

  

    
      
    

  








  Premessa


  


  In questo volume riporterò numerosi passi tratti dalle Opere di C. G. Jung ed elaborerò sui temi della narrativa alchemica fedele alla traiettoria e all’inventario ermetico e nel complesso analitico tradizionale dello psicologo zurighese, l’immagine del krater di Zosimo di Panopoli ove Jung si è speso in Psicologia e alchimia (1944)¹.


  Nelle Visioni di Zosimo (1938/1954)² Jung coniuga sincretismo di idee gnostiche come linea di continuità con l’alchimia e la gnosi alchemica. Il presente volume amplifica letteralmente l’immagine del vaso ermetico dell’alchimia fino a individuare connessioni tra la psicologia del profondo e il campo di studi religiosi di cui la presente collana si occupa.


  Ringrazio il prof. Ezio Albrile per i suggerimenti al testo che mi sono stati utili per amplificare ed estendere su studi religiosi, gnosticismo ed ermetismo, la letteratura junghiana in questo volume. E giacché il lavoro del prof. Albrile³ presenta notevole connessione con il pensiero gnostico di Gilles Quispel, questi vanno certamente per via sincronica in una direzione affine alle originali idee junghiane.


  È su invito del prof. Albrile che mi accingo a pubblicare questo volume, che spero presenti punti di connessione tra il pensiero alchemico di C. G. Jung e la materia gnostica, fino ad esplorare l’Aion che lo scienziato svizzero aveva individuato nel simbolismo gnostico e religioso del parallelo Lapis-Cristo⁴. E ben presto gli adepti individuarono nell’Anthropos divino la sostanza arcana. Zosimo fu il primo a presentare siffatta prospettiva o “visione”, che Jung importò nel territorio archetipico delle sue idee, giacché segnava una linea di continuità tra gnosticismo e alchimia, quest’ultima considerata attraverso l’indagine storico-religiosa dallo psicoanalista zurighese quale antecedente storico della sua “psicologia complessa”.
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  C. G. Jung,


  Psicologia e alchimia (1944), Opere vol. 12, a cura di Maria Anna Massimello, Torino, Bollati Boringhieri, 2006.


  
			2
		


  C. G. Jung


  , Le visioni di Zosimo (1938/1954) cit. in Studi sull’alchimia, it. di Studien über alchemistische Vorstellungen (1929-1954), in Opere, vol. 13, Torino, Bollati Boringhieri, 2011 (Titolo originale: Die Visionen des Zosimos. Conferenza tenuta, nell’agosto 1937, al convegno “Eranos” svoltosi ad Ascona e pubblicata per la prima volta con il titolo Einige Bemerkungen zu den Visionen des Zosimos nell’Eranos Jahrbuch 1937 (Rhein Verlag, Zurigo 1938). Riveduto e ampliato, lo scritto fu poi incluso, con il titolo attuale, nella raccolta Von den Wurzeln des Bewusstseins, Psychologische Abhandlungen, vol. 9 (Rascher, Zurigo 1954). Traduzione di Maria Anna Massimello.
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  E. Albrile


  , Sogni di immortalità: Gnosticismo e alchimia, Roma, WriteUp Site 2019; vedi anche


  Id


  . Misteri gnostici. Alle origini dei dualismi occidentali, Roma, WriteUp Site 2020;


  Id.


  Misteri pagani, mistero cristiano, Milano, Mimesis, 2019;


  Id.


  L’iIllusione infinita: vie gnostiche di salvezza, Milano, Mimesis, 2017.


  
			4 Vedi
		


  C. G. Jung


  , Aion: Ricerche sul simbolismo del Sé (1951), in Opere vol. 9 t.2, a cura di Lisa Baruffi, Torino, Bollati Boringhieri, 2005.


  








  Il mistero del cratere


  


  Zosimo di Panopoli, mistico, alchimista e filosofo greco-egiziano della natura (IV secolo) e il leggendario Ostane, maestro, stregone, chiromante (I secolo)⁵, ci rimandano a una visione autentica dell’alchimia greca e tanto il primo quanto il secondo esprimono la natura drammatica dell’acqua e il mistero del corpus mysticum.


  È il mistero della trasmutazione del mercurio (hydōr theion o acqua divina) e la “composizione delle acque” che rimanda al cratere di Poimandres (vedi Scott e Reitzenstein) e alla visione (res quaerenda) che ne aveva l’adepto nell’immergersivi.


  Zosimo in particolare rimanda a Teosebia e le iniziazioni al cratere⁶ di cui è un seguace (seguace del Poimandres). La divinità ivi è Thoth e il Demiurgo stesso versa il nous nella coppa bollente affinchè i battezzati possano ottenere l’Ennoia (illuminazione) e liberarsi dallo stato di agnoia (ignorantia). Per Kingsley, la divinità si compenetra in un binomio Thoth-Poimandres⁷ a differenza di Scott⁸ che come Berthelot ne intravvede il Thoth Ermete Trismegisto in una sola figura allusiva del demiurgo. Per Scott, Reitzenstein e C. G. Jung il cratere ha uno stretto parallelismo con il Cratere del Corpus hermeticum⁹.


  Per lo più Jung è più esplicito nella visione di Zosimo che ritorna come motivo archetipico strettamente riguardante una visione onirica. Il parallelo onirico è quivi l’immaginazione attiva che lo psicologo zurighese richiama ad un metodo del colloquium internum cum aliquo alio, qui tamen non videtur¹⁰, cioè con Dio o con il proprio “angelo buono”. Gli adepti si impossessavano di un pàredros ossia di uno spiritus familiaris magico. Siffatto aspetto negromantico fu in uso nell’alchimia greca come la divinità e l’erma nelle statue (vedi Lullo “Codicillus”)¹¹. L’immaginazione attiva è un esercizio spirituale — per Jung — che consente di sognare ad occhi aperti in stato ipnagogico e di veglia e semi-veglia e molti dei processi induttivi di siffatta regressione sistematica nell’inconscio vanno per intuizioni e rilevazioni dirette. Ad impartire tali rivelazioni per gli alchimisti era la Sapientia Dei in persona o Dio stesso (vedi il Somnium a Deo missum di Zosimo e l’acqua come Alfa e Omega della trasmutazione e drammatizzazione divina ovvero l’elemento Ω omega che agognavano i “figli dalla testa aurea”, i filosofi in Pseudo-Platone: Liber Platonis quartorum, testo forse databile dal decimo secolo d. C. ma di origine harranita quando l’alchimia greca era nel fervore delle opere tradotte e ritradotte e poi riprodotte dall’arabo in latino¹²). I suoi mistici autori sono Ostane, Pseudo-Democrito, Cleopatra, Comario, Maria Prophetissa detta l’Ebrea (si dice fosse sorella di Mosè), Christiano, Olimpiodoro, Zosimo con il suo Pelagio e Trattato del divino Zosimo sull’arte (Codex Marcianus), quest’ultimo tradotto da Marcellin Berthelot-Ruelle nella Collection des anciens alchimistes grecs (Steinheil, Parigi 1887-88)¹³.


  Jung, nell’ampio uso che ne fa della Collection, riporta il trattato di Zosimo e lo scompone in una rèsumè per le Visioni dello stesso (1938/1954) da cui estrapola l’immagine dell’hydōr theion o acqua divina. La “composizione delle acque” intravista da Zosimo è un modello psicologico che occupa la coscienza del medico giacchè è questo corpus mysticum che interessa primariamente al medico e alla psicologia del profondo. Il retroscena chimico è quindi di secondaria importanza. È la proiezione psicologica nell’attivare la materia e magicamente la pietra, cardine quest’ultima del processo di individuazione di derivazione junghiano-analitica e last but not least del processo adeptico di trasmutazione, lì dove operavano i tormenta,il mistero, il sacrificio e la trasformazione psichica dell’adepto.


  La trasmutatio era un processo di morte, rinascita e resurrezione e di fatto un corpus mysticum per il mistero di drammatizzazione dell’acqua divina o aqua permanens dei greci, il vero mistero di redenzione sulla materia operato dall’hydōr theion e non da un mitico redentore. Questo è il motivo per cui il cratere e con esso il vas come matrix suscita un interesse per quella sottile forma di ablutio e catarsi dello spirito (vivus spiritus), in ultimo una forma ignea verae aquae¹⁴ o aqua permanens sive mercurialis che si dice “uccide e vivifica” (occidit et vivificat), capace di resuscitare i morti come nel Trattato di Comario e in ultimo essendo abile a “trasformare i corpi in sangue, dare la vista agli occhi e far risorgere i morti”.


  Il cratere rispondeva ad una vera e propria iniziazione dell’adepto o mero culto del fonte battesimale forse di origine precristiana come lascia ad intendere Zosimo che era uno gnostico e laddove influssi cristiani, ebraici e sabei si concretizzavano nell’immagine del krater atto a definirsi vas Hermeticum per i figli della Sapientia.


  


  


  
			5 M. Berthelot, Le chimie au moyen âge vol. III, Parigi, Imprimerie Nationale, 1893, pp. 319 sg.
		


  
			6 M. Berthelot, Collection des anciens alchimistes grecs, vol. III Li 8, Parigi, Steinheil, 1887-88.
		


  
			7 Vedi
		


  P. Kingsley,


  Poimandres: The Etymology of the Name and the Origins of the Hermetica, in Journal of the Warburg and Courtauld Institutes Vol. 56 (1993), pp. 1-24.


  
			8
		


  W. Scott


  , Hermetica: The Ancient Greek and Latin Writings Which Contain Religious or Philosophic Teachings Ascribed to Hermes Trismegistus pub. Oxford 1924-1936; (tr. it. parziale in Discorsi di Ermete Trismegisto, Torino, Bollati Boringhieri, 1965).


  
			9
		


  Scott


  (1924-36) vol. I, IV e Reitzenstein


  (1904), Poimandres: Studien zur grieschischägyptischen und frühchristlichen Literatur, Lipsia, 1904.


  
			10
		


  C. G. Jung


  , Il simbolismo della messa, Das Wandlungssymbol in der Messe (1942/1954), Torino, Bollati Boringhieri, 2017, p. 46.


  
			11 Vedi
		


  M. Maier


  , Symbola aurae mensae, Francoforte, 1617, p. 19: “Extrahis Deum a cordibus statuarum” (estrai Dio dai cuori delle statue) con riferimento a


  Lullo


  , Codicillus (Liber qui codicillus seu vademecum inscribitur, Colonia, 1563) cap. 47, in Bibliotheca chemica curiosa, vol. 1, p. 115, cit. in


  C. G. Jung


  , Psicologia e alchimia (1944), in Opere, vol. 12, Torino, Bollati Boringhieri editore, 2006, p. 287, n. 19.


  
			12 Platonis liber quartorum, in Theatrum chemicum (1622), vol. 5, p. 150 sg.
		


  
			13
		


  Berthelot-Ruelle,


  Collection des anciens alchimistes grecs, Parigi, Steinheil, 1887-88.


  
			14 Rosarium philosophorum, prima pubblicazione a stampa Francoforte 1550; Thesaurus thesaurorum et rosarium philosophorum, Francoforte 1550. Vedi anche Artis auriferae, quam chemiam vocant, vol. 2, Basilea 1593: «Et eorum aquas sua aqua continere, si qua non est aqua, forma ignea verae aquae».
		


  








  Azoth, il mercurio filosofale


  


  Il Mercurio è la materia ipostatica, l’Azoth di Paracelso. Apice di una specifica tradizione ermetico-alchemica presentata in vesti terapeutiche, Paracelso (1493-1541) rigetta la dottrina ippocratica dei quattro umori, sostituendola con la concezione alchemica del corpo umano, secondo la quale esso sarebbe composto dalle tre essenze prime: mercurio, zolfo e sale¹⁵. La malattia, secondo il grande medico e mago, sarebbe provocata dal venir meno dell’equilibrio nel rapporto fra questi tre principi nel quadro di una corrispondenza astrale fra il “firmamento” e la sede di una particolare malattia nel corpo¹⁶.


  Elemento spermatico, il mercurio in Paracelso è alla base della produzione di ciò che egli chiama homunculus: un essere vivente in miniatura, che rimanda allo anthroparion affiorante nell’universo visionario di Zosimo¹⁷, concepito in un athanor, un recipiente artificiale, luogo di gestazione che riproduce le fattezze del corpo umano¹⁸. Un’ambiguità, quella tra alambicco e involucro corporeo, che Paracelso disvela e supera in uno specifico trattato dedicato all’argomento¹⁹, il De homunculis: in esso è ricordato come le donne per opera dell’immaginazione, attraverso il coito possano generare creature indesiderate²⁰, probabilmente provenienti da un’altra modalità di esistenza.


  Come sia possibile attuare tale gestazione è spiegato poco oltre, in un passo in cui la pratica della spermatofagia è ritenuta anch’essa veicolo della generazione: attraverso la bocca il seme penetra nello stomaco proprio come attraverso la vulva penetra nell’utero e, dopo una sorta di “gravidanza gastrica”, nasce un homunculus²¹. Tali concezioni medico-alchemiche nella loro fisicità ultima rappresentano l’aspetto puramente sessuale di qualcosa che affonda le proprie radici nell’universo della visione interiore²². D’altronde la capacità di astrarre l’esperienza interiore dal vissuto quotidiano è peculiare della logica gnostica. Una logica che ha delle forti analogie con le idee dello psichiatra italiano Silvano Arieti, che ha sviluppato una importante interpretazione del pensiero di alcuni pazienti schizofrenici²³, interpretazione che egli definisce “paleologica”.


  Ricollegandosi alla distinzione freudiana fra processo primario, proprio della logica dell’inconscio, e processo secondario, tipico della logica ordinaria, Arieti sostiene che la “paleologica” non possa venire ricondotta agli schemi della logica aristotelica, basata sui principi di identità e di non contraddizione. Dato un soggetto è infatti possibile operare una serie piuttosto limitata di inferenze. Ad esempio una mela può essere accostata ad un’altra mela. Ma nel pensiero paleologico, che si fonda sull’identità del predicato, la mela potrebbe per esempio venire accostata a — o meglio identificata con — il seno della madre, che ha la stessa forma sferica. Non c’è limite alle possibilità intrinseche di tale processo di identificazione: è quindi plausibile l’identificazione, nella mentalità arcaica, tra la capsula del papaver somniferum (pianta mammifera) ed il capezzolo femminile, entrambi apportatori di piacere e di finitudine²⁴; finitudine che si ritrova nell’identicazione tra oppio e mekonion quale universo fetale e uterino.


  La cosa interessante è che per Arieti tale schema non varrebbe solo per i malati di schizofrenia, ma anche per il meccanismo della funzione simbolica, della creazione artistica, del sogno. Ed è proprio nell’universo onirico che si compiono le “gestazioni immaginali”, per dirla con Corbin, al crocevia tra mondo somatico e soglia visionaria; una soglia il cui limite non è tracciato da un puro artifizio narrativo o retorico. In questa complessa e composita costellazione di significati è quindi da collocare l’idea dell’“Uomo di Luce” gnostico, un’idea che è anche creazione e gestazione di una entità non solo metaforica.


  È la natura che ritorna su se stessa come l’Ouroboros, il pensiero circolare degli gnostici, la circumambulatio. È ille Mercurius fugax²⁵, versipellis²⁶, sempre mutevole e gigas geminae substantiae²⁷. L’adepto asserisce che Mercurio è quel cervus fugitivus che fa la disperazione dell’alchimista, sempre fuggevole come l’Ermete Cillenio di Arcadia. Si dice di lui: Arcadius hic iuvenis infidus mimiusque fugax (questo giovane d’Arcadia, infido e troppo sfuggente)²⁸, uno di cui non ci si può certo fidare. Ma è il famiglio, il filius magico che rimane in potere dellʼadepto²⁹ che come nel Trattato di Hali ³⁰ accompagna l’animae transitus da un mondo all’altro ed è per questo un genius. Siffatto genio (Genius loci) dorme nella pietra (statua Dei) e l’adepto deve ridestarne la fonte.


  «Una fonte nascosta a polla d’acqua che zampilla nel credente» dice sant’Ambrogio, la fons chymicae veritatis da cui zampilla acqua sorgente³¹, acqua di fatto attinta dal domicilio di Saturno (pater omnium metallorum) e regione fredda del piombo. Così come lo stagno è il domicilio di Mercurio che anticamente veniva chiamato Elektron che designava l’argento, così Saturno è quel draco che ama soggiornare in cavernis et tenebrosis locis, imprigionato nell’oscurità della materia e che il figlio Mercurio³² (secondo il Tractatus aureus vol 2: «Rendo manifesta la luce sul percorso di mio padre Saturno»³³) deve ridestare alla luce (post tenebras lux). «Saturno è l’oscuro iddio» dice Jung «che nel mistero della trasformazione alchimistica fa ritorno alla sua originaria condizione luminosa. Nell’Aurora consurgens (parte prima) si legge: Beatus homo qui invenerit hanc scientiam et cui affluit providentia Saturni³⁴».


  Ermete invece è l’autorità citata da Paracelso. In esso Paracelso confonde gli elementi quali Iloch, Iliaster, Ilech, Yleldes, Yliadus, Iliadum, Ilistris e li impregna di neologismi per designare la materia arcana che in ultimo è l’Azoth o Azoch, altro sinonimo del Mercurio filosofico. Paracelso insiste sulla qualità del corpo adamitico e della sostanza arcana da cui deriverebbe l’antimonio che giaceva nel paradiso e che Adamo portò sulla terra. Si parla evidentemente della sostanza arcana di trasformazione che è una suprema magnes virtus o quintessentia in potere dell’adepto. Da questi Paracelso trae ispirazione per l’Archaeus da cui deriverebbe il principium delle Scaiolae (per cui gli adepti erano i pii filii Scayolae et Anachmi)³⁵ e dell’uomo primigenio quadripartito di Platone. Da quest’ultimo infatti Paracelso attinge la vera dottrina o theoria che si rifaceva nel complesso all’eidos (vedi Pseudo-Platone: Liber Platonis quartorum ‒ Trattato delle Tetralogie platoniche di origini harraniane)³⁶.


  Nella dottrina arcaica professata dai Sabei di Ḥarrān, gli astri inscritti nei cieli sono riprodotti simbolicamente nell’architettura dei templi terrestri³⁷. Una sincronia che riporta alla concezione platonica, secondo cui le anime conducono in origine un’esistenza astrale, poiché associate a un astro «compagno» (synnomos). E proprio all’idea di una parentela segreta tra le anime e gli astri è legata la nozione aristotelica della “quinta essenza”, cioè l’etere, di cui sono costituiti i corpi celesti³⁸. Le anime erano originariamente stelle e farebbero ritorno alla propria stirpe astrale. Come afferma il Liber quartorum «come l’opera di Dio nel vaso del germe divino, poiché esso ha ricevuto l’argilla, le ha dato forma e l’ha mescolata con acqua e fuoco»³⁹. Queste parole alludono senz’altro alla creazione dell’uomo ma trattasi della creazione delle anime, dato che qui si parla dello scaturire delle anime dal “germe dei cieli”⁴⁰. “Per catturare le anime Dio avrebbe poi creato il vas cerebri, ossia la scatola cranica”⁴¹. Il cranio è associato al rotundum così come anche l’anima. «L’artefice del rituale è chiamato “trasformatore del firmamento e della scatola cranica (testae capitis)»⁴². Quello che è rotondo è una “cosa semplice”. L’intero rituale sabeo ha come principio e fine questo riavvicinamento all’astro attraverso l’anima o il cervello come mediatore. Recita il testo:


  E l’intelligenza sa anche che cos’è superiore ad essa, e che la circonda con un Dio la cui natura è inconoscibile ‒ ciò da cui le cose sono nate è il Dio invisibile e immutabile, sulla cui volontà l’intelligenza si fonda.⁴³


  


  


  
			15 Cfr.
		


  W. Pagel


  , Paracelso (La Cultura 93), Milano 1989, pp. 72 ss.


  
			16
		


  Pagel


  , Paracelso, pp. 61 ss.


  
			17 Cfr. il trattato Peri aretes II, 1, 3 contestualizzato in
		


  G. Quispel


  , Gnosis and Alchemy, p. 307.


  
			18 Su questa tematica, ma su una frequenza ermeneutica differente, è interessante lo studio di
		


  A. Caracciolo


  , Corpo nemico. Gli organi sensori nella letteratura demonologica dell’Età della Controriforma, in particolare nella figura della possessione, in Annali della Facoltà di Lettere e Filosofia dell’Università di Macerata, 24 (1991), pp. 93-135.


  
			19 Sulle radici gnostiche del pensiero e della dottrina paracelsiane, cfr.
		


  Pagel


  , Paracelso, pp. 167 ss.


  
			20 Cfr.
		


  Paracelso


  , De Homunculis. Libro sugli homunculi, trad. it., Genova 1992, p. 28; con costante rif. a Theophrast von Hohenheim, genannt Paracelsus, Sämtliche Werke, I. Abteilung: Medizinische, naturwissenschaftliche und philosophischen Schriften, hrsg. von K. Sudhoff, XIV, München 1933, pp. 325-328; cfr. anche la breve silloge di testi curata da R. Astori:


  Aa.Vv.


  , Lo specchio della magia. Trattati magici del XVI secolo, Milano, 1999, pp. 72-73.


  
			21
		


  Paracelso


  , De Homunculis, p. 29.


  
			22 Per una affascinante contestualizzazione cfr. il saggio iconologico di
		


  W. Fraenger


  , Le Tentazioni di Sant’Antonio, Milano, Biblioteca della Fenice 40, 1981, pp. 79-80.


  
			23 Cfr.
		


  S. Arieti


  , Interpretazione della schizofrenia, I-II, Milano 1978, passim.


  
			24 Per la documentazione iconografica circa la sacralizzazione delle capsule di papaver somniferum nel culto greco, cfr. ancora il bassorilievo proveniente da Farsalo (Tessaglia) conservato al Museo del Louvre n. 701, che rappresenta le dee Persefone e Demetra con la fatidica pianta, riprodotto e contestualizzato in
		


  C. Heinrich-C.A.P. Ruck-B. Daniel Staples


  , «Perseo, il raccoglitore di funghi», in Eleusis. Journal of Psychedelic Plants and Compound, N.S. 2 (1999), p. 41.


  
			25
		


  M. Maier


  , Symbola aurae mensae, p. 386, cit. in


  C. G. Jung


  , Pratica della psicoterapia, Traduzione a cura di Lisa Baruffi, Torino, Bollati Boringhieri, 2015, p. 206.


  
			26
		


  A. De Vadis


  , Dialogus, in Theatrum chemicum, vol. 2, p. 118.


  
			27 Aquarium sapientum, Hydrolithus sophicus, seu Aquarium sapientum. In Musaeum hermeticum, Francoforte 1678, in Musaeum hermeticum, p. 111; vedi anche
		


  Matteo


  26, dove si parla dell’istituzione all’eucarestia.


  
			28
		


  M. Maier


  , op, cit, p. 386.


  
			29
		


  K. Preisendanz


  , Papyri Graecae Magicae: Die Griechischen Zauberpapyri, 2 vol., Lipsia/Berlino 1928-1931. Vol. 1, p. 137 (pap. IV righe 2081 sg. sul modo di acquistare un paredro).


  
			30 «E questo figlio ti conserverà nella tua casa dall’inizio in questo Mondo o nell’altro», Rosarium philosophorum in Artis auriferae, vol. 2, p. 248. Vedi anche
		


  Preisendanz


  (1928-31), vol. 2, p. 47, righe 49 sg.: «Ti conosco Ermete, e tu mi conosci. Io sono te e tu sei me. Vieni e servimi in ogni cosa». Cit. in


  C. G. Jung


  , Studi sull’alchimia, tr. it. Studien über alchemistische Vorstellungen (1929-1954), in Opere, vol. 13, Torino, Bollati Boringhieri, 2011, p. 165.


  
			31 «Chiunque beve di quest’acqua, avrà sete di nuovo; ma chi beve dall’acqua che io gli darò, non avrà mai più sete; anzi l’acqua che io gli darò, diverrà in lui una fonte d’acqua, da cui scaturirà una vita eterna» (
		


  Giovanni


  4.13).


  
			32 Un testo proveniente dalla tradizione araba e attribuito a Ermete, il Tractatus aureus, dice appunto (è lo spirito di Mercurio che parla): «La mia luce eccelle sopra ogni altra luce, ma anche le tenebre appartengono alla mia natura. Non può accadere nulla di migliore e di più apprezzabile che l’unione tra me e mio figlio» (Rosarium philosophorum, in Artis auriferae, vol. 2, p. 239; vedi anche Bibliotheca chemica curiosa, vol. 2, p. 94 (cit. in
		


  C. G. Jung


  , Studi sull’alchimia, p. 165, n. 42).


  
			33 Artis auriferae, vol. 2, p. 379.
		


  
			34 «Beato l’uomo che trova questa scienza e al quale affluisce la provvidenza di Saturno» in
		


  C. G. Jung


  , Il simbolismo della messa, p. 52, n. 24.


  
			35
		


  Paracelso


  , De vita longa (Sudhoff vol. 3, p. 289), cit. in


  C. G. Jung


  , Studi sull’alchimia, tr. it. di Studien über alchemistische Vorstellungen (1929-1954), in Opere, vol. 13, Torino, Bollati Boringhieri, 2011, p. 206 (Voi pii filii Scayolae et Anachmi).


  
			36 Liber Platonis quartorum, Theatrum chemicum, vol. 5 (1622), pp. 114 sg.
		


  
			37 Vd. inoltre
		


  H. Corbin


  , Tempio sabeo e contemplazione, in L’immagine del tempio, Torino, 1983, p. 13.


  
			38
		


  Corbin


  , Tempio sabeo e contemplazione, p. 15.


  
			39 Theatrum chemicum, vol. 5, p. 148.
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  Zosimo, la natura dell’acqua filosofica. Cenni storici di alchimia


  


  Jung riprende il vecchio detto di Democrito: «La natura gioisce della natura, la natura supera la natura, la natura domina la natura»⁴⁴ e nei papiri di Leida è Zosimo a parlare su ascrizione di Ostane: «Va alle correnti del Nilo e vi troverai una pietra che ha uno spirito»⁴⁵. È Zosimo a spalancare la natura dell’acqua divina e contestualizzarla nel cratere di Poimandres di cui egli è un seguace. Nell’inno al Cratere Zosimo raccomanda Teosebia di immergersi nel krater⁴⁶. Reitzenstein e Scott hanno esaminato la questione del Thoth in connessione con l’Hermes Trismegistus⁴⁷ o Poimandres, la divinità che invia il vaso imbevuto di Nous mandato dal demiurgo e in cui gli adepti si affaccendavano ad immergersi per ottenere l’Ennoia (illuminazione).


  Il Fons chymicae veritatis dell’alchimia è un’antica derivazione di questa fonte battesimale che per taluni era “la fonte della sapienza e della conoscenza”⁴⁸, l’unica vera fonte di beatitudine che era Cristo⁴⁹. Il fons equivale al ricettacolo come madre, vergine, Divinità e nel vas Hermeticum l’acqua amara è definita “incoronata di luce”⁵⁰ così come il vaso sta a Maria come fonte⁵¹. Il Rex de coelo descendens è una nota allegoria che equivale alla rugiada di Gedeone (ros Gedeonis)⁵². In essa Jung conclama gli elementi del Rosarium philosophorum (il Flos Florum di Arnaldo Villanova risalente al 1550?), testo ripetutamente menzionato assieme alla Visio Arislei e all’Ars auriferae. Il Rosarium ripete ipostaticamente il balneum Mariae sorretto da anima et spiritus (vedi Le Très riches heures du Duc de Berry, «dove due figure in forma di ometto e donnina nudi sono “unte” nel bagno battesimale del calice da due santi che svolgono la funzione di accoliti»⁵³ che sovrintendono il bagno chimico di rigenerazione). Risaliamo a Zosimo e al bagno nel cratere laddove Berthelot menziona nella sua Collection des anciens alchimistes grecs (vol. 3, I) il Trattato del divino Zosimo sull’arte nella “composizione dei liquidi”⁵⁴, processo di trasmutazione del mercurio (hydrargyrum/hydōr theion) che anticiperà per più duemila anni la scoperta dell’anello del benzene di Kèkulè (1829-1896)⁵⁵ e non per ultimo — last but not least — la scoperta dell’inconscio. La visione di Kèkulè è la visione dell’Ouroboros.


  La “gnosi” alchemica si va formando per gradi, in un processo che affonda le proprie radici nella metallurgia delle origini e si evolve in base alla formulazione di dottrine cosiddette “ermetiche”, che presuppongono una prima materia metallica, suscettibile di evoluzione. I minerali stessi sono considerati esseri viventi, mentre si sviluppa l’idea di un universo sessualizzato e si afferma l’esistenza di due “principî”, lo zolfo e il mercurio, che danno luogo ad una dialettica degli opposti, configurata in un sistema di contrasti analogici (Sole/Luna, Fuoco/Acqua, Celeste/Terrestre, etc…)⁵⁶.


  L’elaborazione di valori gnoseologici e iniziatici relativi ai metalli trae origine dal ferro meteoritico, che per la sua provenienza celeste è ritenuto forse più prezioso dell’oro, oltre che più raro. Un legame anche linguistico: in greco sideros significa sia “stella” che “ferro”. Si risale così ad un’epoca anteriore alla vera e propria Età del Ferro, nata con l’invenzione e la diffusione di fornaci adatte a fondere minerali ferrosi (ematite e magnetite), manufatti che rendono possibile la produzione di rilevanti quantità di tale metallo.


  Uno dei testi principali di questa proto-alchimia è un’opera metallurgica della biblioteca di Assurbanipal (668-626 a.C.) nella quale si palesano la “nascita” e la “crescita” dei metalli nel ventre della terra⁵⁷. L’idea della vita e della mutabilità dei metalli è già chiara, così come è evidente una metafisica sessualizzata dello spazio applicabile ad ogni forma vivente, minerale, vegetale o animale che sia. È l’alba di una fisiologia occulta che rintraccia l’omologo della petra genitrix nelle piante o all’interno dello stesso corpo umano.


  Nelle sue origini greco-alessandrine, l’alchimia si differenzia in tre principali “scuole”⁵⁸: quella già citata dello pseudo Democrito e dei suoi Physika kai mystika, risalenti forse al primo secolo a.C.; quella di Maria l’Ebrea, mitica inventrice del “bagno maria”, il noto bagno ad acqua che tutti, chimici e non chimici, conoscono; Maria e la sua scuola sono anche i primi a parlare di una pietra filosofale che trasmuta i metalli in oro, nonché ad elaborare una mitologia sulla vita dei metalli⁵⁹. E infine, risalente al terzo e quarto sec. d.C., la scuola di Zosimo di Panopoli; palese la natura esegetica dei suoi scritti. Zosimo lavorò con la “sorella” (soror mystica) Theosebeia ad un’opera alchemica di cui sopravvivono ampi frammenti. Tra essi è di cruciale interesse il trattato Peri tou theiou hydatos (“Sull’acqua divina”).


  Sin nel titolo si cela un’ambiguità di significato tra l’aggettivo theios, “divino”, e il sostantivo theion, “zolfo”⁶⁰: un’oscillazione più che comprensibile, poiché l’acqua divina di cui si parla, il “mercurio”, argyreon hydor, è usualmente identificata con il solfuro di mercurio, il cinabro, il “sangue del drago” dal caratteristico colore rosso purpureo, sinonimo sia della prima materia che dell’Uovo filosofico⁶¹.


  Zosimo, come tutti gli alchimisti, ritiene il mercurio la sostanza peculiare per trasmutare ogni metallo in oro o argento. E questo non a caso, poiché, da un punto di vista meramente materiale e siderurgico, il mercurio ha la capacità di legarsi in modo ottimale secondo una sequenza che va dall’oro (il migliore amalgama) al ferro (l’ultimo in graduatoria). Al contrario, da un punto di vista “spirituale”, il mercurio è ritenuto una essenza sottile, uno pneuma, evidenza che ritroviamo in un passo alchemico dello Zohar, testo di riferimento nelle speculazioni di tanti cabbalisti⁶². Tale natura duale del metallo può essere la ragione per l’appellativo di arsenothēlus “androgino”⁶³, dato al mercurio. La fluidità del metallo⁶⁴ è spiegata da Plinio: «in argenti venis lapidem esse, cujus vomica liquoris aeterni argentum vivum appellatur»⁶⁵, definizione che riprende probabilmente un testo proto-alchemico di Aristotele, i Meteorologica, secondo i quali il mercurio sarebbe un corpo “acqueo” in cui prevale l’elemento aria⁶⁶.


  L’androginia mercuriale è documentata in numerose fonti, tra le tante nella Crisopea (= Hiera kai theia technē) contenuta nel manoscritto denominato Anonimo di Zuretti⁶⁷.


  Quindi la sessualizzazione si concretizza in un mercurio femminile, “passivo”, e in uno zolfo — che è lo stesso mercurio⁶⁸ — maschile, “attivo”, secondo una opposizione tra potenza e atto, tra materia e forma, codificata sin dalla metafisica aristotelica⁶⁹.


  Un altro scritto di Zosimo, incentrato sulla sacertà della “Lettera Omega”, esprime le virtù dell’”acqua divina”, o “acqua sulfurea”⁷⁰: la lettera Ω, tonda, suddivisa in due emisferi speculari, ha il dominio della settima zōnē planetaria, l’epiciclo di Kronos⁷¹, il Saturno prima materia dell’opera alchemica⁷², l’abisso ultimo e oscuro cui giunge la coscienza all’inizio del processo di individuazione⁷³. Secondo il “senso corporeo” la lettera Ω raffigura l’Oceano, il fluido germinale inteso quale acqua primigenia: in ciò sta il segreto operativo della theion hydōr⁷⁴.


  L’Okeanos è l’immensa distesa liquida, sede di forze oscure e caotiche procreatrici di Titani⁷⁵, che annovera tra i suoi epiteti un significativo hapax omerico: apsorrhos, “rifluente”⁷⁶, il cui etimo è probabilmente riconducibile al babilonese Apsû, la profondità fluidica da cui sorgono la “Madre abissale” Tiamat e altri spaventosi mostri⁷⁷. Una ipotesi etimologica che trova riscontro nel fiume Apsos, di cui favella il noto trattato pseudoplutarcheo di mitologia fluviale⁷⁸.


  Secondo un’immagine neopitagorica abbastanza diffusa⁷⁹, la vita terrena e l’universo somatico in genere sarebbero come un immenso Oceano in cui la hyle cangiante ininterrottamente muta: l’incessante scorrere della vita implica un’inesauribile fonte, qui intesa come ricettacolo del divenire. L’idea si lega al dogma pitagorico del corpo = sōma quale tomba = sēma dell’Anima divina. Alcune importanti testimonianze epigrafiche, risalenti al II o III sec. d.C., parlano di un itinerario “liquido” percorso dal defunto: l’epigramma sepolcrale di Asclepiade, medico di fede neopitagorica, ne rivela la figliazione immortale e attesta che per liberarsi dai vincoli della “necessità”⁸⁰, egli ha compiuto il viaggio nel mondo corporeo “incatenato a una tomba marina”⁸¹.
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  Le quaternità gnostiche: immagini visibili dell’eternità


  
			⁸²
		


  


  La Tetraktys pitagorica è in diretta connessione con il concetto basilidiano di tetrade o terza figliolanza. Jung vi riconosce un’istanza pagano gnostica e una cristiana ma la sua derivazione viene da fonti egizie e precristiane. Tanto per Basilide, tanto per Origene quanto per Isidoro di Siviglia l’”anima” era “concresciuta”⁸³. Quest’ultima è caratterizzata dal fatto che lo spiritus o pneuma da cui vi si deriva il pleroma di origine gnostica come “quadruplice flusso del Logos”⁸⁴ o anima di Platone, l’etere o quintessentia è un etere da identificarsi in prossimità della mumia ⁸⁵, quello stato di incorruttibilità del corpo immortale, balsamo e veritas efficaciae di Gerhard Dorn allievo di quest’ultimo⁸⁶. Da questa veritas poi fino a Zosimo, Olimpiodoro e gli adepti della materia arcana non ci vuole molto per costatare che il cratere è l’essenza stessa di siffatta qualitas numinosa in cui l’anima stessa si estrae dal corpo⁸⁷ o vi si immerge appieno (vedi anche Rosarium philosophorum).


  Secondo Senior e il Libro di Crates (testo molto antico di matrice arabo-alessandrina), il vegliardo non sarebbe tanto il Paraclito ma lo stesso Ermete Trismegisto confacente al senex. Colui che porta le tavole di marmo ed è seduto in cattedra⁸⁸. Il Mercurio è invece Simul senex et iuvenis e si colloca nella diretta ascendenza con quest’ultimo, tale padre tale figlio in un filioque e identità con il Sé. Quale miglior scenario se non il cratere di Zosimo per sigillare questa unione a cui sovrintende l’anthroparion quale omino di bronzo che sorregge le tavolette di piombo⁸⁹?


  Il domicilium Saturnii si riporta in diretta corrispondenza con il piombo, regione fredda e umida ma vero secretum secretorum dell’extractio ultima della sostanza arcana. Se questa è l’antimonio lì dovrà sorgere il Figlio, il secondo Adamo figuratosi nell’essenza di Adam Kadmon. È un Renatus in novam infantiam⁹⁰, lo spirito (Spiritus) autodilianatosi e rigeneratosi nel bagno chimico dove la componente baphomet⁹¹ dei templari e sostanza arcana di trasformazione è quivi agognata dall’adepto che profferisce all’antico mistero iniziatico dell’Aurelia occulta: La Declaratio et Explicatio Adolphi ascritta ai misteri di Iside⁹². Il baphè o tinctura è la componente baphomet in cui la massima tensione tra il serpens Mercurii e il Lapis si risolve nel simbolo ermetico dell’ermafrodito, il monstrum hermaphroditum degli gnostici e degli eresiologi⁹³.


  Quivi i battezzandi (baptizein) al pari degli adepti detergevano la sostanza arcana, liquida e solforosa al fine di portarla alla sua trasformazione. Già la sostanza arcana paragonata al filius regius rappresenta la doppia polarità tra questi e l’antimonio⁹⁴. La sostanza è un volatilia (pneuma) ed è degna di entrare nella cucurbita (bara o cassa di vetro, qualcosa di simile alla sweat lodge degli indiani⁹⁵) e nel vaso di trasformazione (vas Hermeticum). Il cratere è una esaustiva rappresentazione del calore e del processo di metasomatosis che si riceve dalla cucina o dal forno⁹⁶.


  Tra i quattro che sono racchiusi nella fornace uno è un angelo (Dn. 3.24) e sta a lui aprire le porte del Paradiso⁹⁷. Un implicito rimando ai fiumi del Paradiso dei Naasseni⁹⁸ ed alle quaternità gnostiche da dove traspira il modello visionario del mandala di Ezechiele con le quattro porte di rimando alla tetrapeza⁹⁹ ( altare a forma di quattro con i quattro evengelisti)¹⁰⁰. Siffatta Domus thesauraria è una gazophylacium (casa dei tesori)¹⁰¹ e si situa nei pressi della domus sapientiae o Città Eterna dove regna il Monogenes¹⁰².


  Questa è un Aureola illa Domus, circulus bis sectus, phalanx quadrata, vallum murus, acies quadrilatera¹⁰³ ed è la miglior istanza per una tetrade archetipica che ritorna nell’architettura celeste della quaternità. Il simbolismo della Domus è evidente quanto quello del “circulus bis sectus” che è la forma circolare dell’oro ed è una urbs Sancta o Gerusalemme Celeste (Apocalisse 21:10)¹⁰⁴. Le quaternità sono poi i quattro fiumi del Paradiso: Pīshōn, Gīḥōn, Hiddekel e Phrat (che sta per Eufrate) «Il serpente di Genesi (3)» dice Jung «è un esempio poi di numen dell’albero personificato perciò è tradizionalmente rappresentato accanto all’albero è avvolto da esso»¹⁰⁵.


  È il Mercurio descritto nello Spirito nella Bottiglia (vedi Lo Spirito Mercurio [1943/1948]) e nel Ripley Scrowle (1588) «Mercurio appare sotto le spoglie della Melusina appesa alla chioma dell’albero filosofico (albero della conoscenza)»¹⁰⁶. È singolare però che nel commento di Jung all’interno della terra abita Mercurio. È in tutta evidenza uno spirito ctonio, un Fugax ille Mercurius di cui si dice buono con i buoni e cattivo con i cattivi oppure un «sistema delle virtù e superiori in basso»¹⁰⁷. È l’enigmatico Lucifero di cui si dice che è insieme attributo del diavolo e di Cristo.


  Nell’Apocalisse giovannea (22:16) Gesù dice di sé stesso: «Ego sum radix et genus David, stella splendida et matutina»¹⁰⁸. Mercurio è circolare ed autofecondantosi rappresenta l’antico Ouroboros che sposa, genera, uccide e divora se stesso. È un vaso della creazione (vas cerebri)¹⁰⁹ e un occiput = la parte posteriore della scatola cranica umana (vedi feccia di Ermete: avis Hermetis e Caput Osiridis¹¹⁰). Questa pars divina è un abitacolo¹¹¹ e allo stesso tempo il cranio per cui gli adepti venivano chiamati “figli dalla testa aurea”¹¹². L’elemento Ω (Omega) che rappresenta il rito di trasformazione nel cervello¹¹³ (a questo punto c’è da precisare che il Liber quartorum è un testo harraniano in cui ci si richiama a riti di sacrificio di matrice sabea)¹¹⁴.


  I diretti interessati erano i filosofi che ricercavano l’agognata sostanza di trasformazione: la res simplex. Il testo è da datarsi nel decimo secolo ma potrebbe essere ancora più antico. Pseudo-Platone è identificato come l’autore e non c’è dubbio che il Liber quartorum richiami procedimenti e tematiche che sono di indiscutibile richiamo per il medico e per lo psicologo del profondo. Indubbiamente il Liber quartorum o Trattato delle Tetralogie platoniche affascina in diretta corrispondenza delle idee e del mundus archetypus. A quest’ultimo si fa risalire la quadripartizione dell’uomo primigenio di Platone¹¹⁵ per cui il Paradiso per i naasseni si situa in diretta corrispondenza con il suo corpo e con quelle sorgenti che vengono definite archas¹¹⁶.


  È l’anima tripartita di Cristo, il corpo tricotomico che spartisce le tre regioni più la bocca (Gīḥōn=udito, Pīshōn=vista, Tigri=olfatto, Eufrate=bocca). Eden è il cervello (Enkephalon)¹¹⁷. Versando preghiere e facendo entrare gli alimenti. I naasenni identificavano questa unità nell’uomo interiore (esō ānthropos pneumatikōs), un uomo comunemente disprezzato ma che come il Jēsous ho makarios “deve passare per quella porta”¹¹⁸ al fine di “perfezionarsi” e ottenere la rinascita. Gli adepti insistevano sul detto perfectum non perficitur¹¹⁹, un motto poi ripetuto dagli alchimisti che ottemperavano alla figura del Lapis come della pietra per la prefigurazione eterna del Cristo-Lapis e anelare così come un Maier alle immagini visibili prodotte dall’eternità¹²⁰.


  La spiratio dello Spirito Santo per cui l’effusione dello spirito in una intercessione del Paraclito raggiunge il Figlio e il Padre, sovrintende poi come il rex assiso sul trono, le immagini del Rex antiquissimus¹²¹. Ed è il filius magico in potere all’adepto a dirci che quest’ultimo è un familiaris e come nel Trattato di Hali¹²² è un figlio che guida da questi all’altro mondo ed è di coloris coeli¹²³. Rimane in potere dell’adepto ed è un paredro.


  L’alchimista applica qui il Kyrios ed è nell’istanza dello spirito o un dominatore di questi il Kyrios tōn pneumatōn.¹²⁴ E questi ci riporta all’ars geomantica di chiara estrazione rosacrociana¹²⁵ o kircheriana: uno schema suddiviso in sedici parti — dice Jung — con quattro figure centrali, (un Subiudex, un Superiudex, due Testes) quattro Nepotes, quattro Filiae, quattro Matres.


  È il sistema di quaternità elaborato da Athanasius Kircher¹²⁶. Siamo in presenza dell’artifex, dell’eterno Pittore e Artefice Dio¹²⁷ nel sistema corrisposto dell’Aureola illa Domus ¹²⁸ e del suo schema plantare configurante la quaternità. È una domus barbae che deriva dall’egizio al-birba da dove si dice fosse sepolta la piramide di Ermete¹²⁹. È Ermete Trismegisto, il Tre volte Grande Thoth che raffigura il Poimandres nell’atto di versare il Nous nella coppa e a cui anelavano i battezzati pronti di ottenere l’Ennoia¹³⁰.


  Risaliamo così al Corpus hermeticum¹³¹ e alla sua diretta collocazione con l’omino di bronzo di Zosimo e il mistero del krater¹³². Nel cratere che fungeva da fonte battesimale gli gnostici come Zosimo ricevevano le indicazioni dal Poimandres e raggiungevano una coscienza illuminata. A questo riguardo “la composizione dei liquidi”¹³³ è un pieno effetto di siffatto corpus mysticum¹³⁴ individuato poi da Jung nel processo di individuazione dell’inconscio proiettatosi nell’alchimia e nella sua emersione dei contenuti subliminali (ovvero giacenti nella dimensione psicoide del Sé, quella preposta alle immagini archetipiche attivate attraverso lo stato di abaissement du niveau mental) e che fungevano da intermediario con il transitus spirituale dell’adepto.
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  Apoteosi del mercurio e visione onirica in Zosimo: riferimenti junghiani di alchimia


  


  Gas, solidi, liquidi filosofali, Sulfura et Mercurii sono composti della serie Ignis elementalis re et nomine dello Scrutinium chymicum di Michael Maier (1687)¹³⁵ abbozzata da Jung¹³⁶. Questi equiparava siffatta disposizione chimica a fenomeni psichici del magnete quali magnes lithos e processo di cottura, condensazione e calcinazione, in ultimo una materia trasformata in arcanum e sostanza arcana.


  La calx viva attiene il processo o lʼ“essenza salamandrina” (Paracelso)¹³⁷ per cui al fuoco corrisponde il fuoco (mensura ignis tui)¹³⁸. C. G. Jung equipara la sostanza arcana al balsamo e per effetto dell’aqua viva o dell’alchemico occidit et vivificat¹³⁹ che assomiglia al mistero dell’acqua divina, al corpus mysticum e alla “composizione delle acque” di Zosimo (III secolo). L’aqua permanens dei Greci è la naturale duplicità del Mercurio eletto ad alexipharmakon per cui il fuoco si rivela come elemento antinomico dell’acqua e i due si congiungono nella “forma ignea verae aquae” che dissimula l’elemento, il corpus toxicum che trasforma il Mercurio ossia l’”acqua” dei Filosofi¹⁴⁰. Unʼaltra componente è il balneum Mariae ossia quel hydōr theion, hydrargyrum che viene contemplato dagli adepti nella forma del vas Hermeticum e per cui i seguaci di Poimandres, Zosimo in primis si gettavano nel Cratere che fungeva da forma terapeutica di bagno, bagno chimico e rito di trasformazione.


  Da questo rinnovamento il Filius fuoriesce come Salamandra e anche più forte e resistente al fuoco¹⁴¹. Un figlio della sapienza che gli alchimisti equiparano al filius regius che è altresì un parallelo dell’Anthropos cosmico o dell’Adamo mistico. Zosimo è stato uno dei primi innovatori di questo concetto che raggiunge per apoteosi il Logos di Cristo pretemporale e la formula dell’uomo di luce¹⁴². Nell’Aurelia occulta è il Meridiano del Sole che è un parallelo di quella Declaratio et Explicatio Adolphi in cui il cerimoniante prende una forma di una figura bianco vestita con corona di palma sul capo, che si rifà all’iniziato nei misteri di Iside come nell’Asino d’Oro di Lucio Apuleio¹⁴³, il quasimodogenitus tonsato in capo.


  Quest’elemento della tonsatura rappresenta altresì un’antica forma di incubazione, mentre il somnium a Deo missum¹⁴⁴ nel templio di Asclepio era l’aqua permanens rappresentata da una drammatizzazione divina dell’incubazione per cui al sommo grado è il corpus mysticum o nella antica parabola dell’Adamo che sorregge le Scritture, il suo parallelo è Ermete psicopompo ed è uno spiritus familiaris che guida il transitus spirituale degli adepti¹⁴⁵. La “composizione delle acque” di Zosimo più che una visione parabolica è una mera esperienza archetipica che immergeva l’adepto nel cratere imbevendolo di Nous o nettare della sapienza.


  Tutto questo veniva fatto a prova del tormenta¹⁴⁶ a cui l’adepto si sottoponeva per investigare e afferrare la sostanza arcana e trasformarla nell’ablutio e nel mistero del Balneum¹⁴⁷. Questi è anche un mistero del vaso o del temenos, luogo proprio (to oikeion)¹⁴⁸ e mistero di identificazione col sacrario o con il luogo di incubazione dove ama soggiornare il Mercurio nella forma di drago (draco)¹⁴⁹.


  L’Ouroboros è la migliore forma di rappresentazione per questo carattere del Mercurio auto-fecondante che ripete il rito della circumambulatio attiva dal temenos (incubazione) e da questi al sacrarium (Exemplar Deitatis o simulacrum Dei)¹⁵⁰ attivando in essere tutte quelle istanze numinose che producono psicopompi o processi compensatori dell’inconscio. Processi o modelli strutturali archetipici sono poi il magma stesso della rappresentazione onirica delle visioni di Zosimo che Jung però amplifica ed elabora sotto-forma di materiale archetipico rilevante variazioni di contenuto¹⁵¹. Le visioni di Zosimo appartengono ad un “solco primigenio” che da tempo indefinito regna nel pensiero dell’alchimia, ossia quella forma di mitologema accostatosi al mito e alla fiaba nonchè al folclore di tutti i tempi.


  Il rivestimento arcaico dell’esperienza onirica come nelle visioni di Zosimo è una prova inconfutabile di ciò che Jung chiama “rivelazione” ossia l’oracolo stesso (Oraculum) che diviene un trasformativo stesso della dimensione dinamica dell’inconscio. Infatti sostiene Jung “l’inconscio non soltanto pronuncia oracoli ma rappresenta anche fin dall’antichità il microcosmo”¹⁵². Anche il Liber Platonis quartorum individua nell’inconscio la formula del Rotundum o del vaso e cranio per cui gli adepti venivano chiamati “Figli dalla testa d’oro” e il mero elemento (Ω) Omega ¹⁵³ rappresentava la base o il capo (testae capitis) per il processo di trasformazione psichica nel vas Hermeticum.


  Questi figura come un uovo tagliato in quattro parti, quattro elementi¹⁵⁴ ed è anche riprendendo il Liber quartorum harranita, la pietra arcibianchissima¹⁵⁵ raffigurante il caput Osiridis mozzato che viaggia per mare rappresentando così il processo di resurrezione¹⁵⁶. È la testa vaticinante di Papa Silvestro II che Jung riporta in Il simbolo della trasformazione nella messa come fondo del vaso¹⁵⁷. Lo psicologo svizzero declina nella forma del vaso l’esperienza che ne fa un Joahannes De Rupescissa¹⁵⁸ nell’immagine di un angelo o figura alata che rappresenta un vero e proprio daimonion in guisa di cherubino diviso in quattro parti. È anche la versione del le ciel humain¹⁵⁹ o Coelum e rappresenta nella sua mistica formula il firmamento, cosa che Jung deve avere anche attinto da Paracelso¹⁶⁰.


  La testae capitis o rotundum degli harraniani ritorna nella prefigurazione dell’inconscio che è assieme vaso trasformativo e contenitore (temenos) per la trasformazione. Il luogo privilegiato (arcanus locus) è difatti una caverna o un habitaculum Materiae Lapidis cabalistico¹⁶¹, in definitiva uno spazio sacro dove il paredro assume forma di spiritus familiaris e manifesta nella sua essenza numinosa un contenuto archetipico che vuole emergere e irrompere nella coscienza. Siffatto sulcus primigenius è quindi un confine “labile” dove regna Mercurio nell’istanza dello psicopompo perché il dio veniva soprannominato Medicurrius ossia un dio dei medici che porta il glifo equivalente della verga di Asclepio e corre nel mezzo senza posa tra il cielo e gli inferi¹⁶².


  E Medicus è anche Paracelso che equipara il Mercurio alla lux moderna e al lumen quod superat omnia lumina che regna come nel Trattato di Hali¹⁶³ sovrano d’Arabia come Filius magico in potere dell’adepto¹⁶⁴. È chiaro che la sua essenza è numinosa e come il Mercurio è Saturnia proles¹⁶⁵, un figlio del Caos che segue le istanze di Saturno e si fa guida per chi invochi la sua essenza planetaria. Se gli dei sono simulacri o se nella loro vera essenza sono domini planetari, Mercurio li reca tutti in sé per cui è un reggitore del cosmo come Arpocrate o come Ermete Cillenio abitante di Arcadia (Arcadius hic iuvenis infidus mimiusque fugax).¹⁶⁶ È uno spirito fuggente (Cervus o servus fugitivus) imprecato dagli adepti. È un Rex e nella stessa misura è un filius noster rex genitus¹⁶⁷ che è una variante del typus incarnationis Christi¹⁶⁸ e la sua figliolanza è un Homoousion tra Padre e Figlio ossia una cosubstantialis parenti hermaphrodito¹⁶⁹ ossia una consustanzialità con il macrocosmo per cui Cristo presenta uno speculare filioque. Una processionalità tra Padre e Figlio.


  L’inconscio è, quindi, il macrocosmo o una sua variante: l’Anthropos, ovvero quel dio o Logos pneumatikos dalla cui assimilazione emerge il filius macrocosmi. Equiparato al Filius Mundi Maioris (Figlio del Grande Mondo)¹⁷⁰ il cui sangue rosaceo (rosacei coloris) scorre “azoticamente” e si apre come un’onda “salutifera”¹⁷¹, e da cui si dice è elevata la figura del Theocosmos ripudiato dai “costruttori della scienza medica e dalle università”¹⁷². È una Lapis in viam ejecta o pietra scartata dai costruttori eletta a lapis angularis. È una versione conclamata del primo uomo iranico Gayomart¹⁷³ dal cui corpo fuoriesce sangue che si sprigiona come vene e filoni “metalliferi”, un apoteosi del mistero della redenzione e del sangue redento di Cristo (spiritualis sanguis)¹⁷⁴.


  Il sangue che fuoriesce dal costato del Redentore¹⁷⁵ è ancora l’aqua permanens che ha una funzione di veleno e grazia (venuum bonum) per cui al contraltare il male in ultimo si redime in bene così come la materia azotica viene lavata depurando il lato, l’antimonio puro e il Rex che dapprima è imprigionato nella prima materia saturnina diviene Lapis aethereus o pietra filosofale, nell’ultima essenza un archetipo di Cristo il cui parallelo viene assimilato al Mercurio dei Filosofi e alla sostanza arcana stessa.


  Da precisare come siano tre gli elementi fondamentali intorno ai quali si svolge la gnosi ermetica¹⁷⁶: Dio, il cosmo, l’uomo. Due i movimenti dell’anima, ascensus e descensus. L’ascensione verso Dio reca la salvezza in quanto contemplazione del cosmo, una meditazione astrale che si concretizza in un’esperienza estatica; e ciò in virtù della capacità visionaria dell’uomo che si trova nello stato di grazia, di charis, a cui può elevarlo l’ermetismo inteso non come sistema di pensiero, bensì come moto di ricerca interiore. Il movimento discensionale si ha invece quando è la gnosi a scendere verso l’uomo, il quale diviene spettatore dell’opera di Dio, di cui ha conosciuto e ammirato la creazione¹⁷⁷. Peculiare esperienza che si ritrova anche negli scritti giovannei, nello gnosticismo e nella mistica della Chiesa ortodossa. L’ermetismo è pertanto soteriologia, poiché tutte le sue idee teologiche, cosmologiche e antropologiche sono in funzione del problema della salvezza¹⁷⁸.


  Il primo stadio della prassi ermetica è una specie di disciplina dell’arcano, che ne impedisce e ne “sigilla” la rivelazione ai profani¹⁷⁹. L’ermetismo non si è mai organizzato in una chiesa come quella manichea, ma solo in una serie di conventicole i cui adepti, sul modello neopitagorico, praticavano la preghiera e il canto di inni al Sole oriente¹⁸⁰: vero sacrificio di lode, non pratica magica. Non conosciamo luoghi di adorazione degli adepti alla gnosi ermetica in quanto essi si compiacevano dello spazio interiore, del santuario del cuore, sebbene l’Asclepio ermetico¹⁸¹ parli di un adytos o cella per la preghiera e la contemplazione; del resto la maggior parte dell’insegnamento doveva svolgersi all’aperto, dove forse era possibile contemplare una serie non ben identificata di “oggetti” cultuali.


  Non è facile fissare i limiti dell’ermetismo: ne esiste anche un aspetto più “popolare” e cosmologico, che specula sull’interdipendenza degli elementi ricercando una chimerica prima materia o “magnete”, strumento di mutazione universale¹⁸². È il mondo misterico che usualmente va sotto il nome di “alchimia”. Un nome che è riuscito ad arrivare sino a noi attraverso l’arabo al-kīmiyā’, forse dal greco chyma, “massa metallica, lingotto”, ma anche da chymos, “succo, umore” (e in senso traslato “ambrosia”), o forse dall’antico egiziano kemi, “nero”, normalmente impiegato nei geroglifici per indicare l’Egitto stesso (a causa della sua terra nera). Questo sempre attraverso il greco chēmia, che secondo Plutarco designerebbe la “terra nera” d’Egitto¹⁸³; una metonimia che gli alchimisti greci sembra abbiano conservato nelle loro speculazioni sul nome “Egitto” e sulla definizione di “nero perfetto” per indicare la prima materia, le cui trasformazioni produrrebbero l’oro o l’argento.


  L’Egitto è quello dei Tolemei: alcune testimonianze anomale provano l’origine in età persiana dell’astrologia egizia, laddove si parla del “Re dei Re” o si ricordano i “satrapi”¹⁸⁴. Una circostanza inusuale che va di pari passo con la diaspora di culti persiani in Egitto, necessario antefatto al ricordo, in età tolemaica antica, di due sacelli dedicati al dio persiano Mithra¹⁸⁵. Il primo, menzionato fra altri sacrarii in un villaggio del Fayyum, annovera tra i suoi adepti un Phaiēs Mithrodatou, un nome chiaramente iranico. Mentre per il secondo, edificato in una località ignota, la fonte frammentaria che ne fa menzione parla di un apo katoch[…], espressione che ricostruita può alludere a quella pratica di assoluta reclusione in un tempio, la katochē, ben nota nell’Egitto tolemaico, la cui reale natura è di controversa interpretazione¹⁸⁶.
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  Liber quartorum: da Zosimo all’elemento omega Ω


  


  Il Liber Platonis quartorum è un’anonimo trattato che richiama ad una delle massime autorità dell’alchimia greca: Pseudo-Platone. Il Trattato delle Tetralogie Platoniche (Liber quartorum) è di origine harranica¹⁸⁷. La sua traduzione è pervenuta dall’arabo in latino ed è datata decimo secolo.


  In Zosimo i filosofi richiamandosi al Liber quartorum sono chiamati “Figli della testa aurea”. È l’elemento rotondo che Zosimo indica con Omega (Ω). Questo simbolo potrebbe essere interpretato come testa. «Inoltre» dice Jung «Zosimo ricorda ripetutamente la “pietra arcibianchissima”, che si trova nella testa»¹⁸⁸.


  «In virtù della proiezione» dice Jung «si stabilisce un’”identità inconscia” tra la psiche dell’alchimista e la sostanza arcana o trasformante, cioè lo spirito racchiuso nella materia. Di conseguenza il Liber quartorum raccomanda di usare, come recipiente per la trasmutazione, l’occiput (cioè la parte posteriore della scatola cranica umana) poiché in esso sono contenuti pensiero e intelletto. Si ha bisogno del cervello in quanto esso è l’abitacolo della “pars divina”»¹⁸⁹.


  “Il Liber quartorum definisce il cervello” dimora della componente divina” (mansio partis divinae)¹⁹⁰. Il cervello infatti possiede “in prossimità all’anima razionale” (vicinitas cum anima rationali), la quale dal canto suo ha quella “semplicità”che l’accomuna alla divinità”¹⁹¹.


  Riferimenti al cervello compaiono anche nell’alchimia greca, dove assume un’importanza particolare proprio la “pietra cerebrale”, che viene equiparata alla “pietra che non è una pietra”¹⁹². Zosimo definisce il cervello la “pietra che non è una pietra”, che non è data e che è data da Dio e “mistero mitriaco”¹⁹³.


  Zosimo costituisce il punto di congiunzione tra l’alchimia e lo gnosticismo, in cui troviamo idee analoghe¹⁹⁴. Il cervello (o cerebellum) equivale alla testa di un serpente¹⁹⁵. Il perfido Coribante, che da un lato è in rapporto con Adamo e, dall’altro, con l’Ermete Cillenio¹⁹⁶ proviene “dalla sommità del capo e dal cervello inconoscibile”. Coribante scende dalla sommità del capo e dal cervello privo di forma (acharaktēristos) (come l’Eufrate dell’Eden) e pervade ogni cosa.


  Il vaso rotondo o cittadella è il teschio. «L’organo divino» dice il Liber quartorum «è la testa, che rappresenta la dimora della parte divina, che è l’anima. Per la sua rotondità esso attira il firmamento e ne viene attratto; ed è attratto in maniera analoga da ciò che l’attira fino a che l’attrazione trova termine nell’intelligenza»¹⁹⁷. Il semplice (simplex o res simplex) è l’Uno, la “natura celeste” di Dorneus, il rotondo e perfetto, il firmamento o cielo nell’uomo. «Platone è dell’opinione» dice il testo «che l’uomo di massima equità giungerà alla generosa (largam) sostanza superiore allorchè viene trasportato dalla sua opera alle vette più alte»¹⁹⁸.


  Nel Marcianus graecus, una delle principali fonti sull’alchimia greca, sono raccolte le opere di Zosimo di Panopoli, e sono state pubblicate da Marcellin Berthelot nella sua Collection des anciens alchimistes grecs (1887-88)¹⁹⁹ e più recentemente da Michèle Mertens. Zosimo parla di numerose visioni avute in sogno però quanto a contenuto si rifanno tutte a uno stesso sogno²⁰⁰. Egli è uno gnostico pagano, un ermetico da come risulta nel celebre passo del Cratere²⁰¹, un seguace della setta di Poimandres.


  Il Sogno di Zosimo: Parabola o visione? Non vi è dubbio che la visione di Zosimo sia stata un’esperienza autentica e non una mera allegoria. Il contenuto che ha in essere delle varianti o variazioni inserite all’interno dello stesso modello rimanda de facto ad un vero sogno. Gli alchimisti invocavano magicamente un demone planetario e si servivano di un paredro, di uno spiritus familiaris buono.


  Non è escluso che in origine vi siano state alla base di questi usi vere visioni. In definitiva la visione non è che un sogno che irrompe nello stato di veglia²⁰².


  Siffatte visioni erano confessioni spontanee tramandateci dagli adepti. Il testo della prima visione di Zosimo, è la seguente²⁰³:


  III. 1, 2. E mentre dicevo questo, mi addormentai e vidi un sacerdote stare dinanzi a me, ritto su un altare a forma di coppa schiacciata al quale si accedeva mediante quindici gradini. Ivi stava il sacerdote, e io udii una voce che mi diceva dall’alto: “Ho finito di scendere i quindici gradini della tenebra e ho finito di salire i gradini della luce. E colui che mi rinnova è il sacerdote, poiché egli si è disfatto della densità del corpo e di necessità sono consacrato sacerdote e mi trovo ora nella perfezione come spirito (pneuma).”E percepii la voce di colui che stava sull’altare a forma di coppa, e domandai chi egli fosse, dato che lo volevo sapere da lui. Ed egli mi rispose con voce sottile, dicendo: “Io sono Ione, il sacerdote dei santuari che si celano nell’intimo, e mi sottopongo a un’insopportabile pena. Poiché un tale è venuto, correndo frettoloso sul far del giorno, mi ha sopraffatto, trapassato con la spada e fatto a pezzi, ma in accordo con la regola dell’armonia. E mi ha scotennato con la spada che maneggiava con forza, ha riunito le mie ossa ai brandelli di carne e a regola d’arte ha bruciato il tutto sul fuoco, finchè mi sono accorto che il mio corpo si trasformava e diveniva spirito. E questa è la mia insopportabile pena.” E mentre ancora mi spiegava queste cose e io lo costringevo a viva forza a parlare con me, avvenne che i suoi occhi divennero come sangue. Ed egli vomitò tutta la propria carne e vidi che si trasformava nel suo contrario, in un omuncolo mutilato. E si dilaniò con i propri denti, sprofondando in sé stesso.


  Quando Zosimo si desta dalla visione, riconosce in essa la “composizione delle acque”. L’omino che vede dilaniarsi è un omuncolo, probabilmente un anthroparion, un omino di bronzo (barbiere) associato con il piombo, un accenno agli spiriti dei metalli, ossia dei pianeti, i veri esecutori del dramma sacrificale.


  Questi sono magicamente evocati e appaiono come dèi dell’Olimpo ma solo nel diciottesimo secolo dell’era cristiana scomparvero come “anime dei metalli” o piuttosto si trasformarono, come il paganesimo riciclato dall’Illuminismo francese.


  Barbiere non si tratta qui di un taglio di capelli, bensì di uno scotennamento collegato con i riti della fertilità e il mistero di morte e rinascita. E sulla rinascita c’è molto da dire giacché il barbiere, tonsato in capo, allegoria della trasformazione spirituale e della visione, si richiama originariamente alla consacrazione e alla iniziazione così come per i culti di Iside. Il nostro barbiere è un “bambino neonato” (neophyta, quasimodogenitus) dal capo ancora calvo.


  Nel primitivo mito eroico, l’eroe durante l’incubazione (catabasi), cioè durante il soggiorno nel ventre del mostro, perde tutti i capelli per il calore (calore di cova) che vi regna²⁰⁴. L’uso della tonsatura basata su tali idee antichissime presuppone naturalmente la presenza del barbiere rituale²⁰⁵.


  Più avanti il testo dice:


  III. I. 3. Pieno di paura mi destai dal sonno e considerai in cuor mio: “Non si tratta forse della composizione delle acque?” Ero fermamente convinto di aver inteso bene. Mi riaddormentai e tornai a rivedere il medesimo altare a forma di coppa, che nella parte superiore traboccava di acqua bollente e dentro conteneva un’infinita moltitudine di persone. Nei pressi dell’altare non v’era nessuno a cui avrei potuto chiedere. E salii ad esso per poter guadagnare la vista dell’altare. Scorsi un omuncolo-barbiere dai capelli grigi che mi disse: “Che cosa guardi?” Gli risposi: “Sono colmo di stupore di fronte al ribollire dell’acqua e delle persone che vi cuociono dentro, pur restando in vita.” Lui rispose: “La visione che tu miri è l’entrata e l’uscita è la trasformazione.” Daccapo gli domandai: “Quale trasformazione?” Ed egli replicò: “Il luogo dell’esercizio, della cosiddetta imbalsamazione. Giacchè coloro i quali vogliono diventare partecipi dell’arte vi entrano dentro e diventano spiriti, sfuggendo al corpo”. Allora gli domandai: “Sei tu uno spirito?” E lui rispose: “Io sono uno spirito e un custode degli spiriti”. Mentre ci intrattenevamo a vicenda in tal guisa e mentre si faceva sempre più forte il ribollire dell’acqua e la gente gemeva, vidi un uomo di bronzo, che teneva in mano una tavoletta di piombo per scrivere. Egli mi parlò con voce tonante, mentre io stavo osservando la sua tavoletta: “Io comando di dormire a tutti coloro che sono sottoposti alla pena, e ciascuno deve prendere una tavoletta di piombo, scrivere con la mano e sollevare gli occhi al cielo, e voi dovete aprire le vostre bocche, sino a che non si enfi l’ugola vostra”.


  A questo punto, spezzo qui la visione solo per rendere un’idea degli elementi che si interpongono. Il barbiere, l’omino di bronzo (anthroparion) il sacrificio rituale, il sacerdote (Hiereus), sono elementi che riconducono all’alchimia greca e da questi a una noesis che gli alchimisti a venire hanno riproposto come modello d’ispirazione. È un’ispirazione divina che da Zosimo a Olimpiodoro richiama l’indicibile viaggio (animae transitus) dell’adepto verso le regioni di Saturno, in una delle porte, come direbbe Michael Maier²⁰⁶.


  L’omino di bronzo rappresenta Saturno, associatosi con il piombo e con la regione umida. Da lì anche Mercurio nelle spoglie di hydrargyrum e hydōr theion si attua a contenitore trasformativo e coppa. Il krater di Poimandres è uno scenario in cui i battezzati si preparano ad un “esercizio di imbalsamazione” con il diventare puri spiriti e raccogliere quella dimensione eterica dell’ennous che riluce come ipostasi pleromatica prima degli Eoni.
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  Visioni oniriche nell’alchimia greca di Zosimo


  


  G. Battista Nazari ha realmente raffigurato l’Opus nella forma di sogni (allegorici) (Della trasmutazione metallica sogni tre, 1599). «Aqua Philosophica tibi in somno aliquoties manifestata» si dice nella Parabola di Sendivogius²⁰⁷.


  Le visioni di Zosimo invece sono analoghe al vas Hermetis della tarda alchimia. Sono una derivazione dal Poimandres del Corpus hermeticum²⁰⁸.


  J. Le Goff aveva intuito come la nascita del Purgatorio fosse favorita da quei sogni che raccontavano viaggi nell’aldilà; il legame tra l’oltretomba e il sogno era parimenti attestato da una tradizione classica e scritturistica che riteneva il sonno analogo alla morte. Fin dai tempi di Omero il Sonno, hypnos, è ritenuto fratello di thanatos, la Morte, virgilianamente consanguineus Leti Sopor. Esso, sosteneva Cicerone, è immagine della morte; ed è proprio mentre l’uomo dorme che si manifesta la presenza divina dell’anima.


  Nell’ambito cristiano tale concezione sarà ripresa da Ambrogio.


  L’immagine del corpo immobile situ quale ante vitam iacuit et quale post vita iacebit, è spesso usata nell’antichità per mostrare che la morte non è un male. Nella morte, afferma Socrate nell’Apologia (40 d-e), l’anima è immersa in un sonno profondo e senza sogni. E anche Lucrezio ha fatto propria questa idea (De rer. nat. 3, 919).


  Qualsiasi cosa siamo, non siamo i nostri corpi. C’è invece una parte immortale in noi, l’essenza, ed è quanto si reincarna. Di conseguenza, in ciascuna persona coesistono due nature che non sono capaci di riconoscersi a vicenda: l’essenza e la personalità. Le peripezie dell’anima nelle stazioni zodiacali seguono un itinerario affannoso, aiutate oppure ostacolate da speciali entità demoniche, i Decani, in numero di 36, uno per ogni dieci gradi dello Zodiaco²⁰⁹, tre per ogni segno. E i pianeti sono i loro mutevoli “volti” (prosopa): così sono rappresentati nel Planisfero Bianchini o Tabula Bianchini, dal nome dello studioso italiano che la fece inizialmente conoscere. Questa tavola astrologica fu rinvenuta a Roma sull’Aventino²¹⁰ nel 1705 e successivamente traslata al Louvre da Napoleone. In essa i pianeti si trovano sul bordo più esterno, rappresentati sotto forma di busto nimbato, sopra al decano corrispondente.


  Nella sua missiva a Teosebia Zosimo dice: «Affrettati laggiù verso il pastore, immergiti nel cratere e affrettati a salire alla tua stirpe»²¹¹. Il cratere è un recipiente miracoloso, una piscina, una vasca, un fonte battesimale e da lì vi si ricevono gli insegnamenti del Poimandres per ottenere l’Ennoia (illuminazione, coscienza superiore).


  Allorchè nel cratere di Ermete è detto: «Immergiti te stesso, tu che lo puòi, in questo cratere, che credi di risalire fino a colui che ha inviato il cratere quaggiù, tu che sai perché sei nato»²¹².


  Questo nous o spiritus veniva designato con il termine mercurius e a questo arcano si riferiva la sentenza alchimistica: «In Mercurio vi è tutto quanto i saggi cercano». Un’annotazione già molto antica, attribuita da Zosimo al leggendario Ostane, dice: «Và alle correnti del Nilo e là tu troverai una pietra che possiede uno spirito (pneuma)». Da una glossa al testo risulta che ciò si riferisce al mercurio (argento vivo, hydrargyron=mercurius)²¹³.


  Il cratere del Corpus hermeticum non è dissimile da quello del Libro di Crates.


  Senior fu uno studioso arabo del decimo secolo. La figura qui descritta del vecchio saggio, che tiene sulle ginocchia il libro dei segreti, è passata sul frontespizio del Poliphile. La più antica visione di questo genere dovrebbe essere quella di Crates. La sua forma attuale sembra risalire al nono secolo, ma il contenuto è per lo più di origine greca ed è quindi considerevolmente più antico. La traduzione di Berthelot (1893, vol. 3, pp. 46 sgg.) è la seguente:


  Vidi poi un vecchio, il più bello degli uomini, seduto in cattedra; era vestito di abiti bianchi e teneva in mano una tavola (marmorea) sulla quale era posto un libro (in manibus extentis super genua sua, tabulam marmoream extractam ab ea (statua respective cathedra), Senior, Tabula chymica, p. 4)…Quando chiesi chi era quel vecchio, mi risposero: “È Ermete Trismegisto, e il libro davanti a lui è uno di quelli che contengono la spiegazione dei segreti ch’egli ha nascosto agli uomini”.²¹⁴


  Senior è anche autore del Lilium un cui si dice che è da ricercarsi più la visione ( del vaso) che non la Scrittura (Lilli auctor Senior dicit visionem eius (vasis) magis quaerendam quam scripturam)²¹⁵.


  Il più antico manoscritto alchimistico illustrato è conservato nella Zentralbibliothek di Zurigo (Rh.172. 37 ill.) e risale al 1420-1430. Il codice appare di difficile interpretazione perché il testo e le illustrazioni sembrano apparentemente seguire percorsi differenti. Tra le illustrazioni della prima parte c’è l’ermafrodito che rappresenta la dualità dello stato solido e gassoso; il vecchio seduto all’interno di una chiesa con una tavoletta sulle ginocchia, affiancato da due aquile, un motivo tratto da Senior che illustra l’arcaico tema ermetico del saggio sepolto con i suoi segreti; il torneo del Sole e della Luna, un motivo di carattere astrologico codificato nel quadro della operatività alchemica. La seconda parte del trattato illustra molte delle metafore contenute nel testo: la procreazione umana — il coito e la formazione del feto — la procreazione animale, il basilisco qui effigie del drago mercuriale; alcuni alchimisti al lavoro, l’albero aureo, alcuni mostri compositi a rivelare le pericolose mutazioni del mercurio; qui l’illustratore ha attribuito una grande importanza alla codificazione dei colori.


  Un argomento che interessa Jung è il contatto tra l’alchimia e le idee gnostiche. Già gli alchimisti fanno sfoggio di contenuti e motivi gnostici. L’alchimia estende il pensiero degli gnostici e permette a Jung di trovare un continuum diretto tra retroterra gnostico ed ermetismo. Zosimo (III secolo), Pseudo-Democrito (I e II secolo) e i Trattati di Comario (I secolo) rappresentano una notevole summa del sapere alchemico tradizionale di matrice gnostica. L’Anthroparion di Zosimo, l’omino di bronzo che rappresenta l’homunculus, o psicopompo che guida il transitus dell’adepto nella ricerca del lapis philosophorum, è una figura investita da Zosimo che ne imprime per l’appunto il carattere di mystagogos. Lo psicologo svizzero fa risalire alla stirpe dei Cesari le idee che avevano influito su Zosimo. Uno dei trattati di quest’ultimo si intitola Vero libro di Sofe, l’Egiziano e del divino Signore degli Ebrei, (e) delle potenze di Sabaoth. «Berthelot» dice Jung «ritiene che il vero autore sia Zosimo, il che è certamente possibile»²¹⁶.


  «Da questo testo» ci spiega Jung «emerge chiaramente il “simbolo della chimica”, il re non è altro che l’oro dei metalli»²¹⁷. Ritorna la figura dell’Anthropos divino, l’Uomo di Luce che si rileva nei frammenti gnostici. È il concetto di mistica della regalità che a quel tempo stava vivendo una ricca fioritura sotto gli imperatori romani e che tanto ha influito nell’alchimia greca, che era al tempo stesso fisica e pneumatica fino all’idea pars pro toto della natura divina e dell’acqua mistica.


  Ermete, che è il parallelo di questo Anthropos è provvisto di una verga magica, con cui “dei morti gli occhi sopisce e di contro desta coloro che dormono”. Parole che i Naasseni mettono in correlazione con Efesini, 5.14: “Svegliati, o tu che dormi, destati dai morti, e Cristo ti illuminerà”. Come gli alchimisti ricorsero alla ben nota allegoria di Cristo, il lapis angularis, per il loro lapis philosophorum, così alla pietra angolare sono ricorsi i Naasseni per il loro Protanthropos Adamo, o più esattamente per l’uomo interiore che è roccia e pietra (petra) perché proviene dalla petrē tou Adamantos — precipitato quaggiù dall’Uomo primigenio, l’Adamo superiore²¹⁸. Per Zosimo è “la pietra che non è una pietra”. L’Adamo di cui parlano i Naasseni è una “roccia”.


  Il corpo adamitico contiene la sostanza arcana composta dei quattro elementi, e Adamo l’ha portata con sé dal Paradiso, dall’inizio del mondo, figurando come primo adepto. Dai quattro elementi si divide il Caos che ritorna come elemento in conflitto. Gli elementi sono infatti in conflitto fra loro fin quando non vengono riconciliati dall’Uno, dal filius philosophorum²¹⁹.


  Filius philosophorum che è associato al vivus lapis. Ritorna il concetto di pietra rivivificata dalla fonte, “pietra calcinare”o meglio l’immagine che gli alchimisti come Zosimo ne davano nella sua quintessenza.


  Per gli alchimisti greci è un magnes lithos, una sostanza come direbbe Zosimo che rappresenta un processo di attrazione e repulsione che avviene in moto locale simulando così la proiezione e fusione con la nostrae magnesiae. Quest’ultimo è un processo calcinare degli ossidi analogon di Mercurio e Venere.


  Ma per riprendere l’immagine di Lapis animalis veniamo a Zosimo. Jung rimanda al trattato Rosinus ad Euthiciam (versione corrotta di Zosimus ad Theosebeiam, giuntaci attraverso la tradizione arabo-latina [Artis auriferae, vol. 1, p. 264]) dove si trova il seguente dialogo tra Zosimo e Teosebia (Zosimo):


  È la pietra che possiede in sé lo splendore e il colore. Ed essa: Da dove proviene il suo colore? Egli replicò: Dalla sua fortissima amarezza. Ed essa: Da dove proviene la sua amarezza e la sua intensità? Egli rispose: Dall’impurità del suo metallo.²²⁰


  Il Perfectum non perficitur degli alchimisti si rinnova nell’immagine del Lapis animatus sive vegetabilis che è una particolare sostanza o “magnete”.


  La pietra è definita opsianos lithos ed è un alessifarmaco, una ligaturae Afroditis. È una draconite ed equivale al pisciculus rotundus. Da che cosa sia giustificata la designazione “rotondo” non è ben chiaro. Che il pesce sia principalmente un mitologema risulta dal fatto che in sé deve avere una “pietra di drago” Pietra già nota a Plinio come all’alchimia medievale, che la chiamava draconites, dracontias o drachates (Ruland, Lexicon alchemiae, s. v. “draconites”). Dev’essere una pietra preziosa (gemma) che si può ricavare tagliando la testa al drago dormiente. E diventa preziosa solo in quanto vi rimane, per così dire, dentro una particella dell’anima del drago (“il sacro piombo dei saggi”) da cui vengono estratti mercurio, zolfo e sale²²¹ (vedi Chartier, Scientia plumbi sacri sapientum, in Theatrum chemicum [1661] vol. 6 pp. 571 sgg.: L’invidia animalis mori se sentientis). Deve essere di colore bianco, ed è un potente alessifarmaco (contravveleno)²²².


  La pietra cinedica (opsianos lithos) possiede una duplice natura come dimostra il nostro testo: l’Aenigmata Sapientum. Tale duplicità si esprimeva in una variante bianca e una nera e lo stesso “niger quidam” ne costituiva allegoricamente l’essenza. Per Ruland era però di colore bianco (color candidi est).


  “L’appartenenza a Saturno” rileva Jung “potrebbe far luce sul dilemma”. Continua Jung:


  Saturno, in astrologia “la stella del Sole”, è considerato, nel suo significato alchemico, nero. Viene persino designato come sol niger e possiede, in quanto sostanza arcana, una doppia natura: fuori è nero come il piombo, dentro è bianco. Johannes Grasseus cita il parere del monaco agostiniano Degenhardus sul piombo: il piombo dei filosofi, detto piombo dell’aria (Pb aeris), contiene in sé la splendida columba alba, nota come “sale dei metalli”.²²³


  Blaise de Vigenereus (Blaise de Vigenère) assicura che si può trasmutare il piombo (quo nihil est magis opacum) in giacinto (zirconio) e quest’ultimo nuovamente in piombo²²⁴. L’argento vivo si legge in Mylius²²⁵ viene dal “cuore di Saturno”, e di fatto “è Saturno” anche se lo splendore argenteo del mercurio contrasta con la “nerezza” del piombo. L’acqua chiara che scaturisce dalla “pianta Saturnia” è, secondo George Ripley, “l’acqua perfettissima e il fiore del mondo”. Quanto sia antica quest’idea risulta evidente dall’osservazione di Ippolito, secondo cui Crono (ossia Saturno) è una “potenza di color dell’acqua, che tutto distrugge”²²⁶.


  Parlando della pietra non abbiamo esteso l’idea del pesce (pisiculus rotundus). Nelle Allegoriae super librum Turbae (Artis auriferae, vol. 1, p. 141) il pesce viene descritto come “rotondo” e dotato di “virtù energetica”. Essa rappresenta la sostanza di trasformazione, la pietra vivente degli alchimisti. «Il pesce rotondo» dice Jung «sembra essere un parente prossimo del “lapis albus rotundus” della Turba. Di quest’ultimo» continua Jung «si dice infatti che reca “in sé i tre colori e le quattro nature” e “procede da qualcosa di vivente»²²⁷.


  L’idea della rotondità ricorre negli alchimisti. La troviamo per esempio nella Turba (Sermo XLI): “Indico ai posteri il rotondo, che trasforma il metallo in quattro. Il rotondo è identico all’acqua (aqua permanens). In Zosimo vi si trova un ragionamento analogo.


  E l’elemento rotondo è simboleggiato dalla Ω. Egli dice: «Consiste di due parti. Appartiene alla settima zona quella di Crono nel linguaggio di ciò che è corporeo, nel linguaggio dell’incorporeo esso non può essere svelato. Solo Nicoteo il nascosto lo conosce. Nel linguaggio del corporeo però esso è chiamato Oceano, di tutti gli dei — essi dicono — origine e seme»²²⁸.


  “Il testo in cui si trova il primo riferimento al pesce”, dice Jung, è l’Allegoriae super librum Turbae:


  Vi è nel mare un pesce rotondo, senzʼossa né integumento (ossibus et corticibus carens), e costituito da una massa molliccia e umida: esso ha la mirifica proprietà che, quandʼè riscaldato a fuoco lento finchè grasso e umidità non scompaiono completamente… sʼimbeve d’acqua marina fino a diventar luminoso… È una strana specie di pesce rotondo e trasparente, (sprovvisto di cortices) è descritto nel Cyranides: il pesce “cinedico”, che vive nel mare lungo le coste della Siria, della Palestina e della Libia, è grande sei dita (sei pollici) ed è un pisciculus rotundus. Sul capo ha due pietre, e un’altra ancora nella terza vertebra caudale (spondilo) o nodo dorsale.


  Continua Jung:


  Questo piscis rotundus non è affatto un pesce nel senso moderno, bensì un mollusco. Lo attesta l’assenza di ossa (o lische) e del cortex, che nel tardo latino denota semplicemente il guscio o la conchiglia.²²⁹


  E ancora


  Si tratta in ogni caso di un essere rotondo che vive nel mare, presumibilmente della cosiddetta scifo medusa, che si trova frequentemente nei mari del mondo antico.²³⁰


  Evidentemente il compilatore della ricetta è influenzato da Plinio. «Plinio» continua Jung «descrive infatti un pesce, la stella in mari o stellae marinae, di cui si sono meravigliati molti grandi filosofi²³¹. Di tale pesce si dice (Nat. hist. 9, 60) che sia molto caldo e ardente, e che abbruci tutto ciò che incontra nel mare».


  Quest’animale ha in sé un calore tale che non solo abbrucia tutto ciò che tocca, ma in questo modo assimila subito anche il suo alimento. Esso rappresenta quindi la veri amoris vis inextenguibilis²³².


  È l’Echeneis, detto remora, un pesce vertebrato molto noto in zoologia. È valde exiguus, è il “molto piccolo” nel mare dell’inconscio ed è una metafora del Sé che attraversa l’inconscio e ne rimane come appendice al pari dell’uomo nel pelagus mundi. «Non ci sarebbero speranze» sostiene Jung «di catturare questa creatura così poco vistosa, così insignificante, se nel soggetto cosciente (dell’indagatore) non esistesse un magnes sapientum. Questo magnete è palesemente ciò che un maestro può trasmettere al discepolo: la theoria»²³³. Siffatto mistero come il magnete può essere insegnato ed è per questo unʼ“artificiosum secretum sapientum” e può essere comunicato, “contemplato” (theoria) per trasmissione adeptica.


  Il pesce o Echeneis di Plinio è il misterioso e artificiosum magnete dotato di virtù energetica. “Piccola per la statura, grande per potenza” dicono gli alchimisti, essa costringe le superbe fregate del mare a fermarsi: avventura che come ci racconta Plinio, toccò “ai nostri tempi, alla quinquereme dell’imperatore Caligola”. Mentre questi ritornava dall’Astura a Anzio, il pesciolino, lungo mezzo piede, si attaccò succhiando al timone della nave, provocandone l’arresto. Tornato a Roma dopo questo viaggio Caligola venne assassinato dai soldati”²³⁴.


  In questo senso il pesce è un piscis auspicalis, un praesagium, rileva Plinio.


  Egli non finisce di stupirsi dei prodigi dell’Echeneis. Forse per questo gli alchimisti identificarono il pesce rotondo con la Remora. «La remora» soggiunge Jung «divenne così il simbolo dell’estremamente piccolo nella vastità dell’inconscio»²³⁵.


  Ma nella sua struttura conchiusa è il Sé, l’Atman indù, uno spirito del mondo. Forse gli alchimisti richiamandosi all’anima mundi platonica intendevano questa struttura permeata dell’acqua come in Talete (vedi anima come magnete). Jung si sofferma su Dorn nell’effetto di questa pietra calamita: «Così ci insegna la pietra calamita, nella quale non è visibile quella forza magnetica che attrae il ferro, perché in essa è nascosto uno spiritus che non è afferrato dai sensi»²³⁶.


  « ″Il magnete dei saggi”, che deve attirare alla superficie il pesce meraviglioso» asserisce lo psicologo svizzero «può essere insegnato» (Aion, cap. 11). Jung qui sta parlando del trattato dal titolo Aristoteles de perfecto magisterio (in Theatrum chemicum [1602] vol. 3) e descrive l’arcano e complesso procedimento per la fabbricazione del magnete e della magnesia.


  Nella ricetta del Rosinus (Rosinus è Zosimo) (Rosinus ad Sarratantam episcopum [Artis auriferae, vol. 1, p. 311]): “Prendi dunque questa pietra animale (hunc lapidem animalem), animata (animam in se habentem) e sensibile come la pietra Mercuriale, in grado di percepire (sentientem) la presenza e l’influsso della magnesia e del magnete; pietra calcinare in grado di attrarre e respingere per moto locale come creatura viva (vegetabilem)”²³⁷.


  Il Lapis animalis di Rosinus è dunque un essere animato, una cosa viva e questa “sente” e “percepisce” (sentientem) l’influsso della magnesia e del magnete.


  Dice il giureconsulto e alchimista Johannes Chrysippus Fanianus di Basilea: “Se a un Talete di Mileto piacque definire quella pietra eraclea, il magnete, una cosa animata, giacchè sembra attrarre e costringere il ferro, perché noi non dobbiamo chiamare animato anche il sale? ²³⁸ […] Il centro di questo magnete racchiude un sale nascosto, un mestruo in grado di calcinare l’oro filosofale.²³⁹


  “È questo il sale nascosto nel magnete e fabbricato dall’adepto”.


  Jung ritiene che questo sia un prodotto dell’arte alchemica se non fosse per il fatto che è già nascosto in natura.


  La “pietra calcinare” è un magnete e la sua forza sta nella resilienza dell’Echeneis²⁴⁰, pesce descritto da Plinio e che gli alchimisti presero a figura della “remora”. Come la proiezione sul composto chimico si faceva beffa dell’alchimista così il Magnes noster, così lo chiamavano, sfuggiva con elusività davanti agli occhi dell’adepto. Era il Mercurio stesso che nella combinazione con la magnesia destava l’effetto psichico della “pietra calamita” soggetta a copularsi (copula mixtio) con la nostrae magnesiae. In Plinio e Dioscoride essa designa la siderite magnetica.


  «La pietra animata, è come il magnete, una sostanza arcana» dice Jung «e solo sostanze siffatte entrano a far parte della combinazione che porta infine alla meta, al lapis philosophorum, dotato di corpo, anima e spirito»²⁴¹.


  Come magnete e magnesia costituiscono una coppia, così anche il filius philosophorum è generato da queste nozze regali e la letteratura alchemica abbonda di allusioni per declinare la metafora del Filius regius, la sostanza perfetta, il figlio spagirico, la medicina, la panacea universale, generato dall’unione di Mercurio e Venere o di Sol e Luna, integrazione di coscienza e inconscio.
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  Il diagramma a quaternità in Aion di C. G. Jung (1951): parallelo homo-serpens/lapis-(anthropos) rotundum


  


  L’interior homo di Origene²⁴² è di fatti l’esō anthrōpos pneumatikos, parimenti il filius macrocosmi equivalente del regius filius degli alchimisti. Questi è la monade, il punto, il Figlio per gli gnostici ed equivale al Serpente basilidiano. Figlio=Serpente=Logos. Quest’equazione, questo logion è tipicamente naasseno e Jung in Aion determina da siffatta equazione il magnete dei filosofi, il Cristo come Lapis. Che il parallelo Lapis-Cristo venga assimilato al modello del Redentore gnostico, ciò denota l’origine numinosa del Figlio, che in alcuni casi si scambia il ruolo di salvatore con l’hydōr theion, l’aqua permanens dei latini. Il redentore in questo caso è l’acqua come fonte, battesimo e santissimi sacramenti. L’acqua ha funzione di drammatizzazione divina dell’olocausto vivente, il drago come Ouroboros che genera, ingravida e sposa se stesso e dopo essersi autofecondato si uccide. L’acqua è lo scenario forse orfico di questo retroterra psichico che nell’immagine del mercurio rappresenta non solo il dramma come abbiamo detto dell’olocausto divino ma anche la forza rigeneratrice di una palingenesi. Il Mercurio che è bipolare è quindi l’acqua stessa che è occidit et vivificat ed è sinonimo di redenzione quand’è che come nel Trattato di Comario rappresenta la forza rigenerante delle acque benedette, il compimento dell’opus psychologicum che si assimila all’Artifex. La genesi o la partogenesi del’Ouroboros rappresenta il pensiero circolare che torna su se stesso tipico degli gnostici che adoravano il Serpens come centro e calamita e da essi irradiava una forza magnetica, un agens per cui era paragonato al Figlio dell’uomo. Jung per primo sdoganò a livello empirico l’imago Dei portandola sul Cristo come simbolo del Sé la cui scissione non è affatto scontata. Cristo tagliò l’Ombra dal Sé ed è difatti l’umbra Jesu che divenne la controparte, l’Anticristo²⁴³. In Aion (1951), Jung raffronta questa tematica (polarità luce/ombra) con una dettagliata analisi dell’equazione Cristo-Lapis che farà poi la sua intromissione dallo gnosticismo in cui il simbolo è pervenuto nell’era dei pesci all’alchimia tardo-medioevale.


  Il pesce diviene un simbolo del Sé giacchè analogon del Cristo e la cui trasmigrazione mitica avvenne dal suo primo modello archetipico, il serpente così come lo intendevano i Naasseni, un Salvator o servator macrocosmi e quindi redentore in toto della scissione serpens/homo, Lapis/Rotundum. Il Serpente è al centro di questa tensione²⁴⁴ e rappresenta l’elemento ctonio che deve essere assimilato e integrato dalla controparte homo allorchè si ottiene l’unità del Lapis che si contrappone alla doppia quaternità del Rotundum-Anthropos. È dall’antitesi homo-serpens che la tensione etica propone il Lapis o il suo analogon Hermaphroditus come servator e in ultimo assolvendo la funzione di simbolo unificatore i contrari. Contrari che propongono la massima tensione tra serpens/homo e Lapis/Anthropos/ Rotundum²⁴⁵ quindi una quaternità risoltasi con l’inclusione del serpente nella sfera archetipica degli istinti. L’istintualità ctonia è la base archetipica, extraumana di cui il serpente è rappresentante, quindi della “sfera inconscia” nell’uomo e intercede come Cristo che al serpente si associa come logion specifico. L’allegoria Christi oltre al serpente è il pesce che trasmigra da questi collocandosi nella pietra, nel Lapis che gli alchimisti secondo Jung elessero a paradigma del concomitante parallelo Lapis-Cristo, prediligendo proprio il pesce come magnete e remora al loro logion messianico, di redentore e filius macrocosmi. Il filius noster è un figlio macrocosmico della natura a differenza del Cristo sinottico che è un filius microcosmi. Egli eleva lo status della pietra liberandola dalla materia di cui è prigioniera allo stato latente e con questo liberando gli elementi fatti prigionieri dalla physis (anima in compendibus) che il filius macrocosmi stesso ricongiunge “come il sopra così il sotto” (quod est superius, est sicut quod est inferius)²⁴⁶ della Tabula smaragdina.
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  Io e il Padre siamo consustanziali: riflessioni sul vir unus


  


  Jung riconduce Cristo al Sé. Ma Cristo è anche il vir unus²⁴⁷ che come stretta homoousia è radicato nel Padre. Egli è l’Anthropos, l’Uomo di Luce di Zosimo, il mistero della resurrezione rileggendo Giovanni. È il Metatron della Cabala, il Chen Yen. Già Basilide riconduce l’ipostasi del Figlio alla terza figliolanza che attende la resurrezione ed è l’ala più opaca, quella che deve essere redenta, il ligamentum spiritus et corporis che è consustanziale al Padre (consubstantialis similisque parenti). La consustanzialità al padre è l’homoousia che è di precipuo una participation mystique ed un’originazione del numinoso. Jung attinge da Giovanni e Zosimo ed è per mezzo di questo particolare filioque che il Figlio attinge al Padre celeste. Ricorre Basilide in tutta la sua perfezione giacchè i Naasseni che proclamavano un Cristo come Serpente attingevano dai quattro fiumi il particolare magnete o agens e ne designavano la forza d’attrazione del Cristo. E se la vite è il Cristo e gli apostoli sono i tralci l’acqua è il mistero fecondo di questa rigenerazione per effetto di una teleiōsis (perfezione). A tal punto l’uomo perfetto che era un Jēsous ho makarios doveva rientrare nella natura del Dio Beato (vedi Timeo in Platone), nell’homoousion celeste e da questi riportare i tratti paterni (patrikoi charakteres) e ricondurli nel luogo proprio (to oikeion). Queste premesse da Aion (1951) di C. G. Jung dimostrano quanto la natura del Figlio dell’uomo sia indissolubilmente legata al Padre come il Sé all’Inconscio. Se l’origine numinosa è il Padre il figlio nella natura del Sé è colui che porta la virtù magnetica e quindi assimila le caratteristiche paterne ma portandole per effetto del numinoso nel luogo celeste. Come dire che il Pleroma ascende dal basso ed è un filius macrocosmi che accede alle virtù superiori ed inferiori così com’è proclamato nei dicta della Tabula smaragdina. Il Cristo assurge quindi a pieni poteri quale kyrios tōn pneumatōn, signore degli spiriti e dominatore dei demoni astrologici che ancora vengono a fare la loro comparsa in Celso (Contra Celsum)²⁴⁸ e nel Liber Platonis quartorum (Theatrum chemicum vol. 5 (1622) Il Libro delle Tetralogie Platoniche²⁴⁹ di derivazione harranita, testo ripetutamente menzionato da Jung ad effetto di unʼispirazione numinosa e mistico-medico-alchemica.
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  Il “magnete”come Cristo: la natura ipostatica del sé


  


  I primi trattati dell’alchimia si estendono dal I e III secolo d.C. e sono Il Trattato di Comario, il gran sacerdote insegna a Cleopatra l’arte divina²⁵⁰.


  «Il testo è di origine egiziana» dice Jung «e non rivela alcuna influenza cristiana»[…] «lo stesso si dica dei testi mistici dello Pseudo-Democrito e di Zosimo»²⁵¹.


  Nel Cratere si legge: «Tu liquefai i corpi in modo che essi si mescolino diventando un liquido omogeneo che poi è chiamato “acqua divina”»²⁵².


  Il passo è preso da un testo di Zosimo il quale dice che il sacerdote vuole “trasformare i corpi in sangue”. “Acqua” e “sangue” si sovrappongono fra gli alchimisti. La trasformazione è una liquefactio e solutio, sinonimo di sublimatio.


  L’aqua nostra è ignea. Viene soprannominata secretus ignis nostrae philosophiae (il fuoco segreto della nostra filosofia) o nostra aqua mistica. Aqua permanens e forma ignea verae aquae (forma ignea della vera acqua) sono analogie dello stesso contenuto ovvero l’hydōr theion. L’aqua permanens dei latini è detta spiritualis sanguis perché è identificata con il sangue e l’acqua della ferita del costato di Cristo. Come dal sacrificio di Cristo scorre un’acqua spirituale di grazia e verità, così dall’azione sacrificale della visione di Zosimo deriva l’”acqua divina”²⁵³. La troviamo nella Lettera di Iside a Horus²⁵⁴ dove l’angelo Amnaele porta alla profetessa un recipiente.


  Nella nona parte del Libro dell’Imouth Zosimo conferma che Ermete menzionava nei Physika la tradizione secondo cui una razza di demoni discesa dal cielo si sarebbe unita alle figlie degli uomini e avrebbe insegnato loro queste manipolazioni. L’opuscolo alchemico Lettera di Iside a Horus colloca addirittura una di queste rivelazioni nel tempio di Hormanuthi/Edfu, dove Iside avrebbe ceduto al desiderio dell’angelo decaduto Amnaele per ottenerne in cambio la rivelazione di alcune prassi alchemiche. È probabile che alla base vi sia una tradizione giudaica compendiata nel Libro di Enoch, anch’esso citato a più riprese da Zosimo, e rivisitata in vesti “egizie”: una leggenda secondo la quale i Vigilanti, gli angeli decaduti, si innamorarono delle figlie degli uomini e le sedussero insegnando loro le principali arti. La vicenda è raccontata nel Libro dei Vigilanti dell’Enoch etiopico (II, 6, 1-7, 1).


  Nel contesto il vaso serviva per ottenere l’Ennoia ma il Nous qui è identico al mercurio dell’alchimia. Il Nous è infatti designato con il termine mercurius e a esso si riferiva la sentenza alchimistica: “In Mercurio vi è tutto ciò che i saggi cercano”. Questo spirito cagiona la viridità (benedicta viriditas)²⁵⁵.


  È Ermete in quanto numen della vegetazione. Questo serpente (serpens Mercurii) dimora all’interno della terra ed è lo pneuma nascosto e celato nella pietra.


  Una pietra che va liberata e destata dal suo sonno com’è ch’era stata intrappolata nella materia dall’abbraccio con la physis. È il Nous che va liberato. Il cratere serviva quale abitacolo per mediare le divinità planetarie (paut neteru = compagnia degli dèi) e liberare l’anima dai ceppi (anima in compendibus). All’origine sono immagini neopitagoriche o addirittura orfiche, ma il vaso adoperato (vas Hermeticum) serviva e in quanto temenos da contenitore protettivo, da mandala per arginare lo strapotere del numinosum o al contrario per liberare la sua forza coattiva.


  L’approccio al numinoso attraverso rituali, come i mandala dei pazienti di Jung servivano a costruire un interno santuario, un abitacolo. Riferendoci agli alchimisti, l’habitaculum Materiae Lapidis cabalistico²⁵⁶ serviva da “vaso di trasformazione” per l’adepto.


  Il Mercurio è un mediatore, mette pace tra i nemici e unisce gli elementi ostili in un mysterium coniunctionis. È l’elemento a priori dell’alchimista che contempla la pietra e come un Lullo la estrae dalla materia di cui è prigioniera, facendola divenire una Statua vivens e liberando in essa la divinità.


  Nel giardino filosofico dell’alchimia l’immagine del Sé è contemplata come “pietra”. Ecco perché Jung insistette per trovare un’equazione attendibile a quest’istanza e proiettarla nel retroterra inconscio o meglio preconscio dell’alchimista. Così ci furono alchimisti come Dorn che espressero idee razionalmente contemplate per un pensiero moderno. Ma il bagaglio era premoderno. E Jung si interessò della soteriologia cristiana del pesce come Ichthys e Aion pervenutoci nell’era messianica nel calendario liturgico dei pesci. Lo gnosticismo fu la prova che il Cristo aveva presupposti non solo astrologici ma archetipici e che c’era un nesso “causale” fra Cristo e l’Anticristo e la polarità intrinseca dei Pesci.


  Lo zodion dei pesci era per Jung il prototipo dell’Ichthys²⁵⁷. Questa risultante ben presto trasmigrò nel lapis philosophorum degli alchimisti stabilendo un’identità tra “magnete” e pesce. Plinio nell’Historia naturalis (77 d. C.) rilevò nell’Echeneis un’istanza magnetica (magnes lithos) ed era essa stessa una concomitante e palese analogia con il Cristo ed i prodigi di una messianizzazione mentre già Gioacchino da Fiore reclamò l’avvento degli Spiritualia. Essi furono condannati poi dal quarto Concilio del Laterano nel 1215.


  Se teniamo presente il significato dell’Echeneis capiamo perché da questo arcanum si irradi una forza d’attrazione che anche gli gnostici considerarono come loro figura centrale (Cristo come monade, figlio ecc.).


  Lo gnosticismo viene a fare la sua intromissione nell’alchimia con l’oggetto par excellence degli alchimisti, il Lapis il cui parallelo era Cristo o il suo analogon il filius macrocosmi era un figlio della terra, un Cristo gnostico che discende attraverso piani ascensionali e discensionali. Gli alchimisti si riferivano alla destillatio circolatoria per definire questa particolare palingenesi del figlio macrocosmico che a differenza di quello sinottico non è un filius microcosmi, non ascende dall’alto verso il basso per contemplare in alto, bensì è radicato nella terra degli originali elementi premateriali e che costituiscono per lui un etere di natura quintessenziale. Ed egli deve riordinare gli elementi dopo averli separati dal Caos e ricondurli così all’originaria natura (apokatastasis).


  È un Filius Mundi Maioris ed è da lui che scaturisce quell’acqua salvifica pronta a diventare Aqua Vitae²⁵⁸. È il sangue di color rosa (rosei coloris) equivalente di Cristo. Ma il suo sangue è la quintessenza, la tintura rossa, e “scorre azoticamente” come rivela l’Aquarium sapientum²⁵⁹.


  La tintura rossa o la “pietra” era per gli alchimisti come Zosimo a tutti gli effetti un’esperienza religiosa primordiale e il cui parallelismo si interponeva al filius microcosmi ed era di fatti il filius macrocosmi, un vivo sostituto del Cristo e del Lapis.


  Per Zosimo la proiezione sulla materia non è soltanto ciò che fa scaturire la pietra e che libera il mercurio vivente ma — sta qui il significato psicologico dell’alchimia — è, come dicono gli antichi maestri, un segreto della pietra che solo l’adepto può comprendere²⁶⁰.


  L’Ichthys dello gnosticismo nell’alchimia si assimilò ben presto al lapis philosophorum ossia “quello spirito non afferrato dai sensi”. Ed è una “pietra calamita”, un magnes attribuibile all’istanza di ciò che viene afferrato dalla coscienza e che fa letteralmente presa sull’adepto.


  La figura del Redentore che era stata assimilata attraverso i secoli funse da analogia con il magnete. L’archetipo dell’uomo-Dio afferrato dal fervente svelava la proiezione dell’inconscio e con esso i contenuti che da una parte richiamavano al simbolo canonico del pesce, dall’altra esprimevano mutamenti e trasmigravano, “circumambulavano” per così dire nella materia ermafroditica (esprimente la totalità) del Lapis philosophorum degli alchimisti ricondotto alla palese analogia e parallelo Lapis-Cristo. Ed è richiamandosi a questa presa di coscienza, salvezza e liberazione, che gnostici come Basilide avevano individuato nel Figlio, colui che detiene i tratti paterni (patrikoi charakteres) e li raccoglie e li riporta al luogo d’origine celeste (homoousion).


  Per lo gnostico Basilide è il Figlio equiparatosi al Serpente:


  Ma questi è il Serpente. Come infatti egli ha portato quaggiù dall’alto i tratti del Padre, così di nuovo riporta lassù questi tratti, risvegliati dal sonno e divenuti sostanziali dopo essere usciti dal non sostanziale. Questo è, dicono, il senso delle parole: “Io sono la porta.”²⁶¹ Ma egli trasferisce, dicono su coloro che chiudono la palpebra dell’occhio. Come la nafta attira a sé da ogni parte il fuoco, e più di quanto la pietra eraclea attiri il ferro…,²⁶² così, dicono, il Serpente porta di nuovo via dal mondo — com’era stata inviata quaggiù (dalla sfera divina) — la stirpe perfetta, formata a immagine (del Padre), a lui consustanziale (homoousion): questo e nient’altro (vien portato via).²⁶³


  La consustanzialità al Padre è un aspetto del Cristo, “Io e il Padre siamo Uno”. E qui il tema basilidiano offerto da Jung precorre l’immagine del Cristo gnostico che inganna gli Arconti perché si dimostra superiore al Padre, e perché è a conoscenza del messaggio dall’alto e può quindi informarlo del fatto che egli non è il dio supremo ma solo un demiurgo ingannatore. Il Figlio è qui il makarios ouk on theos (il Dio beato, non esistente). Gilles Quispel richiamando l’attenzione di Jung sui temi di Basilide traduce: “Il Padre…che è sprovvisto di coscienza e di sostanza, colui che non è maschile ne femminile”²⁶⁴.


  Con ciò è descritta la condizione dell’inconscio rileva Jung²⁶⁵.


  L’ennoia invece è da considerarsi come una possibilità latente di coscienza. Come una prima scintilla (Sphinthēr). “Alcuni lo chiamarono Eone, senza età, eternamente giovane, maschile-femminile, che contiene ovunque il tutto e non è contenuto dal nulla”.


  Questa precondizione rimanda all’immagine del mandala, il contenitore, matrix e utero, così veniva chiamato il vas Hermetis finalizzato a krater²⁶⁶. L’etiogenesi numinosa che parte da siffatta matrice che Zosimo per primo aveva riconosciuto nella “composizione delle acque” ossia l’hydōr theion, rimanda al vaso posto da Dio del quale Ermete parla a Thoth. Compiuta la creazione del mondo, questo vaso riempito di Nous (=pneuma), fu mandato da Dio sulla terra a mò di fonte battesimale al fine di liberare gli uomini dal sonno (lethargia) e risvegliarli allo stato di Ennoia²⁶⁷.


  L’immagine del vaso ricorre negli ofiti dove l”altro” viene tratto dal suo chorion idion (dal suo luogo proprio) e pros ta oikeia (a ciò che gli è peculiare e affine), hōs sidēros (pros) Herakleion lithon (come il ferro alla pietra eraclea al magnete). Il magnete in riferimento a Giovanni, 4, 10²⁶⁸ è l’acqua miracolosa dell’Eufrate e ha il significato di aqua doctrinae. “Quest’acqua conferisce una sorta di forza magnetica, grazie alla quale egli può attrarre e integrarsi con ciò che gli è peculiare, che gli appartiene”²⁶⁹.


  Visto poi che il magnete è una chiara analogia con il Cristo e con il Figlio, i Naasseni attengono ad esso il concetto di teleios o esō anthrōpos teleios (l’uomo spirituale perfetto). Per Jung è la quarta funzione Naassena, i “fiumi del Paradiso” ad ispirare i simboli della quaternità: le quattro sorgenti (archas).


  Dice Ippolito:


  Eden è il cervello. Tre dei fiumi corrispondono a funzioni sensoriali (Pīshōn=vista, Gīḥōn=udito, Tigri=olfatto) mentre il quarto fiume, l’Eufrate è la bocca, attraverso la quale escono le preghiere ed entrano gli alimenti.²⁷⁰


  Anche l’acqua dell’Eufrate possiede virtù magnetica. È l’”acqua viva” (zōn hydōr) e l’acqua miracolosa da cui l’olivo trae l’olio, e la vite il vino, e ogni specie tra ciò che le è proprio²⁷¹.


  “Quell’uomo (ekeinos)” continua Ippolito, come se parlasse ancora dall’acqua del quarto fiume “è senza onore nel mondo…”: e allude con ciò al teleios anthrōpos, all’uomo perfetto: perché l’acqua è questo uomo perfetto, il rhēma theou, il Verbo inviato da Dio.


  Dall’acqua viva noi uomini spirituali attingiamo ciò che ci è proprio (to oikeion), perché ogni creatura che in quest’acqua si immerge, sceglie (eklegousa) la propria sostanza e “da quest’acqua viene a ogni creatura ciò che le è proprio.²⁷²


  Il magnete che Jung rimanda a Cristo è un magnes virtus declinatosi nell’immagine dei Naasseni del chorion idion (luogo proprio) e pros ta oikeia (a ciò che è peculiare, affine). Rievoca quindi il temenos o l’”abitacolo”, il responso o “oracolo” che media i contenuti extrapersonali ossia l’inconscio collettivo. L’immagine di Giovanni 4.10 della fonte rimanda ciò che per gli alchimisti era il mercurio sintesi dell’hydōr theion (hydrargyrum) e “acqua divina”.


  Il drago analogon dell’acqua divina aveva un mistico potere di vivificare e fecondare ma anche di uccidere. Il ciclo di vita e di morte veniva rappresentato dal’Ouroboros, ossia dal drago che si morde la coda e, che si auto-feconda e auto-annienta riproponendo così il dramma dell’olocausto divino.


  Quest’antichissima idea appare drammatizzata nella visione di Zosimo e nell’atto sacrificale lo hierourgos (colui che conduce l’azione sacra), trapassa Ione con la spada. Quest’ultimo sta a significare un processo di solificatio (apoteosi del sole) come nei misteri di Iside. Quivi lo Ione corrisponde alla figura di un mistagogo o psicopompo regale che compare nella visione onirica alchimistica del tardo Medioevo. È la cosiddetta Declaratio et Explicatio Adolphi presente nell’Aurelia occulta. Ma la visione non ha alcun rapporto con Zosimo eppure vi si possono intravedere elementi di uguale simbolismo.


  Si tratta di una luminosa figura maschile adorna di una corona di stelle sul capo. Il suo corpo è trasparente come il vetro, ed egli indossa un vestito di lino bianco, cosparso di fiori multicolori, dove spicca in modo particolare il colore verde. Egli placa i dubbi angosciosi dell’adepto, dicendogli: Adolphe, sequere me, mostrabo tibi ea, quae praeparata tibi sunt, ut e tenebris in lucem transmeare possis (Seguimi, ti mostrerò le cose che sono in serbo per te, dimodicchè tu possa trapassare dalle tenebre alla luce). È dunque la figura di un vero e proprio Ermete psicopompo e iniziatore, che guida il transitus spirituale degli adepti.²⁷³


  Gli adepti si rifecero all’Anthropos gnostico giacché questa figura in parallelo all’hydōr theion apportava l’elemento di redenzione e di liberazione del Dio imprigionato nella materia. Un’idea quella dell’Anthropos divino entrata in circolo con Zosimo in riflesso all’elemento redentivo del mercurio di cui parlano i trattati, un fra tutti il Tractatus aureus dice²⁷⁴:


  La nostra preziosissima pietra, che fu buttata nel letame, e diventata, dicono, del tutto vile (…). Ma se noi sposiamo il Re incoronato con la figlia rossa, essa concepirà nel debole fuoco, un figlio, e lo nutrirà col nostro fuoco (…) Questi più tardi si trasforma, e la sua tintura rimane rossa come carne. Il nostro figlio di nascita regale prende la sua tintura dal fuoco, e la morte, le tenebre e le acque fuggono via. Il drago teme la luce del sole, e il nostro figlio morto vivrà. Il Re esce dal fuoco e si rallegra delle nozze. I tesori nascosti sono dischiusi. Il figlio è diventato un fuoco bellicoso e supera la tintura, perché lui stesso è il tesoro e perché lui stesso porta la materia filosofica. “Avvicinatevi, voi, figli della saggezza, e gioite, perché il dominio della morte è passato, e il figlio regna; egli porta la veste rossa e ha indossato la porpora”.


  Da queste premesse si capisce perché gli alchimisti proiettarono sul figlio e sul magnete omologo di Mercurio e Cristo presupposti salvifici e perché lo stesso Jung elevò quest’elemento glorifico e virtuoso nel dominio sopraordinato del Sé. Da questi presupposti si evince la natura del mandala e dei simboli geometrici, un fra tutti la quaternità e i circoli di quattro.


  Jung si interessò ai simboli della quaternità per congiungere triadi, tetradi, tetrasomie e tetramerie come elementi che andavano ricomposti nella centralità del Sé o come principi ordinatori che ne compensavano la sua funzione mediandola con l’inconscio, con la funzione inferiore e sbarrando la coscienza all’accesso allʼ“ignoto”, al numinosum, in ultimo guidandola attraverso la liberazione del Nous (Ennoia per gli gnostici) e profilando da quell’orizzonte gnostico uno squarcio nelle tenebre²⁷⁵al che queste siano richiamate ad accendersi al cospetto di un lumen naturae²⁷⁶. Lumen naturale che i Filosofi scorsero nel Mercurio, simbolo polioftalmico dell’inconscio collettivo²⁷⁷.


  Per Jung la proiezione rappresenta uno stato preconscio e il retroscena psichico dell’alchimista era una valevole equazione per l’inconscio, ignoto psichico o nella fattispecie indicato come Mercurio dei Filosofi. Che quest’ignoto venisse ricercato nel “cervello” (vas cerebri)²⁷⁸ come dice il Liber quartorum, sede dell’anima stessa, o venisse proiettato nella materia come lato oscuro o luminescente (Echeneis, magnete), gli alchimisti non sapevano di proiettare la materia psichica nell’inconscio.


  All’origine della rappresentazione dell’adepto c’erano delle visioni come dimostra Zosimo. Gli alchimisti credevano fermamente che la loro ispirazione era data da Dio. Questo donum Dei et secretum altissimi²⁷⁹ era specificatamente una rivelazione divina²⁸⁰.


  Era un oracolo dove si attuava la visione tra microcosmo e macrocosmo e il corpo vivente di queste immagini era proprio il krater, che Zosimo²⁸¹ ci ha indicato e che quale bagno alchemico rappresentava il contenitore (temenos) per un nuovo ordine nato dal Caos così come gli adepti intendevano il filius philosophorum fuoriuscito da un uovo, dal forno o storta.


  Egli era il tertium tanto agognato dai Filosofi e cercato quale materia ultima o “oro filosofico”.


  Che quindi egli dovesse rappresentare la vera crisopea o una sintesi tra coscienza e inconscio, Jung sembra operare la tesi del mediator²⁸² così identificando nella genesi del figlio dei Filosofi, il processo definito da lui di Coniunctio al cospetto dell’inconscio che rappresentava una posizione contraria, antinomica che ora veniva bilanciata e compensata dal Selbst.


  Il Sé nel processo onirico come il Nous compiva una discesa nella nekyia. Il tema analogo sono le peregrinazioni:


  Quelle di Osiride²⁸³, le avventurose spedizioni di Eracle, i viaggi di Enoch²⁸⁴ e la peregrinatio chymica verso le quattro direzioni celesti in Michael Maier (1568-1622)²⁸⁵.


  Già lo gnosticismo rappresenta un contenitore mitico e proprio Ermete si fa psicopompo e iniziatore e guida per il transitus spirituale degli adepti. Se Ermete come Logos e Cristo rappresenta un “simbolo unificatore” dei contrari, questi come monade, figlio, croce rendeva bene l’idea di un fattore inconscio e uno numinoso nella psiche dell’adepto. Ed è da siffatta numinosità che la psicologia complessa e con essa Jung dipartono per elaborare un concetto per il Sé e per la matrice psichica di immagini e di formazioni di simboli che come processi vitali conservano un carattere numinoso. Dall’approccio al numinoso si deduce quella caput Nili (la remota sorgente del Nilo) dell’inconscio che Jung seguendo l’alchimia e lo gnosticismo ha individuato nella matrice collettiva di miti, nel complesso archetipi che nella loro esatta costellazione si richiamavano ad allegorie ecclesiastiche aprendo brecce nel numinosum come condizione preconscia paradisiaca costellata, vera scintilla (Nous) e vero anelito dell’adepto.


  Ed è dall’originario numinoso che la coscienza dell’adepto attinge rinnovando la sua vitalità allorchè “l’uomo che prima era morto, è stato trasformato in anima vivente”²⁸⁶ e il Cristo è di nuovo risorto²⁸⁷ così come l’Artifex che si esprimeva “Deo concedente” liberava l’anima del Filosofo dalle tenebre della materia.


  E lo spirito celato nella materia era la pietra che come per gli gnostici andava liberata dal demiurgo e ripristinata dallo stato latente ad essere Lapis vivens, non più dormiente ma una sostanza arcana pronta a diventare novum lumen attuando fasi di coniunctio sempre maggiori.


  L’idea che il lapis doveva essere liberato e ritornare alla sua originaria struttura quadripartita (Il Lapis consiste di quattro elementi come Adamo) è espressa da Jung nei simboli della quaternità, elementi che interessavano la centralità dell’alchimia e con essa il processo di individuazione inquadrato nel mandala o nel rotundum, vaso e fonte.


  Benchè la materia prima avesse mille nomi²⁸⁸ essa è la materia da cui ha origine la pietra²⁸⁹ e come ultima materia è il Lapis aethereus²⁹⁰ o Lapis celeste estratto dalla testa di un drago dormiente e atto a diventare “contravveleno” o alexipharmakon.


  In ciò sta il rimedio universale del figlio dei Filosofi che debolmente rappresenta il Lapis exilis et vilis ma “azoticamente”scorrendo come il sangue del Figlio del Grande Mondo, la materia arcana, l’arcanum stesso.


  In ciò va ripetutamente proposta l’immagine di Cristo come Lapis ejectus e ripescato quale tesoro nascosto, la perla preziosa o il granello di senape, in ultimo un arcanus thesaurus riesumato e riproposto dallo psicologo svizzero per il concetto di nobile filiazione, quaternità (vedi i Fiumi del Paradiso dei Naasseni²⁹¹) e di Selbst e quale modello archetipico del processo di individuazione.
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  Epilogo


  


  Il Lapis rappresenta l’idea dell’uomo interiore e in quanto animale (animalis) è un homunculus. Secondo un principio antico la pietra si componeva di corpo, anima e spirito mentre il significato psicologico dell’interior homo si basa sul parallelismo Cristo-Lapis. Già Priscilliano aveva enucleato la natura del Lapis rapportandola al Salvatore²⁹².


  La visione di Zosimo aveva familiarità con il Vangelo di Giovanni, per cui l’acqua divina è il vaso e contenitore e l’elemento stesso della “composizione delle acque” consiste in una visione allo stato preconscio di un ciclo di morte e rinascita in cui l’acqua si offriva a battesimo per lo Spirito Santo. Già nel rito ecclesiale della benedictio fontis l’acqua viene divisa in quattro parti dalla mano del sacerdote²⁹³ e così è per il mistero dell’acqua divina o aqua permanens.


  Sta a questa rappresentare il drago o Ouroboros diviso in un atto di separatio dalla spada noetica dell’adepto.


  Il Nous è Cristo (Sono venuto a portare non la pace ma la spada²⁹⁴) e con questo il Logos redime la materia ovvero si libera dall’abbraccio della physis e si risveglia a nuova impressio formae e imaginatio,un corpo nuovo e perfetto.


  È il Mercurio — dice Jung — il distruttore della vecchia forma. «La spada, che nel simbolismo ecclesiastico esce dalla bocca dell’apocalittico Figlio dell’uomo, è» secondo la lettera agli Ebrei 4.12 «il Logos, il Verbum Dei e quindi Cristo stesso»²⁹⁵.


  Ma l’acqua è il ricettacolo di una trasformazione psichica, di un rinnovamento dell’adepto che scende e sale verso i quindici gradini dalla tenebra e della luce oppure entra in una katābasis eis āntron che riprende il motivo di una caverna dove ama soggiornare il drago (in cavernis et tenebrosis locis) e in definitiva da questo mistero si ripropone il tema dell’ouroboros che genera sposa, feconda e uccide se stesso.


  Come l’homunculus di Zosimo vomita la propria carne, esso è in oltre modo lo stesso Ione che si sacrifica e viene sacrificato come Hiereus (esecutore e vittima del dramma sacrificale).


  Il mistero di rinascita si attua in sé ed è un corpus mysticum in seno all’acqua e al mistero di trasformazione e della composizione delle acque. L’acqua divina è un analogon nel motivo di morte e rinascita ed è l’Alfa e l’Omega della visione di Zosimo, quel Somnium a Deo missum che viene contemplato nella drammatizzazione divina, nel dramma stesso di siffatto corpo mistico come un processo di individuazione in forma proiettata nell’inconscio.


  L’alchimia è una “psicologia proiettata dell’inconscio collettivo”²⁹⁶ ed è Jung a muoversi dallo Pseudo-Democrito, a Zosimo di Panopoli e Olimpiodoro per l’alchimia greca, e verso l’alchimia del sedicesimo e diciassettesimo secolo di Paracelso e Gerhard Dorn. Jung insiste sul fatto che questi primi alchimisti e i loro più tardi epigoni amplificarono motivi mitologici mediante la proiezione di contenuti inconsci. E senza saperlo, aprirono un ponte con la psicologia empirica e la psicologia del profondo offrendo conoscenze esoteriche, la cosiddetta sostanza arcana, nell’esame dei processi spontanei dell’inconscio.


  Fu il Mercurio che aveva caratteristiche di quest’inconscio ch’essi elessero a figura centrale. Nell’alchimia greca esso corrisponde al Nous o all’Anthropos mistico che sprofonda nella physis e ne viene inghiottito. Nell’alchimia più tarda è invece l’anima in compendibus, l’anima del mondo in catene e il “sistema delle virtù superiori nelle inferiori”.


  Tale stadio rappresenta una condizione oscura dell’adepto, una condizione di nigredo. Nelle fasi successive avviene una riconciliazione degli opposti ossia la Coniunctio solis et lunae. La sostanza bianca, l’albedo rappresenta un corpo senza macchia, purgato dal fuoco ma ancor privo dell’anima. È l’argento o Luna. Mediante il coniugium e il mistero dell’incubazione (catabasi) l’anima si libera dai ceppi e ritorna nella sua struttura quadripartitica originaria, una quaternità. Il passaggio dalla “prima materia” alla “rubedo” è avvenuta. Qui si sta nella regione del Lapis, dell’ultima materia che è il carbuncolo, la tinctura, il sanguis spiritualis sive draconis, e rappresenta de facto uno stato di illuminazione dalle tenebre. È il Lapis rubeus mentre il carattere femminile del lapis albus corrisponde a quello dell’inconscio, simboleggiato dalla Luna. La luce della coscienza corrisponde al Sole e nella Coniuctio sol et lunae i due si combinano a nozze (nuptiae chymicae). È questa la psicologia che si occupa dell’inconscio e del suo collaterale fenomeno di traslazione. Il Lapis che nasce dal matrimonio dei luminari è un regius filius, un lapis philosophorum ed è della sua natura regale quella di rappresentare la totalità ermafroditica e con esso un nuovo centro, un mandala che informa la coscienza di contenuti archetipici e di dominanti universali come il motivo del “bagno “ di Re e Regina”, Mercurio e Venere, Gabrico e Beya e l’uno che si dissolve nell’altra, dei simboli di rinascita rappresentati dal vas Hermeticum di cui il cratere di Poimandres in Zosimo ci porta non poche testimonianze per la psicologia del profondo.
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