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  INTRODUZIONE*


   


   


   


  1. Gnosi e cultura moderna.


   


  Stiamo assistendo a una riscoperta della gnosi? Parrebbero confermarlo numerosi indizi, presenti in momenti significativi o disseminati in interstizi marginali dell’attuale dibattito culturale. Di fronte agli usi specialistici, alle polifonie interpretative, alle inevitabili manipolazioni ideologiche, s’impone però una comune esigenza: confrontare e verificare ipotesi e suggestioni, echi ed intuizioni con quell’oggetto storico che vicende complesse di occultamenti e repressioni hanno sfigurato, ma non fatto scomparire.


  La scoperta nel 1945 di una biblioteca contenente scritti originali gnostici in lingua copta (v. cap. I) ha certo contribuito a dare avvio ad un rinnovato interesse verso un mondo religioso troppo a lungo rimasto mero campo d’indagine scientifica. L’avanguardia degli specialisti aveva potuto infatti fin allora tutt’al più paventare (o sperare) di confrontarsi con le mai sopite tendenze esoteriche interne al cristianesimo, quando — per una strana ironia della sorte — non cadeva sotto l’accusa di trasmettere quegli stessi tradizionalismi religiosi che in un certo concetto di gnosi pur si riconoscevano1. Se poi un’alternativa a questa situazione per lo meno imbarazzante le si presentava, essa consisteva nel sostenere serrati quanto devianti duelli con quel settore della cultura teologica, erede dell’antica tradizione eresiologica cristiana, che, novello malleus gnosticorum, esercitava la sua missione di lotta contro la minacciosa idra gnostica talora senza distinguere nei suoi attacchi lo studioso della gnosi dal suo oggetto di indagine2.


  Quasi una segreta regia volle poi che, come per altri fortunati e avventurosi ritrovamenti archeologici e documentari di questi ultimi decenni, i modi stessi della scoperta la imponessero all’attenzione di un pubblico più vasto, immergendola nell’aura esotica e provocante di uno scenario medio-orientale, non senza la suspense di colpi di scena sapientemente calibrati.


  Così, se nel campo degli studi specialistici quel ritrovamento segnava una svolta decisiva per le nuove basi documentarie che offriva all’indagine, diverse dovevano esserne le ripercussioni, allorché quei nuovi dati furono proposti all’attenzione di più ampi settori di pubblico: tanto più che certe zone del panorama culturale rivelavano una predisposizione, una particolare sensibilità a recepire con vivo interesse quei tratti, così straordinariamente ricuperati, di un fenomeno che esse stesse avevano contribuito in qualche modo a mantenere in vita.


  La riflessione di Jung si era a lungo abbeverata al pensiero degli antichi gnostici, fino a considerarli gli scopritori ante litteram della psicologia del profondo3. Fu lo stesso Jung a promuovere i celebri incontri di Ascona, conferenze annuali a cui parteciparono alcuni tra i maggiori specialisti del pensiero gnostico4. È il caso del prof. Gilles Quispel, studioso olandese profondamente legato alla psicologia junghiana. Con le sue opere, egli contribuì a gettare un ponte tra antica e nuova gnosi: in quanto ricerca del Sé ontologico, in quanto tecnica conoscitiva che anticipa il moderno processo d’individuazione, l’antica gnosi, pur nella sua forma di religione universale, in un certo senso prefigurava e al tempo stesso valeva a chiarire la natura della terapeutica spirituale junghiana5.


  Questo nesso vitale, questo circolo ermeneutico tra gnosi antica e sua moderna metamorfosi condiziona anche gli studi di Hans Jonas6. Allievo di Heidegger, all’inizio degli anni Trenta egli vide in Essere e tempo un presupposto interpretativo indispensabile per penetrare nella visione dualistica, anticosmica e nichilistica dell’antica gnosi. Al lettore attento veniva così suggerito che tra gli antichi gnostici e il moderno esistenzialismo doveva pur esistere un sotterraneo cordone ombelicale, nutrito, più che di esterne continuità storiche, di profonde assonanze, di parentele segrete, di affinità elettive che vivevano e si radicavano in analoghe forme di sensibilità se non in identiche posizioni critiche nei confronti del mondo e dell’esistenza. In questo modo, il pessimismo heideggeriano, mentre aiutava a meglio comprendere il nichilismo gnostico, attirandolo nell’orbita dei drammatici interrogativi del moderno esistenzialismo, nel contempo si nobilitava riconoscendo nell’antica religione un degno quanto sfortunato antenato7.


  I canali di penetrazione della Weltanschauung gnostica pre-esistevano dunque, nella cultura moderna, alle scoperte postbelliche. A prima vista, essi paiono riconducibili a un centro d’irraggiamento particolarmente importante: l’idealismo classico tedesco. Lo gnosticismo, così risorto a nuova vita, ebbe tuttavia a subire proprio in questo ambito una profonda decisiva trasformazione, che meglio lo adeguasse alle esigenze del mondo moderno. Pensatori come Hegel e Schelling incarnarono a tal punto nei loro sistemi i princìpi ideali dello gnosticismo da renderli irriconoscibili8. Quella che, a partire dai miti gnostici del II secolo d. C., attraverso il dualismo manicheo prima e i miti bogomili e catari poi, si era configurata per più di mille anni come una visione del mondo radicalmente pessimista, appariva ora, nei più tipici rappresentanti dell’idealismo speculativo, sotto le vesti seducenti di un ottimismo e di un razionalismo idealistico progressivo e inarrestabile, di un panteismo monistico che poco o nulla pare avere in comune con l’antica matrice. Vibra però in questi sistemi l’anima dello gnosticismo. Essa si presenta, sotto le spoglie più astratte di un principio gnoseologico, come desiderio lancinante, nostalgia sofferta delle proprie autentiche origini e insieme come possibilità di conoscenza totale e senza residui di ciò che è divino nell’uomo, anzi, della sua divinità sostanziale. Nell’aspirazione all’«incontro col Sé», che anima il sistema hegeliano, l’antica gnosi vi appare addomesticata, spogliata del suo apparato mitologico e delle sue valenze sacrali, calata in un orizzonte ottimistico e immanentistico che la priva dei suoi aspetti più violenti di protesta e di ribellione contro i signori di questo mondo. Così mascherata, era pronta a meglio penetrare in molti insospettabili recessi, dove si sarebbe conservata in modo discreto9.


  Le metamorfosi dell’antica gnosi nella moderna cultura europea attendono ancora il loro indagatore. Compito delicato e improbo, se non infido. Si tratta infatti di muoversi in settori storicamente diversi e lontani, di seguire piste divergenti, in certi casi di penetrare in campi ideologicamente minati, destinati a provocare inevitabilmente risentimenti e polemiche10.


  Sostanzialmente unitaria fino a quando fu, in situazioni storico-sodali pur diverse, ma tuttavia non troppo dissimili, la fede di gruppi religiosi più o meno ristretti che, in nome della propria origine e natura divine e di un rifiuto più o meno radicale del mondo, delle sue creature, delle sue istituzioni lottarono contro il potere religioso e politico costituito con le armi delle idee in una battaglia destinata allo scacco11, con l’avvento dell’Umanesimo prima, del Rinascimento poi, la complessa tradizione di pensiero gnostica, congiunta a riflessioni cabbalistiche e intrisa dei nuovi fermenti ermetici, abbandonato l’antico nichilismo e dimesso l’abito dualistico, riplasmò il suo nucleo costitutivo, l’autoconoscenza come coscienza dell’incontro col Sé, in funzione dei nuovi bisogni dell’epoca. Essa anima così il pensiero dei cabbalisti cristiani12, è al centro dei movimenti rosacrociani13, affiora nelle numerose speculazioni occultistiche14, scorre nelle riflessioni dei grandi mistici, spirituali, alchimisti, soprattutto tedeschi, del XVI secolo15.


  Ad una vera e propria rifioritura mitologica gnostica d fa assistere Jacob Bohme16. Novello Valentino, il Philosophus Teutonicus, come lo denominarono i contemporanei, con la profondità e audacia delle sue visioni e delle sue speculazioni teosofiche sta all’origine della moderna fortuna delle tradizioni esoteriche gnostiche17, destinate, particolarmente in ambito tedesco, a lasciare una traccia talora profonda su pensatori come Goethe18 o, appunto, Hegel19. Geringer, il maggior esoterista tedesco del XVIII secolo, si richiama apertamente a lui20, a lui si ispirerà Franz von Baader, il Boehmius redivivus di A. W. Schlegel, una delle menti più acute del primo romanticismo tedesco21. E Schelling riconobbe, nelle sue lettere, il debito verso questa «natura teogonica»22.


  Anche negli scritti giovanili di Marx si ritrova un accenno positivo a Böhme23. E non a caso. Già E. Topitsch, in un notevole anche se talora discutibile saggio di storia delle idee, aveva rilevato alcuni anni or sono l’influenza di una tradizione di pensiero gnostica nella formazione del fondatore del marxismo24. E non sono isolati quei politologi che hanno voluto vedere nel leninismo e nella sua concezione del partito unico come gruppo di eletti già salvi perché in possesso delle chiavi della conoscenza — il partito come sostituto politico del Sé — un’ennesima metamorfosi dell’antica gnosi25. «I pensatori gnostici, antichi e moderni, sono i grandi psicologi dell’alienazione, i portatori della rivolta prometeica», ha sostenuto in molti suoi lavori lo studioso della scienza politica Vögelin, che ha voluto individuare in una certa concezione di gnosticismo una categoria fondamentale per scoprire le radici del moderno nichilismo26.


  Senza giungere a pensare con J. Guitton che «lo spirito gnostico è sempre presente e continua ad ispirare ai nostri giorni filosofia e politica», questa pur rapida panoramica valga tuttavia a suggerire l’immagine, per quanto parziale ed arbitraria, dei tanti rivoli in cui l’antica gnosi pare oggi essersi divisa. Se tralasciamo le testimonianze significative disseminate lungo la storia dell’arte europea, dalle visioni manichee di I. Bosch a quelle di W. Blake, alimentate da una mitologia in cui «alita il vento tempestoso dell’antica gnosi»27, restano pur sempre le numerose insorgenze letterarie. Se è vero che solo con il romanticismo l’atto letterario ha cominciato a essere concepito come una sorta di tentativo di intervenire direttamente sull’assoluto, e il suo risultato come una rivelazione, la carta di fondazione di questa poetica potrebbe essere senza troppe difficoltà ritrovata nell’idealismo magico di Friedrich von Hardenberg alias Novalis28. Nella sua breve vita, che pare consumarsi secondo il modello del genio wertheriano, sete di conoscenza e slancio poetico si fondono in una produzione che travalica i confini delle ripartizioni tradizionali del sapere. Nelle sue poesie, non è difficile scorgere le linee maestre dell’antico mito gnostico, con le sue vicende di caduta dal Pleroma e di ricostituzione dell’unità primordiale. È il linguaggio del poeta che ristabilirà alla fine il paradiso perduto, il linguaggio di un poeta visionario in grado di scoprire le corrispondenze segrete tra mondo visibile e invisibile. Il poeta è dunque dotato di un potere straordinario, magico: egli suscita, quasi crea ciò che evoca. Potere prometeico che Novalis, come tanti altri scrittori attratti dall’esoterismo, crede di derivare da tradizioni occulte e cabbalistiche di sapore gnostico, ma anche dalla mistica dei numeri o dalle visioni di uno Swedenborg.


  Novalis, col suo «misticismo del sapere», costituisce un tipico esempio di quell’aspetto della letteratura tedesca, che la rende inconcepibile «senza la dottrina mistica per cui l’essenza del Sé è all’unisono con l’essenza delle essenze — Dio, Universo, Essere — e la ricerca per il Sé vero o interiore reca con sé la promessa della vicinanza, se non dell’unione con il divino nella realizzazione del proprio Sé»29. D’altro canto, con le sue intuizioni visionarie, egli precorre per molti aspetti la poesia simbolista francese, quanto mai aperta a suggestioni esoteriche e percorsa da reminiscenze mitiche orfiche e cabbalistiche30. Gérard de Nerval studiò con passione i libri di esoterismo, di magia, di teosofia31. Da buon massone, volle così essere iniziato ai misteri della teogonia e del destino. Amélia (1853) e Les Chimères (1854) prefigurano le idee baudeleriane delle successive Correspondences (1857). Come non ricordare anche il caso di Victor Hugo? Le sue idee religiose «sono le più grandiose di tutto il romanticismo: vi si trova una metafisica estremamente complicata, miti di tendenza gnostica, una dottrina delle reincarnazioni»32. Inutile sarebbe moltiplicare gli esempi: «a partire dal preromanticismo, il tema della natura desolata, considerata come il residuo o l’immagine sfigurata di uno stato più glorioso distrutto dalla caduta, perseguita la letteratura occidentale»33. Negli scritti di quanti poeti si esprime infatti la nostalgia per un mondo puro e armonioso, da recuperare con una rivelazione di tipo iniziatico consumata in esperienze che vanno alle radici dell’esistenza, intrattenendo un rapporto continuo con gli spiriti che popolano la natura, sull’onda di un culto della notte e della morte divenuti ormai i princìpi metafisici dell’ispirazione?


  Anche movimenti come il surrealismo paiono reimmergerci nei paradisi perduti dell’antica gnosi, con il loro aspetto prometeico, con la loro ricerca, sovente mediata dal ricorso a tecniche esoteriche e cabbalistiche, di un potere assoluto34. Né la moderna letteratura della crisi è avara di spontanee insorgenze, con le sue ricorrenti variazioni sull’assurdità del mondo, l’onnipresenza di un Male cangiante e multiforme inevitabile, il conseguente sentimento di estraneità, il desiderio lancinante di evaderne con impossibili fughe nel passato dei propri ricordi. Sulla natura gnostica di questi temi «l’opera di Kafka, di Faulkner e di molti altri grandi autori fornirebbe materiale per osservazioni molto costruttive»35. E come non aggiungere a questo fuggevole elenco il nome di H. Hesse, «la più evidente manifestazione dello gnosticismo romantico nel XX secolo»?36 Si pensi in particolare all’opera giovanile Demian, tipica espressione di quel sentimento gnostico che è insieme «il sentimento romantico per eccellenza: il sentimento del limite del destino e il desiderio di rompere questi limiti, di spezzare la condizione umana, di evadere da tutto»37.


  Che dire, infine, di quei tentativi operati da alcuni gruppi di scienziati, i quali nella costruzione di una moderna gnosi come conoscenza globale e senza residui del mistero dell’universo e dell’uomo hanno voluto vedere la possibile via d’uscita dall’angoscia e dalla disperazione che attanagliano l’uomo moderno?38


  Ma è giunto il momento di abbandonare questo viaggio fra le metamorfosi della gnosi, tanto affascinante quanto irto di pericoli: rischiamo infatti di perdere ogni contatto con la realtà storica dell’oggetto. Il termine stesso di gnosi, in molti di questi casi, più che evocare un concreto mondo storico con le sue paure ed angosce, speranze e promesse di salvezza, fa piuttosto balenare l’esangue fantasma di una gnosi come categoria universale dello spirito umano, forma «eterna» di conoscenza, etichetta pronta a tutti gli usi, scatola vuota riempita con i diversi contenuti che le mode culturali si affannano a gettare sul mercato delle idee39. Più che di riscoperta, occorrerebbe allora chiedersi se non sia opportuno parlare di oblio. Gli usi ed abusi terminologici dei diversi linguaggi scientifici in cui riaffiora il termine «gnosi» non sono forse resi possibili proprio perché il velo della dimenticanza storica cela la concreta realtà dell’antico gnosticismo?


   


   


  2. Alla riscoperta dello gnosticismo.


   


  Se di riscoperta40 si vuol parlare e se ci si vuole interrogare sulle sue probabili cause o sui suoi possibili esiti, dobbiamo volgerci dunque in un’altra direzione. Occorre piuttosto domandarsi se, dietro il rinnovato interesse per la gnosi, più che il gusto dell’esotico o la labile ricerca dell’esoterico, non si celi l’intuizione di una segreta affinità tra la nostra epoca di crisi, percorsa dall’angoscia e allo stesso tempo desiderosa di mutamenti e assetata di novità, e il periodo storico, tra II e III secolo d. C., in cui l’antico gnosticismo si affermò come una risposta religiosa ai problemi lancinanti di un’«epoca d’angoscia», risposta originale e in determinati casi vincente. Ad una analisi più attenta appaiono analogie di situazioni e di risposte che meriterebbero di essere approfondite. Ad uno sguardo superficiale, invece, potrebbe apparire sorprendente, soltanto che si pensi per un momento a quella peculiarità del mondo moderno che è la secolarizzazione imposta dalle varie rivoluzioni, tanto nel campo scientifico quanto in quello industriale, nel politico quanto nel religioso.


  Tuttavia proprio talune vicende religiose di questi ultimi anni costringono a ripensare al problema del divorzio tra cultura moderna e religione in altri termini. Oggi alcuni storici incominciano infatti a domandarsi se non sia più appropriato, per le società europee di formazione cristiana, parlare di decristianizzazione41. L’identificazione affrettata di cristianesimo con religione ha infatti provocato gravi errori di valutazione. E i nuovi movimenti religiosi sorti nell’ultimo decennio hanno contribuito a mettere meglio in luce questa miopia ideologica42.


  Ci troviamo di fronte a una situazione analoga per certi aspetti a quella che contrassegnò le vicende della religione ufficiale dell’impero romano, il politeismo rimesso in auge dalla riforma augustea. Proiettata su scala non più nazionale, questa forma religiosa, che per secoli aveva ben svolto la sua funzione di integrazione sociale, si trovò ad assolvere un compito impari. Il paganesimo ufficiale fu di fatto nei secoli dell’impero l’ideologia religiosa di ristretti gruppi di intellettuali, arroccati nelle loro cittadelle culturali a difesa di valori che non trovavano più un’ampia base di consenso sociale. Il fatto che colpisce nel confronto con la situazione attuale, al di là delle pur rilevanti differenze legate sia alla diversità degli universi sociali e culturali sia alla non omogenea natura dei due mondi religiosi, è l’analoga disfunzione che allora come oggi contrassegna sul lungo periodo le due strutture religiose ufficiali rispettivamente del paganesimo e del cristianesimo. La fine di un certo monopolio dei beni religiosi è, insieme, effetto e causa di un mutamento radicale nel mercato degli scambi del sacro. Oggi, come allora, si afferma un pluralismo religioso che non ha l’eguale nella storia dell’occidente. Nuove fedi provengono dall’oriente, altre nascono sul tronco della religione ufficiale, rompendo talora ogni cordone ombelicale. Il commercio di fedi si vivacizza, favorito da una concorrenza di prodotti che promettono in egual modo quel successo, quella salute, quella salvezza, fisica e spirituale, che ai tempi dell’impero pubblicizzavano i profeti dell’oriente. È in atto una radicale ristrutturazione del campo religioso43. I protagonisti di questo mutamento sono i figli di quelle rivoluzioni silenziose, collettive ed anonime, che si svolgono da due millenni a ondate periodiche nel grandioso scenario delle città. Ogni volta trame diverse paiono disegnarsi su un medesimo ordito di fondo. Punti d’incontro e di scambio di beni e di idee, i centri urbani trasudano benessere e ricchezza, mentre tradiscono tensioni e contraddizioni lancinanti. Vecchie professioni sono messe in discussione, nuovi mestieri e nuovi gruppi sociali irrompono sulla scena. La mobilità diventa un tratto distintivo di questo microcosmo sociale. Mobilità verticale, facilitata dalla circolazione dei capitali; ma anche orizzontale, perché d si sposta, abbandonando legami antichi, costruendone nuovi. La religione tradizionale, in questo universo in continuo mutamento, perde la sua funzione principale di consolidare origini e tradizioni. Di fronte ai problemi che pone l’emergere di nuove identità sodo-culturali, le sue risposte appaiono datate, improponibili. Sorgono e si affermano nuove religioni, in grado di rispondere ai nuovi bisogni religiosi.


  Nel mondo tardo-antico, quale incomincia già a profilarsi nel II secolo d. C, la novità religiosa si presenta nelle forme del cristianesimo, dei culti orientali, dello gnosticismo. In esse si configura una diversa struttura del campo religioso. Al centro vi è l’individuo con il suo bisogno di salvezza personale, la sua ricerca di esperienze interiori, autentiche e garantite da un sigillo non impugnabile: il ricorso alle tecniche estatiche, a visioni, sogni, rivelazioni, alla scoperta di scritti sacri intorno a cui tentare una nuova fondazione della propria identità tanto individuale quanto sodale, all’invenzione di nuovi simboli o al ricupero di vecchi e obliati miti al cui suono incantato dimenticare le vicissitudini della storia; al raggiungimento di conoscenze divinamente garantite, totali e definitive, fondate su di una realtà aliena a questo mondo, che rompano definitivamente con i dubbi e le incertezze di una ragione preda dei suoi sillogismi e incapace di rinnovarsi confrontandosi con il mondo fantastico e ricco di emozioni da cui fluiscono i fantasmi riposanti di un passato immemorabile.


  Non sorprende, a questo punto, che studiosi dei nuovi fenomeni religiosi di quest’ultimo decennio possano guardare con crescente interesse e simpatia all’antico mondo dello gnosticismo come ad un parallelo storicamente significativo per meglio comprendere il nostro presente. «Ci troviamo in un interludio durante il quale un numero crescente di persone nelle società urbano-industriali modellerà i suoi comportamenti a partire dai King e dai segni dello zodiaco, dallo yoga e dalle strane versioni contemporanee della tradizione sciamanica. La ricerca di una realtà in comune prende la forma di una massiccia operazione di salvataggio, che si distende in molte, diverse direzioni. Io credo che questa sia la grande avventura della nostra età e molto più importante dal punto di vista umano che la conquista dello spazio! È la richiesta e il rinnovamento dell’antica gnosi»44. È un giudizio che suona singolare sulla bocca di un profeta della controcultura americana. Eppure, al di là di distorsioni storiche e di facili generalizzazioni, esso illumina un dato reale, che costituisce la ragion d’essere di questo nostro lavoro. Ogni fase della moderna indagine sullo gnosticismo, a partire dal lavoro pionieristico di Gottfried Arnold45, ha visto rispecchiarsi negli antichi gnostici anche i problemi del proprio tempo46. Né poteva essere diversamente, perché ogni ricerca storica trae origine da una partecipazione appassionata e lucida ai problemi del presente. Oggi siamo invitati a guardare al mondo religioso degli antichi gnostici come ad una spia non irrilevante di quei processi di ristrutturazione sociale, di trasformazione ideologica, di mutamento di sensibilità religiosa che caratterizzano anche la nostra epoca.


  Ma una riflessione sulle vicende dello gnosticismo potrà evitare gli scogli di una accademica quanto inutile rivisitazione archeologica soltanto ad un prezzo: sfidare le sirene del canto mitologico gnostico, lasciando che esso sprigioni tutto il suo fascino, ma non spinga le sue seduzioni fino all’oblio della differenza.


  


  * L’autore desidera ringraziare la signorina Zina Zangara per il suo aiuto nella preparazione di questo libro.
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  L’ATTESA DELLA FINE 
STORIA DELLA GNOSI





  I 
FRAMMENTI DI UNA FEDE PERDUTA


   


   


   


  1. L’antefatto.


   


  Nel mese di dicembre1 i contadini della zona di Nag Hammadi, nell’Alto Egitto, situata là dove il Nilo, provenendo da Luxor, forma un’ansa volgendosi a nord verso Siut, sono soliti fertilizzare i loro campi caricando le bisacce dei cammelli di sabakh, una particolare terra molle ricca di nitrato. Sul finire del 1945 due fratelli, che abitavano in una capanna nel villaggio di al-Qasr, l’antico Chenoboskion, un centro d’irradiamento nel IV secolo del monachesimo pacomiano, sellarono anch’essi i loro cammelli per andare alla ricerca del prezioso fertilizzante. Si diressero nei pressi di Nag Hammadi, a Jabal al Tarif, una collina con oltre 150 grotte naturali, alarne delle quali — come rivelarono in seguito scavi archeologici — erano state dipinte e usate come luogo di sepoltura già a partire dalla sesta dinastia, circa 4300 anni fa. I due fratelli, Muhammad e Khalifah Ali del clan al-Samman, scavando fecero una strana scoperta: una giara alta quasi un metro, che prometteva di contenere chi sa quali tesori. Molti anni più tardi ai suoi intervistatori Muhammad descriveva ancora il terrore che l’aveva colpito al momento di rompere il sigillo del recipiente, per il timore che contenesse un qualche Jinn o spiritello del luogo. Ma al pensiero che avrebbe potuto celare anche dell’oro, si fece coraggio e la ruppe col piccone. Invece degli spiriti temuti o dell’oro desiderato, fra i frammenti che schizzavano in aria egli scorse dei libri. Si affrettò col fratello a raccoglierli, a risalire sul cammello e a ritornare al villaggio.


  Iniziavano così le peripezie della biblioteca di Nag Hammadi. Trent’anni dovevano passare prima della sua definitiva pubblicazione. A ritardarla contribuirono fattori di ogni genere, dal colpo di Stato dei colonnelli nasseriani alla crisi di Suez, alla guerra arabo-israeliana del 1967, come anche le più banali e meschine vicende di rivalità e gelosie tra studiosi impegnati a vincere la gara per i diritti d’edizione del prezioso corpus.


  La pubblicazione della biblioteca era destinata a mutare profondamente lo stato delle conoscenze sullo gnosticismo. Gli studiosi delle generazioni precedenti disponevano infatti, come fonti d’informazione, accanto a pochi documenti autentici ma di valore disuguale e di non facile interpretazione, di una letteratura eresiologica sufficientemente ampia e sistematica frutto delle lotte che alcuni difensori della fede cristiana, a partire dalla metà del II secolo, avevano condotto per combattere quello che ai loro occhi appariva un pericolo mortale per la vita della Chiesa. Ne risultava un quadro inevitabilmente parziale e deformato. Se vogliamo valutare in tutta la sua importanza la scoperta di Nag Hammadi, dobbiamo dunque procedere a un’indagine preliminare, abbandonando per il momento al loro destino i due fratelli mentre ritornano al villaggio con i preziosi manoscritti. Qual era il paesaggio gnostico a disposizione dello studioso prima di questa scoperta? Quali tratti lo caratterizzavano, quali personaggi lo popolavano, su che sfondo si collocava, con quali tinte veniva dipinto? Ecco alcuni interrogativi a cui dobbiamo ora volgere la nostra attenzione.


   


   


  2. La maschera e gli gnostici: il problema delle fonti eresiologiche.


   


  Strano destino, quello di poter parlare soltanto attraverso la voce dei propri avversari! E pur tuttavia destino diffuso e comune a quei fenomeni di minoranza dissidenza marginalità, non importa se religiosa o politica, i cui scritti sono stati dispersi quando non distrutti dai vincitori e il cui profilo è stato così filtrato e deformato dall’occhio dell’avversario. Come superare questa parete — la voce dell’eresiologo, dell’accusatore nei processi di stregoneria, dei conquistadores nella descrizione dei popoli coloniali — che si erge tra lo storico e la viva realtà dei protagonisti? Fino a che punto è possibile eliminare gli errori di prospettiva di questi ineludibili ma deformanti testimoni di parte?


  Compito delicato e difficile. Tanto più che, come dimostra la moderna indagine sullo gnosticismo, gli stessi studiosi seduti al tribunale della storia non furono sempre lungi dal dimostrare serenità e obiettività di giudizio: lo gnosticismo, prima e più pericolosa eresia del cristianesimo antico, non era certo un argomento neutro e intorno ad esso si riaccesero scottanti dibattiti teologici che gettavano sulle antiche controversie le ombre del presente.


  È evidente il circolo vizioso che in questo modo si creava. La critica delle fonti eresiologiche2 cercò di uscirne proponendosi essenzialmente due obiettivi: studiare la dipendenza reciproca tra gli scritti di confutazione dello gnosticismo ed enucleare i criteri secondo cui i polemisti cristiani avevano proceduto nel loro atto di accusa. I risultati, per quanto limitati, non furono privi di valore e meritano di essere, sia pur brevemente, considerati.


  Occorreva innanzi tutto evitare di esigere dagli antichi eresiologi ciò che essi non potevano dare: obiettività e rigore scientifici. Giustino, Ireneo, Ippolito, nel redigere le loro confutazioni, obbedivano a esigenze squisitamente teologiche di difesa del corpo dottrinale della Chiesa da un attacco che minacciava di distruggerne i fondamenti. Per conseguire lo scopo era lecito, senza violare i canoni dell’etica professionale allora diffusi, ricorrere ai più svariati mezzi. I quadri interpretativi cui gli eresiologi fecero ricorso, talora inconsapevolmente, talora esplicitamente, rispondevano alla sola logica di presentare sotto le luci più sinistre e sfavorevoli l’avversario. Ci fu, allora, chi delineò lo gnosticismo come un male, interno al corpo cristiano, da individuare ed espellere; o, al contrario, chi lo presentò come un’epidemia introdottasi dall’esterno, un bacillo portatore di quella malattia incurabile che era la filosofia pagana. Non mancò neppure chi lo volle ricondurre, scisso in mille rivoli qual era, ad un’unica fonte di origine diabolica. A ciò poi seguivano, corollario quasi naturale, le accuse di magia, stregoneria, di pratiche incestuose e libertine.


  Ma è giunto ora il momento di entrare nella galleria in cui è conservato l’album di famiglia di questa più che millenaria tradizione antiereticale. Una sorpresa però d attende. Del capostipite, che doveva costituire il modello di una fortunata catena di scritti, non resta che una vuota cornice. Infatti la prima opera di questo genere di cui d sia giunta testimonianza, il Syntagma o Compendio contro tutte le eresie, redatto a metà del II secolo dall’apologista Giustino, morto martire a Roma intorno al 165, è perduta e vani si sono rivelati i tentativi, oggi pressoché abbandonati, di ricostituirlo3. Il posto d’onore tocca così all’Adversus haereses di Ireneo vescovo di Lione (140/150200 d. C.), opera in cinque libri, originariamente redatta in greco, ma di cui d è giunta integralmente soltanto una traduzione latina4. Come racconta nella prefazione, Ireneo fu indotto a comporre quest’opera di confutazione sia dalle richieste di un amico desideroso di conoscere meglio le dottrine dei valentiniani, una scuola gnostica particolarmente importante5, sia dalla sua stessa esperienza di vescovo, che vedeva i pericolosi avversari consolidarsi con relativi successi nella popolosa e ricca valle del Rodano. Egli ha dunque una conoscenza diretta della scuola valentiniana, di cui ha letto e meditato gli scritti teologici. Per attaccarla alle radici, egli tenta di ricondurla — secondo uno schema che probabilmente deriva da Giustino6, all’eresiarca per antonomasia, il Simon Mago degli Atti degli apostoli. Da questo personaggio diabolico discendono, per successione genealogica di maestri e di scuole, gli iniziatori delle diverse correnti gnostiche, di cui i valentiniani sono gli eredi più significativi.


  Ireneo è una fonte preziosa: «Nag Hammadi ha contribuito in modo decisivo a confermare le conclusioni un tempo tratte da Forster e Sagnard per quanto riguarda la sua sostanziale affidabilità»7. Egli appare saldamente documentato sui valentiniani Tolomeo e Marco, mentre l’albero genealogico che pretende di trasmettere appare oggi per molti aspetti un’arbitraria ricostruzione ideologica rivelatrice delle intenzioni del vescovo di Lione, ma non certo una mappa a cui affidarsi per avventurarsi nell’intricata foresta dei gruppi gnostici8.


  Dobbiamo a Ippolito di Roma, figura che all’inizio del III secolo (muore intorno al 235 d. C.) svolse nella comunità romana, percorsa da vivaci controversie dottrinali ed ecclesiastiche, un ruolo significativo, un’opera eresiologica a noi pervenuta, seconda in ordine di tempo ed importanza9. Si tratta di una Confutazione di tutte le eresie, nota anche come Philosophoumena o Insegnamenti filosofici, opera in greco in dieci libri di cui possediamo, grazie a un manoscritto scoperto nel 1842, i libri dal quarto al decimo (il primo libro è noto dal 1701). Il lavoro, composto probabilmente dopo il 222 — e la cui paternità ippolitea è stata più volte anche recentemente messa in discussione10 — ruota intorno a un concetto fondamentale: tutte le eresie altro non sono che travestimenti e adattamenti della sapienza pagana. Per questo i primi quattro libri erano dedicati a un’esposizione degli errori pagani, dalla filosofia alla magia, dai misteri all’astrologia, errori che sarebbero stati in seguito assorbiti da quelle sette gnostiche (33 per la precisione) i cui sistemi Ippolito descrive nei libri a noi giunti. Allo scopo, egli dispone di fonti di prima mano ancor oggi preziose, anche se, come per Ireneo, artificiale appare la sua geografia delle sette gnostiche.


  Con l’autore dei Philosophoumena si può affermare che ormai il genere eresiologia), sul piano letterario come su quello dottrinale, si è affermato. Il suo presupposto è evidentemente l’esistenza dell’«eresia»11. E non è un caso che l’autore cristiano che più ha contribuito alla definizione giuridica del concetto, il grande polemista africano Tertulliano (150-225 circa), abbia a lungo e direttamente polemizzato proprio con gli gnostici, in particolare con i valentiniani12.


  Come già Ireneo, Tertulliano è testimone con la sua opera di un problema storico di grande momento. La storia della Chiesa antica è stata infatti profondamente influenzata, tra II e III secolo, dalla lotta contro gli gnostici. Ireneo, ad esempio, proprio da questo confronto trae spunto ed alimento per elaborare e fissare fondamentali temi dottrinali e teologici: dalla dottrina della successione apostolica, visibile e pubblica, che contrappone alle tradizioni esoteriche orali e incontrollabili degli gnostici; alla dottrina della creatio ex nihilo, che precisa ed argomenta, insieme alla difesa vigorosa dell’unicità del creatore e della bontà del cosmo, in chiaro contrasto con le teorie dualistiche dei suoi avversari13; alla dottrina della risurrezione della carne, legata all’elaborazione di un’originale prospettiva antropologica stimolata certamente dall’atteggiamento di rifiuto delle realtà carnali tipico degli gnostici14. Anche Tertulliano, che sa cogliere aspetti essenziali dello gnosticismo, trae da essi spunto e conferma per la sua difesa ad oltranza del primato di una pistis o fede separata ed opposta alla ratio.


  Con la scuola di Alessandria emerge un tema nuovo: l’intreccio di «odi et amo» che unisce due mondi spirituali divergenti eppure uniti da certe affinità elettive. Se Tertulliano aveva polemicamente rifiutato l’apporto della cultura pagana, domandandosi con interrogativo retorico che cosa mai avesse a che fare Atene con Gerusalemme e l’Accademia con la Chiesa, Clemente Alessandrino (140/150-211/215) si pone in una prospettiva antitetica e nel Protrettico e nel Pedagogo cerca di ricuperare gli aspetti positivi che sarebbero disseminati nel mondo pagano. Tale diversa prospettiva comporta, a sua volta, una nuova soluzione del problema tertullianeo dei rapporti tra fede e ragione, come appare soprattutto dalla sua opera principale a noi giunta, i Tappeti o Stromata. Alla falsa gnosi Clemente oppone la vera gnosi del cristiano15. Attraverso una sana condotta etica, una conoscenza partecipata dei princìpi della fede, una crescita della dimensione spirituale, il cristiano è in grado di assurgere alla qualità di vero gnostico, di colui cioè che giunge a conoscere Dio attraverso il Figlio. Clemente dimostra così, su molti punti delicati quali l’etica o la teologia, di conoscere bene gli scritti dei suoi avversari; anzi, si potrebbe sostenere che egli è aiutato nella elaborazione di una posizione equilibrata e misurata anche dalla critica all’etica gnostica nei suoi poli di ascetismo radicale e libertinismo sfrenato, come dimostra la sua discussione dei problemi relativi al matrimonio nel III Stroma16.


  Anche Origene (morto intorno al 253/254), il più grande pensatore e il più importante scrittore della Chiesa di lingua greca, ha un rapporto complesso col mondo della gnosi, con cui stabilisce una relazione dialettica non priva di equivoci e pericoli 17. Egli aveva intuito una significativa verità storica. Pensatori come i valentiniani nei loro trattati teologici avevano posto le basi per una riflessione razionale sul Dio cristiano. D’altro canto, lo stesso Origene ci ha lasciato nel suo Commento al Vangelo di Giovanni 48 estratti del commentario allo stesso vangelo del valentiniano Eracleone (seconda metà del II secolo), il primo commento a noi noto di un vangelo; e polemizzando con il maestro gnostico, finisce per usare gli stessi princìpi allegorici del suo avversario, con cui condivide, oltre all’acribia e al virtuosismo interpretativi, il gusto di penetrare a fondo nel mistero delle Scritture, leggendovi quelle vicende della preesistenza dell’anima e della sua caduta, quei «princìpi» del mondo divino che si collocano nell’atmosfera in cui sono immerse le riflessioni dei suoi bersagli polemici18.


  Dopo la scuola alessandrina la nostra galleria di ritratti conosce alcuni vuoti. Non sono casuali. Come vedremo nel cap. X, con la metà del III secolo il sistema gnostico nel suo complesso è sottoposto ad un progressivo processo di sfaldamento sia per cause interne sia sotto gli attacchi della Grande Chiesa. Inoltre, l’interesse dei pensatori cristiani si è concentrato su problemi dottrinali più incalzanti quali quelli sollevati dalla controversia trinitaria, mentre sullo sfondo si delinea sempre più minacciosa la crisi istituzionale dell’impero che favorirà la messa in moto delle persecuzioni. A parte alcuni spunti rintracciabili nella Storia ecclesiastica di Eusebio da Cesarea (morto nel 339), occorre così giungere alla seconda metà del IV secolo per ritrovare all’opera un altro significativo cacciatore di eretici e in particolare di eretici gnostici. Alludiamo ad Epifanio19, nato intorno al 315 ad Eleuteropoli, non lontano da Gaza in Palestina, dove fondò, dopo aver visitato in gioventù i più celebri monaci dell’Egitto, un monastero, al quale presiedette per circa trent’anni. Ciò contribuì a creargli intorno un alone di santità, che lo favorì quando nel 367 i vescovi di Cipro lo scelsero come metropolita. Egli divenne così vescovo di Costanza, l’antica Salamina. E da lì combatté le sue battaglie teologiche (fu implacabile avversario di Origene e dei suoi seguaci) ed eresiologiche.


  Con il suo Panarion o Armadietto dei medicinali (374-377) egli intese offrire un antidoto sicuro a coloro che erano stati morsi dal veleno dell’eresia, insieme proteggendo e rincuorando chi era rimasto saldo nella fede. Che in quei tempi le eresie prosperassero è fuor di dubbio: basterebbe pensare alle interminabili controversie teologiche inaugurate da Ario. Che continuassero a fiorire gruppi gnostici è cosa meno scontata: tuttavia è significativo che Epifanio in certi casi li combatta a partire da esperienze dirette (cfr. l’ultimo capitolo). Che poi le eresie da Simon Mago a quelle a lui contemporanee dei messaliani rientrassero e si concludessero nel fatidico numero di ottanta a cui le costringe Epifanio è un ulteriore esempio dell’amore degli antichi per le speculazioni aritmologiche (in questo caso, il parallelo con le ottanta concubine del Cantico dei cantici VI, 8) e non certo un dato storico reale: la materia eresiologica è suddivisa o moltiplicata in funzione di questo schema numerico; con quali risultati e problemi per i moderni studiosi, si può facilmente immaginare. Per di più Epifanio, nel suo odio tertullianeo (cui si aggiunge, a differenza dello scrittore africano, la sua incomprensione) per speculazioni filosofiche o teologiche troppo audaci, si presenta come l’antitesi esatta del moderno metodo scientifico. Gli eretici sono in conclusione collocati all’interno di un albero genealogico sempre più fantasioso, colorati con le tinte più cupe, caricati delle peggiori colpe, condannati alle più dure pene20.


  Con il vescovo di Salamina la galleria delle maschere eresiologiche può considerarsi in sostanza conclusa. Le analoghe opere successive, dal De haeresibus (428) agostiniano a Teodoreto di Ciro (395-466) fino al Libro degli scoli di Teodoro bar Konai (791/792) non sono in sostanza che liste o cataloghi di eresie, che in genere ripetono quelle precedenti. Se talora possono contenere preziose informazioni su movimenti ereticali più vicini e direttamente noti agli autori, quasi più nulla hanno ormai da dire sull’antico gnosticismo.


  Un’altra maschera fu gettata sul volto degli gnostici da quei pensatori e polemisti pagani che li combatterono talora in profonda sintonia con gli aborriti cristiani. È il caso di Celso, autore di un Discorso vero (circa 178 d. C.), a noi parzialmente noto per la confutazione che ne fece Origene nel suo Contro Celso (246 d. C.)21. Ma soprattutto di Plotino. Il grande filosofo ha avuto alla sua scuola degli gnostici, ne ha letto gli scritti, ne confuta le dottrine dualistiche, in cui vede disegnarsi un attacco sistematico ai princìpi stessi della visione classica del mondo22. La testimonianza di Plotino è di grande importanza, nonostante le difficoltà di interpretazione che essa presenta, perché il filosofo dissemina la sua opera di polemiche antignostiche più o meno allusive e che hanno di mira non tanto scuole specifiche quanto piuttosto quella che oggi chiameremmo la struttura del pensiero gnostico23. Proprio attraverso le sue particolari lenti e la sua sdegnosa reazione si coglie il modo in cui doveva apparire a un greco colto del III secolo la sapienza «barbara» di questi nuovi intellettuali.


  Questo ritratto collima in parte con la descrizione che di certi viri novi ci fornisce verso la fine del III secolo Arnobio, un africano convertito al cristianesimo autore di un’opera di confutazione del paganesimo, l’Adversus Nationes24. Anche i viri novi di Arnobio, come gli gnostici di Plotino, si pretendono portatori di una novità religiosa, la quale appare temibile e viene confutata dimostrando come dentro questo otre nuovo si celi il vino vecchio del mondo religioso del II secolo, un mondo che agli occhi dello studioso moderno appare colorato con le tinte dell’ermetismo25.


   


   


  3. Alla ricerca di un soggetto: lo gnosticismo e le sue interpretazioni.


   


  Accanto ai pochi frammenti originali disseminati nelle pagine della letteratura eresiologica, la possibilità di ascoltare direttamente la viva voce degli gnostici prima della scoperta di Nag Hammadi era affidata al ritrovamento, alla fine del XVIII secolo, di alcuni documenti originali in copto. È altresì vero che al cercatore di tracce gnostiche si offrivano nella letteratura religiosa del tempo anche altre piste. Certi temi tipici dei sistemi gnostici del II secolo (dalla predicazione del più rigoroso ascetismo e dal conseguente rifiuto del corpo e delle sue passioni, sino all’aspirazione ad una conoscenza perfetta, che è desiderio di attingere direttamente alla fonte divina) facevano in realtà parte di una più generale atmosfera religiosa del tempo e sono rintracciabili in diversi documenti dell’epoca. Ad un confronto superficiale si rischia perciò spesso di attribuire un’impropria patente di gnosticismo a documenti che gnostici non sono, e questo per il solo fatto che partecipano a un comune ambiente culturale e respirano un’identica atmosfera. È il caso delle Odi di Salomone, una raccolta poetica probabilmente del II secolo (è discusso se redatta originariamente in greco o in siriaco), ricca di immagini e motivi suggestivi che sovente riecheggiano, senza però confondersi con essi, temi paralleli dello gnosticismo26. Altri esempi si ritrovano negli Atti apocrifi degli apostoli27. Gli Atti di Tommaso in particolare28 contengono a questo proposito un documento del tutto paradigmatico. Si tratta dell’Inno della perla, che accoglie il racconto delle vicende di un principe inviato dal padre in Egitto — simbolo del male — a ricuperare un tesoro nascosto, la perla. Divenuto preda dei piaceri del mondo, dimentico della sua origine e del suo compito, è ridestato dall’invio di un messaggio che gli ricorda la sua missione. Ricuperata la perla, egli può indossare nuovamente il manto regale e ritornare definitivamente nella sua patria. Simbolo delle peripezie dell’anima persa nei piaceri mondani e dimentica della sua divina origine, il racconto è stato da molti interpretato come un poetico modello di quel processo di gnosi, costitutivo dei miti gnostici, fondato sull’invio di un messaggero celeste a cui spetta il compito di risvegliare nello gnostico il ricordo della sua origine e di comunicargli così la vera gnosi29.


  Diverso è il caso di due gruppi particolari di fonti originali: l’ermetismo e il mandeismo.


  Il Corpus Hermeticum30 è una raccolta di scritti, attribuiti a Hermes Trismegisto (‘il tre volte grandissimo’), redatta in greco tra il VI e l’XI secolo, ma che risale al III se non al II secolo d. C. Sotto forma di tranquille conversazioni di scuola, in cui Hermes ammaestra un gruppo ristretto di discepoli, il Corpus contiene molti temi tipici del sincretismo filosofico del tempo, presentati in modo scolastico e non sistematico: natura del Dio supremo, buono e invisibile; natura del cosmo, dio bello e visibile; struttura del cosmo e rapporto tra i suoi elementi; natura della materia disordinata e irrazionale; relazioni tra il macrocosmo e quel particolare microcosmo che è l’uomo. Sono temi non certo originali, per di più trattati in modo confuso e talora contraddittorio, ma attraversati — com’è tipico della filosofia dell’epoca, volta alla ricerca di Dio — da un sincero afflato religioso, da una pietas caratteristica, da un desiderio insopprimibile di conoscere Dio. Eusebeia meta gnoseos, atteggiamento cioè di sincera e profonda devozione come via per la conoscenza, di sé e di Dio: è questa dunque la struttura ideologica del Corpus31.


  Molti dei trattati rispecchiano la tradizionale concezione del cosmo come mondo bello e ordinato, kosmos appunto, specchio del Dio invisibile, esso stesso Dio vivente che occorre contemplare ed amare. Percorsi da una vena ottimistica, essi si aprono ad un panteismo che vuole Dio presente in tutto e tutto Dio32. L’ermetismo non è però un sistema filosofico coerente: accanto a queste espressioni positive del mondo e di Dio coesistono nella stessa raccolta trattati attraversati da un sentimento pessimistico della vita e caratterizzati da una concezione dualistica del mondo e dell’uomo33. Il mondo appare ‘la pienezza del male’. Perché estraneo alla sua vera natura, l’uomo deve rinunciare ad esso, fuggirlo, per poter ritornare alla patria celeste. Per conseguire questo scopo deve possedere la gnosi, rinascere alla propria vera natura, farsi battezzare nel cratere della conoscenza in cui è stato versato l’intelletto divino34. Gli scritti in cui questi temi compaiono rappresentano un tipico esempio di gnosi scevra da influssi cristiani e che, a partire da tematiche platoniche, predica le vie ardue e nuove di una rinascita di tipo gnostico35.


  A differenza degli ermetisti, sulla cui identità sociale nulla sappiamo, i mandei costituirono una vera e propria comunità. Legata a riti battezzatori, essa ha prodotto una vasta letteratura in un dialetto semitico (aramaico orientale) ed è riuscita a sopravvivere alle traversie della storia36, tanto che ancor oggi conta un certo numero di adepti, circa 15.000, che vivono come un tempo sulle rive del Tigri e dell’Eufrate. Gli scritti dei mandei rivelano un mondo mitologico e una struttura di pensiero tipicamente gnostici. La loro pubblicazione, che avvenne in gran parte tra le due guerre e continua ancor oggi37, sollevò non pochi dibattiti e polemiche. La loro stessa collocazione cronologica nel I secolo d. C.38 si rivela oggi ipotetica (in realtà, la loro redazione definitiva è posteriore di molti secoli): diventa quindi per lo meno problematico ricorrere ad essi per ricostruire il quadro storico in cui sorse e si affermò lo gnosticismo. Troppo in fretta datati agli inizi della nostra era, questi scritti servirono anche a spiegare storicamente alcune fondamentali concezioni del Vangelo di Giovanni39.


  Due documenti ancora vanno ricordati, entrambi scoperti verso la fine del ‘700, e contenenti fonti originali in lingua copta. Il codice Askewianus, che deve il suo nome al medico inglese Askew e che ora si trova al British Museum, fu reso noto al pubblico scientifico nel 1778 da C. G. Woide, anche se soltanto nel 1851 una traduzione in latino dell’originale copto rese possibile una sua più generale utilizzazione. Redatto tra IV e V secolo, esso conteneva un’opera, la Pistis Sophia o Fede Sapienza, che risaliva al III secolo40. Lo scritto tramandava una serie interminabile e prolissa di rivelazioni del Gesù risorto ai suoi discepoli. Se esse potevano far la gioia di teosofi e spiritisti41, lasciavano perplesso se non irritato o francamente deluso lo specialista. Il trattato, con la sua tendenza a moltiplicare entità pleromatiche e mondi intermedi, pareva il tipico testimone di una fase involutiva e di decadenza irreversibile dello gnosticismo, ormai incapace di originalità speculativa. Quanto alla seconda fonte, il codice Brucianus, così denominato dal suo possessore, lo scozzese J. Bruce e che oggi si trova presso la Bodleian Library di Oxford, esso conteneva, oltre ai due Libri di Jeu, analoghi nella forma alla Pistis Sophia, ma ancor più di questa inclini alla ricerca di formule magiche e di misteriosi crittogrammi come via di accesso ai misteri divini, uno scritto privo di titolo, trattato teologico di difficile interpretazione42.


  In questa situazione, lo studioso degli anni tra le due guerre si trovava risospinto, nel suo tentativo di ricuperare il volto autentico dello gnosticismo, tra le braccia degli eresiologi. L’interrogativo critico che era pertanto costretto a porsi non poteva essere formulato se non in questi termini: è lo gnosticismo un’eresia cristiana, sorta all’interno delle controversie dottrinali e del dibattito teologico dei primi due secoli, un’eresia cristiana i cui materiali possono sì provenire, dato il suo impianto sincretistico, dalle più diverse tradizioni religiose, ma il cui spirito affonda le radici nella humus dell’annuncio evangelico? Oppure occorre rifiutare una volta per tutte questa maschera che già alcuni eresiologi avevano gettato sul volto di una religione, la cui natura non aveva nulla a che fare con il cristianesimo, le cui origini correvano indipendenti (se non erano antecedenti) rispetto allo stesso annuncio evangelico, che anzi — come sembrava testimoniare il caso del Vangelo di Giovanni — avrebbe potuto esserne influenzato?


  Il problema delle origini si intreccia in questo modo strettamente con quello della determinazione dell’essenza dello gnosticismo. Durante l’Ottocento si venne così costruendo un tipico pendolo interpretativo. Fu con F. C. Baur (1792-1860), un hegeliano fondatore dell’importante scuola esegetica e teologica di Tubinga, che ebbe inizio la moderna indagine critica sullo gnosticismo, allorché nel 1835 pubblicò la sua opera Die christliche Gnosis43. Egli vide negli gnostici i primi filosofi della religione cristiana, gli iniziatori di un tipo di riflessione che doveva sfociare molti secoli dopo — come egli cercò di dimostrare in una ancor oggi preziosa storia delle fortune dello gnosticismo — nella gnosi del sistema hegeliano. Quest’interpretazione si basava su di una distinzione, destinata a diventare canonica, tra una gnosi popolare rappresentata dai sistemi mitologici e una gnosi filosofica tipica dei pensatori di forte ed originale vigore speculativo come Basilide o Valentino, i quali, grazie alla mediazione della filosofia greca, avevano iniziato a riflettere sui misteri dell’annuncio cristiano.


  Questa tesi ricevette alla fine del secolo una formulazione classica nella Storia dei dogmi del grande storico della chiesa e teologo protestante Adolf von Harnack (1851-1930). Gli gnostici vi apparivano come i primi teologi cristiani e la gnosi come «l’ellenizzazione acuta del cristianesimo»44, un modernismo religioso ante litteram che aveva introdotto nella cittadella dell’annuncio originario di Gesù il nemico destinato a snaturarlo, il razionalismo greco.


  Il capovolgimento radicale di questa prospettiva, anche se già preannunciato sporadicamente nel corso del XIX secolo, si avrà solo all’inizio del nostro secolo, ad opera di alcuni dei più significativi rappresentanti della Scuola di storia delle religioni di Gottinga45. L’attenzione si volge ora, sotto lo stimolo di un rinnovato interesse per i fenomeni di folklore e di cultura popolare, ai sistemi di impianto mitologico. La loro natura non ha niente a che fare con la tradizione speculativa occidentale: è figlia dell’oriente. E ad oriente occorre guardare, se si vuol cogliere anche l’origine della gnosi. Nelle ricostruzioni di un Bousset46 o di un Reitzenstein47 lo gnosticismo appare di conseguenza una religione non cristiana di origine orientale. Ma è insieme un sistema di pensiero che ha isterilito in sé i germi vitali di quella lontana ascendenza. I temi mitologici orientali che ne costituiscono l’ossatura, dal volo celeste dell’anima alle credenze nella grande Dea Madre, pieni di vita e ricchi di colore nella religione babilonese di origine, sono ormai divenuti nel sincretismo religioso del periodo imperiale inerti sopravvivenze, lemuri che si agitano inutilmente in un mondo di ombre privi ormai del loro sangue vitale.


  La gnosi, staccata dal cordone ombelicale della matrice eresiologica e non più inquadrata pertanto nell’ottica kirchengeschichtlich in cui era abitualmente vista, poteva ora fluttuare negli spazi più liberi, ma anche infinitamente ampi e pericolosamente privi di confine della storia delle religioni. Lo spettacolo che questa prospettiva concedeva non poteva essere più diverso. Accanto, se non prima del cristianesimo, si era formata in modo indipendente, a partire da materiali e concezioni orientali, una vera e propria religione, in cui il logos era figlio del mythos e il cristianesimo uno tra vari elementi che concorrevano a formare un puzzle di non facile soluzione.


  Emergeva a questo punto una inevitabile tentazione. A seconda di gusti e di specializzazioni, l’«oriente» gnostico si disperdeva in diversi sentieri, che il singolo studioso percorreva a ritroso seguendo le proprie inclinazioni, guardando ora alla Babilonia ora alla Persia ora all’Egitto come a possibili terre d’origine dei materiali mitologici gnostici. Ma come potevano questi frammenti di mondi mitici, lontani anni-luce dal II secolo d. C., continuare ad essere oggetto di credenze e pratiche? Di che vita vivevano queste sopravvivenze? La teoria dei survivals mostrava anche in questo caso tutti i suoi limiti.


  Agli occhi di una certa gioventù tedesca degli anni Trenta, sotto la guida di Spengler portata a vedere, nella crisi della repubblica di Weimar la crisi dell’occidente e dei suoi valori, e sotto le suggestioni ora di Nietzsche ora di Heidegger mossa alla ricerca disperata di una risposta alla tragedia storico-politica che si consumava sotto i suoi occhi, l’oriente, così caro a tutta una tradizione filosofica e letteraria tedesca48, poteva diventare, nella sua veste gnostica, un simbolo prezioso, un antecedente e al tempo stesso una possibile risposta ai drammi esistenziali del proprio tempo. Dall’oriente scaturiva una nuova linfa vitale, giungevano nuove concezioni e modi di essere, si trasmettevano forme immaginative che l’arido e freddo razionalismo greco aveva represso o marginalizzato49.


  Chi diede voce a questa Stimmung nel campo degli studi gnostici fu un giovane e brillante filosofo tedesco, allievo di Heidegger temprato alla dura scuola filologica ed esegetica di Rudolf Bultmann: Hans Jonas. Forse nessuno, sulla base delle fonti tradizionali, è riuscito a cogliere meglio di lui l’originalità e la specificità del mondo gnostico50. A ciò concorsero diversi fattori. La formazione filosofica di Jonas costituì in particolare un punto di forza. I filologi tedeschi, anche là dove rifiutavano, come Dieterich o Reitzenstein, l’esasperato classicismo di Wilamowitz allora imperante, pur tuttavia continuavano a sovrapporre all’oriente gnostico pregiudizi razionalistici. Che dire poi del peso di certe ipoteche teologiche? Un Bousset si contrapponeva a Harnack e alla sua interpretazione, tipica della teologia liberale fin de siècle, mosso da preoccupazioni teologiche analoghe anche se di segno contrario: l’origine non cristiana della gnosi, la sua possibile influenza sul cristianesimo, dovevano costituire un ulteriore invito a studiare in una prospettiva di storia delle religioni le origini cristiane, secondo una teoria elaborata in modo sistematico da E. Troeltsch51.


  Jonas si accosta invece al mondo gnostico senza frapporre questi diaframmi ingannevoli. Filosofo sedotto dal fascino sottile che le lezioni di Heidegger esercitarono su tutta una generazione di giovani studiosi tedeschi52, egli mira a penetrare nel cuore dei sistemi gnostici, abbandonando ogni deviarne teoria delle sopravvivenze, a cogliere l’intimo pulsare, a riscoprire le forme di quello che ai suoi occhi appare un organismo vivente e non un fossile archeologico. La linfa segreta che anima i vari mondi gnostici è una concezione radicalmente dualistica, che oppone il corpo allo spirito, questo mondo di tenebre al mondo della luce; una visione che trae alimento e si radica in un Dasein, in un modo di esistenza in cui paiono anticipati problemi e risposte del moderno esistenzialismo. Lo gnostico è lo straniero per eccellenza, l’«alieno» gettato ad esistere in un cosmo che gli è estraneo, a vivere una vita che non gli appartiene perché radicata nell’apparenza. Egli è alla ricerca angosciosa di una gnosi, di una conoscenza salvifica: gli si rivelerà come una chiamata dall’alto, un grido che lo ridesterà dalla sua esistenza di sonno e di tenebre per ricordargli la sua vera origine, estranea al mondo del divenire e della morte, e per indicargli il cammino della salvezza.


  Con il lavoro di Jonas sulla gnosi e lo spirito del mondo tardo-antico si chiude l’epoca classica delle indagini sullo gnosticismo. E non a caso. Mai, come nell’opera giovanile di questo studioso, si era avuta l’impressione che il soggetto gnostico, liberato dalle tante ombre che la storia aveva accumulato sul suo volto, fosse finalmente in grado di parlare con la sua viva voce.


   


   


  4. Una voce dal deserto: la biblioteca di Nag Hammadi.


   


  L’indagine sullo gnosticismo era a questo punto quando i due fratelli Ali fecero la loro sorprendente scoperta. Ciò che essi portavano verso il villaggio era una biblioteca di scritti copti. Molti di essi erano trattati gnostici prima noti spesso soltanto per il titolo e che parevano irrimediabilmente perduti. Ma diversi ostacoli ancora si dovevano frapporre all’ascolto di queste registrazioni del passato.


  La biblioteca, giunta nel villaggio dei due fratelli, si trovò al centro di una sanguinosa faida. Il padre, un guardiano notturno dei sistemi di irrigazione dei campi circostanti, alcuni mesi prima, durante uno dei suoi giri di perlustrazione, aveva sorpreso un ladro e lo aveva ucciso. Il mattino seguente, secondo una diffusa tradizione di vendette, egli era stato a sua volta assassinato. Circa un mese dopo la scoperta della biblioteca, un passante di nome Ahmad, un mercante di melassa, cadde addormentato sotto il caldo sole di mezzogiorno proprio vicino alla casa di Muhammad Ali, a cui un vicino indicò il malcapitato come l’assassino di suo padre. Detto fatto: egli corre a casa e annunzia la lieta novella ai fratelli e alla madre. La famiglia intera si getta sulla vittima dilaniandola letteralmente e spartendosi il suo cuore come momento culminante della faida di sangue.


  Gli effetti di questi sanguinosi eventi sulle fortune della biblioteca non si fecero attendere. La polizia cominciò a ricercare Muhammad, visitando ripetutamente la sua casa. Pensando che quei libri fossero cristiani in base alla loro scrittura copta ed anche per allontanare quella che incominciava ad apparire una causa di disgrazie, Muhammad pensò che avrebbero potuto essere più al sicuro, in attesa di tempi migliori, nella casa del prete copto del villaggio. I preti copti si sposano, e la moglie di questo prete aveva un fratello che si guadagnava da vivere insegnando inglese e storia nelle scuole parrocchiali della chiesa copta di villaggio in villaggio. Quando giunse ad al-Qasr, la sorella pensò bene di mostrargli uno dei codici, di cui egli riconobbe subito il potenziale valore. Convinse così il cognato a cedergliene uno, il III. Al Cairo egli lo mostrò ad uno studioso interessato alla lingua copta, Georges Sobhi, che si rivolse a sua volta alle autorità del Department of Antiquities. Dopo lunghe trattative, il codice poté essere comprato dal museo copto del Cairo in data 4 ottobre 1946.


  Nel frattempo la madre di Ali, pensando che quei libri fossero privi di valore, ne aveva bruciati alcuni (forse il codice XII, di cui ci rimangono soltanto frammenti). Musulmani illetterati dei dintorni acquistarono gli altri, pagandoli una cifra irrisoria. Un certo Nashid Bisadah, che ne acquistò uno, lo diede ad un mercante d’oro di Nag Hammadi, che lo rivendette al Cairo dividendone il ricavato col suo compagno d’affari. La maggior parte dei codici fu acquistata da Baby Ali, un fuorilegge guercio di al-Qasr che, con l’aiuto di un mercante locale di antichità, Dhaki Basta, li portò al Cairo per vedere di ricavare il massimo possibile da quello che si preannunciava un ottimo investimento. Dopo aver inutilmente offerto la biblioteca ad un antiquario, essi riuscirono a vendere l’intero blocco a Phocio J. Tano, dalle mani del quale il prezioso carico giunse infine sotto la custodia del Dipartimento delle antichità egiziane. Dopo la presa del potere ad opera di Nasser, anche i testi copti subirono il processo di nazionalizzazione. Depositati presso il museo copto del Cairo, incominciava una nuova fase della loro vita. Cessate le traversie per il loro acquisto e la loro preservazione, iniziavano ora quelle per la loro pubblicazione.


  A parte si collocano le vicende del codice I, il cosiddetto Codex Jung53. Capitato tra le mani di un antiquario belga, Alberto Eid, questi, nel timore che il governo egiziano glielo sequestrasse, lo fece uscire dall’Egitto. All’estero venne inutilmente offerto prima alla Bollingen Foundation di New York, poi alla Bibliothèque Nationale di Parigi. Morto intanto il proprietario, sopraggiunsero complessi problemi di eredità. Fu allora merito di Gilles Quispel l’aver portato al sicuro il prezioso documento. Grazie al suo interessamento fu infatti acquistato dall’istituto Jung di Zurigo il 10 maggio del 1952 e offerto in regalo al suo celebre fondatore. Dopo la sua pubblicazione e per accordi intercorsi tra l’Istituto e il museo copto del Cairo, il codice è stato da ultimo restituito all’Egitto. Oggi l’intera biblioteca costituisce un ulteriore motivo di attrazione di questo straordinario museo.


  Molti anni, però, dovevano trascorrere prima che, nel 1977, sotto gli auspici dell’Unesco, venisse ultimata la pubblicazione dell’edizione fototipica dell’intera biblioteca54. Un’intera generazione di specialisti era stata privata dell’accesso a fonti di straordinaria importanza. A questa deprecabile situazione concorsero rivalità di scuole e di studiosi, su cui è meglio calare un pietoso silenzio.


  L’edizione fototipica, liberalizzando gli accessi alle fonti, ha rotto definitivamente i vari monopoli che se le erano gelosamente divise. Si è così assistito in questi ultimi anni a un moltiplicarsi di iniziative editoriali. Esiste oggi una traduzione completa in lingua inglese55 e molte traduzioni parziali, mentre diversi progetti di edizione critica sono in stato di avanzata realizzazione56.


  Qual è dunque il contenuto della biblioteca che i colpi di piccone di Muhammad Ali avevano ridestato da un più che millenario letargo? A chi apparteneva? Per quali cause era stata così accuratamente nascosta? Interrogativi che meritano di essere considerati con attenzione, porta obbligata attraverso cui occorre si compia l’iniziazione anche del lettore impaziente di accedere ai misteri e ai miti gnostici.


  Allo studioso, precedentemente abituato a lavorare su sparsi e non numerosi frammenti, la biblioteca di Nag Hammadi si presenta innanzitutto come un insieme ragguardevole: tredici libri comprendenti 53 scritti per un totale di 1153 pagine (circa il 90% dell’originale)57. Di questi trattati, 41 erano sino ad ora del tutto sconosciuti, mentre i rimanenti o costituiscono doppioni di scritti già presenti (6) o erano precedentemente noti (6). Molti di questi scritti, una trentina, ci sono pervenuti in un buono stato di conservazione e soltanto 10 sono particolarmente frammentari (v. elenco in Appendice).


  Il contenuto della biblioteca58 non è specificamente gnostico. Accanto a un passo della Repubblica di Platone (588b- 589b = NHC VI, 5) e a una traduzione copta delle Sentenze di Sesto (NHC XII, 1), un testo cristiano a sfondo ascetico del II secolo da tempo noto agli specialisti, vanno collocati gli Insegnamenti di Silvano (NHC VII, 4), altro esempio di letteratura sapienziale cristiana, proveniente con tutta probabilità da un ambiente monastico e che, nonostante ripetuti tentativi esegetici in senso opposto, non contiene nulla di specificamente gnostico59. Testo d’altra parte che, per i suoi tratti ascetici, poteva attirare l’attenzione anche di un lettore gnostico, quando non lo si voglia pensare come il cavallo di Troia escogitato per far penetrare nelle cittadelle cristiane sensibili alla predicazione ascetica il proprio messaggio religioso. Non diverso è il caso degli Atti di Pietro e dei dodici apostoli (NHC VI, 1) che rientrano nel genere romanzesco tipico degli Atti apocrifi, impostati secondo la trama cara al romanzo ellenistico di viaggi, occultamenti, ritrovamenti, anche se la censura cristiana portava naturalmente a sublimare la carica erotica del modello pagano costruendo nobili esempi di verginità e di pratica ascetica. In questi Atti di Pietro nulla vi è di specificamente gnostico; ma motivi come quelli del viaggio, dello straniero, della perla nascosta tipici di questa letteratura potevano ben prestarsi all’esegesi gnostica, che in essi non faticava certo a individuare60 metafore e simboli del proprio mondo mitico.


  Vi sono poi tre scritti ermetici: una versione parziale dell’Asclepio, a noi già noto nella redazione latina (NHC VI, 8); una preghiera tipicamente ermetica (NHC VI, 7), conosciuta sia nell’originale greco (Papiro Mimaut), sia nella versione latina (Ascl. 41) e il trattato inedito De ogdoade et enneade (NHC VI, 6) sulla rigenerazione spirituale61.


  Gli scritti propriamente gnostici tradiscono una significativa varietà di generi letterari. Accanto agli scritti apocrifi, come l’Apocrifo di Giovanni, destinati a rimanere, secondo il significato stesso del termine apokryphon, nascosti, segreti, o agli pseudepigrafi, che, secondo una moda diffusa e cara a certa mentalità antica ancora aliena dai moderni problemi dei diritti d’autore, venivano attribuiti alle rivelazioni di un augusto personaggio del passato, troviamo epistole, trattati, preghiere. In genere si tratta di finzioni letterarie62 che, come i moderni slogans pubblicitari, finiscono per celare sempre lo stesso contenuto, comici letterarie tipiche della letteratura dell’epoca. È il caso, ad esempio, delle apocalissi63 disseminate nei diversi codici, che riproducono i moduli di un genere letterario di antiche e nobili origini iraniche, il quale aveva trovato una scarsa fortuna nel mondo greco-latino, poco incline per sua natura alle rivelazioni sulla fine dei tempi, ma era divenuto un prodotto molto diffuso nella tradizione giudaico-cristiana. Né può certo stupire che nello gnosticismo fosse destinato a nuova vita, dal momento che esso è per natura conoscenza salvifica rivelata. D’altro canto, alcuni redattori gnostici spinsero la loro sete di rivelazioni al punto da inventare — quasi non bastassero quelle a disposizione — una nuova finzione letteraria, il discorso gnostico di rivelazione64, imperniato, come nel caso della Pistis Sophia, sullo sfruttamento di un topos neotestamentario. Raccontano i Vangeli che Gesù si fosse trattenuto dopo la risurrezione quaranta giorni65 con i suoi discepoli; ma gli evangelisti poco o nulla dicono sulle particolari rivelazioni di cui doveva averli gratificati66. A riempire questo spazio vuoto pensarono gli gnostici. Questo periodo divenne una fonte privilegiata di possibili tradizioni esoteriche. In quei giorni — il cui numero poteva essere esteso a piacimento, fino ai dodici anni della Pistis Sophia — Gesù non parlò più in parabole, in forme velate che occultavano la verità ed erano destinate alla massa, ma apertamente, comunicando agli eletti la vera gnosi.


  Abbiamo infine i cosiddetti «vangeli» gnostici. Si tratta, come nel caso del celebre Vangelo di Tommaso (NHC II, 2)67 di raccolte di detti di Gesù, originariamente non gnostici, che devono tuttavia la redazione a noi giunta alla sottile ma chiara opera di un autore gnostico; o si tratta, come nel caso del Vangelo di verità (NHC I, 3) di un’esposizione omiletica della buona novella, naturalmente gnostica68.


  Questa varietà di generi letterari è riconducibile nel suo contenuto dottrinale a precise scuole ed indirizzi di pensiero? La questione è tra le più difficili e controverse dell’intero dossier gnostico e una risposta esauriente appare allo stato attuale delle ricerche ancora lontana.


  Le fonti eresiologiche avevano fornito un quadro sufficientemente ampio e informato della scuola valentiniana. Questo sicuro punto di riferimento ha permesso di attribuire alla scuola vari scritti tra i più significativi, come il Vangelo di verità, la Lettera a Regino (NHC I, 4), un breve ma importante trattato sul concetto gnostico di risurrezione e sulla natura del corpo spirituale; il lungo Trattato tripartito (NHC I, 5) così detto69 perché in un linguaggio allusivo e cifrato che ne tradisce la natura esoterica l’anonimo autore riflette in modo sistematico sulle tre fasi del mito gnostico (mondo superiore o pleromatico, caduta del principio pneumatico o spirituale e formazione del mondo e dell’uomo, creazione di tre classi di uomini e loro destino); il cosiddetto Vangelo di Filippo (NHC II, 3), una raccolta di detti e sentenze di Gesù, di cui i più significativi concernono, come vedremo, il sacramento del matrimonio spirituale; infine, uno scritto del codice XI sul battesimo e l’eucarestia. L’influsso della scuola è poi rintracciabile in gradi e sfumature diverse in altri scritti del corpus, ad ulteriore conferma della rilevanza teologica e della fortuna insieme che i valentiniani conobbero.


  Talvolta gli scritti ritrovati riprendono titoli a noi già noti dalla tradizione eresiologica. È il caso della Parafrasi di Seem (NHC VII, 1) trattato che pare collegato ad una Parafrasi di Seth testimoniata da Ippolito70; in esso, sotto un linguaggio astruso e sovente impenetrabile, si disegnano le linee dell’origine degli elementi, della caduta del principio spirituale, della storia della salvezza degli eletti. È il caso anche di apocalissi come Zostriano (NHC VIII, 1), Marsanes (NHC X, 1), Allogenes (NHC XI, 3) che paiono collegate a certe apocalissi note a Plotino71 e in cui i misteri del mondo superno sono comunicati al protagonista nel corso di un viaggio celeste, secondo uno schema tipico del genere letterario apocalittico.


  Non sempre, però, è possibile trovare una corrispondenza tra le testimonianze esterne e i documenti di Nag Hammadi. Lo studioso è così costretto a ricorrere a criteri di confronto interno, muovendosi su di un terreno necessariamente più ipotetico. Quest’analisi in profondità ha messo in luce il fatto che in molti di questi scritti si respira una comune aria di famiglia72. Gli gnostici in questione paiono concordi nel rivendicare la paternità spirituale di Seth, il patriarca biblico figlio di Adamo; nell’individuare gli elementi più caratterizzanti del mondo divino e nel definire le linee su cui si dipana la storia della salvezza. Di qui la feconda ipotesi che gli scritti in questione appartengano, più che a gruppi settari precisamente identificabili, a un comune mondo ideologico sostanzialmente unitario che si è proposto di definire «sethiano».


  Nella sua eterogeneità la biblioteca riflette un tratto tipico di un movimento che, per sua natura, rifuggiva da sistemazioni dogmatiche e rigide divisioni. La stessa presenza di due recensioni per uno stesso scritto, come testimonia il caso del pur importante Apocrifo di Giovanni73, che presentano l’una rispetto all’altra notevoli varianti, è una conferma non solo del fatto che lo stesso scritto poteva circolare subendo diverse redazioni, ma che questi trattati, a differenza di libri sacri sottoposti a processi di normalizzazione e fissazione del testo, subivano volentieri integrazioni o correzioni, che, se tradiscono la natura di per sé fluttuante dei racconti mitologici, anche riflettono interessi teologici in contrasto.


  I testi che ci sono pervenuti sono traduzioni in differenti dialetti del copto, la lingua dell’Egitto cristiano, risalenti in genere al IV secolo sulla base di originali greci del II o III secolo74. Diversi elementi ricavabili dal materiale in cui i codici sono stati avvolti indicano come luogo della traduzione un ambiente monastico egiziano della metà del IV secolo, periodo in cui il monachesimo fondato da Pacomio conosce una certa fortuna. Per questo si è voluto vedere nel corpus la biblioteca privata di uno di questi monasteri75. Si tratta di un’ipotesi, per quanto suggestiva, che attende ancora di essere suffragata da ulteriori prove. Non è chiaro comunque se questi scritti fossero stati raccolti, eventualmente con altri andati perduti, a scopo di confutazione di un movimento che ancora a metà del IV secolo dava nella zona indiscutibili segni di vita o non si tratti piuttosto di una raccolta privata di monaci che, zelanti anticipatori dei moderni esoteristi, conservavano così la memoria di una religione che già due secoli dopo il suo fiorire pareva configurarsi come relitto del passato76.


  Il lettore che ci abbia pazientemente seguito in questo viaggio di esplorazione nel castello dei vari problemi che pone lo studio di questa biblioteca, dopo aver visto aprirsi tante porte laterali, gettato uno sguardo sfuggevole alle stanze che introducono, giunto dinanzi all’ultima porta ha ben il diritto di domandare: svelano questi scritti il vero volto dello gnosticismo? In simili casi è opportuno procedere, secondo il detto manzoniano, addante, ma soprattutto con juicio. Oggi è possibile delineare con maggior rigore e precisione i contorni del pianeta gnostico. Ne distinguiamo meglio i due grandi continenti già intravisti dalla scuola di storia delle religioni. Accanto ad una gnosi che sorge e si afferma sul terreno stesso del cristianesimo e da questo trae alimento, si delinea chiaramente il volto di una gnosi non cristiana77. La zona di confine tra le due è tuttora terreno di aspre contese: ed uno dei compiti più ardui della futura ricerca consisterà certo nella esplorazione di questa terra di nessuno. È anche possibile disegnare con maggior precisione i rapporti di queste zone con gli altri continenti del mondo religioso e culturale antico: con la cultura greco-ellenistica78, soprattutto nella sua espressione platonica, col mondo giudaico79, con le tradizioni orientali, in particolare di origine iranica80. Anche i rapporti con la Grande Chiesa nel corso del II e del III secolo possono essere meglio conosciuti e già alcuni studiosi hanno tentato di riaprire il dossier spinoso dei conflitti tra ortodossia ed eresia81 o quello ancor più delicato dei rapporti tra gnosi e Nuovo Testamento82.


  È soprattutto al suo interno, però, che questo mondo può ora essere meglio conosciuto. I primi esploratori dei testi di Nag Hammadi si sono trovati di fronte ad una vera e propria giungla mitologica. Ma i tentativi di penetrazione compiuti cominciano a dare i loro frutti. Il mondo mitologico gnostico costituisce, con la sua ricchezza e complessità, uno dei momenti più significativi nella storia del pensiero del II secolo. Anche alcuni aspetti della vita cultuale di determinati gruppi possono essere ora disegnati con maggiore approssimazione, anche se, allo stato attuale delle nostre conoscenze, una ricostruzione sociologicamente attendibile dello gnosticismo appare un’impresa di difficile riuscita. In qualche misura, infine, è possibile abbozzare ipotesi più solide sulla stessa storia di questo movimento, sulle sue eventuali origini, sulle principali fasi di sviluppo.


  Ma il mistero del vero volto dello gnosticismo è destinato a permanere. E comunque, noi lasciamo volentieri ad altri l’onore e l’onere di questa scoperta. Quel che ora d proponiamo è un compito più limitato: guidare il lettore alla scoperta della ricca problematica del mondo mitico gnostico.


  Vi penetreremo compiendo un breve viaggio preliminare di ricognizione nel mondo delle credenze religiose del periodo, che ci aiuti a delineare i tratti essenziali di quell’universo sodale e religioso in cui lo gnosticismo con la sua mitologia è sorto e si è affermato.


  


  1 Per quanto segue cfr. J. M. Robinson, Introduzione a The Nag Hammadi Library in English cit., pp. 1 sg.; Id., The Discovery of the Nag Hammadi Codices, «Biblical Archaeologist», 42 (1979), pp. 206-24; Id., From the Cliff to Cairo. The Story of the Discoverers and the Middlemen of the Nag Hammadi Codices, in Colloque International sur les textes de Nag Hammadi, Presses de l’Université Laval, Québec-Louvain 1981, pp. 21- 58. Anche sulla base di indagini condotte in prima persona, Robinson riprende, corregge e integra i precedenti resoconti, che si basavano in genere sulle notizie raccolte da J. Doresse; cfr. di quest’ultimo, Les Livres secrets des Gnostiques d’Egypte, Plon, Paris 1958.


  


  2 Cfr. R. A. Lipsius, Die Quellen der ältesten Ketzer geschickte, Barth, Leipzig 1875; A. von Harnack, Zur Quellenkritik der Geschichte des Gnostizismus, «Zeitschrift f. die historische Theologie», 1874, pp. 143-226; A. Hilgenfeld, Die Ketzergeschichte des Urchristentums urkundlich dargestellt, Leipzig 1884, rist. Olms, Hildesheim 1963.
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  4 Quest’opera di Ireneo porta più esattamente il titolo di “Ελεγχος καὶ ἀνατροπὴ τῆς ψευδωνύμου γνώσεωσ (confutazione e rovesciamento della pretesa, ma falsa gnosi). Come indica il titolo originario (su cui cfr. Irénée de Lyon, Contre les hérésies, Livre I, édition critique par A. Rousseau et L. Doutreleau, I, Ed. du Cerf, Paris 1979, pp. 31 sg.), l’opera si divide in due parti. La prima, limitata al primo libro, espone una serie di dottrine gnostiche, in particolare valentiniane. La seconda, comprendente i rimanenti quattro libri, le «rovescia» confutandole con argomenti di ragione (II), basati sulla dottrina della Chiesa, su Dio e il Cristo (III), sulle parole del Signore (IV). Il quinto libro tratta quasi esclusivamente della risurrezione della carne, negata dagli gnostici, e si conclude con una professione di fede millenarista.


  


  5 Su cui ritorneremo ampiamente nei prossimi capitoli (cfr. in particolare il cap. X).


  


  6 Sui rapporti tra Ireneo e il Syntagma perduto di Giustino cfr. Hilgenfeld, Ketzergeschichte cit., pp. 21 sg., 46 sg.


  


  7 R. McL. Wilson, Twenty years after, in Colloque international cit., p. 61.
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  19 Cfr. W. Schneemelcher, art. Epiphanius von Salamis, RAC V, 909-27.
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  21 A Celso dobbiamo il famoso Diagramma degli Ofiti, una rappresentazione sistematica del cosmo gnostico: cfr. Origene, c. Cels. VI 24-38 e v. Th. Hopfner, Das Diagramm der Ophianer, in Charisteria für R. Rzach, Reichenberg 1930, pp. 86-98; G. Bornkamm, art. Ophiten, PW XVIII, 654-8; H. Leisegang, La gnose, trad. fr., Payot, Paris 1971, pp. 118 sg. Sulla polemica cfr. N. Brox, Antignostische Polemik bei Christen und Heiden, «Münchener Theol. Zeits.», 18 (1967), pp. 265-91; su Celso cfr. C. Andresen, Logos und Nomos. Die Polemik des Kelsos wider das Christentum, De Gruyter, Berlin 1955; K. Pichler, Streit um das Christentum. Der Angriff des Kelsos und die Antwort des Origenes, Lang, Frankfurt 1980.


  


  22 I testi fondamentali della polemica di Plotino contro gli gnostici sono raccolti, tradotti e commentati in V. dento, Paideia antignostica, Le Monnier, Firenze 1971; D. Roloff, Plotin. Die Gross-Schrift III, 8 - V, 5 - II, 9, De Gruyter, Berlin 1970.


  


  23 Cfr. Chr. Elsas, Neuplatonische und gnostische Weltablehnung in der Schule Platins, De Gruyter, Berlin-New York 1975; F. G. Bazan, Plotino y la Gnosis, FECYC, Buenos Aires 1981.


  


  24 Cfr. A. J. Festugière, La doctrine des «viri novi» sur l’origine et le sort des âmes d’après Arnobe II, 11-64, in Mémorial Lagrange, Paris 1940, pp. 97-132 = Hermétisme et mystique païenne, Aubier, Paris 1967, pp. 261-312; Μ. Mazza, Studi Arnobiani, I: La dottrina dei viri novi nel secondo libro dell’«Adversus Nationes» di Arnobio, «Helikon», 3 (1963), pp. 11-169.


  


  25 Cfr. Elsas, op. cit., pp. 41 sg.


  


  26 Cfr. W. Bauer, Die Oden Salomos, in E. Hennecke-W. Schneemelcher, Neutestamentliche Apokryphen, II: Apostolisches, Apokalypsen und Verwandtes, Mohr, Tübingen 19714, pp. 576-625. Sull’ipotesi che si abbia a che fare con un libro di autore gnostico, Bauer (ibid., p. 577) osserva a ragione: «gnostisch ist dabei in einem weiten Sitine zu erfassen». V. anche The Odes of Solomon, edited with translation and notes by J. H. Charlesworth, Clarendon Press, Oxford 1973. Lo stesso autore si è pronunciato contro la natura gnostica di questo scritto: cfr. The Odes of Solomon, not gnostic, «Catholic Biblical Quarterly», 31 (1969), pp. 357-68. Sulla natura giudeo-cristiana di questa composizione cfr. J. Daniélou, Teologia del giudeo-cristianesimo, trad. it., Il Mulino, Bologna 1974, pp. 47 sg.


  


  27 La tesi di un’origine gnostica è stata formulata da R. A. Lipsius, Die Apokryphen Apostelgeschichten und Apostellegenden, Braunschweig 1883-1890, t. I. pp. 4 sg.


  


  28 Cfr. in generale G. Bornkamm, Mythos und Legende in den Apokryphen Thomasakten, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1933. Secondo Bomkamm, «die Erlösungsanschauung, die den Akten zugrunde liegt, ist die der Gnosis» (in Neut. Apokryphen, cit., II, p. 300). Il discorso varrebbe in particolare per i due inni: l’Inno della perla e l’Inno di nozze della prima praxis (capp. 6 sg.). In questo, come in casi analoghi, la difficoltà maggiore sta nel definire la natura «gnostica» dei vari motivi a sfondo ascetico che percorrono questi Atti e che a diversi autori, più che ad un’influenza gnostica, hanno fatto pensare ad un’influenza encratita: cfr. le giuste riserve di J. D. Kaestli, Les principales orientations de la recherche sur les Actes Apocryphes des Apôtres, in F. Bovon et al., Les Actes Apocryphes des Apôtres, Labor et Fides, Genève 1981, pp. 54-5.


  


  29 Sull’Inno della perla cfr. per ultimo P. H. Poirier, L’Hymne de la Perle des Actes de Thomas, Un. Catholique, Louvain-la-Neuve 1981.


  


  30 Edizione critica: Hermès Trismégiste, I-IV, Texte établi par A. D. Nock et traduit par A. J. Festugière, Les Belles Lettres, Paris 1980. Fondamentali gli studi dello stesso Festugière: v. in particolare, La Révélation d’Hermès Trismégiste, 4 voll., Gabalda, Paris 1944-1954, e cfr. l’importante recensione di H. Doerrie, ora in Platonica Minora, a cura di V. Buchheit, Fink, München 1976, pp. 100-11.


  


  31 Cfr. Festugière, Hermétisme cit., pp. 38-9.


  


  32 La divisione dei trattati del corpus non secondo un criterio dottrinale (come aveva invece proposto J. Kroll, Die Lehren des Hermes Trismegistos, Münster 1914), ma religioso in due correnti, una ottimista di origine greca e l’altra pessimistico-dualistica di origine orientale, è opera di W. Bousset, in un’importante recensione al lavoro dello stesso Kroll apparsa in «Göttingische Gelehrte Anzeigen», 176 (1914), pp. 695-755 = Religionsgeschichtliche Studien, Brill, Leiden 1979, pp. 97 sg.


  


  33 Cfr. C.H. V e v. in generale A. J. Festugière, Le Dieu cosmique, Gabalda, Paris 1949.


  


  34 Cfr. in particolare i trattati IV, VI, VII.


  


  35 Cfr. Nock, Prefazione a: Hermès Trismégiste cit., I, p. VII.


  


  36 Cfr. la scelta a cura di K. Rudolph, Mandäische Quellen, in Die Gnosis, a cura di W. Foerster, voll. 2, Artemis Verlag, Zürich 1971, pp. 173-418.


  


  37 Sulle fonti, cfr. la messa a punto di K. Rudolph, in R. Macuch, Zur Sprache und Literatur der Mandäer, Berlin 1976, pp. 147-70. Sulle varie fasi della ricerca documenta ampiamente lo stesso Rudolph: Die Mandäer, I: Prolegomena: Das Mandäerproblem, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttinger 1961; Id., Zum gegenwärtigen Stand der mandäischen Religionsgeschichte, in K. W. Troeger (a cura di), Gnosis und Neues Testament, Mohn, Berlin-Gütersloh 1973, pp. 121-48; Id., Der Mandäismus in der neueren Gnosisforschung, in Gnosis. Fsch. Jonas cit., pp. 244-77.


  


  38 K. Rudolph, Quellenprobleme zum Ursprung und Alter der Mandäer, in J. Neusner (a cura di), Christianity, Judaism and other Graeco-Roman Cults. Studies for Μ. Smith at Sixty, Brill, Leiden 1975, Part IV, pp. 112 sg., vede nel III secolo d.C. il periodo in cui con maggior fondatela possono essere datati i più antichi documenti mandei, anche se certe tradizioni parrebbero essere precedenti.


  


  39 Cfr. R. Bultmann, Der religionsgechichtliche Hintergrund des Prologs zum Johannesevangeliums, in Eucharisterion. Festschrift für H. Gunkel, 1923, Bd. II, pp. 3-26 = Exegetica, a cura di E. Dinkler, Mohr, Tübingen 1967, pp. 10-35; Id., Die Bedeutung der neuerschlossenen mandäischen und manichäischen Quellen für das Verständnis des Johannesevangeliums, ZNW, 24 (1925), pp. 100-46 = Exegetica, pp. 55-104.


  


  40 Cfr. C. Schmidt, Koptisch-gnostische Schriften, I: Die Pistis Sophia. Die beiden Bücher des Jeu. Unbekanntes altgnostisches Werk, 3 Aufl. bearb. von W. Till, Akademie Verlag, Berlin 1962. Il Till, nella sua prefazione, schizza le tappe principali della fortuna di questo scritto. Cfr. anche H. Leisegang, art. Pistis Sophia, PW XX2, 1813-21.


  


  41 È il destino che toccò alla traduzione inglese. Chi la tradusse, infatti, aderiva a circoli teosofici: cfr. G. R. S. Mead, Pistis Sophia, a Gnostic Gospel, London 1896, London 19212; v. anche C. W. King, The Gnostics and their Remains, London 1887, che studia il testo in quanto collegato ai misteri e all’esoterismo cristiano. In Francia, analogo destino toccò alla traduzione (1895) dell’Amélineau: cfr. J. M. Rivière, Histoire des doctrines ésotériques, Paris 1940, pp. 190 sg.


  


  42 La PS e i LJ sono stati recentemente riediti nella collana «Nag Hammadi Studies»: Pistis Sophia, testo a cura di C. Schmidt, trad. e note di V. MacDermot, Brill, Leiden 1978; The Books of Jeu and the Untitled Text in the Bruce Codex, testo a cura di C. Schmidt, trad. e note di V. MacDermot, Brill, Leiden 1978.


  


  43 Per il periodo precedente ricco d’informazioni e ancora prezioso è il contributo di H. Rossel, Kritische Geschichte der Untersuchungen über den Gnostizismus von der Reformation bis auf die neueste Zeit. Von der Reformation bis auf Mosheim, in fi. Rossel’s theologische Schriften, a cura di A. Neander, Berlin 1847, pp. 179-249. Su Baur cfr. P. C. Hodgson, The Formation of historical Theology. A Study of F. C. Baur, New York 1966; H. Harris, The Tübingen School, Clarendon Press, Oxford 1975, pp. 11 sg.


  


  44 Cfr. A. von Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte, vol. I, Freiburg-Leipzig 18943, pp. 211 sg. Su Harnack cfr. K. Neufeld, A. von Harnack. Theologie auf der Suche nach der Kirche, Paderborn 1977.


  


  45 Sulla scuola cfr. J. Hempel, art. Religionsgeschichtliche Schule, RGG3, V, 991-4; A. F. Verheule, Wilhelm Bousset. Leben und Werk, Ton Bolland, Amsterdam 1973, pp. 271 sg.


  


  46 L’opera fondamentale di Bousset in questo campo di studi è: Hauptprobleme der Gnosis, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1907 (rist. 1973). V. anche art. Gnosis-Gnostiker, PW VII, 1503-1547 = Religionsgesch. Studien cit., pp. 44 sg. Su Bousset cfr. l’opera di Verheule cit. alla nota precedente.


  


  47 Molti sono i lavori in cui Reitzenstein si è occupato del problema gnostico; cfr. tra gli altri Poimandres, Teubner, Leipzig 1904; Die hellenistischen Mysterienreligionen, Teubner, Leipzig 19273; Das iranische Erlösungsmysterium, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1921. Cfr. C. Colpe, Die religionsgeschichtliche Schule, Vadenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1961.


  


  48 Cfr. H. von Glasenapp, Das Indienbild deutscher Denker, Koehler, Stuttgart 1960.


  


  49 Cfr. Jonas, Gnosticismo cit., pp. 23 sg. («dò che in realtà noi constatiamo è un’esplosione dell’Oriente nel periodo che coincide grosso modo con gli inizi del cristianesimo. Come acque lungamente trattenute, le sue forze ruppero la crosta ellenistica e inondarono il mondo antico, scorrendo nelle forme greche già stabilite, riempiendole del loro contenuto, e creando inoltre letti loro propri», p. 43). Le radici vitalistiche, tipiche della Lebensphilosophie, di questa concezione, vanno fatte risalire, per esplicita ammissione dello stesso Jonas (cfr. Die mythologische Gnosis cit., p. 73) all’influsso del pensiero di Spengler, «der geniale Dilettant»: su questo rapporto v. Sebba, History, Modernity and Gnosticism cit., pp. 195 sg.


  


  50 Cfr. n. 6 p. XI.


  


  51 Cfr. Die Dogmatik der «religionsgeschichtlichen Schule», trad. it., in E. Troeltsch, L’assolutezza del cristianesimo e la storia delle religioni, Morano, Napoli 1968, pp. 195-228. Su Troeltsch cfr. G. Cantillo, Ernst Troeltsch, Guida, Napoli 1979, in part. pp. 135 sg.


  


  52 H. G. Gadamer, Maestri e compagni nel cammino del pensiero, Queriniana, Brescia 1980, pp. 170 sg.


  


  53 Cfr. J. Μ. Robinson, The Jung Codex: The Rise and Fall of a Monopoly, «Religious Study Review», 3 (1977), pp. 17-30.


  


  54 The Facsimile Edition of the Nag Hammadi Codices, pubblicato sotto gli auspici del Dipartimento delle Antichità della Repubblica Araba d’Egitto con il contributo dell’UNESCO, Brill, Leiden 1972-1977.


  


  55 Cfr. n. 44 p. XXII.


  


  56 Cfr. Μ. Krause, Die Texte von Nag Hammadi, in Gnosis. Fsch. Jonas cit., pp. 227 sg; K. W. Troeger, Zum gegenwärtigen Stand der Gnosis-und-Nag-Hammadi-Forschung, in Id. (a cura di), Altes Testament-Frühjudentum-Gnosis, Mohn, Berlin-Gütersloh 1980, pp. 11 sg.


  


  57 Queste cifre non sono del tutto sicure, dato lo stato frammentario dei cod. XII e XIII: cfr. Krause, Texte cit., pp. 223 sg.
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  II 
TRA DÈMONI E DÈI: 
UN’EPOCA DI RIVELAZIONI


   


   


   


  1. Un Giano bifronte: il secolo degli Antonini.


   


  Il dramma gnostico ha una sua unità, se non di luogo, almeno di tempo: la storia decide di alzare il sipario su questo scenario a cavallo tra il primo e il secondo secolo dell’era cristiana, all’inizio dell’epoca degli Antonini.


  Quella che per Gibbon fu un’età di indolenza; quella che a molti storici successivi continuò a presentarsi sotto le spoglie di un’epoca di declino che, dietro il velo dello sviluppo economico e della munificenza pubblica, celava i sintomi di un cancro spirituale, di una crisi irreversibile dell’illuminismo e del razionalismo classici; appare oggi, nella nuova prospettiva del mondo tardo antico, con luci colori forme diverse1.


  Questo secolo cerniera, spartiacque tra due periodi così decisivi della storia imperiale come la restaurazione augustea e la «crisi» del III secolo, meglio tradisce la sua natura di Giano bifronte se ci soffermiamo a considerare la sua vita religiosa.


  Un suo volto si ostina infatti a guardare imperturbabile al passato. Le forme tradizionali della religione civica, pur coi dovuti cambiamenti e adattamenti alla mutata logica imperiale del potere, continuavano a svolgere una loro significativa funzione nel vasto corpo sociale dell’impero. La routine dei culti ufficiali obbediva ora nelle province a compiti di coesione sociale delle élites locali2. In genere e contro un’opinione diffusa, favorita anche dai pareri autorevoli di certi contemporanei come Plutarco3, i canali tradizionali del consenso religioso, almeno a determinati livelli sociali, godevano ancora largo credito e diffusione. Gli oracoli, per quanto meno ascoltati di un tempo, esercitavano pur sempre un influsso non secondario, se non sulle più generali vicende politiche, che sfuggivano al controllo degli dèi locali, certo sulla vita quotidiana dei molti interpellanti che si affollavano alle porte di profeti e profetesse perché il dio di turno, attraverso le loro bocche, rispondesse ai quesiti e ai problemi di sempre: l’esito di una nascita, le fortune di un matrimonio, le prospettive degli affari4. Conoscere il proprio destino, per poterlo controllare, sfuggire o utilizzare: ecco una dimensione dello spirito umano che pare non conoscere tramonti. I documenti ci attestano le fortune di astrologhi, maghi, indovini, i persuasori occulti di una società tradizionale, timorosa di fronte ai mutamenti che incombono, bisognosa di sfoghi e nello stesso tempo di controlli5. Nel suo gabinetto di lavoro il mago continuava a sfornare ricette compilate in serie e pronte a illudere o a far sperare l’innamorato deluso, lenire la sete di vendetta dell’amante tradito, curare acciacchi e malanni cui la medicina ufficiale spesso non era in grado di garantire rimedi pronti e sicuri6.


  La moda dell’occulto, che pare invadere le città ellenistiche nei primi secoli della nostra era (talora, come insegna il caso dell’astrologia, rivestita dei paludamenti di una pseudoscienza), non è che la variante cittadina di forme di religione popolare tipiche del mondo contadino. D’altra parte, in un paesaggio geografico e culturale in cui spesso le città continuano ad essere, anche nel periodo della loro maggiore espansione e fioritura, isole circondate dall’oceano della campagna (o del deserto), non può stupire che sia proprio la vita religiosa del mondo contadino, attraverso ancora una metamorfosi, ad informare di sé taluni aspetti della religiosità urbana. Un volto, dunque, quello che il secolo rivolge al passato, perso nelle sue immemori tradizioni e fantasticherie e tanto più tranquillo e indolente, se confrontato con l’altro versante del panorama religioso. La serena superficie allora si increspa, tradendo tensioni e angosce talora insospettabili. Si scorge un paesaggio popolato da personaggi protagonisti di una nuova temperie religiosa. Luciano7, osservatore attento quanto disincantato del suo tempo, ben coglie con la sua sottile ironia il mutamento del clima spirituale. Le sue foto di gruppo accomunano, dietro il paravento di accuse sprezzanti, i tipici rappresentanti di un mondo religioso in fermento. Predicatori itineranti, profeti portatori di messaggi divini, cristiani assetati di martirio, «folli di dio» e «santi peccatori» popolano i suoi scritti. Questi uomini tradiscono un nuovo rapporto col divino, sono la spia di mutamenti profondi della mentalità religiosa.


  Se non un’epoca d’angoscia8, certo l’altro volto del secolo tradisce l’emergere di nuovi problemi, interrogativi, risposte religiose accomunate, oltre che dal rifiuto delle tradizionali soluzioni, dal delinearsi di una differente geografia degli spazi sacri, da una diversa concezione dei bioritmi della vita religiosa, da un modo paradossale di immaginare e configurare i rapporti tra umano e divino.


   


   


  2. I nuovi orizzonti religiosi.


   


  Fin dall’epoca ellenistica l’antica raffigurazione della terra, propria dei presocratici, che la voleva un disco piatto oscillante nel vuoto, era stata sostituita dalla nuova concezione geocentrica, destinata a rimanere di base alle riflessioni astronomiche (ed astrologiche) fino alla moderna rivoluzione di Keplero e di Galilei. La terra, centro dell’universo, è circondata dalle sette sfere planetarie, cerchi concentrici sulla cui superficie ideale ruotano altrettanti pianeti: tre (Luna, Mercurio, Venere) sotto il Sole e tre (Marte, Giove, Saturno) sopra di esso9. L’ottava sfera, situata oltre le sfere planetarie, secondo l’opinione condivisa anche da Aristotele, sorregge infine il cielo delle stelle fisse, così detto perché, di contro al movimento vario dei pianeti, esso appariva caratterizzato da un solo unitario movimento.


  Questa rivoluzione astronomica era stata gravida di conseguenze per la geografia religiosa dell’Aldilà. Accanto alle credenze in Inferi sotterranei cominciò ad emergere la concezione di Inferi sublimati, collocati tra la Terra e la Luna10. D’altro canto, gli stessi Elisi avevano subito un analogo trasloco, ascendendo da zone remote della Terra a luoghi sempre più elevati del mondo celeste11.


  Questi spostamenti di luoghi mitologici non sono mai fine a se stessi. La geografia dell’altro mondo si complica e si arricchisce, come testimonia la famosa catabasi virgiliana di Enea12, antesignana delle numerose e sempre più dettagliate e complicate descrizioni dell’altra vita che d trasmettono i testi dell’apocalittica prima giudaica poi cristiana. D’altra parte, se Enea è ancora costretto, seguendo lo scenario tradizionale, a cercare in una grotta la via di accesso agli Inferi, nel II secolo d. C. il salvatore gnostico, nella sua discesa redentrice attraverso i cieli, si avvede che gli Inferi sono diventati e coincidono con il cosmo stesso.


  Questa demonizzazione del cosmo13, che estende ai pianeti e al cielo delle stelle fisse la dimora degli Inferi, è in realtà spia di una più generale rivoluzione delle concezioni religiose.


  Il paganesimo tradizionale si era per secoli espresso mediante forme impersonali quanto l’universo stesso, mobilitando e convogliando i sentimenti verso le cose e i riti sacri. Anche là dove la pietas greca pare raggiungere le sue forme più sublimi14, permane pur sempre il residuo, irrisolubile nelle forme classiche della religione, di un rapporto con un dio che continua a confinare l’uomo all’interno di rigide regole etiche di comportamento socialmente approvato. Questa stessa concezione impersonale del potere divino, concepito come un’energia in espansione che penetra nei diversi scomparti dell’universo, ora rapprendendosi nelle forme consuete e familiari del pantheon classico, ora dilatandosi nelle sfere esoteriche della magia e dell’astrologia fino ad assurgere alle dimensioni di energia cosmica che tutto pervade ed anima15, continua a costituire il basso continuo di molte concezioni religiose anche durante l’epoca imperiale.


  Già l’apologetica giudaica aveva contribuito, se pur con scarsi successi, a mettere in discussione la concezione classica del divino16. Tra I e II secolo il diffondersi dell’annuncio cristiano da un lato e l’affermarsi di nuovi culti religiosi impostati su di un rapporto più squisitamente personale dall’altro, muovendosi lungo strade parallele, incalzarono l’impostazione tradizionale dei rapporti tra uomo e Dio.


  La spinta verso queste diverse forme religiose traeva alimento dal mutare stesso della consapevolezza che l’individuo aveva di sé. Non pochi erano coloro che avvertivano la sensazione di possedere in sé qualcosa di infinitamente prezioso, un bene straordinario che, mentre li elevava al di sopra della massa anonima dei credenti, li estraniava, talora dolorosamente, dal mondo circostante. In interiore homine habitat veritas: una ormai antica tradizione di pensiero, che risaliva allo stesso Platone, ma su cui si erano innestati nel vasto mare dell’ellenismo elementi filosofici e religiosi di origine diversa, aveva finito per privilegiare, già nello stesso microcosmo umano, lo spirituale a scapito del materiale, l’invisibile a svantaggio del sensibile.


  L’uomo materiale, empirico, si rivelava, al contatto con questa morbida e penetrante sensibilità, un involucro esterno che avvolgeva con le sue soffocanti e ingannevoli spire la crisalide di una nuova realtà: l’uomo interiore, l’uomo vero, essenziale17. Dotato di sensi particolari capaci di gustare le realtà spirituali, di un udito in grado di recepire le armonie celesti, di una vista acuta atta a cogliere e penetrare nei recessi del mondo divino, questa nuova realtà antropologica si poneva, insieme, come la mèta promessa di concorrenti rivelazioni e l’esito di processi ascetici di severo autocontrollo e rigide osservanze.


  Imparare a conoscere se stessi significava e comportava ora, rispetto ai modelli della tradizione socratico-platonica, un duplice spostamento d’accento18. Alla dimensione etica del sé era subentrata una concreta realtà spirituale, un anthropos che, purché gli si prestasse un momento attenzione, si percepiva dotato di vitalità propria, pronto ad emergere a nuova vita in chiunque fosse stato disposto a subire le doglie di questo parto spirituale. All’uopo, si rivelavano sempre più insufficienti gli strumenti verbali della maieutica socratica. La «verità» che l’uomo portava dentro non era una realtà astratta, che si potesse asetticamente far emergere perdendosi in disquisizioni scolastiche o nei meandri di una riflessione fine a se stessa. Chi, annoiato o disgustato dal mondo esterno, si volgeva al proprio microcosmo interiore, lo faceva ora con una nuova sensibilità, umbratile ed acuta, che lo rendeva capace di cogliere al proprio interno i segni del formarsi di una nuova vita, che a molti appariva ormai l’unica vera: essa partecipava infatti della vita stessa della divinità, forse coincideva con essa19.


  Quello che un tempo era stato destino di eroi e semidei diventava ora privilegio di chiunque cedesse alle lusinghe del giullare itinerante di un dio o porgesse ascolto alla voce insinuante del suo uomo interiore. La Grecia classica aveva stabilito saldi confini tra uomini e dèi: violarli, anche soltanto col pensiero, si traduceva nell’infamia del peccato di hybris. Superarli ora, nella nuova temperie spirituale, era diventato il nuovo imperativo religioso. Diventare hyperanthropos, superuomo20: ecco la nuova meta di una gara spirituale destinata ad attrarre concorrenti sempre più numerosi ed entusiasti.


  E poteva essere diversamente? L’assimilazione al divino kata to dynaton (per quanto possibile), da privilegio aristocratico mantenuto negli ambiti della philotimia, del decoro e dell’onore, del rispetto delle regole del giuoco in una società gerarchicamente organizzata che manteneva saldi i confini sociali, tendeva a diventare una possibilità offerta, almeno teoricamente, a tutti. Chiunque, infatti, poteva accedere a quelle esperienze di conversione e di rinascita spirituale che costituivano la merce diffusa di questo nuovo mercato dei beni religiosi.


  Ma come accedervi? Il maggior ostacolo, nella realtà religiosa che si era venuta costituendo, era dovuto alla nuova collocazione che al potere divino era stata assegnata.


  Il principio spirituale che, al termine del suo soggiorno terrestre, aspirava a ritornare alla patria divina, era costretto a lunghi e faticosi viaggi planetari21. Solo dopo aver attraversato la porta dell’Ebdomade, la sede tradizionale del dio cosmico, gli si aprivano gli spazi sconfinati del regno divino. In esso abitava ora un Dio che, nelle teorizzazioni più conseguenti, appariva in realtà atopos, privo di un luogo che in qualche modo potesse contenerlo e limitarlo22.


  In realtà, una trascendenza assoluta come quella del Theos agnostos dell’epoca, ignora o disprezza l’analogia entis23. Un comune linguaggio, quello della teologia negativa, apparenta il Dio dei cristiani, degli gnostici e dei platonici. Dio non è predicabile; o meglio, quel che di lui si può dire è ciò che non è: egli non è questa o quella qualità, questo o quell’aspetto dell’essere. Ma mentre lo circonda di predicati negativi, la mistica dell’ineffabile24 costruisce intorno a questo Dio le soffici barriere protettive di un linguaggio che, difendendolo dagli assalti antropomorfici, lo colloca nei recessi della sua sovrana solitudine.


  Eppure Dio agiva nella storia e in un mondo, per di più, carico di aspetti oscuri se non demoniaci. Il problema della teodicea acquistava uno spessore irto di inusitate difficoltà. Filone, un pensatore ebreo di Alessandria d’Egitto, formatosi alla scuola della sapienza greca, lo aveva, agli albori della nostra era, ben colto. Se Dio era il summum bonum; se, d’altra parte, la materia che egli aveva creato si configurava per sua stessa natura come qualcosa di negativo, perché soggetta al mutamento e alla corruzione, come poteva Dio avere rapporti con quel mondo di morte che è il cosmo sensibile? Problema destinato a diventare ancora più scottante, quando si considerava l’origine dell’uomo. La sua duplice natura, di principio spirituale inserito in un corpo corruttibile, di un’anima continuamente frenata nel suo slancio verso la patria celeste da desideri e concupiscenze di ogni tipo, riproponeva il mistero della creazione originaria. Come era potuto sorgere il male, da un’opera creatrice, quale quella divina, in sé intrinsecamente buona?25. Esisteva allora una qualche possibilità di mediazione fra l’assoluta trascendenza divina e la natura corrotta del mondo e dell’uomo?


  Il problema della mediazione, che caratterizza in modo così acuto il pensiero dell’epoca, riceve, a seconda delle varie situazioni, risposte diverse. L’elemento in comune che queste offrono è dato dal generale moltiplicarsi di princìpi intermedi, potenze mediatrici tra il Dio ineffabile, sconosciuto e trascendente, e il mondo della materia transeunte e corruttibile. In Filone il Dio monoteista della tradizione ebraica è costretto a ricorrere all’aiuto di ipostasi26, forme autosussistenti dell’unica realtà divina. Esse svolgono una funzione di collaborazione nell’opera della creazione, facendosi carico degli aspetti più delicati e compromissori, come insegna il caso degli angeli modellatori della materia del corpo umano27.


  La tendenza a moltiplicare le figure intermedie tra Dio e il cosmo, a popolare gli intermundia di innumeri divinità, è gusto tipico dell’epoca. Non si trattava solo di trovare una provvisoria e in certi casi scomoda sistemazione alla schiera di dèi e divinità del pantheon tradizionale sfrattati senza tanti complimenti dalle loro posizioni di primato. Come insegna il caso di un Plutarco e conferma la tradizione neoplatonica28, gli antichi dèi sono ora chiamati a svolgere una nuova funzione. Frapponendosi tra l’uomo e un Dio che, anche nel caso del paganesimo, si avvia ad assumere tratti se non monoteistici, certo enoteistici di unico principio dell’universo, essi fungono da immagine della complessa realtà divina, specchio che, mentre si pone come limite, confine invalicabile a preservare l’assoluta autonomia e trascendenza di Dio, rifrange e lascia trasparire la molteplicità delle funzioni e delle attività che pulsano nel mondo divino.


  Come il deus otiosus delle mitologie arcaiche, il Dio sconosciuto e inconoscibile che si colloca al vertice della piramide divina, dopo aver dato quel coup de pouce che ha messo in moto la grande macchina del cosmo, pare essersi ritirato nei suoi palazzi inavvicinabili a natura umana. Alle entità da lui generate tocca ora il compito di realizzare concretamente il piano concepito fin dall’eternità. Fra di esse si stacca ed emerge un deuteros theos, un secondo dio, figlio e immagine specularmente perfetta del Padre; è il Logos dei cristiani, il Nous dei medio platonici e degli gnostici. A lui spetta la duplice funzione di manifestare e dar ordine, all’interno del mondo divino, al piano pensato dal Padre e di realizzarlo all’esterno.


  Il Logos diviene nei sistemi teologici dell’epoca il mediatore per antonomasia29. La sua fortuna è collegata al multiforme patrimonio ideologico che il concetto di per sé comportava. La creazione non avrebbe potuto aver luogo senza l’intervento della parola (logos), parola-discorso che è insieme principio di ordine, razionalità e programmazione del piano divino, destinate a trovare nel Logos la loro naturale incarnazione teologica.


  In certi casi il deuteros theos poteva assumere direttamente su di sé i compiti demiurgici della creazione30; ma generalmente si trattava di un compito delegato a servitori obbedienti. Questa coorte di aiutanti si trovava così di fronte un compito improbo: manipolare una materia riottosa, se non addirittura ribelle31.


  Nelle cosmologie del tempo la natura della materia32 costituisce uno dei punti più oscuri e controversi. Per il sincretismo filosofico, se la sua eternità era fuori discussione, la sua essenza sollevava non pochi problemi. Il ventaglio delle posizioni era abbastanza diversificato, anche se molti condividevano la concezione secondo cui la sua negatività era collegata alla sua stessa natura di elemento privo di logos, e pertanto irrazionale e caotico, percorso com’era da tensioni e movimenti disordinati.


  Come immettervi particelle del logos divino senza che questo si snaturasse? Tutto dipendeva, in fondo, dai confini che si assegnavano alla presenza di questa negatività. Si sarebbe potuto, come insegnava l’Asclepio ermetico33, confinare l’irrazionalità della hyle agli strati più bassi del cosmo, che si veniva poi ordinando in strutture sempre più armoniose man mano che ci si avvicinava alla fonte stessa dell’armonia, la volta stellata, il Dio cosmico. Il male appariva allora come un minus habens, una deficienza di quell’essere e di quella pienezza che potevano sussistere nella loro purezza ontologica soltanto ai livelli più elevati della gerarchia divina. Questa soluzione, destinata a trovare nell’elaborazione plotiniana la sua architettura teoretica più solida e rigorosa34, presentava così il vantaggio di risolvere, negandone la consistenza ontologica, lo stesso problema del male.


  In campo cristiano il problema della mediazione assunse una importanza decisiva. È vero: il mondo era buono, né poteva essere diversamente perché creatura di Dio. Il male non era più un fatto naturale, ma morale, conseguenza di un cattivo uso del libero arbitrio. Tuttavia esso era comunque radicalmente inserito nella storia del mondo e nella natura stessa dell’uomo, a tal punto che solo un intervento dall’alto avrebbe potuto salvare l’umanità dalla sua condizione di peccato. Di qui la funzione decisiva del salvatore, il mediatore per eccellenza.


  Di fronte ai salvatori ellenistici35, il salvatore cristiano poteva vantare almeno due elementi di radicale novità. La sua azione di salvezza mirava a preservare e conservare il principio spirituale superiore dell’uomo, di ogni uomo. Egli doveva essere pertanto un salvatore personale e storico, che incarnasse in se stesso, nella sua natura di uomo-dio, l’essenza della mediazione.


   


   


  3. Vie di salvezza.


   


  Il cammino della liberazione era però intessuto di difficoltà d’ogni genere. Per meglio valutarne la natura, è necessaria a questo punto una breve digressione.


  Per l’uomo antico, la religione era un abito ricevuto al momento della nascita e destinato ad essere indossato in determinate occasioni rituali, ma che poteva venir deposto nella vita di tutti i giorni senza particolari traumi36. Era, insieme, un’atmosfera, un’aura particolare che egli s’era ben presto abituato a respirare, un ambiente in cui era stato educato a muoversi e comportarsi correttamente attraverso una collaudata scala di iniziazioni religiose e sociali.


  I primi secoli dell’ellenismo non avevano conosciuto vere e proprie rivoluzioni religiose. Anzi, nelle città dei diadochi è attestato un certo atteggiamento di scetticismo, se non di indifferenza, verso i tipici problemi religiosi rappresentati dalla morte e dai modi di sopravvivenza37, atteggiamento che nell’epicureismo si elevava a dignità teorica e coerenza di comportamento. Il mondo tradizionale delle credenze si caratterizza piuttosto per l’emergere di quelle tipiche divinità ellenistiche che sono la Tyche, la Sorte, il Destino, il Fato, la Necessità. Anche la religione degli stoici è una religione dell’intelletto o, al più, della rigida volontà, non del cuore.


  La vita religiosa continuava a scorrere lungo binari tradizionali. Quei movimenti estatici e quei culti di possessione che, come il dionisismo, avevano scosso la routine della vita religiosa greca nel V secolo, là dov’erano sopravvissuti, avevano assunto le forme facilmente controllabili dei «misteri», corporazioni religiose socialmente accettate e legalmente riconosciute, che esigevano un’adesione e funzionavano secondo le leggi delle conventicole spirituali38.


  Anche quando, a partire dal II e I secolo a. C., i culti orientali cominciarono a conoscere una maggior diffusione e ad attirare la curiosità e l’attenzione di un numero crescente di adepti39, il meccanismo di individuazione religiosa non subì radicali mutamenti. Si aderiva a uno di questi culti senza pregiudicare la propria vita quotidiana, i propri alletti familiari o i propri legami sociali40. In certi casi i nuovi dèi erano apertamente ricercati con lo scopo di accrescere le proprie fortune o di accelerare il cursus honorum. Del resto, questi dèi erano, almeno fino a un certo punto, equivalenti41. Si poteva passare dall’uno all’altro culto con la (relativa) facilità con cui i tifosi di una squadra o di un campione oggi sono pronti a sostituirli nel loro cuore con un nuovo idolo.


  Ma religioni profetiche, come il mazdeismo o il giudaismo, avevano imposto modelli diversi di autoidentificazione religiosa. La natura stessa di Ahura Mazda o di Jahweh non tollerava rivali. La decisione di aderire a queste fedi aveva pertanto un peso ben diverso nella vita del singolo. È anche vero, però, che tali decisioni erano in genere legate alla famiglia, al clan, al gruppo, insomma all’ethnos di cui queste religioni profetiche erano una fondamentale manifestazione. Questo tratto, più spiccato nel caso del mazdeismo, che si presentava come un mezzo di identificazione etnica e sociale degli appartenenti all’Iran, è infatti tipico anche del giudaismo. D’altra parte, anche se, soprattutto in periodo ellenistico, nel giudaismo della diaspora è attestato un certo proselitismo42, si tratta pur sempre di un fenomeno marginale. Né la vita del proselite era facile. Su di lui cadevano non solo le sprezzanti critiche e gli sguardi oltraggiosi con cui il mondo circostante guardava gli ebrei, ma anche l’innata diffidenza se non l’aperta ostilità con cui i pii giudei erano abituati a considerare ogni membro estraneo o ai margini della comunità.


  Eppure, proprio in seno al giudaismo, tra II e I secolo a. C., troviamo attestati i segni di un radicale mutamento della coscienza religiosa. Ciò che oggi sappiamo della vita e delle credenze della comunità di Qumran ci permette infatti di affermare che il modello dell’identità religiosa subì proprio in questo gruppo circoscritto un cambiamento gravido di conseguenze.


  Anche se irto di difficoltà, il cammino di un pagano che avesse voluto convertirsi all’ebraismo era pur sempre contrassegnato da simboli evidenti come la circoncisione, la professione di fede, un certo stile di vita. Ma proprio questi stessi segni di riconoscimento furono sentiti a un certo punto nel contempo troppo labili e superficiali per chi avesse voluto vivere veramente fino in fondo la rivelazione di Jahweh. Il cosiddetto giudaismo intertestamentario appare oggi agli storici come un periodo di profonde trasformazioni religiose, conseguenza delle drammatiche vicende che contraddistinsero la vita del popolo eletto a partire dal II secolo a. C.: un mondo in movimento, in cui le tradizionali divisioni tra correnti, gruppi, sette o partiti sono rimesse in discussione. Proprio la pluralità delle voci religiose, d’altra parte, contribuì a riproporre su nuove basi il problema del nucleo autentico della fede. Chi era, in quel moltiplicarsi di annunci, il vero interprete del messaggio divino, a quali segni poteva richiamarsi, che ne comprovassero l’autenticità dell’ispirazione? Il problema, certo più antico, riceve però a Qumran una soluzione nuova. Quello che la comunità offre, è il sigillo dell’elezione, la garanzia della predestinazione. Per acquisire questo marchio di salvezza, per entrare a far parte della comunità dei «figli della luce», occorre allora una conversione, un mutamento radicale, interiore prima che esteriore, nella propria vita43.


  L’idea di elezione, di per sé aliena da ogni compromesso, deve però prima o poi, come insegna la sua lunga e travagliata storia — da Paolo ad Agostino, a Lutero e Calvino — scendere a compromessi ragionevoli con la realtà dei fatti. In un’epoca percorsa da rivelazioni di ogni tipo, quali erano i segni che permettevano all’eletto di confermarsi e certificarsi nella sua vocazione? Vedremo in seguito la risposta degli gnostici. A Qumran, un primo segno coincideva col fatto stesso di aver deciso di entrare a far parte della vita della comunità, con le sue regole ed osservanze. Questa vita in comune era così la prima fondamentale garanzia contro i nemici esterni, i figli delle tenebre44. La rivelazione divina, inoltre, continuava a far sentire la sua voce attraverso il mezzo privilegiato dell’esegesi scritturistica, che permetteva, ricorrendo a particolari tecniche esegetiche (il pešer), di rileggere la storia sacra in funzione delle esigenze della comunità45. Ma era soprattutto nel proprio intimo che occorreva scrutare: secondo un modello che riscontriamo operante nello stesso Maestro di giustizia, Dio poteva illuminare direttamente il cuore dei suoi eletti, facilitando loro l’accesso ai più riposti misteri46.


  La charis o grazia divina diveniva così un fattore decisivo in quel mutamento chimico della sostanza spirituale dell’individuo che era la conversione. Soltanto grazie al suo aiuto, al suo intervento, potevano essere superati gli ostacoli che si frapponevano sul cammino della rinascita47.


  Questi ultimi erano di varia natura. Alle difficoltà normali che l’uomo pio era abituato ad incontrare nel suo anelito verso il divino, altre se ne aggiungevano, spie della mutata temperie spirituale. Nei pensieri e nelle lotte dell’uomo alla ricerca di Dio, i dèmoni avevano finito per imporsi come i nemici più pericolosi48. Nella religione dei poemi omerici i daimones non hanno un posto predominante49. Il daimon dei pitagorici è più simile al demone socratico, sorta di genio protettore del singolo, che non agli spiriti malvagi dei secoli successivi50. Soltanto con l’ellenismo, sia per l’influsso di correnti religiose come il mazdeismo in cui schiere di dèmoni malvagi agiscono nel mondo al servizio del Signore del male, sia per le interne trasformazioni di un patrimonio demonologico come quello del giudaismo, il daimon tende ad assumere esclusivamente quei connotati negativi destinati a contrassegnare le sue vicende nella storia religiosa occidentale51.


  Da questo contagio non sono immuni né i dèmoni pagani né quelli cristiani. Nel primo caso nasce una vera e propria burocrazia dell’invisibile52. Ai livelli inferiori si trovano i dèmoni malvagi, legati agli aspetti più violenti e brutali della natura. Man mano che si ascendono i gradini di questa piramide, si respira un’aria più pura. I dèmoni superiori corrispondono agli dèi tradizionali, che dalle loro sedi celesti seguono talora distaccati talora partecipi le umane vicende. Ad essi, alla loro potenza, si rivolge il teurgo, colui che vuole operare a fin di bene, convogliando a scopi benefici quella potenza positiva che discende dai dèmoni superiori, antenato di quel mago rinascimentale che vorrà mettere a servizio dell’umanità la sua magia naturale53. Di contro, gli antesignani della magia diabolica sono i goetes. I dèmoni malvagi e terrestri, che si trovano a contatto con la materia irrazionale, sono la scaturigine ultima del loro potere. Ad essi, alla loro terribile dynamis, essi si rivolgono fiduciosi per attingere quella forza maligna necessaria per compiere malefìci e sortilegi.


  Per parte sua, anche la tradizione giudaica e poi cristiana aveva provveduto a metter ordine in questo universo ribollente, caratterizzato, nei secoli a cavallo dell’era cristiana, da un impressionante tasso di sviluppo demografico. Alle schiere dei dèmoni malvagi si contrappongono ora le altrettanto fitte e battagliere truppe degli angeli54. Il mondo diventa il campo di scontro di invisibili ma non per questo meno temibili eserciti. Non solo gli individui, ora, ma i gruppi, i popoli, le nazioni hanno i loro angeli protettori55. Angeli interpreti compaiono come messaggeri celesti a spiegare nei testi apocalittici le misteriose rivelazioni divine sulla fine dei tempi56; intervengono nella storia umana57; accompagnano il destino dei singoli58. Contropotere cresciuto all’ombra del potere crescente dei dèmoni, essi sono destinati, come mostrano le vicende di certi arcangeli, ad una fortunata quanto rapida carriera in seno alla burocrazia celeste59.


  Le credenze cristiane, in quest’opera di progressiva demonizzazione del cosmo, ebbero anch’esse la loro parte. Gli apologeti del II secolo, anche sulla base di talune affermazioni neotestamentarie, ci attestano più volte l’espandersi del potere degli spiriti maligni che estendono e moltiplicano le loro funzioni, fino ad impadronirsi non soltanto del mondo fisico ma del cuore stesso dell’uomo60.


  Anzi, è proprio questa progressiva interiorizzazione della lotta spirituale il tratto forse più significativo del mutamento di idee e credenze che stiamo tratteggiando. La vera decisiva battaglia si svolge ora nei meandri della psiche individuale. Conflitti cosmici tra gli arconti signori di questo mondo e le potenze angeliche cristiane o le entità divine gnostiche altro non sono, in realtà, che un’eco o un riflesso, per quanto vividi e drammatici, di un ben più tremendo conflitto interiore. Divenuto lo scenario passivo di una lotta cui assiste impotente, l’uomo appare incapace di superare i nuovi limiti posti alla conoscenza religiosa. Per salvarsi è ora necessario un intervento divino dall’alto, una rivelazione.


   


   


  4. Estasi e rivelazioni.


   


  Gli dèi eran soliti comunicare con gli uomini, trasmettere i loro piani e informarli delle loro intenzioni. Le religioni antiche conoscevano tutte, in modi e forme diverse, quella particolare comunicazione tra mondo umano e divino che ci siamo abituati a chiamare, con un termine non sempre appropriato, rivelazione61. La tecnica di queste comunicazioni, per quanto rudimentale, non era priva di una sua efficacia: nelle diverse forme di divinazione, nei sogni, negli oracoli, nelle visioni, operava, ormai ampiamente collaudata, una rete trasmittente agile e diversificata che manteneva un rapporto continuo tra i due mondi.


  Chi poteva però accedervi non era l’uomo comune. O meglio, egli era costretto a ricorrere all’aiuto obbligato dei tecnici di turno: dagli intermediari dei culti ufficiali, i sacerdoti, ai profeti, agli astrologhi, ai maghi, àgli interpreti di sogni. Ché, anche se nei sogni un dio si degnava di parlare all’uomo della strada, lo faceva in quel modo allusivo e cifrato che esigeva il ricorso all’interprete di professione del messaggio onirico62. Chi, stanco di vedere frustrati i suoi tentativi di far carriera o desideroso di accelerarla, si metteva alla ricerca di un dio potente in grado di fornirgli, sotto forma di ricette o formule particolari, un tipo di raccomandazione al passo coi tempi, doveva pur sempre bussare alla porta di quei funzionari del sacro che vivevano sovente all’ombra di antichi e prestigiosi templi, per poter godere del privilegio di un colloquio diretto col dio63.


  Questa ricerca di una visione che mettesse direttamente in contatto col vertice della scala gerarchica, di un’esperienza che garantisse un rapporto monos pros monon col divino, anche se funzionale a transazioni commerciali o a problemi di carriera, è pur tuttavia una spia preziosa di un mutamento significativo: si ricerca ora una comunicazione col divino, un’esperienza profonda da compiersi in prima persona senza intermediari o interpreti. Sarà questo il tema su cui il misticismo ellenistico costruirà le sue virtuosistiche variazioni64.


  Platone aveva teorizzato, in un dialogo famoso, i due tipi fondamentali di mania o possessione65. L’estasi comportava, secondo il significato letterale del termine, l’essere posti fuori di sé. Ciò poteva avvenire in due modi: o estraniando il proprio principio spirituale dalla prigione del corpo per permettergli di unirsi al dio; o, di contro, lasciando che il dio stesso, come insegnava la tradizione oracolare, penetrasse nel corpo del vate, mettesse momentaneamente a tacere la sua personalità e parlasse in sua vece. In entrambi i casi, però, le distanze e le differenze tra umano e divino erano salve.


  Tra I e II secolo d. C., invece, assistiamo al sorgere di un nuovo tipo di possessione. Molti dei profeti itineranti e degli uomini divini che percorrono le strade dell’impero66 pretendono di incarnare in sé quei due aspetti dell’estasi che ancora Filone aveva tenuto rigorosamente distinti. Essi non erano puro strumento della divinità, perché, in qualche modo, erano la divinità. Il potere divino non si limitava più a penetrare nel loro corpo servendosene come di una lira, per il semplice motivo che il corpo era divenuto una sede stabile del divino. Il primo requisito di questo nuovo albo professionale diventava così la capacità non tanto di avere a disposizione il potere divino, quanto di esserlo, di incarnarlo. La prova di questo mutamento di natura consisteva nell’acquisto di capacità taumaturgiche particolari. I miracoli pertanto erano importanti non soltanto per i loro effetti terapeutici, certo non disprezzabili, quanto piuttosto perché confermavano che si aveva a che fare con una realtà divina.


  Nello stesso tempo questi uomini proponevano una nuova forma di mediazione, un tipo di rivelazione sino ad allora ignoto. La «vera» rivelazione non poteva che essere una e definitiva. Alla miriade di comunicazioni particolari si sostituiva, nella pratica di molti, un’esperienza unica e definitiva, che trasformava radicalmente la loro vita. Questa rivelazione, d’altra parte, non poteva che accordarsi con il mutato paesaggio religioso.


  Dio si era allontanato dal mondo, sovente disinteressandosene. Il mondo era stato così facile preda di potenze nemiche che opprimevano a tal punto l’uomo da costringerlo a pensare, come insegnavano gli gnostici, che esso fosse una creatura diabolica. La sete di divino non poteva più, in questi casi, placarsi bevendo alla fonte tradizionale di rivelazioni contingenti legate alle innumerevoli situazioni particolari della vita di ogni giorno. Occorreva ben altro per salvarsi. L’àncora di salvataggio doveva sollevare una volta per tutte dalle sciagure della vita presente.


  Mutano così forma e contenuto delle rivelazioni. Già l’apocalittica giudaica aveva indicato la via da percorrere. Ai visionari di queste apocalissi, redatte quasi tutte tra II secolo a. C. e II d. C., è possibile ora contemplare i terribili scenari della fine del mondo e scorgere il destino che attende giusti e reprobi67. Nei loro viaggi celesti essi hanno la possibilità di studiare attentamente le disposizioni dei luoghi di pena e di premio68. A certuni, poi, come ad Enoc, può anche capitare il singolare privilegio di avere accesso non solo ai misteri della fine, ma anche degli inizi della storia umana69. Ciò non stupisce: perché il destino che attende il giusto è scritto in un libro celeste in cui è fissata la storia del mondo70.


  In questo modo, le rivelazioni sulla fine tradiscono talora un bisogno destinato a manifestarsi nelle apocalissi gnostiche. Il contenuto della rivelazione si dilata, fino a comprendere termine ed inizio della storia, tanto cosmica quanto individuale. Entrambe sono infatti strettamente collegate ed interdipendenti. Il lettore dei testi apocalittici sa che mea res agitur: se egli saprà decidersi opportunamente, quella che conseguirà sarà una vittoria per l’eternità. Il suo destino corre parallelo a quello di un mondo che si affretta verso la sua distruzione: cogliere l’occasione è ora diventato un problema esistenziale, in cui ne va della vita o della morte spirituali71.


  Non tutte le innumeri visioni e rivelazioni del periodo sono però equivalenti. Di contro alle esperienze visionarie di un Elio Aristide, abituato a rivolgersi ad Esculapio come oggi d si rivolgerebbe, mezzi permettendo, ad uno psicanalista72, ciò che accomuna le visioni del Ludo delle Metamorfosi spulciane, delle profetesse di Montano, degli gnostici Valentino e Marco è il loro carattere fondante73. Una barriera invisibile, ma tanto più invalicabile, si colloca ora tra i due versanti della vita, separati da questo nuovo crinale spirituale. Iside, comparsa in sogno a Lucio ancora in forma d’asino, gli promette un’imminente liberazione, ma insieme gli ingiunge: «ricordati, e tienlo bene a mente per sempre, che il restante corso della tua vita mi dev’essere dedicato fino all’ultimo tuo respiro»74. In cambio, egli avrà accesso ai misteri indicibili che daranno nuove basi alla sua esistenza. Perché di questo si tratta: di gettare le basi di una nuova identità, religiosa e sociale.


  L’esperienza visionaria diventa così il crocevia ideale in cui si incontrano i diversi fili di un ordito, la cui tela è intessuta di esperienze a prima vista lontane se non contraddittorie. Montano, il fondatore nel II secolo dell’eresia montanista, avverte su di sé, al pari di Lucio, la mano protettrice di una divinità eccelsa, di quella divinità che gli garantisce il possesso di una realtà sacra indicibile e infinitamente preziosa75. Questa comunione col divino non è un privilegio legato alla nascita, al censo, alla cultura, ma un patrimonio messo a disposizione degli «uomini di buona volontà». Il senso di una chiamata misteriosa, di una elezione divina può trovare in questa esperienza del numinoso una suggestiva conferma e il suo valido sigillo. Essa mette in moto il meccanismo della palingenesi76. Illuminati dallo spirito, toccati da una visione particolare, questi uomini divini possono ora espellere, secondo quanto raccontano in modo dettagliato e preciso alcuni trattati ermetici, le potenze negative in modo definitivo, per permettere l’ingresso, nel loro intimo, all’uomo nuovo.


   


   


  5. Alla ricerca di una nuova identità.


   


  La nuova identità spirituale si fonda su di una nuova identità sociale che contribuisce insieme ad alimentare. Chi erano, infatti» i protagonisti di questa decisiva rivoluzione interiore, celebrata in silenzio nei recessi di un’intimità curata» amata, penetrata e conosciuta con vivida sensibilità, se non «appunto quegli uomini sradicati e sbattuti alla deriva dalla loro nuova vita»77, figli di una società in espansione e in continuo movimento» di un mondo cosmopolita e aperto alle più diverse esperienze che, mentre promuoveva viaggi e commerci, incrinava fino a spezzarli legami familiari, vincoli affettivi, aggregazioni sociali?


  Mercanti e commercianti, nei loro continui spostamenti, approdavano ora nei porti affollati e raggiungevano i grandi nodi commerciali, sicuri di poter ristabilire, al di là di differenze linguistiche e barriere etniche e culturali, solidarietà spirituali più profonde, visitando templi e praticando culti che travalicavano i confini delle antiche religioni etniche78. Gli iniziati ai diversi culti orientali, militari inclini all’atmosfera guerresca che si respirava nelle cerimonie e nei miti dei mitrei o emigrati, ex-schiavi e liberti, legati alla loro origine orientale, che si incontravano e si riconoscevano nelle celebrazioni orgiastiche degli adepti di Cibele e Attis o nei riti della Dea Siria descritti da Luciano, si muovono in un’identica temperie religiosa. Quel che ora possiedono è una nuova carta d’identità che facilita riconoscimenti e aggregazioni, un passaporto che permette di superare barriere etniche e differenze sociali. L’asse verticale della figliolanza divina si incrocia con quello orizzontale della fratellanza con i consociati nella fede, coordinate spirituali non prive di rilievo anche sul piano sociale.


  Il femminismo dell’epoca offre una conferma significativa. Quante volte gli scrittori satirici dei primi secoli dell’impero ironizzano sulle donne che vogliono discutere di tutto, interessarsi di poesia, danza, musica. È una spia significativa del mutamento generale della condizione femminile, per lo meno delle classi agiate, che aveva toccato nelle città ellenistiche la vita di gruppi sempre più estesi di donne79. Esse «partecipavano ovunque agli affari, alla vita sociale, teatri, manifestazioni sportive, concerti, feste, viaggi — con o senza i loro mariti. Esercitavano tutta una serie di specialità atletiche, andavano persino sotto le armi e in battaglia»80. E, aggiungiamo, vivevano una nuova intensa vita religiosa, libera da legami parentali e balzelli matrimoniali.


  Le nuove tecniche di salvezza si offrivano infatti come una via privilegiata per confermare e sigillare quanto la società a sua volta stava realizzando. Nelle conventicole dei culti orientali non poche sono le donne che si votano ad Iside o a Cibele81. I gruppi cristiani devono sovente affrontare il problema dell’ispirazione femminile e tentare di irreggimentare un carisma, quello della profezia, che pareva, secondo il dettato paolino, dover restare privilegio maschile82. E non è un caso che nel montanismo, «terra sacra» per eccellenza dell’ispirazione profetica, le discepole predilette di Montano siano delle donne83. Lo spirito soffia dove vuole: e le donne dello spirito per elezione furono le varie Marie Maddalene delle conventicole gnostiche.


  Il profondo rimescolamento delle carte sociali che il secondo secolo conobbe non poteva lasciare immutato il campo religioso che, allora più di oggi, si poneva come l’inevitabile banco di prova su cui si ritagliavano, si misuravano, si provavano i corrispondenti abiti ideologici. Questo appare più evidente se riflettiamo sul destino di certi intellettuali.


  Alcuni eredi di Dione di Prusa continuavano a consumare abilità retorica e patrimonio topico nel celebrare i fasti del potere e insieme di una tradizione di studi di cui si presentavano come il più solido sostegno. Altri, più irrequieti curiosi vivaci, si sporgevano sulla realtà in mutamento che li circondava. La curiositas di un Apuleio, tipico rappresentante di un’intelligentsia in movimento, ne è un esempio84.


  Egli pare chiamato a svolgere quella funzione di mediazione culturale sul cui corrispettivo religioso ci siamo già soffermati. La sua origine e la sua formazione lo hanno collocato ai confini di due mondi, che egli congiunge, ma anche distingue. Sono i mondi della periferia provinciale africana in cui nasce, tra Numidia e Getulia, e i mondi dei grandi centri urbani: Atene, Alessandria, Roma, che costituiscono le tappe della sua formazione; sono i mondi della filosofia medioplatonica85 e dei misteri e dei culti a cui si fa iniziare86; i mondi della luce serena delle pratiche teurgiche e dei sinistri bagliori della magia nera, che lasciano qua e là tracce sul suo volto87. Questa sistematica ambivalenza, questo oscillare tra universi culturali e situazioni sociali lontane non deve stupire. Apuleio è figlio del suo tempo. I viaggi continui lo mettono in contatto con mondi diversi; la sua sete di esperienze gli permette di aprirsi ai vari universi sociali; la sua curiositas lo spinge ai confini dell’impossibile.


  Le stesse Metamorfosi tradiscono l’esigenza di mediazione. La forma del romanzo ellenistico, che normalmente svolgeva un compito di intrattenimento e di svago per un pubblico prevalentemente popolare, si trasforma, nelle abili mani dello scrittore africano, in una forma in grado di rispondere alle esigenze di un nuovo pubblico, costituito dalle plebi agiate ma semicolte che formano il quarto stato delle città dell’epoca: dai rispettabili artigiani ai liberti arricchiti, dai cittadini che vivevano all’ombra di aristocrazie esclusiviste cui desideravano accostarsi anche sul piano culturale, agli uomini d’affari che aspiravano a nobilitare con una patente di cultura la loro vittoriosa arrampicata sociale. Attraverso una forma narrativa popolare Apuleio si propone di raggiungere più facilmente questo tipo di pubblico per consegnargli «le categorie interpretative (e la carica ideologica) dell’impianto dottrinale d’élite, perché servano d’orientamento nel disordine della storia umana e nel caos del mondo sensibile»88. Perché questo insegna appunto la parabola apuleiana: ciò che è in discussione, sullo sfondo dei mutamenti sociali e culturali dell’epoca, è una ridefinizione e una ristrutturazione dei confini esterni e della struttura interna del concetto di individuo. Antichi modelli culturali, concetti come cosmo e virtù, paiono conoscere una crisi senza ritorno. Come insegnano le vicende emblematiche di Lucio, in qualche misura rivelative anche dell’esperienza apuleiana, una possibile soluzione è riposta nella ricerca di una nuova identità, conseguita attraverso il rapporto con una divinità dal profilo mutato, in grado di fornire certezze nuove.


  Pur con la sua spiccata individualità ed originalità, Apuleio appare un tipico rappresentante di un gruppo sociale significativo, di quei viri novi, retori conferenzieri insegnanti, che si costituiscono in una sorta di proletariato intellettuale turbolento e vivace. Lo caratterizza una cupiditas viarum, un desiderio insaziabile di viaggi tra culture e paesi diversi, di itinerari mentali che si svolgono tra esperienze filosofiche e iniziazioni religiose. Allo stesso modo il filosofo Giustino, destinato a diventare apologeta e martire, prima di approdare alla rivelazione cristiana sperimenta le diverse filosofie religiose alla moda89. Una sete di esperienze caratterizza anche il maestro gnostico Valentino, formatosi in mondi cosmopoliti come quelli di Alessandria e di Roma, aperto alle suggestioni della mitologia e al tempo stesso, come Apuleio, pronto a servirsi di questo canale popolare per immettervi più raffinati contenuti dottrinali.


  Questi nuovi intellettuali, uomini di confine, rappresentanti attenti e partecipi di un secolo di transizione, mentre ne riflettono ambiguità e contraddizioni, anche indicano alcune possibili vie di uscita. Tra queste dovremo ora soffermare la nostra attenzione sulla proposta gnostica. La sua radicale originalità sarà meglio colta se non la isoleremo dallo sfondo sociale e ideologico che abbiamo tratteggiato, comune a pensatori pagani e cristiani, lacerando un tessuto connettivo che ne costituisce l’ineliminabile humus storica. Lo gnosticismo è, come gli intellettuali che l’hanno prodotto, figlio del suo tempo: gli fa da sfondo un mondo religioso in ebollizione, un universo culturale in cui il sincretismo era diventato un abito ideologico, in cui il sangue orientale scorreva ormai da secoli nel corpo un po’ anemico dell’occidente.


  La novità del messaggio gnostico non va ricercata né nelle origini dei materiali mitologici che riprese ed utilizzò da tradizioni diverse; né, tanto meno, in una supposta forza vitale di origine orientale, ma nella soluzione che cercò di apportare ai problemi del proprio tempo. Ed è confidando in questo filo d’Arianna che ora possiamo accingerci a penetrare nei meandri mitici del labirinto gnostico.
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  III L’IMMAGINAZIONE GNOSTICA


   


   


   


  1. La natura della conoscenza gnostica.


   


  È inevitabile che un senso crescente di sottile disagio accompagni chi decida di iniziarsi alla fabula gnostica. E lo si può ben comprendere. Familiare con le plastiche rappresentazioni della mitologia classica o curioso lettore dei racconti mitici dei popoli illetterati, come potrà non percepire la diversa atmosfera che avvolge il castello mitologico gnostico, con le sue gallerie di antenati divini dai pallidi volti metafisici, con i suoi saloni attraversati da esangui e monotone figure di eoni entità ipostasi, con i sotterranei popolati da schiere di mostruosi arconti e dèmoni?


  Come ogni labirinto, però, anche quello gnostico ha un suo centro, da cui fluiscono per poi intrecciarsi e confondersi i tanti rivoli dei racconti mitici. Questo cuore del corpo mitologico gnostico è una realtà meno lontana ed estranea di quanto possa apparire a prima vista. Che cos’altro raccontano i vari miti, se non le vicende della scintilla divina presente nell’uomo, caduta in un mondo ostile di tenebre, dimentica della sua vera patria e insieme inconsciamente anelante al ritorno? del suo errare e delle sue speranze fino all’arrivo di un salvatore che le rivelerà la sua vera origine e le permetterà così di riacquistare la consapevolezza della sua sostanziale estraneità a questo mondo di tenebre? in altri termini, non celano forse essi il segreto per giungere alla vera conoscenza di sé, a quel principium individuationis caduto nell’abbraccio mortale di Lete?


  Ogni precomprensione, però, per quanto necessaria, porta con sé inevitabilmente alcuni rischi. Ad evitare fin dall’inizio l’impressione di voler vedere negli gnostici semplici precursori della moderna psicologia del profondo, occorrerà pertanto qualche ulteriore considerazione, che sgombri il campo da ogni possibile equivoco, restituendoci lo spessore storico della differenza. E in questo senso una via privilegiata ci è offerta dall’uso stesso di ‘gnosi’1.


  Nel greco classico i termini gnosis e gignosko significano la vera conoscenza dell’essere (ta onta) in contrapposizione sia al piano puramente sensibile della percezione (aisthesis), sia alla doxa o opinione priva di garanzia di verità. A differenza di episteme, il termine non è però quasi mai usato in senso assoluto, ma esige un genitivo oggettivo: si sottolinea così l’atto di conoscere più che la conoscenza stessa.


  Ma di quale tipo di processo conoscitivo si tratta? Coerentemente con la tipica predilezione greca per l’organo della vista2, la gnosis si presenta come una conoscenza raggiunta su base discorsiva e dialettica, a partire da un’osservazione visiva e diretta. Naturalmente, nel caso delle realtà invisibili, la conoscenza avverrà mediante gli occhi della mente in grado di cogliere — come insegnano, ad esempio, le riflessioni di Platone sulla matematica3 — le realtà del mondo ideale. Per conseguire questa conoscenza non è necessario un organo particolare né un metodo speciale, ma soltanto l’applicazione coerente e sistematica della naturale capacità di visione, di verifica e di controllo dei dati di volta in volta conseguiti.


  Nel vocabolario gnostico il termine ha mutato profondamente il suo statuto. Gnosis designa ora, usato anche in modo assoluto, una forma di conoscenza metarazionale, che è dono della divinità e ha in sé il potere di salvare chi la consegue. Grazie ad essa si entra anche in possesso della chiave del mistero cosmico, si risolve l’enigma dell’universo innestando l’axis mundi delle cosmogonie arcaiche nel più profondo del proprio essere. La forza sacra della gnosis svela ora «chi siamo, che cosa siamo diventati, dove siamo, dove siamo stati precipitati; dove tendiamo, donde siamo purificati; che cosa è la generazione, che cosa è la rigenerazione»4.


  Se è vero, infatti, che il contenuto dottrinale della gnosi è anche cosmologico e mira a svelare «ciò che vi è sulla terra, nel cielo e se vi è ancora qualcosa sopra il cielo»5, è altresì certo che l’acquisizione di questi contenuti non è fine a se stessa, ma funzionale alla conoscenza del mistero dell’uomo e, pertanto, alla sua salvezza. La gnosi è «redenzione dell’uomo interiore»6, vale a dire purificazione dell’uomo spirituale che è insieme conoscenza del tutto. Come ricorda il Vangelo di verità


   


  colui che ha la gnosi è un essere che proviene dall’alto. Se è chiamato ode, risponde e si volge verso colui che lo chiama per risalire verso di lui. E conosce il modo in cui lo si chiama… colui che possiederà in questo modo la gnosi conosce donde è venuto e dove va. Egli sa come uno che, ebbro, si è liberato dall’ebbrezza e che, ritornato su se stesso, ha ristabilito ciò che gli è proprio7.


   


  Il termine è diventato nei testi gnostici sinonimo di epignosis, riconoscimento della propria vera realtà, cioè di quel Sé ontologico che la costituisce e la fonda. Sembrerebbe di assistere a una semplice ripresa del detto delfico «conosci te stesso» e dell’interpretazione che Platone, per bocca di Socrate, ne aveva fornito8. Il cambiamento invece non potrebbe essere più radicale. Il ‘Sé’ di cui gli gnostici parlano non rimanda alla sfera etico-pratica presente nella coscienza dei singoli, ma è un’entità concreta, che anzi a questa coscienza si oppone.


  Il Sé dello gnostico9, il suo Io ontologico, la realtà che lo costituisce uomo divino, non vanno visti né come una forza impersonale che, al modo dell’antico estatismo dionisiaco e della mantica apollinea, penetra nel singolo e ne espelle l’io individuale, mette cioè tra parentesi durante il periodo dell’estasi l’individualità e la coscienza del posseduto; né vanno tanto meno interpretati, guardandoli con gli occhi della moderna psicologia del profondo o cedendo alle lusinghe dell’imperante soggettivismo, come una realtà per lo gnostico interna alla sua coscienza e dunque raggiungibile con un semplice atto di riflessione interiore, un puro ripiegamento su se stesso. Il «ritorno a se stessi», che costituisce il Leit-motiv della conoscenza gnostica, non è soltanto un nudo movimento della mente, mediante il quale l’io empirico, il ‘me’ della coscienza quotidiana, il soggetto immerso nel mondo del divenire sia in grado di intuire e quindi di cogliere il suo fondamento ontologico, ma anche e soprattutto un processo oggettivo che si svolge al di fuori del ‘me’, che si consuma nell’incontro con quel Sé, la controparte celeste e divina dello gnostico — nei testi gnostici variamente denominata10 —, che si pone come il tramite della rivelazione e al contempo come il suo oggetto e scopo ultimi. Il carattere di soggettività nulla toglie alla pretesa metafisica di oggettività assoluta che lo gnostico tende ad attribuire a questa fondamentale esperienza. I momenti visionari ed estatici in cui essa si realizza sono comunque e sempre incontri con realtà ‘altro-da-me’, dal ‘me’ empirico, dall’‘io’ transeunte con cui lo gnostico è portato ad identificare la sua coscienza.


  Ne consegue che questa realtà divina non può essere conosciuta con le facoltà ordinarie della mente. È necessaria un’illuminazione, una rivelazione, l’intervento di un mediatore celeste. Egli scende dall’alto a chiamare lo gnostico, a ridestarlo dal sonno e dall’ebbrezza mondani, per ricondurlo alla sua patria divina. È proprio la natura particolare del rivelatore a fornire alla conoscenza gnostica uno dei suoi tratti più caratteristici. Canale attraverso cui si comunica la gnosi, la figura del rivelatore è consustanziale all’elemento, presente nello gnostico, destinato a riceverla. Si potrebbe anche dire in altri termini, assumendo il punto di vista dello gnostico, che la rivelazione è possibile soltanto perché in lui in qualche modo preesiste una disposizione, una capacità, una potenzialità atte a sperimentare e conoscere quella particolare realtà. Soltanto il simile può infatti conoscere il simile, soltanto lo spirituale può percepire, ricevere, comprendere lo spirituale. Quest’affermazione di origine platonica11, base della ermeneutica antica ma anche moderna12, si innesta però, nella rilettura gnostica, in un tipico paesaggio mitico. Essa presuppone infatti sia la preesistenza del fondamento ontologico, sia la scissione e la caduta di una parte del Sé nel mondo delle tenebre, con la conseguente finitizzazione di questo principio infinito in un individuo finito di cui costituisce ora la preziosa ma obliata realtà.


  Questo processo di riconoscimento, che pare talora confondersi con quell’antica arte della memoria che fu l’anamnesi platonica, ne differisce tuttavia profondamente, oltre che per il rapporto soggetto-oggetto, anche per lo scopo. Se «conoscere» nella gnosi significa «riconoscere» la propria natura ed origine divine, questo è possibile soltanto perché si rinasce alla vera vita. Prima di essere un procedimento cognitivo del solo intelletto, la conoscenza gnostica è esperienza, un’esperienza vissuta di rigenerazione spirituale. È una conoscenza trasformante, che ha per effetto immediato la salvezza. Chi conosce, infatti, conosce ora la propria origine, chi egli era veramente agli inizi. E conoscendo la propria arche, conosce anche il proprio telos: il destino che d’ora in avanti lo attende sarà il ricongiungimento con la controparte celeste del suo Io, il ritorno definitivo al mondo divino, la sua vera patria.


  Quel che un’analisi terminologica ci ha permesso di intravedere è dunque un profondo mutamento di mentalità, che per quanto riguarda il rapporto tra soggetto conoscente e oggetto conosciuto investe alle radici il quadro della gnoseologia classica. «Conoscere» significa ora «diventare quella stessa realtà che si conosce», trasformarsi mediante l’illuminazione nell’oggetto stesso della conoscenza, superando e annullando la dicotomia tra soggetto e oggetto.


  Chi misuri questa particolare gnoseologia con il metro della razionalità classica non potrà non sentire incolmabile il fossato che le separa. Non del tutto a ragione, però; non soltanto perché il modo di conoscenza gnostico ha alcune delle sue radici in particolari filoni dello stesso pensiero greco, ma soprattutto perché non è che la specie, certo più compiuta e se si vuole radicale, di un tipo di conoscenza non estraneo al pensiero dei primi secoli dell’impero.


  Già il «divino» Platone aveva assegnato un posto particolare all’intuizione come organo sovrarazionale della conoscenza. Al di sopra del logos o ragione vi era il nous o intelletto, la facoltà in grado di percepire il divino, lo strumento per eccellenza della contemplazione13. Il suo tentativo di inserire vie tradizionali della conoscenza mistica, dalla mania profetica alla possessione estatica fino alla loro versione secolarizzata, l’estasi poetica, all’interno di una visione più complessa delle capacità conoscitive dell’uomo, non lo spinse però fino a confondere o privilegiare l’intuizione a spese della conoscenza razionale. Quest’ultima, infatti, a differenza della prima, poteva provare il suo fondamento14. In questo modo era tuttavia aperta la via per una valorizzazione del nous in quanto capacità intuitiva a scapito della facoltà induttiva e discorsiva per eccellenza, il logos. Lo stesso Aristotele, d’altra parte, invita ad abbandonare l’antica norma di vita che confinava l’uomo all’interno delle barriere poste dalla divinità15. Egli è infatti quasi mortalis deus16, perché possiede una realtà divina, l’intelletto, capace di accostare Dio e farglielo conoscere. E Zenone, il fondatore dello stoicismo, all’interno di un quadro rigidamente panteistico, spinge questa concezione alle sue estreme conseguenze: l’intelletto umano non è soltanto affine a Dio, ma una parte della stessa sostanza divina allo stato puro, attivo17.


  Sostanzialmente omogenee, pur nella loro diversità, queste varie soluzioni proposte al problema della conoscenza del divino persero consistenza e validità allorché alla divinità intesa in senso classico si sostituì un Dio trascendente e inconoscibile, almeno coi mezzi normali della ragione. Mutato così uno dei due termini del rapporto — l’oggetto stesso della conoscenza — si imponeva la ricerca di nuove forme e tecniche conoscitive. Tanto più se questa nuova problematica interna alla tradizione di pensiero greca si innestava su una concezione teologica, quale quella giudaica, che pensa la divinità nei termini di un’entità non soltanto trascendente, ma anche personale. In questo senso, le speculazioni sull’intelletto di Filone rivestono una particolare importanza.


  Il dualismo tra mondo spirituale immutabile e incorruttibile e mondo terrestre mutabile e corruttibile induce infatti Filone a postulare l’esistenza di due intelletti. Il primo, plasmato insieme all’uomo terrestre, legato al corpo e al divenire, è quella parte dell’anima che svolge le funzioni della percezione, della memoria, della reazione agli impulsi18. Anche là dove, ricollegandosi alla teoria stoica, egli fa dell’intelletto un soffio caldo e igneo19, una particella staccatasi dall’essere divino20, si ha l’impressione che si tratti tutt’al più di una facoltà che, in quanto trae origine dall’Anima del mondo21, può per affinità naturale intuire quest’ultima. In alcuni passi, però, Filone pare spingersi oltre questi confini22. Se è vero che per mezzo della luce possiamo contemplare la luce, che per mezzo di Dio possiamo percepire Dio23, egli afferma talvolta che l’intelletto umano, in quanto apospasma theion o frammento divino, è della stessa sostanza pneumatica del Dio superiore24. È quest’identità di sostanza tra pneuma-intelletto divino e pneuma-intelletto umano a fondare l’affinità con Dio e a permettere l’intuizione sovrarazionale. In questo modo, nell’intuizione «lo spirito si ‘trasforma’ nell’oggetto da comprendere, ‘invia i suoi raggi’ e elimina in questa maniera la tensione tra soggetto conoscitivo e oggetto conosciuto»25.


  Da questo osservatorio privilegiato la soluzione gnostica al problema della conoscenza del divino non appare più così lontana. Quel che apparenta, al di là di pur decisive differenze, la teoria della conoscenza spirituale filoniana a quella gnostica, oltre al fatto che essa si colloca all’interno di un certo dualismo e si applica ad un mondo divino che ruota intorno al Dio personale della Bibbia, è la tensione a superare la dicotomia soggetto-oggetto attraverso il ricorso a una particolare dottrina dello pneuma, che fonda e rende possibile l’identità tra soggetto, oggetto e mezzo della conoscenza.


  La gnoseologia di Filone si iscrive tuttavia ancora all’interno della tradizione intellettualistica tipica del pensiero greco. Diverse sono le radici di un’altra, per i nostri scopi altrettanto significativa, teoria della conoscenza, quella che ci rivelano i manoscritti di Qumran.


  I secoli a cavallo dell’era cristiana sono caratterizzati nel mondo giudaico, come ci testimoniano testi canonici ed apocrifi, da un bisogno profondissimo di conoscenza. «Il Libro della sapienza (7, 18-20) ci fornisce un quadro dei campi che il saggio deve conoscere: la zoologia, l’astronomia, l’angelologia, la psicologia, la botanica e la farmacologia. Il Libro di Enoc parla di botanica e di astronomia (Enoc 2-5 e 72-82)… la mèta ultima della conoscenza è diventata la conoscenza del ‘tutto’ cioè non soltanto la conoscenza delle cose, ma anche del loro senso e della storia»26. I manoscritti di Qumran ci aiutano a comprendere i meccanismi e lo scopo di questa conoscenza. Innanzi tutto, il mutamento dell’oggetto, che non si limita più alla Legge, né si placa negli avvertimenti o promesse profetiche, ma pretende alla totalità, mette in discussione il primato della rivelazione mosaica, cui subentra la possibilità di illuminazioni personali. Grazie ad esse è possibile accedere ai misteri della storia della salvezza fissati fin dall’inizio nel progetto della mente divina. Questa particolare forma di conoscenza è privilegio di pochi predestinati, appartenenti a un gruppo ristretto di «amici di Dio». In questo modo, la conoscenza tende a contrapporsi alla fede, là dove lo spirito, l’organo della conoscenza, è visto non soltanto come dono divino quanto piuttosto come qualità umana che permette l’intuizione del tutto27. Come ricorda la Regola della comunità «dalla fonte della sua giustizia derivano giudizi di luce nel mio cuore; dai suoi meravigliosi misteri sul presente eterno il mio occhio contempla una saggezza nascosta all’uomo»28. Questa conoscenza dei misteri divini è possibile perché Dio stesso «dalla fonte della sua conoscenza ha fatto scaturire la luce che mi illumina, così che il mio occhio ha potuto contemplare le sue meraviglie e la luce del mio cuore il mistero futuro»29.


  Seppur non esplicito in termini teorici, pare qui di poter cogliere un principio interpretativo caro a Filone: soltanto la luce può conoscere la luce, soltanto perché illuminato dalla luce divina l’occhio dell’intelletto può ora cogliere in modo istantaneo e globale la totalità dell’oggetto.


  Ma a Qumran la conoscenza intuitiva resta subordinata all’azione morale; e in Filone il distacco tra la creatura e Dio non è mai abolito. Questo distacco pare superato con la riflessione di alcuni filosofi medioplatonici del II secolo30. Per Numenio, come per l’autore degli Oracoli caldei, Dio non è conoscibile se non ricorrendo a un metodo speciale31. Egli si nasconde in una meravigliosa solitudine, pronto a tratti ad apparire come la piccola barca sperduta nel mare32. Come attingerlo, se non per via d’intuizione? Il metodo per conseguire questo scopo pare riecheggiare certi insegnamenti buddhisti. Occorre svuotare la mente di ogni contenuto positivo, render vuoto l’intelletto33: soltanto così si potrà esser assorbiti in Dio, fino a identificarsi con la stessa Divinità e ad «aver commercio col Bene da solo a solo»34.


  Il pensiero di un Numenio corre, anche sul piano cronologico, talmente vicino a quello gnostico, che si sarebbe tentati di assimilarli35. A torto, però. La novità della conoscenza gnostica sta nel suo bisogno di fondere insieme non soltanto soggetto e oggetto, ma con essi anche il mezzo della conoscenza; e questo perché il processo conoscitivo si innesta su di una speciale esperienza. L’intuizione della propria vera natura e dell’essenza del mondo divino non è pura e disinteressata contemplazione, ma immersione nella realtà palpitante di vita delle origini, capacità di sintonizzarsi con l’energia divina, di lasciarsene penetrare fino ad esserne posseduti e trasformati. Questa tensione alla rinascita spirituale, così diffusa e tipica del periodo, riceve però nello gnosticismo i suoi tratti specifici proprio per il cordone ombelicale che la lega all’anelito di conoscenza totale, dando origine a una costellazione gnoseologica specifica: l’illuminazione36.


  Il presupposto della teoria illuminativa gnostica è una metafisica della luce che sorge e si afferma a cavallo dell’era cristiana37. Invece di essere soltanto, com’è tipico della tradizione classica, mezzo della conoscenza, un come dell’esserci, la luce ne diventa anche l’oggetto privilegiato. Essa si è trasformata infatti in una forza, in una potenza, che è vita, vita incorruttibile e divina38. Tra il mondo divino, luminoso e risplendente e questo mondò oscuro e tenebroso, si scava un solco sempre più profondo. Nasce un desiderio, una tensione lancinante ad aprirsi a quel mondo della luce che è il mondo della vita divina, per ritornare ad immergersi nuovamente nel grembo calmo e riposante della luce primordiale. Nelle sue formulazioni più radicali, questa nostalgia delle origini altro non significa che spinta a divenire, essere luce, partecipare a quella vita particolare fino ad identificarsi con la luce divina che costituisce la sostanza del mondo del pleroma, e cioè della pienezza tipica della realtà divina.


  Per avere un’idea di questo processo, consideriamo il Poimandres, il trattato con cui si apre il Corpus Hermeticum. Hermes ha inizialmente una visione. Gli appare Poimandres, il pastore d’uomini, il Nous archetipale. Questo Intelletto, dopo avergli rivolto la parola, muta aspetto d’improvviso: e a quel punto, racconta Hermes, «subito tutto si aprì davanti a me. Ed ecco vedo una visione indeterminata. Tutto diviene luce calma e lieta. Ed avendola vista, me ne innamorai»39.


  Il processo conoscitivo di Hermes si innesta e si conclude in una esperienza vissuta, radicata nelle dimensioni profonde del soggetto. Hermes è coinvolto in un’azione conoscitiva, i cui protagonisti sono legati da segrete affinità. Hermes o meglio il suo nous, la parte più sublime e divina del suo essere, è la controparte individuale del Nous di Poimandres, l’intelletto generale, universale40. Si stabilisce così un circolo ermeneutico, fondato sull’identità tra soggetto, oggetto e mezzo della conoscenza. Hermes può conoscere la sua vera natura, perché egli possiede quel mezzo, il suo nous, momento particolare del Nous generale, che gli certifica l’identità di sostanza con l’oggetto a cui la sua sete di conoscenza tende: il mondo delle potenze divine intellettuali. La luce, poi, che egli contempla, non è più un semplice mezzo conoscitivo, ma la stessa sostanza del mondo divino, la luce primordiale, archetipale. Egli può ora conoscerla nel suo contenuto. Hermes vede infatti nel suo intelletto «la luce diventare un numero incalcolabile di potenze e un mondo senza confini»41. Ciò che ora egli contempla è la stessa natura di Dio nella sua dimensione dinamica. Poiché però il suo intelletto è in realtà parte di quel Nous divino che egli intuisce, che altro significa tutto questo, se non che egli ora vede la sua stessa natura?


  Quali siano le tappe vitali ed emozionali di questo processo di rigenerazione spirituale lo rivelano due altri trattati ermetici, idealmente collegati al precedente, il trattato XIII sulla rigenerazione e lo scritto copto De ogdoade et enneade. Essi descrivono con ricchezza di particolari, che qui dobbiamo tralasciare42, il movimento della conoscenza gnostica nella sua dimensione profonda di esperienza vitale. Lo sfondo è quello tipico di questo genere di processi: lo scenario esterno è collocato su di un monte43, e non manca il tema dell’espulsione dell’uomo vecchio, rappresentato come un insieme di dynameis o potenze negative, cui subentra la nuova realtà spirituale44. Hermes insiste, nei suoi ammonimenti al discepolo Tat, sul fatto che si giunge alla gnosi attraverso la riflessione. Ma si tratta di una fase, per quanto indispensabile, preparatoria: la discussione con il maestro, la meditazione, la riflessione allenano la volontà ed esercitano l’intelletto45. Di per sé sono però insufficienti a conseguire lo scopo. Per questo, occorre l’intervento esterno di una potenza luminosa, che metta in moto un’esperienza emozionale profonda. In questa fase, rappresa nel silenzio mistico46, ha luogo la rigenerazione. Tat sente ora pulsare in lui una nuova linfa vitale47. Incipit vita nova: una vita plasticamente condensata nell’immagine di un uomo essenziale, dotato di quella consustanzialità col mondo divino che l’ha generato. Innestandosi su questa nuova vita, la conoscenza si può ora gnosticamente configurare come riconoscimento della propria vera essenza e con ciò dell’essenza stessa del divino48.


  Che non si tratti, per il lettore di questi testi, di un puro processo psicologico, è confermato da un elemento decisivo: la cornice mitologica in cui, come insegna il caso del Poimandres, gli eventi sono collocati. Si solleva in questo modo un nuovo problema: il rapporto tra conoscenza e mito nella struttura di pensiero gnostica.


   


   


  2. Mito, pensiero, società.


   


  L’oggetto privilegiato delle mitologie gnostiche è costituito, come si è detto, dalle vicende del Sé, della realtà più profonda e ontologica dello gnostico: tema, se si vuole, nelle sue note costitutive semplice ed elementare e destinato ad esser ripetuto fino alla monotonia; ma, insieme, motivo a partire dal quale le varie scuole gnostiche costruiscono variazioni imponenti e intrecci complicati al punto da far obliare la elementarità delle note iniziali. Sono infatti variazioni tipiche del raccontar mitico, che non conosce ostacoli all’invenzione di sempre nuove fughe, contrasti, vagabondaggi, che accavalla vicende e confonde personaggi. Ma, ci si chiederà, come mai gli gnostici sono ricorsi al mito nella costruzione dei loro sistemi? E, prima ancora, che cosa significa ‘mito’ in questi particolari contesti?


  La domanda non paia oziosa. Essa in realtà tocca uno degli aspetti fondamentali del sistema gnostico. Le mitologie gnostiche appaiono, ad un primo accostarsi, un fenomeno singolare nel panorama religioso del II secolo. Il mondo pagano poteva, secondo le accuse degli apologeti cristiani, continuare a vivere di miti, ma da tempo immemorabile ne era diventato uno sterile ripetitore. La lotta tra mythos e logos pareva essersi decisa nell’Atene illuminista del V secolo49. Non aveva lo stesso Platone espulso i miti dalla sua repubblica?50 ed Aristotele non aveva forse, nella sua Poetica, compiuto un processo ancor più corrosivo e radicale di svuotamento dall’interno, interpretando il mythos come puro involucro narrativo?51 Visti in quest’ottica, i successivi revivals mitologici non possono che apparire o sopravvivenze di un passato ormai morto o, comunque, insorgenze esterne, microbi e bacilli infettivi, in questo come in altri casi paralleli, di origine orientale, pronti ad aggredire il corpo di per sé sano del razionalismo greco. Si tratta di una visione in realtà troppo unilaterale e parziale per non suscitare critiche anche radicali. Diversi studiosi propendono oggi per una tesi di segno opposto. La struttura mitologica non è scomparsa in Grecia con la critica illuministica alle tradizioni religiose. Al contrario, essa percorre tutto il mondo antico, per la semplice ragione che si tratta di un modo esplicativo proprio della mente umana alternativo a quello logico-discorsivo52. Tesi, se assunta con fede, altrettanto se non più pericolosa della precedente53, ma che ha avuto l’indubbio merito, soprattutto nelle sue prime e più equilibrate formulazioni, di riproporre in termini nuovi il problema della mitologia antica.


  Se ora proviamo per un momento a guardare al mondo religioso del bacino mediterraneo con gli occhi di un contemporaneo, esso ci appare, secondo un’espressione di Plutarco, una coppa ribollente di miti54. I culti orientali, non importa se si richiamassero a Iside ed Osiride, a Mithra o alla Dea Siria, possedevano una sorgente di fascino nell’esotismo dei racconti mitici, nell’interesse che suscitavano vicende cruente e drammatiche quali quelle che coinvolgevano Attis e Cibele. Il confronto con la mitologia tradizionale era scontato: al mondo esangue degli dèi omerici o del pantheon romano si contrapponeva un universo vivo ed animato da potenze e divinità, le cui vicende acquistavano un valore esemplare agli occhi del credente. D’altro canto, anche in un mondo rigidamente monoteista quale quello giudaico, le rappresentazioni mitologiche potevano introdursi subendo opportune seducenti metamorfosi, come insegnano gli scenari apocalittici, percorsi da contenuti e concezioni tipici di un tradizionale patrimonio mitologico55.


  Alla persistenza delle fortune mitologiche nei primi secoli dell’impero avevano contribuito anche vicende interne alla storia della cultura classica. La lotta tra mythos e logos aveva conosciuto uno scenario significativo: quella vita urbana, quella civiltà della scrittura, quei sistemi di comunicazione e di controllo che assestarono un colpo mortale al mythos della tradizione orale56. Il processo è in questo senso irreversibile. Nelle vene della polis scorre, per quanto ancora debole, un sangue segnato dal marchio del progresso57. In contrasto con quelle forme di reiterazione e conferma dell’esistente che contraddistinguono le credenze mitologiche e le pratiche rituali delle società arcaiche, si afferma ora un mondo in continuo mutamento, che deve trovare nuovi parametri per misurare la propria ascesa. L’origine urbana del logos sposta su di un diverso ineludibile terreno i termini del confronto, anche se il passaggio di poteri non sarà indolore e, seppur per vie traverse e sfuggenti, il nuovo continuerà a mescolarsi all’antico in modo imprevedibile e sorprendente.


  Si pensi, per non portare che qualche esempio, alla funzione di legittimazione ideologica che il mito, spogliato delle sue più squisite e scoperte valenze sacrali, finì per rivestire tra V e IV secolo a. C. in pensatori nostalgici del passato come Platone Isocrate Demostene, indicando il luogo originario di fondazione e di perpetuazione di un ideale politico messo in crisi e travolto dagli stessi avvenimenti58. Pare quasi che, per una sorta di astuzia della ragione, sia lo stesso logos della storia a risvegliare, ricorrendo alla mediazione di una irrealizzabile ed utopica nostalgia, i fantasmi di un irrecuperabile passato, al punto che «la realtà del mito permane e opera all’interno stesso di quelle narrazioni che si presentano come dichiaratamente storiche»59. Processo, soltanto a prima vista paradossale, di svuotamento ad opera del logos di un guscio mitico, la cui sostanza viene tuttavia nello stesso tempo continuamente ripresa, riletta, ricostruita, come insegnano anche i tragici del V secolo, che vi proiettano sopra preoccupazioni e problemi della società contemporanea60. Questo processo di metamorfosi conobbe una rinnovata fortuna sotto i Diadochi, periodo in cui la mitologia fu asservita a scopi di apoteosi e di legittimazione dinastica61. D’altro canto, anche il mondo romano, pur così avaro di miti, ebbe i suoi hieroi logoi, le sue vicende sacre. Che altro sono, da questo particolare punto di vista, le ricostruzioni genealogiche di un Tito Livio, se non il più o meno consapevole tentativo di fornire una carta di fondazione mitico-religiosa ad uno Stato che estende ormai il suo imperium sul mondo?62


  Questa subdola capacità del mythos che, attecchito sul suolo urbano, dimostra di saper resistere vivendo parassitariamente a spese dello stesso logos, è confermata anche dalle vicende dell’antica allegoria63. Nata come tecnica di difesa del patrimonio religioso tradizionale dagli attacchi dei razionalisti, l’allegoria continuò ad avere uno statuto equivoco. Frammentava il tessuto narrativo delle antiche fabulae per ritrovare, sotto il velo narrativo, contenuti e problemi cari all’interprete, sia di natura storica come mostra il caso degli evemeristi, sia di natura fisica, le lotte tra gli dèi altro non essendo, ad esempio, che il contrasto tra i vari elementi della natura, sia infine di natura morale e simbolica, come insegna tutta la tradizione allegorica di stampo neoplatonico64. Nello stesso tempo, però, l’allegorista, sovente in modo inconsapevole, riversava, nelle caselle vuote delle antiche figure mitologiche, una complessa rete di relazioni simboliche cariche di nuove valenze mitiche.


  Significativo a questo proposito è il caso di Filone, tanto più se si pensa che questo pio intellettuale ebreo, nemico di ogni credenza idolatrica e ardente difensore della fede monoteistica dei padri, cresciuto nella diaspora, in un ambiente intellettualmente vivace e aperto agli scambi culturali come quello di Alessandria d’Egitto, ha strenuamente combattuto — e poteva essere diversamente? — le credenze mitologiche pagane. Eppure, «vi sono consistenti prove nei suoi scritti del fatto che egli fu influenzato dalla mitologia pagana a un livello più profondo di una semplice allusione letteraria»65.


  La polemica di Filone contro la mitologia pagana, secondo uno stereotipo di ascendenza platonica, verte soprattutto sulla sua palese immoralità: il secondo comandamento non proibisce soltanto la costruzione di idoli immagini statue, ma anche l’accettazione di invenzioni mitiche su nascite e matrimoni di dèi, sugli innumerevoli scandali e l’inarrestabile lascivia a questi associata66. La critica investe dunque alcuni aspetti del contenuto, non il processo mitologico in quanto tale. Che, infatti, non a caso rispunta là dove la riflessione di Filone si affatica, come abbiamo visto, sui complicati rapporti tra Dio e il mondo. Le ipostasi filoniane come il Logos o la Sophia non paiono semplici astrazioni o, tanto meno, ipotesi interpretative, né sono riducibili al tipo dell’allegoria medievale, ma si configurano piuttosto come particolari personaggi mitologici chiamati ora a rappresentare un nuovo dramma: l’azione di Dio nei confronti del mondo.


  Che Filone, in questo particolare processo mitopoietico, in cui è il logos riflessivo del pensatore a guidare il movimento di invenzione e organizzazione di rapporti tra queste particolari entità, tradisca le sue ascendenze platoniche, non è certo un caso. Dei vari fattori che hanno contribuito a tener desto un potenziale mitologico nella tradizione di pensiero classica ed ellenistica, l’esempio della affabulazione mitopoietica platonica appare tra i più significativi.


  Comunque si valuti lo statuto del mito nel pensiero platonico67, è certo che per la tradizione antica a lui collegata il momento mitopoietico continuò a costituire un esempio d’importanza decisiva. I racconti mitici erano una possibile porta d’accesso all’essere. Accanto alla funzione pedagogica e strumentale, certi racconti, da quello della biga al mito escatologico di Er, al tema di Eros o dell’androgino, acquistano una funzione di propedeutica metafisica. Ad essi il logos sembra in qualche modo costretto a concedere un qualche valore di ‘realtà’. I racconti compongono sullo sfondo dell’immaginazione individuale lo scenario che deve stimolare l’anamnesi, costituiscono il ponte gettato verso il mondo delle idee. Il mito, lungi dall’essere puro ornamento o strumento, acquista nel pensiero di Platone uno statuto gnoseologico privilegiato, al punto che «il pensiero mitico si prolunga nella stessa misura in cui si trasforma»68.


  La concezione platonica del mito era destinata a far scuola. Plutarco ne è un testimone autorevole69. Ripercorrendo la tradizione mistico-simbolica di esegesi del patrimonio mitologico che si era affermata nei circoli pitagorici a lui cari e, insieme, precorrendo posizioni successive della scuola neoplatonica, egli si accosta al repertorio delle antiche immagini per inoculare in esse una nuova linfa vitale. Un’idea domina il pensiero mitopoietico di questo pio credente e zelante platonico: i miti altro non sono che una proiezione «dell’epopea dell’anima in cammino verso la salvezza»70. Non si limita, però, a rileggere e interpretare le antiche mitologie: seguendo il modello del maestro, comporrà egli stesso tre tipici racconti escatologici sul destino post mortem dell’anima71.


  Che Plutarco ricorra alla creazione mitica non è d’altra parte soltanto dovuto all’imperativo categorico di muoversi anche in questo campo sulle orme di Platone. Altre ragioni si aggiungono, maggiormente legate ai problemi del suo tempo. Egli era infatti ben consapevole che, nel compito propostosi di conservare e purificare il patrimonio delle tradizioni religiose, il racconto mitico poteva diventare uno strumento privilegiato di persuasione occulta per raggiungere il pubblico più vasto degli apaideutoi, degli illetterati, degli strati sociali legati alle persistenti tradizioni mitico-religiose, ma anche assetati di nuovi miti72.


  A ciò si aggiungeva una particolare rilettura dell’eredità platonica, coerente con una tradizione filosofica plurisecolare. Non aveva forse lo stesso Platone insegnato che il mito interviene e si colloca al punto di giunzione tra essere e divenire?73 Esso, mentre riveste una funzione gnoseologica, fonda anche la verità. Su questo punto, Plutarco è fedele testimone di un’epoca


  in cui la filosofia si apre alla mistica e mette in discussione il primato del logos74. Insomma, «per una vera e propria inversione del processo mentale, la ragione si fonda in quanto mito»75. Anche là dove egli si limita ad utilizzare e reinterpretare preesistenti materiali mitologici, la sua esegesi non è fine a se stessa, ma esercita il suo logos quasi lasciandosi guidare da un principio di libere associazioni simboliche che mirano a mettere in luce, nell’ammasso dei materiali tradizionali, princìpi vasti e armoniosi su cui si reggerebbe l’universo. Per l’interprete moderno diventa così difficile, se non illegittimo, separare in questa forma di pensiero ciò che per l’autore è mitico e simbolico e ciò che di contro si presenta con le forme di una visione ordinata e razionale del cosmo, poiché i due piani si intersecano continuamente, sovrapponendosi fino a confondersi. Così, per non limitarsi che ad un esempio, i rapporti tra il sole e la luna, che in certi trattati Plutarco affronta secondo i canoni scientifici dell’epoca76, in altri scritti appaiono improntati alla più schietta immaginazione mitologica, la stessa che soggiace alle diffuse credenze astrologiche del tempo. La luna è divinità e sede di dèi. Essa è realtà femminile e in quanto tale riceve le potenze seminali del sole, generando gli intelletti77. Queste immagini sono inserite all’interno di un tipico simbolismo, le cui radici mitologiche sono antiche. Tutto nel cielo è disposto come in un corpo umano; anzi, il cielo è un macroanthropos, immagine e insieme modello vivente del microcosmo umano78 Il sole è il cuore di questo mondo. La luna, collocata tra la terra e il sole come tra il ventre e il cuore, ne è il messaggero. Di qui il suo ruolo di intermediario, attestato anche dalla sua natura androgina: «essa trasmette qui in basso il calore superiore, mentre filtra le esalazioni inferiori purificandole mediante una specie di cottura, facendole poi salire attorno a lei»79. La grande legge della simpatia universale, che lega tutti gli elementi del mondo animato e inanimato, stabilisce tra di essi relazioni pseudoscientifiche rette da leggi occulte, che coinvolgono schiere di dèmoni per la loro concreta realizzazione80.


  L’ambiguità dello statuto del mito nel pensiero di Plutarco è, in conclusione, collegata alla sua stessa funzione di mediatore, di intellettuale collocato su di una mutevole linea di confine. Egli guarda alle tradizioni mitico-religiose con occhio non soltanto nostalgico ma vigile e consapevole: coglie i fermenti nuovi della società religiosa del suo tempo, aprendosi all’influsso di miti e credenze barbare81. Il mito costituisce il ponte gettato verso i difensori della tradizione, ma anche verso un pubblico aperto e assetato di novità, desideroso e avido di esotismi. Mediatore di queste forme di religione popolare82, egli non si limita a registrarne l’ennesima metamorfosi, ma a provocarne una sotterranea trasformazione: il mito, un mito profondamente intriso di riflessione e logos, narra ora le vicende dell’uomo-dio, del suo principio divino esiliato e anelante al ritorno nella patria celeste.


   


   


  3. La natura del mito gnostico.


   


  Il revival mitologico degli gnostici non è dunque un fenomeno isolato, né può semplicemente spiegarsi ricorrendo a influssi orientali. Se è vero che i materiali mitologici su cui i pensatori gnostici lavorano sono desunti da tradizioni religiose preesistenti di diversa provenienza, è altresì vero che in genere essi li trasformano fornendo loro nuovi significati. E se è vero che i miti gnostici sono miti pleno jure perché fondano le realtà di questo mondo, per la loro particolare forma narrativa, per la struttura di pensiero soggiacente, per la ricchezza e polivalenza simbolica che li caratterizza; è altresì vero che il loro contenuto non è astratto dalla storia. In altri termini, come hanno insegnato le analisi strutturaliste, il mito, in quanto manifestazione di una pensée sauvage, possiede una forma autonoma di espressione che impedisce di appiattirlo a semplice specchio della realtà o di ridurlo a spiegazione eziologica; nello stesso tempo, soprattutto presso le società scritte, esso non può tuttavia essere unicamente ricondotto ad un meccanismo combinatorio dotato di una particolare logica sottratta all’influsso dei mutamenti storici. Così, il mito gnostico non racconta più vicende di dèi separati dagli uomini, ma unicamente di quell’Anthropos originario, da cui discendono per frammentazione e dispersione i vari anthropoi particolari. Lo spostamento d’accento è decisivo e tradisce la centralità che la riflessione sull’uomo ha acquistato.


  In questa prospettiva, la mitologia gnostica ha un unico antecedente: l’antico orfismo83. Si tratta di una religione del libro, che si ispira a scritti sacri, da cui trae le sue dottrine e le sue pratiche purificatrici. Questi scritti contengono e tramandano un racconto mitico, quello di Dioniso messo a morte dai titani84, che rovescia l’ottica della mitologia tradizionale di tipo esiodeo. Se il racconto mitico della Teogonia, infatti, si evolve dall’indistinto al distinto, dal vuoto al pieno, dal caos al cosmo, dalla atemporalità verso l’affermazione di un chronos, quello orfico è ispirato da una concezione di segno contrario: spiegare, darsi ragione e insieme fondare il passaggio dalla pienezza ontologica degli inizi al vuoto esistenziale del presente85. In questo modo gli orfici paiono condannare le strutture mitiche tradizionali, tese ad affermare il primato dell’esistente, a garantire gerarchie ed equilibri tra uomini e dèi e, dunque, tra gli stessi uomini86.


  Questa trasformazione apparirà tanto più significativa se la si colloca sul suo sfondo storico: i mutamenti e le contraddizioni che la polis ateniese conosce tra VI e V secolo a. C. Poiché anche il rifiuto del sacrificio, come le tendenze ascetiche tipiche di un movimento che si costituisce in comunità di «santi», che altro sarebbero se non un momento significativo di questo profondo travaglio sociale, una risposta, anche se destinata alla marginalità e all’oblio, pur tuttavia originale e creativa di fronte alla sfida del mutamento storico?


  Anche la mitologia gnostica si muove lungo questa ottica rovesciata, voluta dallo stesso dualismo radicale che la nutre. Si tratta ora di comprendere, di intuire, di rivivere il dramma delle origini, quella situazione iniziale che ha provocato il sorgere, l’affermarsi e poi il trionfo del male, di un male che ha ormai acquistato una durezza e uno spessore ontologici. Questo cosmo è incurabile e va rifiutato. Il mito acquista così funzioni soteriche. Esso descrive la via di salvezza, ricordando allo gnostico la sua vera origine e indicandogli la via per evadere dal cosmo. Ma ancor prima, come ogni mito, quello gnostico è essenzialmente racconto delle origini. Lì si cela quella chiave del tutto che egli ritiene di possedere. Ma le «origini» del cosmo coincidono con le scaturigini stesse dell’Essere, di un Essere che è l’Anthropos, perché ora il predicato del divino è diventato l’uomo stesso. La manifestazione di Dio a se stesso: questo il cuore della mitologia gnostica, che cerca di accedere, come ogni teosofia, al mistero di quel primo battito dell’Essere, di quel momento iniziale, di quella conflagrazione originaria da cui sarebbe sorto l’universo pleromatico.


  E questa manifestazione non può che aver luogo nei modi dell’imperfetto narrativo propri del tempo mitico. In quanto Geschichte, successione di avvenimenti archetipali che procedono dalla pienezza verso la deficienza per fondarla e, con ciò, spiegarla, questa automanifestazione divina non è narrabile in termini logico-discorsivi. Nel cuore del singolo gnostico essa si configura come un processo individuale che è però al tempo stesso un momento di un più generale processo e cioè di quella stessa manifestazione di Dio a se stesso. La forma di narrazione mitologica si presenta così come il canale obbligato, il ponte necessario gettato tra l’Essere e il suo divenire.


  Sullo schermo dell’immaginario mitico lo gnostico proietta in questo modo vicende ed esìli divini che agli occhi dell’interprete moderno non possono non apparire come le tappe della ricerca di una nuova identità, il tentativo di ricomporre su basi diverse una concezione dell’individuo in crisi, al quale il logos soggiacente al mythos gnostico si sforza di restituire la sua originaria, archetipale unità.


  I racconti mitologici gnostici tradiscono una profonda trasformazione culturale. Quella gnostica è una mitologia consaputa, riflessa. Riprendendo materiali mitologici preesistenti, il bricoleur gnostico dona loro un nuovo compito, una intenzione tanto profonda quanto originale: circoscrivere e chiarire, penetrando nel mistero divino, lo stesso mistero dell’uomo.
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  IV 
NEL MONDO DEL PLEROMA


   


   


   


  1. Il dualismo gnostico.


   


  «Il cosmo è frutto di un errore: poiché dii lo creò, volle crearlo imperituro e immortale, ma commise un errore e non riuscì a raggiungere l’oggetto delle sue speranze»1. Che il mondo in cui si viveva potesse non essere il migliore dei mondi possibile, era un’opinione, nei primi secoli della nostra era, se non diffusa, certo non estranea a diverse correnti di pensiero2. Già Platone, mentre nel Timeo aveva offerto lo spettacolo di un demiurgo creatore di un cosmo armonioso e bello3, in altri dialoghi aveva contribuito ad insinuare, con la sua dottrina di una contrapposizione radicale tra il mondo essenziale delle idee e quello transeunte e corruttibile dell’apparenza, seri dubbi sulle possibilità di un’esistenza umana non in contrasto con le leggi del cosmo; dubbi che si traducevano, poi, in una concezione del corpo umano, se non prigione, certo ostacolo al libero svolgimento della vita dello spirito4.


  Sappiamo inoltre da alcune testimonianze, come quella di Plutarco5, che anche le concezioni del dualismo mazdaico avevano in questo periodo conosciuto una certa diffusione, al punto che Zarathustra era divenuto uno dei più acclamati «profeti dell’oriente»6. Secondo la sua dottrina, il male presente nel mondo è riconducibile all’esistenza ab aeterno di due princìpi opposti: quello del bene e quello del male; e il mondo non costituisce altro che la scena su cui si svolge, scandita da una periodizzazione complessa e varia, la lotta tra Ahura Mazda, il Signore del bene e Angra Manyu, il Signore del male7. Ma si tratta pur sempre di un mondo in sé non malvagio, anzi intrinsecamente positivo e, insieme, di una concezione dualistica eticamente orientata e volta a ristabilire, attraverso la sconfitta definitiva del male, la positività del cosmo, rinnovato e rigenerato8.


  L’ellenismo aveva anche ripreso l’antica concezione di un’Anima del mondo che presiede alle vicende cosmiche9 e a cui parve naturale attribuire i mali che tormentano la terra10. Nel fiorire delle correnti astrologiche, questa concezione aveva trovato nuova linfa, innestandosi su una visione della terra suddivisa in zone, che con i loro climata influiscono, nel bene come nel male, sulle vicende di un mondo la cui natura positiva non è però messa in discussione11.


  Abbiamo già accennato12 a un significativo parallelo di questo tema nel pensiero del tardo giudaismo. Secondo Deut. XXXII, 8, l’Altissimo aveva fissato i limiti delle nazioni secondo il numero dei suoi angeli. Al disordine e alle lotte di questi angeli, che per Filone si identificano, non a caso, con le stelle13, vanno attribuite guerre, rivolte, pestilenze, con il corteo di mali che li accompagna.


  Ma gli angeli sono pur sempre elementi subordinati e non contrapposti all’unico Dio del monoteismo giudaico; e il mondo, anche nelle forme più radicali del pessimismo apocalittico, non è il frutto di un calcolo sbagliato, né la speranza fallita di un Demiurgo ignorante.


  Che il dualismo gnostico, con il suo anticosmismo, con il suo reciso rifiuto della bellezza e positività del cosmo, si collochi agli antipodi della tradizione di pensiero antica è confermato nel modo più evidente dalla polemica di Plotino contro gli gnostici.


  «Nessuno dovrebbe rimproverare questo mondo come se non fosse bello o il più perfetto degli esseri corporei»14. È vero: il cosmo, turbato dalla presenza della materia, può soltanto partecipare alla bellezza e alla vita dell’Essere supremo; pure, in quanto prodotto della provvidenza divina, esso è così bello, secondo Plotino, che non ve n’è un altro più bello15. Di qui l’attacco del grande filosofo contro i denigratori per antonomasia del cosmo, gli gnostici16. Essi biasimano e denigrano i suoi governanti, identificano il loro ignorante Demiurgo con la platonica Anima del mondo a cui attribuiscono le stesse passioni delle anime individuali17. In realtà, anche questo cosmo viene da Dio e tende a Lui. Perciò colui che condanna la natura del cosmo non sa quello che dice, né dove la sua audacia lo conduca. Come si può essere pii e negare che la provvidenza penetri in questo mondo e in tutte le sue creature? Chi, tra coloro che sono così irragionevoli e orgogliosi, è altrettanto ben ordinato e previdente come il Tutto?18


  Eppure Plotino ben conosce l’origine di quell’audacia ed arroganza che egli così appassionatamente combatte: «rifiutando onore a questa creazione e a questa terra, essi pretendono che una nuova terra sia stata fatta per loro, terra a cui si dirigeranno partendo da qui»19. Una nuova terra che è insieme la loro terra d’origine, il mondo di luce pleromatico che per essi rappresenta l’unica vera realtà.


  Di fronte a quel mondo il cosmo appare tutt’al più un’immagine pallida e sbiadita, che sovente si colora però di tinte cupe: prodotto di un artefice ignorante e arrogante, esso è per lo gnostico l’incarnazione stessa del male. Ma in questo modo lo gnostico cade vittima, secondo l’ottica di Plotino, di un’insanabile contraddizione. Se il cosmo, come pensano gli gnostici, non è l’esito di un processo di illuminazione continua ed eterna che, istantaneamente e totalmente, a partire dall’Uno e attraverso la mediazione del Nous e dell’Anima del mondo, provvede a mantenerlo nella sua costante e uniforme bellezza e positività20, donde ha tratto origine quel male che pure, stando agli gnostici, lo pervaderebbe?


   


  È necessario, infatti — afferma Plotino —, che questa illuminazione o sia secondo natura o contro natura. Ma se è conforme a natura, essa permane eternamente; se invece è contro natura, allora l’elemento contro natura si troverà negli stessi intelligibili e i mali saranno anteriori a questo mondo; e non il cosmo, ma quelli (e cioè gli intelligibili) saranno causa dei mali; e l’Anima non riceverà il male dal mondo ma sarà essa stessa a portarlo quaggiù: e il filo del discorso farà rimontare l’incompiutezza del mondo fino ai primi princìpi21.


   


  Unde malum? La risposta degli gnostici avversari di Plotino, risposta che il filosofo ha ben colto, non potrebbe essere più radicale. Esso trae origine dal seno stesso della divinità, in quell’universo, da quel pleroma o mondo della pienezza e perfezione divine22, che si pone come l’oggetto privilegiato dei miti gnostici speculativamente più audaci. A questi racconti, al loro originale e peculiare dualismo23, al modo in cui essi narrano, spiegandola, l’origine del male, dobbiamo ora volgere la nostra attenzione.


   


   


  2. Prologo in cielo.


   


  Quello gnostico è un universo a tre dimensioni. Insegnano infatti i Perati, un gruppo su cui ci documenta Ippolito:


   


  il cosmo è uno, (ma) articolato in tre parti. Una parte di questa loro triplice divisione è come se fosse un unico principio, simile a una grande fonte, che con la parola può essere divisa secondo innumerevoli suddivisioni. La prima suddivisione, a loro avviso, certo la più significativa, è una triade chiamata ‘bontà perfetta’, ‘grandezza paterna’. La seconda parte di questa loro triade, invece, è, per così dire, una quantità infinita di poteri che hanno tratto origine da se stessi; la terza parte, infine, è il particolare. La prima, inoltre, è priva di origine e buona; la seconda buona (e) autogenerata; la terza è generata; per cui essi parlano apertamente di tre dèi, tre parole, tre intelletti, tre uomini24.


   


  La prima conseguenza di questa tripartizione è spaziale. La contrapposizione, corrente all’epoca, tra cosmo visibile e invisibile, viene riletta e corretta inserendovi un luogo intermedio, destinato a svolgere la funzione di cuscinetto e di mediatore tra due sfere di realtà in conflitto e che paiono incomunicabili. È il «luogo di mezzo», che si colloca tra il mondo della pienezza divina e il luogo della deficienza, della mancanza d’essere. Al mondo pleromatico, privo di generazione nel senso che non deriva che da se stesso, si oppone il mondo della generazione, tra i due collocandosi il mondo intermedio legato a Sophia, l’ultimo degli eoni il cui peccato non a caso è consistito in un tentativo di generare da sola. Un’analoga struttura tripartita si ritrova, inoltre, come vedremo nel prossimo paragrafo, nella stessa gerarchia divina nella sua prima e più compiuta manifestazione, la triade.


  La tripartizione tocca anche la concezione del tempo. Al tempo mitico e fondante degli inizi succede il tempo intermedio che contrassegna la vita dello gnostico, preludio, per quanto interminabile possa apparire, di quel tempo finale che precede la stessa dissoluzione definitiva del tempo. Triplice è anche la divisione dell’uomo: tra la parte ilica o materiale e quella pneumatica o spirituale si colloca infatti la dimensione psichica. Divisione antropologica cui corrisponde una articolazione sociologica in tre differenti classi: gli gnostici, i perfetti destinati alla salvezza; gli ilici, gli uomini materiali condannati alla perdizione e identificati vuoi con gli Ebrei vuoi con i Gentili; infine, gli psichici, che molti gruppi gnostici, influenzati e al tempo stesso in polemica con la Grande Chiesa, identificavano con gli stessi cristiani.


  Un’unica legge regola però questo universo che, a prima vista, può apparire frammentato o articolato in livelli contraddittori. Al dualismo che esternamente, su di un asse verticale, separa questo mondo dal pleroma divino e, internamente, su di un piano orizzontale, oppone realtà pneumatica e ilica compresenti nell’uomo, soggiace una tendenza di pensiero che occulta le sue inclinazioni monistiche utilizzando ed esaltando in particolare una figura concettuale (e i suoi correlati mitologici) a noi già nota: la mediazione o, in termini gnostici, l’immagine. «La verità non è venuta nel mondo nuda, ma vi è giunta in tipi ed immagini»25.


  Questo nostro cosmo è un’immagine, pallida e sbiadita, se non deformata e capovolta, del vero mondo. Sulla materia inerte e passiva il mondo superiore, attraverso una catena di agenti, imprime il sigillo delle sue forme ideali: così che «ciò che è manifesto è stato concepito a partire da ciò che è nascosto»26.


  Da qui trae anche origine l’interesse particolare che certi sistemi dii pensiero gnostico, come quello sethiano e valentiniano, dimostrano per il mondo celeste. Nel suo seno si celano i modelli archetipali secondo i quali il Demiurgo ha formato il cosmo e plasmato l’uomo. A questi modelli occorre dunque risalire, queste forme ideali bisogna contemplare, in questo mondo divino è necessario penetrare se si vuole ricuperare la verità nella sua pienezza.


  Il processo di gnosi è, in ultima analisi, un movimento di penetrazione nei recessi del pleroma che coincide con una anacoresi, un ritorno alle proprie origini, e un’epignosi, un rammemorare la propria patria celeste, che sfociano nel recupero del proprio albero genealogico. Allogenes (straniero, estraneo a questo mondo, appartenente a un’altra razza), nell’omonimo trattato, racconta al àglio Messo le rivelazioni ricevute da un personaggio celeste, Youel. Questo personaggio dapprima (p. 45, 1-57, 23) descrive ad Allogenes le entità supreme del pantheon sethiano, soffermandosi in particolare su Barbelo27. Quindi (p. 57, 24-64, 19) lo stesso Allogenes, secondo un modello tipico di altre apocalissi gnostiche28, visita il mondo celeste, ascendendo i suoi vari gradi fino alla Triade suprema. Quest’avventura mistica destinata a trasformare, rigenerandola, la natura di Allogenes, culmina nel silenzio estatico: «vi era una quiete silenziosa dentro di me e sentii la beatitudine per cui conobbi me stesso come [sono]»29. La visione del pantheon gnostico ha così un effetto decisivo: come Hermes, Allogenes, conoscendo il suo vero Io, diventa quella realtà che egli vede, perché egli è quella realtà.


  La ricchezza e complessità dei mondi pleromatici può sorprendere e confondere sia per la particolare natura ipostatica dei personaggi che li animano, sia per le variazioni dei loro nomi, attributi e funzioni. Se quest’ultimo aspetto si spiega tenendo a mente la natura fluida delle riflessioni teologiche gnostiche, che affondano le loro radici in una situazione sociologica di conventicole e gruppuscoli non soggetti a princìpi di tipo dogmatico, anzi talora espressamente in aperta polemica tra di loro30, più difficile è dar ragione della particolare natura dei protagonisti delle teogonie gnostiche.


  In un certo senso, si potrebbe dire che la teologia gnostica radicalizza, fino a renderle irriconoscibili, tendenze presenti nella riflessione teologica del tempo. L’unità divina è affermata attraverso la dimostrazione della natura complessa e polifunzionale di Dio. Quelle divinità che nei pantheon politeistici delle religioni classiche rappresentavano, nel mondo di un divino impersonale, sfere distinte di attività, si sono trasformate nella teologia gnostica in modi subordinati della complessa manifestazione di un Dio personale unico e sostanzialmente unitario.


  Dio è infatti Anthropos31, l’Uomo o meglio l’Androgino archetipale nel cui seno hanno luogo processi conoscitivi e volitivi che sono modello e al tempo stesso riflesso di strutture di pensiero e modalità d’azione tipiche dello gnostico. Questi processi si concretizzano mitologicamente in una serie di ipostasi, di entità, che gli gnostici definiscono eoni32 e che rappresentano momenti autosussistenti nell’espandersi dinamico della realtà divina. A partire da una situazione di stasi iniziale, di immobilità che tradisce una pienezza in qualche modo irrisolta, si ha una sorta di esplosione iniziale in seguito alla quale la grande macchina della teogonia gnostica si mette in moto.


  Abbiamo già ricordato che quella gnostica, a differenza delle antiche teogonie, parte da una iniziale pienezza per concludersi con quella «crisi» — il peccato di Sophia — che investirà la periferia del Pleroma. In questo movimento verso il basso, che ha luogo all’intemo del Pleroma, dietro la molteplicità delle «personae», delle maschere che il mito gnostico mette in scena33, si cela in realtà un unico protagonista: lo pneuma o spirito divino34, elemento, insieme, formale attivo dinamico e sostanza luminosa pura incontaminata, a partire dal quale, secondo il progetto contenuto in mente dei, vengono emanate dal seno divino varie coppie di eoni, fino a formare quel numero perfetto di entità in cui si articola e con cui si completa il pleroma. Questo processo di emanazione35, di progressiva fuoruscita della sostanza divina, grazie al quale Dio manifesta a se stesso l’insieme delle sue infinite potenzialità, è un processo di arricchimento ma anche di depauperamento. Infatti, soltanto manifestando concretamente la complessa articolazione della sua potenziale natura, Dio è in grado di conoscersi veramente. Ma, insieme e contraddittoriamente, questo movimento comporta un fluire di sostanza divina che si disperde nello spazio pleromatico e che, allontanandosi progressivamente dal suo centro ideale, perde in stabilità, solidità, forza e vigore. E non è un caso che il pleroma conosca, proprio alla sua estrema periferia, nel suo ultimo eone generalmente identificato con Sophia, una crisi che rischierà di mettere in discussione la sua unità e stabilità e che si risolverà soltanto a prezzo dell’eliminazione della causa di questo turbamento, cioè con l’espulsione di una parte stessa della materia spirituale, sorta di capro espiatorio che, collocatosi in una regione esterna al pleroma, darà origine a una fase successiva del processo: la creazione del mondo e dell’uomo. Naturalmente, a loro volta, questi momenti successivi comporteranno un’ulteriore caduta di livello dell’elemento spirituale, divenuto ora prigioniero del mondo delle tenebre e del corpo dell’uomo. Per ricuperarlo, per salvarlo, sarà necessario l’invio di un rivelatore, di un salvatore che raccolga le particelle di luce disperse nel cosmo e le reintegri, purificate, nella loro patria36.


   


   


  3. Il mistero dell’androgino archetipale.


   


  Prima di riposarsi nella quiete della grazia e della rivelazione divine, lo gnostico è un uomo che, secondo il detto evangelico, è alla ricerca della verità37: è perciò preda di dubbi sulla vera natura del mondo e del suo creatore. L’autore del Trattato tripartito38 osserva che gli uomini sono incapaci di conoscere il corso delle cose. Alcuni si appellano alla Provvidenza, fondando il loro ragionamento sulla stabilità e la conformità del movimento cosmico39. Altri, insoddisfatti, ritengono che esista un principio al di fuori del cosmo, ma, rifiutando il provvidenzialismo di tipo stoico, urtano nuovamente nello scoglio del problema del male. Altri ancora sono semplicemente fatalisti: affermano che «le cose che esistono è destino che accadano». Vi sono ancora altre opinioni, che l’autore critica. Tutte hanno però un elemento comune: i filosofi che le sostengono si arrestano, nella loro ricerca delle cause, al visibile, all’esistente. I più sapienti tra i Greci e i Barbari (tra cui sono compresi anche i Giudei) non sono riusciti ad andare più in là della fede nel Demiurgo. E pour cause! «Gli stessi poteri (sc. del Demiurgo) sembrano ostacolarli, (apparendo) come se essi fossero la Totalità»40. Questo inganno falsa ogni prospettiva. Niente è in accordo con i propri veri princìpi, «né alcuna filosofia, né alcun tipo di medicina, né di retorica, né di musica, né di logica, ma sono opinioni»41. Per questo occorre ristabilire la verità. E questo è possibile, solo accedendo al mistero e al fondamento stesso della realtà, al Dio sconosciuto.


  Anche gli gnostici amano sottolineare il suo carattere di trascendenza assoluta, ricorrendo a dossologie tipiche della teologia negativa del tempo. Nell’Apocrifo di Giovanni Gesù rivela al discepolo:


   


  Sullo [Spirito], poiché egli è una monarchia (cioè, regna da solo) [nessuno] domina. Il [vero] Dio, il Padre del tutto, lo [Spirito] santo, l’invisibile, che è sopra il tutto, che se ne [sta] nella sua incorruttibilità, egli è in una luce pura, che nessuna luce d’occhio può scorgere. Non si può pensare allo Spirito come a un Dio o che egli si trovi in un certo modo, perché egli è superiore agli dèi. Egli è un potere, su cui nessuno domina: perché nessuno esiste prima di lui, né egli necessita di loro. Egli non ha bisogno di vita, perché è eterno; egli non ha bisogno di nulla, perché non conosce compiutezza, poiché non aveva bisogno di nulla per essere compiuto, in quanto in ogni momento è perfezione totale. Egli è luce. È senza confini, poiché nessuno esiste prima di lui a delimitarlo. Egli è colui che non può essere giudicato, poiché nessuno esiste prima di lui per giudicarlo. Egli non ha misura, poiché nessun altro, che sia esistito prima di lui, può misurarlo. Egli è l’invisibile, poiché nessuno l’ha visto. È l’eterno, che è per sempre; l’indescrivibile, poiché nessuno l’ha colto per descriverlo. È colui il cui nome non si può pronunciare, poiché non esisteva nessuno prima di lui per nominarlo. Egli è la luce senza misura, è la purezza santa e pura, l’indicibile, il perfetto, l’indistruttibile. Egli non è perfezione né felicità né divinità, ma qualcosa a ciò superiore. Egli non è privo di confini, né è stato delimitato, ma è qualcosa a ciò superiore. Non è un essere corporale, né privo di corpo; non è grande né piccolo; non ha alcuna grandezza misurabile; nessuna creatura e nessuna persona possono comprenderlo. Soprattutto, egli non è niente di ciò che esiste, ma qualcosa a ciò superiore42.


   


  Ma le negazioni aprono nel contempo la via, com’è proprio della retorica dell’ineffabile, ad una serie di attributi positivi, che definiscono il particolare modo d’essere del Dio gnostico e ne prefigurano le specifiche modalità d’azione.


  Per l’autore del Trattato tripartito Dio, il Padre, è un’unità, il primo ma anche l’unico43. D’altra parte, egli non è un individuo solitario, ma ricorda piuttosto una radice da cui proviene l’albero con i suoi rami e frutti, cioè il Figlio con il corteo degli eoni. A rigor di termini, egli è anzi un pre-padre, perché, a differenza dei comuni padri, non conosce padre. È dunque agennetos, ingenerato. Egli è poi senza inizio e senza fine, perché è stabile e immutabile. Egli è anche, più tradizionalmente, il bene per eccellenza, privo di ogni male. Nessun nome gli è applicabile, anche se è possibile usarli tutti in suo onore e gloria: ma nessuno di questi può raggiungere la sua vera essenza e forma.


  Da altri testi emerge chiaramente l’idea che l’androginia è il tratto distintivo di questo Dio: «Io sono androgina, [sono insieme una madre] e un padre, perché [ho rapporti] con me stessa»44, proclama la Protennoia, il Primo Pensiero del Padre, protagonista di un omonimo trattato.


  Il simbolismo dell’androgino, così diffuso nella storia delle religioni e che ritroviamo vivo nel pensiero mitologico antico anche per la particolare fortuna di cui godette l’androgino platonico45, tende ad esprimere come suo contenuto generalissimo il concetto della coniunctio oppositorum46, a rapprendere plasticamente il superamento di ogni dualità in un’immagine che si costruisce per lo più su di un paradosso sessuale, attraverso la negazione della sessualità stessa, o affermando la ricchezza e la fecondità di una vita sessuale completa47. Il Dio androgino degli gnostici si apre così, nel mistero della sua natura duale, a più possibilità interpretative.


  Un modo di immaginare i rapporti tra dimensione maschile e femminile all’interno dell’Anthropos archetipale era offerto dalle speculazioni numeriche, che le correnti neopitagoriche avevano contribuito a diffondere. Se il principio maschile si presenta come monade, la controparte femminile si porrà come diade48. Valga il caso delle Tre stele di Seth (NHC VII, 5), una tipica apocalisse sethiana49, in cui lo strumento rivelatore è rappresentato, secondo un modulo largamente diffuso, da tre stele che Seth, il padre della razza dei viventi, avrebbe redatto e nascosto e un certo Dositeo riscoperto per comunicarle agli eletti. Esse sono dedicate alla triade divina che contraddistingue il vertice del pantheon di tipo sethiano: in ordine crescente di importanza, esse contengono invocazioni al Figlio, alla madre Barbelo, al Dio che è non-essere ed esistenza prima dell’esistenza. Di Barbelo il testo afferma che essa, pur restando una, è diventata numerabile e dunque soggetta a divisione50. In questo modo, il principio femminile, la diade, si configura come la possibilità stessa di manifestare tutte le potenzialità numeriche presenti nella monade iniziale, che altrimenti rimarrebbero inespresse.


  Una concezione analoga emerge là dove, per rappresentare il mistero dell’androgino, si ricorre, riprendendo certe speculazioni stoiche51, all’immagine della riflessione logica e dell’espressione verbale. La triade si configura allora come Pensiero, Voce, Parola. Il Pensiero vive in se stesso immerso nella luce e nel silenzio. La sua dimensione femminile è immaginata come la Voce di quel Pensiero silenzioso: «Io sono una Voce… essendo… nel silenzio»52 esclama la Protennoia. Dalla Voce trae origine il Figlio, Logos o Parola che ha in sé il Nome e cioè la possibilità di denominare la molteplicità degli enti particolari destinati ad essere generati.


  Ma il modo più naturale, e quasi ovvio, di raffigurare questa androginia è, come si è detto, il ricorso all’imagerie sessuale. Secondo Tolomeo, un pensatore della scuola valentiniana, 


   


  nelle altezze invisibili e incomprensibili c’è un eone perfetto preesistente: lo chiamano anche Preprincipio e Prepadre e Abisso. Era invisibile e incomprensibile, eterno e ingenerato e stava in grande tranquillità e solitudine nei tempi infiniti. Stava insieme a lui anche il Pensiero, che chiamano anche Grazia e Silenzio. Una volta l’Abisso meditò di emanare da sé un principio di tutte le cose e depose in guisa di seme questa emanazione, che meditò di emanare, nel Silenzio che esisteva insieme con lui come in una matrice53.


   


  Da questo rapporto tra il Padre e la sua controparte femminile ha origine il Figlio o Nous.


  L’autofecondazione spirituale dell’Androgino archetipale è anche rappresentata, ricorrendo ad un tema caro al pensiero antico, come contemplazione del principio maschile nello «specchio» femminile che costituisce la sua dimensione vitale ed emozionale. «Egli è il Primo Padre — afferma la Sophia di Gesù Cristo — che non conosce inizio. Egli vede se stesso in sé, in uno specchio»54. Quel tema55 che, in certe tradizioni mitologiche, serviva ad indicare le tentazioni del narcisismo o a riprendere il motivo platonico della natura priva di vita della copia rispetto all’originale, applicato al mondo pleromatico mira, di contro, ad esprimere la perfetta identità del Padre con se stesso. Ciò in cui egli si specchia sono le pure, luminose, verginali acque di vita che lo circondano, la sostanza spirituale da cui trarrà origine il mondo pleromatico. Egli «comprende se stesso nella sua propria luce che lo circonda, che è la fonte dell’acqua di vita, la luce piena di purezza»56. Le diverse immagini trasmettono una medesima fondamentale concezione. La controparte femminile dell’androgino, quella con cui egli ha rapporti di copula, è la sua dimensione vitale, la sua potenzialità generativa, sostanza spirituale e luminosa che è al tempo stesso verginale e «maschile», ad accentuare i caratteri di purezza, di assenza di ogni corruzione che a questo livello dell’essere contraddistinguono le modalità generative57. In quanto Ennoia o Protennoia, questa dimensione femminile sta poi ad indicare la possibilità del Padre di riflettere su se stesso per giungere, attraverso l’emanazione del Figlio, non a caso il suo Nous o Intelletto, ad una forma di autoconsapevolezza58.


  Come potrebbe però il Padre, che è per definizione perfettamente stabile59, essere al tempo stesso principio di quel movimento destinato in qualche misura a turbare la sua stessa stabilità? La risposta dovrebbe a questo punto apparire evidente. Il movimento è infatti la caratteristica essenziale della sua dimensione femminile. Quando Allogenes, nel suo viaggio celeste verso il Primo Principio, giunge presso la Vitalità, la sua dimensione femminile, egli si ferma e sta ritto, ma non in modo stabile — ché questa è la natura del principio maschile — bensì calmo. Ed ecco che intorno a lui vede un movimento eterno, intellettuale, non diviso: il movimento, appunto, della Vitalità60. Essa è infatti «il movimento che muove ogni creatura»61, il soffio vitale che anima, trasmettendo loro la vita, tutti gli eoni62.


  Da questi essenziali cenni appare la complessa natura e la decisiva funzione che la dimensione femminile dell’Androgino è chiamata a svolgere. Si tratta di un’opera di mediazione: mentre mette in discussione la stabilità, la situazione di estos del Padre, negandone la natura di essere solitario e autosussistente, al tempo stesso getta le basi su cui si costruirà il processo di emanazione del pleroma63.


   


   


  4. Gerarchie divine: le strutture della parentela pleromatica.


   


  Di fronte a quell’infinito che è il Padre e alle infinite possibilità di realizzazioni che il Padre pensa attraverso la sua Ennoia, il Figlio si configura come il primo fondamentale passaggio al finito, la prima determinazione della volontà del Padre. Come ricordano le Tre stele di Seth64, egli è Padre attraverso un Padre, unità che viene da un’unità attraverso un’unità, parola che proviene da un comando. Autogenerato65, tre volte maschio66 ad indicare la triplice potenzialità maschile presente nella triade che in lui si manifesta, egli è il Primo Uomo o meglio la manifestazione compiuta e determinata dell’Anthropos originario67; è il nome68 e il Nous del Padre, cioè la sua possibilità di conoscenza intellettuale.


  Quest’ultimo attributo è particolarmente rivelatore. Ad un pensiero, com’è quello gnostico, dominato dall’imperativo della conoscenza immediata e intuitiva di Dio, il Figlio, in quanto Nous, appare la via d’accesso obbligata per raggiungere quel fine69. Al tempo stesso, egli è una barriera che si frappone tra il Padre e gli altri eoni, a significare l’impossibilità di esaurire, dal punto di vista conoscitivo, l’infinità del Padre70. Il Figlio è in conclusione, secondo le parole dell’autore del Trattato tripartito, colui che possiede la conoscenza di tutti gli eoni:


   


  egli è tutti i nomi, in un’assenza di menzogna e lui solo è il primo in senso proprio, l’Uomo del Padre, colui che io chiamo la forma di colui che non ha forma, il corpo di colui che non ha corpo, la figura di colui che è invisibile, la parola di colui che è ineffabile, l’intelletto di colui che è inintelligibile, la fonte che è scorsa da lui, la radice di quelli che sono stati piantati71.


   


  Il Figlio, però, pur essendo «di eguale età con la luce che è prima di lui, non le è eguale in potere»72. È questo un punto delicato nel meccanismo di formazione delle gerarchie pleromatiche. Il mondo divino è un mondo costituito da una particolare sostanza, lo pneuma luminoso. Applicando al pleroma una dottrina dello pneuma di origine stoica73, i pensatori gnostici hanno tuttavia cercato di privarlo dei suoi iniziali caratteri di materialità, attribuendogli qualità come la luminosità e la purezza. Ma quest’operazione di spiritualizzazione è riuscita soltanto in parte. Se è vero che la natura ignea dello pneuma pleromatico non va confusa con quella del fuoco cosmico, soltanto ammettendo una relativa materialità di questo pneuma è possibile spiegare il modo in cui certi autori hanno potuto immaginare l’emanazione del Figlio. Così, nel I Libro di Jeu, Jeu, il corrispondente del Figlio sethiano e del Nous valentiniano, descrivendo in prima persona la sua nascita, racconta: «io brillai in questa piccola idea come uno che trae origine da mio Padre. Io ribollii e fluii da ciò. Questi emanò e in questo io fui la prima emanazione. E io ero la sua interna somiglianza e la sua immagine» 74. Per quale motivo il Figlio «ribolle», se non perché egli è il prodotto di un ribollire, di una crescita e di un’esplosione di quel calore, di quel fuoco generatore di vita che anima il movimento della «piccola idea», il corrispettivo della Ennoia?75


  Inoltre, questo calore che anima lo pneuma luminoso, man mano che si allontana dalla sua origine, è inevitabilmente destinato a perdere di forza vigore vitalità, a raffreddarsi fino a trasformarsi in elemento psichico prima, ilico poi76. Alcuni testi hanno reso questo movimento ricorrendo all’immagine del «buon odore»77. Per l’autore del Vangelo di verità i figli del Padre sono il suo buon odore, perché emanati dalla grazia del suo volto. Per questo il Padre ama il suo odore e lo manifesta in ogni luogo. Ma, mescolatosi alla materia, esso diviene freddo, e dunque un elemento psichico. Soltanto «se un soffio l’attira, diviene caldo. Gli odori raffreddati provengono dunque dalla dispersione»78.


  In questo modo il processo emanativo comporta quasi di necessità, come insegna il caso del Figlio, una impercettibile ma lenta e inarrestabile caduta di livello che, come vedremo nel prossimo paragrafo, prepara insensibilmente la crisi finale rappresentata dal peccato di Sophia.


  Finora abbiamo esaminato, sottolineando gli aspetti comuni, i processi con cui due correnti di pensiero gnostiche, quella sethiana e quella valentiniana, hanno affrontato il mistero della triade iniziale. Questa nostra scelta era legittimata, nonostante le profonde divergenze che pur esistono fra i due sistemi, dal modo analogo in cui esse hanno cercato di presentare il nodo della generazione teogonica. Non appena però si passa ad esaminare il mondo delle gerarchie eoniche, le differenze, nonostante il permanere di certe costanti, finiscono per imporsi ed esigono una trattazione distinta. I testi teologici da cui è possibile ricavare i tratti tipici di una teologia di tipo sethiano non sono infatti cristianizzati o hanno subito un superficiale influsso cristiano79. In essi il processo di emanazione procede, pur attraverso rilevanti differenze di dettaglio che non possiamo in questa sede approfondire, secondo le seguenti direttive.


  Dal Figlio vengono emessi quattro luminari, quattro eoni denominati Harmozel, Oroiael, Daveithe, Eleleth80, dotati ciascuno di altre entità, ad indicare la ricchezza delle loro funzioni e l’ampiezza delle loro sfere d’intervento. Questa tetrade (o dodecade, perché ogni luminare ha tre eoni) contiene in nuce e insieme prefigura le tappe della successiva storia della salvezza. Secondo il racconto dell’Apocrifo di Giovanni, dopo questa dodecade «dalla Prima Conoscenza e dall’intelletto perfetto, attraverso Dio e col consenso del grande Spirito invisibile e col consenso dell’Autogenito (sorse) il perfetto vero Uomo, la prima manifestazione. Egli lo denominò Adamo»81. Questi è collocato nel primo luminare, Harmozel. Ad Adamo succede Seth, che è collocato nella seconda luce. Nella terza è invece messo il seme di Seth, le anime dei perfetti e degli eletti e nella quarta le anime di coloro che conobbero la loro perfezione ma non si pentirono subito e persistettero per un certo tempo nel loro peccato fino al pentimento definitivo82. In questo modo i quattro luminari si configurano come il codice genetico, miticamente fondato, che contiene il modello archetipale dei protagonisti, dello sviluppo e dell’esito della futura storia della salvezza sethiana: la creazione di Adamo e di Seth, i loro rapporti (v. il prossimo capitolo), il destino degli eletti; per non dire della quadruplice ripartizione del tempo secondo l’epoca di Adamo, di Seth e dei patriarchi sethiani e infine secondo l’epoca attuale83.


  La natura e la dinamica del pleroma valentiniano tradiscono subito il profondo influsso cristiano84. Il mito racconta le vicende di un salvatore che è il prototipo celeste del Gesù terreno, con una ricchezza, profondità ed audacia speculative a cui qui si può soltanto accennare.


  Secondo il sistema di Tolomeo, la generazione del Nous androgino che ha per compagna di coppia Aletheia, la Verità, costituisce con Abisso e Silenzio la tetrade primordiale. Poiché possiede la verità e sa perché è stato generato, l’intelletto emana a sua volta la sizigia o coppia pleromatica Logos-Zoe (Parola-Vita), «Padre di tutti gli esseri che sarebbero esistiti dopo di lui e principio e formazione di tutto il pleroma»85. A sua volta, questa sizigia emana Anthropos-Ekklesia (Uomo-Chiesa). In questo modo si costituisce l’ogdoade primigenia, radice e fondamento di tutte le cose.


  Si assiste ora a un doppio processo emanativo. Allo scopo di glorificare il Padre, Logos e Zoe emanano altri dieci eoni, cui si aggiungono dodici eoni provenienti da Anthropos ed Ekklesia, il cui insieme (ogdoade, decade, dodecade) dà un totale di trenta eoni.


  A rigore, il mondo pleromatico non dovrebbe comprendere la prima tetrade, ma soltanto quegli eoni che, a cominciare dal Logos, possiedono del Padre non una conoscenza intellettuale che è propria del Nous, bensì logica e razionale, come si addice al Logos. Che altro sono in certo senso gli eoni, se non la proiezione in forma ipostatica in seno all’Anthropos originario di un insieme di processi cognitivi e volitivi umani, processi che vanno dal sorgere di un primo pensiero al superamento degli ostacoli che incontra sulla via della sua definitiva realizzazione? La differenza tra la prima tetrade e il pleroma vero e proprio sta dunque — per esprimerci nella terminologia valentiniana — nel fatto che, mentre nella prima tetrade formazione secondo sostanza e formazione secondo gnosi coincidono, per il pleroma, formato quanto alla sostanza, la gnosi è il telos di un dramma che si compie al suo stesso interno e si manifesta nella comparsa di un certo pathos variamente connotato (conoscitivo, nel caso dei valentiniani, ma anche di amore nel caso di certi testi sethiani). La tensione conoscitiva, controllata e quasi inibita, è destinata però prima o poi ad esplodere, dando luogo al peccato di Sophia.


  Un aspetto interessante del pleroma valentiniano è dato dal modo in cui reinterpreta il motivo dell’androginia degli eoni. Anche nei racconti sethiani le diverse entità pleromatiche, immagini dell’Androgino archetipale, sono androgine. Ma questo tema così fecondo è stato sfruttato in tutta la sua polivalente ricchezza soltanto dai pensatori valentiniani. Nel sistema di Tolomeo la dimensione maschile delle varie coppie dell’ogdoade (Nous Logos Anthropos) risponde all’esigenza di fornire un principium individuationis, un criterio formale che circoscriva e delimiti una dimensione femminile di per sé sfuggente ed amorfa. Il Logos rappresenta così l’economia divina proiettata ad extra e l’Anthropos l’individuazione personale del Nous. Nel complesso il Figlio risulta così caratterizzato nelle sue funzioni intellettuali, logiche e antropologiche. Merita anche di essere sottolineata una fondamentale differenza tra decade e dodecade. La prima, emanata da Logos-Zoe, orchestra le perfezioni di un mondo che non conosce né incrementi né diminuzioni nella sua compiutezza di vita razionale, rifrangendo nei vari eoni e sintetizzando nella loro coppia generatrice la perfezione di un’economia spirituale completa fin dalle sue origini. Come la decade dell’Apocrifo di Giovanni, essa manifesta la pienezza degli attributi divini nelle loro articolazioni logiche, nella loro capacità di pensare discorsivamente, di articolare il progetto divino. La dodecade, di contro, parallelamente alla dodecade sethiana, ruota intorno al problema dell’Uomo (Anthropos in un caso, Adamo nell’altro). Essa appare così direttamente finalizzata al momento specificamente umano a cui tende il Dio-Uomo, compendiando l’economia spirituale di un Anthropos destinato a quello sviluppo che ogni ‘storia’ necessariamente conosce. Il pleroma racchiude così in sé, insieme fondandola, la storia successiva del mondo e dell’uomo.


   


   


  5. Il peccato di Sophia.


   


  La disarmonia, l’intima contraddizione che, mentre soggiace alla vita del pleroma, anche ne tradisce un elemento di potenziale defettibilità, tocca il suo punto di non ritorno con l’emanazione dell’ultimo eone, Sophia.


  Non può non colpire il carattere paradossale e insieme originale della Sophia gnostica. Il tecnicismo filosofico dell’epoca si era raffigurata la Sophia, in quanto scienza dei misteri divini86, come proiettata verso l’alto. I suoi ascendenti sapienziali le avevano invece trasmesso un dinamismo di segno contrario. In quanto compagna di Dio nell’opera della creazione, questa ipostasi, gemella ideologica della contemporanea anima mundi, riassumeva nelle sue funzioni il piano e l’azione divini nei confronti del cosmo87. Certo, come ci accingiamo a vedere, anche la Sophia gnostica, di tipo sethiano o valentiniano, svolge la funzione di mediazione tra Dio e la materia, tra l’economia divina e la sua realizzazione. Ma il suo tratto specificamente gnostico le deriva dalla sua particolare funzione e collocazione nel delicato equilibrio delle strutture parentali divine. Il paradosso risiede proprio in questo: che la Sapienza biblica è qui divenuta l’espressione più compiuta della defettibilità divina.


  La recensione lunga dell’Apocrifo di Giovanni racconta che, terminata l’emanazione della dodecade,


   


  la Sophia dell’Epinoia, poiché è un eone, pensò un pensiero da sé con l’intenzione dello Spirito invisibile e della Prima Conoscenza. Essa volle manifestare da sé un’immagine senza la volontà dello Spirito, poiché il suo compagno di coppia non aveva acconsentito e senza il di lui pensiero. La persona della sua dimensione maschile non era dunque stata d’accordo. Ma essa pensò senza la volontà dello spirito e la conoscenza del suo accordo. Essa portò fuori da sé (ciò), a causa della forza invincibile che si trovava in lei. Il suo pensiero non restò inattivo e si manifestò da lei un’opera incompiuta, diversa per la sua forma, poiché essa l’aveva formata senza il suo compagno88.


   


  La mancanza di Sophia consiste in un particolare peccato di hybris: l’audacia di generare senza il contributo del principio maschile. Ma che cosa la spinge a rompere l’armonia androgina? Il testo accenna ad una dynamis invincibile. La natura di questa forza ci è rivelata dal passo parallelo della recensio brevis. Essa emana da sola a causa del prunikos invincibile che si trovava in lei.


  Questo decisivo dettaglio non lascia ombra di dubbio sulla vera natura del suo peccato. Il termine, che indica generalmente una situazione di prostituzione e di lascivia sessuale89, applicato alla Sophia rivela che in lei si è concentrata quella forza generativa, si sono raccolti e condensati quegli aspetti di seduzione e di corteggiamento tipici di una certa concezione del femminile, che sotterraneamente ma necessariamente accompagnano e contraddistinguono l’intervento delle diverse ipostasi femminili durante la formazione del pleroma.


  Che le cose stiano in questi termini è d’altro canto confermato da una serie interessante di paralleli. Bronte (il tuono: NHC VI, 2)90 è un breve trattato che, sotto la forma di un discorso di rivelazione pronunciato da un’entità femminile, rappresenta, con le sue proclamazioni contraddittorie e paradossali, un modo tipicamente gnostico di affermare la presenza nel cosmo del principio spirituale, di cui al tempo stesso si ribadisce per altro l’assoluta trascendenza. Ricorrendo ad una forma stilistica di autoproclamazione91, lo scritto si apre con queste parole:


   


  Il tuono: mente perfetta. Io sono stata inviata dalla potenza e sono venuta a quelli che riflettono su di me e sono stata trovata in mezzo a quelli che sono alla mia ricerca. Guardate a me, voi che riflettete su di me e voi che ascoltate, uditemi. Voi che state aspettando, prendetemi con voi. E non allontanatemi dalla vostra vista. Fate in modo che né la vostra voce né il vostro udito mi odano. Non ignoratemi in alcun luogo o tempo. Non siate ignoranti nei miei confronti. Perché io sono la prima e l’ultima. Io sono l’onorata e l’odiata. Io sono la prostituta e la santa92.


   


  La concezione del «santo peccatore» che caratterizza la figura di Brente ben si presta a illustrare la natura paradossale della Sophia gnostica93. Nella notizia di Ireneo sui cosiddetti Barbelognostici si afferma che «dal primo angelo (che sta accanto al Monogenito) è emesso lo Spirito santo, che chiamano anche Sophia e Prunico»94. Alla natura spirituale e perciò verginale e santa di Sophia pare congiungersi indistricabilmente la tendenza al peccato concepito in termini di sessualità.


  Per questo alcuni gnostici, i cosiddetti Ofiti di Ireneo, anticipando una tipica soluzione valentiniana, giungono a postulare l’esistenza di due Sophie. Secondo costoro, infatti


   


  c’è nella potenza dell’Abisso una prima luce beata incorruttibile infinita. Questo è il Padre di tutto ed è evocato come Primo Uomo. Il Pensiero che procede da lui dicono Figlio di quello che l’emette ed è questo il Figlio dell’Uomo, il Secondo Uomo. Sotto costoro c’è lo Spirito santo e sotto lo Spirito superiore stanno separati gli elementi: acqua tenebre abisso caos, al di sopra dei quali dicono che passa lo Spirito, che chiamano Prima Donna. Poi, esultando il Primo Uomo con suo Figlio per la bellezza dello Spirito, cioè della Donna, e illuminandola, da lei generò una luce incorruttibile, il Terzo Uomo, che chiamano Cristo, figlio del Primo e del Secondo Uomo e dello Spirito santo, Prima Donna. Mentre il Padre e il Figlio giacevano con la Donna, che chiamano Madre dei viventi, essa non poté sostenere e contenere la grandezza delle luci e completamente satura le fece traboccare a sinistra. Perciò il loro figlio è solo Cristo, in quanto di destra e alzatosi verso l’alto fu subito trasportato con la Madre nell’eone incorruttibile… ma la potenza che era traboccata dalla Donna, avendo un’aspersione di luce, essi insegnano che dai padri è caduta in basso, conservando per suo volere l’aspersione di luce: la chiamano di sinistra, Prunikos, Sophia e Androgino95.


   


  È qui evidente l’opera di seduzione che con la sua bellezza la Donna (non si dimentichi che ‘spirito’ in ebraico è femminile) compie nei confronti dell’Anthropos primordiale, seduzione necessaria a che si generi il Cristo, ma i cui effetti negativi vengono condensati nella Sophia Prunikos e quindi espulsi dal pleroma.


  Ma forse l’esempio più significativo d è fornito dalla Elena dei seguaci di Simon Mago, un mito su cui ritorneremo. Qui basterà accennare al fatto che, nella leggenda simoniana, la Ennoia del Padre celeste altri non è che il prototipo celeste di una certa Elena, una prostituta di Tiro che il Padre stesso, incarnandosi in Simone, avrebbe liberato. Nella Elena simoniana, non a caso definita anche Prunikos96, ricompare dunque il tema fondamentale che soggiace al mito della Sophia sethiana: soltanto passando attraverso le porte oscure del male (che qui appare nelle vesti seducenti della sessualità femminile), il principio spirituale può purificarsi da ogni residuo negativo.


  Nella rilettura valentiniana, questo motivo continua a riecheggiare97, ma sullo sfondo di un’interpretazione ormai profondamente influenzata dal cristianesimo. Sophia è il trentesimo eone e, come per Cristo il sopraggiungere del trentesimo anno coincide con la sua maturità e con l’inizio del tragico epilogo, così Sophia rappresenta la maturità del pathos del pleroma giunta al momento della crisi, la necessità di abbandonare l’anonimato per compiere, in questo caso al di fuori del pleroma, la missione di salvezza pensata e voluta dal Padre ab aeterno.


  Suo compagno di coppia è qui Theletos, la volontà spontanea e naturale98. Si riproduce così, al livello più basso della vita del pleroma, una situazione androgina analoga a quella dell’Androgino archetipale. Sophia è infatti la corrispondente della Ennoia del Padre, anche se, coerentemente alle sue origini bibliche, abbiamo qui a che fare con un pensiero di Dio che guarda al mondo. Quanto a Theletos, esso rappresenta un elemento essenziale del pleroma gnostico. La volontà è infatti un tratto tipico del Dio valentiniano. Da un passo del Trattato tripartito apprendiamo che la volontà del Padre è lo spirito che soffia negli eoni ispirandoli, fornendo cioè loro quel pensiero, quell’idea del Dio sconosciuto che risveglia possibilità latenti e suscita il desiderio di conoscerlo99. Secondo alcuni valentiniani, poi, l’Abisso, il Principio primordiale, ha due consorti, Ennoia e Thelesis, poiché Egli prima pensò che cosa desiderava produrre e poi lo volle100. La volontà è dunque una potenzialità del Padre, in questo universo divino sessualmente ripartito, immaginata come maschile e perciò in grado essa sola di mettere in moto il progetto generativo. Secondo una teoria che potremmo definire dei vasi comunicanti, la volontà è insieme pneuma, potenza maschile generativa e di conseguenza funzione in grado di imprimere forme alla soggiacente amorfa sostanza femminile.


  Tornando ora alla coppia Theletos-Sophia, la trasgressione di Sophia nei testi di tipo sethiano consisteva, come si ricorderà, nel fatto di voler generare senza il consenso del compagno di coppia, rompendo l’armonia androgina del pleroma. Nella tradizione valentiniana la causa della trasgressione muta. La passione che muove ora Sophia è infatti la ricerca del Padre, poiché essa vuole comprendere la sua grandezza101. Secondo Tolomeo, poiché essa «si trovava nell’impotenza per essersi accinta a impresa impossibile, e in gran travaglio per la grandezza della profondità e per la imperscrutabilità del Padre e per l’amore per lui, tesa sempre in avanti per la dolcezza di lui, in ultimo, sarebbe stata assorbita e disciolta nella universale sostanza»102, se non fosse intervenuta una forza, Horos o Limite, posta dal Padre a custodia della sua imperscrutabilità103.


  Un vago sapore di conflitto edipico costituisce l’inevitabile sottofondo delle morbose relazioni parentali in cui è immersa la vicenda di Sophia. Il desiderio di imitare il Padre cela infatti, come indica il motivo dell’ascendere verso l’Abisso e la correlata censura operata bruscamente dal Limite, una libido di congiungimento. Comunque sia, ciò che conta, dal punto di vista gnostico, è che Sophia ha violato la regola elementare dei giuochi di parentela: infatti negli esseri generati l’elemento femminile emette la sostanza e l’elemento maschile la forma104. Per questo il prodotto del suo peccato non potrà che essere un aborto.


  Lasciamo per un momento al suo destino l’«entità senza forma» che Sophia emette. Che cosa capita ora all’eone smarrito? Grazie all’intervento di Horos o Limite, entità maschile che, come si è visto, svolge la doppia funzione di porsi come confine invalicabile nei confronti del mistero del Padre e di elemento stabilizzante verso Sophia, quest’ultima depone la sua enthymesis o intenzione, destinata a sua volta a diventare una nuova ipostasi, la Sophia extrapleromatica. L’abbandono di questa intenzione colpevole coincide con la conversione della Sophia pleromatica. Alla sua supplica di essere perdonata e reintegrata nella sua posizione originaria si uniscono anche gli altri eoni, in particolare il Nous. Il Padre acconsente e Sophia è restituita nella sua sizigia.


  Espulsa così la causa della passione, può avere finalmente luogo la formazione secondo la gnosi. Secondo il disegno del Padre, l’Unigenito emette un’altra sizigia, la coppia Cristo-Spirito santo. E ciò non a caso. Infatti la gnosi del Padre, che coincide con la formazione spirituale del Logos, non può che giungere al pleroma vero e proprio da un’entità ad esso esterna: come dall’alto, al compimento del trentesimo anno, discese su Gesù lo Spirito divino a ungerlo e santificarlo.


  La funzione di Cristo è quella di insegnare agli eoni 


   


  la natura della sizigia e che essi non erano in grado di avere comprensione dell’ingenerato e annunciò loro ciò che si poteva conoscere del Padre, cioè che non può essere compreso né dallo spazio né dal pensiero, che non è possibile né udirlo né vederlo ma solo conoscerlo per mezzo dell’Unigenito; che la causa dell’eterno permanere per gli altri consiste nell’essere incomprensibile del Padre e che la causa della generazione e formazione è l’aspetto comprensibile di lui, cioè il Figlio105.


   


  Coerentemente con una pedagogia che, mirando alla visione e all’unione beatifica con Dio, alla vista fa precedere l’udito e alla contemplazione l’annuncio kerygmatico e la didascalia, Cristo ammaestra gli eoni preparando così l’intervento dello Spirito santo. Quest’ultimo ha il compito di illuminarli, formandoli definitivamente nella gnosi del Padre e introducendoli nel vero riposo. Quel ch’egli opera non è un processo di trasformazione sostanziale (essi sono già formati secondo la sostanza), ma qualitativa106. All’interno del pleroma scompare ogni differenza. Resi uguali per forma e volere, gli elementi maschili sono diventati tutti Intelletti, Logoi, Anthropoi, quelli femminili Verità, Vite, Chiese107.


  L’idea soggiacente è tanto semplice quanto profonda. La vita del pleroma è guidata da un duplice movimento: di espansione e di contrazione, di diastole e di sistole. Nel suo momento centrifugo, l’Anthropos primigenio si espande, tradendo la ricchezza interiore del progetto divino e insieme ribadendone la fondamentale unità, poiché il medesimo rapporto di sizigia si ripete a livelli degradanti nel mondo pleromatico. Il punto d’arrivo di questo movimento, l’espulsione dal pleroma della sostanza spirituale più amorfa, coincide con la proiezione della vita di Dio, della sua dimensione femminile, nel vuoto del kenoma. Il movimento di segno opposto, di indole per così dire maschile, tenderà allora al ritorno all’unità. Nel riposo definitivo, superate distinzioni e opposizioni, l’Androgino archetipale potrà ora giacere in se stesso, stabile e calmo per l’eternità.


  Le vicende pleromatiche della Sophia valentiniana costituiscono dunque il modello esemplare della vicenda stessa dello gnostico: in esse, egli trova miticamente fondati e drammaticamente rappresentati quei processi interiori di conversione che lo hanno reso disponibile all’annuncio della rivelazione e alla comunicazione della gnosi.
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  76 Si tratta di una teoria tipica della psicologia antica: l’anima, la ψυχή, (il cui nome deriverebbe da ψῦχος, «freddo»: cfr. Dihle, art. ψυχή, TW IX, 606), è il risultato di un progressivo processo di «raffreddamento» (ἀνάψυξις, refrigeratio) dello pneuma, soffio vitale inizialmente caldo: cfr. Tert., de an. 25, 2; 25, 6; 27, 5 e il commento ad loc. di Waszink, Tertulliani de anima, Amsterdam 1947, pp. 321, 329-330, 351; v. anche A. J. Festugière, Les doctrines de l’âme, Gabalda, Paris 1953, p. 186 n. 1, p. 187 n. 1.


  


  77 Cfr. EvVer NHC I, 3, p. 34, 1 sg. col commento di Ménard, Évangile de Vérité, cit., pp. 158 sg. Aggiungi P. Meloni, Il profumo d’immortalità, Studium, Roma 1975, pp. 44 sg.


  


  78 P. 35, 25 sg.


  


  79 I testi su cui si basa la ricostruzione di Schenke, Das sethianische System cit., sono Allog, AJ, Ha, EvAeg, ApcAd, StelSeth, Zostr, Melch, Nor, Prot (per ulteriori precisazioni, cfr. quanto osservo in Luce e gnosi cit., p. 43 n. 1 e v. in generale gli atti del seminario sul sethianismo contenuti nel II volume di Rediscovery of Gnosticism). Se accettiamo la divisione proposta da Krause, Die Texte von Nag Hammadi cit., pp. 238-9, avremmo a che fare: 1) con testi non cristiani (il che non significa precristiani): Zostr, Allog, Nor; 2) con testi gnostico-cristiani che: a) originariamente non erano cristiani: HA, AJ, ApcAd; b) testi concepiti già come trattati gnostico-cristiani: Melch, Prot, StelSeth.


  


  80 Su queste quattro luci nei testi gnostici cfr. quanto osservo in Phoster e salvatore in alcuni testi gnostici, in U. Bianchi - H. J. Vermaseren, La soteriologia dei culti orientali, Brill, Leiden 1982, p. 869 e n. 11.12.


  


  81 BG, p. 34, 19 sg.


  


  82 Su quest’ultimo aspetto, alquanto singolare per un’escatologia gnostica, cfr. Hauschild, Gottes Geist cit., pp. 225 sg., e quanto osservo in seguito, p. 211, a proposito dell’escatologia della PS.


  


  83 Cfr. Schenke, Sethianische System cit., p. 168.


  


  84 Oltre Orbe, Teología cit., cfr. per quanto segue F. M. Sagnard, La gnose valentinienne et le témoignage de S. Irénée, Vrin, Paris 1947.


  


  85 Ir., adv. haer. I 1, 1.


  


  86 Sul problema in generale cfr. H. Hegermann, Die Vorstellung vom Schöpfungsmittler im hellenistischen Judentum und Urchristentum, Akademie Verlag, Berlin 1961; Wilckens, art. σοφία, TW VII, 465-528; B. L. Mack, Logos und Sophia. Untersuchungen zur Weisheitstheologie im hellenistischen Judentum, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1973. Sulle origini della Sophia gnostica esistono pareri discordanti, collegati anche al rapporto, di priorità o meno, stabilito con la figura dell’Anthropos: cfr. Bousset, Hauptprobleme cit., p. 217 (sarebbe figura secondaria e successiva all’Urmensch) e di contro G. Quispel, Der gnostische Anthropos, ErJ, 22 (1953), p. 223 (figura centrale di origine giudaica): cfr. in generale Wilson, Gnostic Problem cit., pp. 197 sg.; C. Colpe, art. Gnosis, II, RAC XI, 574; G. W. Macrae, The Jewish Background of the Gnostic Sophia Myth, NT 12 (1970), pp. 86401; K. Rudolph, Sophia und Gnosis, in Altes Testament-Frühjudentum-Gnosis cit., pp. 221-37.


  


  87 Cfr. A. Orbe, Spiritus Dei ferebatur super aquas, Greg, 44 (1963), p. 717.


  


  88 NHC II, 1, p. 9, 25 sg.


  


  89 Sulle ricorrenze del termine nei testi gnostici cfr. N. A. Dahl, The arrogant archon and the lewd Sophia, in The Rediscovery of Gnosticism cit., p. 708 n. 47. Di contro all’interpretazione di M. P. Nilsson, Sophia-Prunikos, «Eranos», 45 (1947), pp. 169-72, il termine possiede nell’uso gnostico «clearly sexual connotations (lewd, unchaste, lasdvious, voluptuous or sim.) but it is not a term for a prostitute or a promiscuous woman» (Dahl, art. cit., p. 708 n. 47). Di contro, G. Quispel, Jewish Gnosis and Mandaean Gnosticism, in Les textes de Nag Hammadi cit., pp. 82-122, in part. pp. 89 sg., collegandolo anche al mito della Ennoia simoniana ritrovata in un bordello, tende a ricostruire, dietro l’uso di questo termine, uno sfondo di prostituzione sacra tipica delle religioni del Vicino Oriente.


  


  90 Cfr. R. Unger, Zur sprachlichen und formalen Struktur des gnostischen Textes «Der Donner: der vollkommene Nous», «Oriens Chr.», 59 (1975), pp. 78-107. Sul titolo cfr. M. Tardieu, Le titre du deuxième écrit du Codex VI, Mus, 87 (1974), pp. 523-30; 88 (1975), pp. 365-9; H. M. Schenke, Die Tendenz der Weisheit zur Gnosis, in Fsch. Jonas cit., p. 352 n. 5; sul carattere gnostico dello scritto cfr. G. W. Macrae, Discourses of the gnostic Revealer, in Proceedings cit., pp. 121-2.


  


  91 Cfr. Macrae, art. cit. nella nota precedente, pp. III sg.


  


  92 NHC VI, 2, p. 13, 1 sg.


  


  93 Cfr. Quispel, Herman Hesse and Gnosis cit., pp. 494 sg.


  


  94 Adv. haer. I 29, 4. Sui rapporti di questa notizia con il sistema descritto nell’AJ cfr. C. Schmidt, Irenäus und seine Quelle in adv. haer. I 29, in Philothesia. P. Kleinert dargebracht, Berlin 1907, pp. 315-36; H. Ch. Puech, Gnostische Evangelien, in Neut. Apokryphen cit., I, pp. 229 sg.; H. M. Schenke, Das literarische Problem des Apokryphon Johannis, ZRGG, 16 (1962), pp. 56-63.


  


  95 Ir., adv. haer. I 30, 1-2 (= TGC, pp. 60-61).


  


  96 Pan. 21, 2.


  


  97 Cfr. Pan. 31, 5.


  


  98 Sulla differenza tra ϑέλεμα e βούλημα cfr. A. Orbe, Teología bauptismal de Clemente Alejandrino, Greg, 35 (1955), p. 423 n. 50.


  


  99 Cfr. n. 61.


  


  100 Ir., adv. haer. I 12, 1; cfr. la νοῖχὴ βούλησις dell’Epistola dommatica, ap. Ep., Pan. 31, 5, 9. Il tema ritorna sovente nei testi copti: cfr. ad esempio EvPh NHC II, 3, p. 82, 7-8; ParSem NHC VII, 1, p. 1, 4-6; 4, 15; 6, 2 e passim-, StelSeth NHC VII, 5, p. 126, 30-32; ApcPt NHC VII, 3, p. 80, 24-26. Cfr. più in generale E. Benz, Marius Victorinus und die Entwicklung der abendländischen Willensmetaphysik, Kohlhammer, Stuttgart 1932; Wolfson, La filosofia dei Padri della Chiesa cit., pp. 199 sg.; Beyschlag, Simon Magus cit., pp. 141 sg.


  


  101 Secondo Hipp., Ref. VI 30, 7, Sophia è mossa dal desiderio di imitare il Padre, generando come lui da sola.


  


  102 Ir., adv. haer. I 2, 2 (= TGC, p. 184).


  


  103 Sul Limite cfr. Sagnard, Gnose valentinienne cit., pp. 254 sg.; Orbe, Teología cit., pp. 276 sg., 603 sg.


  


  104 Cfr. Hipp., Ref. VI 30, 8.


  


  105 Ir., adv. haer. I 2,5 (= TGC, p. 186).


  


  106 Cfr. Orbe, Teología cit., p. 400.


  


  107 Ir., adv. haer. I 2, 6.


  





  V 
L’ARROGANZA DEL DEMIURGO 
E LA CREAZIONE DEL MONDO


   


   


   


  1. I turbamenti di Sophia.


   


  Plotino aveva dunque ragione. Per gli gnostici, le origini del male sono da ricondurre alla vita stessa del pleroma, al processo di emanazione e di inevitabile decadimento che si svolge al suo interno. Al progressivo raffreddamento dello pneuma fa da controparte, sul piano soggettivo1, la crisi che subisce l’ultimo eone, Sophia, in cui si concretizza, per essere espulso, quel pathos che racchiude l’elemento negativo della vita pleromatica.


  Ma si tratta, come insegna il mito della Sophia Achamoth2 valentiniana, di una negatività sui generis, l’Intenzione della Sophia pleromatica altro non essendo che il seme spirituale destinato dal Padre ad essere gettato in questo mondo perché, attraverso la purificazione nel contatto con la materia, possa ritornare nel pleroma.


  Il primo compito della Sophia, gettata fuori dal pleroma, sarà così quello di presiedere alla formazione della hyle, la materia primordiale, e alla generazione del Demiurgo, l’artefice divino incaricato di plasmarla e di formare quel mondo in cui dovrà cadere la chiesa degli spirituali.


  In certi testi si fa ricorso, a questo punto del racconto, a un tema mitico ben noto all’antichità, quello del velo cosmogonico3. Nello Scritto senza titolo (NHC II, 5), un trattato gnostico che svolge il tema delle origini del mondo in aperta polemica con le cosmogonie tradizionali, si narra che


   


  quando la formazione degli immortali fu compiuta a partire dall’illimitato, allora dalla Pistis fluì un’immagine che fu chiamata Sophia. Essa volle e divenne un’opera simile alla luce primordiale. Ed ecco si manifestò la sua volontà: era un’immagine di cielo, dotata di una grandezza inconcepibile, collocata tra gli immortali e quelli che vennero dopo secondo un modello celeste: è un velo, che separa gli uomini da quelli di lassù4.


   


  Alla Sophia del nostro testo, che corrisponde grosso modo alla Sophia Achamoth valentiniana, è demandato il compito cosmogonico. Il velo che essa forma ha una duplice funzione: è luogo di separazione e insieme di congiunzione tra mondo superiore ed inferiore. Infatti esso provvede a separare il mondo luminoso del pleroma dalle tenebre esterne, tenebre che in questo tipo di pensiero tendono ad acquistare un qualche spessore ontologico. Ma esso congiunge anche i due mondi. In quanto immagine del mondo superiore, il velo contiene i tipi, i modelli, quei princìpi archetipali a partire dai quali potrà essere formato il cosmo inferiore. Il compito di Sophia è quello di trasmettere alla materia informe e tenebrosa questi sigilli luminosi, queste orme ideali del pleroma da cui si genererà, per una sorta di legge rovesciata dell’esemplarismo5, di gioco degli specchi deformanti, il nostro mondo, cosmo abortivo, pallida immagine se non riflesso stravolto dell’armoniosa bellezza del cosmo pleromatico.


  I protagonisti del dramma cosmogonico sono entrati in scena. In alto, in attesa nella sua sede celeste, la Sophia-Anima mundi; in basso, le tenebre informi e caotiche. Quale sarà il primo atto di questo dramma?


  In questo tipo di sistemi, le tenebre svolgono una tipica funzione «femminile», analoga, pur nel mutare della loro natura, a quella delle acque di vita primordiali. Esse contengono in sé la sostanza di questo mondo; ma sono incapaci di per sé di generarla, non possedendone la forma. Per questo il primo decisivo passo toccherà al principio maschile attivo a questo livello, Sophia6. Essa si manifesta infatti alle tenebre illuminandole.


  Non si tratta però di una semplice ripresa del tema genesiaco del fiat lux. L’illuminazione cosmogonica, come già quella pleromatica, obbedisce alle leggi di una particolare concezione generativa tipica dell’epoca7, qui asservita alle esigenze proprie del mito gnostico. Sophia, manifestandosi alle tenebre, le feconda spiritualmente, trasmettendo loro quella dynamis, quel principio spirituale, quel codice genetico che contiene le forme del mondo pleromatico.


  Primo effetto dell’illuminazione di Sophia è la formazione, a partire dal Caos tenebroso, della materia primordiale. Secondo effetto, frutto di una seconda illuminazione, sarà la generazione del Demiurgo.


  Ma, si dirà, illuminando le tenebre soggiacenti, non rischia in qualche modo il principio divino di essere catturato, quasi inghiottito dal Caos? La risposta a questa domanda riveste, nell’economia del pensiero gnostico, un’importanza strategica. Ritornano alla mente le obiezioni di Plotino. La Sophia dei suoi avversari gnostici gli appare in una situazione logicamente contraddittoria. Dopo aver pensato il cosmo, dopo averne elaborato il progetto e fissato il concetto, essa si inclina verso il mondo inferiore, illuminandone le tenebre. Questa inclinazione comporta un movimento ‘locale’ e cioè spaziale: la Sophia, per illuminare le Tenebre, è costretta a muoversi verso di loro. Nel contempo, però, gli gnostici di Plotino affermano che essa rimane presso se stessa, non compiendo alcun’opera nei confronti delle tenebre8.


  Questa contraddizione non è un’invenzione della vis polemica plotiniana. Quelli che Plotino criticava erano racconti mitici. E un tratto tipico del simbolismo mitico è la sua polivalenza, la sua capacità, ricorrendo alla pregnanza di certe immagini, di rappresentare plasticamente ciò che alla logica appare inconciliabile. La rappresentazione, poi, dei rapporti tra Sophia e le tenebre, si richiama ad una concezione dei rapporti tra elemento maschile e femminile di sapore aristotelico9. Il principio maschile, nella generazione, è datore di movimento ma soprattutto portatore di forme. Esso si trova di fronte un principio femminile pensato come l’elemento che fornisce la sostanza. Inoltre, il principio maschile è una dynamis, una potenza fecondante che, nell’incontro col sostrato femminile, si limita ad attivarlo senza perdita o diminuzione della propria natura.


  In egual modo, nel processo di illuminazione delle tenebre, la Sophia — qui colta, come già insegnava Filone, nella sua dimensione maschile di potenza fecondativa — si limita ad emettere una dynamis, un effluvio10, un seme luminoso che penetra nella matrice della materia inferiore (ecco il movimento locale) senza che ciò significhi un congiungimento con le tenebre o, ancor peggio, un mutamento della sua natura. Fecondate da questa scintilla spirituale, le acque primordiali del Caos sono ora pronte a generare i diversi elementi.


  Questo modo tipicamente mitologico, proprio dei sistemi sethiani, di immaginare la genesi della materia, pare costituire lo sfondo a cui probabilmente attinsero le riflessioni cosmogoniche valentiniane. Nel capitolo precedente avevamo lasciato Sophia Achamoth al di fuori del pleroma nel momento in cui, sola e abbandonata, rifletteva sul suo destino. Separata con la sua passione, essa ribolle11, materia spirituale calda e in gestazione pronta ad essere fecondata, ma di per sé priva di forma e di aspetto come un aborto. Diviene a questo punto necessario l’intervento di Cristo. Egli la forma prima di tutto secondo la sostanza, dà cioè ordine e disposizione a quella materia materiarum, lasciandole un aroma d’immortalità, una traccia del mondo divino. Quindi ritorna immediatamente nel pleroma. Achamoth, così formata, è divenuta cosciente. Subito abbandonata, però, si mette alla ricerca di quella luce. Ma è fermata dal Limite, perché ancora troppo intrisa di passione: «e lasciata sola al di fuori, essa cadde in preda a ogni genere di passione, molteplice e varia: dolore, poiché non aveva compreso; timore, per paura di perdere come la luce anche la vita; disagio per questi motivi: e tutto ciò nell’ignoranza» 12. Purificata da queste passioni, Sophia Achamoth conosce ora una nuova fondamentale disposizione, quella della conversione, del ritorno al Logos, a quel Cristo che l’aveva vivificata.


  Dalle passioni di Achamoth, manifestazione al di fuori del pleroma del pathos interno che lo pervadeva, si era costituita la materia da cui è sorto il mondo. Dalla conversione, in quanto disposizione positiva, ha origine di contro l’elemento psichico e il suo rappresentante per eccellenza, il Demiurgo, mentre dal timore e dal dolore sorgono gli altri elementi:


   


  infatti dalle sue lacrime è nata tutta la sostanza umida, dal suo riso quella luminosa, dal dolore e dalla costernazione gli elementi corporei del mondo. Infatti, a volte piangeva e si addolorava — come dicono — perché abbandonata sola nella tenebra e nel vuoto; a volte invece, pensando alla luce che l’aveva abbandonata, si riprendeva e rideva, poi di nuovo si addolorava e altre volte era presa dal disagio e dallo stupore13.


   


  Le passioni di Achamoth riproducono così le passioni della Sophia superiore, secondo un modulo ormai familiare per cui una medesima vicenda si ripete a livelli man mano degradanti di realtà, indizio della sostanziale unità del mondo divino, ma al tempo stesso anche del progressivo allontanamento dello pneuma, fino all’esplosione di vere e proprie «crisi» che si configurano come mutamenti sostanziali. Nel caso di Sophia Achamoth, le passioni provocano, più che una semplice alterazione all’interno della stessa sostanza pneumatica, un contrasto, che è simbolo di quella situazione di mescolanza (tra elemento ilico e spirituale con la mediazione dello psichico) esemplarmente costitutiva della stessa situazione dello gnostico14.


  Quanto agli effetti delle passioni, essi sono l’esito dell’azione di quel particolare Demiurgo spirituale che è il Cristo-Logos. Con il suo intervento, infatti, egli dà forma e distinzione alle potenzialità e virtualità che giacciono in Achamoth, materia spirituale informe. Sono così pronti quegli elementi da cui si formerà il nostro cosmo, destinato a conoscere le vicende del suo signore, l’uomo spirituale.


  Per effetto della conversione Sophia Achamoth è ora pronta a ritornare nel pleroma. È il momento della formazione secondo la gnosi. Essa supplica la luce che l’aveva abbandonata, Cristo. Egli allora le invia il frutto perfetto del pleroma, il Paraclito o consolatore promesso dal Vangelo, che scende verso Achamoth circondato dai suoi angeli: «Achamoth, presa da riverenza di fronte a lui, prima si coprì il volto per pudore, ma poi, avendolo visto con tutti i suoi frutti (e cioè gli angeli) corse a lui incontro, prendendo forza dalla sua apparizione»15.


  Achamoth, simbolo dell’anima di ogni gnostico, voltatasi con la conversione al principio spirituale, può così ricongiungersi al suo compagno di coppia e ricostituire, purificata da ogni pathos, la sizigia primordiale. Questo matrimonio spirituale genera «un prodotto spirituale nato a somiglianza degli accompagnatori del Salvatore»16, quel seme che, gettato nella materia, costituirà la chiesa degli spirituali. Quanto al Salvatore, egli porta a termine l’opera di consolidamento della materia incorporea, distinta nei due livelli di sostanza psichica capace della conversione e di sostanza ilica destinata alla perdizione17. Tutto è così pronto per la comparsa del signore di questo mondo, il Demiurgo.


   


   


  2. «Donna nata da Donna»: la genesi del Demiurgo.


   


  Il Demiurgo è un personaggio centrale nella mitologia di tipo sethiano e valentiniano. Mentre in altri sistemi può addirittura risultare assente18 o avere un ruolo secondario19, nei miti che stiamo esaminando esso si presenta come un personaggio complesso, le cui origini, attraverso la Sophia, sono riconducibili alla vita stessa del pleroma.


  Gli antecedenti di questo personaggio, in genere identificato col Dio dell’Antico Testamento, sono, come per altre figure della mitologia gnostica, molteplici e non riconducibili ad un’unica tradizione culturale20.


  Il pensiero greco aveva elaborato una teoria dell’attività demiurgica, in cui non è difficile scorgere riflessi di ben precise situazioni sociali. Demiurgo è l’artefice, l’artigiano che ordina una materia, di per sé priva di spirito, immettendo in essa una forma a lui superiore. Come dimostra Platone con l’esempio dell’artefice divino del Timeo21 e ribadisce Aristotele con le sue osservazioni sul lavoro tecnico22, l’opera è, per l’uomo antico, più perfetta di colui che l’ha prodotta, l’uomo più piccolo del suo lavoro. All’artigiano, contrariamente a quanto oggi saremmo tentati di pensare, non è richiesto né spirito d’iniziativa né capacità di riflessione: la sua funzione e la sua virtù, dirà Aristotele, consistono nell’obbedire23. Questo è il punto: l’artigiano non è il produttore della ‘forma’ che imprime nella materia, anzi essa, in quanto inizio e fine del processo, in certo senso lo supera. «In ogni produzione demiurgica, l’artigiano è causa motrice: agisce su un materiale — causa materiale — per dargli una forma — causa formale — che è quella dell’opera finita. Questa forma costituisce al tempo stesso il fine di tutta l’operazione — causa finale. È questa che comanda l’insieme dell’attività demiurgica: la vera causalità del processo d’operazione non risiede nell’artigiano»24 ma nel committente.


  Questa concezione, tipica della divisione del lavoro antica, fu audacemente applicata dagli gnostici al Dio creatore dell’Antico Testamento. Jahweh, lungi dall’essere il Signore unico del creato, ne è un semplice artefice, rozzo ed ignorante. Inoltre, vantandosi di essere l’unico dio, credendo di essere il vero creatore, arrogantemente e stoltamente egli non fa che ribadire la sua cieca follia. In realtà, egli è per gli gnostici il semplice strumento di un complesso piano divino, la cui causa formale è rappresentata dalla Sophia, a sua volta mossa dalla causa finale di tutto il processo, vale a dire il piano salvifico del Padre, compreso e manifestato dal suo Intelletto, il Figlio.


  Il tratto distintivo del Demiurgo sethiano e valentiniano è quello di essere l’esito abortivo del peccato di Sophia, «Donna nata dalla Donna»25, secondo una concezione, all’epoca diffusa, che vedeva nell’aborto non un uomo mancato ma semplicemente una mulieris portio26, concezione che ben si prestava, come insegnano taluni paralleli plutarchei, ad indicare per analogia anche una cosmogonia mancata27. D’altra parte, non può che essere privo di forma e destinato al fallimento l’esito del concepimento di Sophia, di una Donna che ha osato generare senza il contributo del suo compagno di coppia. È quanto non si stancano di ripetere certi testi cosmogonici sethiani. Racconta l’Apocrifo di Giovanni nella sua recensione breve che quando essa, non potendo più contenere la passione che era in lei, concepì,


   


  il suo pensiero non potè rimanere inattivo e venne fuori (il prodotto della) sua opera, incompiuto, odioso nella sua forma, poiché essa lo aveva generato senza il suo compagno di coppia. Egli non aveva la forma della Madre, poiché aveva un’altra forma… aveva la forma di un serpente e di un leone. I suoi (occhi) gettavano una luce di fuoco28.


   


  Certamente, nella costruzione di questa immagine, i cui occhi brillano come il fuoco e il cui corpo ha le mostruose sembianze di un leone e di un serpente, entrano tasselli — com’è tipico del bricolage mitico — desunti da tradizioni più antiche, per esempio orfiche29. Ed è anche probabile che certe reminiscenze bibliche abbiano favorito l’idea di un Demiurgo trasformato in prodotto abortivo30. Quel che però importa è il nuovo significato che questi materiali hanno assunto nella costruzione gnostica. Il Demiurgo è una parte della Madre. Quando essa vede — rappreso in quell’orrida forma — il prodotto del suo pensiero, lo allontana da sé, perché nessuno degli immortali possa scorgerlo, eccetto lo Spirito santo, destinato, come vedremo, a svolgere anche nei suoi confronti una funzione soterica. Il nome che riceve è Ialdabaoth31. Egli è il primo arconte, che ha in sé il potere della Madre32.


  Alcuni testi sethiani, a frapporre un ulteriore dislivello tra mondo pleromatico e prodotto demiurgico, paiono voler attribuire la formazione del Demiurgo a un’entità intermedia fra Sophia e Ialdabaoth, favorendo una moltiplicazione di piani tipica del pensiero gnostico. Secondo l’Ipostasi degli arconti (NHC II, 4), un breve ma significativo trattato cosmogonico che racconta l’origine dei signori di questo mondo, gli arconti appunto, Sophia, avendo voluto creare qualcosa da sola, senza il suo compagno di coppia, forma un velo, che si colloca tra ciò che è in alto e gli eoni inferiori:


   


  E un’ombra venne all’essere al di sotto del velo. E quest’ombra divenne materia. E quest’ombra fu gettata in una regione a patte. Quel ch’ella fece, divenne un’opera nella materia, in forma d’aborto. Esso prese la sua forma dall’ombra. Divenne una bestia arrogante, simile a un leone33.


   


  Questo essere androgino è il Demiurgo, che qui appare non come il prodotto abortivo della Sophia, ma della sua ombra. Ma chi cela quest’ombra?


  Nel pensiero gnostico, il tema dell’ombra è un sostituto del tema dell’immagine34. Come l’immagine, l’ombra può avere una valenza positiva, costituire la copia perfetta, per quanto in qualche modo degradata nell’identità di sostanza, dell’Urbild, del modello archetipale 35. In altri casi, però, l’ombra, come l’immagine, rimanda ad una riproduzione deformata, ad uno specchio che tradisce e sfigura i lineamenti di chi vi si riflette36. Nel caso in questione, vi sono pochi dubbi sulle sue valenze tendenzialmente negative. Se per certi aspetti essa pare ricordare il Logos di Filone, «l’ombra di Dio… di cui egli si è servito per creare il mondo»37, l’ombra del testo gnostico si presenta come un’ipostasi degradata della Sophia. Quest’ipostasi va con tutta probabilità identificata con Samael, un angelo sulle cui vicende il testo si soffermerà in seguito38. L’insieme del brano sembra contenere una rilettura gnostica di un mito giudaico, quello dell’origine dei Nefilim o giganti che nella letteratura apocrifa veterotestamentaria aveva trovato non pochi echi39. La caduta degli angeli e il loro peccato con le figlie degli uomini erano diventati uno dei temi prediletti di certi testi apocrifi che in essi ritrovavano una risposta all’interrogativo di fondo dell’origine del male. Gli gnostici, con il peccato di Sophia, fornivano a questo dramma un antefatto celeste. Per il redattore dell’Ipostasi degli arconti, alla creazione del velo celeste che Sophia opera (e in cui, si può pensare, trovano la loro residenza le potenze angeliche positive) si oppone la seconda creazione che è opera dell’Ombra. Materializzatasi, essa discende dal velo nel mondo inferiore. Il prodotto di quest’incontro con la materia è il Demiurgo dalle forme leonine.


  Nel caso del testo parallelo dello Scritto senza titolo, invece, alla generazione del Demiurgo si fa precedere in modo più coerente e sistematico quella della hyle. Come si ricorderà, anche in questo caso la cosmogonia ha inizio con la formazione da parte della Pistis di un velo cosmogonico. Ciò provoca di riflesso l’esistenza dell’ombra inferiore, che corrisponde al caos delle antiche tradizioni cosmogoniche, l’abisso dal cui seno, per successive determinazioni, si formerà la materia. La triade inferiore ombra-tenebra-caos si configura, in altri termini, come il correlato negativo del velo cosmogonico celeste: una totalità allo stato puramente potenziale, una materia che femminilmente attende, per manifestare le sue nefaste virtualità, di essere attivata e fecondata da una potenza superiore. È questo il compito della Pistis. Una sua prima manifestazione provoca la nascita di quelle ipostasi negative, che costituiscono un tratto ricorrente nelle descrizioni del mondo primordiale. È il caso dell’invidia40: come un aborto privo di spirito, nasce in una sostanza acquatica, la medesima da cui, a sua volta, emerge la hyle: «come capita a colei che genera un bambino, che tutto il superfluo di necessità cada via, così accadde per la hyle divenuta dall’ombra: essa fu gettata in una parte (del caos)»41. La scena è ora pronta perché, a partire dalla hyle, si determini l’elemento psichico nel suo rappresentante per eccellenza, il Demiurgo. Si assiste infatti a un’ulteriore manifestazione della Pistis, questa volta alla hyle, che giace immersa in una tenebra e in un’acqua senza confini. L’esito è un aborto privo di spirito. La Pistis lo insegue. Quando decide che


   


  ciò che non ha spirito riceva l’impronta di un’immagine e domini sopra la materia e su tutte le sue potenze, allora dall’acqua si manifestò per primo un arconte che aveva la forma di un leone ed era androgino: egli aveva in sé un grande potere, ma ignorava donde era stato generato42.


   


  La natura sintetica della nostra esposizione ci impedisce di rincorrere quelle varianti che costituiscono l’ineludibile oggetto di ogni analisi mitologica. Perché, ci si potrebbe chiedere, in un testo è la Sophia ad agire, in un altro la Pistis? Che cosa si cela dietro i modi diversi di raccontare la genesi del Demiurgo? In realtà, dietro queste varianti si nascondono tradizioni teologiche diverse, controversie all’interno di gruppi e correnti che si esprimevano anche attraverso un’interpretazione diversificata e concorrenziale di questo o quel particolare di un comune patrimonio mitico. Non si dimentichi poi il fatto che, nel caso specifico dei testi esaminati, abbiamo a che fare con veri e propri racconti mitici, i quali, come si è già ribadito, preferiscono al rigore logico della trattazione teorica la vivida ricchezza dei simboli e il fascino di una narrazione ricca di pathos.


  Questi aspetti tendono invece a scomparire nella rielaborazione valentiniana della figura del Demiurgo. La profondità di riflessione teologica, la ricerca di una risposta coerente e convincente sul piano teorico, lasciano qui poco spazio all’immaginazione mitica. Alla polivalenza dei simboli si sostituisce un’esegesi del mito precisa e penetrante, ma che ne violenta l’intima natura. Tolomeo si limita ad affermare che Sophia Achamoth, dopo essere stata formata secondo la gnosi ed aver partorito la sostanza spirituale, «dette forma dalla sostanza psichica al Padre e re di tutti gli esseri che gli sono consustanziali, cioè quelli psichici, che dicono di destra»43. L’autore del Trattato tripartito osserva che il Logos-Sophia stabilì un arconte signore di tutte le creature, emanazione del Logos come rappresentazione del Padre degli eoni: e per questo il Demiurgo è ornato di ogni nome e di ogni qualità e proprietà gloriosa, in quanto copia del Padre celeste44.


  Gli autori valentiniani rendono così esplicito nelle loro riflessioni un tema che, nella trama mitologica dei racconti sethiani, era presentato in forma allusiva e si prestava più facilmente a divergenti interpretazioni. Il Demiurgo, per quanto prodotto abortivo di Sophia, continua a possedere — o, secondo certe varianti, in cui è formato dopo la hyle — riceve in seguito dalla Madre — generalmente in modo inconsapevole —, una parte della sostanza spirituale della Madre. Ed è proprio in virtù di questa partecipazione mediata al mondo spirituale che egli può ora accingersi al compito a lui prefissato: la formazione del cosmo.


   


   


  3. Cosmogonie sethiane e valentiniane.


   


  Il mondo inferiore è creato ad immagine di quello pleromatico. La cosmogonia di tipo sethiano preannuncia così un tema che apparirà in tutta la sua rilevanza nel momento della creazione dell’uomo. Il cosmo è creato ad immagine del mondo pleromatico e a somiglianza della sostanza del Demiurgo e dei suoi arconti.


  Secondo l’Apocrifo di Giovanni, Ialdabaoth, una volta generato e provvisto di un grande potere da parte della Madre, si allontana. Egli si costruisce un eone di fuoco, in cui decide di abitare. Si unisce poi con la sua compagna, la Aponoia (priva di Nous), controparte negativa della Ennoia archetipale, simbolo della cecità intellettuale del Demiurgo45. Il cosmo che egli crea non è esternamente diverso da quello familiare agli antichi. Ciò che muta profondamente è la sua natura: anziché essere immagine vivente del Dio vivente, esso è la copia deformata di un Dio abortivo.


  Le tappe della cosmogonia sono in certo senso obbligate. Esse si limitano a reintepretare in quest’ottica negativa l’origine degli elementi fondamentali nella cosmologia ellenistica dell’epoca, a partire dai corpi astrali fino alla formazione della Terra e del Tartaro, il mondo infernale soggiacente46. Ma ora tra il Tartaro e le sfere celesti non vi è più una sostanziale differenza: entrambi sono esito della creazione irrazionale di Ialdabaoth. Questi genera prima di tutto dodici angeli, ognuno secondo il modello degli eoni incorruttibili47. Di questi, sette comandano le sfere planetarie e cinque il caos del mondo inferiore. Ad ognuno di questi angeli, dai nomi barbari e dall’aspetto che incute orrore48, vengono attribuiti altri sette angeli. Inoltre, vengono a ciascuno assegnati tre poteri e altri esseri per un totale di 360, «in accordo con la manifestazione del primo modello preesistente»49. Si ha così la formazione, oltre che dello spazio, del tempo, con le sue fondamentali unità di divisione. Terminata l’opera di creazione, il Demiurgo può ora esclamare: «Io sono Dio e non ve n’è un altro fuori di me»50.


  Questa ricorrente esclamazione di arroganza, reinterpretazione gnostica di Is. XLV, 6, mira a ribadire il tratto essenziale della natura demiurgica51. Il Demiurgo ha creato un mondo nella falsa consapevolezza di essere l’unico vero artefice. Ecco l’inganno che si cela dietro le affermazioni del Dio dell’Antico Testamento! Ed ecco il mistero che lo gnostico, alla luce delle sue rivelazioni, è ora in grado di svelare! Il Dio dei Giudei, creatore di un cosmo minacciato alla radice da un male incurabile, non è altro che un burattino inconsapevole mosso dai fili invisibili dei poteri superiori.


  L’immagine del Demiurgo che in genere i testi di tipo sethiano ci trasmettono è negativa. Oltre che dalla polemica antigiudaica e anticristiana, ciò dipende da motivi interni, e precisamente dalla funzione che in questi sistemi svolge l’elemento psichico rappresentato dal Demiurgo. Esso non è, come per i valentiniani e altri gnostici cristiani, la sede del libero arbitrio, ma un momento (quello dell’animazione) della dimensione ilica, destinato come essa alla perdizione52. Qui ha la sua radice teorica la differenza con il Demiurgo di tipo valentiniano, rappresentante di un elemento psichico chiamato anch’esso a partecipare all’opera di salvezza.


  Privo di tratti orripilanti, il Demiurgo di Tolomeo è semplicemente il creatore dei sette cieli, al di sopra dei quali risiede. Quel che al dottore valentiniano preme sottolineare è il senso profondo del mito demiurgico:


   


  dicono che il Demiurgo credeva di creare assolutamente da sé tutte queste cose, mentre invece le faceva per impulso di Achamoth: così egli fece il cielo, non conoscendo il cielo, plasmò l’uomo ignorando l’uomo, fece apparire la terra ignorando la terra. In tutto egli così ignorava le forme ideali di ciò che faceva e anche l’esistenza della Madre, e credeva di essere lui solo tutto53.


   


  Se il Demiurgo è il signore dell’Ebdomade, il Diavolo o Cosmocratore è il signore del mondo terrestre. Egli ha tratto origine, come tutti gli altri elementi, da una delle passioni di Sophia, la conversione54. Come è già stato detto, dalle altre passioni sono nati gli elementi di questo mondo:


   


  dallo spavento e dal senso di impotenza, come dagli elementi più degenerati hanno tratto origine… gli elementi corporei del mondo: la terra corrisponde alla fissità dello spavento, l’acqua alla mobilità del timore, l’aria alla immobilità del dolore: in tutti questi elementi c’è il fuoco apportatore di morte e di distruzione, come nelle tre passioni è nascosta l’ignoranza55.


   


  La scena è ora pronta per la comparsa del signore del cosmo: l’uomo. Ma prima dobbiamo soffermarci sul modo in cui altri gnostici, divergendo talora profondamente dai sistemi di pensiero sinora esposti, hanno immaginato l’origine del mondo.


   


   


  4. Variazioni gnostiche su temi cosmogonici.


   


  Non sempre i pensatori gnostici hanno visto la creazione del mondo come l’esito negativo del processo di emanazione all’interno del pleroma. In certi casi, non frequenti ma non per questo meno significativi, essi hanno postulato l’esistenza ab aeterno di due princìpi, la Luce e le Tenebre56. L’esempio più evidente è fornito dai cosiddetti sethiani di Ippolito57, il cui tipo di dualismo ha trovato un’importante conferma in uno scritto di Nag Hammadi, la Parafrasi di Seem (NHC VII, 1). Si tratta di una rivelazione che Derdekeas, il figlio e l’immagine dell’entità suprema, la Luce pleromatica, per volontà di questa, ha concesso a Seem:


   


  la mia mente, che è nel mio corpo, mi rapì dalla mia generazione. Essa mi portò in cima alla creazione, vicino alla luce che brilla su tutta l’ecumene. In quel luogo io non vidi alcuna immagine terrestre, ma vi è luce. E, come in sonno, la mia mente si separò dal corpo della tenebra. Udii una voce che mi diceva: ‘Seem, poiché tu trai origine da una pura potenza e sulla terra sei il Primo-che-esiste, ascolta e comprendi che cosa dapprima io ti dirò sulle grandi potenze. Queste erano tra le prime, prima che io mi manifestassi. Vi era Luce e Tenebra e in mezzo a loro uno Spirito. Poiché la tua radice è caduta nella dimenticanza — questo era lo spirito ingenerato — io ti rivelo l’esatto essere delle potenze. La Luce era pensiero, pieno di (capacità di) udire e parlare. Essi erano uniti in un’unica forma. E la Tenebra era vento nelle acque: essa possedeva l’intelletto, rivestito di un fuoco irrequieto. E lo Spirito, che si trova in mezzo a loro, è luce tranquilla, pura. Queste sono le tre radici. Esse dominavano da sole in sé e si ricoprivano reciprocamente, ognuna con la propria forza’58.


   


  Questa concezione corrisponde nella sostanza a quella che Ippolito attribuisce a certi sethiani. L’universo è qui composto da tre princìpi ben delimitati, ognuno fornito di un numero infinito di potenze: la Luce e la Tenebra, e in mezzo ad esse lo Spirito puro59. Tratto tipico di questi due sistemi è che la Tenebra, immaginata come un insieme di acque minacciose, non è priva di una sua intelligenza. Essa fa tutto il possibile per trattenere con sé quest’elemento, contrastando così il compito della Luce che tende a restituire alla loro vera dignità quelle particelle di Nous proprie della Tenebra. Nella Parafrasi di Seem alla Luce si sostituisce la figura soterica di Derdekeas60. Quanto alla cosmogonia vera e propria, essa è l’esito, nel caso dei sethiani di Ippolito, dell’impatto reciproco che a un certo punto subiscono le potenze dei tre princìpi. Essi lasciano sulla materia inferiore il loro sigillo, la loro forma. Così, dal primo impatto è risultata una grande forma di sigillo, quella del cielo e della terra, formati come una matrice con in mezzo l’ombelico. Dagli impatti successivi si sono poi formati gli ulteriori sigilli, secondo i quali sono state plasmate le innumerevoli creature, compreso l’uomo, che popolano il nostro mondo61.


  Tratto distintivo di questa cosmogonia è dunque quello di opporre fin dall’inizio due princìpi, secondo uno schema che precorre il dualismo manicheo, con cui ha anche in comune la tendenza a concepire le Tenebre come un principio mobile e attivo62.


  Comune invece ad altre cosmogonie gnostiche è l’insistenza sulla divisione triadica dell’universo: «chi afferma che tutte le cose derivano da un solo principio, sbaglia; chi parla invece di tre princìpi, dice il vero e darà spiegazione del tutto»63, affermano i Naasseni di Ippolito. Abbiamo già ricordato la divisione triadica dei Perati. Per essi il mondo è composto dal Bene perfetto, dall’Autogenerato e da ciò che è generato e particolare. L’Autogenerato o principio intermedio si muove tra il Dio supremo e la materia. Egli ha i tratti di un serpente: prendendo su di sé i poteri del Padre, questo Logos ofitico, privo di forma e di qualità, discende per imprimere sulla materia i sigilli del Padre. Successivamente, egli ricupera questi princìpi formali per riportarli al Padre. Sembra così crearsi un processo di perfetta circolarità in cui nulla si crea e nulla si distrugge64, ben esemplificato dall’antica immagine del serpente che si morde la coda65 o, come nel caso dei Naasseni, simboleggiato dal movimento dell’Oceano, che discende dall’alto verso il basso, per poi riportare le sue correnti alla fonte originaria66.


  L’immagine del cosmo che ne deriva è lungi dall’essere negativa. Esso è il ricettacolo passivo delle forme divine, il luogo della loro manifestazione.


  Il tema ritorna, con il suo schema triadico, nella Apophasis megale, una «grande rivelazione» da Ippolito attribuita ai seguaci di Simon Mago67. Vi è qui un’unica potenza infinita, che sta ritta, immobile, di fronte a se stessa. Essa si manifesta in tre eoni: «tre infatti sono coloro che stanno ritti»68. L’elemento divino «sta ritto in alto nella potenza ingenerata; è stato ritto in basso nello scorrere delle acque, generato in immagine; starà ritto in alto presso la potenza beata, infinita, se diventerà immagine»69.


  La prima manifestazione della potenza infinita, il secondo eone, è costituito da sei radici, nate a coppie: Intelletto e Pensiero, Voce e Nome, Ragione e Riflessione. Com’è tipico del pensiero gnostico, queste coppie, che esprimono le modalità di realizzazione del mondo ad opera dell’unico principio — medita formando un pensiero, parla dando un nome, ragiona generando riflessioni — contengono insieme l’esito del processo creativo: «di queste sei potenze… chiama la prima coppia Intelletto e Pensiero Gelo e Terra… la Voce e il Nome sono il Sole e la Luna, la Ragione e la Riflessione sono l’Aria e l’Acqua»70. In essi è presente e disseminata la potenza superiore, che opera affinché gli elementi spirituali maturino nel loro soggiorno terrestre, trasformandosi in immagini perfette della potenza infinita. La terra, lungi dall’essere la sede del male, «accoglie in basso i frutti razionali venuti giù dal cielo e a lei affini per natura»71.


  Questa forma mitigata di dualismo trova la sua realizzazione più originale nel sistema di Basilide (un acuto pensatore gnostico vissuto nella prima metà del II secolo), così come ci è riferito da Ippolito. Il Dio non esistente72, quando volle creare il mondo, gettò in basso il seme che conteneva tutta la semenza del mondo e cioè emise il sostrato immateriale da cui emersero tre princìpi, che Basilide chiama filialità, in tutto consustanziali a Dio73. La prima, la più sottile, ritornò subito al Dio non esistente (essa rappresenta il Nous paterno). La seconda, più opaca, non in grado di risalire, si munì di ali, che Basilide denomina Spirito santo cristianizzando in questo modo un motivo di origine platonica. Questo spirito, però, a differenza dello spirito dei sistemi sethiani, non è consustanziale al Padre. Quando la seconda filialità, che corrisponde all’Anima mundi, ritorna al Dio non esistente, lo spirito non può dunque seguirla, ma si arresta vicino al luogo beato di Dio, conservando in sé la virtù della filialità, l’odore del suo profumo. Come il velo cosmogonico di alcuni sistemi sethiani, esso costituisce uno spazio intermedio che separa mondo superiore ed inferiore, il firmamento posto tra le regioni sovramondane e mondane. Quanto alla terza filialità, la più spessa, essa rappresenta la sostanza spirituale bisognosa di purificazione, «rimasta nel grande ammasso della semenza per fare e ricevere benefici»74.


  Può aver luogo a questo punto la creazione del mondo. Basilide sdoppia questa creazione. Secondo il piano e la volontà del Dio non esistente, vengono infatti generati dal seme due Demiurghi, il primo incaricato di creare l’ogdoade, il cielo delle stelle fisse e dei pianeti, aiutato da un figlio che gli è superiore; il secondo creatore dell’ebdomade e cioè del mondo sublunare. Il grande arconte, il capo del mondo, è «grandezza, bellezza, potenza inesprimibile»75. Per quanto anch’egli ignori l’esistenza del Dio non esistente, i suoi tratti non sono certo quelli terrificanti e spregevoli dello Ialdabaoth sethiano.


  Terminata la creazione, ha inizio l’opera salvifica. Il vangelo discende in forma d’ipostasi dal mondo superiore e illumina per primo il Demiurgo dell’ogdoade, per poi discendere successivamente fino a Maria e incarnarsi in Gesù, il cui compito sarà quello di formare spiritualmente la terza filialità. Nell’escatologia dello scritto meglio si colgono i tratti non negativi della cosmologia basilidiana:


   


  allorché tutta la filialità sarà giunta e si troverà al di sopra del limite, cioè dello spirito, allora tutta la creazione troverà compassione… Dio distenderà su tutto il mondo la grande ignoranza, affinché ogni creatura resti nella sua condizione naturale e nessuno desideri alcunché di ciò che è contro natura76.


   


  Bagnate ora da un eterno oblio, le creature di questo mondo non destinate alla salvezza eterna non conosceranno in questo modo la distruzione finale che caratterizza l’escatologia di altri sistemi. È possibile cogliere in questa cosmologia echi non superficiali delle concezioni greche sull’eternità del cosmo. Per quanto svalutato, il cosmo, sede di purificazione degli eletti, appare degno della compassione divina.


  Vi sono d’altra parte tracce, anche in testi di tipo sethiano, che confermano la possibilità di una valutazione più positiva del cosmo. Marsanes, un tipico visionario gnostico, nell’omonima apocalisse entra in possesso durante un viaggio celeste dei misteri divini. Tra le altre rivelazioni, egli apprende che «il mondo percettibile e sensibile è degno da ogni punto di vista di essere interamente salvato»77. Si tratta probabilmente di uno sviluppo tardivo della cosmologia dualistica gnostica, che sotto l’influsso del cristianesimo, o, come in questo caso, di correnti neoplatoniche78, ha fatto emergere più chiaramente nel corso del III secolo temi monistici e ottimistici già presenti per altro in autori e sistemi del secolo precedente.


  Tutto è ora pronto perché si compia Patto centrale dell’operazione demiurgica: la creazione dell’uomo.
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  14 Cfr. Orbe, Teología cit., pp. 399 sg.
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  24 Vernant, Mito e pensiero cit., p. 196.


  


  25 Cfr. Ir., adv. baer. I 30, 3.
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  VI 
«E DIO DISSE: 
‘FACCIAMO L’UOMO 
A NOSTRA IMMAGINE E SOMIGLIANZA’»


   


   


   


  1. Alcune premesse.


   


  «Gnosi è in ultima analisi antropologia: l’uomo sta al centro dell’interesse degli gnostici»1. Quest’affermazione, da Feuerbach in poi applicabile ad ogni religione, è certamente vera nel caso della religione gnostica. Proprio perché gli gnostici hanno posto al centro dei loro racconti mitici la creazione di Adamo, nelle cui vicende è miticamente fondata e indicata la via verso la salvezza, essi hanno potuto anche collocare al vertice della gerarchia divina un Dio Anthropos.


  Visti in questa prospettiva, i racconti cosmogonici appaiono come la cornice in cui si svolge il vero dramma, il décor opportunamente allestito per l’entrata in scena del protagonista principale: l’uomo.


  Com’è tipico del pensiero gnostico, alla base della creazione dell’uomo vi è un evento, che ripete a livello antropogonico un processo già constatato sia nel momento teogonico sia in quello cosmogonico. Il Demiurgo creatore dell’uomo, il Dio genesiaco ora attorniato da una coorte di fedeli arconti, è un semplice artefice. Egli plasma una materia ilica e psichica le cui forme non possiede ma gli derivano, per via di illuminazione, dal mondo superiore. Nella creatura così plasmata egli inserirà in un secondo tempo la forza ereditata dalla Madre, che costituirà la sostanza spirituale di Adamo, per il possesso della quale si svolgerà d’ora in poi la guerra tra forze malvagie e forze luminose. Le prime, rese consapevoli della superiorità di Adamo, lotteranno infatti per distruggere il seme divino e la sua discendenza; le seconde, per ricuperare al pleroma la sostanza luminosa decaduta, che costituisce, nella storia della salvezza gnostica, il lievito degli eventi significativi di questo mondo.


  Le vicende di Adamo, del suo seme spirituale, dei suoi erramenti e della sua salvezza si innestano nei racconti sethiani su di un’antropologia strutturalmente dicotomica. La dimensione psichica, il principio che anima il corpo materiale di Adamo, non ha una reale autonomia. Come in Adamo alla dimensione carnale si oppone la realtà pneumatica proveniente dal mondo superiore, così nell’uomo coesistono due realtà inconciliabili e, più in generale, tra gli uomini due classi, due gruppi: gli eletti, gli pneumatici, destinati alla salvezza, e gli uomini materiali, gli ilici, condannati alla perdizione.


  Sembra a prima vista che lo gnostico, per costituire i diversi racconti antropogonici, abbia saccheggiato senza riserve il materiale genesiaco2. Più ancora che nel caso dei racconti cosmogonici, leggendo i testi antropogonici pare di assistere ad un’esegesi, per quanto sui generis, dei primi capitoli della Genesi. Questo è però vero soltanto in parte. Che alcuni gnostici abbiano guardato a questi capitoli come ad una fonte privilegiata, non deve sorprendere. La mitologia classica è povera di racconti antropogonici, e comunque quelli esistenti non erano in grado di concorrere con il fascino e la ricchezza di particolari del racconto biblico. Si aggiunga inoltre la familiarità di questi anonimi redattori con l’Antico Testamento e le tradizioni apocrife e leggendarie, nonché con le speculazioni sull’Adamo celeste3. Questi ed altri particolari non debbono tuttavia mettere in ombra un elemento specifico dei racconti antropogonici sethiani. Lungi dall’essere esegesi, per quanto protestataria, del testo biblico, essi si propongono come la vera Bibbia, contenente i nuovi, o meglio gli unici, i veri miti delle origini, di cui quelli biblici altro non sarebbero che false e ingannevoli deformazioni4.


   


   


  2. La creazione di Adamo ed Eva.


   


  Anche in questo caso, come già per la cosmogonia, i due testi sethiani che utilizzeremo preferendoli, per la loro continuità narrativa e ricchezza di dettagli, sono l’Apocrifo di Giovanni e l’Ipostasi degli arconti. Qua e là terremo conto di conferme o varianti significative offerte da altri testi sethiani. Paragoneremo infine questo racconto con l’interpretazione valentiniana.


  Che, nei testi sethiani in questione, si abbia a che fare con un vero e proprio mito è dimostrato dal modo in cui sono utilizzati i due fondamentali testi genesiaci sulla creazione dell’uomo: Gen. I, 26 e II, 7. L’esegesi di questi testi, in ambito giudaico e cristiano, ha dato origine di fatto a numerose e diverse interpretazioni. Filone, ad esempio, interpretava, in linea con il suo platonismo biblico, il testo di Gen. I, 26-27 («Poi Iddio disse: ‘Facciamo l’uomo a nostra immagine, secondo la nostra somiglianza’ … e Dio creò l’uomo a sua immagine, a immagine di Dio lo creò; tali creò l’uomo e la donna») come la creazione dell’uomo ideale, archetipale e in quanto tale androgino perfetto5. Gen. II, 7 («Allora il Signore Iddio formò l’uomo dalla polvere della terra e alitò nelle sue narici un soffio vitale, e l’uomo divenne persona vivente») veniva in conseguenza riferito alla successiva formazione dell’uomo materiale, distinto, particolare6. Inoltre, dettaglio non insignificante, Filone interpretava il plurale della traduzione dei LXX (poiesomen) come rivolto agli angeli, collaboratori celesti incaricati di svolgere le funzioni demiurgiche inferiori di plasmazione del fango corruttibile7.


  Quanto alla tradizione esegetica cristiana, essa in molti casi restò fedele all’impostazione filoniana della doppia creazione8, anche se nell’interpretazione di Gen. I, 26 vide, secondo uno schema tipologico, nella formazione ad immagine il punto di partenza di un progresso spirituale che doveva culminare per il cristiano nella sua formazione spirituale più compiuta di figlio di Dio a somiglianza del Padre9.


  I nostri gnostici si muovono lungo linee diverse. La fase antropogonica è introdotta dall’arrogante affermazione del Demiurgo: «Io sono Dio e non ve n’è un altro al di fuori di me». Stolta bestemmia e insieme sfida provocante che pare predisposta dal burattinaio superiore nelle cui mani sono i fili invisibili che muovono i protagonisti di questa vicenda: ché subito dall’alto si ode una voce proclamare al Demiurgo: «Esiste l’Uomo e il Figlio dell’Uomo». La voce proviene dall’Incorruttibilità: né ciò deve sorprendere, in sistemi dove la Voce è un’ipostasi della stessa triade divina.


  Questa voce ha il compito di preparare la manifestazione della divinità suprema, l’Anthropos. È questo il momento centrale dell’antropogonia gnostica: l’epifania di un’immagine luminosa10. Secondo la recensione lunga dell’Apocrifo di Giovanni


   


  una voce venne dal cielo dell’eone eccelso: «Esiste l’Uomo e il Figlio dell’Uomo». E l’udì il Protarconte Ialdabaoth e pensò che la voce provenisse da sua madre e non riconobbe donde veniva. E li ammaestrò il Metropatore santo e il perfetto e la Pronoia perfetta, l’immagine dell’invisibile, il quale è quel Padre del tutto grazie al quale il tutto è venuto all’essere, il Primo Uomo, perché manifestò la sua somiglianza in un tipo umano. E tutto l’eone del Protarconte tremò e le fondamenta dell’abisso si mossero e, attraverso (o: al di sopra) le acque che sono sulla materia, la parte inferiore della luce celeste illuminò la sua somiglianza che si era manifestata. E tutte le potenze e il Protarconte si stupirono e abbracciarono con lo sguardo la parte della facciata inferiore, la quale si illuminava; e, mediante la luce, videro in basso nelle acque il tipo dell’immagine11.


   


  In questo modo, l’Anthropos superiore manifesta il suo aspetto, sia pur non direttamente, ma, come in uno specchio deformante, attraverso le acque del caos, fornendo così al Demiurgo quella forma esterna che costituirà il modello della plasmatone di Adamo.


  La reazione degli arconti a quest’epifania luminosa varia. Può essere, come nel caso descritto, una reazione di stupore, in altri casi si presenta come desiderio libidinoso, concupiscenza per le belle forme dell’Anthropos superiore. È il caso dell’Ipostasi degli arconti: quando la somiglianza dell’Incorruttibilità apparve nelle acque «le potenze della tenebra la desiderarono, ma non poterono afferrare quest’immagine che si era manifestata loro nelle acque a causa della loro debolezza: infatti gli psichici non possono afferrare gli spirituali, perché provengono dal basso, mentre essa viene dall’alto»12.


  Che gli arconti di questo trattato desiderino unirsi all’Anthropos non deve stupire. Essi sono rappresentati con corpi femminili, incarnano cioè il desiderio sessuale allo stato puro: e l’apparizione delle belle forme maschili non può che ridestare la loro concupiscenza. Vista sfuggire l’immagine, gli arconti tengono conciliabolo e decidono di plasmare una creatura «a immagine e somiglianza». I diversi redattori si sono a questo punto sbizzarriti giuocando sulle possibilità di interpretazione che, nella sua ambiguità, il versetto genesiaco offriva. Gli arconti modellano Adamo secondo il loro corpo e secondo l’immagine dell’Anthropos vista nelle acque. Data la natura androgina di Adamo e tenuto conto del fatto che questo testo tratta della creazione dell’Adamo di fango e di terra, si deve dedurre che essi plasmano la parte femminile di Adamo ad immagine del loro corpo, mentre la dimensione maschile è formata a somiglianza delle belle forme maschili dell’Anthropos superiore. Il progenitore porta dunque in sé fin dall’origine la concupiscenza, che è da identificare nella sua dimensione femminile, di origine demoniaca: la sua salvezza, pertanto, non potrà non passare attraverso il rifiuto di questa radice femminile.


  Diverso è il caso dell’Apocrifo di Giovanni nella sua recensione lunga: il testo tratta non della formazione ilica, ma di quella psichica di Adamo, e il versetto genesiaco è perciò interpretato in modo conseguente. «Facciamo un uomo — affermano gli arconti nel loro conciliabolo — secondo l’immagine di Dio e secondo la nostra somiglianza in modo che la sua immagine diventi per noi una luce»13. L’Anthropos superiore fornisce qui il modello dell’Adamo androgino nella sua completezza, non solo nella sua parte maschile. Ciò che gli arconti apportano è la loro somiglianza, l’identità di natura e precisamente la loro sostanza psichica.


  La recensione lunga di questo stesso scritto tradisce una concezione particolarmente pessimistica della natura del Primo Uomo. In una lunga digressione (p. 15, 14-19, 10) il racconto inserisce una dettagliata descrizione della formazione non soltanto del corpo psichico, ma anche di quello materiale di Adamo14. Essa ci fornisce l’esempio più preciso di una anatomia gnostica. Val dunque la pena di gettarvi uno sguardo, per meglio comprendere come uno gnostico s’immaginasse concretamente quel corpo che egli tendeva a vedere come la sede di ogni male.


  I sette arconti, posti in relazione con le sfere planetarie, formano un’ipostasi psichica, secondo una concezione diffusa per cui, nella formazione della psiche umana, ogni pianeta interviene dando un suo particolare contributo15. Nonostante alcune variazioni sul nome degli arconti16, identica nelle due recensioni è la lista delle sette parti che compongono l’ipostasi psichica di Adamo: anima di osso, di nervi, di carne, di midollo, di sangue, di pelle, di palpebre17. Agli arconti succedono ora gli angeli-dèmoni: ad essi tocca il compito di formare il corpo materiale. In una prima lista sono così elencati i dèmoni che presiedono alla formazione delle parti del corpo dalla testa fino alle unghie dei piedi:


   


  Il primo, Eteraphaope [Abr…] cominciò a formare la testa. Mêniggesrôêth formò la sua testa, Asterechmê formò il cervello, Thaspomocha l’occhio destro, Jerônymos quello sinistro, l’orecchio destro Bissoum, quello sinistro Akiôreim, il naso Banên-Ephroum, le labbra Amên, i denti Ibikan, i denti (?) Basiliadêmê, la gola Achchan, l’epiglottide Adaban, i tendini Chaaman, la vertebra dorsale Dearchô, il collo Têbar, la spalla sinistra Mniarchôn, il gomito sinistro Abitriôn, l’avambraccio destro Euanthên, l’avambraccio sinistro Krys, la mano destra Bêlyai, la mano sinistra Trêneu, le dita della mano destra Balbêl, le dita della mano sinistra Krima, le unghie delle mani Astrôps, il petto destro Barrôph, il petto sinistro Baoum, l’ascella destra Ararim, l’ascella sinistra Arech, il ventre Phthanê, l’ombelico Sênaphim, la parte molle sopra l’ombelico Arachethôpi, la parte destra Zabedô, la sinistra Barias, i fianchi a sinistra Abêulenarchei, il midollo Chnoumeninorin, le ossa Gêsole, lo stomaco Agromauma, il cuore Banô, i polmoni Sôstrapal, il fegato Anêsimalar, la milza Thôpithrô, gli intestini Biblô, i reni Roerôr, i nervi Taphreô, la colonna vertebrale del corpo Ipouspobôba, le vene Bineborin, le arterie Latoimenpsêphei. Sono loro gli spiriti che in tutte le membra […] sono18.


   


  L’elenco continua fino ai dèmoni che hanno formato le unghie dei piedi. In questa lunga e tediosa rassegna anatomicodiabolica il tratto più interessante è costituito dall’intervento dei dèmoni preposti alla formazione degli organi genitali. Bedouk forma la natica destra, Arabei il pene sinistro, Eilo i testicoli, Sorma gli aidoia19, un termine greco comunemente usato ad indicare i pudenda, gli organi genitali maschili come femminili. La presenza del pene sinistro non lascia ombra di dubbio sul fatto che qui il dèmone Sorma sia preposto alla formazione del parallelo femminile del pene, la clitoride: per gli studiosi e i curiosi dell’ermafroditismo, un altro esempio da aggiungere alla collezione, iconografica e letteraria, che il mondo antico d ha lasciato sullo scabroso quanto suggestivo tema.


  L’Adamo androgino ha perciò un corpo interamente demoniaco. Ma non basta. A questo punto segue una seconda lista anatomica20. Essa elenca i dèmoni che agiscono attivamente in queste parti del corpo. Al di là di certe differenze, le due liste ritagliano nello stesso modo le regioni anatomiche: testa, collo, spalle ed estremità superiori, petto e corpo, organi genitali, estremità inferiori. Segue l’elenco dei dèmoni che dirigono la percezione, la recezione, la capacità di rappresentazione, gli impulsi del corpo: «e la fonte dei dèmoni che sono in tutto il corpo, è ordinata in modo da essere (divisa in) quattro: calore, freddo, umido, secco. Ma la madre di tutti loro è la materia»21.


  L’autore fornisce a questo punto un altro minuzioso elenco dei vari dèmoni che presiedono a questi elementi. La madre di tutti i dèmoni, Onorthocrasei, siede in mezzo a loro, non limitata22 e mescolata a tutti costoro: è veramente la materia, che ha qui acquistato tratti demoniaci. Essa nutre i quattro dèmoni-capo: Efememphi, che appartiene al piacere, Jocho alla concupiscenza, Nenentophni al dolore, Blaomen al timore. La madre particolare di questi ultimi è Estensisonch-Epiptoé e da ognuno di questi dèmoni archegeti traggono origine le varie passioni che dilaniano senza sosta il corpo umano. La ennoia, il pensiero della loro verità, «è il capo dell’anima materiale»23.


  La demonizzazione del corpo non potrebbe essere più totale e radicale. In quel particolare microcosmo che è l’uomo si riproduce ora l’errore e l’orrore della formazione del macrocosmo. Una gerarchia servile e pronta di dèmoni è continuamente all’opera nel corpo di ogni uomo, trasformatosi in un inferno in miniatura che non conosce tregua. Lungi dall’esser un elemento passivo e secondario nei confronti dello spirituale, il demoniaco rappresenta una potenza attiva, carica di energia negativa. Prima e più che il cosmo, l’uomo è diventato il vero luogo dove si combatte la battaglia, decisiva per il singolo, tra le schiere del bene e del male.


  Così, dunque, il racconto variato, se non i racconti diversi, della formazione del corpo di Adamo. Egli giace disteso a terra, incapace di ergersi24. È giunto ora il momento di animarlo. L’esegesi gnostica ritrova allora in Gen. II, 7 materia per un’interpretazione ricca e diversificata in conformità con i presupposti secondo cui era stata immaginata la generazione del Demiurgo.


  Secondo l’Apocrifo di Giovanni, quando la Madre decise di riprendersi ciò che aveva dato al Primo Arconte, inviò a quest’ultimo cinque luminari che gli consigliarono, se voleva che il corpo di Adamo si levasse, di soffiare sul viso del progenitore una parte del suo spirito25. In questo modo, però, la potenza della Madre passò da Ialdabaoth nel corpo di Adamo. Il primo uomo diventa così lo strumento con cui la Madre, e per lei il regno celeste, riesce a raggirare il Demiurgo. Adamo può ora levarsi, brillando di luce26. Le potenze arcontiche si rendono conto di avere commesso un errore: hanno creato un essere a loro superiore! Segue una contromossa: Adamo viene rinchiuso nelle regioni inferiori per essere imprigionato nel corpo materiale.


  Nell’Ipostasi degli arconti, in cui abbiamo a che fare con l’Adamo di fango e di terra, l’insufflamento da parte del Demiurgo corrisponde invece alla sua formazione psichica, non pneumatica. A questa provvederà successivamente e direttamente il mondo superiore immettendo in lui una forza spirituale27.


  La narrazione procede ora aderendo più strettamente alle tappe del racconto genesiaco: formazione di Eva e «peccato» dei progenitori, nascita di Caino e Abele, nascita di Seth.


  Racconta l’Apocrifo di Giovanni che ad Adamo perso nelle regioni inferiori della materia, preda della gelosia e dell’invidia degli arconti, il Metropatore, preso da compassione28 per il potere della Madre imprigionato nel corpo del progenitore, decide di inviare in suo soccorso un’ipostasi divina, l’Epinoia di luce29, detta anche Zoe o Vita. Essa si nasconde nel corpo di Adamo, potenza in attesa di compiere la sua opera di salvezza. Essa infatti «opera su tutta la creazione: con essa si dà da fare, la colloca nel suo proprio perfetto tempio, le comunica la discesa del suo errore e le indica la (via della) sua risalita»30. Il momento della sua entrata in scena non è però ancora giunto.


  Frattanto gli arconti, in risposta all’atto misericordioso divino, imprigionano Adamo nel corpo di morte e quindi collocano l’esito mortale della loro opera nel Paradiso. Lo invitano allora a mangiare dall’albero della vita. Ma è una trappola. Quest’albero è una creatura arcontica che distilla il succo amaro della loro vita:


   


  il suo frutto è veleno, contro cui non v’è rimedio e la sua promessa è morte per lui (Adamo). Ma il loro albero fu collocato come albero della vita. Io vi annuncerò il segreto della loro vita: è lo spirito contraffattore, che trae origine da loro, in modo da fargli deviare il suo cammino, in modo che egli non riconosca la sua perfezione. Quell’albero è fatto in questo modo: la sua radice è amara; i suoi rami sono ombra della morte; le sue foglie sono odio e inganno; il suo grasso (cioè: resina) è un’unzione della malvagità e il suo frutto è il desiderio della morte; il suo seme beve da quelli che lo assaggiano; il suo luogo di riposo è il mondo infernale31.


   


  Ed ecco il momento della creazione di Eva32. L’Epinoia di luce è nascosta in Adamo. Il Demiurgo vorrebbe tirarla fuori, asportando la costola di Adamo. Allora essa fugge, inutilmente inseguita. L’arconte capo è costretto così ad una soluzione di ripiego. Decide di plasmare un’altra creatura a somiglianza dell’epinoia che egli aveva scorto. È l’Eva terrestre. Quando Adamo scorge la donna accanto a lui, l’Epinoia luminosa appare per illuminarlo. Lo libera dal velo di ignoranza che ricopriva la sua mente e dalla cupa ebbrezza delle tenebre. È il momento di gustare l’albero della conoscenza. Adamo è istruito da un’aquila che appare sull’albero — ulteriore manifestazione dell’Epinoia — perché ne mangi e consegua la gnosi. Segue la punizione di Ialdabaoth: Adamo ed Eva sono cacciati dal Paradiso.


  La scena successiva è dedicata alla nascita di Caino e Abele. Nella interpretazione gnostica, essi sono il frutto di un’unione puramente carnale, che agli gnostici appare come un atto di impurità: l’unione di Ialdabaoth con Eva33. Ma le potenze superiori, che quell’atto avevano previsto, avevano in precedenza ritirato da lei la vita spirituale. Frutto di questa unione carnale priva di spirito sono Eloim e Jahweh. Il primo, che corrisponde al Caino biblico, ha un volto d’orso ed è un Dio giusto, che presiede al fuoco e al vento; il secondo, che corrisponde ad Abele, ha il volto di un gatto, è ingiusto e presiede ai due elementi inferiori, l’acqua e la terra. Tanto Eloim quanto Jahweh hanno come scopo quello di ingannare gli uomini34.


  Alla nascita carnale di Caino ed Abele, figli della concupiscenza e dello spirito contraffattore, si oppone la nascita spirituale di Seth. Adamo, generandolo, interpreta inconsapevolmente il copione celeste consegnato nella generazione pleromatica di Adamas e Seth. Si congiunge infatti con la Epinoia Zoe, generatrice di vita spirituale, ritornata per l’occasione in Eva35. In questo modo, il Seth dei sethiani appare fin dall’inizio una realtà pienamente spirituale, chiamata a fondare con la sua purezza la razza degli spirituali per eccellenza: i sethiani.


   


   


  3. La razza che non vacilla: Seth e la sua discendenza.


   


  Anche il lettore non del tutto a suo agio con i testi biblici sarà rimasto colpito dal modo in cui i redattori gnostici manipolano il testo sacro, per asservirlo ai loro scopi36. In certi casi si tratta di semplici ritocchi, che mutano però profondamente il senso del passo. Così, per non portare che un esempio significativo, il redattore dell’Ipostasi degli arconti afferma di Adamo ed Eva: «ed essi compresero che erano nudi dello spirituale»37, completando intenzionalmente il biblico «ed essi compresero che erano nudi». In altri casi, l’autore interviene direttamente sul testo, scegliendo una traduzione diversa da quella «canonica» dei LXX, la versione greca della Bibbia38. In altri ancora, infine, si modifica l’ordine di successione degli avvenimenti39 o si inseriscono nuovi protagonisti40.


  Questi interventi, d’altra parte, non sono ormai che correzioni e ricuciture necessarie apportate ad un abito troppo stretto. Al Dio unico della Genesi si è sostituita la coorte degli arconti, i cui compiti possono talora provocare, come insegna la lista anatomica dell’Apocrifo di Giovanni, un aumento impressionante degli effettivi di questa burocrazia angelica. Tra di essi vi è, come in ogni gerarchia che si rispetti, una rigida distinzione di ruoli. Al Protarconte tocca il compito di insufflare in Adamo il principio vitale e, in certi casi, quello spirituale; ai sette arconti planetari quello di preparare il telaio della macchina umana; agli angeli, infine, la messa in moto di quella catena di montaggio destinata a produrre il corpo di Adamo.


  In certi casi, poi, uno stesso personaggio si sdoppia. Abbiamo così due Eve: la Eva carnale, madre di Caino ed Abele, e quella spirituale, generatrice di Seth e della stirpe degli spirituali. Ma le due Eve non sono, in realtà, che gli abiti cui ricorre, in un giuoco di continui travestimenti che rischia di trarre in inganno non solo il Demiurgo ma anche il lettore moderno, il vero protagonista di questo racconto: ripostasi luminosa, l’inviato del mondo di luce. Nel mondo umano si ripetono infatti parallelamente gli sviluppi e le concatenazioni degli avvenimenti che hanno caratterizzato il mondo pleromatico. Un’unica entità luminosa, variamente denominata, entra sulla scena della storia. Ha un solo compito: ricuperare la sostanza spirituale dispersa nella materia. Per questo essa è pronta a correre rischi e avventure indossando di volta in volta i panni di personaggi diversi senza però riuscire mai a dissimulare totalmente i propri tratti.


  Ritorneremo più ampiamente nel prossimo capitolo sulle valenze soteriche di questa entità. Dobbiamo riprendere ora il filo interrotto delle vicende di Seth e della sua stirpe. Con la generazione di Seth si chiude il secondo periodo nella storia sacra gnostica. Quello successivo è dominato da un cataclisma: il diluvio41. È l’età dei patriarchi sethiani, periodo di ignoranza e di terrore. Infatti il Demiurgo, stabilito un piano con gli arconti, crea per prima cosa la heimarmene, la cieca fatalità e necessità, produttrice di ogni peccato ed ingiustizia42. Ma ciò non è sufficiente per sterminare la razza degli eletti. Ialdabaoth ricorre al diluvio. Avvertiti dalla luce, Noè e gli eletti riescono a sopravvivere non però nell’arca, ma dirigendosi in un luogo prestabilito coperti da una nube luminosa43.


  Allora il Demiurgo macchina un altro piano:


   


  egli inviò i suoi angeli alle figlie degli uomini, in modo che esse ricevessero (il seme) da loro e risvegliassero una discendenza che fosse un piacere per loro. La prima volta essi non ebbero successo. Poiché dunque non ebbero alcun successo, si radunarono nuovamente. Insieme presero una decisione. Essi crearono uno spirito spregevole immagine dello spirito che era disceso, in modo da rendere incinte grazie a lui le anime. E gli angeli mutarono aspetto, assumendo quello delle loro compagne, colmandole di spirito dell’oscurità, che essi avevano mescolato per loro, e di malvagità. Essi arrecarono oro e argento e un dono, e rame e ferro e metallo e ogni tipo di cose44.


   


  Effetti di quest’azione sono inganni malattie morte. In questo modo «essi resero schiava l’intera creazione dalla formazione del mondo fino ad oggi»45.


  Con quest’ultimo inganno del Demiurgo termina il terzo periodo della storia della salvezza sethiana. Entra ora in scena il salvatore, incarnazione dello stesso Seth, che inaugura e insieme conclude la quarta età, quella attuale, in cui vive lo gnostico potenziale. Ma di questo al prossimo capitolo.


  All’Epinoia di luce, l’istruttrice di Adamo, la sua compagna spirituale, l’inviata del regno di luce a salvare nelle situazioni di emergenza la stirpe degli eletti, fa riscontro nell’Ipostasi degli arconti un’altra eroina femminile tipicamente gnostica, Norea46. Essa è la figlia spirituale di Eva, il parallelo in gonnella di Seth. Anch’essa compare nei momenti cruciali di questa particolare versione della storia della salvezza sethiana. Inviata nel mondo dopo la nascita di Seth, essa aiuta gli uomini a moltiplicarsi e ad abbellirsi47. Quando l’arconte tenta di asservire il sethiano Noè e i suoi figli, essa interviene per liberarlo, ma l’arconte sembra uscire vittorioso da questa prima fase della battaglia48. Essa continua a lottare, senza apparente successo, contro gli arconti desiderosi di opprimerla49. Ad una sua invocazione d’aiuto, però, l’angelo Eleleth, secondo il piano e la volontà divine, giunge a portarle la conoscenza salvatrice50.


  Che quest’eroina abbia in realtà un’origine celeste è, d’altra parte, confermato dall’esistenza di un breve ma significativo trattato (NHC IX, 2), in cui essa invoca la triade celeste per riceverne rivelazioni e promesse di salvezza51. Le radici storiche di questa figura mitica, che affondano nel patrimonio leggendario della Haggadah giudaica52, mal si colgono nella sua metamorfosi gnostica, che tende a renderla, in sostanza, un parallelo di Sophia, nella sua doppia veste di salvator della stirpe eletta e insieme anche di salvando, di sostanza spirituale femminile in attesa del suo compagno di coppia, l’illuminatore53.


  L’illuminatore è anche il protagonista di quella particolare interpretazione della storia della salvezza sethiana che è l’Apocalisse di Adamo (NHC V, 5). Scritto composito, in cui si sono raccolte e sedimentate varie tradizioni tanto di origine iranica quanto giudaica, essa costituisce un tipico documento di una gnosi sethiana priva di influssi cristiani significativi54. Delle varie apocalissi contenute nei codici di Nag Hammadi, è certo la più vicina, per forma e per contenuto, al genere apocalittico tardo-giudaico. Essa contiene le rivelazioni che Adamo, giunto a 700 anni, avrebbe fatto al figlio Seth.


  Adamo ed Eva vivevano inizialmente in una condizione spirituale simile a quella degli angeli eterni, superiori dunque al loro creatore, in virtù della gnosi che Eva avrebbe comunicato al suo compagno55. Ma l’ira del Demiurgo si scatena: egli divide quell’eone androgino. La gloria, che era nei loro cuori, li abbandona insieme alla gnosi. Diventati uomini mortali, caduti nell’oblio della loro vera natura, essi servono come schiavi il Demiurgo: «e l’oscurità penetrò nei nostri cuori. Ora, io mi addormentai nel pensiero del mio cuore»56.


  Secondo un copione ormai noto, il momento in cui il nemico sembra trionfare è quello, in realtà, in cui incomincia a delinearsi la sua sconfitta. Tre creature celesti appaiono ad Adamo, per annunciargli la gnosi e rivelargli il destino del seme eletto di Seth57. Sono queste le rivelazioni, contenenti la storia futura dei sethiani, che Adamo si accinge a trasmettere come lascito testamentario a Seth prima di morire58.


  La prima riguarda il modo in cui gli uomini della gnosi furono salvati dal diluvio. Mentre Noè — in questo caso escluso dalla stirpe sethiana — si salva con la sua famiglia nell’arca, grandi angeli della luce portano in salvo gli eletti in un luogo sicuro dove si trova lo spirito della vita59. In seguito, gli uomini della gnosi ritornano con Noè; ma il Demiurgo si adira con quest’ultimo, accusandolo di aver creato una generazione per mettere in ridicolo il suo potere. Noè lo rassicura, ma gli uomini della gnosi dovranno cercarsi un altro posto sicuro, un luogo santo dove vivranno seicento anni60.


  La terra intanto è stata divisa tra i figli di Noè, che servono rispettosamente il Demiurgo. Ma 400.000 discendenti di Sem e Jafet si uniscono agli uomini della gnosi. Saklas («il folle»), il Demiurgo, tenta allora per la seconda volta di sterminare gli eletti, ricorrendo ad una distruzione che ricorda quella di Sodoma e Gomorra. Gli uomini saranno questa volta salvati dal fuoco, dallo zolfo e dall’asfalto grazie all’intervento di Abrasax, Sablo e Gamaliel, che discenderanno su grandi nubi di luce e li porteranno in eoni superiori, dove «diventeranno uguali a quegli angeli, perché essi non sono loro estranei, ma lavorano nel seme imperituro»61. Si inserisce a questo punto un terzo intervento dell’Illuminatore62 della conoscenza, l’entità soterica di questo scritto. Egli «salverà le loro (sc. tra i discendenti di Noè) anime dal giorno della morte. Infatti tutte le creature che sono nate dalla morta terra, cadranno sotto il potere della morte. Ma quelli che nel loro cuore riflettono sulla gnosi del Dio eterno, non periranno63. Insieme, egli opera prodigi e miracoli per sconfiggere il Demiurgo e i suoi poteri.


  Segue una digressione su tredici regni terreni64. Soltanto però la generazione senza re, cioè gli gnostici discendenti di Seth, conoscerà il vero Illuminatore:


   


  Dio lo ha scelto da tutti gli eoni. Egli ha fatto in modo che grazie a lui si formi una gnosi dell’immacolato della verità. [Egli] ha detto: «Il [grande] Illuminatore è giunto da un aere straniero, da un grande eone»65.


   


  Con il quattordicesimo regno è giunto il tempo della fine, che coincide con il pentimento dei popoli peccatori e il giudizio degli angeli responsabili. Salvi saranno soltanto gli gnostici66. L’Apocalisse si conclude con queste parole:


   


  Queste sono le rivelazioni che Adamo ha rivelato a Seth, suo figlio: e su questo suo figlio ha ammaestrato il suo seme. Esse sono il santo battesimo di quelli che conoscono la gnosi eterna attraverso i nati della parola e gli illuminatori imperituri67.


   


  È opportuno precisare che, dietro la messa in scena dei vari illuminatori, agisce anche in questo caso la concezione fondamentale dell’unicità del principio illuminatore, probabilmente da identificare con lo stesso Seth68.


   


   


  4. L’antropogonia della scuola valentiniana.


   


  Anche per Valentino il corpo umano è sede di dèmoni:


   


  infatti abitano nel cuore molti spiriti e non gli permettono di esser puro, poiché ognuno fa le opere che gli sono proprie e spesso lo maltratta con desideri non convenienti. Mi sembra — è lo stesso Valentino che parla — che al cuore accada qualcosa di simile a ciò che succede ad un albergo: infatti questo viene rovinato, sforacchiato, spesso riempito di sterco, poiché gli avventori si comportano in maniera sconveniente e non hanno alcuna cura del luogo, in quanto è di altri69.


   


  Soltanto mediante la rivelazione del Figlio il cuore dell’uomo potrà ritornare ad esser puro e santificato. Nel singolo uomo si ripete così quel processo che visse il primo uomo, Adamo. Le potenze demiurgiche lo avevano creato secondo la propria immagine. Ma quella creatura diceva cose superiori alla propria condizione, perché in essa era stata immessa una forza spirituale, «il seme della sostanza superiore». Il frammento di Valentino precisa, in realtà, che «Adamo, plasmato nel nome dell’Uomo, suscitò il timore dell’Uomo preesistente»70.


  Il dettaglio non è di poco conto. Anche in questo caso il modello della creazione di Adamo è fornito dall’Anthropos superiore, archetipo celeste dell’uomo terrestre. Ma non è più l’immagine dell’Anthropos a manifestarsi agli arconti.


  Il racconto antropogonico degli Ofiti di Ireneo aiuta a capire in che senso vada allora interpretata l’espressione valentiniana «nel nome dell’Uomo». Quando Ialdabaoth, al termine della sua opera demiurgica, esclama «Io sono il Padre e Dio e nessuno è sopra di me», Sophia, la Madre, udendolo gli grida:


   


  non mentire, Ialdabaoth, infatti su di te c’è il Padre di tutti Primo Uomo e l’Uomo Figlio dell’Uomo. Poiché (gli arconti) erano turbati a questa nuova voce per l’inatteso nome e cercavano donde fosse venuto il grido, per radunarli e trarli a sé Ialdabaoth disse: ‘Venite, facciamo l’uomo a nostra immagine!’ A udire queste parole le sei potenze, mentre la Madre immetteva in loro l’idea dell’Uomo per privarle, grazie a questo, della principale potenza, riunitesi crearono un uomo smisurato per larghezza e lunghezza71.


   


  La reazione degli arconti in questo caso è soltanto uditiva, poiché è assente il tema dell’epifania dell’immagine luminosa. Ciò che ora li turba non è vedere le forme, ma udire il nome dell’Anthropos superiore: in questo modo, è eliminata ogni possibilità di antropomorfismo che il tema dell’immagine del Dio Anthropos portava inevitabilmente con sé. Gli arconti formano l’Adamo psichico. Lo scopo di questa formazione non cela in sé, a differenza dei testi antropogonici sethiani, alcuna intenzione di attacco o di cattura della luce apparsa72.


  La vera, se non l’unica, protagonista è ora divenuta la Madre. Il Demiurgo appare guidato per così dire dall’interno: come in un robot dalla tecnologia più raffinata, il programma della creazione viene ora inserito in lui attraverso il simbolismo astratto dell’idea. In questo modo, è aperta la via per una creazione ancor più pura e immateriale «nel nome dell’Uomo».


  Gli allievi di Valentino hanno portato alle sue estreme conseguenze questa tendenza di svuotamento dall’interno della forma mitica propria del racconto antropogonico. Nel loro sforzo di giungere ad un’esegesi del mito precisa e priva di equivoci, essi hanno dovuto sacrificare alla chiarezza del logos caratteri tipici dei racconti antropogonici sethiani come la tonalità affettiva dei protagonisti, la correlata dinamica emozionale, la vivacità drammatica della scena, la polivalenza dei simboli. Ecco come si presenta, in modo preciso ma pedantesco e arido, la creazione dell’uomo secondo Tolomeo:


   


  il Demiurgo, dopo aver creato il mondo, ha fatto anche l’Uomo terrestre, traendolo non da questa terra arida, ma dalla sostanza invisibile, dalla materia confusa e fluida: in questo ha infuso l’uomo psichico. Questo è l’uomo fatto ad immagine e somiglianza: ad immagine è l’uomo che è simile ma non consustanziale a Dio; invece a somiglianza è l’uomo psichico per cui la sua sostanza è detta anche spirito di vita, perché derivante da emanazione spirituale73.


   


  Che non si tratti soltanto di un’ottica deformante della fonte eresiologica attraverso cui il racconto ci è pervenuto, è confermato da un breve esame dei passi paralleli del Trattato tripartito. Il Logos-Sophia usa il Demiurgo come una mano, per abbellire e allestire le cose del mondo inferiore74. Il Demiurgo pronuncia le cose ed esse vengono all’essere come immagini degli esseri spirituali75. Lo stesso procedimento si ripete nella creazione dell’uomo. Il Demiurgo è mosso invisibilmente dal mondo spirituale, che in questo modo porta a compimento il suo piano76. Alla formazione dell’uomo partecipano «quelli di destra» e «quelli di sinistra», gli elementi psichici ed ilici. Quanto all’anima spirituale di Adamo, è immessa attraverso il soffio dell’inconsapevole Demiurgo77. Il primo uomo è dunque una creazione mista, un deposito di «quelli di destra e di sinistra». Ma insieme possiede con le sostanze da cui trae il suo essere una realtà spirituale.
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  22 NHC II, 1, p. 18, 3: attoŏs, che corrisponde al greco ἀόριστος (cfr. W. Crum, Coptic Dictionary, Oxford 1937, 449 B), è il corrispondente della materia «non limitata» dei neopitagorici e medioplatonici: cfr. Festugière, Dieu inconnu cit., p. 83.


  


  23 NHC II, 1, p. 18, 33-34.


  


  24 Secondo un modello diffuso nel tardo-giudaismo, l’Adamo di fango è gigantesco e striscia come un verme: cfr. G. Scholem, Die Vorstellung von Golem, ErJ, 22 (1953), pp. 240 sg.; Jervell, Imago Dei cit., pp. 99 sg.


  


  25 BG, p. 51, 1 sg.


  


  26 Sull’importanza dello status erectus cfr. M. Simonetti, Note sull’interpretazione gnostica dell’Antico Testamento, VetChr, 9 (1972), pp. 358-9.


  


  27 HA NHC II, 4, p. 88, 10 sg.


  


  28 Il tema della «compassione» è legato alla dimensione femminile di Dio: cfr. Orbe, Teología cit., pp. 199 sg.


  


  29 L’Epinoia è un’entità che ha un’importanza centrale nella «mitologia della riflessione» gnostica, ad indicare l’esteriorizzazione di un pensiero interiore (cfr. Ch. A. Baynes, A Coptic Gnostic Treatise contained in the Codex Brucianus, Cambridge 1933, p. 11 n. 11). Nella Prot NHC XIII, 1, p. 35, 13; 39, 19.30.33 è una delle manifestazioni della Ennoia, e precisamente la seconda, sotto l’aspetto di una donna (cfr. Janssens, Prôtennoia cit., p. 60). V. anche Nor NHC IX, 2, p. 28, 2; Hipp., Ref. VI 18, 6-7. Plotino critica questo concetto di «riflessione» che ritiene tipicamente gnostico: nella formazione del mondo, infatti, nulla viene da una conseguenza logica o da una riflessione, ma tutto è prima di ciò (Enn. V 8, 7, 41 sg.). Sul senso del termine in Origene cfr. H. Crouzel, Origène et la «connaissance mystique», Desclée, Bruxelles 1961, pp. 389-91.


  


  300 BG, p. 53, 10, sg.


  


  311 BG, p. 56, 7 sg.


  


  32 BG, p. 59, 6 sg.


  


  33 Cfr. Bethge, Die Ambivalenz cit., pp. 90-2.


  


  34 BG, p. 62, 8 sg.


  


  35 BG, p. 63, 14 sg.


  


  36 Cfr. Bare, Hypostase des archontes cit., pp. 26-7.


  


  37 HA NHC II, 4, p. 90, 17.


  


  38 Per esempio HA NHC II, 4, p. 90, 16, dove, invece di «i loro occhi si aprirono» (Gen. II, 7), al posto di ὀφϑαλμοί troviamo κακία: cfr. Bare, Hypostase des archontes cit., p. 100.


  


  39 Così, la presentazione degli animali ad Adamo ha luogo prima dell’entrata nel Paradiso.


  


  40 O si reduplicano quelli esistenti, come insegnano le vicende della Eva gnostica.


  


  41 Per paralleli gnostici cfr. Bethge, Ambivalenz cit., pp. 94-8.


  


  422 BG, p. 72, 3 sg.


  


  43 BG, p. 73, 2 sg.


  


  44 NHC II, 1, p. 29, 17 sg.


  


  455 NHC II, 1, p. 30, 4-7.


  


  46 Cfr. B. A. Pearson, The figure of Norea in Gnostic Literature, in Proceedings cit., pp. 143-52.


  


  47 P. 92, 3 sg.


  


  48 P. 92, 8 sg.


  


  49 P. 92, 18 sg.


  


  50 P. 92, 32 sg. Su Eleleth cfr. Bare, Hypostase des archontes cit., pp. 115-6; Janssens, Prôtennoia cit., pp. 68-9; A. Böhlig - F. Wisse, Nag Hammadi Codices III, 2 and IV, 2. The Gospel of the Egyptians, Brill, Leiden 1975, pp. 196-7.


  


  51 Cfr. M. Roberge, Noréa (NHC IX, 2), in Hypostase des archontes cit., pp. 151-71.


  


  52 Cfr. Pearson, The figure of Norea cit., pp. 147 sg.


  


  53 Su questa distinzione cfr. K. M. Fischer, Tendenz und Ahsicht des Epheserbriefes, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1973, pp. 182 sg.


  


  54 Per una rassegna delle principali interpretazioni di questo controverso testo cfr. K. Rudolph, Gnosis und Gnostizismus, ein Forschungsbericht cit., pp. 161 sg.; E. W. Yamauchi, Pre-Christian Gnosticism in the Nag Hammadi Texts?, «Church History», 48 (1979), pp. 130-5.


  


  55 Secondo un modello che si ritrova anche in altri testi: cfr. Barc, Hypostase des archontes cit., pp. 91 sg.


  


  56 P. 65, 21 sg.


  


  57 Secondo il modello di Gen. XVIII, 1 sg.


  


  58 Cfr. G. W. E. Nickelsburg, Some related traditions in the Apocalypsis of Adam, the Book of Adam and Eve and I Enoch, in The Rediscovery of Gnosticism cit., p. 519.


  


  59 P. 69, 19 sg.


  


  60 P. 71, 10 sg.


  


  61 P. 76, 3 sg.


  


  62 Sul termine Phoster cfr. A. Böhlig, Mysterion und Wahrheit, Brill, Leiden 1968, pp. 150-60.


  


  63 P. 76, 15, sg.


  


  64 P. 77, 27-83, 4.


  


  65 P. 82, 21 sg.


  


  66 Cfr. L. Schottroff, Animae naturaliter salvandae, in W. Eltester (a cura di), Christentum und Gnosis, Töpelmann, Berlin 1969, pp. 65-97.


  


  67 P. 85, 19 sg.


  


  68 Cfr. B. A. Pearson, The Figure of Seth in gnostic Literature, in The Rediscovery of Gnosticism cit., II, pp. 496 sg.


  


  69 Fr. 2 = Cl. Al., Strom. II 114, 3-6 (TGC, p. 128).


  


  70 Fr. 1 = Cl. Al., Strom. II 36, 4 (TGC, p. 127).


  


  71 Ir., adv. haer. I 30, 6 (TGC, p. 64).


  


  72 A differenza di quanto accade nell’AJ: cfr. nota n. 13.


  


  73 Ir., adv. haer. I 5, 5 (TGC, p. 197).


  


  74 P. 100, 31 sg.


  


  75 P. 100, 36 sg.; 101, 6 sg.


  


  76 P. 101, 3 sg.


  


  77 P. 104, 31 sg.


  





  VII 
MYSTERIUM CONIUNCTIONIS: 
IL SALVATORE GNOSTICO


   


   


   


  1. I dati del problema.


   


  Nel Vangelo di Filippo il Signore invita il discepolo alla gnosi con queste parole: «entra nella tua camera, chiudi la tua porta su di te, prega il Padre tuo che è nel segreto, cioè che è all’interno di tutti loro. Ciò che è all’interno di tutti loro è, ora, il pleroma. Dopo di questo non vi è niente che gli sia anteriore»1. La pienezza della gnosi è dunque per lo gnostico a portata di mano, purché egli sia in grado di «chiudere la porta su di sé», vale a dire di astrarsi dai sensi, dalle preoccupazioni, dalle ingannevoli e illusorie battaglie quotidiane, immergendosi in quell’interiorità in cui si cela il segreto della sua vera natura ed origine.


  Il Libro di Tommaso l’atleta (NHC II, 7)2, un dialogo tra il Gesù risorto e Giuda Tommaso, contiene a sua volta un invito alla gnosi rivolto da Gesù a Tommaso3, che è emblematico del processo che dovrebbe illuminare l’interiorità di ogni gnostico:


   


  tu puoi comprendere chi tu sei e come tu eri o come tu diverrai… tu hai già operato la conoscenza e sarai chiamato «colui che si conosce», poiché evidentemente chi non si è conosciuto non ha conosciuto nulla. Ma chi ha conosciuto se stesso, ha già raggiuntò la conoscenza sulla profondità del tutto4.


   


  Processo interiore, dunque, la gnosi appare in questi passi contemporaneamente processo di autoredenzione. In un testo tràdito da Ippolito, l’Epistola a Teofrasto e da lui attribuito a un certo Monoimo l’Arabo, tipico rappresentante dei cosiddetti sistemi triadici e amante di speculazioni aritmologiche, si afferma:


   


  smetti di cercare un dio e una creazione e simili cose, ma cerca te stesso a partire da te stesso e apprendi chi è colui che con un sol atto si appropria di tutto ciò che è in te e dice ‘il dio mio, il pensiero mio, la mente mia, il corpo mio’ e apprendi donde provengano sofferenza gioia amore odio e lo star desto contro voglia e l’amare contro voglia; e se queste cose, dice, ricercherai esattamente, troverai te stesso in te stesso… da te stesso avendo scoperto la strada5.


   


  Monoimo non avrebbe potuto esser più chiaro. Come il Salvatore a Tommaso, così egli ricorda allo gnostico che la sua salvezza dipende da lui stesso. È quanto, nel trattato omonimo, rivela a Zostriano durante il suo viaggio celeste un’entità pleromatica, Ephesek, descrivendo la situazione di confusione e di oscurità in cui lo gnostico si trova prima dell’illuminazione interiore6. Il vero essere di Zostriano è, infatti, disperso nei mille rivoli del divenire: «invece di diventare uno, egli si fa carico una volta di più di molte [forme]»7. Volgersi all’esistente significa cercare cose che in realtà non esistono e nello stesso tempo subire un processo di reificazione: «quando egli cade verso queste (cose) nel pensiero e, essendo privo di potere, le conosce, a meno di non ricevere la luce, in un altro modo (cioè, nella loro apparenza), egli diviene un prodotto della natura»8. In questo modo, pur avendo in sé un potere eterno, lo gnostico diviene schiavo del corpo: «egli è sempre legato con vincoli crudeli, taglienti, attraverso ogni soffio malvagio, finché egli agisce nuovamente e si avvicina all’essere in se stesso»9.


  L’anima dello gnostico, che pur vive e soffre quei travagli e quelle pene che ogni anima di vero credente conosce, pare dunque possedere un tratto distintivo proprio nella potenzialità, che in lei giace, di trovare in se stessa quella forza, quelle ali che la faranno librare al di sopra delle illusorie passioni di questo mondo. La gnosi, colta dunque nella sua costitutiva possibilità soterica, pare ignorare la necessità della figura di un salvatore.


  C’imbattiamo in questo modo nel problema forse più spinoso, delicato e complesso dell’intero dossier gnostico: la natura, le funzioni, le origini del salvatore gnostico. Che in molti testi compaia, come abbiamo già accennato e meglio vedremo in seguito, una figura di salvatore, non sorprende. Come insegna il caso dei valentiniani, essa trae evidentemente origine dalla figura del salvatore cristiano. Ma come si pone la questione in quei testi che cristiani non sono o comunque appaiono soltanto superficialmente influenzati dal cristianesimo?


  L’interrogativo è lungi dall’aver trovato una risposta chiara e soddisfacente10. Se la gnosi è una forma di conoscenza salvifica tale da rendere inessenziale la figura di un salvatore, la conoscenza gnostica può certo apparire una variante, forse la più radicale e conseguente, di un ethos conoscitivo tipico del pensiero ellenistico, l’espressione più compiuta della sua mistica dell’interiorità11. La figura di un salvatore personale che si è successivamente inserita, non apparterrebbe dunque al nucleo originario del sistema, e pertanto non deve far dimenticare i contorni originari dell’edificio.


  Questa tesi, più volte ripresentata, trovò anni or sono una formulazione particolarmente efficace nell’opera di A. Nygren, Eros e agape12. Punto di partenza era una vivace polemica contro quegli indirizzi di storia delle religioni che, all’inizio del secolo, avevano interpretato le origini cristiane alla luce delle tradizioni religiose ad esse contemporanee e precedenti, immergendo, con paralleli troppe volte azzardati e superficiali, i tratti specifici dell’annuncio evangelico nel grande magma delle religioni ellenistiche. Nygren tentò un ricupero della peculiarità del messaggio cristiano ricorrendo alla coppia concettuale eros-agape. Soltanto il secondo tipo di amore era propriamente cristiano, mentre il primo contrassegnava, nella sua più compiuta espressione platonica, le concezioni pagane dell’amore divino. Ora, la soteriologia gnostica era caratterizzata dall’eros, non dall’agape. È vero che per gli gnostici Gesù Cristo è il redentore in senso esclusivo:


   


  sotto questo aspetto essi possono pretendere di essere annoverati tra i cristiani. D’altro canto, si sopravvaluterebbe l’influsso cristiano sulla soteriologia gnostica affermando che gli gnostici, a causa dell’importanza che in essi riveste Cristo-Redentore, abbiano espresso essenzialmente una concezione cristiana della salvezza. L’intera soteriologia gnostica è invece chiaramente costruita secondo lo schema dell’eros in cui è stata inserita l’idea di Cristo, senza però che essa infrangesse questo schema. Redenzione non significa altro che liberazione dello spirito dai vincoli della materia… La forza di ascendere alla vita divina è già insita nello spirito umano prigioniero, e deve solo venir risvegliata e attualizzata13.


   


  Nygren si era spinto acutamente nel cuore del problema. La gnosi gli appariva un tipo di conoscenza tipicamente erotica, tesa, per cosi dire, dal basso verso l’alto, in grado di fornirsi di quelle ali, di quella passione e tensione necessarie a sollevarla fino al regno del divino.


  Ma chi risveglia e attualizza questa potenzialità? Qui il pregiudizio teologico giocava al Nygren (e con lui, a molti altri interpreti) un brutto scherzo. Il primato, l’unicità del salvatore cristiano non ammettevano contrasti o possibili rivali. Ma i testi gnostici vanno veramente in questa direzione?


  Come accade per molte controversie storiografiche, il problema del salvatore gnostico rischia di essere un falso problema. Da un punto di vista metodologico, esso è prima di tutto un problema di definizione. Che cosa dobbiamo intendere esattamente con il termine «salvatore»? Se si definisce quest’entità a partire dal contesto cristiano (vale a dire, come Dio che si è fatto carne per redimere l’umanità dai suoi peccati), si ottiene una definizione che si può adattare soltanto a un ambito cristiano o profondamente influenzato dal cristianesimo. È un abito, però, questo, troppo stretto alla realtà storica in discussione. Non si può ignorare, infatti, che, nel contesto storico-religioso in cui lo gnosticismo è sorto e si è affermato, sono esistite varie figure di soteres, non assimilabili al soler cristiano. Anche lo gnosticismo non cristiano ha posseduto d’altra parte le sue figure soteriche14. A queste dobbiamo ora volgere la nostra attenzione, dando ancora una volta la parola ai testi.


  A Zostriano, come si ricorderà, Ephesek aveva rivelato che, per liberarsi dai legami crudeli del male, egli doveva costituirsi come gnostico, giungere cioè al proprio vero essere, attraverso un processo a lui stesso interno. L’invito rivolto a Zostriano non deve però essere considerato isolatamente: Zostriano non riceve forse rivelazioni provenienti da un essere superiore? Il rapporto con Ephesek non esemplifica forse quello tra lo gnostico e il suo rivelatore-salvatore? E in verità Ephesek continua ricordando a Zostriano l’esistenza di poteri preposti alla salvezza degli gnostici:


   


  questi stessi poteri esistono nel mondo. Dentro gli Esseri nascosti, in corrispondenza con ogni eone, si trovano Glorie, con lo scopo di salvare colui che è nel [mondo]. Le Glorie sono pensieri perfetti che vivono con i poteri. Esse non periscono, perché sono modelli di salvezza mediante i quali ognuno, quando li riceve, è salvato. Egli riceve un modello e una forza attraverso lo stesso (potere) e, aiutato dalla Gloria, può così venir via dal mondo15.


   


  È questa la parte nascosta dell’iceberg soterico gnostico. Il processo di salvezza, che pur si rivela nel cuore stesso dello gnostico attraverso l’acquisizione di una conoscenza certo di per sé salvifica, è però posto in essere se e soltanto se interviene dall’esterno una potenza rivelatrice e illuminatrice. Perché la gnosi è prima di tutto grido che proviene dall’alto, luce che discende da quel mondo di luce che è il pleroma. Di per sé, lo gnostico è incapace di salvezza. La gnosi è una conoscenza rivelata, charis divina che sgorga dal cuore compassionevole del Padre. Essa esige dunque un rivelatore, il soter gnostico.


  Tutto questo apparirà più evidente se soffermiamo la nostra attenzione sulla situazione esistenziale dello gnostico. Egli è per la sua stessa costituzione antropologica prigioniero di poteri demoniaci. Ugualmente si può dire per il suo Dasein cosmico: gettato a vivere non soltanto in un corpo ma anche in un cosmo dominato da forze ostili e astute, continuamente alla ricerca della sua perdizione, come potrebbe uscire da questo universo chiuso se non per l’intervento di un potere esterno? L’anima — racconta l’Authentikos Logos — è esca di poteri malvagi e diabolici. Come potrebbe liberarsi dalla rete in cui l’avvolgono se non intervenisse dall’alto la misericordia del Padre?16. Ricorrendo all’immagine del matrimonio spirituale, l’Esegesi dell’anima (NHC II, 6) racconta questo particolare mito. L’anima è pentita per essersi prostituita con i poteri e le passioni di questo mondo:


   


  poiché essa è una donna (e) da sola non è in grado di generare figli, dal cielo il Padre le ha inviato il suo elemento maschile, che è suo fratello, il primogenito. Allora lo sposo scese verso la sposa. Essa abbandonò la sua precedente attività di prostituta, si purificò delle impurità degli adulteri. Essa si rinnovò in una sposa. Si purificò nella camera nuziale. La cosparse di profumo; si sedette dentro, in attesa del vero sposo17.


   


  La discesa del Nous illuminatore è la necessaria controparte dell’ascesa dell’anima. La concezione soteriologica gnostica è la risultante di questi due vettori, di questi due poli in tensione continua: di una volontà predisposta e tesa verso la salvezza e di una funzione soterica destinata a realizzarla.


  Questa duplicità di componenti, mentre la costituisce, permette insieme alla soteriologia gnostica di non essere confusa con le concezioni della salvezza a lei contemporanee18. Il movimento dall’alto, che si traduce mitologicamente nel tema della chiamata e della discesa di un rivelatore, aiuta a distinguerla dai tratti tipici della soteriologia ellenistica, caratterizzata dal fatto che gli dèi non intervenivano se non cercati dall’uomo:


   


  nella sua sventura, egli era alla ricerca di dèi in grado di recargli la buona sorte — non più buona sorte dovuta al caso ma acquistata col merito personale. Un uomo doveva essere in grado di seguire l’esempio divino, altrimenti sarebbe stato escluso dalla salvezza; egli doveva credere e avere fiducia completa nella divinità, che a sua volta esigeva servizi, come da uno schiavo o da un soldato, e certi modelli etici di condotta e all’intellettuale chiedeva la conoscenza necessaria ad entrare in un contatto più intimo19.


   


  Anche in un caso come quest’ultimo, però, che può apparire privilegiato e più spiritualizzato, i rapporti col mondo divino non tesero per questo a personalizzarsi, né il contenuto a mutare nella sostanza. Lo abbiamo visto: il periodo trabocca di rivelazioni. Ma queste continuano a svolgersi in un orizzonte tutto terreno, funzionali come sono alla liberazione da mali contingenti e non dal male in quanto tale. E anche nel caso di una religiosità più pura, quale quella dei misteri, i rapporti del miste col dio «non differiscono, per la loro natura, da quelli tradizionali. Il dono del dio non è il dio stesso»20.


  Anche là dove la sapienza pagana, come in Epitteto, pare toccare nella sua sottomissione al divino le espressioni più consapevoli e profonde, si tratta pur sempre di una concezione della salvezza dominata non da un Dio personale, compassionevole verso gli uomini, disposto a scendere tra di loro, ma da un principio filosofico, astratto e impersonale21. Il Dio degli gnostici è diverso dal Dio di Epitteto e di Marco Aurelio: e in questa differenza consiste la ragione delle divergenti concezioni soteriologiche. Anche rispetto alle dottrine neoplatoniche che sviluppano una concezione della salvezza come liberazione dalla materia e ascesa verso il mondo superiore attraverso successivi stadi di spogliazione psicologica esemplificata nel viaggio celeste dell’anima, permangono differenze essenziali22. Per lo gnostico, l’ascesa è resa necessaria dalla caduta nella materia di quella sostanza spirituale che ora occorre ricuperare. Ma per questa operazione è necessario l’invio di un rivelatore-salvatore.


  Inoltre, proprio la predisposizione della sostanza spirituale ad esser salvata23, la sua connaturalità con la stessa sostanza del salvatore, costituiscono altrettanti fattori di differenziazione della soteriologia gnostica da quella cristiana. Il salvatore gnostico non viene a riconciliare l’uomo con Dio, ma a riunire lo gnostico con se stesso; non viene a perdonare un peccato che lo gnostico non può aver commesso, ma a reintegrare una situazione di ignoranza e deficienza, a ristabilire la pienezza delle origini. Il salvatore gnostico giunge per salvare se stesso24.


  Nelle scene iniziali della Pistis Sophia gli apostoli che circondano Gesù si trovano con lui in un rapporto particolare. Gesù è venuto a salvarli. Ma come? e perché? La risposta è fornita dallo stesso Gesù: perché essi sono originariamente parte della sua stessa forza. Ecco che cosa rivela il salvatore gnostico ai discepoli attoniti, dopo essere asceso al cielo per rivestirvi quell’abito luminoso, contenente tutti i misteri dell’entità suprema, dell’ineffabile, abito che egli aveva dovuto abbandonare per incarnarsi nel Gesù terreno25. Il rivelatore aveva infatti scelto fin dall’inizio come cooperatori nella sua missione di salvezza gli apostoli secondo la volontà del Primo Mistero26. Per questo, quando era disceso nel mondo, aveva portato con sé queste dodici forze, provenienti dai dodici salvatori pleromatici e le aveva immesse nel corpo delle madri terrene degli apostoli:


   


  queste forze vi furono date dinanzi a tutto il mondo, poiché siete voi che salverete tutto il mondo e in modo che voi siate in grado di sopportare la minaccia degli arconti del mondo e le sofferenze del mondo e i suoi pericoli e le persecuzioni che gli arconti di lassù porteranno a voi… tutti gli uomini che sono nel mondo hanno ricevuto anime dalla forza degli arconti degli eoni, ma la forza che si trova in voi proviene da me27.


   


  Illuminando i suoi discepoli, formando in essi quella realtà pneumatica che è l’Uomo di luce28, il salvatore gnostico della Pistis Sophia non fa che ricuperare quella parte di se stesso, della sua sostanza spirituale, che era caduta prigioniera delle tenebre29.


  Se questo esempio aiuta a chiarire la natura della soteriologia gnostica, lascia però ancora irrisolto l’interrogativo del rapporto in cui si pone il soler gnostico rispetto al suo parallelo cristiano. Per cercare una risposta a questa domanda, dobbiamo ora volgere la nostra attenzione al Poimandres, il trattato ermetico, tipico esempio di una gnosi pagana scevra da influssi cristiani, con cui si apre il Corpus Hermeticum.


   


   


  2. Il caso del «Poimandres».


   


  Abbiamo già ricordato la struttura di pensiero tipicamente gnostica che si trova alla base della visione iniziale. Il rivelatore, Poimandres, è il Nous generale e archetipale, di cui il nous di Hermes non è che una manifestazione particolare. Ciò che Hermes vede nella sua mente è dunque una realtà che egli potenzialmente possiede in sé, quel mondo delle potenze divine che ora gli appare dispiegato in tutta la sua ricchezza. Da questa visione si origina un vero e proprio racconto mitico, suggestivo quanto originale.


  Il primo Dio, Nous o Intelletto, è androgino. In lui coesistono Luce e Vita, funzione maschile e sostanza femminile. La sua stessa bontà gli fa generare un secondo Dio, un Anthropos dalle forme bellissime, di cui si innamora e a cui affida tutte le sue creature30. Questo è l’antefatto del successivo dramma antropologico. Quanto alla cosmogonia, il ricorso a certi temi genesiaci31 cela elementi tipicamente gnostici. Il mondo ideale delle potenze divine, analogo in questo al mondo delle idee platonico da cui tuttavia differisce per il carattere dinamico delle potenze che lo formano, costituirà il modello esemplare del cosmo. La materia ha origine per un processo interno di scissione32. Si forma una tenebra cupa e paurosa, simile a un serpente, che si colloca nelle regioni inferiori. È la materia primordiale: di natura umida, agitata in modo indicibile, esala fumo e getta grida inarticolate, a testimoniare l’irrazionalità di una physis che attende un logos ordinatore e l’intervento di un demiurgo33. E infatti il processo cosmogonico è affidato a due ipostasi divine: il Logos, che rappresenta e sintetizza la razionalità del piano divino, e il Demiurgo, lo strumento incaricato di realizzarlo.


  Erede in questo della tradizione platonica, il Demiurgo ermetico non è carico dei tratti negativi propri di quello gnostico. Egli forma innanzi tutto i sette governatori, le sette sfere planetarie, rette dalla heimarmene. Messe in moto, queste sfere provocano a loro volta successive generazioni negli elementi inferiori: animali irrazionali, volatili, pesci, bestie selvagge e domestiche34. È così pronta quella reggia che dovrà accogliere il suo re: l’uomo.


  La creazione dell’uomo è l’esito di un processo di caduta dell’Anthropos dalle sfere celesti nell’abbraccio seducente ma mortale della Physis, la Natura inferiore. Ma perché egli abbandona il regno di luce? La risposta a questo fondamentale interrogativo è semplice e complessa al tempo stesso: perché questo era il suo ruolo nel piano divino, perché egli non poteva non cadere. Come gli eroi delle fiabe di magia, l’Anthropos ermetico ha iscritto nel suo codice narrativo un fascio obbligato di funzioni: abbandono della casa patema, incontro con l’avversario, seduzione e oblio. Soltanto quando tutto è perduto, quando l’eroe pare aver toccato il fondo della desolazione, può essere messa in moto la macchina che lo salverà.


  Nel Poimandres ciò che, caratteristicamente, costituisce la molla del processo di caduta dell’Anthropos è il suo desiderio di imitare il Demiurgo. Si manifesta così fin dall’inizio la sua naturale propensione per la sfera cosmica. Giunto tra i sette governatori, questi si innamorano di lui e ciascuno lo rende partecipe del proprio stato. Le qualità planetarie che ha pertanto assunto hanno come inevitabile effetto di facilitare la sua discesa35. L’eros cosmogonico che lo anima gli è a questo punto fatale. Egli allora


   


  si sporse attraverso la compagine delle sfere celesti, dopo averne spezzato l’involucro che le avvolgeva e mostrò alla Natura inferiore la bella forma di Dio. Quando la Natura ebbe visto l’Uomo, che aveva in sé la bellezza che non può mai saziare e tutta la forza attiva dei ministri dei deli, insieme alla forma divina, sorrise d’amore, poiché aveva scorto nell’acqua la forma della meravigliosa bellezza dell’Uomo e l’ombra di essa sulla terra. L’Uomo, a sua volta, avendo visto questa forma simile a sé, presente nella Natura, riflessa nell’acqua, fu preso d’amore per essa e volle abitare colà. Nel momento stesso in cui volle ciò, lo realizzò; scese così ad abitare nella forma priva di ragione. La Natura, avendo accolto l’amato, si avvolse tutta intorno a lui e si unirono, poiché ardevano d’amore l’uno per l’altra36.


   


  L’eros, il protagonista nascosto di questo racconto, da quella forza positiva che aveva legato il Padre all’Anthropos, si è così insensibilmente trasformato, attraverso successive cadute di livello, nell’elemento potenzialmente negativo che lega l’Anthropos immortale alla Natura. Anzi, l’eros che spinge verso il basso l’Anthropos pare un eros narcisistico. E, in realtà, la scena di seduzione che si svolge sotto i nostri occhi cela motivi diversi che si intrecciano fino a fondersi nella polivalenza simbolica e nella pregnanza delle immagini mitiche37. L’Uomo mostra alle potenze inferiori la sua immagine riflessa nelle acque: è il tema, a noi già noto, dell’epifania di un’immagine dell’Anthropos. Anche ora essa svolge una funzione antropogonica: l’esito di questa epifania sarà infatti l’unione con la Natura e la generazione di sette androgini primordiali, capostipiti del genere umano. Dopo di essi si romperà quella fondamentale unità dell’androginia, cui l’uomo dovrà d’ora in poi aspirare a ritornare.


  Segue il motivo narcisistico. L’Anthropos pare voglia unirsi a se stesso: o meglio, a quella parte femminile di se stesso che vede proiettata nelle acque, simbolo della capacità generativa femminile. Egli diviene così presente e assente nella Natura: presente, perché una parte di lui vi è ora prigioniera; ma anche assente, in quanto la sua realtà divina non ne resta pregiudicata. D’altro canto, la Natura, in questo strano giuoco degli specchi, coglie soltanto le forme riflesse dell’Uomo. E il loro abbraccio pare ricordare quello tra Amore e Psiche: che potevano, sì, unirsi, ma a patto che Psiche non vedesse direttamente, poiché non era in grado di sopportarla, la fulgida bellezza dell’amante. Questa, dunque, è la situazione contraddittoria dell’uomo dopo la caduta. Pur essendo immortale ed avendo dominio su tutte le cose, soffre la condizione dei mortali, sottomesso com’è al Destino. Maschile è il suo intelletto, che proviene dalla Luce patema; femminile la sua psiche, originaria dalla Vita, mortale il suo corpo, prodotto dalla Natura38.


  In questa antropologia tricotomica l’anima riveste la funzione di sede del libero arbitrio. Da una parte vi sono infatti gli uomini capaci di riconoscere se stessi, di riscoprire in sé la presenza del nous, di un intelletto di origine divina di cui tutti, secondo una linea di pensiero tipica della tradizione filosofica greca, sono potenzialmente in possesso. Dall’altra, gli uomini che hanno invece preferito il corpo, prodotto dell’errore dell’amore: costoro sono destinati a rimanere nella tenebra, «vagando e soffrendo sensibilmente ciò che è connesso con la morte»39.


  Ma come è possibile riconoscere in sé la presenza del nous, fonte della conoscenza? Nella risposta a quest’interrogativo si cela la soluzione del problema che a noi sta a cuore: esiste, e di che natura è, una figura di salvatore nel Poimandres? La risposta, a prima vista, pare sin troppo evidente. Chi altri è Poimandres se non lo stesso intelletto di Hermes colto nella sua natura archetipale? Che altro è la visione di Hermes se non la proiezione sullo schermo ausiliario del mito di un processo di scavo interiore, in cui l’intelletto del singolo giunge a riconoscere la sua appartenenza a una realtà più generale, all’intelletto universale e archetipale? Non è, di conseguenza, il movimento di gnosi un meccanismo di autoriconoscimento interiore, in cui la figura di Poimandres è una copia narrativa, non una concreta realtà soterica? Questo ragionamento, però, convince soltanto in parte.


  La rivelazione fondante che Hermes riceve non è soltanto, come potrebbe apparire ad una moderna interpretazione psicologizzante, un’esperienza soggettiva. L’incontro con il Sé è pur sempre, per lo gnostico antico, incontro con l’Altro-da-me. Se è vero che l’intelletto generale comprende gli intelletti particolari, non è però vero il contrario. Soltanto incontrandosi con una realtà che — come egli crede e sperimenta — lo trascende, lo gnostico è a sua volta in grado di trascendere questo mondo di contingenze, a cominciare dalla particolarità e individualità del suo intelletto. Per questo Poimandres appare, ad Hermes, ed è realmente, una figura soterica.


  È un soler di tipo particolare. Non abbiamo certo a che fare con un personaggio storico colto nella ricchezza della sua concreta umanità. Le valenze soteriche di Poimandres sono molto diverse da quelle del salvatore cristiano. Ma è necessario definire la figura del salvatore unicamente in funzione del cristianesimo?


  Il caso del Poimandres ci insegna che, in una religione di salvezza come quella gnostica, la figura del salvatore può anche presentarsi in forme più o meno astratte, figure e funzioni che meglio rispondono ad esigenze squisitamente intellettualistiche, ma non per questo prive di una loro concretezza mitica e forza di incidenza nella vita del singolo gnostico. Ed è con questa ipotesi a disposizione che possiamo ora tentare di affrontare l’intricata questione del salvatore nei racconti mitici di tipo sethiano.


   


   


  3. Il salvatore Seth.


   


  I primi capitoli del libro della Genesi in cui Seth è menzionato provengono secondo la critica moderna da due fonti: la fonte P o codice sacerdotale e la fonte J o jahvista40. Alla prima appartengono i capitoli Gen. I, 1-II, 4a, che trattano della creazione dei cieli e della terra in sei giorni; il cap. V con la genealogia di Seth a partire dal progenitore Adamo, il quale dopo 130 anni generò un figlio a sua propria somiglianza ed immagine, sino alla nascita di Sem, Cam e Jafet, i figli di Noè; infine, il cap. VI a partire dal v. 9, in cui è narrata la storia del giusto Noè. In P, dunque, Caino ed Abele non sono menzionati; si parla invece di Seth, unico figlio di Adamo, la cui discendenza termina nella figura di Noè e dei suoi figli. La fonte J comprende Gen. II, 4b-IV, 26: è il racconto della vita di Adamo in Paradiso, dell’origine di Eva, della caduta, dell’espulsione dal Paradiso, della nascita di Caino ed Abele e della morte di quest’ultimo. Dio, si aggiunge (Gen. IV, 25), diede poi ad Adamo, con la nascita di Seth, un nuovo seme. In entrambe le tradizioni Seth sembra rivestire un ruolo importante. E questo deve essere ancor più vero per gli antichi, ignari delle differenziazioni della moderna critica biblica.


  Diverse sono le tracce comprovanti la posizione privilegiata che Seth dovette occupare nelle riflessioni e speculazioni teologiche di certi gruppi del cosiddetto giudaismo intertestamentario, tanto palestinese quanto della Diaspora41. Le origini del Seth gnostico affondano in questo mondo42. L’importanza di questa figura all’interno del discorso che stiamo conducendo ci obbliga perciò a qualche ulteriore considerazione.


  Che già agli antichi interpreti le discrepanze e i contrasti del testo genesiaco, che la moderna critica biblica ha risolto con la teoria delle due fonti, sollevassero non poche difficoltà, è risultato evidente dall’esempio dei racconti antropogonici. Difficoltà analoghe si riproponevano anche di fronte all’interpretazione della discendenza di Adamo, che, insieme a quella della particolare natura di Seth, deve ora fermare la nostra attenzione.


  Mentre la traduzione greca dei LXX rendeva esattamente, con sperma heteron (altro seme), il senso dell’espressione originaria43, nel caso di certi Targumim il contrasto tra le due genealogie, quella di Caino (Gen. IV, 17-24) e quella di Seth (Gen. V, 6-32), provocò differenze interpretative gravide di conseguenze. Ne è un esempio il Targum Jonathan 5, 1-3, che non considera Caino come figlio di Adamo44 e pare dunque ritenere vera soltanto la genealogia di Seth. Questa interpretazione sembrava trovare ulteriore conferma in alcuni passi della Genesis Rabbah, secondo cui Caino ed Abele erano in realtà figli del diavolo e Punico vero figlio di Adamo era dunque Seth45. Nel Pirkê di Rabbi Eliezêer si affermava inoltre che Sammael si era unito a Eva ed ella aveva concepito. Caino, il frutto di questo connubio, fu l’iniziatore di una stirpe malvagia46. Secondo Rabbi Simeon, «da Seth nacquero e discesero tutte le generazioni dei giusti. Da Caino nacquero e discesero tutte le generazioni dei malvagi»47. Una concezione simile pare essere alla base anche di I Enoc 85-90. È la descrizione di una visione, nella quale si dispiega agli occhi di Enoc il divenire della storia, dai tempi della creazione del mondo fino alla venuta del Messia. Secondo il simbolismo tipico del genere apocalittico, gli animali rappresentano gli uomini. Nel periodo antediluviano che ora ci interessa, Seth è descritto come un toro bianco, il popolo di Israele come una nazione di tori bianchi, anche il Messia è un toro bianco; di contro, il resto dell’umanità è simbolicamente rappresentato come un insieme di buoi neri48: «questo suggerisce che Seth è visto come il progenitore della razza eletta e, in ultima analisi, del Messia»49.


  Altrove Seth è anche considerato in possesso di una speciale conoscenza degli accadimenti che avevano preceduto l’espulsione di Adamo dal Paradiso. È quanto insegnano ad esempio i Libri di Adamo ed Eva. Occorre tuttavia non dimenticare che questa conoscenza, stando ai testi, non era stata trasmessa alla generazione di Seth50.


  Non stupisce che echi di queste tradizioni si ritrovino in un tipico rappresentante del giudaismo ellenizzante come Filone Alessandrino. Più volte egli ritorna, nel De post. Caini, sulla natura di Seth e della generazione che gli succede. Da Caino non potevano discendere che uomini malvagi. Per questo — tipica interpretazione allegorica — tutti gli amanti della virtù sono discendenti di Seth51. Egli è infatti «il seme dell’umana virtù», seminato da Dio52. La discendenza di Seth non è perciò soltanto antediluviana, ma si estende a tutta l’umanità: interpretazione che in qualche modo pare anticipare, anche se su di un piano puramente etico, le divisioni di casta all’interno dell’umanità care agli gnostici.


  L’Apocalisse di Adamo può costituire un buon esempio di come le riflessioni gnostiche su Seth si siano fondate su tradizioni non dissimili da quelle proprie di tanta letteratura giudaica apocrifa, in cui Seth compare come il depositario (ma non ancora il rivelatore) di conoscenze esoteriche.


  Già, però, nell’Apocrifo di Giovanni si assiste a una promozione gerarchica. Come si ricorderà, Cristo crea quattro luminari. Adamas, prototipo di Adamo, è collocato nel primo, Seth nel secondo, la sua discendenza nel terzo. Soltanto nel Vangelo degli Egiziani, tuttavia, Seth assurge a un ruolo di primo piano, ed è chiaramente identificato col salvatore. Questo scritto, che la biblioteca di Nag Hammadi ci ha restituito in due redazioni53, è un tipico trattato mitologico in cui, dopo la descrizione del mondo pleromatico, è delineata la storia della salvezza di un gruppo sethiano. È stato lo stesso Seth divino a redigere questo scritto esoterico:


   


  questo libro è stato scritto dal grande Seth in 130 anni. Egli lo collocò sul monte denominato Charaxio, affinché, al termine dei tempi e delle ore, grazie alla volontà del divino Autogenito e di tutto il pleroma, attraverso il dono dell’amore paterno privo di tracce e impensabile, esso esca alla luce e riveli questa razza incorruttibile e santa del grande salvatore e quelli che abitano con lei in amore e il grande invisibile eterno Spirito e il Figlio suo unigenito e la Luce eterna e la sua compagna di coppia grande e incorruttibile Sophia e la Barbelo con l’intero pleroma per l’eternità. Amen54.


   


  Il posto che Seth occupa nella gerarchia pleromatica dello scritto non è dissimile da quello assegnatogli nell’Apocrifo di Giovanni: quel che lo scritto precisa e accentua è il suo ruolo salvifico. Dopo la triade iniziale composta dal Padre, dalla Madre o Barbelo e dal Figlio, ognuno in possesso di un’ogdoade di poteri e tutti quanti circondati da Domedon Doxomedon, un eone che avviluppa il mondo di luce, viene emesso Cristo, il tre volte maschio, poi la vergine maschile Youel e il bambino Esephech. Appare infine il Logos, figlio del grande Cristo. Egli genera Mirotheo, che a sua volta produce l’Adamas di luce. «Adamas, l’uomo incorruttibile, chiese per loro un figlio da se stesso, perché diventasse il padre della razza che non vacilla, incorruttibile»55. Appare allora Manifestazione, Peone incaricato di generare i quattro luminari Harmozel, Oroiael, Davithe, Eleleth e «il grande incorruttibile Seth, il figlio di Adamas, l’uomo incorruttibile»56.


  Tra gli avvenimenti successivi che segneranno le tappe della storia della salvezza del gruppo, il testo si sofferma su quegli eventi che costituiranno una minaccia per il seme di Seth. Verrà inviato un diluvio


   


  per la consumazione dell’eone. Ma esso sarà inviato nel mondo a causa di questa razza. Sulla terra verrà una conflagrazione. E la grazia sarà con quelli che appartengono alla razza attraverso i profeti e i guardiani che guardano la vita della razza. A causa di questa razza vi saranno carestie e piaghe. Ma queste cose accadranno a causa della grande incorruttibile razza. A causa di questa razza vi saranno tentazioni, un errore di falsi profeti57.


   


  Il grande Seth, consapevole di questi pericoli che minacciano il suo seme, invoca le potenze superiori perché gli concedano guardiani a difesa della stirpe degli eletti. Vengono inviati 400 angeli con a capo lo stesso grande Seth. Egli vive le tre «paraste» (diluvio, conflagrazione, giudizio degli arconti) «per salvare questa (la razza) che aveva deviato, attraverso la riconciliazione del mondo e il battesimo, mediante un corpo generato da Logos, che il grande Seth aveva preparato per se stesso in un mistero attraverso la vergine»58. Seth, rivestito così Gesù il vivente, è pronto per la passione. Attraverso la morte in croce di Gesù egli sconfigge i poteri arcontici dei tredici eoni e arma di una gnosi invincibile i suoi seguaci.


  La figura del salvatore è in questo caso chiaramente influenzata dalla soteriologia cristiana; ma, insieme, la concezione per cui Gesù non sarebbe che uno dei rivestimenti di Seth conferma le notizie, per altro confuse, trasmesse dagli eresiologi sui sethiani59. La concezione di un potere salvifico, di origine pleromatica, che assume nel corso della storia della salvezza varie forme, non è però di per sé specificamente cristiana60. È rintracciabile, invece, anche in altri testi di tipo sethiano, a conferma di un dinamismo soterico iscritto nella stessa logica del sistema e indipendente da eventuali influssi cristiani.


  Si pensi, per non portare che un esempio, a quanto accade nell’Apocrifo di Giovanni. La vera protagonista della storia genesiaca è in sostanza l’Epinoia di luce. Adamo come gli arconti appaiono burattini i cui fili sono mossi da quest’inviato celeste della misericordia del Padre. Essa è Epinoia, cioè ipostasi intellettuale incaricata di realizzare, applicandolo all’uomo, il progetto che il Padre pensò prima di ogni tempo nella sua pronoia. Perché sorprenderci ormai se alcuni gnostici hanno divinizzato ancora una volta quelle funzioni e facoltà mentali mediante le quali si realizza il processo di gnosi e che essi concepivano come il riflesso nella mente dell’uomo di quanto accadde in illo tempore nella mente divina? Non solo: l’Epinoia del nostro testo si muove contemporaneamente su due piani, rivestendo insieme i due ruoli di salvator e di salvando. Nella sua veste di salvatore, essa assiste l’intera creazione (cfr. p. 151). Ma chi altri risveglia, destando alla gnosi, se non se stessa? L’albero della conoscenza è infatti la stessa Epinoia: mangiando di esso, Adamo apprende la sua superiorità sul Demiurgo. In questo modo, ad ogni attacco che gli arconti portano al protoplasto e alla sostanza spirituale che è in lui, corrisponde una contromossa dell’Epinoia. Eccellente trasformista, essa è in grado di rivestire i ruoli più diversi, da quello dell’aquila a quello di Eva, nascondendosi anche in Adamo a costituirne la sostanza spirituale nella sua dimensione femminile di vita.


  Quest’ultimo tratto conferma la sua natura androgina. In quanto salvando, in quanto dimensione, sostanza spirituale presente nell’uomo, essa è femminilmente passiva, promessa sposa in attesa che arrivi il suo sposo spirituale, vale a dire la sua dimensione maschile incaricata, nella sua funzione illuminatrice, di ricuperare la sostanza spirituale dispersa.


  Il trattato, nella sua recensione lunga, si conclude non a caso con una dossologia dell’Epinoia che merita di essere letta: «io, dunque, la Pronoia (cioè: provvidenza) perfetta del tutto, mi trasformai nel mio seme, perché io esistevo per prima percorrendo ogni strada. Io sono infatti la ricchezza della luce, io sono la mente del pleroma»61. Per questo essa è discesa nel regno delle tenebre, nella prigione degli arconti, che coincide da ultimo col corpo. Risvegliando il Primo Uomo, essa ha compiuto quella rivelazione originaria, di cui le successive non saranno che ripetizioni disseminate nel tempo:


   


  Io dissi: «Chi ode, si desti dal sonno profondo!». Ed egli (Adamo) pianse e versò lacrime. Lacrime amare asciugò (dal suo volto) e disse: «Chi pronuncia il mio nome e donde mi viene questa speranza, mentre mi trovo nelle catene della prigione?». Ed io dissi: «Io sono la Pronoia della pura Luce. Io sono il pensiero dello Spirito verginale, che ti ha sollevato al posto degno d’onore. Alzati e rifletti, chi sei (veramente) tu che hai udito e segui la tua radice, cioè me, la compassionevole, e difenditi dagli angeli della povertà e dai demoni del caos e da tutti quelli che ti irretiscono, e guardati dal profondo sonno e dal recinto interno dell’Ade»62.


   


  Potremmo moltiplicare gli esempi, ma la sostanza non muterebbe. Nei testi di tipo sethiano esistono diverse figure di rivelatore-salvatore chiamate però a svolgere un’identica funzione: illuminare quella parte della sostanza spirituale caduta nel mondo delle tenebre. Nell’Ipostasi degli arconti il grande angelo della luce Eleleth si presenta a Norea con queste parole: «Io sono Eleleth, la sapienza, il grande angelo che sta ritto alla presenza dello Spirito santo. Io sono stato inviato per parlare con te e liberarti dalla mano di questi (esseri) privi di legge. E io ti istruirò sulla tua radice»63. Ugualmente, Zostriano è illuminato dal messaggero della conoscenza della Luce eterna, che gli rammenta la sua origine di padre della razza eletta e lo invita al viaggio celeste64.


  Quest’idea trova la sua espressione più suggestiva in uno degli scritti più interessanti dell’intera biblioteca copta, la Triforme Protennoia (NHC XIII, 1)65. Chi altri è la Protennoia se non quel pensiero primordiale, quella prima Ennoia, riflettendosi nella quale il Padre pensò e progettò il suo piano? Per questo, essa è invisibile e visibile al tempo stesso: invisibile perché celata nel pensiero dell’invisibile, visibile perché, in quanto soffio spirituale che muove e agita ogni creatura, rappresenta la più compiuta manifestazione del Padre:


   


  io sono la vita della mia Epinoia, che è in ogni potenza e in ogni movimento eterno e in luci invisibili e negli arconti e negli angeli e nei dèmoni e in ogni anima che esiste nel Tartaro e in ogni anima materiale; e io sono in quelli che sono nati, muovendomi in ciascuno e lavorando in tutti loro, camminando eretta. E desto quelli che dormono e sono la vista per quelli che sono nel sonno… io ho prodotto il tutto a sua volta mediante il mio pensiero; io sono caricata della voce, da me proviene la gnosi, perché io sono tra gli indicibili e gli inconoscibili. Io sono la percezione e la conoscenza, che emette una voce proveniente da un pensiero, io sono la voce che è e che parla in ogni essere: ed essi lo sanno, poiché un seme è in me. Io sono il pensiero del Padre; e da me all’inizio è stata emessa la voce, cioè la conoscenza di quelli che non hanno fine; poiché io sono il pensiero del tutto, unita al pensiero inconoscibile e inavvicinabile; io mi sono manifestata in tutti quelli che mi hanno conosciuta: infatti io sono unita a ogni essere nel pensiero nascosto e in una voce sublime e in una voce che proviene dal pensiero invisibile66.


   


  La Protennoia discende inoltre «nel mondo dei mortali a causa di quella parte di me che è in questo luogo»67 e compie l’opera di salvezza:


   


  io vi comunicherò un mistero indicibile e che non può essere espresso da una bocca qualunque: vi ho liberato da tutti i legami; e ho spezzato quei ceppi dei dèmoni dell’inferno che sono attaccati alle mie membra, lottando contro di loro (i dèmoni); ho rovesciato le alte mura delle tenebre e ho spezzato le porte fortificate di quelli che non conoscono la pietà e ho rotto i loro chiavistelli. E l’energia malvagia e colui che vi colpisce e colui che vi ostacola e il tiranno e l’avversario e colui che regna e il vero nemico: a tutti questi io ho insegnato chi sono i miei, cioè i figli della luce, affinché siano liberati da tutto ciò e siano salvati da tutti questi legami e entrino nel luogo che era loro all’inizio. Io sono la prima ad esser discesa a causa della mia parte che è rimasta e cioè lo spirito che è nell’anima, che ha tratto origine dall’acqua di vita e dal bagno dei misteri. Io ho parlato agli arconti e a delle potenze: infatti sono discesa al fondo del loro linguaggio e ho detto i miei segreti a quelli che sono i miei, un mistero nascosto. Essi furono sciolti dai legami e dall’eterno oblio. E ho dato loro un frutto, il pensiero dell’eone immutabile e la mia casa e il loro [padre]68.


   


  Anche le varie metamorfosi della Protennoia si concludono nell’incontro con il Gesù terreno, che essa riveste, liberandolo dal legno maledetto della croce e ristabilendolo nella dimora del Padre69. Come nel caso degli altri testi sethiani, questo sconfinamento nei territori della soteriologia cristiana non deve trarre in inganno. Gesù non è altro che una tra le tante manifestazioni di un potere rivelatore, di una dynamis illuminatrice, di un’entità soterica i cui nomi possono mutare, le cui epifanie variare, ma la cui realtà sostanziale permane identica nella sua struttura che non è cristiana poiché ha per fondamento un Dio, la cui dimensione femminile, la cui sostanza spirituale, dispersa nelle tenebre, attende di essere fecondata, illuminata, rigenerata da un potere salvifico maschile, unendosi al quale essa potrà ricuperare la propria vera identità.


   


   


  4. Il Gesù di Valentino.


   


  I miti di tipo sethiano conoscono dunque funzioni ed entità soteriche nate indipendentemente da ogni influsso cristiano, iscritte come sono nella logica stessa di un sistema sorto e affermatosi al di fuori del cristianesimo. Se c’è stata un’influenza cristiana e là dove è stata, l’incontro con la figura del salvatore cristiano pare aver fornito la possibilità di aggiungere un altro nome alla lista delle manifestazioni soteriche. Al Gesù terreno si è così sovrapposto il suo prototipo pleromatico, il Cristo celeste. Soltanto in alcuni casi l’influenza è stata più profonda e ha prodotto effetti che tradiscono una maggior tensione escatologica70, un approfondimento della figura del salvatore i cui rapporti con i discepoli acquistano valenze più squisitamente personali71.


  L’impressione che i testi di tipo sethiano lasciano è dunque quella di una soteriologia radicalmente dualistica. Soltanto la generazione che non vacilla72, la razza che non conosce re73, il seme di Seth74 ha fin dall’inizio la promessa della salvezza. Di contro, invece, si colloca l’anonimato degli psichici e degli ilici, massa perditionis che non ha possibilità di scampo. L’intervento delle diverse figure soteriche ha in questo contesto un’unica funzione: salvare il seme degli eletti, i discendenti spirituali di Seth, dalla condanna senza appello che attende il Demiurgo e le sue creature.


  L’incontro con la figura del salvatore cristiano ha invece profondamente influenzato la soteriologia di altri gruppi gnostici. È questo in particolare il caso dei valentiniani. Da Ippolito apprendiamo che una visione del Logos-Cristo sarebbe alla base dell’insegnamento del fondatore del gruppo, Valentino75. Lo stesso Ippolito d riporta un suo famoso salmo: «Messe76. Vedo che tutto è sospeso per lo spirito, osservo che tutto è trasportato dallo spirito: la carne è sospesa all’anima, l’anima è trasportata dall’aria, l’aria è sospesa all’etere, frutti provengono dall’abisso, un infante proviene dall’utero»77.


  Questa catena rovesciata dell’essere, su di uno sfondo tipicamente stoico78, immagina i vari elementi del mondo sublunare («carne», cioè elementi ilici) e dell’Ebdomade («anima», cioè elemento psichico, «aria», cioè elemento spirituale esterno al pleroma da cui è separata dal limite-etere) concatenati l’imo all’altro dallo pneuma e dipendenti dal mondo pleromatico. I frutti che provengono dall’Abisso e dalla sua matrice altro non sono che il salvatore, frutto perfetto del pleroma, quel nepios o infante che parlò a Valentino nella sua fondamentale esperienza visionaria.


  La figura di Gesù ritorna altre volte nei pochi frammenti di Valentino a noi rimasti79. Ma l’importanza decisiva che essa dovette rivestire nel suo pensiero trova la sua migliore conferma nelle riflessioni cristologiche dei suoi discepoli80.


  Si ripensi alla struttura del pleroma valentiniano. È pervaso da una concezione-chiave. I trenta eoni rappresentano null’altro che la personalità complessa del Figlio nelle sue articolazioni intellettuali in quanto Nous, logiche in quanto Logos, antropologiche in quanto Anthropos. Manifestazione del Padre ignoto, infinito, semplice e privo di forma, il Figlio se ne distingue proprio per il suo carattere di «persona». Gli eoni, psicologicamente distinti e gerarchicamente ordinati, ne palesano la reale ricchezza di perfezioni. Il loro sviluppo, secondo un rigoroso ordine assiologico, tradisce fin dall’inizio la natura paradigmatica della vita del Cristo superiore, che si svelerà nella vita del Gesù terreno.


  Il Cristo preesistente: ecco il centro nevralgico, il cuore in cui pulsa la vita segreta della cristologia valentiniana. Un’idea di fondo la guida, che va tenuta continuamente presente, se al di là o sotto le innumerevoli analogie e i diversi punti di contatto con le riflessioni cristologiche dei Padri del II secolo, si vuole individuare la differenza più significativa: la vita terrena di Gesù è manifestazione visibile di un mysterium magnum, le cui chiavi sono celate nel mito pleromatico. Insieme, però, emerge un punto di fondamentale divergenza anche rispetto alle concezioni salvifiche esaminate nel precedente paragrafo. La cristologia valentiniana, con i suoi esiti di profondità teologica e acutezza psicologica, è il frutto di una riflessione matura, garantita da virtuosismi esegetici sul dato biblico senza confronti per il II secolo cristiano. Il suo è il Gesù dell’annuncio evangelico, quel Gesù che già l’Antico Testamento aveva in qualche modo preannunciato81.


  Questa interpretazione presuppone naturalmente che per i valentiniani l’Antico Testamento non debba essere rifiutato come opera di un Demiurgo cieco e malvagio, anche se, a differenza di altre correnti gnostiche, la loro posizione nei confronti del testo sacro non si spingerà fino a valutazioni del tutto positive82. Tolomeo, in una lettera a Flora, un’adepta gnostica, si chiede83: chi è l’autore della Legge? Il Dio supremo, come vorrebbero i cristiani, o il diavolo? Né l’uno né l’altro, risponde. E a prova adduce, com’è tipico della sua esegesi di gnostico cristiano, «le parole del nostro Salvatore, per mezzo delle quali soltanto è possibile avviarci senza errore alla conoscenza delle cose»84. Se lasciamo quelle parti che devono essere attribuite a Mosè e i precetti legiferati dagli uomini, l’autore della Legge è il Demiurgo, il Dio giusto, che ha trasmesso una legge divisa in tre parti:


   


  legislazione pura non mescolata col male, che è chiamata legge in senso proprio e che il Salvatore è venuto non ad abrogare bensì a perfezionare (Mt. 5, 17)… legislazione mescolata col male e con l’ingiustizia, che il Salvatore ha abrogato, perché estranea alla sua natura; legislazione tipica e simbolica, legiferata ad immagine delle realtà spirituali e superiori: questa il Salvatore ha trasferito dall’ambito sensibile ed apparente all’ambito spirituale e invisibile85.


   


  Nella prospettiva della storia della salvezza valentiniana la fase dell’economia veterotestamentaria rappresenta il momento psichico, in cui il piano salvifico è trasmesso all’umanità ancora in modo indiretto, per immagini e simboli, fase che con la venuta di Gesù e il contemporaneo inizio dell’economia pneumatica sarà superata ed inverata.


  Ma proprio per questo già nell’Antico Testamento potevano essere colti spunti e prefigurazioni della venuta del salvatore. Il Gesù del Nuovo Testamento, però, non è una tra le tante manifestazioni di entità pleromatiche impersonali, ma l’unico vero definitivo salvatore. Soltanto con lui ha perciò inizio l’economia pneumatica.


  Su questo punto, i valentiniani non erano certo lontani da contemporanee posizioni della Grande Chiesa. Il Nuovo Testamento offriva loro il quadro dei principali avvenimenti esterni e storici della vita di Gesù, al cui interno collocare le riflessioni cristologiche, anche se, come abbiamo visto, diverse erano le premesse da cui partivano e diverse, rispetto a quelle dei Padri, le conseguenze che essi trassero dalle loro esegesi.


  Soltanto Cristo, il Figlio di Dio, appariva ai loro occhi capace di liberare l’uomo rivelandogli la gnosi. Questo era il compito cui era stato predestinato dal Padre. Missione, d’altra parte, che esulava dalle possibilità della Sophia. Materia, per quanto spirituale, tipicamente femminile e dunque passiva, essa non era certo in grado di svolgere quel ruolo attivo formante dinamico proprio del salvatore. Come la luna si limita a ricevere i raggi del sole, così la Sophia Achamoth aveva accolto, nel suo incontro col salvatore-sole, i suoi raggi luminosi, i semi di luce che questi le aveva trasmesso. Quanto agli angeli satelliti che lo accompagnavano, come i raggi del sole essi, lungi dal rappresentare individui o entità a sé stanti, simboleggiano la ricchezza dinamica di Gesù, contenendo in sé quelle molteplici immagini celesti maschili a cui la sostanza spirituale femminile disseminata negli gnostici, seguendo l’esempio di Sophia, era invitata a riunirsi, per ricostruire l’unità androgina originaria86.


  Il Figlio dunque discende nel mondo per salvare la chiesa degli spirituali. Egli viene per lottare contro le potenze del male87 per correggere una situazione di fondamentale disordine88, per trionfare definitivamente sopra il destino. La heimarmene regna infatti sugli uomini. Essa


   


  è l’incontro di molte e opposte potenze. Queste sono invisibili e non appaiono, regolano il corso degli astri e per mezzo di questi governano… per mezzo delle stelle fisse e dei pianeti le potenze invisibili, che su questi sono trasportate, amministrano e sorvegliano le nascite… ciascun essere per opera di queste potenze nasce in un suo preciso momento, poiché l’elemento dominante realizza le condizioni di natura, sia al principio sia in vista della fine89.


   


  Teodoto, un valentiniano i cui insegnamenti Clemente Alessandrino ci ha conservato nei suoi Excerpta ex Theodoto, non si discosta nelle credenze astrologiche dalle opinioni comuni: gli astri regolano la vita dell’uomo attraverso il concorso di occulte potenze. Non è tuttavia fatalista. Infatti «da tale contrasto e lotta delle potenze il Signore ci libera e ci offre la pace». «Per questo il Signore è disceso, per portare la pace del cielo a quelli che sono sulla terra»90.


   


  La prima definitiva sconfitta delle potenze del destino coincide in questo modo con la discesa del salvatore. Il tema della discesa attraverso i sette deli era diffusissimo nella mitologia e nella filosofia del tempo91. I valentiniani vi apportarono una novità: colui che giungeva, scendendo ora attraverso i cieli, era il salvatore del mondo. D’altra parte, il tema ben si prestava dal punto di vista valentiniano a sottolineare la natura complessa del salvatore. Scendere attraverso le diverse sfere comportava di necessità — secondo il modello pagano della discesa dell’anima di cui abbiamo già trovato chiare tracce nella psicologia del Poimandres — l’assimilazione dei poteri e delle qualità simboleggiati dai vari pianeti, di cui si assumeva la natura. Nel caso del Gesù gnostico, questa dinamica implicava che egli, passando attraverso l’Ogdoade (il mondo spirituale della Sophia Achamoth), l’Ebdomade (il mondo psichico del Demiurgo e dei suoi pianeti) e la zona infralunare (corrispondente al regno della materia) si caricasse degli elementi che avrebbero costituito il suo corpo.


  Totum redemptum quod assumptum. Questa regola aurea della soteriologia cristiana valeva anche per quella valentiniana. Con una fondamentale differenza, però. Nel suo viaggio verso il mondo Gesù si costituiva come un perfetto microcosmo, racchiudente, gerarchicamente ordinati, i tre elementi che nel mondo sono mescolati e confusi. Egli veniva per salvarli, anzi, per distinguerli, eliminando la confusione e la mescolanza, per ristabilire ogni elemento nel posto che per legge di natura gli compete92. Il mysterium coniunctionis che si celebrava così nella persona del salvatore non ne pregiudicava tuttavia l’unità. Unico e identico era quel salvatore che, concepito nel seno del Padre come Unigenito, emesso come Primogenito della creazione, si accingeva, nascendo da Maria, a farsi uomo. Ritorna anche in questo caso il ritmo triadico caro al pensiero gnostico. Il salvatore, unica persona in tre forme distinte, possiede, tanto nella sua dimensione cosmica quanto nella sua costituzione antropologica, una triplice natura: pneumatica psichica ilica.


  Ma, d si potrebbe domandare, che rapporti potevano mai esistere tra il salvatore e la materia? In realtà, i diversi indirizzi della scuola valentiniana, pur divergendo su molti singoli punti, si trovavano d’accordo nel ritenere che il salvatore avesse assunto un corpo atto a renderlo visibile come gli esseri terreni. Si trattava però pur sempre di un corpo particolare. Alcuni pensavano che il corpo di Gesù fosse di natura psichica. È quanto insegna Tolomeo: «per l’economia ha rivestito un corpo che è di sostanza psichica, ma fatto con indicibile arte per poter essere visibile, percepibile e passibile. Nulla invece ha assunto di ilico, perché la materia non può accogliere la salvezza»93. Altri, invece, appartenenti al ramo orientale della scuola, secondo quanto ci dice Ippolito, ritenevano che il corpo di Cristo fosse di natura puramente spirituale94: ulteriore eco di quella tendenziale svalutazione dell’elemento psichico, fattore invece positivo nelle riflessioni dei pensatori del ramo occidentale.


  Il salvatore, al termine della sua discesa attraverso i cieli, era pronto per la nascita da Maria. In certo senso, egli si incarnava. Ma dietro il termine «carne», come dietro altri termini-chiave che la cristologia gnostica ha in comune con la cristologia della Grande Chiesa, si celano concetti profondamente diversi. Nella prospettiva valentiniana, l’incarnazione non era il punto di arrivo, il culmine di un misterioso processo divino, ma una parte — e nemmeno la più importante — nel mistero globale dell’assunzione distinzione conservazione delle sostanze e delle nature. Quando poi gli gnostici parlavano della sarx di Cristo, essi intendevano semplicemente il suo umanarsi, il suo farsi uomo visibile. Questo processo non era, però, fine a se stesso. Nell’economia salvifica valentiniana, esso era rigidamente e gerarchicamente subordinato ai due momenti prioritari della spiritualizzazione del salvatore, cioè dell’assunzione della sostanza spirituale; e dell’animazione, cioè dell’appropriazione dell’anima o psiche razionale.


  In questo modo, la concezione cristiana dell’incarnazione finiva per essere capovolta. Il fine diventava mezzo di una più complessa economia spirituale. «E il Verbo si fece carne», di Giov. I, 14 non significava certo che Gesù era anche costituito da un corpo e da una volontà di carne, ma, più semplicemente, che egli aveva assunto quel corpo visibile necessario alla fase terrena dell’economia salvifica del Logos. Dal punto di vista gnostico il problema dell’incarnazione non si poneva dunque come mistero della comunione personale del Logos con la natura umana. Prima del concepimento verginale, che ha luogo nel seno di Maria, il Logos si era già unito personalmente con sostanze spirituali e psichiche, facendosi insieme uomo spirituale e uomo animale95.


  Il passo decisivo di Lc. I, 25, in cui l’angelo del Signore, annunciando a Maria la nascita di un figlio, aggiunge: «lo Spirito santo verrà sopra di te e la potenza dell’Altissimo ti coprirà della sua ombra», non faceva che confermare quest’interpretazione. L’Altissimo altri non era che il Dio dell’Antico Testamento, il Demiurgo; egli forniva al salvatore la dimensione psichica, mentre l’intervento dello Spirito santo gli garantiva l’assunzione della natura pneumatica96.


  Poteva così alzarsi il sipario su quello che, agli occhi dello gnostico, appariva non il primo ma l’ultimo atto di un dramma cosmico: l’assunzione del corpo visibile. Di per sé il problema della nascita verginale non sollevava particolari difficoltà. Gnosticamente, il fattore verginità ribadiva, nel mondo pleromatico come in quello umano, l’assunzione di qualità e funzioni tipicamente maschili97. Più delicata, e destinata a far sorgere discussioni e controversie, era la valutazione del contributo di Maria. Per alcuni — e il discorso è estendibile alla maggior parte degli gnostici cristiani — Gesù era veramente nato da Maria98. Se egli era apparso in forme umane sulla terra allo scopo di salvare l’uomo, lo aveva fatto assumendo un corpo e una natura reali, anche se sui generis. Di conseguenza, la sua passione e morte erano state altrettanto reali, benché avessero colpito soltanto il Gesù fisico. Questa concezione, al contrario di quanto sostenevano gli eresiologi, non era docetista: Gesù non aveva sofferto in apparenza99. Per quanto l’elemento umano di per sé agli gnostici interessasse poco, perché, nella sua natura aggiuntiva e strumentale, era pur sempre destinato alla perdizione, la natura carnale del loro salvatore non era per questo meno reale, anche se transeunte e caduca. D’altra parte, Gesù non era venuto per redimerla, ma per restituirla alle sue vere radici.


  Diverso era il caso di quei valentiniani, come Tolomeo, che non accettavano la nascita fisica di Gesù. Riprendendo un’immagine attestata nelle tradizioni folkloriche100, il dottore valentiniano sosteneva che Cristo «è passato attraverso Maria come l’acqua passa attraverso un tubo»101. In questo modo, anche la natura umana di Gesù veniva svalutata. Il suo corpo non era materiale, come quello della Vergine; la sua natura umana era perciò apparente, destinata a trarre in inganno gli arconti.


  Questa disarmonia tra i diversi indirizzi della scuola scompariva di fronte a quell’avvenimento della vita di Gesù che, nella reinterpretazione gnostica, diveniva centrale: il battesimo nelle acque del Giordano. Soltanto allora il salvatore — qualunque fosse la natura vera del suo corpo — assumeva nella sua pienezza la natura di redentore gnostico.


  Si pensi, ancora una volta, alle vicende del Figlio pleromatico. Esse descrivono la progressiva caduta del Cristo superiore, in termini gnostici il sistematico trionfo della sua dimensione femminile, che si celebra col peccato di Sophia. Gesù dà inizio a un movimento di senso contrario, che mira a restaurare l’equilibrio originario. Per questo, se nel pleroma il movimento parte dallo pneuma verginale del Padre (essenzialmente maschile) per approdare a quello abortivo di Sophia (unicamente femminile), la vita di Gesù si dipanerà secondo un ordine capovolto di perfezioni a minore ad maius. Nella nascita verginale interviene, come Spirito santo, Sophia: è la formazione secondo la sostanza. Nel battesimo del Giordano comparirà invece, sotto forma di colomba, lo spirito del Padre: è il momento della formazione secondo la gnosi102. Trascorsi i trentanni di vita privata che corrispondono e si modellano sui trenta eoni del pleroma, Gesù è ora pronto a compiere la sua opera di redenzione.


  Per questo, il battesimo riveste nella prospettiva gnostica un’importanza strategica: «Gesù ha rivelato [ai bordi del Giordano] il pleroma del regno dei cieli»103. «Il salvatore era l’immagine corporea dell’Essere unico. Egli è la totalità in forma corporea»104. Su Gesù discende ora la colomba, simbolo del Figlio, Nous che solo conosce il Padre e che, d’ora in poi, può realizzare il compito salvifico assegnatogli: trasmettere la conoscenza del Padre, poiché soltanto il Figlio lo conosce.


  Quella del Giordano si configura come una tipica, esemplare scena di illuminazione. Si ripete ancora una volta, nel cuore di quell’antrophos gnostico ideale che è Gesù, la struttura di un processo illuminatore a noi già nota. Egli è, prima del Giordano, in una situazione tipicamente femminile di passività, debolezza, assenza di forma. La colomba che discende su di lui lo illumina, formandolo e facendogli acquisire quella dimensione «maschile» che d’ora in avanti determinerà il suo agire.


  Viste in questa prospettiva, la passione e la morte che coronano la sua vita terrena appaiono meno rilevanti. Quello che conta, ancora una volta, è il fatto che i valentiniani rileggono in chiave simbolica anche questi eventi decisivi. La passione di Gesù non ha importanza né in sé né nel suo valore redentore, ma per la realtà pleromatica che riflette, e cioè le passioni della madre Sophia. Così anche la croce ha significato in quanto riprende, ripetendole, le funzioni della Croce pleromatica: la funzione di limite, propria della sua dimensione orizzontale, che è insieme funzione di salvezza della natura umana di Cristo restituita al suo destino di corruzione e di morte; e la funzione opposta, propria della sua dimensione verticale, di ricongiungimento dello pneuma inferiore con quello superiore105.


  In questo modo, si rispondeva gnosticamente anche a una possibile obiezione. Aveva il salvatore sofferto? Aveva sofferto e non aveva sofferto al tempo stesso. Il Cristo fisico e umano era morto di morte vera sulla croce; ma il Cristo superiore prima di quella morte l’aveva abbandonato. La parte pneumatica del salvatore si era così uniformata a quel ritmo di sistole e diastole che anima la circolazione spirituale dell’Anthropos pleromatico. Diffusasi su Gesù al momento del Giordano, la potenza pneumatica ora si concentra e si ritira, recedendo dal Cristo fisico abbandonato al suo destino di morte. Non che lo pneuma si separi sostanzialmente da Gesù: come i raggi del sole, col far della notte, ritornano alla loro fonte, pronti ad illuminare nuovamente il giorno successivo la terra, ugualmente i raggi spirituali del mondo pleromatico, ritiratisi da Gesù al momento della sua passione e morte, sono ora pronti, con la risurrezione, a risplendere sul Risorto106.


  La risurrezione cela così l’ultimo mistero del salvatore valentiniano. Restituite le varie nature alla loro origine, colui che ora, per un periodo che i valentiniani amavano estendere fino a diciotto mesi, parla ai discepoli è il salvatore gnostico nella sua purezza e perfezione spirituali. Se durante il suo ministero terreno, in corrispondenza con la sua complessa natura, egli parlava ancora in parabole, d’ora in avanti egli parlerà apertamente e senza alcun velo. Il mysterium coniunctionis si è definitivamente dissolto.


   


   


  5. Altre cristologie gnostiche.


   


  La concezione valentiniana del salvatore Gesù si impone per la sua coerenza profondità sistematicità. I testi valentiniani di Nag Hammadi non hanno fatto altro che arricchire e precisare un disegno già noto nelle sue linee di fondo107.


  Quanto agli altri gruppi dello gnosticismo cristiano, alcuni, come gli Ofiti di Ireneo, con la loro speculazione aprirono la strada alle concezioni cristologiche degli stessi valentiniani108; altri, come Basilide, si mossero in modo indipendente, ma, come vedremo, lungo linee sostanzialmente parallele; altri, infine, si dimostrano palesemente debitori delle concezioni valentiniane109. Data la ricchezza delle testimonianze al proposito, converrà limitare l’analisi ad alcuni documenti significativi, procedendo questa volta, tenuto conto della varietà di scuole ed indirizzi, in modo più analitico.


  Un’importanza particolare riveste l’Apocalisse di Pietro (NHC VII, 3)110. Lo scritto gnostico — che non ha nulla a che fare con l’omonima apocalisse cristiana del II secolo — è una tipica apocalisse111, contenente il resoconto di una rivelazione che Pietro ebbe mentre stava col salvatore e che questi interpretò. Com’è proprio di altri scritti scoperti a Nag Hammadi, l’apocalisse testimonia una vivace vena polemica diretta non soltanto contro gli psichici della Grande Chiesa, «che chiamano se stessi vescovi e diaconi»112, ma anche contro altri gruppi gnostici, «ciechi che non hanno guida»113.


  La prima scena tratteggia il gruppo dei sacerdoti ostili e del popolo che vuole uccidere Gesù114. Il salvatore era disceso in questo mondo all’insaputa degli arconti, né preannunciato dai profeti, per portare la gnosi a Pietro, che egli aveva scelto115, e agli altri discepoli, ed anche per ammonirlo sui pericoli che l’Avversario, il contraffattore della giustizia, avrebbe loro teso. Pietro è così messo sull’avviso, in modo da poter comprendere i tragici avvenimenti che stanno per compiersi. La seconda scena116 descrive la visione che Pietro ha della crocifissione. Quelli che vengono per uccidere Gesù in realtà non lo toccano. Pietro chiede chi sia quello che se la ride sulla croce e chi sia invece l’altro che è torturato. Il salvatore gli spiega che colui che schernisce è Gesù il vivente117, mentre colui che è crocifisso è il suo sostituto, colui che è nato a somiglianza del Gesù vivente, ma il cui corpo è destinato alla morte e alla corruzione. La terza e ultima visione118 riguarda la risurrezione di Gesù gnosticamente reinterpretata. Pietro vede ora uno che si avvicina agli apostoli e che somiglia a colui che dalla croce irrideva agli arconti. Egli è il salvatore, ripieno di Spirito santo, circondato da una grande e ineffabile luce, mentre le schiere degli angeli invisibili lo benedicono. Gesù interpreta anche questa visione:


   


  sii forte — dice a Pietro — infatti ti saranno dati questi misteri perché tu li riconosca apertamente e cioè che colui che è inchiodato è la prima nascita e la casa dei dèmoni e la pietra… in cui essi abitano, di Elohim, della croce che è sotto (il dominio della) legge. Ma colui che sta lì (accanto) ritto, che è vicino a quello, è il salvatore vivente, il primo davanti a quello che è stato catturato. Ed egli è stato liberato, di modo che sta lì ritto rallegrandosi e vede quelli che gli hanno arrecato violenza, come sono stati reciprocamente separati. Per questo egli irride alla loro insania, poiché sa che essi sono generazione cieca. Egli diventa, di conseguenza, colui che patisce, mentre il corpo è ciò che cambia. Ma chi è stato rilasciato è il mio corpo privo di corpo. Ma io sono spirito dotato d’intelletto, pieno di una luce che irraggia. Quello che tu hai visto, nel modo in cui è disceso su di me, è il nostro pleroma, che unisce la luce perfetta col mio Spirito santo119.


   


  Benché di per sé non valentiniana, la cristologia di questa apocalisse ne è un’evidente conferma. Lungi dall’essere doceta, questo gnostico cristiano ribadisce la realtà delle sofferenze del corpo fisico di Gesù, ma di un Gesù che, secondo il detto matteano, era stato momentaneamente abbandonato dallo spirito del Padre120. Il Figlio in quanto tale non ha sofferto: né poteva essere diversamente, poiché la sua natura è contrassegnata dall’impassibilità, e pertanto non conosce le leggi del pathos materiale.


  Una variante di questo schema, teologicamente in sé non rilevante, ma indicativa delle soluzioni che scuole gnostiche diverse potevano fornire allo stesso problema, ci era già nota dalla notizia di Ireneo su Basilide. Il Cristo è anche per lui l’intelletto del Padre, inviato in terra per la salvezza degli uomini:


   


  per liberare quanti avrebbero creduto in lui dal potere degli angeli che avevano creato il mondo. Alle genti di costoro egli è apparso in terra come uomo ed ha compiuto prodigi. Perciò non ha patito lui, ma un certo Simone di Cirene, costretto, ha portato la croce di lui al suo posto: questo è stato crocifisso per ignoranza ed errore, in quanto Cristo lo aveva trasformato sì che si credesse che fosse lui Gesù. Gesù invece aveva assunto l’aspetto di Simone e stando lì vicino irrideva i crocifissori121.


   


  Quest’interpretazione trova oggi una conferma nel Secondo Logos del grande Seth (NHC VII, 2)122. Lo scritto, sulla cui natura sethiana esistono interpretazioni discordanti123, si presenta come un tipico dialogo di rivelazione in cui Gesù comunica a un’adunanza di «perfetti e incorruttibili» la sua vera storia, dalle origini celesti fino alla morte e risurrezione e al ritorno al pleroma. Disceso senza farsi riconoscere dagli arconti, egli li combatte con la loro stessa arma: l’inganno. Essi credono, crocifiggendolo, di averlo definitivamente sconfitto; in realtà, chi porta la croce e la corona di spine è Simone di Cirene: «ma io mi rallegravo nelle altezze (del cielo) al di sopra di ogni dominio degli arconti e del seme del loro errore e della loro vana gloria e me la ridevo per la loro ignoranza»124.


  La concezione che soggiace a questi racconti non muta. Chi soffre non è il salvatore nella sua dimensione spirituale, ma la sua natura carnale. Essa non è un’apparenza. Il corpo fisico del salvatore o del suo sostituto è, dal punto di vista gnostico, un’esca, una trappola gettata agli arconti. Di qui il riso liberamente sovrano del salvatore: riso che è di gioia e insieme di ironica derisione nei confronti di quelle potenze che hanno creduto di imprigionare il redentore e che ora invece si accaniscono a tormentare l’involucro del corpo.


  Gli esempi di questo genere potrebbero essere moltiplicati. La Lettera di Pietro a Filippo (NHC VIII, 2)125 è un breve trattato, opera di uno gnostico cristiano che, sotto forma di un’epistola di Pietro a Filippo, consegna rivelazioni particolari che il primo avrebbe ricevuto dal Risorto, Cristo l’illuminatore: «Gesù, il nostro illuminatore, è disceso ed è stato crocifisso e ha portato una corona di spine e ha rivestito un abito di porpora ed è stato [inchiodato] al legno ed è stato sepolto in una tomba ed è risuscitato dai morti»126. Ma «Gesù è estraneo a questa sofferenza, siamo noi che abbiamo sofferto per la trasgressione della Madre»127.


  La realtà del Gesù gnostico è dunque soltanto apparentemente paradossale. Egli è stato vero uomo e al tempo stesso vero Dio. Non si può negare la sua dimensione umana, ma, al tempo stesso, non si può dimenticare che essa non si è congiunta con quella divina fino a confondersi, ma, secondo una tipica dottrina stoica128, si è soltanto mescolata, e a tempo e luogo opportuni, queste nature si sono separate.


  È quanto insegna nel modo più chiaro il Basilide della notizia di Ippolito. Su Gesù, il figlio di Maria, scende il Vangelo, la potenza conoscitiva e generativa del Figlio superiore. Così illuminato, egli riceve «la potenza della separazione». Il suo compito è infatti quello di separare gli elementi. Illuminando la terza filialità, la chiesa degli spiritituali dispersa nel mondo, egli la purifica formandola secondo la gnosi. Essa è così in grado finalmente di ascendere in alto, ritornando alla sua patria celeste, il pleroma. Ma l’intervento del salvatore ha anche una dimensione cosmica. Egli è infatti «il principio della separazione, secondo la propria specie, degli elementi che erano confusi nel mondo»129. Né per altro motivo ha avuto luogo la passione, se non «al fine di distruggere secondo la specie gli elementi confusi. In tal modo infatti tutta la filialità lasciata giù nella deformità per dare e ricevere benefici deve essere distinta secondo la specie, così come anche Gesù è diviso secondo la specie»130.


  In Cristo si celebra dunque non soltanto il mistero del congiungimento dei vari elementi, ma anche della loro separazione definitiva, del loro ritorno ciascuno alla propria natura «affinché ogni creatura resti nella sua condizione naturale e nessuno desideri alcunché di ciò che è contro natura»131.
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  8 P. 45, 27 sg.
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  12 Eros e agape. La nozione cristiana dell’amore e le sue trasformazioni, trad. it., Il Mulino, Bologna 1971.


  


  13 P. 290.
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  17 P. 132, 6 sg. Cfr. J. Μ. Robinson, The Exegesis on the Soul, NT, 12 (1970), pp. 102-17.


  


  18 Cfr. Andresen, art. Erlösung cit., 119 sg.
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  32 Cfr. C.H. I 4 e quanto osserva Festugière, Dieu inconnu cit., pp. 41- 42 sull’interpretazione di ἐν μέρει γεγενημένον.


  


  33 C.H. I 4.


  


  34 C.H. I 9-11.
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  36 C.H. I 14.


  


  37 Cfr. Jonas, Lo gnosticismo cit., p. 177.


  


  38 C.H. I 15.
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  40 Le fonti su Seth sono raccolte in A. F. J. Klijn, Seth in jewish, christian and gnostic Literature, Brill, Leiden 1977.


  


  41 Cfr. Klijn, op. cit., pp. 4-32.


  


  42 Cfr. ivi, p. 112; Pearson, The figure of Seth cit., p. 496 e 503.


  


  43 Cfr. Klijn, op. cit., pp. 4-5.


  


  44 Cfr. ivi, p. 6.


  


  45 Cfr. Genesis Rabbah XXIV, 6: «Disse R. Shimon: nei 130 anni che Eva si divise da Adamo, degli spiriti maschi entravano in caldo per lei ed essa generava da loro, e spiriti femmine entravano in caldo per Adamo, e generavano da lui» (da Commento alla Genesi, trad. di A. Ravenna, a cura di T. Federici, Utet, Torino 1978, p. 193).


  


  46 In PRE XXII, in riferimento a Gen. V, 3, è affermato esplicitamente che Caino non è il seme di Adamo, né è secondo la sua somiglianza, né secondo la sua immagine. Non stupisce, allora, che la generazione di Caino sìa stata identificata da alcuni (cfr. Klijn, op. cit., p. 9 a proposito di R. Meir = PRE XXII, p. 159) con una generazione immorale o da altri con le «figlie dell’uomo» di Gen. VI, 2, che ebbero commercio con gli angeli, i «figli di Dio» di Gen. VI, 1: cfr. P. S. Alexander, The Targumin and early Exegesis of «Sons of God» in Genesis 6, «Journal of Jewish Studies», 23 (1972), pp. 60-71. Quanto a Samael (la cui etimologia è controversa: cfr. Klijn, op. cit., p. 3 n. 6) compare in diversi apocrifi giudaici, cristiani (cfr. Bullard, The Hypostasis of the Archons cit., pp. 52-4) e gnostici (cfr. Bare, Hypostase des archontes cit., pp. 34-5). Quello che, già secondo Ps. Jon. Gen. 3, 6, era l’angelo della morte e secondo Deut. Rabbah X 110 era il leader di tutti i satana, diventerà, a partire dal III secolo d. C., «le personnage principale de la démonologie juive, rabbinique, puis kabbalistique, récapitulant en lui toutes les traditions démonologiques antérieures» (Barc, Samaèl cit., p. 136). Sulle fortune di Samael nel bogomilismo cfr. Loos, Dualist Heresy cit., p. 92 n. 7.


  


  47 PRE XXII (da Klijn, op. cit., p. 8).


  


  48 Enoc LXXXV 8 sg.: «E, dopo di ciò, essa generò un altro bue bianco e, dopo di esso, generò molti buoi e giovenche nere. E, nel mio sonno, vidi quel toro bianco e, da esso, uscirono molti bovini, e gli somigliavano e l’uno seguiva l’altro» (da Apocrifi dell’Antico Testamento cit., p. 606).


  


  49 Pearson, Seth in Gnostic Literature cit., p. 491.


  


  50 Cfr. Klijn, op. cit., pp. 16-8; v. anche M. E. Stone, Report on Seth Traditions in the Armenian Adam Books, in Rediscovery of Gnosticism cit., II, pp. 468-9.


  


  51 Post. 42.


  


  52 Post. 173; cfr. R. Kraft, Philo on Seth, in Rediscovery of Gnosticism cit., II, pp. 457-8.


  


  53 L’edizione critica è quella di Böhlig-Wisse, cit.; v. anche Wilson, One Text four Translations cit.


  


  54 NHC III, 2, p. 68, 10 sg.


  


  55 NHC III, 2, p. 51, 5 sg. = NHC IV, 2, p. 62, 30 sg.; su Adamas cfr. Böhlig-Wisse, The Gospel of the Egyptians cit., p. 173; Roberge, Noréa cit., p. 154.


  


  56 NHC III, 2, p. 51, 20 sg. = IV, 2, p. 63, 15 sg.


  


  57 NHC IH, 2, p. 61, 3 sg. = IV, 2, p. 72, 11 sg.


  


  58 NHC III, 2, p. 63, 8 sg. = IV, 2, p. 74, 22 sg.


  


  59 Cfr. Ps. Tert., adv. omnes haer. 2 (Cristo è tantummodo Seth); sull’insieme delle notizie eresiologiche cfr. Klijn, op. cit., pp. 82-90.


  


  60 Questa concezione, di origine giudaica, dovuta alla fusione dell’attesa escatologica di un Profeta e della riflessione teologica per cui «come tutti i profeti hanno annunciato in fondo la medesima verità divina, fu un unico e solo profeta ad incarnarsi successivamente in uomini diversi» (O. Cullmann, Cristologia del Nuovo Testamento, trad. it., Il Mulino, Bologna 1970, p. 55: cfr. Giov. I, 21, in cui gli Ebrei domandano al Battista: «Sei tu il Profeta?»), riemerge nel cosiddetto Vangelo degli Ebrei (cfr. Ier., in Is. Proph. 11, 2: lo Spirito Santo dice a Gesù, nel momento in cui esce dall’acqua dopo il battesimo: «Ti ho atteso in tutti i profeti, che tu venissi e io potessi riposarmi in te») e soprattutto nelle Pseudo-Clementine: v. ad esempio Hom. III 17, 1; 20, 2 e cfr. H. J. Schoeps, Theologie und Geschichte des Judenchristentums, Mohr, Tübingen 1949, p. 98. Sullo sfondo gnostico di questa concezione insiste giustamente G. Strecker, in Neut. Apokryphen cit., II, pp. 67-8. Non a caso, la teoria della rivelazione continua, oltre che in testi di tipo sethiano, è presente nel manicheismo: cfr. Puech, Manichéisme cit., pp. 61-3 e n. 241.


  


  61 NHC II, 1, p. 30, 11 sg.


  


  62 P. 31, 5 sg.


  


  63 NHC II, 4, p. 93, 8 sg. Su Eleleth cfr. Barc, Hypostase des archontes cit., pp. 113-4; Janssens, Prôtennoia cit., pp. 68-9.


  


  64 NHC VIII, 1, p. 3, 30 sg.


  


  65 Per il testo cfr. Janssens, Prôtennoia cit.; v. anche R. McL. Wilson, The «Trimorphic Protennoia», in Gnosis and Gnosticism cit., pp. 50-4. Lo scritto è stato da alcuni interpretato come una possibile Vorlage del Prologo del Vangelo di Giovanni: v. C. Colpe, Heidnische, jüdische und christliche Überlieferung in den Schriften aus Nag Hammadi, III, JAC, 17 (1974), pp. 122-4; J. Μ. Robinson, Sethians and Johannine Thought, in The Rediscovery of Gnosticism cit., II, pp. 642-62, pp. 650 sg.


  


  66 P. 35, 12 sg.


  


  67 P. 40, 12-14.


  


  68 P. 41, 2 sg.
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  70 Cfr. Colpe, art. Gnosis cit., 552-3.


  


  71 Cfr. quanto osservo in Aspetti del processo rivelativo nel «Logos di rivelazione» gnostico, «Atti Acc. Sc. Torino», vol. 109 (1974-75), pp. 114-5.


  


  722 V. AJ BG, p. 22, 15; 65, 2; 73, 9; 75, 20; SJCh BG, p. 88, 9.


  


  73 Cfr. F. T. Fallon, The Gnostics: the Undominated Race, NT, 21 (1979), pp. 271-88.


  


  74 Cfr. EvAeg NHG III, 2, p. 54, 10 = IV, 2, p. 65, 30. Su altre autodesignazioni cfr. F. Siegert, Selbstbezeichnungen der Gnostiker in den Nag-Hammadi-Texten, ZNW, 71 (1980), pp. 129-32.


  


  75 «Infatti Valentino dice di aver visto un piccolo bambino nato da poco e di avergli chiesto chi fosse: quello rispose di essere il Logos. Poi egli, avendovi aggiunto un mito tragico, vuole far derivare da questo la setta che da lui è stata istituita» (Ref. VI 42, 2 = TGC, p. 130).


  


  76 Sulla lezione ϑἑρος cfr. Simonetti, in TGC, p. 130 n. 10.


  


  77 Ref. VI 37, 6-8 (= TGC, pp. 130-131). L’interpretazione di πνεύματι è controversa: cfr. B. Herzhoff, Zwei gnostische Hymnen, Bonn 1973, pp. 41 sg.


  


  78 Cfr. Herzhoff, op. cit., p. 48.


  


  79 Cfr. il fr. 3 (ap. Cl. Al., Strom. III 59, 3 = TGC, p. 128): «Tutto sopportando, era padrone di sé: Gesù agiva in maniera divina, mangiava e beveva in maniera particolare perché non evacuava gli alimenti. Tale era in lui la forza della padronanza di sé, che il nutrimento dentro di lui non si corrompeva, poiché egli non tollerava la corruzione».


  


  80 Per quanto segue dipendo dall’opera fondamentale di A. Orbe, Cristologia gnostica, 2 voll., B.A.C., Madrid 1976. V. anche M. Simonetti, Note di cristologia gnostica, RSLR, 5 (1969), pp. 529-53; J. D. Kaestli, Valentinianisme italien et valentinianisme orientai: leur divergence à propos de la nature du corps de Jesus, in The Rediscovery of Gnosticism cit., I, pp. 391-403.


  


  81 Cfr. Orbe, Cristologia cit., I, pp. 55 sg.


  


  82 Cfr. quanto osservo in L’interpretazione gnostica dell’Antico Testamento cit., pp. 58-9.


  


  83 La lettera ci è conservata da Ep., Pan. 33, 3-7: cfr. G. Quispel, Ptolémée, Lettre à Flora, Cerf, Paris 1949.


  


  84 Pan. 33, 3, 8.


  


  85 Pan. 33, 5, 1-2 (TGC, pp. 172-3).


  


  86 Cfr. Orbe, Teología cit., pp. 429 sg.


  


  87 Cfr. Orbe, Cristología cit., I, pp. 134 sg.


  


  88 Ivi, pp. 153 sg.


  


  89 Exc. ex Theod. 69-71 (TGC, pp. 253-254).


  


  90 Exc. ex Theod. 72, 1; 74, 1 (TGC, p. 254).


  


  91 Sul tema cfr. C. Schmidt, Gespräche Jesu mit seinen Jüngern nach der Auferstehung, Leipzig 1919, pp. 281 sg.; Daniélou, Teologia cit., pp. 289 sg.; Beyschlag, Simon Magus cit., pp. 172 sg.; C. H. Talbert, The Myth of Descending-Ascending Redeemer in Mediterranean Antiquity, NTS, 22 (1975/76), pp. 418-40.


  


  92 Secondo il significato tradizionale di soteria come «conservazione» di una certa condizione: cfr. Andresen, art. Erlösung cit., 126.


  


  93 Ir., adv. haer. I 6, 1 (TGC, p. 199).


  


  94 Ref. VI 35, 7.


  


  95 Cfr. Orbe, Cristología cit., I, pp. 322 sg.


  


  96 Ivi, pp. 330 sg.


  


  97 Cfr. Orbe, Teología cit., p. 47.


  


  98 Cfr. TestVer NHC IX, 3, p. 33, 11; 39, 29-31; 45, 9-11.


  


  99 Numerosi sono i trattati in cui si afferma che Cristo soffrì prima di morire: cfr. EvVer NHC I, 3, p. 20, 10-30; 31, 4-6 e cfr. Arai, Christologie cit., pp. 90, 93-4; Rheg NHC I, 4, p. 44, 21-34; 45, 14-15; 46, 16 sg., e cfr. Μ. L. Peel, Gnosis und Auferstehung, trad. ted., Neukirchen 1974, p. 121 n. 21, 159-60, 172; TractTrip NHC I, 5, p. 113, 32-38; 114, 33-115, 11; Inter NHC XI, 1, p. 20, 10-1425-32; Melch NHC IX, 1, p. 5, 1-11 e cfr. H. Μ. Schenke, Die jüdische Melchisedek-Gestalt als Thema der Gnosis, in Altes Testament-Frühjudentum-Gnosis cit., p. 124. Ciò che questi testi affermano è che la sofferenza di Gesù è reale, ma essa non concerne il salvatore in quanto tale, bensì quella parte del suo corpo particolare in grado di patire: cfr. Koschorke, Die Polemik der Gnostiker cit., pp. 44 sg.; E. H. Pagels, Gnostic and Orthodox Views of Christ’s Passion: Paradigms for the Christian’s Response to persecution?, in Rediscovery of Gnosticism cit., I, pp. 262-83.
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  VIII 
L’ATTESA DELLA FINE


   


   


   


  1. La natura dell’escatologia gnostica.


   


  Nel presentare i grandi temi e motivi del «mito» gnostico, abbiamo finora privilegiato il contributo fornito dai testi di tipo sethiano e della scuola valentiniana: e questo, a rischio di una minore aderenza ad un tessuto — come conferma l’analisi sempre più approfondita dei testi di Nag Hammadi — storicamente più articolato e dai contorni più variegati e sfumati. D’altra parte, se v’è un momento del racconto mitico in cui le diverse tradizioni gnostiche paiono non soltanto correre parallele ma quasi confluire in un medesimo alveo dottrinale che, se non impedisce, rende superflue distinzioni troppo minuziose e di dettaglio, questo è «il tempo della fine»1.


  Vero è che le credenze escatologiche in sé e per sé tendono a costituire un complesso dottrinalmente omogeneo. Non emergono forse, nei miti della fine più che in quelli d’origine, stereotipi e modelli culturali in certo senso obbligati, codificati rigidamente dalla tradizione e rinforzati, ad ogni generazione, dalla sofferta e ineludibile esperienza del singolo? La ripetitività pare qui la regola. Che cosa di più monotono di certe dottrine escatologiche? La morte libera un principio spirituale in grado di sopravvivere alla sua sfida. Un destino di premi o di punizioni, più o meno eticamente distribuiti, lo attende. Anche il mondo conosce una sua propria fine, di distruzione, di rinnovamento o di eterno ritorno.


  Eppure, da queste poche note le varie religioni hanno saputo ricavare un numero impressionante di variazioni2. I motivi tradizionali di ogni escatologia (destino post mortem del singolo; destino dell’umanità; luoghi e natura della retribuzione; destino del mondo), che si ripresentano a prima vista sostanzialmente identici nelle più diverse tradizioni religiose, sopportano in realtà al loro interno mutamenti profondi che, avvenendo attraverso un ripetersi di spostamenti minimi, si palesano in tutta la loro importanza soltanto sul lungo periodo3.


  L’escatologia gnostica non fa eccezione a questa regola, ed è, presa nel suo insieme, figlia dell’escatologia dell’età imperiale4. Di quest’ultima abbiamo già ricordato alcuni tratti significativi. Alle variazioni nella geografia celeste corrispondevano mutamenti nella società degli eletti. La democrazia religiosa, che apriva a tutti l’accesso ai premi paradisiaci, se raggiunse col cristianesimo la sua più compiuta espressione, aveva conosciuto sintomatici paralleli in credenze escatologiche legate ai misteri5. Per converso, si assiste in altri casi ad una chiusura di tipo aristocratico. Alle porte del cielo possono aver accesso soltanto i nobili di spirito, gli asceti più convinti, i virtuosi della ricerca interiore: il neoplatonismo è, a questo proposito, un esempio chiaro di come credenze escatologiche e problemi di prestigio sociale e differenziazione culturale, tipici di élites aristocratiche in declino, potessero anche procedere in modo parallelo6.


  Una concezione aristocratica del merito pare caratterizzare anche l’escatologia individuale gnostica. Migliori si nasce, non si diventa. Può darsi che avesse ragione Max Weber7, quando individuava nei dottori gnostici i tipici rappresentanti di una intelligentsia delle province romane marginalizzata, privata di potere politico effettivo e alla ricerca, attraverso nuove forme di redenzione e di fuga da un mondo divenuto per lei sempre più alienato e alienante, di efficaci alternative ideologiche. Le credenze escatologiche degli gnostici, se anche possono tradire una più generale situazione sociologica, paiono comunque costruite nell’ottica individuata dall’imperativo fondamentale della propaganda gnostica: distìnguiti dalla massa, condannata alla perdizione; distìnguiti da quei gruppi, gli psichici, che pretendono di regolare la salvezza della massa; diventa uno dei nostri, entra a far parte di questo club di anime elette, predestinate alla salvezza. Poteva esservi, per certi gruppi sociali, un invito religiosamente più efficace?


  Anche nel corpo delle credenze escatologiche scorre il sangue del sincretismo. Si consideri la dottrina della metempsicosi. Questa concezione, le cui nobili ascendenze indiane8 trovarono nell’orfismo un significativo parallelo greco9, era largamente diffusa nel periodo imperiale10. Alcuni gnostici la ripresero adattandola alle particolari esigenze dei loro sistemi. Vi credeva ad esempio Basilide. Da Origene apprendiamo infatti che, commentando il passo di Paolo «Io morii: infatti cominciò ad essermi imputato il peccato» (Rom. VII, 10), Basilide vi avrebbe letto, non già un riferimento all’economia della legge, bensì alla metensomatosi: «Dice così: Infatti l’apostolo ha detto: Una volta vivevo senza legge (Rom. VII, 9). Cioè: prima che venissi in questo corpo, io sono vissuto in una specie di corpo che non ricadeva sotto la legge, cioè un corpo di bestia o di uccello»11. Una sorta di legame cosmico unisce gli esseri del mondo. Raggiungere il culmine della scala evolutiva comporta di necessità il superamento dei diversi gradi dell’essere. In quanto microcosmo, l’uomo assomma in sé tutti i livelli di realtà, sperimentati nelle diverse rinascite. Soltanto la gnosi gli permetterà, secondo un’idea cara al Basilide della notizia di Ippolito, la definitiva separazione delle nature che si agitano in lui.


  Priva di per sé di tratti gnostici, la dottrina della metempsicosi poteva così assumere funzioni diverse. I carpocraziani, secondo quanto ci riferisce Ireneo, vi avrebbero fatto ricorso per fondare e spiegare la loro condotta libertina. Il principio che li guida è un radicale antinomismo, un rifiuto irridente di ogni legge, sia umana sia divina:


   


  dicono infatti che le azioni buone e cattive sono tali soltanto nell’opinione degli uomini. E in relazione alla trasmigrazione delle anime nei corpi essi affermano che le anime in ogni vita debbono provare ogni esperienza (a meno che uno subito in un solo passaggio esperimenti tutto insieme in una volta sola) affinché, secondo quanto dicono i loro scritti, le anime che hanno fatto ogni esperienza di vita, nascendo dal corpo non ne abbiano bisogno più affatto. Infatti bisogna adoperarsi per evitare che, mancando qualcosa alla libertà completa, le anime siano di nuovo inviate nei corpi12.


   


  La metempsicosi diventa dunque per i carpocraziani il mezzo per affermare la propria libertà nei confronti del Demiurgo e delle sue leggi. Soltanto violando la legge, se ne dimostra l’inconsistenza e la vanità.


  Il modo sincretistico di operare degli gnostici è evidente anche nelle descrizioni dei luoghi di pena infernali, che sono tipiche dell’inesauribile bagaglio folklórico delle nekyiai ellenistiche13, destinate per altro a risorgere a nuova vita anche nelle orripilanti scene di punizione infernale che animano alcune apocalissi apocrife cristiane. Non è un caso che una di queste scene si ritrovi nella gnostica Apocalisse di Paolo (NHC V, 2)14. Prima delle quattro apocalissi del codice V, questo scritto descrive, sviluppando il famoso spunto paolino dell’ascesa al terzo cielo di 2 Cor. XII, 2-4, il viaggio di Paolo attraverso i dieci cieli15, in compagnia di un infante, simbolo dello spirito del Figlio, colto nella sua purezza verginale. Nel quarto cielo Paolo assiste ad una scena di giudizio e di punizione, che ricorda analoghe descrizioni di testi apocalittici giudaici16. Nel quinto cielo «io vidi un grande angelo che teneva nella sua mano un bastone di ferro, mentre altri tre angeli erano con lui. E io guardai verso i loro volti. Ma essi contendevano reciprocamente, con in mano dei flagelli, mentre spingevano le anime al giudizio17.


  Ancor più tradizionale nelle sue tinte fosche è il quadro del destino che attende il dannato tratteggiato dal salvatore nel Libro di Tommaso l’atleta:


   


  (egli) sarà consegnato all’arconte che è lassù, quello che comanda sopra tutte le potenze come loro re ed egli lo rivolterà e dal cielo lo getterà giù nell’abisso e sarà imprigionato in un luogo stretto pieno di tenebre. Per di più egli non può girare né muoversi a causa della grande profondità del Tartaro e la [grande parete] dell’Ade posta [contro di lui. Essi sono imprigionati] in questo [modo, che non possono fuggire]. Non vi sarà perdono per la loro [follia]. E [gli arconti] che vi perseguiteranno, vi consegneranno all’angelo Tartarouchos. Questi [prenderà flagelli di] fuoco, perseguitandoli con staffili tremendi che fanno cadere una pioggia di scintille sul volto del perseguitato. Dovunque fuggirà, a occidente come a meridione, troverà il fuoco. Se si volgerà a settentrione, incontrerà ancora la minaccia di un fuoco ribollente. Né troverà la via verso oriente per fuggire colà ed esser salvo, perché non la trovò nel giorno in cui era nel corpo, così che non la troverà il giorno del giudizio18.


   


  La minaccia non poteva non sortire i suoi effetti su quanti, incerti, si sentivano ancora attratti dai piaceri bestiali del corpo e vittime delle lusinghe della donna. Poteva tuttavia trattarsi pur sempre, nella prospettiva gnostica, di uomini in qualche modo predestinati per la loro natura al fuoco eterno. Non c’era dunque bisogno di perder tempo a costruire per loro nuovi tipi di abitazioni e piaceri infernali, quando le tradizioni religiose popolari del tempo offrivano prodotti già rifiniti e così allettanti!


  Un analogo meccanismo parassitario è alla base di certi scenari apocalittici sulla fine del mondo. Vi ritornano temi, quali i segni della fine, il giudizio, la punizione dei dannati scagliati nell’abisso, tipici dell’apocalittica giudaica19. Nella Triforme Protennoia la divinità gnostica ha il compito di rivelare, fra l’altro, anche la fine di questo eone ai figli della luce: «e io li istruirò sulla fine dell’eone che verrà e insegnerò loro l’inizio dell’eone che giunge, che non ha mutamento, nel quale il nostro volto sarà cambiato, perché in quegli eoni saremo purificati»20.


  Questa tipica dottrina apocalittica dei due eoni trascina quasi inevitabilmente con sé un’altrettanto diffusa riflessione sul tempo: Peone presente si è compiuto, i suoi tempi e ore e giorni e mesi sono trascorsi21. Su questa convinzione si innesta il successivo elemento speculativo più propriamente gnostico: gli arconti, venuti a conoscenza dalla voce della Protennoia della fine imminente di questo eone, si rendono conto di essere stati ingannati dal loro Signore. Il Demiurgo non è l’unico Dio: egli è in realtà condannato alla perdizione. Sulla fine dell’eone si stende così l’acido pianto senza rimedio degli arconti. I tempi, infatti, sono stati recisi, i giorni accorciati: anche per gli arconti si approssima il momento della fine22.


  Il destino degli arconti, del Demiurgo, del mondo non può dar adito a dubbi. Essi sono votati alla sconfitta, alla distruzione: e non è rilevante, dal punto di vista dottrinale, se questa fine sia descritta a fosche tinte apocalittiche o, secondo l’insegnamento dei valentiniani, ricorrendo alla teoria stoica della conflagrazione universale23. D’altra parte, quello che allo gnostico importa non è tanto il destino dei vinti, quanto il premio che attende i vincitori e gli eventuali ostacoli che si frappongono al suo definitivo conseguimento. Ma per rivelare tutto questo, per dire la beatitudine luminosa dell’eone futuro, certo non potevano bastare più neppure le suggestioni dell’apocalittica giudaica; occorreva confezionare prodotti escatologici che lasciassero intravedere la realtà delle promesse finali e sprigionassero il fascino di ignoti orizzonti di felicità.


  Un primo elemento della novità e insieme dell’unità dell’escatologia individuale gnostica, è riflesso nelle stesse vicende del Salvatore. Sia che si tratti di una funzione soterica anonima e impersonale come il salvatore di tipo sethiano o del Gesù Cristo dei gruppi gnostici cristiani, nelle vicende del rivelatore ed illuminatore traspare in qualche modo la quintessenza escatologica dei miti gnostici. Abbiamo già ricordato come la Protennoia riveli ai figli della luce il segreto ineffabile della sua discesa: la liberazione definitiva di chi le appartiene. Le fa eco il salvatore cristiano di quel piccolo gioiello della innologia gnostica che è il salmo dei Naasseni di Ippolito sul destino dell’anima24:


   


  Principio generatore dell’universo fu la mente primogenita, 


  il secondo fu il caos diffuso del primogenito, 


  terza l’anima accolse, nel suo agire, questo principio: 


  per questo rivestita forma di cervo 


  è travagliata, dominata, nella sua azione, dalla morte.


  Ora avendo il dominio osserva la luce, 


  ora precipitata nelle miserie piange: 


  ora piange e si rallegra, 


  ora piange ed è giudicata, 


  ora è giudicata e muore 


  ora nasce 


  e infelice non avendo scampo dai mali 


  vagando entra nel labirinto.


  Allora Gesù disse: Osserva, Padre; 


  essa cercando il male sulla terra 


  si allontana dal tuo soffio.


  Cerca di fuggire il caos amaro 


  e non sa dove passare.


  Per lei mandami, Padre: 


  avendo i sigilli scenderò, 


  traverserò tutti gli eoni, 


  rivelerò tutti i misteri, 


  mostrerò le figure degli dèi. 


  L’arcano della santa via, 


  chiamandola gnosi, rivelerò25.


   


  D’altra parte, se è vero che «la via dell’ascesa è come quella della discesa», secondo quanto afferma concisamente il redattore delle Tre stele di Seth26, il modello di questo doppio movimento è offerto proprio dalle vicende del salvatore. Gesù aveva ricevuto la gnosi al momento del battesimo, ma soltanto con la passione e morte aveva veramente chiuso il ciclo delle sue vicende terrene. La morte era dunque un passaggio, forse per lo gnostico non del tutto minaccioso, ma sempre necessario. Non si dimentichi che soltanto nel momento della morte si sarebbe potuta compiere quella discretio naturarum, quella divisione e separazione definitiva delle sostanze in cui si cela un aspetto fondamentale della soteriologia gnostica.


  Che l’escatologia individuale gnostica sia costruita su di una tipica tensione tra «già» e «non ancora», tra il possesso acquisito di una gnosi che però non può essere ancora totale e definitivo, è confermato da altri elementi.


  Per molti gnostici cristiani anche il mondo ha una sua funzione nell’economia salvifica divina; funzione, se si vuole, puramente negativa, di elemento destinato a purificare la chiesa degli spirituali, ma non per questo meno necessaria. È quanto sostiene, come si ricorderà, Basilide. È quanto affermano i Naasseni, i quali così interpretano il passo paolino di 1 Cor. X, 11: «noi siamo i pubblicani, ‘ai quali è sopraggiunta la fine dei tempi’. Fine sono infatti i semi seminati nel mondo dall’Essere senza figura, grazie ai quali tutto il mondo va a perfezione. Infatti per mezzo loro ha cominciato a divenire»27.


  Con un giuoco di parole (i Naasseni si vogliono pubblicani e cioè telonai, perché in grado di comprendere ta tele, gli esiti ultimi delle cose), questi gnostici cristiani tradiscono un pensiero fondamentale. Il cosmo, in quanto è lo spazio in cui sono stati gettati i semi della Chiesa spirituale, diviene un elemento necessario all’economia salvifica, simile alla terra invernale che accoglie il seme. Per questo Fautore valentiniano del Vangelo di Filippo può affermare: «quelli che seminano in inverno, mietono in estate. L’inverno è il mondo, l’estate è l’altro eone»28. Soltanto con la fine del mondo può dunque compiersi definitivamente il dramma della salvezza gnostica. D’altra parte, la fine del mondo coincide con il termine della mescolanza tra luce e tenebre, di quella raccolta delle particelle di luce disperse nella materia, che costituisce la dimensione collettiva di un’escatologia a prima vista squisitamente individualistica29.


  Questi temi sono fusi nei passi escatologici dello Scritto senza titolo. Al compimento dell’eone si manifesteranno i rivelatori, svelando quel tipo dell’Incorruttibilità che è lievitato nella pasta tenebrosa della materia, calandosi all’interno stesso del cosmo e dell’uomo, forma invisibile di ciò che è visibile, dimensione nascosta ma tanto più vera di ciò che è manifesto eppure apparente e transeunte30. Allora


   


  la luce [taglierà] la tenebra e la distruggerà. Essa diverrà come ciò che non è divenuto e l’opera, che precedeva la tenebra, si disarticolerà e la deficienza sarà estirpata alla sua radice, in basso, nella tenebra, e la luce si ritirerà verso la sua radice e la gloria dell’Ingenerato si manifesterà e riempirà tutti gli eoni31.


   


  Proiettata su scala cosmica e collettiva, quella frazione temporale collocata tra la recezione della gnosi e la morte del singolo si distende ora ad acquistare lo spessore del «tempo della chiesa».


   


   


  2. Il tempo della chiesa.


   


  La chiesa degli spirituali, esiliata in questo mondo, soffre le doglie di un parto di cui si conosce l’inizio, di cui si spera imminente la fine. L’arco di questo tempo, delimitandola, contribuisce così a costituirla.


  Com’è possibile questo? Il tempo non è creazione arcontica, trappola ed inganno? Non deve piuttosto lo gnostico spezzare questa catena di minuti ore giorni, che lo vincola imprigionandolo nel cosmo? «La creatura geme: l’ora genera l’ora e il giorno [genera il giorno], i mesi fanno conoscere [i mesi, il tempo] si è volto succedendo [al tempo]»32.


  Per rompere le sbarre di questa gabbia invisibile, lo gnostico non deve essere pronto a rinunciare al tempo? Molti indizi lo fanno supporre. Il tempo dello gnostico, il suo tempo reale, pare essere per eccellenza un tempo mitico33. Dall’alto un raggio di luce cade nelle tenebre. La sequenza, monotona e ripetitiva, dei momenti, è improvvisamente rotta. La gnosi si presenta nelle vesti di un’illuminazione, di una folgorazione improvvisa istantanea totale, che spezza il tessuto connettivo del tempo cosmico per inserire lo gnostico in quella lunghezza d’onda particolare che è il tempo senza tempo del mito.


  Eppure sarebbe troppo unilaterale un’interpretazione che privilegiasse questa dimensione verticale, che spezza il continuum storico, del tempo nella gnosi. Ché il tempo mondano è pur sempre copia, per quanto pallida e ingannevole, del tempo pleromatico. Come ricorda Eugnosto34, il tempo cosmico è un tipo, una copia del Primo Generatore. Così, i dodici mesi si modellano sui dodici eoni e i 360 giorni dell’anno sui 360 poteri manifestati dal salvatore. Infine, le ore e i minuti trovano i loro corrispettivi pleromatici negli innumerevoli angeli che popolano questi mondi.


  Più che eliminare il tempo, spezzare questa linea continua che lo avviluppa col suo minaccioso silenzio, lo gnostico deve imparare a scoprire che cosa pulsa realmente dietro l’organismo temporale. Gli si rivelerà allora il tempo della volontà divina, linea salvifica scandita da kairoi, momenti rivelatori che indirizzano nella loro rassicurante successione lo gnostico verso un approdo sicuro: la salvezza individuale prima, collettiva e finale poi35.


  La tensione escatologica gnostica può apparire una tensione verso una fine che coincide di fatto con l’inizio. Secondo quanto afferma il Trattato tripartito36, non coincidono forse archè e telos, inizio e fine del processo, a formare, più che una linea retta progressiva di kairoi, una linea curva che tende a chiudersi a cerchio? Si tratta tuttavia soltanto di un’apparenza. Anche là dove, come nel caso dei sistemi sethiani, pare assente o comunque non determinante, secondo la formulazione originaria della loro storia salvifica, l’influsso cristiano di una particolare concezione del tempo, i testi orientano chiaramente verso una visione del tempo lineare e non ciclica.37 Il «non ancora» è il periodo della raccolta dei semi di luce dispersi nel mondo. La fine coinciderà, sì, con la restituito, con la ricostituzione del corpo spirituale originario, le cui membra sono disperse nella tenebra. Ma questa apokatastasis38, questo ristabilimento della situazione di pienezza originaria è, insieme, una renovatio, un rinnovamento profondo della condizione iniziale. La nostalgia delle origini gnostica non si sazia nel semplice ritorno al Paradiso delle origini. L’esilio della chiesa gnostica sarebbe stato privo di ogni senso? Non mirava forse ad eliminare quella deficienza potenziale, quella incontinenza congenita alla stessa vita del pleroma, che si erano espresse nel peccato di Sophia? E in realtà, proprio nelle prove dell’esilio, attraversando le orride porte del male, sperimentando e soffrendo le doglie del parto spirituale, la chiesa gnostica giunge a maturazione, individualmente e nel suo insieme. Il male, soltanto se oggettivato nell’opera della creazione, potrà essere debellato definitivamente. E il pleroma conoscerà finalmente, rinnovato nel suo intimo, il vero riposo. Ma vi è di più. Alcuni pensatori, come Tolomeo, che avevano rivalutato l’elemento psichico come sede del libero arbitrio, sono stati di conseguenza indotti a non ricacciarlo in quella terra di nessuno, il non essere, che attendeva la materia come effetto della conflagrazione finale. Sia pur non valido per un posto privilegiato, anche il Demiurgo e gli psichici hanno il loro biglietto per assistere allo spettacolo dell’eterna beatitudine. Mentre Sophia entrerà nel pleroma per celebrarvi le nozze eterne col salvatore, seguita dalla chiesa degli spirituali che si riunisce definitivamente alla sua controparte maschile, gli angeli del salvatore, «il Demiurgo si trasferirà anche lui nel luogo della Madre Sophia cioè nella Regione intermedia. Anche le anime dei giusti troveranno il riposo nel luogo della Regione intermedia; infatti nulla di psichico può entrare nel pleroma»39.


  Il tempo della chiesa è dunque importante per lo gnostico, in particolare per lo gnostico cristiano. È tempo di prove, di conflitti, di decisioni. Con la gnosi, è vero, egli è in qualche modo già risorto, ma questa illuminazione interiore prefigura, anticipa, non sostituisce la definitiva liberazione che avrà luogo per il singolo soltanto nel momento della morte e, per il grande corpo degli gnostici, nel momento della sua definitiva ricostituzione.


  Il tema trova una sua significativa e singolare interpretazione nella Pistis Sophia. Gesù è venuto a salvare le anime. La psiche è infatti sottoposta all’influsso di due forze di egual carica, ma di segno contrario: la potenza divina luminosa e il suo antagonista, l’antimimon pneuma o spirito contraffattore, quel calice della dimenticanza che gli arconti, dopo aver formato l’anima, le impongono di bere40. L’anima parrebbe dunque trovarsi in una situazione di perfetto libero arbitrio, di equilibrio rischioso ma invitante. In realtà il potere dello spirito contraffattore sembra avere il sopravvento. Per questo si rende necessario l’intervento del salvatore. Egli è portatore di una gnosi intesa come conoscenza e possesso dei misteri supremi, che la mitologia gnostica celebra: le gerarchie pleromatiche, il dualismo di luce e tenebre, l’origine della mescolanza. Caratteristicamente, però, il possesso di questi misteri non conclude il processo salvifico: la conoscenza definitiva e completa è infatti rimandata ai tempi della fine41.


  Abbiamo già ricordato, a proposito degli apostoli, un tratto tipico del nostro scritto: il tema del salvatore salvato. Ma il discorso è estendibile a tutti gli gnostici. Il mistero supremo dell’ineffabile altri non è che il mistero di Gesù. L’anima che lo possiede, al momento della morte, liberata dal corpo materiale forgiato dagli arconti, si trasforma in un flusso di luce che ritorna rapidamente alla sua sorgente, il salvatore stesso42.


  Il possesso dei misteri è perciò decisivo. Essi «sono misericordiosi e perdonano in ogni tempo».43 La salvezza non è tuttavia un procedimento meccanico, né si decide una volta per tutte. Il terzo libro della Pistis Sophia non per nulla è quasi interamente dedicato a una minuta casistica delle possibilità di ricaduta. Il possesso dei misteri pleromatici non annulla le responsabilità del singolo. Vi è il caso estremo di chi li riceve e continua a peccare e muore senza ravvedersi: per lui non v’è salvezza, ma condanna, benché non si tratti di una condanna definitiva. C’è pur sempre una possibilità di scampo, non fosse altro che per l’intervento di un’anima amica già salva. Al peggio, l’anima impenitente che non sarà riuscita ad aggrapparsi a nessuno di questi salvagenti spirituali sarà precipitata nuovamente in un corpo, dove le verranno offerte nuove possibilità di salvezza44.


  Ma anche la pazienza, che appare infinita, del Primo Mistero, ha un limite. Il tempo in cui si possono ricevere i misteri, il tempo della salvezza della chiesa gnostica della Pistis Sophia è in realtà condizionato. Questa apparentemente inesauribile possibilità di ricorsi si chiuderà irrimediabilmente col completamento del «numero delle anime perfette»45. È questo un limite invalicabile. Completato questo numero, le porte del Regno di luce saranno definitivamente chiuse e nessuno potrà più entrarvi.


  Per questo Gesù invita ripetutamente i suoi discepoli alla missione, perché comunichino a tutti quei misteri che non sono patrimonio di una ristretta élite46. E occorre affrettarsi. Nessuno conosce il numero esatto delle anime perfette e non si può dunque prevedere quando sarà completato. Occorre essere vigili, stare attenti a non perdere quello che potrebbe essere l’ultimo battello per il porto della salvezza eterna.


  È questo uno tra i tanti esempi possibili di come tematiche e motivi neotestamentari siano stati inseriti e adattati ad uno schema mitologico e teologico tipicamente gnostico47. Non soltanto l’apostolo è consustanziale al suo salvatore, il quale gli rivela la sua origine celeste, ma anche la missione, per quanto aperta ed ecumenica, si iscrive in una logica di programmazione in cui il numero chiuso nell’accesso al mondo superiore è determinato dalle tipiche esigenze di un sistema gnostico. Ma soprattutto, come e più di altri testi gnostici, questo prolisso trattato contribuisce a ribadire un’idea importante per una più esatta valutazione delle concezioni escatologiche. Anche la chiesa gnostica ha un suo tempo, un tempo di missione, di pericoli e minacce, di decisioni. Non tutto, infatti, è già deciso con l’acquisizione della gnosi. Anzi, l’illuminazione interiore necessita di conferme e di prove, fino a quell’ultima decisiva sfida che anche lo gnostico sarà prima o poi chiamato ad affrontare: la morte.


   


   


  3. Psicanodie gnostiche.


   


  Cristo, con la sua morte e risurrezione, indicava allo gnostico la via definitiva della liberazione. Ma la morte era stata preceduta dalla passione. Per lo gnostico, ciò significava l’abbandono, per quanto momentaneo, dello spirito. Una prova tremenda, che, sulla soglia della vittoria definitiva, s’imponeva come ultimo e angoscioso, ma ineludibile rito di passaggio.


  Si fa oggi un gran parlare della morte. Può darsi che si debba vedere in questo un inconsapevole quanto sottile strumento di difesa da parte di una società che non conosce più la «morte vissuta»48. Bandita e interdetta, essa è diventata, nella vita quotidiana, innominabile. L’addomesticamento passa attraverso una funebre congiura del silenzio. Là dove, insopprimibile, compare, è esorcizzata attraverso i filtri degli schermi televisivi o rivestita degli ovattati paludamenti delle cerimonie ufficiali. Non è la morte ‘mia’ o ‘tua’, ma una morte anonima, tutt’al più una morte spettacolo. Inutile insistere sulle differenze rispetto alle concezioni tanatologiche delle società arcaiche e premoderne49. Può piuttosto essere interessante, in questo bruciante quanto superficiale ritorno di fiamma per un mondo di esperienze e di pensieri un tempo familiare e quotidiano, sottolineare la presenza di alcuni temi. Si pensi soltanto ad un motivo ricorrente nella letteratura tanatologica odierna, soprattutto statunitense, di origine medica50. Che cosa succede al malato in coma? È possibile fotografare (o, in certi casi più fortunati, intervistare chi li ha vissuti) gli attimi che precedono il grande balzo senza ritorno, cogliere gli stati d’animo e i pensieri che l’accompagnano? Quello che, ridotto ad arida curiosità scientifica o, peggio, a lancio pubblicitario di un nuovo best-seller, appare nella sua nudità un ulteriore incnidelimento nei confronti di un malato divenuto cavia, acquista, nella prospettiva di una storia delle religioni, una luce più umana e uno spessore culturale diverso. È il tema dello Zwischenzustand, dello stadio intermedio, quegli attimi eterni, quel ponte sottile gettato tra il tempo e la sua fine: un terreno percorso e mirabilmente descritto da tanti spiriti religiosi51. Basterebbe scorrere quello straordinario documento tanatologico che è il Libro tibetano dei morti, per cogliervi alcuni sorprendenti aspetti di problematica attualità52. Il tema centrale è quello del bardo: una minuta, lucida, quasi ossessiva analisi degli stati rappresentativi che violentano ineludibilmente e impietosamente il momento asettico del trapasso. La meditazione buddhista li ha rigorosamente analizzati e gerarchicamente ordinati in una scala a chiocciola che nel suo minaccioso orrore è pur necessario salire, se si vuole giungere alla sospirata mèta: l’abbandono definitivo di quelle ultime, per quanto pervicaci e resistenti illusioni, contro cui l’uomo è chiamato a lottare e il conseguente dissolvimento di quelle rappresentazioni, minacciose ma anche accattivanti, che nei Libri della morte rinascimentali si tradurranno in interminabili tenzoni tra diavoli ed angeli sul letto dell’inerme e smarrito morente53.


  Anche i nostri gnostici hanno conosciuto questa singolare sfida. Le loro psicanodie, i viaggi celesti che attendono le anime subito dopo la morte, sono l’esempio più illuminante di come essi abbiano vissuto il problema dello stadio intermedio. Esse costituiscono la loro risposta al problema, che ogni società si trova ad affrontare, di come istituzionalizzare e regolamentare, di come rendere socialmente tollerabile, se non produttivo, un evento in sé così pericolosamente distruttivo.


  Nel panorama di risposte che la società imperiale espresse di fronte a questo ineludibile interrogativo, e che appare caratterizzato da una sorprendente varietà di proposte, dall’individualismo esasperato di alcuni filosofi stoici all’universalismo tipico delle religioni misteriche e di salvezza, che mutarono geografie mitiche, mentali e architettoniche (si pensi alle catacombe o ai cimiteri cristiani)54, la risposta gnostica, per quel che ne sappiamo, rappresenta una via di mezzo. Certo, celebrò la «vittoria sulla morte» tipica delle religioni redentive. Cerbero addomesticato e addolcito, la morte ora, se poteva anche gettare negli antri infernali, soprattutto apriva alle irresistibili seduzioni di una terra promessa in cui trionfava un’eterna vita di beatitudine. Da fine si era trasformata in mezzo, docile strumento talora da ricercarsi con ascetico disprezzo e voluttà inconscia, per accelerare il processo di inserimento nei tempi dell’eterna beatitudine.


  Non si trattava, però, comunque di un avvenimento meccanico e indolore. O almeno, non sempre il trapasso doveva essere sentito come un momento già risolto. Lo deduciamo dal fatto che alcuni gruppi praticavano una specie di rito rassicurante di estrema unzione, versando sul capo del moribondo o del morto olio e acqua o un profumo particolare misto ad acqua, accompagnando questi gesti con invocazioni, perché l’anima del morituro potesse resistere all’ultima prova che l’attendeva: l’ascesa attraverso i cieli minacciosi degli arconti55.


  Un testo di Nag Hammadi ci ha restituito una preghiera, che pare rappresentativa di quelle che dovevano essere pronunciate dai moribondi o da chi li vegliava nel momento del trapasso. Essa è recitata da Giacomo immediatamente prima del suo martirio56. Nelle sue struggenti invocazioni, angoscia per la prova imminente e gioioso e fiducioso abbandono si sono fusi poeticamente:


   


  Dio mio e padre mio! Tu che mi hai salvato da questa morta speranza! Tu che mi hai dato la vita in un mistero della tua benevolenza! Non allungarmi ancora i giorni di questo mondo, ma il giorno della tua luce, in cui non vi è [riposo] dalla [notte], [fa che] brilli [su di me…]. Salvami da questo [luogo] di soggiorno. Fa’ in modo che la tua grazia non sia dimentica in me, ma fa’ che essa diventi pura. Salvami da una malvagia morte […] portami vivo fuori dalla tomba, poiché la tua grazia vive in me, il desiderio di cooperare all’opera della pienezza. Salvami dalla carne peccatrice, poiché con tutta la mia forza mi sono volto verso di te. Salvami dalla mano di un nemico che mi umilia e non consegnarmi a un giudice severo. [Salvami] dal peccato e perdona ogni mia colpa del giorno (della vita). Poiché io vivo in te, in me vive la tua grazia. Io ho rinunciato a ogni cosa, ma ti ho apertamente confessato. Salvami dall’angoscia che opprime. Ora il tempo e il momento sono giunti. [Spirito] santo, inviami la salvezza. [Luce] da luce, [incoronami] con una forza [imperitura, eterna]57.


   


  L’anima del singolo, così rincuorata, era pronta ad affrontare il grande viaggio. Esso era organizzato secondo uno schema che troviamo ampiamente illustrato nel Poimandres. Alla domanda di Hermes su come avvenga l’ascensione dell’anima verso il cielo, Poimandres risponde:


   


  dapprima, quando il corpo materiale si dissolve, tu affidi questo stesso corpo all’alterazione, e la forma che avevi non può più esser percepita; poi consegni al demone il tuo io abituale ormai privo di energia, mentre i sensi del corpo ritornano ciascuno alla propria fonte, di cui d’ora in avanti faranno nuovamente parte e si confondono di nuovo con le energie; (quindi le parti dell’anima dove hanno la loro sede) l’ira e la concupiscenza ritornano alla natura priva di ragione.


  In questo modo l’uomo si slancia verso l’alto attraverso la compagine delle sfere. Nella prima zona egli si spoglia della potenza di crescere e diminuire; nella seconda dei marchingegni della malizia, inganno ormai privo di effetto; nella terza dell’inganno della concupiscenza ormai inefficace; nella quarta dell’ostentazione del comando privata della sua ambizione; nella quinta dell’empia audacia e della eccessiva temerarietà; nella sesta dei malvagi desideri generati dalla ricchezza ormai vani; nella settima della menzogna ingannatrice58.


   


  Nei testi degli gnostici cristiani questo passaggio di consegne assume tinte più cupe e minacciose. Diversamente dai governatori planetari ermetici, gli arconti sono doganieri esigenti, controllori implacabili. Occorre possedere passaporti speciali per superare i diversi confini planetari. In certe situazioni, a sconfiggere definitivamente la tracotanza arrogante degli arconti, pare bastare l’autoconsapevolezza orgogliosa dello gnostico. È il caso di alcuni marcosiani. Essi conoscono questa formula, che dovranno recitare dopo morti al cospetto di ogni potestà:


   


  «Sono figlio del Padre, del Padre preesistente, figlio sull’istante59. Sono venuto a vedere tutto ciò che è mio proprio e che mi è estraneo: non estraneo del tutto, ma (è) di Achamoth, che è donna e queste cose ha fatto per sé. Traggo origine dal Preesistente e vado di nuovo alla mia sede donde sono venuto». A queste parole le potenze fuggono ed egli va da quelli che stanno intorno al Demiurgo… e colui che è uscito dalla vita dice a quelli che stanno intorno al Demiurgo: «Sono vaso più prezioso della donna che ti ha fatto. Se la vostra Madre ignora la sua radice, io conosco me stesso e so donde provengo e invoco la Sophia incorruttibile che è nel Padre, madre di vostra Madre che non ha padre né consorte maschio. Donna nata da donna vi ha creati, che ignora anche sua madre e crede di esser sola. Io invoco sua madre». Quelli che stanno intorno al Demiurgo, a sentir tali parole si turbano molto e accusano la loro radice e il genere della madre e quello va alla sua sede, dopo aver gettato il suo vincolo, cioè l’anima60.


   


  In altri casi, il potere malefico degli arconti è vinto ricorrendo più scopertamente all’ausilio di sigilli misteriosi e parole magiche. Nel 2 Libro di Jeu Gesù insegna pazientemente ai suoi discepoli il modo in cui dovranno comportarsi nel loro viaggio celeste. Quando essi, usciti dal corpo, giungeranno al primo eone, 


   


  gli arconti di quell’eone vengono di fronte a voi; sigillatevi con questo sigillo. Il suo nome è zôzezê. Tieni questa cifra: 1119 nelle due mani. Quando avrai finito di sigillarti con questo sigillo e avrai detto il suo nome una volta sola, di’ queste difese: «Ritiratevi, voi Proteth Personiphôn Chous, arconti del primo eone, perché io invoco Eaza Zêôzaz Zôzeôz». Ma quando gli arconti del primo eone avranno udito questi nomi, essi si spaventeranno enormemente e si ritireranno e fuggiranno a occidente a sinistra e voi potrete procedere61.


   


  La scena si ripete analoga — mutano soltanto i sigilli e i nomi degli arconti — fino all’undicesimo eone. Col dodicesimo incomincia il pleroma del Dio invisibile e ingenerato. Ma anche in questo caso l’anima dello gnostico dovrà continuare a fornire agli angeli celesti sigilli, numeri e nomi magici, finché giungerà al quattordicesimo eone, il sancta sanctorum di questo sistema, in cui potrà entrare soltanto chi possiede il mistero del perdono dei peccati.


  Lo gnostico è così giunto al termine del suo lungo e periglioso viaggio. Quel che lo attende è il riposo escatologico, il superamento definitivo di tensioni dissidi lacerazioni. Per esprimere questa concezione, le diverse tradizioni del movimento gnostico ricorrono a immagini e temi diversi. Sia che si tratti del matrimonio spirituale dei valentiniani o del motivo dell’abito celeste, l’idea soggiacente è però identica. Il singolo, ricostituito nella sua unità androgina, può ora riposare in se stesso, perché l’anima «ha ritrovato il suo oriente, essa si è riposata in Colui che si riposa, essa si è lasciata mettere nella camera nuziale. Ha mangiato al banchetto di cui era affamata, ha gustato un cibo immortale. Essa ha trovato ciò di cui era alla ricerca; ha ottenuto il riposo dalle fatiche»62. Allora finalmente vi sarà «penetrazione fino al silenzio là dove non c’è bisogno di voce, né di conoscenza, né di pensiero, né di illuminazione, ma dove tutto è luce, non avendo bisogno di essere illuminato»63.
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  IX 
SIMON MAGO 
E LE ORIGINI DELLO GNOSTICISMO


   


   


   


  1. Gnosi e gnosticismo.


   


  «La perfetta definizione concettuale non può stare al principio ma deve essere posta alla fine dell’indagine… ciò è inerente all’essenza stessa della formazione dei concetti storici, la quale, ai fini del suo metodo, non cerca di incasellare la realtà in astratti concetti di genere, ma bensì di inserirla in concreti nessi generici di colore specificamente individuale»1. Con questa affermazione Max Weber si accingeva, nella sua Etica protestante, all’improba fatica di circoscrivere, attraverso un complesso lavoro di indagine e ricostruzione storica, il difficile concetto di «spirito del capitalismo». Ultimata l’esposizione dei principali miti gnostici, anche per noi il problema della definizione si pone ormai di fronte in modo ineludibile.


  Chi è restio alle questioni metodologiche può tralasciare questo paragrafo. Chi ama invece percorrere queste vie intricate, che troppo spesso, è vero, rischiano di trasformarsi in labirinti senza uscita o, peggio, in giochi degli specchi del proprio narcisismo intellettuale; o chi, più comunemente, le ritiene un momento poco piacevole ma indispensabile del lavoro storico, non potrà non concordare col giudizio del grande sociologo. Comunque, sia che, seguendo il suo suggerimento, la definizione dei concetti storici si ponga soltanto al termine di un lungo e complesso viaggio di ricognizione o, di contro, sia postillata in modo ancora parziale e provvisorio all’inizio della ricerca come indispensabile ipotesi di lavoro, occorre pur sempre individuare l’oggetto d’indagine2. I vantaggi di una corretta definizione sono infatti superiori ai suoi possibili svantaggi.


  Che cosa dobbiamo dunque intendere con i termini di gnosi e di gnosticismo? In un precedente capitolo abbiamo tracciato le tappe principali della storia di gnosis e ricordato il particolare significato che questo termine ha assunto nel mondo degli gnostici. Parlare di ‘gnosi’ — come di ‘gnostici’3 — significa dunque usare termini e ricorrere a concetti coniati dagli stessi artefici e fruitori di questo particolare mondo concettuale. Il margine di scarto tra la nostra prospettiva e quella antica dovrebbe essere minimo. Secondo alcuni critici, questa via, fedele riproduttrice della realtà storica, sarebbe l’unica percorribile in sede di analisi terminologica4.


  Le origini del termine ‘gnosticismo’ sono invece diverse. Come per altre analoghe formazioni linguistiche5, abbiamo anche in questo caso a che fare con un termine coniato dagli studiosi moderni6, ma che non ha analogo corrispondente linguistico nella terminologia degli antichi. Il procedimento, che può parere a prima vista scorretto, è in realtà pienamente legittimo sul piano della formazione dei concetti storici. Essi, infatti, non sono semplice ripresa né piatta fotografia del passato, ma si nutrono della consapevolezza della differenza, della coscienza di un’assenza, insomma di uno spazio vuoto su cui l’intelligenza storica può collocare la propria rappresentazione. E di questo «dramma» i concetti storici sono un fattore indispensabile; purché, naturalmente, si sappiano rispettare le regole della scrittura storica: vanno però usati con un opportuno esprit de finesse, poiché soltanto in questo modo è possibile individuare e circoscrivere quella realtà in continuo divenire, magmatica e sfuggente, che è la storia.


  Nel Congresso di Messina del 1966, dedicato al tema delle origini dello gnosticismo7, fu formulata una proposta terminologica, che conserva ancor oggi un suo nucleo di validità. Nel protocollo finale si invitava ad adoperare il termine ‘gnosi’ per designare una «conoscenza dei misteri divini riservata ad un’élite»8. A questo uso esteso di ‘gnosi’ si contrapponeva quello ristretto di ‘gnosticismo’, termine scelto ad indicare un fenomeno storico determinato e precisamente i sistemi gnostici del II secolo, che apparivano ben documentati sul piano storico. Il documento così proseguiva:


   


  Lo gnosticismo delle sètte del II secolo implica una serie coerente di caratteristiche che si possono riassumere nella concezione della presenza nell’uomo di una scintilla divina, che proviene dal mondo divino, che è caduta in questo mondo sottomesso al destino, alla nascita e alla morte e che deve essere risvegliata dalla controparte divina del suo Io interiore per essere finalmente reintegrata. Questa idea, di fronte ad altre concezioni di una «degradazione» del divino, è fondata ontologicamente sulla concezione di una «degradazione» del divino la cui periferia (spesso chiamata Sophia o Ennoia) doveva entrare fatalmente in crisi e produrre — benché indirettamente — questo mondo, di cui essa non può d’altronde disinteressarsi perché deve recuperarvi lo pneuma9.


   


  Lo gnosticismo del II secolo è dunque caratterizzato da una particolare gnosi, in quanto tale non rintracciabile in altre forme gnostiche, basata sulla connaturalità divina della scintilla, dell’elemento luminoso e pneumatico, che deve essere ridestato e reintegrato nel mondo divino: una circolarità che implica l’identità di sostanza tra il soggetto della conoscenza (lo gnostico), l’oggetto (la sostanza divina del suo Io ontologico) e il mezzo con cui il soggetto conosce, la gnosi come rivelazione nelle forme di una chiamata dall’alto operata da una figura soterica o di una particolare tradizione esoterica divinamente garantita.


  La definizione proposta dal protocollo del Congresso di Messina si richiama indubbiamente ad un particolare tipo di sistema, quale quello sethiano o valentiniano, il cui dinamismo si sviluppa da una crisi che sorge all’interno del pleroma. Rischiano di restar esclusi da questa definizione altri sistemi, pur indubbiamente gnostici, ma che si inseriscono all’interno di prospettive dottrinali diverse10. D’altra parte, sarebbe ancor più pericoloso aspirare ad una definizione che pretendesse di raccogliere tutti (!) gli elementi caratterizzanti i vari sistemi gnostici del II secolo: perché sarebbe facile verificare che nessuno di questi sistemi li possiede veramente tutti nel loro insieme.


  Il merito indubbio della proposta di Messina consiste piuttosto nel fatto di aver ricordato, con la sua definizione basata su di una tipologia aderente al concreto storico, un’elementare verità. A tutt’oggi — i documenti di Nag Hammadi non hanno mutato nella sostanza i termini della questione11 — noi siamo di fatto informati su sistemi databili per lo più al II secolo. Tutti i documenti, etichettati come gnostici, assegnati ad epoche precedenti, devono questa loro definizione ad ipotesi più o meno fondate.


  Si pone in questo modo la questione più delicata e controversa. Che cosa sappiamo sulle origini dello gnosticismo? È realmente possibile, e fino a che punto, interrogarsi sulle origini di questo fenomeno? Quest’ultimo interrogativo, che teoricamente precede il primo, non paia ozioso. Non sono pochi gli studiosi che sostengono la tesi della inderivabilità dello gnosticismo. E, in realtà, questo punto di vista ha non poche frecce al suo arco. Lo gnosticismo non è un variopinto vestito di Arlecchino le cui pezze occorre scucire per rintracciare di ciascuna l’origine, ma una costellazione storica dotata di un principio interno, fornita di senso, di coerenza e di autonomia. Il problema delle origini si trasforma così in quello della determinazione della sua essenza. Cogliere l’elemento individuante e specifico di questo mondo storico significa infatti affrontare su nuove basi il problema delle origini: perché, in quanto grandezza storica autonoma, lo gnosticismo non potrebbe che avere in se stesso le sue autentiche scaturigini. Adottare questo criterio non implica però abbandonare la ricerca dei motivi e delle tradizioni che avrebbero, se non già anticipato, in qualche modo preparato l’avvento dei grandi sistemi gnostici del II secolo — nulla infatti sorge dal nulla —; ma, certo, questa ricerca diventa, da scopo ultimo dell’indagine qual era, una variabile dipendente.


  Comunque si valuti questo indirizzo d’indagine, la sua importanza è innegabile poiché ha rovesciato il principio interpretativo tradizionale, privilegiando gli interrogativi che mirano a cogliere la «struttura», le connessioni interne del sistema gnostico.


  Quanto produttiva possa risultare ancor oggi questa posizione nei confronti di una ricerca delle origini troppe volte fine a se stessa, basterà a dimostrarlo un solo esempio. Molti studiosi propendono oggi per la tesi delle origini giudaiche dello gnosticismo12. Questa posizione, che ha illustri predecessori13, ha certo molti argomenti a suo favore. I testi di Nag Hammadi hanno confermato l’importanza dei prestiti di origine giudaica, che si manifestano ora nella rilettura delle vicende genesiache o delle speculazioni sull’Adamo paradisiaco, ora nei collegamenti col mondo dell’apocalittica e con le speculazioni sapienziali. Questi ed altri probabili prestiti hanno indotto diversi studiosi a vedere in un certo mondo giudaico, collocato ai margini del giudaismo ufficiale e variamente identificato, le origini storiche dei sistemi gnostici del II secolo14.


  Quest’ipotesi, che oggi appare, alla luce della nuova documentazione, quella storicamente più solida, non è però priva di punti deboli. Gli studiosi, che ad essa si richiamano, condividono il presupposto che, all’interno del variegato mondo del giudaismo intertestamentario, esistessero correnti e pensatori che, per successiva evoluzione di pensiero o in seguito a violente crisi politico-religiose come la distruzione del Tempio15, avrebbero elaborato una visione religiosa, sempre più in contrasto col giudaismo ufficiale di stampo rabbinico, nella quale i rapporti tra Dio e il mondo si disponevano in termini così marcatamente dualistici da implicare, in talune espressioni esasperate, una critica radicale del Dio dell’Antico Testamento. Ma che cosa si deve intendere esattamente per giudaismo «eterodosso» e giudaismo «ufficiale», quando il mondo religioso dei secoli a cavallo dell’era cristiana è caratterizzato dall’assenza di una vera e propria ortodossia e da un universo ideologico umbratile e sfumato, complesso e ancora non sufficientemente decifrato nei suoi tratti più caratteristici? Non si rischia ancora una volta di chiarire obscura per obscuriora? O, quel che è peggio, di proiettare le concezioni dei sistemi gnostici del II secolo su testi e frammenti dei secoli precedenti che, di per sé, nulla hanno di sicuramente gnostico? «Vi sono molte pietre sparse lungo tutto il campo giudaico e il muratore che le raccoglie potrà costruire con esse la casa che vuole; ma non vi è quasi nulla, in quelle pietre, se prese singolarmente, che possa essere assunto come una prova del fatto che esse avevano prima fatto parte di una casa simile a quella che il muratore intende costruire»16. Lo stesso può dirsi per quelle pietre particolari che sono i materiali veterotestamentari. Il loro uso nulla ancora prova17. In alcuni casi essi sono stati utilizzati da gruppi gnostici cristiani per polemizzare contro la valutazione positiva che dell’Antico Testamento dava la Grande Chiesa18. Quanto ad altri scritti — l’Apocalisse di Adamo insegna19 —, la datazione, fortemente controversa, è da alcuni abbassata fino al III secolo d. C.; il loro rapporto col mondo del giudaismo diventa in questo modo molto più tenue e sfuggente.


  E comunque queste interpretazioni urtano tutte contro uno scoglio difficilmente superabile. Di fatto, lo gnosticismo si cristallizzò in un’atmosfera di violento, totale rigetto del giudaismo, caratteristico piuttosto dell’antigiudaismo di certi ambienti cristiani, che non di qualunque gruppo giudaico a noi noto. Inoltre, se è vero che un anticosmismo e un antisomatismo radicali costituiscono tratti distintivi della visione del mondo gnostica, come si spiega il fatto che essi sono pressoché assenti nei testi giudaici a noi noti?20 Quanto al supposto influsso di eventi traumatici come la caduta del Tempio, si dimentica troppo facilmente che, dopo la distruzione del 70 d. C., il mondo giudaico continuò a credere nella sua ricostruzione e questa nuova speranza alimentò l’ubbidienza verso la Legge. Anche chi vede nelle scuole sapienziali, nella scepsi che le caratterizza e negli intellettuali cosmopoliti che le popolano un probabile ambito giudaico di origine dello gnosticismo, non è poi in grado di mostrare con sufficiente evidenza dove esattamente nei testi gnostici sarebbe rinvenibile un influsso di queste scuole.


  Non vogliamo tediare il lettore con queste dispute. Se ci siamo soffermati sul caso del giudaismo, è per il suo valore esemplare. Chi sostiene che nel giudaismo intertestamentario fossero presenti elementi precorritori dello gnosticismo (tesi del pregnosticismo) o, addirittura, forme già autonome di gnosticismo ante litteram (tesi del protognosticismo), sembra inferire troppo da troppo poco. Queste conclusioni paiono, a maggior ragione, estendibili alle ipotesi relative ad un’origine greca o iranica dello gnosticismo.


  Comunque lo si circoscriva e lo si definisca, quel che appare costitutivo dello gnosticismo, nelle sue varie forme e nei suoi diversi sistemi, è quel new mental focus, quel kategoriales Novum che con esso emerge sulla scena religiosa dell’incipiente mondo tardo-antico (non importa se espresso nel tema dell’incontro col Sé o dell’anticosmismo radicale, del salvatore salvato o della crisi pleromatica), e che, lungi dall’essere l’aspetto parassitario di un movimento privo di originalità, si impone anzi per la sua irriducibilità a motivi preesistenti. Se è vero che «la storia e il collegamento di singoli motivi spesso possono essere indagati dal punto di vista filologico, l’origine della vera e propria gnosi non è spiegabile»21.


  Per quanto in qualche modo predisposto o prefigurato dal complesso e mobile terreno del sincretismo ellenistico; per quanto debitore in modi diversi e non sempre facilmente valutabili di diverse e divergenti tradizioni culturali; per quanto legato in forme non ancora del tutto chiarite a determinati ambienti che, come il giudaismo della diaspora, devono aver svolto una funzione di collettore o, come la tradizione filosofica classica, in particolare platonica, hanno fornito strumenti d’analisi e quadri mentali di organizzazione e spiegazione del mondo divino indispensabili, lo gnosticismo del secondo secolo appare, nella sua variegata realtà, il frutto originale di una pianta ricca di numerosi succhi vitali.


   


   


  2. Alla ricerca delle origini: Simon Mago e il mito di Elena.


   


  Forse nessun personaggio come Simon Mago può fornire un esempio più illuminante dei problemi metodologici e interpretativi che si celano dietro la querelle sulle origini dello gnosticismo. L’antenato del Faust goethiano22, destinato a diventare, con la sua mitica compagna Elena, il modello di ogni ideale coppia gnostica, è realtà storica piuttosto esangue e dai contorni labili e sfuggenti.


  Gli antichi difensori della fede cristiana lo videro come l’eresiarca per eccellenza, l’incarnazione del Maligno, che per suo tramite riuscì a seminare la zizzania dell’eresia23, secondo un cliché destinato a resistere ai secoli24.


  Quando gli storici moderni hanno cercato, con l’ausilio della critica delle fonti, di restituire al Simone della storia quel sangue che interpretazioni eresiologiche, controversie teologiche, abbellimenti leggendari parevano avergli definitivamente succhiato, si sono trovati di fronte ad un’improba fatica25.


  Le fonti di cui oggi disponiamo sono poche, di controversa interpretazione, talora di difficile datazione. La più antica è la breve notizia negli Atti degli apostoli VIII, 9-12. Redatta verso la fine del I secolo d. C.26, essa testimonia l’esistenza in Samaria di


   


  un uomo di nome Simone, che faceva il mago e riempiva di stupore i Samaritani, affermando di essere un personaggio importante. A lui prestavano tutti ascolto, e i piccoli e i grandi, e dicevano: Questi è la potenza di Dio, quella che è chiamata grande. Gli prestavano ascolto perché da lungo tempo egli con le sue arti magiche li aveva incantati.


   


  Convertito e battezzato da Filippo, egli è colmo di meraviglia nel vedere i prodigi e i miracoli che gli apostoli compiono. Lo colpisce in particolare l’imposizione delle mani che operano Pietro e Giovanni. Allora offre loro del denaro per acquisire a sua volta il potere di trasmettere lo spirito. Pietro lo maledice e, dobbiamo dedurne, lo espelle dalla comunità. Questa breve notizia inaugura, insieme alla fortuna del peccato di simonia, anche quella non meno millenaria della magia di Simone.


  Di per sé, la notizia nulla ci dice su eventuali aspetti gnostici della dottrina di Simone. Che, verso la metà del I secolo d. C., esistesse in Samaria un personaggio di nome Simone, può essere assunto come un dato storicamente valido. Né l’attributo di ‘mago’ dev’essere visto come un’aggiunta redazionale27. Simone appare con i tipici tratti dell’uomo divino. Pratica arti magiche e lo si invoca attribuendogli il titolo, largamente attestato, di ‘grande Potenza’28. Può darsi, come vorrebbero alcuni, che egli fosse anche oggetto di un culto sincretistico che lo vedeva congiunto a Zeus29. Quel che però risulta difficile — e metodologicamente scorretto — è rileggere questa breve notizia alla luce di quel sistema simoniano, di natura gnostica, che si sviluppò nel corso del II secolo, attribuendo al Simone degli Atti la natura di un salvatore gnostico in concorrenza col salvatore cristiano e vedendo nella notizia lucana la conferma dell’esistenza di una gnosi non cristiana e precristiana, alternativa — se non addirittura influenzante! — al nascente cristianesimo30.


  Le due notizie successive di Giustino e di Ireneo attestano una situazione profondamente mutata. Giustino31 conferma l’esistenza di un certo Simone samaritano, nativo di un villaggio chiamato Gitton, che avrebbe operato i suoi prodigi al tempo dell’imperatore Claudio (41-54 d. C.), ma anche introduce — elemento di profonda novità — il mito di Elena. Adorato da quasi tutti i Samaritani come il primo Dio, Simone vaga portando seco una certa Elena, una prostituta che si raccontava avesse riscattato e che i simoniani chiamavano il Primo Pensiero da lui emesso.


  Se dunque il Simone di Giustino si è trasformato nel Primo Dio, l’Elena che lo accompagna è la controparte terrena di un’entità gnostica a noi già nota: la Ennoia o Primo Pensiero del Padre. Ch’essa si chiami Elena è traccia evidente del carattere sincretistico che il culto ha ormai assunto, come d’altro canto hanno anche confermato scavi archeologici32. Elena, l’eterno femminino, è anche designazione greca di divinità femminili di chiara ascendenza orientale. Come Selene, la Luna compagna del Sole, la paredra di Simone testimonia l’androginia del principio superiore33. Ma essa è anche la dimensione femminile della divinità caduta nel mondo della materia, l’anima — secondo quanto ora ci confermano certi testi di Nag Hammadi in cui parrebbero ritrovarsi echi della gnosi simoniana34 — gettata a prostituirsi prima di pentirsi ed essere salvata dal Nous suo promesso sposo e compagno di coppia.


  La più ampia notizia di Ireneo35 coglie la fase più propriamente gnostica nello sviluppo del sistema simoniano. Da probabile culto di origine samaritana, legato alla figura di un uomo divino, il simonianesimo, sotto l’influenza decisiva del cristianesimo, si trasforma in un tipico sistema gnostico.


  Dal Dio preesistente viene emesso un pensiero, la prima Ennoia, «la madre di tutti, per mezzo della quale egli all’inizio aveva divisato nella mente di creare angeli ed arcangeli»36. Questo Pensiero, conoscendo la volontà del Padre, discende a generare le potenze creatrici di questo mondo. La Ennoia di Simone svolge dunque una duplice funzione, già per altro attestata da Giustino: è compagna di coppia del Dio preesistente ed è Sophia-Anima mundi. Manca qualsiasi accenno, almeno in questa notizia, a una più articolata divisione del mondo pleromatico, così come è assente la concezione di una crisi interna al pleroma, e di un Demiurgo prodotto abortivo del peccato dell’ultimo eone.


  Dopo aver creato angeli ed arcangeli, la Ennoia è da loro trattenuta per invidia, poiché non volevano esser ritenuti discendenti di alcuno, ignorando l’esistenza di un Dio ad essi superiore: tema, questo, tipico delle cosmogonie gnostiche già esaminate. Caduta così prigioniera delle potenze da lei stessa emesse, la Ennoia, rinchiusa in un corpo umano, trasmigrando attraverso i secoli da un corpo femminile (tra cui quello di Elena di Troia) ad un altro, patisce ogni genere di sofferenze. Da ultimo, diviene prostituta in un bordello di Tiro, in Fenicia. E qui scende a riscattarla definitivamente il Dio preesistente, sotto le spoglie di Simone.


  Il Dio preesistente dei simoniani — secondo la loro rilettura del mistero trinitario cristiano — disceso dapprima come Figlio tra i Giudei, è poi apparso, sotto le spoglie di Simone, come Padre in Samaria, per discendere infine come Spirito santo sulle altre genti. Simone è il salvatore e redentore universale. Liberando Elena, egli in realtà libera l’anima dispersa nella materia, rivelandosi quale è in realtà: il vero Dio. Inoltre, egli discende anche per ristabilire la situazione del mondo, mal governato dagli angeli. Il messaggio che egli avrebbe annunciato, dapprima come Gesù (un Gesù, tra l’altro, che non avrebbe patito veramente), poi come Simone, è di totale liberazione. Chi crede in lui, è salvo da questo mondo destinato alla distruzione. Lo gnostico è ora libero di agire secondo i criteri di una libertà sovrana, non più sottomessa a norme e convenzioni mondane.


  Anche se il sistema simoniano, in questa che potremmo chiamare la seconda (o terza) fase, pare ignorare elementi gnostici tipici come il Demiurgo o la conoscenza del Sé, è indubbia la sua struttura gnostica. Sullo sfondo si disegnano temi come la rottura dell’unità dell’androgino archetipale; il progressivo allontanamento della sua dimensione femminile, il cui compito è caratteristicamente quello di genetrix mundi; la caduta di questo principio in un mondo dualisticamente contrapposto a quello superiore; la conseguente necessità di riscatto e liberazione ad opera di una figura soterica che, in questo caso, coincide con lo stesso Dio preesistente. Le vicende di Elena e di Simone simboleggiano le vicende dell’anima caduta in questo mondo di tenebre e di ignoranza, prostituita ma pronta a convertirsi e a ricevere il suo sposo celeste, il suo liberatore e salvatore. Seduzioni dell’eterno femminino e arti magiche della controparte maschile si fondono così abilmente a costituire un modello e una leggenda destinati a durare nei secoli.


  Riesce difficile stabilire un rapporto tra questa notizia di Ireneo e il sistema che Ippolito attribuisce ai simoniani, desumendolo, per sua esplicita dichiarazione, dalla Megale Apophasis o Grande Rivelazione37. La concezione del divino che caratterizza questo scritto è di tipo monistico. Una Potenza divina infinita pervade e dà forma e vita a tutte le cose. Inizialmente ritta» poiché la divinità è assolutamente trascendente, essa si esplica poi, attraverso una serie di ipostasi, nelle realtà del macrocosmo e del microcosmo. Ogni uomo ha in sé un’immagine di questa potenza. Compito suo è quello di diventare immagine, di realizzare le potenzialità divine in lui presenti, di ricuperare la pienezza ontologica del suo essere. Sulla natura gnostica del sistema non vi sono dubbi. Basti, ad esempio, questo estratto che Ippolito ci riporta:


   


  A voi dico ciò che dico e scrivo ciò che scrivo, questo scritto. Due sono i germogli di tutti gli eoni, che non hanno né principio né fine, da una sola radice, che è Potenza, silenzio invisibile incomprensibile. Di essi uno appare in alto ed è la grande Potenza, Intelletto del tutto, che tutto governa, maschio; l’altra appare in basso, il grande Pensiero, femmina, che tutto genera. Perciò corrispondentisi l’un l’altro si uniscono in coppia e rendono manifesto lo spazio intermedio, aria incomprensibile, che non ha né principio né fine. In questo spazio c’è il Padre che tiene tutto e nutre gli esseri che hanno inizio e fine. Questi è colui che sta stette starà ritto, potenza androgina in conformità della potenza infinita preesistente, la quale non ha né principio né fine e sta in solitudine38.


   


  Il principio preesistente produce come immagine di sé un’entità anch’essa androgina. Secondo la sua dimensione maschile, essa è il Nous o Intelletto che tutto governa; secondo quella femminile, è il Pensiero incaricato di generare. Ritroviamo in questo modo sdoppiate le funzioni che i simoniani di Ireneo compendiavano nella Ennoia: potenza conoscitiva in seno al Padre del suo mistero stesso; potenza generatrice nei confronti del mondo. Riunendosi, queste funzioni ricostituiscono l’immagine perfetta del Padre, colto nella sua intenzione salvifica diretta alla creazione del mondo e dell’Uomo. Quest’entità, che sta stette starà ritta, si pone come il modello ideale del perfetto gnostico. Diventare immagine, cioè, secondo il linguaggio particolare di questa rivelazione, conseguire la gnosi, significa insomma raddrizzare il vero uomo, l’uomo essenziale, che giace ancora supino in noi.


  Col suo carattere spiccatamente sincretistico, la sua tendenza fortemente monistica, il profondo debito verso la tradizione da cui attinge una lunga serie di topoi, la Megale Apophasis si presenta come una testimonianza significativa di una terza (o quarta) fase del movimento simoniano. Ormai staccato dalla figura, storica o leggendaria che sia, di Simone; abbandonato il simbolismo che si cela dietro il mito di Ennoia-Elena, il simoniano di questa generazione pare, in una prospettiva più ottimistica e tendenzialmente più universalistica, riflettere ora sull’essenza stessa del mito gnostico: l’incontro col Sé come tentativo di ricostituzione dell’originaria unità androgina39.


  L’ultima fase della fortuna di Simone è consegnata negli Atti apocrifi di Pietro e nel romanzo pseudoclementino40. La leggenda ha ormai preso il sopravvento. Secondo le regole del genere romanzesco tipico di queste narrazioni, Simone, divenuto il nemico per eccellenza di Pietro, in una serie di prove con l’apostolo che mettono in mostra la reciproca potenza taumaturgica, finisce inevitabilmente per essere sconfitto preda di un inarrestabile e masochistico delirio di potenza che si conclude in una tragicomica autodistruzione41. Quanto ai particolari che queste fonti aggiungono alla biografia del protagonista — i suoi genitori si chiamerebbero Antonio e Rahel; avrebbe ricevuto una formazione greca ad Alessandria ed una cristiana presso Giovanni il Battista42 —, si tratta in genere di particolari storicamente inattendibili. Un’eccezione può essere fatta a proposito del suo legame con Dositeo, una figura sfuggente che pare aver avuto una qualche parte negli inizi di un movimento gnostico in Samaria43; così come può pretendere a storicità la notizia insistita sui suoi viaggi romani. Se non Simone, certo una comunità simoniana — come ci conferma Giustino — doveva essere attiva verso la metà del II secolo a Roma, in viva concorrenza (e dipendenza) dalle locali comunità cristiane.


  Che cosa possiamo concludere da questa succinta analisi delle principali testimonianze sul movimento simoniano? Esso pare aver conosciuto diverse fasi di sviluppo. Da culto locale di origini giudaiche ma di tendenze sincretistiche e privo di tratti specificamente gnostici, ruotante intorno a un uomo divino samaritano, esso è divenuto, nel corso del II secolo, un tipico movimento gnostico. L’impatto col cristianesimo, in questo senso, è stato decisivo nella trasformazione di Simone in salvatore gnostico. L’incontro con la filosofia pagana gli ha fornito ulteriori elementi di conferma e insieme di approfondimento del nucleo mitologico. Quest’ultimo ha corrispondenze — senza per questo dover pensare a una dipendenza — con il mito dell’Androgino archetipale e della sua Ennoia a noi noto da altre fonti. Il simonianesimo dimostra le capacità di adattamento e di trasformazione che certi temi mitici hanno conosciuto nel corso di una storia plurisecolare. Se poca cosa e di valore non decisivo è quanto esso ci insegna sulle origini dello gnosticismo, con il suo sviluppo interno esso solleva un problema a cui dobbiamo volgere ora la nostra attenzione: quello della storia dello stesso movimento gnostico.
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  X 
VISIONARI, PROFETI, UOMINI DIVINI:
PER UNA STORIA DELLO GNOSTICISMO


   


   


   


  1. Estasi possessione rivelazione.


   


  Simon Mago è un personaggio emblematico. Qualunque sia stata la sua, per noi ormai irraggiungibile, realtà storica, i tratti che ha assunto nella tradizione eresiologica sono altrettanti indizi del modo in cui i suoi confutatori percepivano e vivevano il pericolo gnostico. Ireneo accusa i simoniani di praticare esorcismi ed incantesimi, intonare canti erotici e confezionare filtri amatori, invocare quei dèmoni paredri, caratteristici della magia ellenistica, che inviano sogni, far uso insomma di ogni genere di arti magiche1. È evidente l’intento di questo tipo di accuse: gettare comunque discredito sugli avversari. La storia delle confutazioni dei movimenti settari è troppo ricca di tali esempi perché lo storico debba prendere per buono questo modo di procedere, di cui d’altro canto furono vittime gli stessi cristiani.


  Eppure, è lecito domandarsi se il facile cliché dell’accusa di magia non nasconda, almeno in questo caso, un nucleo significativo di verità storica. Non si tratta propriamente di stabilire la valenza, la funzione, la natura della magia nello gnosticismo2, problema reso delicato tra l’altro dal fatto che i confini della magia erano nel mondo tardo-antico molto più estesi e oscillanti di quanto oggi si sia indotti a credere3. Operazioni identiche potevano ricevere connotazioni ideologiche di segno contrario. Celso vede nei miracoli di Gesù un esempio tipico di magia negativa. Origene gli obietta che quelle operazioni taumaturgiche non potevano essere tali, perché condotte a fin di bene da un uomo di eccezionale ed intemerata moralità, che certo non sarebbe ricorso al potere di dèmoni malvagi4. La stessa ambivalenza caratterizza i prodigi operati da Apollonio di Tiana. Filostrato5, il suo apologeta, si affanna a dimostrare, con argomenti non dissimili da quelli di Origene, che le accuse dei suoi nemici di praticare arti diaboliche sono infondate, perché Apollonio persegue scopi benefici e la potenza taumaturgica del suo eroe scaturisce da una fonte divina6.


  Su questo sfondo, il caso di Simon Mago merita qualche ulteriore considerazione. Abbiamo già ricordato in un precedente capitolo la profonda rivoluzione che il mercato dei beni religiosi aveva conosciuto agli albori dell’era cristiana. In un’epoca di profeti e uomini divini che avevano mutato gli antichi confini dello spazio sacro, chi non si adeguava ai nuovi modelli culturali rischiava, se voleva far fortuna in questa nuova particolare professione, di perdere ogni possibilità di successo. Ma quali erano i segni distintivi che il pubblico assetato di novità si attendeva da questi viri novi? Dovevano essere segni capaci di legittimare, sul piano sodale e religioso, la loro esistenza di rappresentanti del mondo superno, accelerando insieme le tappe della loro fortuna.


  Ogni cosmo sacro — e quello antico ne è una conferma — giustifica quello che Weber ha, non a caso, definito il potere carismatico dei suoi leaders attribuendogli un’origine divina. L’esempio più vistoso, nell’area della Mezzaluna fertile in cui sorsero le antiche civiltà, è costituito dal cosiddetto fenomeno della regalità sacra7, che ha paralleli significativi in fenomeni politico-religiosi indagati dagli antropologi presso le società illetterate, in specie africane8. Se il re è, per nascita o elezione, fonte legittimante di un potere che trae origine dalla divinità, la casta sacerdotale, nelle sue varie manifestazioni storiche, è per antonomasia la mediatrice di questo potere. Le società antiche, incluse quella greca e romana, manifestano la tendenza a regolamentare rigidamente l’uso del potere sacro. Convogliato in ben precise istituzioni organizzate gerarchicamente; scandito da riti avvolti dalla nube protettiva di inviolabili tradizioni e immobilizzati da codificazioni sottili degne della casistica più raffinata, il cui segreto era in possesso di ristrette élites; amministrato sapientemente in templi e luoghi sacri che, eretti a gloria della divinità, tendevano sovente a diventare veri e propri centri se non di potere politico certo di potere economico dispensatoti di prestigio a chi li dirigeva: così controllato, il sacro era stato alla fine addomesticato. Rari sono i fenomeni collettivi di «sacro selvaggio» che rompono la monotonia di questo solido quadro. Come insegna il caso del dionisismo, si tratta per lo più di crepe funzionali a un edificio che conserva intatta la sua secolare solidità.


  I confini tradizionali tra umano e divino erano saldamente presidiati anche nelle zone di frontiera più difficili. Si prenda il caso del profetismo antico9. Esistono certo profonde differenze tra il profeta biblico e quello pagano. Il profeta biblico, senza perdere nella volontà di Dio la propria personalità, parla al posto di Dio, annunciando al popolo eletto un messaggio divino ora di liberazione ora di rovina10. Il profeta pagano — e valga per tutti il caso della Pizia — si svuota della propria personalità e lascia parlare la forza divina che ora agisce in lui per trasmettere non più messaggi eticamente connotati, ma annunci e promesse di ogni genere11. Eppure, il profeta biblico e il profeta pagano hanno un tratto fondamentale in comune: ribadiscono entrambi la differenza esistente tra umano e divino.


  Lo theios aner, l’uomo divino, segna in questa prospettiva, come abbiamo già visto, un mutamento decisivo di mentalità. Lo stereotipo di Simon Mago ne è una conferma eccellente. Umano e divino sono ora in lui fusi. E in questa difficile unione, i cui sottili equilibri sono destinati a variare, ma che in sé non è mai messa in discussione, consiste ora la sua forza. L’uomo non è più la sede temporanea della divinità, ma la sede permanente; anzi, egli è la divinità. E il leader non è che l’esempio di un processo che ogni eletto può verificare e realizzare al suo interno.


  Era sufficiente però la certezza interiore dell’uomo divino per rassicurare sulla sua acquisizione di questa nuova dimensione divina? Di fronte egli aveva un pubblico assetato di prove concrete e abituato a uomini preparati a legittimare attraverso visioni ed estasi il proprio cursus di onori religiosi. Il successo non si misura d’altra parte anche dagli effetti? Non erano allora forse le azioni magiche di certi gruppi gnostici l’inevitabile prezzo da pagare per confermare, su di un piano psicologico ma anche oggettivo, il successo raggiunto con l’acquisto di questo nuovo bene?


  Il possesso esclusivo e incontrollato del potere sacro può giuocare però brutti scherzi. Non lo ignorava certo l’apostolo Paolo quando, nelle epistole ai Corinzi, polemizza con quella stessa comunità che egli aveva fondato pochi anni prima12. L’entusiasmo religioso — e Paolo sapeva bene di che cosa parlava — poteva condurre ad esiti nefasti. I Corinzi si consideravano pneumatici e perfetti13, e andavano orgogliosi di una «conoscenza», che rendeva loro tutto lecito14. Possessori dello spirito, essi si volevano già risorti15. Lo stesso appartenere alla comunità diventava una conferma e una dimostrazione della loro appartenenza allo spirito16.


  I destinatari di queste epistole, più che tradire un’improbabile coloritura gnostica17, sono un segno significativo dei tempi: essi testimoniano la presenza di uno spirito carismatico a cui faranno appello anche i leaders gnostici.


  Che le origini psicologiche dello gnosticismo non possano andar disgiunte da fenomeni di possessione ed entusiasmo religiosi tipici dell’epoca è confermato anche dalle pur scarne testimonianze a nostra disposizione. Alcuni capiscuola valentiniani vissero l’esperienza di una visione fondante. Abbiamo già ricordato il caso di Valentino. Da Ireneo apprendiamo che analoga esperienza conobbe un suo discepolo, Marco il mago. In una visione la Tetrade suprema discese dai luoghi invisibili ed innominabili del pleroma in forma femminile per rivelargli, in una rivelazione mai comunicata prima ad alcuno degli dèi o degli uomini, chi egli era veramente e la genesi del tutto18.


  Accomunata a quella di Valentino, l’esperienza visionaria di Marco mostra alcune interessanti caratteristiche. La visione è un mezzo di rivelazione del divino. Sulla sua importanza, diffusione e tipologia esistono ormai ampi e suggestivi studi19. La letteratura antica, sia classica sia biblica, è ricca di esempi20, su cui è ora impossibile soffermarci. Nel periodo del secondo ellenismo, di pari passo con il processo di individualizzazione e spiritualizzazione dei rapporti religiosi, la visione tese ad acquistare un nuovo statuto ed una diversa funzione. Da mezzo per raggiungere, attraverso una pratica incubatoria astromantica o magica, determinati scopi di benessere materiale21, essa si trasforma in esperienza interiore e spirituale che assume un valore di rottura, decisivo e fondante, nella vita del singolo. La visione di Valentino non è, in questo senso, dissimile da quella di Paolo; è incontro col Cristo, che trasforma radicalmente la vita del visionario. La epoptia diventa così fine a se stessa. Persa la sua funzione taumaturgica, la visione acquista valore soterico.


  Nel caso di Valentino, come di Marco, chi appare al visionario, non immerso nel sonno ma desto, è la stessa divinità suprema, colta nella sua funzione di salvatrice dell’uomo. Diversamente dalle visioni apocalittiche, ricche di un allegorismo sibillino che ha come inevitabile conseguenza l’intervento di un interprete particolare, di solito un angelo, in queste visioni gnostiche la divinità si manifesta direttamente e senza veli, poiché soltanto in questo modo può rivelare allo gnostico il cordone ombelicale che lo unisce a sé, la sua realtà ontologica. Alla visione vera e propria segue la spiegazione, sotto forma di un racconto mitico22. Questo modello ci è già noto. Esso è alla base dell’esperienza visionaria di Hermes nel Poimandres. La sua natura gnostica consiste nel fatto che, come effetto di questa particolare visione pneumatica, lo gnostico diventa ora ciò che egli vede.


  Di questa unio mystica singolare troviamo conferma indiretta nel Sitz im Leben presupposto da un tipico genere letterario gnostico: il «discorso di rivelazione». Lo abbiamo già incontrato più volte in documenti come la Pistis Sophia o l’Apocrifo di Giovanni. La scena è, con variazioni minime, sempre la stessa. Il salvatore perfetto, il Gesù risorto, rivela alla cerchia dei discepoli prediletti la gnosi totale e definitiva. In molti casi, il mezzo della rivelazione è la visione. È quanto accade a Maria Maddalena nel Vangelo di Maria23 o ai discepoli nella Sophia di Gesù Cristo24. Significativa è l’esperienza di Giovanni nell’apocrifo a lui intitolato. Gli si manifesta la triade suprema25. Attraverso la visione della polimorfia divina26, egli è così in grado di comprendere e di afferrare intuitivamente il nucleo stesso del sistema. La successiva spiegazione sotto forma di racconto mitico non avrà altra funzione che quella di esplicitare, quasi distendere sul piano delle coordinate logico-discorsive e spazio-temporali, una realtà già intuita e posseduta nel suo nucleo costitutivo.


  Se, dunque, si vuole ricercare una particolare origine psicologica dello gnosticismo, questa non può che essere collocata in esperienze analoghe a quelle di Valentino, vicende che dovettero per altro essere diffuse, come confermano le esperienze che si celano dietro una cornice letteraria come il discorso di rivelazione. «Lo spirito soffia dove vuole». Ma gli gnostici sapevano ora che la chiave di questa libertà era nella conoscenza profonda, nell’intuizione della stessa volontà paterna, di cui lo spirito si presentava come la manifestazione più compiuta27.


   


   


  2. Dottori gnostici del II secolo.


   


  Ma chi erano veramente gli gnostici? Se abbiamo tardato tanto a porci questa inevitabile domanda, è per la semplice ragione che i documenti, se molto d dicono sulle loro idee e dottrine, poco d riferiscono sulla personalità e le vicende biografiche dei fondatori e capiscuola. Per lo più, a questo riguardo, le nostre fonti si riducono a quelle di provenienza eresiologica. Il quadro che si delinea, per quanto frammentario e parziale, copre l’intero arco del II secolo. Ai nomi già noti di un Basilide o di un Valentino, altri se ne aggiungono, che meritano una più attenta considerazione.


  Secondo Ireneo — insieme a Clemente Alessandrino la nostra principale fonte per la prosopografia gnostica — successore di Simone fu un certo Menandro, anch’egli samaritano e accusato di magia28. Come Simone, predicava l’esistenza di una prima Potenza, di un Dio sconosciuto e assolutamente trascendente, con cui coesisterebbe la Ennoia, che emette gli angeli creatori di questo mondo. Diversamente, però, dal presunto maestro, Menandro, che pure si identificava con il salvatore inviato dagli invisibili per la salvezza degli uomini, non si sarebbe identificato con la suprema Potenza. Un tratto nuovo e interessante è dato dal fatto che i suoi discepoli possono ottenere la risurrezione e quindi l’immortalità già in questa vita ricorrendo a un battesimo nel nome del fondatore: tratto che pare testimoniare, nelle più antiche forme dello gnosticismo, l’esistenza e l’importanza di certe pratiche cultuali.


  La notizia di Ireneo su Menandro è di difficile valutazione. Isolata nel complesso delle notizie eresiologiche, se presa alla lettera ci riporterebbe ad una generazione successiva a quella di Simone, verso l’80 d. C. Ireneo cerca di dimostrare la dipendenza di Menandro da Simone attribuendogli dottrine simili a quelle dell’eresiarca. Ma abbiamo visto nel capitolo precedente che il simonianesimo conosciuto dal vescovo di Lione va collocato alla metà del II secolo, non del I. D’altra parte, la semplicità di questo sistema può esser vista come un elemento a favore della sua antichità. Il mito gnostico vi appare ridotto ad alcuni elementi essenziali: un Dio supremo, una Ennoia-Sophia generatrice degli angeli creatori di questo mondo; una figura soterica che promette una gnosi intrisa di magia; pratiche battesimali che mirano a rassicurare e confermare l’adepto. L’ipotesi più probabile è che Menandro rappresenti uno dei primi anelli della catena gnostica. Ed è significativo che l’ambiente in cui è stato attivo questo maestro gnostico sia Antiochia, poiché confermerebbe le probabili origini giudaiche della sua dottrina e la funzione del giudeo-cristianesimo come canale privilegiato della sua diffusione29.


  A Menandro sarebbero succeduti Saturnino (o Satornilo, un antiocheno di Dafne) e Basilide, il primo in Siria, il secondo ad Alessandria30. Saturnino, come Menandro, avrebbe insegnato l’esistenza di un Dio sconosciuto, creatore egli stesso degli angeli arcangeli potenze dominazioni31. Il mondo è stato creato da sette angeli, che plasmano anche l’uomo poiché:


   


  apparve una luminosa immagine dal sommo potere; quelli, non avendola potuta trattenere perché era tornata subito in alto, si esortarono a vicenda dicendo: ‘Facciamo un uomo ad immagine e somiglianza’. Essi lo fecero, ma la loro creatura non poteva stare in piedi, a causa della incapacità degli angeli, e si agitava come un verme32. Allora la Potenza dall’alto ebbe compassione di lui poiché era stato fatto a sua somiglianza, ed emise una scintilla di vita, che eresse l’uomo, l’articolò e lo fece vivere33.


   


  Siamo qui in pieno mito gnostico: ed in un periodo che può esser datato con tutta probabilità — Saturnino è contemporaneo di Basilide — tra il 120 e il 130 d. C. I numerosi paralleli gnostici con l’antropogonia di Saturnino levano ogni dubbio sulla attendibilità della notizia di Ireneo. Saturnino insegnava una tipica teoria gnostica della doppia creazione. Plasmato nella sua dimensione fisica secondo le forme di un’immagine luminosa divina (esegesi di Gen. I, 26), Adamo è però incapace di ergersi. Il Dio supremo immette in lui direttamente quella scintilla di vita che costituisce il suo principio spirituale (esegesi di Gen. II, 7). Assente è in questa versione del mito il tema della Ennoia-Sophia, ed assente è il tema del Demiurgo. La scintilla di vita, al momento della morte, risalirà presso le realtà divine a lei consustanziali, mentre il corpo si dissolverà.


  Di origine chiaramente giudaica, il movimento — forse in una seconda fase, nota ad Ireneo — appare influenzato dal cristianesimo. Polemico verso il Dio dei giudei, identificato con uno dei sette angeli creatori, Saturnino insegnava che Cristo, il salvatore — per lui ingenerato, incorporeo e senza figura, secondo i moduli di un rigoroso docetismo — era venuto per distruggere il Dio dell’Antico Testamento e per salvare i possessori della scintilla di vita, che da lui proviene. Ad accelerare il processo salvifico, i suoi discepoli praticavano un rigido ascetismo, astenendosi dalle carni e dal commercio sessuale, poiché ritenevano che lo sposarsi e il generare derivassero da Satana34.


  Con Basilide incontriamo per la prima volta una figura corposa di pensatore gnostico profondo quanto originale35. Se appare del tutto improbabile che sia stato discepolo di Menandro; se è incerta la notizia che vuole di origine persiana la sua concezione dualistica36, sicura è invece la sua dipendenza dalla tradizione di pensiero greca, confermata per altro dal suo soggiorno alessandrino37. Vissuto nella prima metà del secondo secolo, della sua vasta produzione, che comprendeva 24 libri di Exegetica sui Vangeli, odi e salmi, ci sono rimasti soltanto pochi frammenti trasmessi da Clemente Alessandrino, oltre a due contrastanti notizie di Ireneo e Ippolito. La sua opera fu continuata dal figlio (forse da intendersi in senso spirituale) Isidoro, sulle cui opere — Ethica, Trattato sull’anima avventizia, Interpretazione del profeta Parchor — sappiamo qualcosa sempre attraverso Clemente.


  Basilide è uno gnostico cristiano. Secondo una notizia di Ippolito, egli derivava il suo insegnamento da tradizioni orali ed esoteriche risalenti all’apostolo Mattia38, secondo Clemente Alessandrino a Glaucia, un discepolo di Paolo39. Inaugurando un procedimento poi riscontrabile anche presso altri gnostici cristiani40, egli cercava di riportare il suo insegnamento ai testimoni oculari della vita di Gesù, la generazione privilegiata degli apostoli e dei primi discepoli. In un’epoca in cui la tradizione orale conservava ancora intatto il suo prestigio41, non v’era forse metodo più autorevole, in ambito cristiano42, per legittimare le proprie dottrine.


  Dai frammenti di Clemente e di Origene emerge un quadro del personaggio, per quanto parziale, suggestivo, a conferma dell’originalità e del vigore della riflessione basilidiana. Il problema del male pare esserne stato il punto d’avvio43. E di un profondo pessimismo sull’intrinseca peccaminosità dell’anima umana sono intrisi i suoi frammenti. Anche il bambino, che non ha peccato, ha in sé la disposizione al peccato; e nella stessa paradossale situazione si trova il perfetto44. Isidoro spiegava questa connaturata tendenza al male con la dottrina delle appendici del male: «i desideri delle cose cattive nascono a causa della forza delle appendici»45. Si può pensare — per spiegare questo tratto — alla concezione vastamente diffusa e già ricordata, per cui nella sua discesa in questo mondo l’anima, passando attraverso le sette sfere planetarie, ne riceve le specifiche caratteristiche negative; o, ancor meglio, ad una dottrina analoga a quella dell’antimimon pneuma presente nell’Apocrifo di Giovanni o nella Pistis Sophia. Comunque sia, la dottrina delle appendici dell’anima non è che una variante dell’antropologia dualistica tipica dello gnosticismo. Il male è connaturato all’uomo, abita in lui, in lui si agita e vive. Aliena dalle minuziose raccapriccianti descrizioni dei dèmoni che si agitano nel corpo umano proprie dell’Apocrifo di Giovanni, l’antropologia di Basilide, ugualmente pessimistica, trova nell’azione redentrice di Gesù, riletta in una chiave profondamente etica, il mezzo per liberare l’anima dal cerchio delle reincarnazioni. Primo precetto «della volontà di Dio (è) amare ogni cosa, poiché tutte hanno rapporto col tutto; come secondo precetto il non desiderare alcunché; come terzo il non odiare alcunché»46. Quest’etica della compassione e della non violenza, che per le evidenti somiglianze, indusse alcuni a pensare ad improbabili influenze buddhiste47, va vista sullo sfondo delle informazioni su Basilide trasmesse da Ireneo e Ippolito.


  Le due notizie sono in realtà difficilmente conciliabili. Abbiamo già ricordato il sistema originale del Basilide di Ippolito, ruotante attorno all’idea di un Dio non esistente da cui proviene il seme del mondo e che contiene una triplice filialità. L’aspetto tendenzialmente monistico ed ottimistico di questo sistema ha fatto giustamente pensare ad una fase successiva nello sviluppo del pensiero basilidiano48, di contro alla originaria natura dualistica e pessimistica del sistema, così come ci è testimoniato dai frammenti di Clemente e dalla notizia di Ireneo. Infatti, il Basilide di Ireneo avrebbe stabilito una maggiore frattura tra il cosmo e il mondo del pleroma49. Oltre che dal Padre ingenerato, l’universo divino del sistema basilidiano risulterebbe composto dal Nous, dal Logos, dal Pensiero o Phronesis, dalla Sapienza e dalla Potenza. A partire dai due ultimi eoni vengono emessi virtù, arconti e angeli, che formano i vari cieli, fino ad un totale di 365, a cercare una perfetta corrispondenza tra spazio celeste e ciclo dell’anno50. Gli angeli che si trovano nell’ultimo cielo hanno creato tutto ciò che è nel mondo, compreso l’uomo. Il loro re è il Dio dei Giudei. Tra di essi regna una lotta continua per il predominio: si spiegano così i mali che affliggono il mondo e le sue genti.


  Il Padre ingenerato invia allora il proprio Nous, detto anche Cristo, per liberare «quanti avrebbero creduto in lui dal potere degli angeli che avevano creato il mondo»51. La sua passione è però soltanto apparente. Come si ricorderà, al suo posto soffre in realtà Simone di Cirene.


  Nessuna delle teorie proposte per conciliare queste due notizie convince sino in fondo. Come si diceva, quella di Ippolito rappresenta una fase di sviluppo del pensiero del maestro più ottimistica ed universalistica, fase che andrebbe attribuita ad una scuola basilidiana dell’inizio del III secolo, secondo una linea di tendenza generale del movimento gnostico nel corso di quel secolo.


  Contemporaneo di Basilide è anche Carpocrate52. A torto si è dubitato della storicità di questo personaggio53, per il solo fatto che pressoché nulla ci è stato tramandato sulla sua vita. Clemente Alessandrino d fornisce infatti qualche ragguaglio sul figlio Epifane, in cui identifica in realtà il vero fondatore del movimento. Nato a Same, nell’isola di Cefalonia, vi sarebbe morto a 17 anni. In suo onore fu eretto un tempio, in cui era venerato come un dio54. Sempre Clemente riporta alcuni passi di un suo scritto Sulla giustizia55, che non sembrerebbero però


  connotare quest’opera in senso gnostico, bensì la inserirebbero nel solco delle antiche tradizioni utopistiche e libertarie. Ricollegandosi all’antica contrapposizione, già dei sofisti, tra natura e legge, Epifane afferma la comunione naturale dei beni, rifiutando il diritto di proprietà esito delle leggi emesse dagli uomini. Conseguenza inevitabile di questo antinomismo è un tipico comportamento libertino. Afferma Epifane:


   


  comuni infatti a tutti Dio ha fatto le viti, che non respingono né il passero né il ladro; e così dicasi del frumento e degli altri frutti. La comunanza e l’uguaglianza deformate hanno generato i ladri delle greggi e dei frutti. Dio, avendo fatto comuni agli uomini tutte le cose, anche la donna ha congiunto con l’uomo e ugualmente ha accoppiato tutti gli animali e così ha manifestato la giustizia come comunanza con uguaglianza. Ma coloro che erano nati grazie a questo principio hanno rifiutato la comunanza che produce la loro nascita e dicono: Chi ha preso una donna se la conservi, mentre tutti potrebbero averle in comune, come fanno gli altri animali56.


   


  Epifane era pertanto costretto a polemizzare anche contro la legge mosaica, che invitando a non desiderare né le cose del vicino, né la sua donna, «costringe come proprietà privata ciò che è comune»57: questo accenno di velata polemica non contro il Dio dell’Antico Testamento — ché per Epifane vi è un unico Dio provvidenziale — ma contro il suo legislatore, pare essere l’unico spunto in qualche modo collegabile con lo gnosticismo58.


  La notizia di Ireneo sui carpocraziani ci fornisce invece il quadro di un sistema più espressamente gnostico59. Vi compare il personaggio di Marcellina, figura altrimenti ignota e di cui Ireneo, d’altra parte, riferisce soltanto che venne a Roma al tempo di papa Aniceto (circa 160 d. C.). Ci si può domandare anche in questo caso se la notizia di Ireneo non rifletta uno stadio successivo di evoluzione del sistema carpocraziano, le cui fasi arcaiche ed embrionali risalirebbero ad Epifane.


  Abbiamo già ricordato l’importanza per questi gnostici della dottrina della metempsicosi. Di origine divina, l’anima, precipitata in questo mondo e prigioniera del corpo creato dagli arconti malvagi, deve sperimentare ogni tipo di peccato per poter aspirare alla liberazione. Anche in questo caso, antinomismo e libertinismo si intrecciano saldamente, a confermare la superiorità di natura dello gnostico di fronte alle leggi umane e demiurgiche.


  Gesù, il salvatore, è in realtà soltanto un uomo. Nato da Giuseppe, egli è stato il più giusto tra gli uomini. In un momento determinato è stata immessa in lui dal Dio ingenerato una potenza superiore. Questa potenza ha parlato coi discepoli, rivelando loro in appartati colloqui i segreti della gnosi. Chi di essa si appropria, si dispone dunque sullo stesso piano di Gesù, quando non diventa addirittura a lui superiore. Questa cristologia, che presenta tratti tipici di certi gruppi del giudeo-cristianesimo, che in Gesù vedevano soltanto un uomo, benché eccelso60, sottolinea la presenza e l’importanza dell’elemento giudaico. D’altra parte, come ci ricorda Ireneo, i carpocraziani a lui noti avevano ormai assunto tratti schiettamente sincretistici. Oltre a pratiche come quella di segnare a fuoco i discepoli nella parte posteriore del lobo dell’orecchio destro, avevano il culto delle immagini, alcune dipinte, tra cui quella di Cristo — che risaliva, a loro avviso, ai tempi di Pilato stesso, che l’avrebbe fatta fare al momento del processo — che esponevano con quelle dei grandi filosofi, Pitagora, Platone, Aristotele e di altri: si conferma così quel legame con la tradizione filosofica greca, che appare evidente nei frammenti di Epifane.


  Un discorso a parte merita Marcione, anch’egli contemporaneo dei pensatori gnostici della prima metà del II secolo61. Il destino lo fece nascere in una terra di grandi tradizioni religiose, in Asia Minore e più precisamente a Sinope (oggi Sinob) sul Mar Nero. Il padre era vescovo e la famiglia doveva appartenere alla classe sociale più elevata di quella vivace e importante città commerciale. Come per altri leaders religiosi del suo tempo, anche nella sua vita i viaggi geografici, favoriti anche dalla sua iniziale professione di nauclerus, s’intrecciano con quelli spirituali fino a confondersi. Ignoriamo la data di nascita, che va comunque collocata verso la fine del I secolo d. C. Secondo un costume tipico della mentalità antica, poco incline ad occhieggiare come i moderni all’infanzia o all’adolescenza, i polemisti cristiani62 si concentrano sull’acme di Marcione, l’età in cui giunge a maturazione la sua personalità. È il momento della sua venuta in quella Roma, in cui anche Valentino stava svolgendo la sua missione di maestro. Cresciuto nella tradizione cristiana, spinto forse dall’emulazione del padre, forse da dissensi con la comunità d’origine63, probabilmente dopo aver soggiornato in città costiere dell’Asia Minore come Efeso e Smirne64 — Policarpo di Smirne lo indicò come il primogenito di Satana65 — Marcione approdò a Roma, mèta quasi obbligata del suo vagabondare, verso il 139/14066. Quivi, secondo Ireneo67, egli divenne discepolo del siro Cerdone68, che soggiornò a Roma sotto Igino (136-140). Da lui apprese che «il Dio proclamato dalla legge e dai profeti è il Padre di Nostro Signore Gesù Cristo, perché l’uno è conosciuto, l’altro è sconosciuto, l’uno è giusto, l’altro è buono»69.


  Oltre ad una forte personalità, Marcione possedeva una viva ambizione: qualità che può convivere con una religiosità radicale e intensa come la sua. Più che un profeta, egli d appare un logico della fede, un Ockham che con la lama affilata dei suoi ragionamenti mette a nudo contraddizioni e recide ogni possibilità di compromesso.


  Dapprima si associò alla comunità dei fedeli romani e cercò di far valere in un sinodo le sue dottrine. Ma queste furono respinte ed egli fu espulso. Accadde nel luglio del 14470, una data decisiva per la chiesa marcionita, che doveva in seguito assumerla come quella della propria egira. In questa espulsione egli dovette vedere un segno del destino. Alla falsa chiesa era tempo di sostituire la vera. Così, dopo la separazione da quella di Roma, egli fondò una propria chiesa, con una gerarchia di vescovi preti diaconi, formata in concorrenza col modello della Grande Chiesa, da cui si discostava tra l’altro per le possibilità di carriera sacerdotale che offriva alle donne71.


  L’intuizione dell’opportunità di costituire un’organizzazione ecclesiastica alternativa alla Grande Chiesa doveva risultare vincente. Pochi anni dopo Giustino testimonia le sue fortune72; e Tertulliano, suo feroce avversario, è costretto ad ammettere che la chiesa di Marcione «ha riempito il mondo intero»73. Mentre scuole e conventicole gnostiche nel corso dei secoli successivi si sfaldavano per le polemiche interne e sotto la spinta del trionfo sia del cristianesimo sia del manicheismo, le chiese marcionite, estese dall’Italia all’Egitto, dalla Mesopotamia all’Armenia, erano ancora vive nel IV e V secolo, come testimonia la vivace polemica del grande padre siro Efrem74.


  Prima di Mani, Marcione aveva dunque compreso che, se si voleva competere con la Grande Chiesa o sostituirsi ad essa, bisognava combatterla sul suo stesso terreno: l’organizzazione. Ciò comportava, accanto alla presenza di una gerarchia efficiente e funzionale e di una liturgia vivace e attraente, l’esistenza di precisi e chiari riferimenti dottrinali. A sostegno della sua dottrina Marcione costituì così un corpus, una specie di canone embrionale dei testi neotestamentari che soli avevano valore per la sua chiesa e che comprendeva, oltre il Vangelo di Luca, dieci lettere di Paolo. Su questi testi, inoltre, egli intervenne in modo deciso, per purificarli da ogni supposto elemento giudaizzante75.


  Le radici di questi interventi vanno naturalmente ricercate nel suo sistema teologico, sulla cui interpretazione si sono accese per altro vivaci controversie. È alla sua dottrina, perciò, che dobbiamo ora volgere la nostra attenzione.


  La sua singolarità sta nel fatto che essa, pur senza iscriversi tout court all’interno del sistema gnostico, è difficilmente comprensibile al di fuori di questa area religiosa. Per un verso Marcione cammina sulla strada aperta da Paolo. Ciò che lo colpisce nell’insegnamento paolino e che cerca di approfondire è il mistero della grazia e il suo rapporto con la giustizia divina. Quella ineliminabile polarità dialettica che costituisce l’originalità e la profondità della proposta dell’Apostolo, lascia perplesso e insoddisfatto Marcione. Egli vede grazia e giustizia non come due aspetti che possono coesistere in un unico Dio, ma come modalità inconciliabili di due Dèi diversi. Il dualismo teologico lo spinge dunque a ricorrere a una formulazione diteista col suo conseguente anticosmismo, entrambi strettamente collegati alle dottrine gnostiche. «I marcioniti — osserva Tertulliano — con estrema impudenza arricciano il naso davanti alla creazione e distruggono l’opera del creatore: ‘Davvero — essi dicono — un’opera magnifica, degna del suo Dio, è questo mondo!’»76.


  Il creatore e il suo mondo si rispecchiano e condizionano reciprocamente. Se il corpo è votato alla perdizione, se il mondo è sede del male, il suo creatore, lo spirito di questo mondo, non può essere positivo. Non che il Demiurgo, come in molti sistemi gnostici, sia arrogante e malvagio. Egli non ha semplicemente nulla a che fare col Dio buono, il Dio straniero e sconosciuto accessibile soltanto al Figlio.


  In un’opera perduta, le Antitesi, Marcione ha elaborato in modo sistematico le opposizioni tra i due Dèi77. Uno è l’artigiano, il Dio della creazione e della generazione, il reggitore di questo eone, predicabile perché conosciuto e conosciuto perché la sua vera opera è il mondo. L’altro è il Dio nascosto sconosciuto incomprensibile. Ricorrono in quest’ultimo caso predicati tipici della teologia apofatica del tempo, ma con accenti diversi. Il Dio di Marcione, straniero per antonomasia a questo mondo, è soprattutto il Dio nuovo, il Dio buono. A differenza dei sistemi gnostici, il mondo e l’uomo gli sono totalmente estranei. È un punto importante: come tra Dio e il mondo, così tra Dio e l’uomo non vi è alcuna connaturalità. L’uomo è un composto di corpo, destinato alla corruzione, e di anima, che non è una scintilla consustanziale alla divinità. Il Dio di Marcione non è dunque il Dio gnostico che è in qualche modo costretto, pur nella sua infinita libertà e insondabile volontà, a rivelarsi all’eletto perché salvandolo si salva. La rivelazione che il Figlio di Dio reca agli uomini è un atto di pura totale insondabile grazia: «quest’unica opera è sufficiente per il nostro Dio, che abbia liberato l’uomo per sua suprema e superlativa bontà»78. In questa proposizione si cela il nucleo della teologia marcionita. L’intervento della grazia divina non può essere in alcun modo condizionato dall’uomo. Dio non interviene a liberare l’uomo da un peccato, da una colpa, da una situazione di disgrazia, come insegnava Paolo; né tanto meno, come volevano gli gnostici, per ricuperare le proprie membra disperse nella materia. Quella di Marcione è «una grazia senza passato… il paradosso di una grazia incomprensibile, non sollecitata, senza precedenti che possano richiederla o prepararla, un profondo mistero della divina bontà come tale» 79.


  Su questo sfondo va interpretata la sua cristologia. Non docetista — Cristo ha sofferto veramente, anche se con un corpo particolare — essa insegna che il salvatore ha riscattato gli uomini in quanto stranieri, «perché nessuno mai compera quelli che gli appartengono»80. E il prezzo del riscatto è stato il suo sangue. Esso non è stato offerto per la remissione dei peccati o per espiazione vicaria, ma per cancellare definitivamente il diritto di proprietà del Demiurgo sulle sue creature81. Adottate, le anime che ascoltano e accettano il messaggio del Dio straniero sono salve per la propria esperienza di fede, non per aver ricevuto una qualche gnosi82.


  Marcione è dunque teologo biblico o dottore gnostico? Nel tentare di rispondere a questo interrogativo, molto dipende naturalmente da che cosa si intende per gnosticismo. Se la sua essenza è vista nell’anticosmismo, è difficile negare a Marcione la patente di gnostico. Questa posizione, tra l’altro autorevolmente sostenuta da Jonas83, urta tuttavia contro l’evidenza di tutti quei fattori che testimoniano in senso contrario. Assente è in Marcione il concetto stesso di gnosi come dottrina dell’incontro col Sé; e conseguentemente è assente il suo necessario correlato mitologico, vale a dire la minuziosa anatomia del Sé proiettata sullo schermo mitico dei processi mentali che avvengono nell’Anthropos pleromatico attraverso l’azione della sua coorte di ipostasi. Anche là dove compaiono evidenti elementi di analogia come nel caso della figura del Demiurgo, questi in realtà funzionano e si spiegano in modi divergenti. È pur vero che in Marcione si ritrova la polemica con l’Antico Testamento, il suo Dio, i suoi profeti; ma questo tratto di per sé non basta a qualificare come gnostico un sistema di pensiero. Lo stesso ascetismo di Marcione ha radici proprie:


   


  non volendo aiutare a popolare il mondo fatto dal Demiurgo, i marcioniti stabiliscono l’astensione dal matrimonio, sfidando il loro creatore e affrettandosi verso Punico Buono che li ha chiamati e il quale — essi dicono — è Dio in un senso differente: perciò, non volendo lasciare niente di proprio quaggiù, diventano continenti non per un principio morale, ma per ostilità al loro fattore e per non voler servirsi della sua creazione84.


   


  Non un principio etico è dunque alla base di questo rifiuto, bensì la volontà di non collaborare in nessun modo all’opera demiurgica, «allineamento metafisico» che ben tradisce il tratto distintivo del pensiero di Marcione: un paolinismo radicale portato alle sue estreme conseguenze, nei suoi presupposti lontano tanto dalla tradizione della Grande Chiesa quanto da quella gnostica85.


  Che un fossato, profondo benché non insuperabile, separi — in qualche modo collegandolo — Marcione dallo gnosticismo, si può dedurre anche da ciò che sappiamo del suo discepolo Apelle86. Entrato probabilmente in contatto con lo gnosticismo alessandrino, egli ruppe l’affascinante ma delicatissimo equilibrio dottrinale del maestro, passando decisamente sulla sponda delle potenzialità gnostiche virtualmente annidate nel suo sistema. Il Demiurgo diventa esplicitamente una creatura del Dio supremo87. L’Antico Testamento, che Marcione considerava semplicemente un documento sprovvisto di qualunque valore religioso, assume i tratti di un libro ingannevole, le cui menzogne Apelle si propone di smentire nei suoi Sillogismi88. A differenza di Marcione, che si presentava negli abiti dell’esegeta e del teologo, Apelle — secondo una notizia di Eusebio — adeguandosi al modello genetico della conoscenza gnostica, si lascia persuadere «dagli oracoli di una vergine ossessa, Filomena»89 e consegna queste rivelazioni in un libro per noi perduto, Rivelazioni. Ma tratto ancor più significativo e comunque di rottura radicale nei confronti della psicologia del maestro è costituito dal fatto che Apelle riconosceva alle anime una preesistenza presso il Dio buono, un’origine divina, dunque, che le predestinava, secondo il modello dei viri novi di Arnobio, alla salvezza90.


  La seconda metà del secolo è dominata dalla scuola valentiniana. Abbiamo già trattato ampiamente del suo sistema mitologico e teologico. Dobbiamo ora limitarci ad esaminare i pochi elementi biografici a nostra disposizione relativi al suo fondatore e ai suoi più importanti discepoli.


  Di Valentino sappiamo che venne a Roma sotto Igino (136140), ma conobbe l’apogeo del suo insegnamento al tempo di Pio (150-155)91. Nato in Egitto, ricevette la sua istruzione ad Alessandria, dove probabilmente entrò in contatto con quegli scritti e quei racconti mitologici gnostici, sulla base dei quali costruì il suo sistema gnostico cristiano. Il successo che il suo insegnamento ebbe nella comunità romana ci è testimoniato da Tertulliano: proposto per l’episcopato, non lo ebbe soltanto perché gli fu preferito un martire, Pio. Anche per questo egli ruppe con la comunità, che lo rifiutò in seguito come eretico92. Ma egli dovette continuare la sua attività romana ancora per molti anni, poiché risulta ancora attivo sotto Aniceto (154-165)93.


  Personalità di spicco, come riconoscono i suoi stessi avversari94, genio religioso visionario e mistico, come conferma la sua iniziazione allo gnosticismo, poeta e insieme pastore d’anime, i pochi frammenti rimasti dei suoi scritti paiono tradire l’impeto e la profondità del fondatore di comunità religiose. In tono profetico egli si rivolge ai suoi discepoli in un’omelia:


   


  dall’inizio siete immortali e figli della vita eterna, e avete voluto che la morte fosse divisa tra voi per consumarla e dissolverla: e la morte è morta in voi e per voi. Infatti allorché dissolvete il mondo, voi non siete dissolti, ma dominate sulla creazione e su tutta la corruzione 95.


   


  I critici si sono affaticati a ricostruire il probabile sistema di Valentino96. La difficoltà, pressoché insormontabile, sta nel fatto che la letteratura eresiologica lo presenta attraverso diverse e inconciliabili varianti. Inoltre, alcuni dei testi valentiniani di Nag Hammadi sono stati attribuiti, su basi sovente troppo esigue, allo stesso Valentino97. Resta infine da dimostrare quella che è l’ipotesi inconfessata in molte di queste ricostruzioni, e cioè che i sistemi gnostici conoscano uno sviluppo dal più semplice al più complesso e che, di conseguenza, occorra ipotizzare come estremamente semplificato il sistema originario del caposcuola. D’altro canto, Valentino fu attivo per un lungo arco di tempo, durante il quale non è improbabile che abbia apportato variazioni e correzioni al suo stesso sistema.


  Ippolito ci narra che i discepoli di Valentino si divisero in due scuole: quella occidentale o italica, con Tolomeo ed Eracleone; e quella orientale od anatolica, con Teodoto, Assionico e Marco98. Motivo di tale scissione fu, come abbiamo già ricordato, una controversia cristologica sulla natura del corpo di Cristo, che gli occidentali sostenevano fosse psichico, gli orientali pneumatico. I primi continuarono l’opera del maestro a Roma e la estesero fino al sud della Gallia. Caratteristica centrale di questo ramo italico sembra esser stata, come si può già evincere dalla natura della controversia cristologica, la valutazione positiva dell’elemento psichico. Ne abbiamo già parlato a proposito di Tolomeo, l’autore dell’Epistola a Flora e costruttore del sistema che Ireneo espone nella cosiddetta Grande Notizia e che «nella compattezza della (sua) concezione rivaleggia col sistema di Mani, per superarlo in profondità di pensiero»99.


  La stessa linea di tendenza si avverte in Eracleone100, secondo Clemente Alessandrino il più stimato dei discepoli di Valentino101. Egli fu autore di un commento al Vangelo di Giovanni, di cui Origene, nel suo omonimo commento, riporta, per confutarli, numerosi passi. È il primo commento continuato a noi noto di un Vangelo. Eracleone ricorre alla tecnica allegorica per ritrovare, al di là della lettera, i princìpi dell’antropologia gnostica su cui si concentra la sua attenzione. L’importanza di quest’opera è confermata dal fatto che lo stesso Origene, pur confutandola minuziosamente, ne subisce di fatto l’influenza soprattutto per quanto riguarda i procedimenti di tecnica esegetica.


  Di Teodoto nulla sappiamo. Clemente Alessandrino ha composto un’opera nota come Excerpta ex Theodoto102 o, più precisamente, Estratti dalle opere di Teodoto e dalla scuola detta orientale all’epoca di Valentino. Ma si tratta di un testo di complessa lettura, in cui non sempre è facile distinguere le osservazioni proprie di Clemente dalle citazioni di Teodoto, e in cui si mescolano dottrine della scuola orientale e occidentale. L’opera resta però un insostituibile documento per lo studio del sistema valentiniano.


  Meglio informati siamo su Marco il mago103. Dall’oriente (l’Asia Minore e forse anche l’Egitto) si spinse in occidente, fin nella vallata del Rodano, dove la sua attività giunse a conoscenza di Ireneo. L’eresiologo si affretta a mettere in ridicolo quelli che gli appaiono i veri scopi di Marco: «si occupa soprattutto delle donne e, fra queste, di quelle ricche e ben vestite, che spesso cerca di sedurre»104. Il fascino di alcuni leaders religiosi su un particolare pubblico femminile non è certo un’invenzione di Ireneo, che ha gioco facile nell’ironizzare sulle avventure di questo Casanova gnostico. Ma quel ch’egli aggiunge, nella sua documentata notizia, ci aiuta a comprendere la natura gnostica di questa seduzione105. Marco spinge fino al compimento dell’atto materiale il simbolismo del matrimonio spirituale. Attraverso il seme materiale Marco, l’inviato della Tetrade suprema, trasmette alla vittima di turno il seme di luce. Si anticipa così la riunione tra elemento maschile e femminile, tra angelo e immagine, tra intelletto e psiche, che avrà luogo definitivamente nella camera nuziale del pleroma.


  Su questo sfondo è facilmente comprensibile lo spazio che l’attività cultuale ha avuto presso alcuni gruppi marcosiani. Altro tratto caratteristico della gnosi marcosiana è la predilezione per le speculazioni aritmologiche e la mistica dei numeri, largamente diffuse nella cultura del tempo e a cui i marcosiani ricorrevano per rileggere i misteri del mondo pleromatico106.


  Al di fuori degli esponenti più rappresentativi della scuola valentiniana, dobbiamo constatare ancora una volta che delle altre personalità gnostiche sappiamo poco o nulla. Ippolito d tramanda un documento suggestivo: il Libro di Baruch dello gnostico Giustino107. Lo scritto sviluppa un tipico sistema triadico. Vi è un principio trascendente, il Bene; un secondo principio a lui inferiore, il Padre del tutto o Elohim; un principio femminile inferiore a entrambi, Eden o Terra, che è per metà donna e per metà bestia, poiché partecipa insieme al mondo superiore e a quello inferiore. L’uomo è il frutto dell’unione di Elohim con Eden: il primo lo fornisce di spirito, la seconda di anima. Ma poi Elohim risale al Bene. Eden, gelosa e infuriata, scatena i suoi angeli, in particolare Naas (il serpente) contro ciò che dell’amante è rimasto nel mondo, lo spirito. Scatta allora il processo salvifico. Baruch, angelo di Elohim che si oppone a Naas, invia dei liberatori (Mosè, alcuni profeti, fra cui anche un profeta pagano, Eracle, che con la sua presenza conferma la natura sincretistica del sistema), che però falliscono nella loro impresa. Soltanto Gesù riuscirà nell’opera di redenzione, assicurando il ritorno dello spirito dell’uomo al suo principio originario.


  Documento originale, pur nella varietà dei suoi prestiti, specialmente giudaici108, il Libro di Baruch nella sua compattezza rivela l’intervento di una personalità creativa. Ma la discrezione dell’eresiologo ci ha conservato di lei soltanto il nome.


  Ancora Ippolito ricorda il sistema di un certo Monoimo l’Arabo, caratterizzato da speculazioni aritmologiche109. Siamo ormai sul finire del secondo secolo, epoca in cui deve essere anche probabilmente collocata l’attività di Prodico, uno gnostico libertino di cui Clemente Alessandrino fa menzione110.


   


   


  3. Resistenza e resa.


   


  Le notizie eresiologiche d permettono di ricostruire la parte emergente di un iceberg; di quella sommersa, intuiamo la complessità e la vastità, senza che però sia più possibile delinearne esattamente la geografia o precisarne i rilievi. Con quali coordinate spazio-temporali è in effetti possibile misurare molti degli scritti di Nag Hammadi? Come classificarli, se non ricorrendo a etichette di comodo, che aiutano a ordinarne il contenuto ma non certo a valutarne l’esatta portata storica? Si consideri il caso dei testi che abbiamo definito di tipo sethiano. I sistemi teologici che illustrano, presentano indubbiamente affinità e analogie strutturali. Concludere, però, da queste affinità, che siano esistiti gruppi che si definivano sethiani, è passo storicamente lungo e non sempre è possibile compierlo con sufficiente sicurezza 111.


  Quello che storicamente è constatabile è piuttosto la progressiva scomparsa o il lento occultamento negli interstizi della società del III e soprattutto del IV secolo, di comunità e gruppi che, nel II secolo, avevano costituito un rilevante fenomeno sociale e religioso. A questo fenomeno di progressivo dissolvimento contribuì in modo determinante la struttura stessa delle conventicole gnostiche, il loro carattere di cenacoli riservati e ristretti di intellettuali, di comunità esoteriche programmaticamente chiuse al mondo esterno, sovente in polemica tra di loro, prive di organizzazione e carenti di aspetti istituzionali112. Quelli che, nella società del II secolo, si erano rivelati elementi di forza e di aggregazione, si erano mutati in fattori contrari di debolezza.


  Espressione per lo più di una società provinciale in piena espansione economica nel corso del II secolo e caratterizzata da una vivace mobilità sociale, il movimento gnostico, coi suoi aspetti cosmopoliti, con le sue tendenze sincretistiche, con la sua plasticità culturale e la sua capacità di realizzare sul piano religioso un’aristocrazia dello spirito, con la sua offerta di linguaggi mitologici e simbolici in grado di soddisfare non solo ceti popolari ma anche, per la profondità e la ricchezza del loro contenuto teologico e speculativo, il palato più fine di certi intellettuali, era in grado di placare i fermenti e le tensioni dei nuovi gruppi sociali emergenti e insieme di trovare uno sfogo alla situazione di sradicamento e di crisi culturale sociale religiosa, che il vivace mutamento economico e sociale induceva in alcuni ceti tradizionali. La struttura aperta delle comunità, con la sua fluidità interna e il suo egalitarismo, era in questa situazione un elemento di forza. Effimero, però: l’assenza di una vera organizzazione e il rifiuto di radici istituzionali fecero pagar cara a questi gruppi la gloria di un mattino.


  Là dove tuttavia gli gnostici si tennero ancorati a certe strutture tradizionali o ne crearono di alternative, conobbero sviluppi più duraturi. Abbiamo già ricordato il caso, per quanto anomalo, della Chiesa di Marcione. Un esempio più pertinente è offerto dalle fortune della scuola valentiniana113. Anche se dilaniata al suo interno da controversie dottrinali, essa aveva il vantaggio di inserirsi su strutture preesistenti e largamente collaudate. La tradizione organizzativa dello Schulbetrieb, della scuola di élite ruotante intorno alla figura di un maestro riconosciuto e frequentata da allievi selezionati e fedeli114, costituiva un elemento, se non di coesione e di forza, certo di sopravvivenza, una zattera non disprezzabile a cui aggrapparsi nella traversata infida e piena di pericoli della crisi del III secolo. Le fortune successive, per quanto relative, del valentinianesimo, lungo un arco di alcuni secoli, ne sono un’evidente conferma.


  Se nel corso del III secolo la presenza della tradizione valentiniana pare testimoniata dagli attacchi polemici di Plotino115 e di Origene116, prove più significative sono offerte dalle testimonianze successive alla rivoluzione dioclezianea. Epifanio ci attesta la presenza di gruppi valentiniani in Egitto nella seconda metà del IV secolo, quando ricorda, nel suo Panarion, che «il seme di Valentino è rimasto ancor oggi in Egitto»117: affermazione confermata dal privilegio che i curatori della silloge di Nag Hammadi hanno assegnato, all’interno di essa, agli scritti della scuola. Anche Didimo il cieco (morto nel 398), attivo ad Alessandria, attesta la fortuna dell’antropologia e cristologia valentiniane, a cui ancora «molti» aderivano e contro cui egli polemizza ripetutamente118.


  Nell’Antiochia di Giovanni Crisostomo i valentiniani continuano a godere di un certo credito, se egli — in una serie di opere della fine del IV secolo — polemizza direttamente con loro su temi ascetici119.


  Un documento significativo d è offerto anche dalla politica imperiale. Da un editto del 362 di Giuliano l’Apostata apprendiamo che sotto Costanzo erano avvenuti a Edessa conflitti tra ariani e valentiniani120. Rappresaglie contro valentiniani sono documentate da Ambrogio intorno al 388 a Kallinikon121, un’importante fortezza romana e città di commercio sull’Eufrate nell’Osroene. Su istigazione del vescovo locale, dei monaci avevano messo a ferro e fuoco dapprima la sinagoga, poi il luogo di culto dei valentiniani. Anche la politica religiosa imperiale si interessa di loro. Essi sono espressamente menzionati nella legge contro gli eretici di Costantino del 326122. Che non si tratti di un semplice cliché (i valentiniani ricorrono abitualmente nelle liste ereticali), è dimostrato dal fatto che sotto Teodosio, spostatosi l’asse della politica religiosa contro pericoli più vicini come il manicheismo da un lato, l’arianesimo dall’altro, essi godono di un tollerante e protettivo silenzio. Ma sotto Teodosio II, con l’editto del 30 maggio 428, nuovamente i valentiniani ricompaiono tra gli eretici che «nusquam in Romano solo conveniendi orandique habeant facultatem»123.


  Queste testimonianze possono essere sufficienti a fornire un quadro della persistenza e della diffusione della scuola. Singole tracce sono rinvenibili ancora nel VII e nell’VIII secolo124, pallidi echi ormai della grande fioritura del II secolo.


  Ma questi cenni fugaci non debbono trarre in inganno. Se il III secolo rappresentò un periodo di resistenza di fronte a pericoli esterni di varia natura, il IV celebrò la sua resa. Il secolo precedente conosce infatti ancora una discreta fioritura di testi e trattati. Molti degli scritti copti devono aver avuto in questo periodo la loro redazione originaria in greco, così come al III secolo sono riconducibili i testi dei codici Askew e Bruce e le speculazioni dei viri novi di Amobio.


  Alcuni studiosi hanno ipotizzato una fase devolutiva dello gnosticismo contraddistinta nel campo delle credenze da una proliferazione di entità e mondi pleromatici e in quello cultuale da un aumento delle pratiche magiche125. È ipotesi difficilmente sostenibile e che comunque attende ancora di essere verificata alla luce di una più sicura datazione di molti dei trattati di Nag Hammadi. Si tenga in ogni caso a mente che già alcuni sistemi del II secolo — come insegnano i 365 cieli di Basilide — avevano preso a moltiplicare le entità intermedie e che formule magiche e riflessioni aritmologiche erano già coltivate da certi gruppi come quello dei marcosiani.


  Piuttosto, se una linea di tendenza pare emergere tra i documenti databili al III secolo, è quella secondo cui si accentua l’aspetto monistico implicito nei sistemi dualistici del II secolo126 attraverso un processo di reazione, che è insieme di adattamento, nei confronti del progressivo affermarsi tanto dell’emanazionismo neoplatonico, quanto dell’ottimismo e dell’universalismo della Grande Chiesa.


  Le sacche di resistenza del IV secolo d sono attestate pressoché esclusivamente da Epifanio. Si tratta di gruppi di arcontici (tipo di gnosi affine a quella sethiana)127 o di gnostici libertini, di cui parleremo nel prossimo capitolo. Ma sono ormai testimonianze isolate e prive di una vera rilevanza storica. L’avventura gnostica volgeva al suo termine.


  


  1 Ir., adv. haer. I 23, 4 = Ref. VI 20, 1 (cfr. Tert., Apol. 23, 1). L’accusa ritorna identica anche a proposito di Basilide (adv. haer. I 24, 5) e dei carpocraziani (adv. haer. I 25, 3: cfr. Eus., h. e. IV 9, 7). Anche Tertulliano mette in evidenza il nesso tra magia e libertinismo, De praescr. 43, 1. Da una parte, diversi indizi indurrebbero a pensare che abbiamo anche in questo caso a che fare con un tipico topos eresiologico in realtà privo di fondamento. Così, l’epiteto magos è attribuito anche a Menandro perché ritenuto discepolo di Simon Mago (Ir., adv. haer. I 23, 5; cfr. Eus., h. e. III 26, 2); o Ippolito (Ref. IX 14, 2) accusa gli Elcasaiti di praticare arti magiche, che si rivelano poi (Ref. X 29, 3) semplici artifici divinatori. Ciò solleva il problema più generale (cfr. dopo n. 3) di che cosa debba intendersi con ‘magia’ in questi contesti storico-religiosi. Dall’altra, diversi indizi, interni agli stessi testi, tradiscono chiaramente un ricorso a pratiche magiche: ai testi raccolti da W. Anz, Zur Frage nach dem Ursprung des Gnostizismus, Leipzig 1897, pp. 5-8, aggiungi ora le voces mysticae e le speculazioni aritmologiche presenti in Mars NHC X (tutta la seconda parte: cfr. Pearson, The Tractate Marsanes cit., p. 380); Prot NHC XIII, 1, p. 38, 25 sg.; Allog NHC XI, 3, p. 53, 32 sg.; OgdEnn NHC VI, 6, p. 56, 17 sg.; 61, 10 sg.


  


  2 Se è vero che certi testi gnostici (PS cap. 18; OrigMund NHC II, 5, p. 123, 8 sg.) polemizzano contro le pratiche magiche e che la gnosi è una conoscenza soterica, questi non mi paiono, come vorrebbero alcuni (cfr. W. Foerster, Dos Wesen der Gnosis, «Die Welt als Geschichte», 1955/2, p. 113) elementi sufficienti per ritenere la magia estranea alla gnosi: «ebenso verdienen die magischen Tendenzen der Gnosis erster als bisher genommen zu werden» (W. Ullmann, Bild- und Menschenbild-Terminologie in koptischgnostischen Texten, in Studien zum Menschenbild cit., p. 54).


  


  3 «In realtà, in qualunque modo noi formuliamo la distinzione, credenze e pratiche, di solito definite religiose, contengono spesso un elemento magico, anche nelle culture occidentali» (J. Beattie, Uomini diversi da noi, trad. it., Laterza, Bari 1972, p. 296). Cfr. A. Brelich, Tre note, in AAVV, Magia, Bulzoni, Roma 1976, pp. 103 sg.; A. A. Barb, La sopravvivenza delle arti magiche, in A. Momigliano (a cura di), Il conflitto tra paganesimo e cristianesimo nel secolo IV, trad. it., Einaudi, Torino 1968, p. 114.


  


  4 Cfr. Or., c. Cels. I 6; II 50-51, e cfr. G. Bardy, Origène et la magie, RSR, 18 (1928), pp. 126-42.


  


  5 Cfr. M. Mazza, L’intellettuale come ideologo: Flavio Filostrato ed uno «speculum principis» del III secolo, in AAVV, Il comportamento dell’intellettuale nella società antica, Genova 1980, pp. 33-66.


  


  6 V. V. Apoll. V 12 e soprattutto VII 39, dove Filostrato interviene in prima persona per difendere il suo eroe da quest’accusa infamante.


  


  7 Cfr. H. Frankfort, Kingship and the Gods, Chicago 1948; AAVV, The Sacral Kingship - La regalità sacra, Brill, Leiden 1959; E. O. James, Antichi dei mediterranei, trad. it., Mondadori, Milano 1963, pp. 95-131.


  


  8 Cfr. W. Fagg, Divine Kingship in Africa, London 1971; AAVV, Uomini e re, Laterza, Roma-Bari 1982.


  


  9 Cfr. G. Fohrer, Neuere Literatur zur alttestamentlichen Prophetie, ThRu 19 (1951), pp. 277-346; 20 (1952), pp. 193-271.


  


  10 Naturalmente, questo è vero per il profetismo classico di Israele, non più per la figura del nabi, caratterizzata da fenomeni estatici di possessione e di perdita della personalità: cfr. G. Fohrer, Prophetie und Magie, in Studien zur alttestamentlichen Prophetie, Töpelmann, Berlin 1967, pp. 242-64.


  


  111 Cfr. Dodds, I Greci e l’irrazionale cit., pp. 76 sg.


  


  12 Cfr. Der erste Brief des Paulus an die Korinther. Erster Teil, von E. Fascher, Ev. Verlagsanstalt, Berlin 1975, pp. 40 sg.


  


  13 I Cor. VIII, 1-3.


  


  14 I Cor. X, 23.


  


  15 I Cor. XV, 29-32.


  


  16 I Cor. XIV, 2-19.


  


  17 Cfr. W. Schmithals, Die Gnosis in Korinth, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen 1956.


  


  18 Ir., adv. haer. I 14, 1 = Hipp., Ref. VI 42, 3.


  


  19 Cfr. Benz, Die Vision cit.; V. MacDertnot, The cult of the Seer in the Ancient Middle East, Un. of California Press, Berkeley - Los Angeles 1971.


  


  20 Sulle visioni oniriche o in stato di veglia cfr. Dodds, I Greci e l’irrazionale cit., pp. 119 sg.; v. A. Wikenhauser, Die Traumgesichte des Neuen Testament in religionsgeschichtlicher Sicht, in Pisciculi. F. J. Doelger dargeboten, Münster 1939, pp. 320-33; S. Zeuitlin, Dreams and their Interpretations from the Biblical Period to the Tannaitic Time, «Jewish Quarterly Review», 66 (1975), pp. 1-18.


  


  21 Cfr. n. 73 p. 56.
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  XI 
ASCETI E LIBERTINI


   


   


   


  1. Per una sociologia dello gnosticismo.


   


  Alla caustica penna di Tertulliano dobbiamo una delle rare possibilità di gettare uno sguardo nella vita interna delle comunità gnostiche:


   


  innanzitutto non si sa chi sia catecumeno, chi sia fedele; senza distinzione entrano, senza distinzione ascoltano, senza distinzione pregano… non importa niente a loro, sebbene professino digerenti dottrine, purché tutti tendano alla distruzione dell’unica verità. Tutti sono superbi, tutti promettono la scienza. I catecumeni sono perfetti prima di essere del tutto istruiti. Le stesse donne eretiche, come sono sfacciate! Osano insegnare, disputare, compiere esorcismi, promettere guarigioni, forse anche battezzare. Le loro ordinazioni sono temerarie, superficiali, incostanti; ora vi pongono dei neofiti, ora delle persone attaccate alla vita mondana, ora degli apostati della nostra fede, in modo da legare con la vanagloria coloro che non possono legare con la verità. Da nessuna parte si ottiene più facilmente vantaggi che nell’accampamento dei ribelli, dove soltanto il trovarvisi è di già un merito. E così, oggi vescovo è uno, domani un altro; oggi è diacono uno che domani sarà lettore; oggi è presbitero uno che domani sarà laico: anche ai laici, infatti, impongono i doveri sacerdotali1.


   


  Anche se nella sua vis polemica lo scrittore africano accomuna pratiche e comportamenti che paiono appartenere a gruppi diversi, a marcioniti come a valentiniani, non per questo la sua sarcastica quanto vivace foto di gruppo perde di valore. Parla l’uomo dell’istituzione. Quel che egli non può tollerare, è l’aspetto sociale antiistituzionale del movimento gnostico. L’esistenza dei ruoli, apparentemente conservati, è rimessa continuamente in discussione dalla possibilità implicita di mutarli a piacimento. L’ombrello protettivo dell’ordinamento gerarchico è senza tregua minacciato da un egalitarismo indiscriminato, che mette sullo stesso piano catecumeni e iniziati e il suo tradizionale primato maschile è continuamente minato dalle insidie di un femminismo impudente e scatenato.


  La descrizione di Tertulliano, però, si limita a proporre i dati esterni e generici di un fondamentale problema sociologico: quale è la natura, quali sono le strutture interne e i meccanismi di cooptazione e di esclusione su cui si fondarono le comunità gnostiche2? Il problema appare, con i dati a disposizione, pressoché insolubile. Difficoltà di ordine interno, come la natura esoterica dei gruppi in questione, l’assenza di riferimenti diretti o comunque opportunamente utilizzabili, la carenza di fonti di tipo epigrafico o archeologico che, in casi simili, aiutano a colmare in qualche modo le lacune della documentazione letteraria; e, insieme, la scarsità dei riferimenti nelle fonti eresiologiche: tutto pare congiurare perché l’aspetto più squisitamente sociologico continui a mantenere il suo segreto.


  Diversi elementi sembrano comunque ribadire la struttura probabilmente egalitaria che doveva caratterizzare, nella consapevolezza dei suoi membri e nella vita quotidiana, la comunità. Gli gnostici sono fratelli e sorelle3, una generazione e una razza di perfetti4, figli dello stesso Padre. Un ideale di pace regna in questa casa, che non conosce dissensi5. La stessa struttura di casta, distribuita in più o meno rigide gerarchie antropologiche, contribuiva a confermare la natura egalitaria del gruppo degli eletti.


  D’altro canto, alcune esortazioni sollevano l’interrogativo di che cosa nascondano queste immagini, se non siano rappresentazioni ideali e non tradiscano piuttosto l’esistenza del contrario. Dissensi e polemiche all’interno e tra le diverse scuole sono testimoniati con sufficiente ampiezza6. Anche l’egalitarismo è improbabile fosse rigido e assoluto. Ireneo parla di inexpertiores a proposito di quei rudes o sempliciotti che cadevano per primi nella rete della missione gnostica7. Se ne può dedurre che in certi casi esistessero differenze di livello tra gli adepti. Naturalmente, questo dipendeva anche dalla consistenza del gruppo. Non dovevano comunque essere entità numerose: uno su mille — ammonisce Basilide — è in grado di giungere al possesso dei misteri gnostici8. Anche l’autoconsapevolezza rivestiva all’interno di questi piccoli gruppi una funzione importante di coesione. Definirsi «il seme di Seth», «la razza che non vacilla» o che «non conosce sovranità» né terrestre né celeste implicava, almeno teoricamente, un gruppo più rigido e compatto al proprio interno, in rotta totale col mondo circostante9. Lo prova indirettamente il confronto col mondo più sfumato e duttile dei valentiniani: essi intravedevano possibilità di mediazione, gettavano un ponte agli psichici della Grande Chiesa, non avevano insomma quella concezione rigida intollerante esclusivista della salvezza che caratterizza, nella sua chiusura verso il mondo esterno, il tipo medio della conventicola gnostica.


  Sulle relazioni del gruppo col mondo esterno influiva anche il modello di aggregazione e di associazione adottato. Una struttura di tipo scolastico, qual è quella del gruppo valentiniano, comportava l’inserimento dell’adepto in una determinata tradizione di insegnamento anche a un livello alto che, pur creando gerarchie di tipo intellettuale, favoriva nel contempo la formazione di una particolare comunanza spirituale tra i discepoli e il maestro, come insegna d’altra parte, in un contesto non molto dissimile, il caso di Plotino e della sua scuola.


  In altre situazioni, però, il modello prevalente deve essere stato quello, largamente attestato in periodo ellenistico, dei thiasoi dei culti misterici, clubs di aderenti a particolari iniziazioni, per lo più legalmente riconosciuti o tollerati10. In essi si respira la stessa aria cosmopolita, vi circolano individui alla ricerca di beni religiosi che costituiscano un possesso personale, si praticano riti di passaggio che forniscano all’iniziando nuove patenti religiose ed anche sociali.


  Sarebbe pericoloso, però, spingere oltre il paragone. Mentre siamo sufficientemente informati, ad esempio, sui mitrèi, sulla loro struttura, sui loro riti di iniziazione, sulle loro scale gerarchiche11, poco o nulla sappiamo su analoghi luoghi di culto gnostici: e quel poco può essere soggetto a cauzione12.


  Ritorneremo sulle pratiche cultuali nel prossimo paragrafo. Quel che ora d preme sottolineare è la difficoltà di tracciare il profilo delle comunità gnostiche. Se non è improbabile che esistessero — sul modello, ad esempio, delle successive comunità manichee — livelli interni di perfezione spirituale, questa differenziazione sulla base della natura degli affiliati non va però né forzata né interpretata unicamente nel senso voluto da Ireneo. Diversi indizi parlano in favore di una certa omogeneità culturale delle comunità gnostiche. Chi usufruiva di questi scritti era in possesso di un bagaglio scolastico elementare e fornito di nozioni filosofiche almeno manualistiche13. A maggior ragione, i loro redattori tradiscono l’influenza della scuola ellenistica14. Anche l’esistenza di vere e proprie scuole di traduttori è un prezioso indizio in questo senso.


  Mantenere in piedi queste piccole imprese di traduttori non era impresa economica di poco conto. Da Eusebio15 apprendiamo che un valentiniano, poi convertito al cristianesimo, di nome Ambrogio fu in grado di finanziare il costoso apparato di stenografi e calligrafi del suo maestro Origene soltanto perché possedeva grandi ricchezze: particolare, questo, degno di nota, che solleva a sua volta un duplice interrogativo.


  Il primo concerne l’origine sociale e le fortune economiche degli adepti. Anche in questo caso le fonti sono pervicacemente avare. Abbiamo ricordato il caso di Marco il mago, che amava rivolgersi a donne non soltanto belle, ma anche ricche. Sarebbe scorretto, però, generalizzare questo dato isolato. È vero che, almeno nel caso di leaders come Basilide o Valentino, non è improbabile un’origine socio-economica elevata. Essi dovevano aver svolto l’intero corso degli studi, cosa che a quei tempi comportava, tra viaggi e soggiorni presso le scuole più famose, spese non indifferenti e disponibilità economiche. Pur nella sua anomalia dottrinale, può essere illuminante il caso di Marcione, che apparteneva a una ricca famiglia di Sinope. Ma è improbabile che le classi agiate siano state l’unico ambito di reclutamento. Gli gnostici cristiani pescavano nello stesso mare della missione cristiana, saldamente attestata nei principali centri economia e commerciali dell’impero: e questa, com’è noto, non reclutava che sporadicamente tra i ceti agiati, rivolgendosi a un pubblico, è vero, socialmente stratificato, ma, per usare una terminologia moderna, prevalentemente piccolo-borghese16.


  Né questo deve stupire. La polis ellenistica, con i suoi variopinti mercati, i suoi incroci razziali, le sue aperture culturali, le mille possibilità che offriva di ascesa sodale e di mutamento culturale o religioso, era diventata il campo d’azione di nuovi e antichi movimenti religiosi. Essa aveva già favorito una certa espansione del giudaismo. Attraverso le sinagoghe giudaiche era passata anche la missione di Paolo. E dalla pelle delle comunità cristiane — come insegna il caso di Valentino — poteva venir fuori un serpente gnostico.


  Che le donne abbiano occupato nella comunità gnostica un posto di privilegio, è deducibile da più indizi17. Lo si può intanto dedurre dal carattere egalitario e antiistituzionale delle comunità gnostiche, che miravano a rinforzare i nuovi ruoli sodali di prestigio femminile emergenti nella società o a lenire, se non ad abolire, situazioni tradizionali di subordinazione familiare e sodale. La vera società diventava ora quella degli spirituali, composta da fratelli e sorelle, l’altra non essendo che pallida copia, o peggio, degenerazione ed inganno.


  Ci è pervenuta l’iscrizione sepolcrale di una gnostica, una certa Flavia Sophê18:


   


  tu che brami la luce patema, sorella, sposa, mia Sophê, unta nei bagni di Cristo con un unguento incorruttibile, puro, ti affretti a guardare i volti divini degli eroi, il grande angelo del grande consiglio (il salvatore), il figlio vero; tu che vai nella camera nuziale e ti elevi verso il seno paterno.


   


  È immediato pensare al ruolo di privilegio che Maria Maddalena riveste nelle tradizioni esoteriche gnostiche. Nei vari discorsi di rivelazione occupa un posto preminente19. Nella Pistis Sophia è, insieme al salvatore, l’attore principale. Consapevole della sua natura superiore, interviene continuamente a interrogare Gesù o a rispondere alle sue domande più difficili. Tutto tradisce la sua superiorità pneumatica20. Un vangelo gnostico si ricollega direttamente alle sue rivelazioni21. E, nel Vangelo di Filippo, essa appare come la compagna terrena del salvatore, la controparte della Sophia celeste22.


  Il quadro che Tertulliano disegna di queste donne eretiche sfacciate e impudenti che «osano insegnare, disputare, compiere esorcismi, promettere guarigioni», non era dunque lontano dalla realtà. Marcellina è una leader dei carpocraziani. Apelle riceve le rivelazioni dalla profetessa Filomena. Le donne che accettavano di accoppiarsi con Marco ricevevano quel dono della profezia che la Grande Chiesa negava loro. Il circolo si chiude.


  Anche in questo caso occorre però non forzare troppo i dati. Il Vangelo di Tommaso si conclude con questa lapidaria sentenza, che dovrebbe scoraggiare ogni interpretazione troppo attualizzante:


   


  Simon Pietro disse loro: «Che Maria (Maddalena) esca di mezzo a noi, perché le donne non sono degne della vita». Gesù disse: «Ecco, io la guiderò, per renderla maschio, perché anch’essa divenga uno spirito vivente simile a voi maschi: perché ogni donna che si farà maschio entrerà nel regno dei cieli»23.


   


  L’invito, posto in forma gentile e suadente come in questo caso o in contesti paralleli24, o rivolto in modi bruschi e minacciosi e in toni apertamente e violentemente misogini25, cela pur sempre un identico pensiero: in quanto tale, la donna non può entrare nel regno dei cieli. Questa convinzione soggiace all’iscrizione di Flavia Sophê come al rapporto tra Marco e le sue profetesse. Alcuni valentiniani — vedremo meglio in seguito —, hanno addirittura istituito un sacramento, il matrimonio spirituale, per confermare sul piano della prassi rituale un tratto centrale della loro teologia. La funzione femminile è essenzialmente generativa, e la generazione segna inevitabilmente un progressivo depauperamento ontologico. Per questo, l’elemento femminile è la causa, per quanto indiretta e mediata, della creazione del mondo e dell’uomo. Di per sé, però, è incapace di dirigersi verso Paltò. Il processo di salvezza è, in questo senso, essenzialmente maschile, è un processo, per così dire, di mascolinizzazione. L’equilibrio finale ristabilito in seno all’Androgino archetipale sarà dunque un equilibrio in cui il maschile è destinato a trionfare. E poteva essere diversamente, per una società ancora profondamente patriarcale, che ignorava le audacie del moderno femminismo?


  Quanto al secondo interrogativo che solleva la notizia di Eusebio sul valentiniano Ambrogio, esso concerne le basi economiche della comunità gnostica. È una curiosità, questa, destinata però a rimanere disattesa. Di quest’aspetto ignoriamo purtroppo tutto: le fonti di guadagno, la consistenza, le regole di finanziamento, i rapporti di controllo con le autorità esterne, i mezzi di distribuzione interna. Esistevano casse comuni da cui attingere per le spese di trasferta missionaria, di traduzioni, di mantenimento? O erano, queste, comunità puramente spirituali, i cui membri svolgevano nel mondo esterno normali professioni, da cui traevano i proventi per vivere? L’assenza di dati interni rende inutile ogni confronto con possibili paralleli, sia che si tratti di comunità autosussistenti come quelle degli Esseni descritti da Filone — che però vivevano ai margini della città — o di «club dello spirito» come i thiasoi ellenistici.


  Converrà perciò abbandonare questa dimensione affascinante, ma per noi destinata a rimanere ipotetica, della vita comunitaria gnostica, per prendere in esame un aspetto su cui siamo meglio documentati: il momento cultuale.


   


   


  2. Processi rituali.


   


  Per l’uomo antico la religione era prima di tutto osservanza cultuale e pratica rituale. Ancora all’inizio del II secolo il pio Plutarco esprimeva nei Moralia questa inveterata convinzione:


   


  viaggiando, potrai trovare città senza mura, scritti, re, case, proprietà, che non hanno bisogno della moneta, senza nozione di teatro o ginnasio; ma una città senza un luogo sacro e dèi, che non abbia preghiere, giuramenti, oracoli, sacrifici per beni ricevuti o riti apotropaici per allontanare mali, nessun viaggiatore l’ha vista né la vedrà26.


   


  La tendenza gnostica a minare alle basi le tradizionali istituzioni religiose della polis operò anche nel settore cultuale. Un’ala «sinistra» del valentinianesimo, conseguente nella sua logica non compromissoria propria di ogni genuino dualismo teologico o politico, riteneva che la vera purificazione non avesse bisogno di alcuna cerimonia esterna:


   


  non bisogna celebrare il mistero della potenza indicibile e invisibile per mezzo di oggetti visibili e corruttibili, né il mistero delle realtà inconcepibili per mezzo di oggetti sensibili e corporei. La perfetta redenzione è la stessa conoscenza della indicibile grandezza. Infatti, poiché vuoto e passione sono sopraggiunti a causa dell’ignoranza, tutta la sostanza che proviene dall’ignoranza viene dissolta per mezzo della gnosi, sì che la gnosi è redenzione dell’uomo interiore. Essa non è corporea (infatti il corpo è corruttibile) né psichica, perché anche l’anima proviene dal vuoto, ed è come l’abitazione dello spirito: perciò anche la redenzione deve essere spirituale. Infatti l’uomo interiore spirituale viene purificato per mezzo della gnosi e per tali uomini è sufficiente la conoscenza del tutto. Questa è la vera purificazione27.


   


  Questa perfetta «equazione pneumatica», proprio per la radicalità che la contraddistingue, contribuisce a mettere in luce un mutamento profondo nella religiosità degli inizi dell’era cristiana. Nei culti pagani di tipo misterico la teologia si sviluppava dal rito. Nelle nuove correnti religiose, invece, là dove il rito non è addirittura rifiutato, esso è diventato comunque espressione di una teologia. Il mutamento non è di poco conto, anche se la realtà storica si è divertita a comporre, tra la situazione tradizionale ben rappresentata da Plutarco e le soluzioni radicali di certi valentiniani, un tessuto più variegato e sfumato, che meglio riflette la complessità della realtà umana.


  I rituali gnostici potrebbero essere classificati in tre tipi28. Vi erano riti che avevano acquistato valenze esclusivamente simboliche, che non necessitavano di un riscontro esteriore. Un tipico esempio è offerto dal quarto trattato del Corpus hermeticum, intitolato Cratere, che appartiene alla corrente dualistica e pessimistica. Esso descrive l’acquisizione dell’intelletto (che non è dunque posseduto per natura) come immersione in un cratere. Il messaggero della gnosi annunzia infatti agli uomini: «immergi te stesso, tu che lo puoi, in questo cratere, tu che credi di risalire fino a colui che ha inviato il cratere quaggiù, tu che sai perché sei nato»29. In questo modo, tutti coloro che ascoltarono il messaggio e si immersero nel cratere, «furono resi partecipi della conoscenza e divennero uomini perfetti»30.


  È possibile, come hanno ritenuto alcuni interpreti, che dietro questo simbolismo si celino vere e proprie pratiche di immersione cultuale?31 La cosa appare del tutto improbabile: «tra le persone religiosamente dotate gli aderenti all’ermetismo occupavano la posizione tipica degli odierni Quaccheri, tanto più che la loro fede non necessitava di alcuna forma cultuale fissa e poteva fare a meno dei sacramenti e del concomitante sacerdotalismo»32, osservava, non senza una venatura ironica anticattolica, Angus nel 1929. La sua osservazione in merito alla prassi rituale ermetica resta valida ancora oggi. Quello ermetico è un Idealritual33, che si stempera in una atmosfera di partecipazione mistica ai misteri della rinascita individuale e di solitari incontri, privi di ogni apparato esteriore, con la divinità.


  Su questo sfondo si comprendono meglio alcune affermazioni dei trattati gnostici, in cui l’atto della gnosi è visto come un battesimo34 o come un’unzione35. È errato volervi vedere accenni più o meno velati a vere e proprie pratiche cultuali, anche perché, là dove intervenivano riti concreti, le fonti parlano con sufficiente chiarezza.


  Il secondo tipo di rituale è contraddistinto, dunque, dalla presenza di un cerimoniale determinato. In alcuni casi, i riti conserveranno un forte valore simbolico, in altri si risolveranno puramente nell’atto gestuale.


  Molti di questi rituali sono stati ripresi dall’ambiente circostante, tanto della Grande Chiesa quanto dei culti misterici. Il battesimo ci è attestato presso i valentiniani36, che lo derivano evidentemente dal culto cristiano. Chi sosteneva anche l’utilità di un rito tangibile, come Marco37, si ricollegava al battesimo di Cristo. Vi erano due battesimi: il primo, imperfetto, usato dagli ecclesiastici e legato alla remissione dei peccati, era il battesimo del salvatore terrestre, del Gesù visibile, annunciato da Giovanni il battista per la penitenza; il secondo, proprio degli gnostici, era il battesimo spirituale, la redenzione apportata da Cristo per la perfezione38. In questo secondo caso, il neofita veniva condotto all’acqua e battezzato con queste parole: «nel nome del Padre inconoscibile di tutti, nella Verità madre di tutti, in colui che è disceso su Gesù, nell’unione redenzione comunione delle potenze». Altri aggiungevano, per impressionare maggiormente l’uditorio, parole ebraiche, il cui significato era: «per tutta la potenza del Padre ti invoco, tu che sei chiamato luce e spirito buono e vita, poiché regnasti nel corpo»39. Attestate sono anche forme di unzione e di eucarestia40, così come — lo abbiamo già visto — sacramenti che dovevano accompagnare il trapasso del credente.


  Ma gli gnostici hanno anche inventato nuove forme rituali. È il caso di due riti paralleli ma di segno opposto: la cerimonia della camera nuziale, propria dei valentiniani, e i culti orgiastici di alcuni gruppi libertini di cui parla Epifanio. La prima in particolare merita la nostra attenzione. Il suo ricco simbolismo, in cui si fondono temi come la continenza, la sessualità matrimoniale, la funzione della donna, è una spia preziosa per penetrare più a fondo in certa mentalità gnostica.


  La versione copta dell’Asclepio ermetico così dipinge il mistero dell’unione sessuale:


   


  se vuoi vedere la realtà di questo mistero, vedi allora la meravigliosa immagine del rapporto che ha luogo tra il maschio e la femmina. Quando il seme raggiunge l’apice, balza fuori. In quel momento, la donna riceve la forza del maschio: da parte sua, il maschio riceve la forza della donna, mentre il seme compie quest’attività. Per questo il mistero del rapporto sessuale si svolge in segreto, in modo che i due sessi non si comportino indecorosamente di fronte a molti che non provano quest’esperienza. Perché ognuno dei due contribuisce nel generare. Perché, se accade in presenza di quelli che non comprendono la cosa, desta riso e incredulità. E, a maggior ragione, essi sono misteri santi sia di parole sia di fatti, perché non solo non sono uditi ma neppure visti41.


   


  L’unione sessuale, che si consuma nel matrimonio sacro tra dèi o tra dio e uomo, è al centro di rituali propri di molte religioni42. Nel mondo antico lo hieros gamos cerimoniale è largamente attestato in Egitto come in Mesopotamia43. Anche l’antico Israele non ne ignorava i riflessi mitologici. Significativo è però il modo in cui lo ha ritrascritto e sublimato come rapporto tra Jahweh, lo sposo e Israele, sposa infedele, anche se, in testi come il Cantico dei cantici, lo sfondo mistico continua ad alimentarsi dell’antica imagerie erotica44.


  Nel mondo ellenistico il tema ritorna nei misteri, anche se l’interpretazione di certi passi resta controversa45. Quanto al cristianesimo primitivo, già il Nuovo Testamento è ricco di immagini nuziali che si concentrano nel rapporto tra Cristo e la sua sposa, la chiesa46. L’immagine poteva essere interpretata in modo polivalente. E nella tradizione ascetica cristiana essa tese a legittimare sia l’ideale di casti connubi sia l’ideale spirituale di una donna, e di una chiesa, vergine e novella Eva, in grado di riparare al peccato della progenitrice47.


  Che, nel caso dei valentiniani, il tema del matrimonio spirituale avesse una funzione significativa non solo nel mito ma anche nel culto, non stupisce. Intervenivano ragioni d’ordine generale e specifico insieme. La storia millenaria tanto dei movimenti ascetici quanto delle eresie cristiane e generalmente dei non conformismi religiosi presenta, come un basso continuo, polemiche critiche rifiuti nei confronti del matrimonio istituzionale che, in epoca medievale e moderna, finì per coincidere col matrimonio cristiano. La grande varietà delle soluzioni proposte (dal rifiuto totale delle nozze caratteristico degli antichi encratiti48 alle nozze non consumate di certo ascetismo cristiano49; dal celibato mistico50 alla poligamia patriarcale dei Mormoni51; dal «matrimonio» con più partners che si praticava in certe colonie americane dell’Ottocent52 al nicodemismo matrimoniale di certe sètte russe53) converge tuttavia in un punto: la critica al matrimonio istituzionale con la sua regolamentazione e le sue gerarchie sessuali, i suoi modelli culturali e, non ultimo, le sue basi economiche. Al microcosmo ufficiale che vi è contenuto, al codice genetico che la società vi immette, occorre sostituire altri embrionali germi del nuovo mondo.


  Che il tema del ricongiungimento del nous e della psiche, dell’angelo e della sua immagine a ricostituire l’unità androgina originaria sia centrale nel mito valentiniano, lo abbiamo più volte ricordato. Esso costituisce un elemento di raccordo tra l’inizio e la fine di questa grandiosa epopea mitologica. D’altra parte, che lo gnostico abbia ricercato a questo mito il sostegno di un vero e proprio rituale, non deve sorprendere chi consideri i rischi implicitamente presenti in una pratica rituale individuale di natura puramente spirituale e priva di controllo sociale. Non è di tutti, infatti, dominare individualmente senza residui pericolosi la propria sessualità. In agguato sta pur sempre il rischio che il rifiuto di un rituale pubblico si trasformi nella comparsa minacciosa di rituali privati ossessivi, nevrotici e in ultima analisi distruttivi. Il processo rituale si impone dunque con tutta la sua forza. È vero che si poteva pur sempre ricorrere alla seducente strada intrapresa da Marco il mago: la realizzazione privatistica dell’atto. Ma si trattava, a parte altre considerazioni, di pratiche individuali non facilmente codificabili, di un’arte della seduzione che non era in ogni caso alla portata di tutti. Chi si rifiutava e non era comunque in grado di percorrere questa strada, doveva ricorrere a un controllo sociale periodico dei suoi istinti, delle sue intenzioni, dei suoi atti: e precisamente, alla forza sociale del processo rituale, in grado di adattare e periodicamente riplasmare l’essere biopsichico individuale secondo le norme del codice comportamentale che il gruppo stesso si era imposto54. Soltanto in questo modo era possibile addomesticare, controllare, incanalare quelle forze oscure e selvagge della sessualità identificate non a caso dagli gnostici con la bestialità stessa della natura umana, in genere con la sua dimensione femminile. Un evento come il matrimonio, carico della sacralità misteriosa dell’accoppiamento, poteva aprirsi a possibilità diverse, dalla sua negazione fino alla sublimazione, socialmente controllata, della carica libidica individuale. Gli scogli di pericolose quanto inevitabili tentazioni e deviazioni erano aggirati dalla forza del processo simbolico. Le energie e gli impulsi sessuali e aggressivi, sprigionati nel simbolismo manifesto del bacio rituale55, venivano imbrigliati in nuovi simboli pregnanti, che rappresentavano i valori e le virtù dai quali l’ordine strutturale — e di conseguenza la stessa comunità — dipendevano.


  A tal fine, ci riferisce Ireneo, alcuni valentiniani «preparano una camera nuziale e fanno un’iniziazione misterica con alcune invocazioni per gli iniziati e definiscono nozze spirituali queste fatte da loro ad imitazione delle sizigie superiori»56. Il Vangelo di Filippo aiuta a cogliere meglio il senso di questo contenimento attraverso il simbolo, di questo controllo religioso della sessualità. Infatti «la camera nuziale non è per le bestie, né per gli schiavi, né per le donne impure, ma per uomini liberi e vergini»57. L’autore ritorna più volte sul suo modello di rapporto matrimoniale. L’adulterio va rifiutato58. Per conseguire questo scopo, è fondamentale il controllo delle proprie intenzioni:


   


  quelli che la donna genererà sono simili a colui che ama. Quando è suo marito, somigliano a suo marito. Quando è un adulterio, somigliano all’adultero. Spesso, quando una donna dorme con suo marito per necessità, ma il suo cuore è vicino all’adultero con cui ha abitualmente rapporti, quegli che genererà somiglierà all’adultero59.


   


  Per questo il matrimonio spirituale non risponde alle richieste del piacere, ma della volontà60.


  A queste affermazioni soggiace una concezione tipicamente valentiniana: la verità non è presente in questo mondo nuda e pura, ma in tipi e immagini. È dunque attraverso un’immagine della ideale realtà celeste che lo gnostico deve passare: e questa immagine, privata dei suoi tratti più materiali, è appunto il matrimonio spirituale, anticipazione di quell’unione perfetta e definitiva che avrà luogo nella camera nuziale del pleroma. Allora «si fa il banchetto di nozze, comune a tutti i salvati, finché tutti siano resi uguali e si conoscano uno con l’altro»61. Allora «gli elementi spirituali, deposte le anime, insieme con la Madre che conduce lo sposo, anch’essi conducendo gli sposi cioè i loro angeli, entrano nella camera nuziale entro il Limite, e vengono alla vista del Padre, diventati Eoni intellettuali, per le nozze intellettuali ed eterne della sizigia»62.


  La pratica cultuale, comunque la si interpreti, contribuisce a gettare una luce significativa sulla storia interna del valentinianesimo. A differenza della prima generazione, alla seconda «l’atto intellettuale pareva raggiungibile in modo troppo facile e anche non sufficientemente certo. Ciò che è concreto: il gesto, il segno, le parole e le formule, tutto ciò procura una maggior sicurezza»63. Questa linea di tendenza si paleserà poi in alcuni trattati del terzo secolo. Nella Pistis Sophia o nei Libri di Jeu si afferma ormai chiaramente che «per la salvezza non è più decisiva la gnosi, ma la pratica sacramentale»64.


  Che cosa possa accadere quando si decide di non controllare ritualmente la sessualità ce lo insegnano i culti spermatici ed orgiastici di cui ci parla Epifanio. Il futuro vescovo di Salamina, nella felice età dei suoi vent’anni, intorno al 335 decise di recarsi in Egitto, terra d’elezione di forme monastiche ed ascetiche. Mal gliene incolse. Non sappiamo esattamente come, egli entrò in contatto con una setta gnostica che gli si palesò come la negazione della vita ascetica e l’esaltazione, fino al paradosso, di quelle forze oscure che egli voleva imparare a controllare e reprimere. Donne lascive cercarono di sedurlo, mettendolo a parte dei riti e dei testi del gruppo. Gli ci volle un certo tempo, a quanto pare, per rendersi ben conto della situazione. Spaventato dall’abisso che gli si spalancava, riuscì a fuggire. Recatosi dai vescovi della città, denunciò gli gnostici e fece scomunicare novanta adepti che si presentavano come cristiani65.


  Nonostante tutto, il racconto di Epifanio merita fiducia. Per quanto caricato di colori e di toni, proprio una certa pruderie che lo pervade garantisce la sostanziale veridicità del quadro che egli ci dipinge. Lasciamo dunque la parola all’eresiologo:


   


  Per prima cosa hanno in comune le loro donne. Nel caso si aggiungesse alla loro setta qualche estraneo, hanno come segno di riconoscimento — gli uomini verso le donne e viceversa — quando si danno la mano per salutarsi di praticare una specie di solletico sotto il palmo della mano, in questo modo dando a vedere che il nuovo venuto appartiene al loro culto. Dopo che si sono reciprocamente riconosciuti, si affrettano subito a banchettare. Servono cibi deliziosi, mangiano carne e bevono vino, anche i poveri. Dopo aver banchettato ed essersi, per così dire, riempite le vene fino a scoppiare, si danno all’orgia. L’uomo, abbandonando il posto accanto alla sua donna, parla così, dicendole: «levati, fa’ l’amore con il fratello». Gli infelici si mischiano gli uni agli altri. E, per quanto in verità mi vergogni per le cose turpi che compiono (perché, come dice il santo apostolo, le cose che essi compiono «è già turpe il dirle»), tuttavia non mi vergognerò di dire ciò che essi non si vergognano di compiere, in modo da suscitare nei lettori delle loro turpitudini un brivido d’orrore.


  Dopo essersi congiunti, come se non bastasse il delitto della loro prostituzione, tendono verso il cielo la loro propria ignominia: la donna e l’uomo raccolgono nelle proprie mani il seme emesso dall’uomo, stanno ritti volgendo gli occhi verso il cielo, tenendo in mano l’impurità e così pregando alla maniera degli Stratiotici e degli Gnostici, offrendo al Padre, natura del tutto, ciò che hanno in mano: «Noi ti offriamo questo dono, il corpo di Cristo». E così lo mangiano, partecipando della propria turpitudine e dicendo: «Questo è il corpo di Cristo, questa è la Pasqua per la quale i nostri corpi soffrono e sono costretti a confessare la passione di Cristo». Lo stesso avviene con il mestruo delle donne. Quando una di loro ha le mestruazioni, raccolgono il sangue della sua im-purità e insieme se ne cibano, dicendo: «Ecco il sangue di Cristo…». Anche se si uniscono reciprocamente, negano di farlo per la procreazione. L’atto vergognoso non è infatti da questi praticato per generare figli, ma per il puro piacere, mentre il diavolo si prende giuoco di loro e disonora la creatura divina. Portano tuttavia a termine l’atto del piacere, poi raccolgono per se stessi la semenza della loro impurità, perché non penetri più oltre e non generi figli, poi mangiano il frutto del loro abominio. Se per caso uno di loro ha lasciato penetrare troppo a fondo la semenza e mette incinta la donna, ascoltate quale cosa tremenda osano fare. Nel momento opportuno in cui possono afferrarlo con le dita, strappano l’embrione, prendono quest’aborto, lo battono in una specie di mortaio e, dopo averlo mescolato con miele, pepe e altri aromi, come anche oli profumati per allontanare il disgusto, così riuniti — comunità di porci e di cani! — banchettano, ciascuno partecipando col suo dito a questo aborto. Compiuto questo banchetto cannibalico, essi terminano con questa preghiera a Dio: «Non abbiamo permesso all’arconte della concupiscenza di prendersi gioco di noi, ma abbiamo raccolto l’errore del fratello». E questa ritengono sia la Pasqua perfetta66.


   


  I presupposti ideologici di queste pratiche vanno ricercati nei miti di questi gruppi che, al di là di alcune varianti, presentano una sostanziale omogeneità67. Nel mondo si affrontano due forze: la potenza del Dio supremo, che ha prima generato, poi fecondato Barbelo, la causa del tutto; e la potenza del Signore di questo mondo. Una parte della sostanza divina è caduta nel mondo: si tratta di raccoglierla e liberarla. Questo classico schema è nel caso degli gnostici di Epifanio reinterpretato alla luce di una particolare concezione dello pneuma. Secondo questi gnostici «tutto ciò che è stato rubato alla Madre superiore (Barbelo) dall’arconte che ha fatto questo mondo e da tutti gli altri dèi che sono con lui e angeli e dèmoni, bisogna raccoglierlo dalla potenza che è nei corpi, attraverso le emissioni seminali di uomini e donne»68.


  Questo mito si fonda su una concezione dello pneuma, che si ritrova anche nella medicina del tempo69, per cui esso veicola il semen vitae, in termini gnostici il semen luminis, è dunque il portatore della vita spirituale. La semenza umana trasmette così quella divina. «Raccogliere le membra», il tipico tema gnostico che è al centro anche del Vangelo di Eva70, uno scritto del gruppo, comporta dunque l’emissione e la raccolta di tutto quel materiale generativo che contiene e trasmette i semi di luce71; e insieme implica il tentativo di porre termine al ciclo generativo, che contribuisce alla dispersione della sostanza luminosa.


  La notizia di Epifanio, pur concernendo soltanto gruppi isolati che vivevano nell’Egitto della prima metà del IV secolo, solleva un interrogativo, che va al cuore dell’etica gnostica: gli gnostici, erano asceti o libertini?


   


   


  3. Asceti o libertini? Dilemmi dell’etica gnostica.


   


  «La storia delle religioni in generale, come del cristianesimo col suo predominante ascetismo, offre anche troppi esempi, quasi in ogni secolo, di una combinazione di riti cultuali con attività sessuali inaccettabili nella normale società»72. Il prete cattolico Bouillon, nella Lione di fine Ottocento, insegnava alle sue donne e ai suoi discepoli che, se volevano salire un gradino più in alto nella scala della perfezione, avrebbero fatto bene a dormire con lui. Ecco una tra le tante reincarnazioni di Marco il mago! Lo stesso Bouillon praticava cerimonie oscene e riti pornografici, in cui l’ostia era mescolata con sperma maschile e sangue mestruale: ripresa spontanea e inconsapevole, a quanto pare, dei riti orgiastici degli gnostici di Epifanio73.


  Già il cristianesimo antico era stato, d’altra parte, nella sua ansiosa ricerca di una sempre più rigida condotta ascetica, minacciato più volte da pericoli di questo tipo. Nel quarto secolo i Messaliani di Siria e d’Asia Minore, che costituivano un movimento di pneumatici con tendenze ascetiche, fu accusato di cadere in promiscuità selvagge. Nelle omelie dello pseudo-Macario vi è un passo rivelatore74. L’autore mette in guardia il fedele messaliano dal prendere troppo alla lettera l’immagine dell’anima come di una sposa. La carne è debole: e il testo pare suggerire che, almeno in certi casi, l’eccitazione per una fin troppo spinta esaltazione spirituale, rischiava di avere unicamente risultati carnali.


  Ireneo accusa i valentiniani di pratiche libertine. Il presupposto del suo ragionamento è che lo gnostico sia, in termini moderni, un amorale se non un nichilista. Tutto gli è permesso, ogni norma egli può violare, perché egli è al di sopra di ogni norma, sia legale sia etica: «l’elemento spirituale… non può accogliere corruzione, quali che siano le opere nelle quali è implicato»75. Le pratiche contestate sono tre: il mangiare carne consacrata agli idoli; il partecipare ad ogni festività dei pagani, perfino agli spettacoli teatrali e del circo; il corrompere le donne cui insegnano la loro dottrina. È evidente il carattere specioso delle due prime accuse: dal nostro punto di vista, infatti, soltanto il terzo caso rientra a buon diritto nella casistica libertina. D’altro canto, questa tipica classificazione è rivelativa del modo di procedere — certo, in buona fede — del vescovo di Lione: tutto ciò che viola la norma cristiana tradisce l’antinomismo e l’antilegalismo degli gnostici. Il libertinismo ne è una logica conseguenza.


  Questa procedura non è certo isolata. Anche Plotino l’adotta nella sua critica all’etica gnostica76. Stabilite le posizioni etiche corrette, egli ne trae le logiche conseguenze, accusando gli gnostici di immoralità77.


  Trovano realmente le critiche di questi osservatori esterni dello gnosticismo un riscontro nei testi originali? Per quanto sorprendente e paradossale, la risposta è negativa. Nessun testo gnostico di Nag Hammadi tradisce una difesa del comportamento amorale o, ancor peggio, invita apertamente ad una condotta libertina. Non parrebbe esservi contrasto più radicale tra fonti esterne e documentazione diretta. Per restare a Ireneo, il topos del libertinismo sessuale, oltre che contro i valentiniani, ricorre a proposito dei simoniani, dei basilidiani, dei carpocraziani e dei cainiti. Se consideriamo altri eresiologi, l’elenco è destinato a diventare ben più lungo78. Possibile che si tratti soltanto di pruderie eresiologiche frutto di malafede, di insufficiente critica delle voci sentite o di pure e semplici invenzioni allo scopo di ammonire il gregge disorientato sui nefasti pericoli cui va incontro?


  Se è vero che le fonti originali confermano l’ipotesi di un ascetismo militante dei gruppi gnostici, sarebbe però errato negare ogni valore storico alle testimonianze eresiologiche. In modo indipendente, autori per altro degni di fede come Ireneo e Clemente (per non dire della particolare esperienza giovanile di Epifanio) comprovano sufficientemente l’esistenza, nel pendolo etico gnostico, di atteggiamenti e comportamenti anche libertini, che dovevano violare l’etica sessuale dominante. Che non si abbia a che fare con un puro topos eresiologico basterebbe a dimostrarlo, d’altro canto, oltre a ragioni di carattere più generale, iscritte nella logica stessa del comportamento umano e di cui abbiamo prima fornito alcuni esempi, la stessa polemica interna di gruppi gnostici, che ci è testimoniata dalle accuse della Pistis Sophia contro le pratiche immorali di alcuni gnostici79.


  Piuttosto, se un aspetto nuovo e importante dell’etica gnostica i testi di Nag Hammadi ci stanno rivelando, questo è la sua natura possibilistica, non unicamente deterministica. Già il fatto che della Biblioteca facciano parte testi non gnostici come le Sentenze di Sesto è indicativo80. Le Sentenze sono una collezione di detti sapienziali, molto popolari nei circoli cristiani dei primi secoli, di massime di tono etico e di tendenza ascetica. Il tema predominante è il dominio delle passioni, come mezzo per avvicinarsi a Dio e diventare suoi figli. Occorre evitare le tentazioni di questo mondo e del suo dominatore e, vivendo una vita pura ed illuminata dalla ragione, volgersi verso il bene. È il tema tradizionale delle due vie, qui caricato di toni ascetici ed encratiti. L’anima sia sempre all’erta nei confronti delle passioni del corpo (95, 391), le cui esigenze devono essere soddisfatte nella misura in cui sono necessarie alla conservazione della salute (78). Tutti gli impulsi sessuali devono essere repressi dall’anima che tende verso Dio (230-233), anche quando il credente è sposato (239). Qualora poi si accorga che non è in grado di vincerli, è meglio per lui castrarsi, perché soltanto in questo modo sfuggirà all’inferno (13, 273). Per questo, è consigliabile non sposarsi: ci si avvicinerà più facilmente a Dio (230, a).


  La pratica della continenza o enkrateia doveva poi dipendere, oltre che dal sesso (identificato con la donna), il nemico capitale, anche da altri pericolosi avversari: la golosità, il lusso, la ricchezza. Di per sé non gnostiche, si capisce però che queste precauzioni riuscissero gradite a gruppi gnostici che del rifiuto del mondo e dei suoi piaceri avevano fatto il loro imperativo etico e la loro quotidiana norma di condotta. Anche altri tratti delle Sentenze, una certa orgogliosa consapevolezza di appartenere a una élite intellettuale o il rapporto privilegiato con Dio che veniva riservato al continente81, non dovevano certo risultare estranei a una mentalità gnostica, tanto più se, come pare ad alcuni, chi ha raccolto gli scritti della Biblioteca era legato ad ambienti monastici ed ascetici82.


  Lo stesso discorso potrebbe ripetersi per gli Insegnamenti di Silvano83. Vi si ritrovano, negli stilemi propri della letteratura sapienziale ellenistica, esortazioni ad una vita continente, al rifiuto delle passioni soprattutto sessuali. L’autore invita a lottare in nome della ragione e con l’aiuto di Cristo, luce che illumina la mente.


  Questa situazione di lotta ai sensi, che esige una scelta consapevole, è analoga a quella che si ritrova in altri testi gnostici della Biblioteca. Al rigido determinismo succede un più elastico e malleabile possibilismo. Nell’Authentikos Logos l’anima si trova a dover affrontare, preda com’è di una continua tensione, una decisione fondamentale: optare per la vita o la morte dello spirito. Numerosi sono i nemici che, di giorno come di notte, la combattono senza requie, perché è il loro stesso inestinguibile desiderio a non conceder loro tregua, pungolandoli continuamente. L’autore paragona l’Avversario per eccellenza, il diavolo, ad un pescatore. Egli getta come trappole le sue reti. Basta lasciarsi catturare da una per essere perduti: «e noi saremo trascinati in fondo alla rete e non potremo uscirne, perché le acque ci sommergeranno, dall’alto rovesciandosi verso il basso e immergeranno la nostra ragione nello sporco fango»84. Le reti che l’Avversario ci tende in questo mondo sono intessute di desideri:


   


  dapprima nel tuo cuore egli getta una tristezza, finché tu ti tormenti per una piccola cosa di questa vita, poi ci prende con i suoi veleni. Vengono in seguito il desiderio di un abito di cui andar fiero, e il desiderio di denaro, la vanteria, l’orgoglio, la gelosia invidiosa di un’altra gelosia, l’amore del corpo, la depravazione85.


   


  Di questi pericoli, il più infido è l’ignoranza accompagnata da una certa mollezza e fiacchezza di spirito. Ma l’anima può sfuggire a queste trappole, riconoscere che sono passioni passeggere e ingannevoli.


  Adotterà allora un nuovo modo di vita: «Oramai disprezza questa vita, perché passeggera, e ricerca i nutrimenti che l’introdurranno nella (vera) vita»86.


  Questa situazione aperta, di libertà e responsabilità, che non si risolve in un unico atto, ma richiede continue conferme, ha i suoi paralleli nella psicologia di scritti già esaminati come l’Apocrifo di Giovanni e la Pistis Sophia ed è documentata anche in altri scritti gnostici87.


  Al termine del nostro viaggio nel mondo dello gnosticismo, ci troviamo così di fronte ad un ultimo interrogativo, tante volte sollevato, ma a cui è difficile fornire una risposta esauriente e definitiva. Non è dunque lo gnostico salvato per natura?88 Non è proprio la consapevolezza di questa salvezza precostituita dall’eternità, a render possibile il suo oscillante comportamento etico, teso tra i due poli ineliminabili di una ascesi che mira ad annullare la stessa radice dei desideri e di un antinomismo libertino, che irride perfidamente alle leggi di questo mondo e dei suoi signori?


  Forse Jonas aveva ragione a sottolineare l’anarchismo e il nichilismo come caratteri centrali di un’etica per sua natura in rivolta, tesa alla ricerca di una libertà metafisica che esiste in se stessa, assolutamente89. È lecito domandarsi, tuttavia, se questa affascinante interpretazione moderna colga veramente la varietà, la ricchezza e, perché no, anche la contraddittorietà di comportamenti etici che ci appaiono nel concreto più sfumati e variegati. Più interessante ancora sarebbe però — se fosse possibile una moderna inchiesta — conoscere l’autoconsapevolezza dello gnostico medio. Questo personaggio, che non è soltanto un fantasma statistico, alieno dagli eccessi dei culti orgiastici ma anche dagli eroismi dei virtuosi della morte, sensibile al fascino sottile e rabbrividente della predeterminazione, ma più incline nel suo comportamento a vivere nel sentimento di una situazione ancora aperta e fluida, si accontentava forse di motivazioni più semplici di quelle assegnategli dagli interpreti moderni: «ritorna alla tua divina natura»90, esortano gli Insegnamenti di Silvano, «vivi in accordo con la tua mente, non pensare alle cose della carne»91, «sii uomo»92.


  Perché, solo vivendo sino in fondo la sua avventura di uomo, lo gnostico sentiva di poter realizzare il suo sogno di libertà.
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