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			Introduzione

			Questo libro vuole essere un meditato grido di allarme rivolto a tutti coloro che abitano il pianeta Terra in quest’epoca di trasformazione, e una proposta di rigenerazione individuale e collettiva alla luce della Sapienza greca e degli insegnamenti contenuti nel mito. Un ritorno alla fonte per trarne la linfa spirituale che ci consenta di acquisire uno sguardo libero sulla crisi dell’adesso e sulla possibilità di farne occasione di una evoluzione antropologica positiva, in contrasto con le ambizioni transumanistiche delle élites di potere economico e politico.

			Riprendo temi che ho variamente trattato in alcuni miei lavori precedenti, in particolare il rapporto tra interiorità e politica e la critica alla degenerazione progressiva dei livelli di coscienza, mirabilmente condensati nelle parole dei Sophoí ellenici, per effetto e a causa dell’affermarsi di una cultura raziocentrica e scientistica che ha castrato gli esseri umani nella loro autentica dimensione spirituale e, dunque, nella capacità di edificare una società evoluta, solidale, in armonia con la Natura1.

			Le nostre radici o, come si usa dire, il nostro “DNA culturale”, affondano in quella grandiosa stagione della Grecia, e soprattutto della nostra Magna Grecia, in cui fiorì la Sapienza ellenica, non disgiunta da quella orientale, nelle culminazioni di coloro che Giorgio Colli definì “filosofi sovrumani”: da Pitagora a Parmenide a Empedocle e, nelle coste della Ionia, Eraclito. Costoro erano stabilmente centrati in stati di coscienza unitaria, ovvero oceanica, che testimoniavano e comunicavano alla loro cerchia di iniziati e, per osmosi, alla pólis. Associavano alla coltivazione dell’interiorità e al radicamento nel Sé profondo l’impegno nella vita consociata: il Sapiente era anche politico, il misticismo si coniugava con l’azione civile.

			Questo modello oggi è venuto meno e va recuperato, poiché di questi tempi la vicenda collettiva degli esseri umani è agita da forze economiche, culturali e politiche insane, che vorrebbero sospingere verso una forma di governance mondialista fondata sull’espansione della digitalizzazione e dell’intelligenza artificiale, al fine di instaurare un controllo sui viventi progressivo e sempre crescente.

			Va recuperato per contrapporre allo svuotamento animico e noetico proprio dello schizantropo (ovvero l’essere umano scisso da Anima per effetto della predominanza raziotecnica) previsto dai programmi dell’élite mondialista, l’uomo e la donna integri, unificati nella propria interiorità e con il cosmo antropico e naturale.

			In questo consiste l’inattuale attualità della Sapienza e del mito, che a questa unità, integrità e consapevolezza possono condurci tuttora, perché da essi ricaviamo uno sguardo non contaminato sulla vita individuale e collettiva, e sui grandi temi della tecnica, della paura, della morte, della conoscenza e della politica.

			A questo sguardo, attraverso le pagine, ci condurranno i miti di Dedalo e Icaro, di Prometeo, del Serse di Eschilo, di Perseo e la Gorgone, di Edipo, le parole sapienziali di Eraclito, Parmenide, Empedocle, e le esperienze civili e politiche di Socrate, martire della Verità, e di Pitagora, Platone, Zenone, Melisso.

			Ne ricaveremo un guardare aperto e indomito sulla paura e sulla morte, l’invito a subordinare la tecnica alla Sapienza e alla Natura, e la testimonianza della possibilità di una vita politica illuminata dalla Luce noetica, ovvero da quel galleggiante che, come ci dice Plutarco, è sempre in quiete e sovrasta il mare agitato della nostra esperienza psichica ed esistenziale di esseri umani; se ci teniamo saldamente ancorati a esso, ci consentirà di attraversare la vita con consapevolezza e stabile serenità, senza recare danno a individui e collettività per paura, avidità o spirito di prevaricazione, e di affinare le qualità superiori della psiche, ovvero consapevolezza, solidarietà, creatività.

			E ancora percorreremo la strada che porta a Eleusi – sulle tracce di Persefone che entra in contatto con la dimensione ctonia, attraverso le nozze con Hades, il dio degli Inferi – e ci conduce alla necessità della katábasis, il descensus ad Inferos necessario per poter accedere all’anábasis, l’ascensione che dischiude alla visione suprema – l’epopteía – della Luce dell’Uno; e ci aggireremo per le plaghe misteriose dell’Oltrevita, nella geografia del Paese dei Morti che morti non sono, accompagnati dalle parole delle Lamine d’oro orfiche, incise nell’oro sottile e sigillate nei sepolcri o nelle ceneri degli iniziati, parole scritte che alla maniera di quelle sussurrate all’orecchio del cadavere nel Libro tibetano dei Morti, guidavano l’iniziato nel tragitto post mortem.

			E accompagneremo le danze estatiche delle baccanti, le sciamane di Dioniso, il dio dell’ebbrezza e della contemplazione, che alla maniera di Shiva, e della psicologia del profondo junghiana, ci conduce all’equilibrio e alla sophrosýne attraverso la trasgressione e il confronto con le nostre pulsioni più estreme, al ritmo del flauto e del tamburo, e alla luce dello specchio di consapevolezza.

			E rintracceremo molto Oriente nel nostro Occidente quando ci avvicineremo alle parole di Empedocle e di Platone sulla reincarnazione, specialmente nel mito di Er e di Adrastea, o quando incontreremo la figura di Ermotimo, il reincarnato di Clazomene, tanto simile ai tulku tibetani; così anche troveremo molto Oriente upanishadico e taoista in Parmenide e in Eraclito, e potremo rintracciare un comune sostrato sciamanico occidentale-orientale, e forme di pratica spirituale nei Pitagorici (il silenzio, l’incubazione nelle grotte, l’anámnesis, la respirazione diaframmatica) che ci fanno intendere come anche la Sapienza greca radicasse in concrete esperienze psicocorporee, alla maniera delle corrispettive pratiche d’Oriente.

			È un fiume meraviglioso di conoscenza, e soprattutto di stati di coscienza illuminati, che può “spartirsi nelle nostre viscere”, per dirla con Empedocle, e fornirci la forza e la salda centratura necessarie per attraversare la vita senza essere inghiottiti dai flutti delle pulsioni, delle passioni e delle peripezie distruttive e perturbanti che l’incarnazione umana implica, al fuoco sempre acceso dell’amore per la vita di cui la morte è il volto nascosto.

			Qui si forgia l’homo novus, consapevole, unificato, armonico, di cui viene proposto come modello antropologico Eraclito, il Sapiente che consacrò il suo libro Sull’Origine nel tempio di Artemide a Efeso, e che dalla distanza dei millenni ci parla con voce insieme distaccata e complice per condurci sulla via della Sapienza.

			L’homo novus è partigiano luminoso e irriducibile nella battaglia che oggi culmina contro l’intreccio snaturato e snaturante di tecnologia digitale, avidità economica e cieca volontà di potenza di un’élite pronta a vendere la Madre Terra e i suoi figli in cambio di Potere e Denaro, in un delirio patetico di controllo algoritmico su individui ridotti a sudditi-zombies, e di un’immortalità corporea raggiungibile attraverso l’alterazione cibernetica dei corpi, in un grottesco scimmiottamento degli dèi a prezzo dell’Anima e della libertà.

			Ai programmi distopici e transumanistici di reset globale messi in campo dalle élites, che trovano espressione nelle parole di Klaus Schwab, Presidente del World Economic Forum di Davos, e agli esempi di realtà transumanistiche già effettive, disseminate un po’ dovunque nel pianeta umano – dai Monaci robot alle singolarità tecnologiche a Megatron, per non dire degli esperimenti di manipolazione cibernetica del cervello a opera del Joker multimiliardario Elon Musk, o delle modificazioni genetiche attraverso i sieri RNA messaggero somministrati su scala planetaria, la fabbricazione di androidi e la progressiva proliferazione di algoritmi che sostituiscono giudici e medici, e altro ancora –, è dedicata la parte finale del libro-pamphlet, a cui si appone come explicit un Manifesto contro il Transumanesimo.

			Due visioni del mondo e dell’umanità si stanno scontrando, una delle quali è sostenuta da smisurati poteri economici e mediatici, che le consegnano una capacità di coinvolgimento e persuasione mai prima d’ora dispiegati nel corso della storia.

			Il trionfo della visione transumanistica segnerebbe una regressione profonda dell’Homo Sapiens a livelli di disumanizzazione e disanimazione non auspicabili, e ne comprometterebbe l’evoluzione verso livelli più alti di consapevolezza, solidarietà e libertà.

			Questo pamphlet sapienziale intende offrire un piccolo contributo a una battaglia di civiltà e di spiritualità destinata ad acuirsi nei prossimi lustri, per contrastare l’ipertrofia raziotecnica di una prospettiva transumanistica che sarà altrimenti foriera di sofferenza e infelicità per gli umani.

			Se non speri l’insperabile non lo scoprirai, perché è chiuso alla ricerca e a esso non conduce nessuna strada

			(Eraclito, fr. 22 B 18 DK)

			
				
					 I miei libri, da cui variamente traggo, rielaborandole, alcune parti incluse nel presente volume, sono riportati in Bibliografia.

				
			

		

	



		
			Siamo tutti Greci

			“Siamo tutti Greci”. Così folgorava il grande poeta romantico, ribelle, innamorato del Mediterraneo e del Golfo di Lerici, nel 1821, un anno prima di morire nel naufragio del suo Ariel al largo di Viareggio.

			E aggiungeva: “Le nostre leggi, la nostra letteratura, la nostra religione, le nostre arti hanno la loro radice in Grecia”.

			Siamo tutti Greci, nel profondo, e la luminosità scintillante, il phaidrón del sole che si rispecchia nel mare ellenico e brilla nella nostra immaginazione, è simbolo della rigenerazione possibile della nostra interiorità a contatto con quella luce sorgiva.

			In altri termini: la civiltà greca ha raggiunto vertici di sapienza, di poesia, di arte, di filosofia, di riflessione politica, che possono nutrirci nell’odierna mutazione culturale, sociale, economica, in una parola antropologica, che dobbiamo attraversare con consapevolezza e creatività.

			Siamo tutti Greci, ed è bene tenerlo a mente, di questi tempi.

		

	



		
			Capitolo primo

			I Greci e la tecnica

			La mente intuitiva è un dono sacro e la mente razionale è un servo fedele.

			Abbiamo creato una società che onora il servo e ha dimenticato il dono

			A. Einstein

			1.1. Da Antigone a Frankenstein

			È bene tenerlo a mente, in questi tempi di progressiva dominazione della tecnica sulla vita quotidiana e sulla psiche collettiva: l’efficacia strepitosa delle escogitazioni tecnologiche realizzate in prevalenza attraverso le procedure razionali del pensiero – dico prevalentemente perché innumerevoli invenzioni della tecnica sono scaturite, per esempio in Einstein e in Pauli, da lampeggiamenti intuitivi consolidati poi in sistemi razionali e trasferiti nella dimensione pratico-operativa – spinge a ritenere che soltanto ciò che si pensi con tali procedure possa essere considerato verità.

			Giorgio Colli, quando al termine delle sue lezioni pisane si lasciava accompagnare alla stazione dai suoi allievi prediletti, amava ripetere che i Greci avevano sviluppato capacità di calcolo e di realizzazioni tecniche formidabili per quei tempi e in assoluto; ma avevano scelto di non spingere la tecnica oltre certi limiti imposti da credenze sedimentate nella loro cultura e ben radicate nel mito, che metteva in guardia dal commettere hýbris, ovvero macchiarsi di superbia o tracotanza, inclinazioni distruttive e autodistruttive dell’uomo che altera l’equilibrio della Natura.

			Deinós, insieme straordinario e tremendo, nel Coro dell’Antigone di Sofocle è l’uomo, che escogita le più svariate tecniche per alleviare le proprie sofferenze e vivere più confortevolmente nella Natura, mitigandone le asprezze e controllandone le insidie:

			Molte sono le cose tremende,

			ma nulla è più tremendo dell’uomo

			che valica il mare candido di schiuma

			al soffio tempestoso del vento del Sud,

			fendendo il fragore delle onde,

			e travaglia al giro degli aratri, di anno in anno

			la Terra eterna, infaticabile,

			e la rivolta con la stirpe dei cavalli.

			E serrandoli nei lacci delle reti

			l’uomo, con mente accorta,

			cattura la razza spensierata degli uccelli

			e i popoli delle fiere selvagge

			e le creature marine;

			e con le sue astuzie

			domina gli animali selvaggi che vagano sui monti

			e aggioga per il collo

			il cavallo crinito, il toro infaticabile, montáno.

			E apprese la parola

			e il vento del pensiero

			e l’impulso al vivere civile

			e come fuggire i dardi a cielo aperto

			del gelo inospitale, dei rovesci di pioggia,

			moltiplicando le sue risorse.

			Mai senza risorse

			affronta il futuro, e soltanto dall’Ade

			non avrà scampo.

			Ma ha inventato rimedi

			a malattie inguaribili.

			Oltre ogni speranza

			signoreggia l’intelligenza

			che escogita risorse,

			e inclina ora al male, ora al bene:

			e si innalza nella città

			quando serba rispetto per le leggi

			e per la giustizia giurata nel nome degli dei.

			Ma è fuori della città

			chi frequenta il male

			per compiacere la sua audacia temeraria.

			Stia lontano dal mio focolare,

			stia lontano dalla mia amicizia,

			colui che agisce in questo modo.

			(Sofocle, Antigone, vv. 332-375)

			Ma quando la tecnica si spinge oltre i limiti dell’equilibrio naturale, quando la scienza sfida la Phýsis, la Sacra Natura, in totale inconsapevolezza, essa genera mostri: così ammoniva Mary Shelley, la sposa di Percy, nel suo romanzo visionario dedicato al dottor Frankenstein, lo scienziato che faustianamente si dedicò a superare i limiti della vita biologica, e finì per generare uno zombi patetico e devastante. E così ammoniva Robert Louis Stevenson, attraverso la figura del Dottor Jeckyll e della pozione che ne sdoppiò la personalità, fino alla possessione da parte della sua Ombra, Mr Hyde, il Nascosto.

			1.2. La hýbris di Serse

			Perché nei Persiani di Eschilo Serse, il Grande Re, e la sua invincibile armata furono sconfitti dai Greci, di gran lunga inferiori per numero e potenza?

			Il Grande Re fu punito dagli dèi perché aveva costruito un ponte di imbarcazioni per consentire al suo esercito di transitare dall’una all’altra sponda dell’Ellesponto alla volta della Grecia, per sottometterla. Trasformò il mare in terraferma, alterando l’assetto multi-millenario della Natura, e così si macchiò di hýbris, ovvero della colpa più grave per un greco: inorgoglire il proprio ego all’insegna di un’onnipotenza che è concessa soltanto agli dèi; e neanche agli dèi, perché tutto è dominato dalla legge cosmica di Moira, Colei che assegna le parti, e di Ananke, la Necessità che tutto stringe nella sua morsa, e Themis, Colei che Dispone, alle quali neanche i Divini possono sottrarsi.

			Regina: Saprai tutto in breve, o Dario

			Fantasma di Dario: In quale modo? Scoppiò la peste? Ci fu una rivolta?

			Regina: No, l’intero esercito fu distrutto presso Atene.

			Fantasma di Dario: E dimmi, quale dei miei figli lo guidò laggiù?

			Regina: Serse, l’ardente, svuotando tutte le regioni di questa terra.

			Fantasma di Dario: E come poté passare, un esercito così immenso?

			Regina: Aggiogò l’Ellesponto con un artificio ingegnoso: così creò un guado.

			Fantasma di Dario: E giunse al punto di incatenare il grande Bosforo?

			Regina: Un demone incatenò la sua mente in questo modo.

			(Eschilo, Persiani, vv. 714-724)

			La tecnica non deve stravolgere l’ordine della Natura, facendo del mare terra, di Poseidon una Gea surrettizia.

			1.3. Le ali di cera e l’obliterazione del limite

			Icaro, figlio di Dedalo, il grande architetto, fu rinchiuso con il padre nel Labirinto costruito da quest’ultimo per volontà di Minosse, re di Creta.

			Il re in seguito lo accusò di avere aiutato Teseo a uccidere il Minotauro, la creatura metà uomo e metà toro generata da Pasifae, la sposa di Minosse, che si era invaghita di un toro.

			Per fuggire dal Labirinto Dedalo chiese al figlio di arrampicarsi sul soffitto del Palazzo di Cnosso in cui i due erano rinchiusi e di raccogliere i favi di un nido di api e le penne degli uccelli che dormivano sulle travi.

			Liberati i favi dal miele, con una lente di ingrandimento fece sciogliere la cera e fabbricò due telai, creando due coppie di ali a cui adattò le piume degli uccelli.

			Così padre e figlio evasero in volo dal palazzo del re.

			Mentre volavano liberi in alto Dedalo raccomandò al figlio di tenersi lontano dal sole, che avrebbe fatto sciogliere le ali di cera.

			Ma Icaro non prestò ascolto al consiglio e continuò a salire sempre più in alto.

			Quando giunse vicino all’Orsa Maggiore non si accorse che il sole stava sorgendo da Oriente. I suoi raggi sciolsero le ali e Icaro precipitò.

			L’ebbrezza e il senso di onnipotenza associato alle escogitazioni salvifiche della tecnica si convertono in un accecamento che conduce alla sciagura, se la tecnica non si fa ancella della saggezza e della sophrosýne, la capacità di contenere gli impulsi e in particolare la volontà di potenza, evitando eccessi che portano rovina: nella sede oracolare di Delfi accanto al “conosci te stesso” (gnóthi sautón), ovvero “conosci il tuo Sé”, era incisa anche la formula sapienziale “nulla di troppo” (medèn ágan).

			1.4. Prometeo

			Prometeo, figlio di Giapeto – a sua volta figlio di Urano, il Cielo, e di Gea, la Terra – e di Climene, figlia di Oceano, apparteneva alla stirpe dei Titani, le divinità preolimpiche che furono sconfitte da Zeus.

			Prometeo, “colui che pensa prima di agire”, nel Prometeo incatenato di Eschilo fa dono agli umani delle varie arti (téchnai):

			Prometeo: Facile, per chi è fuori dalle sventure,

			esortare, consigliare chi soffre. Ma io sapevo tutto.

			Volendo ho trasgredito. Volendo. Non lo nego.

			Per soccorrere i mortali mi procurai queste pene…

			(Eschilo, Prometeo, vv. 263-267)

			Prometeo: Parlerò. Ma non per rimprovero agli umani: per mostrare

			l’affetto che mi muoveva al dono. Prima di me

			vedevano, ma ciecamente; udivano,

			ma non sapevano ascoltare. Simili a forme di sogno,

			la loro esistenza longeva era trama confusa, ignoravano

			case di mattoni esposte al sole, l’arte del legno. Come formiche

			leggere quali vento abitavano sottoterra, in antri cavi

			dove non batte il sole. Non conoscevano presagi certi dell’inverno,

			o della primavera fiorita, o dell’estate ricca di frutti.

			Si affannavano ad agire senza discernimento,

			fino a quando io non indicai il levarsi e il tramontare degli astri, che non è facile stabilire,

			e per loro scoprii il numero, la più eccellente tra le conoscenze,

			e la combinazione dei segni, memoria di tutte le cose, madre operosa delle Muse.

			E per primo domai gli animali selvatici, piegandoli al giogo e al cavaliere,

			perché sostituissero gli umani nelle fatiche più dure,

			e legai al cocchio i cavalli docili alle redini,

			ornamento di lusso e di eccessiva ricchezza. Nessuno, prima di me,

			aveva scoperto i veicoli dei marinai, che vagano per i mari sospinti da ali di lino.

			Ma dopo avere inventato questi strumenti per i mortali, infelice,

			non riesco a trovare un espediente che mi liberi dallo strazio di adesso.

			Coro: Patisci un tormento umiliante. Uscito di senno,

			deliri. Medico inetto, ti sei ammalato,

			e non sai trovare rimedio adatto a guarirti.

			Prometeo: Ascolta il resto, e crescerà il tuo stupore

			udendo quali arti concepii, quali soluzioni. La più grandiosa

			fu questa: se qualcuno cadeva ammalato

			non c’era difesa di cibo, di unguento o di bevanda,

			ma si estinguevano per carenza di farmaci,

			fino a quando non indicai mescolanze di rimedi benigni,

			che stornassero tutte le malattie. E regolai i molti modi

			dell’arte profetica, e per primo seppi riconoscere

			quali tra i sogni si sarebbero tradotti in realtà, e rivelai

			il senso di suoni confusi e di segni incontrati in cammino,

			e distinsi con esattezza il volo degli uccelli dagli artigli ricurvi,

			quelli propizi per natura e quelli sfavorevoli, e i costumi di ognuno,

			e le loro reciproche discordie, e gli amori, e le dimore comuni;

			e insegnai che le viscere devono essere ben levigate

			e avere un certo colore per risultare gradite agli dei,

			e mostrai le molteplici forme propizie della bile e del fegato

			e bruciando le membra avvolte nel grasso e lunghi lombi

			guidai i mortali all’arte dei presagi oscuri, e resi comprensibili

			i segni che invia il bagliore della fiamma, fino ad allora indecifrati.

			In questo ambito è tutto. Ma chi potrebbe dire

			di avere scoperto prima di me le risorse che la terra nasconde nelle sue viscere

			e occulta agli umani, bronzo ferro argento

			oro? Nessuno, lo so bene, a meno che non desideri

			vanamente vantarsi. In sintesi, e in poche parole,

			sappi che fu Prometeo a donare tutte le arti ai mortali.

			(Ivi, vv. 445-507)

			Ma il suo dono più grande agli umani è il fuoco:

			Kratos: Egli rubò il tuo fiore, il fulgore del fuoco

			artefice di tutte le cose, e lo offrì ai mortali:

			di questo deve pagare la pena agli dèi,

			e imparare a rendere onore alla tirannide di Zeus, a smettere di aiutare gli umani.

			(Ivi, vv. 7-12)

			Prometeo ruba il fuoco agli dèi per offrirlo agli umani: infrange l’ordine naturale di cui Zeus è garante e per questo il Signore degli dèi lo fa incatenare a una roccia sulle rupi della Scizia:

			Kratos: Eccoci giunti al confine remoto del mondo,

			nella regione di Scizia, spopolata, deserta: Efesto,

			tocca a te adesso, eseguire i comandi di tuo padre,

			inchiodando questo scellerato alla rupe che vertigina in abissi,

			con vincoli infrangibili di catene d’acciaio.

			(Ivi, vv. 1-6)

			Prometeo conosce una profezia che potrebbe salvaguardare il regno di Zeus, ma rifiuta di rivelargliela, e per questo viene sprofondato nelle viscere della terra:

			Prometeo: Ecco! Non più solo a parole. La terra trema davvero!

			Muggisce l’eco del tuono nelle sue viscere.

			Esplodono abbacinanti spire infuocate

			di folgore vortici mulinano sabbia

			si inarca il respiro dei venti

			uno contro l’altro

			in dichiarata contesa cielo mare

			l’uno nell’altro sconvolti violenza di Zeus

			mi avventa terrore o adorata madre o etere che ruoti luce

			ovunque guarda quale tormento patisco violata giustizia!

			(Ivi, vv. 1080-1093)

			Così finisce il Prometeo incatenato attribuito a Eschilo.

			Ma al Prometeo incatenato seguiva il Prometeo liberato.

			Il Titano è nuovamente in catene nel Caucaso. Compare Eracle, che per ringraziarlo di preziose informazioni sul suo viaggio di ritorno a casa uccide l’aquila che gli divora il fegato e lo libera.

			Prometeo accetterà l’autorità di Zeus e verrà reintegrato nel suo ordine: la tecnica può alleviare le sofferenze degli umani e agevolarne la vita sul pianeta purché si sottometta alle leggi della Natura.

			I mezzi e i metodi del pensiero tecnico non possono invadere gli ambiti in cui devono crescere il benessere, l’amore, la felicità. Le forze spirituali titaniche devono essere separate da quelle umane e divine e a esse sottoposte. Ciò è possibile solo se gli uomini si rafforzano dal punto di vista metafisico nella stessa misura in cui cresce la tecnica.

			(E. Junger, La pace)

			1.5. Di questi tempi

			“Siamo tutti Greci – dicevamo con Shelley – ed è bene tenerlo a mente, di questi tempi”.

			Ma che tempi sono questi?

			Sono i tempi del trionfo del pensiero unico tecnoscientifico che si pone come portatore e garante di verità, benessere e sicurezza.

			Sono anche i tempi in cui l’economia e il calcolo economico sono diventati il non più velato motore e movente della vita consociata: il trionfo del dio-denaro.

			E i tempi in cui il potere economico si è concentrato, come mai prima nella storia del mondo, nelle mani di un’élite ristretta, che padroneggia non solo le leve di esso, ma anche la tecnologia dell’informazione e l’informazione stessa.

			E, al momento, i tempi in cui l’attenzione a livello planetario si è concentrata su un virus di una qualche gravità, il Covid 19.

			Per contrastarne la pur non micidiale letalità miliardi di persone ovunque nel pianeta sono state costrette a mesi di clausura forzata e sono state loro imposte, come non accade neanche durante gli stati di emergenza militare, severe e discutibili limitazioni delle libertà.

			E soprattutto è stata scatenata una campagna di terrorismo mediatico con l’ostentazione pornografica di immagini di malati intubati negli ospedali, e l’elicitazione di stati di coscienza collettivi dominati dalla paura di una morte atrocissima tanto imminente quanto statisticamente improbabile per i singoli, benché non impossibile.

			Per questo, di questi tempi, è di vitale importanza rintracciare figure di riferimento culturale e spirituale non coinvolte nel progressivo decadimento dell’arte, delle religioni, e in particolare della filosofia, causato dalla progressiva trasformazione della figura del Sapiente-sciamano originario (i sophoì greci e orientali, ovvero Parmenide, Pitagora, Eraclito, Empedocle, e in Oriente Buddha, Lao Tzu e altri) in quella dell’intellettuale razionalistico illuminista, e ancor peggio nell’intellettuale insieme accademico e mediatico contemporaneo, una sorta di influencer privo di qualunque capacità di travasare nei suoi uditori stati di coscienza illuminati.

			Siamo, infine e soprattutto, in tempi in cui le moltitudini sono esposte a un sovraccarico di stimoli esterni perturbanti, ansie e inquietudini.

			Paure.

		

	



		
			Capitolo secondo

			I Greci e la paura

			2.1. Perseo e la Gorgone

			Perseo nacque da Zeus e Danae, la figlia di Acrisio, re di Argo, che la aveva rinchiusa in un appartamento segreto per stornare l’oracolo che lo voleva morto per mano di un suo discendente. Ma Zeus, innamoratosi di lei, si trasformò in una pioggia d’oro e attraversò il soffitto della stanza, e dal loro accoppiamento nacque Perseo. Allora Acrisio fece rinchiudere madre e figlio in una cassa di legno, e la lanciò in mare2.

			Ma Zeus fece approdare la cassa nelle coste dell’isola di Serifo, nelle Cicladi, dove i due furono salvati da un pescatore e condotti alla reggia di Polidette. Polidette si invaghì di Danae e per liberarsi del figlio, quando Perseo divenne adulto lo incaricò di una missione impossibile: tagliare la testa della Gorgone Medusa, che aveva il potere di pietrificare chiunque la guardasse3.

			Le Gorgoni – Steno, Euriale e Medusa –, figlie di Forco e Ceto, erano divinità femminili ctonie, raffigurate con la testa coperta di serpenti, ali d’oro, mani di bronzo e denti enormi. Tra di esse soltanto Medusa, la giovinetta bellissima che Atena trasformò in Gorgone per castigarla del suo amore con Poseidone, era mortale.

			Scortato da Hermes e Atena, Perseo andò dalle sorelle delle Gorgoni, le Graie, ovvero le “vecchie”, nate con i capelli bianchi, custodi del tragitto che conduceva alla dimora delle Gorgoni, che si scambiavano l’unico dente e il solo occhio di cui erano dotate in comune. Perseo glielo sottrasse e ricattandole si fece condurre alle Ninfe, dalle quali ottenne sandali alati, l’elmo di Ades che rendeva invisibili, e una borsa magica. Atena gli fornì uno specchio magico, e Hermes un falcetto.

			Perseo raggiunse le Gorgoni a Tartesso, sulla riva dell’Oceano, e tagliò la testa di Medusa guardandone l’immagine riflessa nello specchio, per evitare di essere pietrificato dal suo sguardo4.

			Sigillò la testa mozzata nella borsa magica e si involò, sottraendosi all’inseguimento delle altre Gorgoni grazie all’elmo di Ades. Dopo avere sgominato Polidette grazie al potere pietrificante della testa di Medusa, la consegnò a Atena, che la incastonò al centro dell’egida, oppure, secondo altre versioni, della corazza, sul petto.

			2.2. L’elmo, la borsa e lo specchio

			L’invisibilità conferita dall’elmo della divinità sotterranea, Ades, allude sia a una dimestichezza con ciò che è infero, e dunque inconscio, che a una rarefazione dell’identità corporea, essendo il corpo ciò che segna il confine dell’individuum. Il contenitore magico, la borsa simboleggia una psiche che si muova ben oltre i limiti consueti dell’Io. Ma lo strumento fondamentale per l’uccisione-trasformazione della Medusa, immagine archetipica della paura, che da fonte di paralisi psichica (la pietrificazione causata dal suo sguardo) diventa alleato (grazie a essa Perseo sconfigge i suoi nemici, come anche Atena), è rappresentato dallo specchio: guardando l’immagine riflessa di Medusa, e non fissandola direttamente negli occhi, Perseo può eluderne lo sguardo che pietrifica-uccide, e tagliarle la testa.

			2.3. Riflessione, contemplazione, catarsi

			È fondamentale estrarre dalla sapienza mitologica il suo insegnamento essenziale: la Gorgone può essere uccisa guardandola negli occhi, ma soltanto mediatamente, attraverso il confronto con la sua immagine riflessa.

			Che cosa simboleggia lo specchio se non una posizione della mente nei confronti dell’oggetto, sensoriale o mentale, che suscita la paura?

			Il mito invita a guardare in faccia la Gorgone, ma attraverso lo specchio della mente.

			E la funzione specchiante della mente è sostanzialmente di due tipi: riflessiva e contemplativa.

			Nell’ambito della riflessione rientrano la filosofia, la psicoanalisi, l’arte, che istituiscono una mediazione, uno scarto, tra lo stimolo perturbante che viene dall’oggetto e la reazione a esso: rispettivamente pensare, interpretare, creare, invece che gridare, o restare paralizzati dal terrore, o disperarsi.

			Questi sono i modi riflessivi per integrare e attraversare la paura senza lasciarsi devastare dalla sua immediatezza, fermo restando che anche l’urlo, o il tremore, o il silenzio agghiacciato sono risposte significative a essa, nel segno, per dirla con Hillman, di Pan, la divinità dei boschi, mezzo uomo e mezzo bestia, perennemente eccitato, che sgomenta con i suoi assalti e il suo urlo le Ninfe che vuole possedere: per questo il terrore che paralizza viene detto panico.

			La contemplazione, che nella sua forma più raffinata coincide con la meditazione di presenza, su cui torneremo in seguito parlando dello specchio di Dioniso, consiste in un guardare non pensante, non interpretativo, non creativo, un testimoniare interiore che nulla aggiunge all’oggetto sensoriale o mentale, ma semplicemente lo guarda negli occhi, finché esso persiste, bello o orrido che sia, e poi lo lascia andare, perché tutto muta: “nello stesso fiume non è possibile entrare due volte”, sentenziava Eraclito (22 B 91 DK).

			Lo scotimento più devastante, l’orrore più atroce, l’incubo più inquietante, ma anche il grido, il tremito, il silenzio agghiacciato del terrore, trovano duplice accoglienza nello specchio della mente, riflessiva e meditativa.

			Dalla riflessione deriva la filosofia, che dalla paura, in gran parte, nasce, come tentativo di stemperare attraverso la ragione l’angoscia connessa al vivere; la paura è oggetto tra i fondamentali della psicoanalisi, e trova espressione immaginifica e creativa nell’arte, dalla scultura e dalla pittura greca e di ogni civiltà antica dedicata alle divinità ctonie e ai vari demoni, fino al grido di Munch, alle prose di Poe a Lovecraft, al cinema horror, alla letteratura gialla e così via.

			Nella meditazione la paura è una tra le tante impressioni sensoriali e mentali rispetto alle quali il meditante crea uno spazio interiore che gli consente di non essere paralizzato da esse o, in termini psicoanalitici, inflazionato.

			Ma la natura stessa della reazione primaria, naturale, allo stimolo della paura (il grido, il tremito, il silenzio agghiacciato), che è reazione emozionale, indica una ulteriore forma di approccio possibile a essa: la catarsi.

			“La tragedia è mimesi di un’azione seria e compiuta in sé stessa…; la quale, attraverso una serie di casi che suscitano pietà e terrore, produce la catarsi di siffatte affezioni” (Aristotele, Poetica, VII, 1341b-1342a).

			Per Aristotele la tragedia, attraverso la messa in scena di pietà e terrore (éleos kaì phóbos), procura la catarsi (kátharsis) di tali affezioni (pathémata): la struttura stessa del teatro greco è analoga allo specchio di Perseo, perché anche qui, come nel mito, ci troviamo di fronte a uno sguardo (théatron da theáomai, “guardo con meraviglia”), diretto e allo stesso tempo mediato, sull’emozione. Lo spettatore che guarda con occhi da iniziato gli intrecci di vita e morte che gli attori in maschera incarnano nello spazio consacrato a Dioniso (dio, non a caso, dell’ebbrezza e del distacco), ha l’occasione di gettare sulla vita uno sguardo allo stesso tempo empatico e distaccato, che consente, attraversandole, la purificazione, ovvero la liberazione catartica, da quelle affezioni. Vivendo la paura, liberarsi dalla paura: guardare negli occhi la Gorgone.

			Riflessione, meditazione/contemplazione e catarsi: sono questi gli strumenti fondamentali per attraversare quella che forse è la più devastante tra le sensazioni a cui gli esseri umani sono esposti nel corso della vita, che in questi tempi di pandemia è diventata il movente principale di azioni e reazioni di popoli e governanti, e che se non viene affrontata e gestita adeguatamente può condurre a una progressiva degenerazione della psiche individuale e collettiva, e a una deriva trans-umanistica e antidemocratica della vita consociata in tutto il pianeta: in altri termini a una regressione antropologica di vastissima portata, dall’homo sapiens all’homo timens, oggetto di tutte le manipolazioni possibili a causa della sua fragilità e ricattabilità da parte del Potere non illuminato dalla Sapienza.

			2.4. Il galleggiante noetico

			L’unico vero antidoto a questa regressione, o imbarbarimento, è il radicamento degli individui in stati di coscienza illuminati e sapienziali, che consentono un distacco empatico dalle ansie e dalle paure. In altre parole, la riconnessione con il noûs, il galleggiante interiore di cui ci parla Plutarco:

			Le cose stanno così: ogni anima compartecipa del noûs, e nessuna è priva di lógos e di noûs, ma quanto in esse si mescoli alla carne e alle affezioni si altera e a causa dei piaceri e dei dolori volge alla mancanza di lógos. Ma non tutte si mescolano in uguale maniera, perché alcune si inabissano totalmente nel corpo e tutte completamente sconvolte vengono lacerate dalle affezioni per tutta la vita, mentre altre in parte si mescolano con il corpo, in parte ne lasciano al di fuori ciò che in esse vi è di più puro e che non viene trascinato via, ma come se galleggiasse in superficie è in contatto con la testa dell’uomo, come una boa che sta sopra qualcuno che si è immerso nell’abisso: ergendosi intorno all’anima, sostiene quel che di essa le presta ascolto e non è sotto il dominio delle affezioni. Quel che è soggetto a movimento e immerso nel corpo viene detto psyché, mentre quel che si è sottratto alla corruzione dai più viene chiamato noûs, e pensano che sia dentro di loro, come lo sono le immagini che appaiono negli specchi e ne vengono riflesse; quelli che ne hanno giusta intuizione la chiamano demone, ritenendo che sia esterno a loro5. Le stelle che sembrano destinate a spegnersi, Timarco – disse – pensa di vederle come le anime che si inabissano completamente nel corpo; quelle che quasi fibrillano e riappaiono d’in basso, scuotendo via una sorta di nebbia e di caligine come fango, sono quelle che dopo la morte riemergono dai corpi; e quelli che sono soggetti a movimento in alto sono i demoni degli umani di cui si dice che hanno il noûs. Cerca di scorgere il legame con cui ciascuno dei demoni è connesso naturalmente con l’anima.

			(Plutarco, Sul demone di Socrate, 591d-e)

			
				
					 Si veda Simonide 27, Il lamento di Danae, e il frammento di Eschilo, Il tiratore della rete.

				
				
					 Cfr. Eschilo, Prometeo, v. 800.

				
				
					 Così Apollodoro, II, 4, 2.

				
				
					 Plutarco distingue noûs e daímon, che sostanzialmente si identificano, con la differenza che il primo viene percepito come interno all’individuum, il secondo come esterno.

				
			

		

	



		
			Capitolo terzo

			I Greci e la morte

			3.1. Psyché

			La paura è sempre paura della morte.

			E presso i Greci, come in tutte le civiltà, esistevano due modi fondamentali di guardare a essa.

			C’era lo sguardo della religiosità popolare, olimpica, di cui troviamo testimonianza soprattutto in Omero, e quello delle vie iniziatiche e misteriche, orfiche ed eleusine, e sapienziali.

			Nel primo modo di guardare alla morte, nel momento del trapasso la psyché, ovvero l’anima, è un soffio che abbandona il corpo con l’ultimo respiro, e lo lascia cadavere, freddo, disanimato.

			Così muore Ettore per mano di Achille:

			Aveva appena parlato e la morte lo avvolse,

			l’anima abbandonò il corpo e volò verso l’Ade

			lamentando il suo destino, la forza e la giovinezza perdute.

			(Omero, Iliade, XXII, 361-363)

			Sopravvive una sorta di doppio incorporeo, che si aggira nell’Ade come se fosse ancora cristallizzato nei tratti salienti dell’esistenza appena abbandonata, in un limbo triste e sospeso, dove si aggirano simulacri esangui, come quello di Achille, che Odisseo incontra nella sua nékyia, quando evoca i morti nel libro undicesimo dell’Odissea:

			[…] e sopraggiunse l’anima del Pelide Achille,

			e quella di Patroclo, del nobilissimo Antiloco,

			e quella di Aiace, il più bello di sembiante e di corpo

			tra tutti i Danai, dopo il figlio di Peleo, il perfetto.

			E mi riconobbe l’anima dell’Eacide piede veloce,

			e così diceva sospirando parole veridiche:

			o divino figlio di Laerte, Odisseo ricco d’ingegno,

			o folle! Quale altra più grande fatica mediterai nel tuo animo?

			Come osasti scendere nell’Ade, dove dimorano

			simulacri privi di mente, parvenze di umani defunti?

			(Omero, Odissea, XI, 471-476)

			Per Omero Ade (da alfa privativo + radice vid di “oîda”, “vedere”), è l’Invisibile, il luogo in cui si aggirano corpi immateriali, eídola smaterializzati dei vivi. Il dopo morte è molto simile a una continuazione della vita nella forma di un ego che mantiene tracce del suo assetto precedente la morte, e si aggira nell’oscurità assetato e nostalgico di vita; oppure nei Campi Elisi, pago della convivenza con gli eccellenti. Quel che sopravvive è, in una forma di materialismo energetico, solo una versione decorporificata dell’identità psicocorporea che il defunto aveva in vita.

			La più grande consolazione della perdita della vita era affidata alla sopravvivenza nella memoria dei vivi, legati da vincoli di affetto, oppure nella gloria, che poteva riecheggiare tra le generazioni a venire.

			3.2. Lasciapassare per l’Oltre

			Nel secondo modo di guardare alla morte, iniziatico, misterico, sapienziale, sopravvive un principio interiore dotato di autonomia ontologica rispetto al corpo ed esposto a ulteriori peripezie reincarnazionali.

			Nelle Lamine d’oro orfiche che, incastonate nel cadavere o nel sepolcro del defunto-iniziato valevano da lasciapassare per l’Ade, l’individuo sprofonda nella propria divisibilità infinita, si fonde nell’Uno (“Capretto caddi nel latte”).

			Si tratta di laminette – di solito d’oro – che venivano poste nel sepolcro di iniziati all’Orfismo nel V-IV secolo a.C. e che contenevano istruzioni per il trapassato, in modo che potesse trovare orientamento nel mondo dell’Oltre.

			Vengo dai puri, o pura Regina degli Inferi,

			o Eucle ed Eubuleo e voi altri o dèi immortali:

			perché io mi vanto di appartenere alla vostra stirpe beata.

			Ma mi domò la Moira e Zeus che scaglia la folgore dagli astri.

			Volai fuori dal cerchio che dà pesante dolore e affanno

			e salii con piedi veloci alla bramata corona6;

			poi mi immersi nel grembo della Signora, regina di sotto terra7,

			e discesi dalla bramata corona con piedi veloci.

			“O felice e beatissimo, sarai dio anzi che mortale”.

			“Capretto caddi nel latte”.

			(Lamella Thuriis reperta, saec. IV-III a. Chr. n.?

			mm. 51 x 36, Museo Nazionale di Napoli 111625

			Dal Timpone Piccolo di Thurii)

			Ora moristi ora rinascesti, o tre volte beato, in questo giorno.

			Di’ a Persefone che fu proprio Bacco a liberarti.

			Toro ti slanciasti verso il latte:

			subito ti slanciasti verso il latte;

			ariete cadesti nel latte.

			Il vino hai in premio, o fortunato,

			e sotto terra ti attendono le iniziazioni

			che celebrano anche gli altri iniziati.8

			(Lamella Pelinnae reperta, saec. IV a. Chr. n.

			mm. 40 x 31, Museo Nazionale di Napoli 111625

			Dal Timpone Piccolo di Thurii)

			Ora moristi ora rinascesti, o tre volte beato, in questo giorno.

			Di’ a Persefone che fu proprio Bacco a liberarti.

			Toro ti slanciasti nel latte;

			ariete cadesti nel latte.

			Il vino hai in premio, o fortunato.

			(Lamella Pelinnae reperta, saec. IV a. Chr. n.

			mm. 35 x 30, Museo Nazionale di Napoli 111625

			Dal “Timpone Piccolo” di Thurii)

			Molto significative sono altre tre lamine:

			Parole consacrate a Mnemosyne. Quando dovrai morire

			andrai alle solide dimore di Hades: a destra c’è una sorgente

			e accanto un cipresso bianco, diritto:

			là discendono le anime dei morti, e si rinfrescano.

			A questa sorgente non andare neanche soltanto vicino.

			Ma più avanti troverai acqua fredda che scorre

			dal lago di Mnemosyne: sopra stanno i custodi

			e ti domanderanno nel loro saldo intendimento

			che cosa vai cercando nelle tenebre di Ade caliginoso.

			Di’ loro: “Sono figlio della Greve e di Cielo stellato9,

			ardo di sete e mi struggo. Ma date, presto,

			acqua fredda che scorre dal lago di Mnemosyne”

			E davvero avranno compassione di te per volere del sovrano degli Inferi,

			e davvero ti lasceranno bere dal lago di Mnemosyne;

			e davvero, dopo avere bevuto, andrai per la via sacra, che percorrono gloriosi

			anche gli altri iniziati e baccanti.

			(Lamella Hyppone reperta, saec. V-IV a.Chr. n., largh. mm. 59 in alto, 49 in basso; alt. mm 32, Museo di Vibo Valentia)

			E troverai a sinistra delle dimore di Hades una sorgente,

			e accanto a essa un cipresso bianco, diritto;

			a questa sorgente non andare neanche soltanto vicino.

			Ma ne troverai un’altra, l’acqua fredda che scorre

			dal lago di Mnemosyne. Di fronte stanno i custodi.

			Di’ loro: “Sono figlia di Terra e di Cielo stellato

			e la mia stirpe è celeste: lo sapete anche voi.

			Ardo di sete e mi struggo. Ma date, presto,

			acqua fredda che scorre dal lago di Mnemosyne.

			E loro ti lasceranno bere dalla sorgente divina

			e dopo di ciò regnerai con gli altri eroi.

			(Lamella Peteliae reperta, 400-350 a. Chr. n., mm. 45 x 27, British Museum, Catalogue of Jewellery [1911], 380)

			Troverai a destra delle dimore di Hades una sorgente,

			e accanto a essa un cipresso bianco, diritto:

			a questa sorgente non andare neanche soltanto vicino.

			Più oltre troverai acqua fredda che scorre

			dal lago di Mnemosyne. Sopra stanno i custodi,

			e essi ti chiederanno perché sei venuto.

			Racconta tutta la verità.

			Di’ loro: sono figlio di Terra e di Cielo stellato

			e Asterio è il mio nome. Ardo di sete,

			lasciate che io beva alla sorgente.

			(Lamella Pharsali reperta, 350-320 a. Chr. n., mm. 42 x 16, Museo di Volos, Tessaglia)

			Mnemosyne è divinità orfica: la Memoria. È proprio confidando nella Memoria dell’iniziazione all’immortalità ricevuta in vita che l’iniziato ai Misteri orfici può orientarsi nel labirinto di Ade, ed è proprio l’acqua attinta alla fonte del Ricordo che gli consentirà di procedere per la via che conduce alla glorificazione nell’Aldilà.

			Il viaggio dell’iniziato attraverso la morte si differenzia da quello del non iniziato perché il primo mantiene desta la consapevolezza durante e dopo il trapasso, mentre il secondo, non avendo ricevuto istruzioni sulla morte quando ancora era in vita, rischia di smarrirsi nelle plaghe dell’Oblio.

			Nella seconda laminetta l’iniziata proclama la propria purezza e la propria appartenenza alla schiera degli dèi immortali, derivante dall’iniziazione ai misteri dionisiaci (Eubuleo va identificato con Dioniso) che consisteva nel recupero della originaria scintilla divina racchiusa nel profondo dell’essere umano, e rappresenta la morte come allontanamento dal “cerchio che dà affanno e pesante dolore”, cioè dalla vita come luogo di sofferenza (conforme al pessimismo orfico e al motto di Sileno: “meglio non essere mai nati oppure, una volta nati, tornare al più presto da dove si è venuti”).

			La vita vissuta nell’iniziazione misterica orfico-dionisiaca conduce all’immortalità e al ricongiungimento con il Tutto: “Agnello caddi nel latte” significa che l’iniziato, identificato con Dioniso (l’agnello), torna al nutrimento primordiale, alla fonte di vita (il latte), il Grande Uno.

			3.3. Il libro platonico dei morti

			Vale la pena confrontare la visione del Libro dei morti tibetano con il “Libro platonico dei morti”, ovvero il Fedone di Platone, in cui Socrate, condannato a morte, dialoga con i discepoli intorno all’esperienza del trapasso come culmine conoscitivo.

			Iniziamo dal Fedone:

			Socrate: E con quale altro senso del corpo (aísthesis) sei riuscito mai a percepirle (scil: le idee, la verità)? Bada, io intendo dire tutte le cose, per esempio, la grandezza la sanità la forza e, in una parola, tutte quante nella loro realtà ultima (ousía), cioè che cosa sia realmente ciascuna di esse; e domando: si scopre in esse con i sensi del corpo la verità assoluta, o invece è così, che solo chi di noi più intensamente e più acutamente si appresti a penetrare col pensiero ogni oggetto di cui faccia ricerca nella sua intima realtà, solo costui andrà più vicino di ogni altro alla conoscenza di codesto oggetto?

			Simmia: Precisamente.

			Socrate: Potrà dunque far questo con purità perfetta (katharótata) chi massimamente si adoperi di avvicinarsi a ciascun oggetto con il suo solo pensiero, senza aiutarsi, nel suo meditare, con la vista, né trarsi dietro alcun altro senso insieme con il suo raziocinio (loghismós); bensì cerchi, avvalendosi esclusivamente del suo pensiero in sé stesso (tê diánoia chrómenos autò kat’autó), mondo da ogni impurità, di rintracciare esclusivamente in sé stesso, mondo da ogni impurità, ogni oggetto, astraendo, per quanto può, e da occhi e da orecchi, e insomma da tutto il corpo, come quello che perturba l’anima e non le permette di acquistare verità e intelligenza quando abbia comunanza con esso. Non è questi, o Simmia, più di ogni altro, colui che potrà cogliere la verità?

			Simmia: Mirabilmente vero, o Socrate, è cotesto che dici.

			Socrate: Dunque, da tutto ciò deve necessariamente formarsi nei filosofi veri una credenza di questo genere; onde essi ragioneranno tra loro pressapoco così: “Pare ci sia come un sentiero (atrapós) a guidarci con il lógos nella ricerca; perché, fino a quando abbiamo il corpo e la nostra anima è mescolata e confusa con un male di tal natura, noi non saremo mai capaci di conquistare compiutamente quello che desideriamo e che diciamo essere la verità.

			Infinite sono le inquietudini che il corpo ci procura per le necessità del nutrimento; e poi ci sono le malattie che, se ci capitano addosso, ci impediscono la ricerca della verità; e poi esso ci riempie di amori e passioni e paure e immaginazioni di ogni genere, e insomma di tante vacuità e frivolezze che veramente, finché siamo sotto il suo dominio, neppure ci riesce, come si dice, di fermare la mente su alcuna cosa (hyp’autoû oudè phronésai hemîn egghígnetai oudépote oudèn). Guerre, rivoluzioni, battaglie, chi altri ne è cagione se non il corpo e le passioni del corpo? Tutte le guerre scoppiano per acquisto di ricchezze; e le ricchezze siamo costretti a procurarcele per il corpo e per servire ai bisogni del corpo. E così non abbiamo modo di occuparci di filosofia, appunto per tutto questo. E il peggio di tutto è che se anche qualche momento di quiete ci venga dal corpo e noi cerchiamo di rivolgerci a qualche meditazione, ecco che, d’un tratto, in mezzo alle nostre ricerche e dovunque, quello viene ancora a tagliarci la strada, e ci rintrona e conturba e disanimisce, sicché insomma non è possibile per la influenza sua vedere la verità; e ci apparisce chiaro e manifesto che, se mai vorremo conoscere alcuna cosa nella sua nettezza (katharôs), ci bisognerà spogliarci del corpo e guardare con sola la nostra anima pura la pura realtà delle cose (autà tà prágmata). E solamente allora, come pare e come il ragionamento significa, riusciremo a possedere ciò che desideriamo e di cui ci professiamo amanti, la sapienza (phrónesis), quando saremo morti, che vivi non è possibile. Perché se non è possibile mediante il corpo venire a conoscenza di alcuna cosa nella sua purità (medèn katharôs gnônai), delle due l’una, o non è possibile in nessun caso conquistare il sapere, o solo è possibile quando si è morti; perché allora soltanto l’anima sarà tutta sola in sé stessa (kath’autèn), quando sia sciolta dal corpo, prima no.

			(Platone, Fedone, 65d-66e)

			Non è possibile percepire attraverso i sensi del corpo (aísthesis) le idee nella loro realtà ultima (ousía), perché non sono fatte di corpo: soltanto con il pensiero puro è possibile attingere le verità invisibili ai sensi corporei, e ciò avviene massimamente quando si è morti, perché allora, “sciolta dal corpo”, l’anima, “tutta sola in sé stessa (kath’autèn), può attingere la Sapienza (phrónesis) e noi possiamo “guardare con sola la nostra anima pura la pura realtà delle cose (autà tà prágmata)”.

			[…] intervenne Cebete e disse: O Socrate, quanto al resto pare a me che si dica bene, ma quanto all’anima c’è negli uomini molta incredulità: perché temono che, quando essa si sia distaccata dal corpo, non esista più in alcun luogo e si guasti e perisca il giorno stesso in cui l’uomo muore; temono cioè che, nell’atto medesimo in cui ella si distacca dal corpo e ne esce, subito si dissipi e voli via come soffio o fumo, e così cessi dall’esistere del tutto. Che se invece l’anima rimanesse in qualche parte tutta raccolta in sé stessa e libera da codesti mali dei quali discorrevi or ora, grande speranza sarebbe, o Socrate, e bella, che sia vero quello che tu dici. Ma questo appunto, mi sembra, è ciò che bisogna di non piccola conferma e dimostrazione: e cioè, primo, che l’anima séguita a esistere anche quando l’uomo è morto, secondo, che essa conserva potere e intelligenza.

			(Ivi, 69e-70b)

			Seguono gli argomenti a sostegno della immortalità dell’anima:

			– l’argomento dei contrari, che deduce l’immortalità dopo la fine della vita dal fatto che ogni cosa implica il suo contrario, e così dal morto nasce il vivo: “[…] è una realtà il rivivere, e che i vivi si generano dai morti, e che le anime dei morti non cessano mai di esistere” (Ivi, 72d);

			– l’argomento della reminiscenza:

			Se dunque è vero che noi, acquistata codesta conoscenza prima di nascere, la portammo con noi nascendo, vorrà dire che prima di nascere e subito nati conoscevamo già, non solo l’eguale e quindi il maggiore e il minore, ma anche tutte insieme le altre idee, perché non tanto dell’uguale stiamo ora ragionando quanto anche del bello in sé e del buono in sé e del giusto e del santo, e insomma, come dicevo, di tutto ciò a cui, nel nostro disputare, sia interrogando che rispondendo, poniamo questo sigillo, che è in sé. Onde risulta necessariamente che di tutte codeste idee noi dobbiamo aver avuto conoscenza prima di nascere.

			(Ivi, 75c-d)

			Per il Socrate del Fedone l’anima è immortale e serba ricordo delle verità a cui ha attinto prima di reincarnarsi, per ricongiungersi a esse dopo la morte; chi si dedichi alla filosofia ha la possibilità di vivere la morte come occasione di massima conoscenza, di contatto con la verità, acquisendo livelli sempre più alti di assimilazione al Divino. I valori fondamentali a cui consacrare la vita, come in ogni tradizione iniziatica che si rispetti, sono consapevolezza ed eticità, unica garanzia di propizie reincarnazioni e illuminazioni post mortem.

			3.4. Il Libro tibetano dei morti

			Uno sguardo consapevole sul processo di dissolvimento dell’aggregato corporeo è sigillato negli insegnamenti del Libro tibetano dei morti, il Bar do t’os sgrol (pron. Bardo Tödöl), noto al pubblico europeo a partire dal 1927, quando Evans Wents ne pubblicò la traduzione fatta dal suo maestro Kazi Dava Samdup. Dobbiamo a Evans Wents la scelta del titolo con cui è universalmente noto in Occidente: Il libro tibetano dei morti, che tradotto letteralmente suonerebbe Il Libro che conduce alla salvazione dall’esistenza intermedia per il solo sentirlo recitare.

			Il trattato, nell’ambito della tradizione buddhista, viene considerato come un Terma (gTerma), cioè come una delle scritture sacre e segrete che il taumaturgo Padmasambhava, invitato nel Tibet al tempo del re K’ri sron Ide btsan (755-797), avrebbe nascosto sotto terra e che poi, dopo la sua scomparsa, sarebbero state riportate alla luce da lontani seguaci della dottrina, i quali appunto per queste scoperte sono designati dalla tradizione con il nome di terton (g Ter ston): “indicatori del Terma”. Lo scopritore del Bardo Tödöl fu Carmalingpa (Karma glin pa).

			Il Bardo Tödöl è un libro di salvazione, uno strumento di liberazione dalla catena di reincarnazioni: “continuare a esistere in una qualunque forma di esistenza, anche come dio, è dolore… La pace è nel dissolversi inconsapevole in quella luce incolore da cui tutte le cose traggono nascimento e che, senza che ne siamo consapevoli, brilla in noi stessi” (Il libro tibetano dei morti, a cura di G. Tucci, p. 4); “[…] Quando si muore, sono due le vie che a noi si aprono: o un definitivo spegnimento della creatura singola che è la sorte degli Eletti; oppure la rinascita, che attende chi non seppe comprendere che tutto è sogno” (Ibidem.).

			Il Bardo Tödöl contiene insegnamenti che guidano il viaggio del principio cosciente disincarnato del defunto nell’Aldilà, indirizzandolo verso forme propizie di rinascita, per esempio come essere umano, creatura in grado di intraprendere e perfezionare il sentiero iniziatico che conduce alla liberazione.

			Secondo gli insegnamenti in esso contenuti, al momento della morte si entra in un bardo della rinascita, cioè in uno stato intermedio che è un

			temporaneo sopravvivere alla morte, una proiezione karmica che ha una doppia uscita: o il nirvana o il samara, la pace eterna o le tribolazioni del continuo nascere e morire. Le immagini che in questo stato appaiono con celere vicenda sono proiezioni del karma: le quali fatalmente albeggiano nel principio cosciente del defunto, quando questi non sia stato capace di riconoscere, nella luce abbagliante che gli folgora per brevi istanti dianzi, le vibrazioni della coscienza essenziale. In tal caso, il processo cosmico non è annullato e si svolge implacabile per gradi successivi, ai quali solo si contrappone la consapevolezza, sorta al richiamo di questo trattato, che quelle immagini non sono aspetti di entità reali, ma simbolici balenii del karma. Neppure gli dèi naturalmente esistono al di fuori del nostro pensiero, ed essi sono vari e di diverso aspetto a seconda della purità del nostro pensiero: placati o terrifici, sorridenti o minacciosi, a seconda della nostra maturità spirituale. Ma anche in questo caso si tratta di una diversità soltanto apparente; persino le deità paurose sono in realtà le medesime che le beatifiche, tramutate in nuovo aspetto consono al prevalere in noi del male; e le une e le altre sempre ombre di noi stessi, sorte dall’interno della nostra individualità e della nostra coscienza.

			Questo processo si sviluppa per un periodo massimo di 49 giorni; dopo di che, se non sei riuscito a liberarti, fatalmente torni a essere irretito negli artifici sottili dell’esistenza fenomenica, che ricomincia con una nuova vita. E la catena karmica così continua e nuovamente fruttifica e si svolge.

			(Ivi, pp. 6-7)

			La durata del bardo varia a seconda delle tradizioni, per alcune è indefinita, per altre si protrae per sette giorni o più. Alcuni dubitano della sua esistenza. In tale stato di bardo il lama, con le parole tratte dal libro e sussurrate all’orecchio del morto, può evocare nel suo principio cosciente la consapevolezza e la capacità di orientarsi nel viaggio verso l’illuminazione e la reincarnazione privilegiata.

			Sogyal Rinpoche, maestro di Dzong-Chen, nel suo Il libro tibetano del vivere e del morire, ampio commento al Bar do t’os sgrol, a proposito del morire ci dice che:

			Il processo del morire è spiegato dettagliatamente in tutti gli insegnamenti tibetani. Consiste essenzialmente in due fasi di dissoluzione: una esterna, con la dissoluzione dei sensi e degli elementi; e una interna, con la dissoluzione degli stati grossolani e sottili del pensiero e delle emozioni. Ma prima occorre conoscere le componenti del corpo e della mente che si disgregano alla morte. Tutta la nostra esistenza è prodotta dagli elementi: terra, acqua, fuoco, aria e spazio. Essi formano il corpo e lo mantengono in vita. Quando si dissolvono, moriamo. Abbiamo familiarità con gli elementi esterni, che condizionano il nostro modo di vita, ma la cosa più interessante è che gli elementi esterni interagiscono con gli elementi interni del corpo fisico. Le potenzialità e le caratteristiche dei cinque elementi sono presenti anche nella mente. La capacità della mente di fare da base per tutte le esperienze è la qualità della terra; la sua continuità e la sua adattabilità è l’acqua; la chiarezza e la capacità di percepire è il fuoco; il suo movimento continuo è l’aria, la sua vacuità illimitata è lo spazio.10

			Con la morte, in sostanza, si ritorna allo stato originario, nel quale tutto si dissolve.

			La mente e il corpo si disgregano, insieme con i “tre veleni” (ira, desiderio e ignoranza), sospendendo le emozioni negative e creando un momentaneo intervallo in cui si rivela la “Chiara luce”, la luminosità della base primordiale della natura della mente di cui si può fare esperienza nella meditazione.

			Nel Bar do t’os sgrol questo momento è così descritto: “La natura di tutte le cose è aperta, vuota e nuda come il cielo, luminosa vacuità senza centro né circonferenza: il puro, nudo Rigpa sorge”.

			Nella tradizione Dzong-chen, il Rigpa è la base primordiale della mente, luminosità non condizionata, a differenza dell’aspetto Sem della mente, che è la mente ordinaria, in cui si agitano i “tre veleni” e le costruzioni nevrotiche dell’Io.

			Padmasambhava ne parla in questi termini:

			La chiara luce, autoprodotta e fin dall’inizio priva di nascita è figlia del Rigpa, anch’esso non generato: che meraviglia!

			Questa saggezza auto originata non è stata creata da nessuno: che meraviglia!

			Mai ha conosciuto la nascita e non ha in sé le cause della morte: che meraviglia!

			Benché chiaramente visibile, nessuno la vede: che meraviglia!

			Benché vaghi nel samsara, non ne subisce alcun danno:

			che meraviglia!

			Benché veda la buddhità non ne riceve alcun beneficio:

			che meraviglia!

			Benché esista in tutti i luoghi, non è riconosciuta:

			che meraviglia!

			Eppure tu continui a sperare di ottenere altrove un frutto diverso da questo: che meraviglia!

			Benché sia la cosa più essenzialmente tua, la cerchi fuori di te: che meraviglia!11

			Subito dopo il doloroso passaggio dell’agonia, rispetto al quale – a prescindere dalle generalizzazioni cui troppo sovente inclina la tradizione tibetana – è mirabile la posizione spirituale del meditante, centrato in un testimone metsomatopsichico che viene attraversato da un páthos che implica peripezie devastanti per l’ego psicocorporeo, ma che al tempo stesso è stabile, si manifesta una Luce: la stessa Luce che si è mostrata nella morte naturale di Ivan Il’ic, in Tolstoj, la stessa esperienza dell’Assoluto “esso stesso per sé stesso” di cui ci dice il Fedone platonico, ma accompagnata da una profonda consapevolezza, da un perpetuo testimoniare; dove il testimone, ciò che è presenza, rivela la sua natura transmentale e transcorporea e, esso stesso pura Luce, si coniuga con la Luce.

			Nella tradizione tibetana (Tantra e Dzong-chen) si crede fermamente che i meditanti di altissimo livello al momento della morte siano in grado di riassorbire nella base luminosa della natura primordiale della mente anche la materia che costituisce il corpo (la mente è base del corpo, che è costituito dall’elemento spazio, che è appunto la quinta base mentale generativa degli aggregati materiali), cioè i quattro elementi, cosicché il corpo fisico si dissolve in Luce o in arcobaleno.

			Questo riassorbimento si attua in maniera inconsapevole: o meglio, in esso, per gli illuminati, si dà tout court coincidenza di Rigpa – che è la luminosa vacuità senza centro né circonferenza, base primordiale della mente liberata dai condizionamenti dei sensi e dell’ego, ben distinta dalla mente Sem, che è la mente ordinaria dominata dai summenzionati “tre veleni” – con la “luce incolore da cui tutte le cose traggono nascimento e che, senza che ne siamo consapevoli, brilla in noi stessi”: Luce di base della mente e del cosmo coincidono.

			3.5. Reincarnazione

			Condivisa con l’Oriente, in Grecia la teoria della reincarnazione/metempsicosi/metensomatosi compare nel Pitagorismo e nell’Orfismo. Fondandosi sull’intuizione di fondo comune alla tradizione sapienziale orientale-occidentale, Platone elabora in maniera originale il mito, attraverso la figura orfica di Adrastea. La visione mistica e misterica, la contemplazione della Verità oltremondana, nel Fedro di Platone è fonte di salvezza, perché l’anima che permane salda nella visione si sottrae al ciclo delle rinascite e resta “senza danno”. Tutto ciò rimanda al mito dell’Auriga, ovvero del Sapiente che riesce a governare il carro della propria interiorità, evitando che la parte più greve dell’anima, il cavallo nero, la trascini in basso impedendole di raggiungere il “campo della verità”.

			Nell’Orfismo, come è evidente nelle Lamine d’oro orfiche, la salvezza dipende dalla facoltà di ricordare la propria origine e la propria natura divina e di ricongiungersi con essa, mentre l’oblio di questa radice sacra condanna a reincarnazioni più o meno propizie. Soltanto la filosofia, la sapienza e una profonda eticità consentono di anticipare il ritorno alla dimensione divina originaria.

			[…] è questa la legge di Adrastea: l’anima che al seguito di un dio abbia avuto visione di qualcuna delle cose vere, non abbia esperienza di dolore fino all’altro ciclo, e se è capace di fare sempre questo, resti senza danno per sempre; ma se le sia stato impossibile seguire il dio e non abbia avuto la visione, e per qualche eventualità si sia colmata di oblio e di cattiveria, e sia stata appesantita e così appesantita abbia perso le proprie ali e sia caduta sulla terra, allora è legge che questa anima nella prima generazione non venga innestata in nessuna natura ferina, ma quella che ha visto di più dia nascita a un uomo che diventerà amante della sapienza o della bellezza o un ispirato dalle Muse e da Eros; la seconda a un re giusto o a un guerriero o a un uomo di governo; la terza a un politico, a un amministratore o a un produttore di ricchezze; la quarta a un amante delle fatiche o un ginnasta o a un medico del corpo; la quinta a una vita da indovino o da officiante di Misteri; alla sesta sarà adatto un poeta o qualcuno che si occupi della mimesi; alla settima un artiere o un agricoltore; all’ottava un sofista o un demagogo; alla nona un tiranno. E tra tutti costoro chi avrà vissuto nella giustizia otterrà una sorte migliore, chi contro giustizia una peggiore. E nessuna anima fa ritorno al luogo da cui è venuta prima di diecimila anni – non mette le ali prima di tutto questo tempo – fuorché quella di chi abbia filosofato senza frode o abbia amato secondo filosofia: queste anime, una volta compiuto il terzo giro di mille anni, nel caso che abbiano scelto la stessa vita per tre volte di seguito, riprendono le ali al tremillesimo anno e risalgono. Le altre, una volta conclusa la prima vita, vanno a giudizio, e dopo essere state giudicate, le une vanno nelle carceri di sotto terra e scontano la pena, le altre, librate da Dike in qualche regione del cielo, vi trascorrono una vita degna di quella che hanno vissuto in forma umana. Quando giunge il millesimo anno, le une e le altre ritornano all’assegnazione e alla scelta della seconda vita e scelgono ciascuna quella che desidera: e chi sia stato umano può reincarnarsi in animale, e da animale chi sia stato umano può ritornare umano; perché non giungerà mai a tale forma l’anima che non abbia mai avuto visione della verità.

			(Platone, Fedro, 248c-249b)

			3.6. Il mito di Er

			Un’altra mirabile esplorazione del tragitto reincarnazionale della psyché si trova nel libro X della Repubblica di Platone, dove Er, morto in guerra, viene posto sulla pira, ma, proprio mentre stava per essere appiccato il fuoco, egli si desta e racconta quello che ha visto nell’Aldilà:

			1. [614 a] Ecco dunque, dissi, quali sono i premi, le ricompense e i doni che il giusto ottiene da vivo dagli dèi e dagli uomini, oltre a quei beni che la giustizia procurava per sé stessa. – Certo, ammise; beni belli e sicuri. – Ma questo è nulla, replicai, per quantità e per grandezza, rispetto a ciò che attende dopo la morte sia il giusto sia l’ingiusto. E bisogna parlarne, perché ciascuno dei due riceva esattamente ciò che il discorso gli deve. – [b] Parlane pure, rispose. Ben poche sono le cose che mi offrono maggior piacere quando le ascolto. – Non ti racconterò certo un apologo di Alcínoo, dissi io, ma la storia di un valoroso, Er figlio di Armenio, di stirpe panfilia. Costui era morto in guerra e quando dopo dieci giorni si raccolsero i cadaveri già putrefatti, venne raccolto ancora incorrotto. Portato a casa, nel dodicesimo giorno stava per essere sepolto. Già era deposto sulla pira quando risuscitò e, risuscitato, prese a raccontare quello che aveva veduto nell’aldilà. Ed ecco il suo racconto. Uscita dal suo corpo, l’anima aveva camminato insieme con molte [c] altre ed erano arrivate a un luogo meraviglioso, dove si aprivano due voragini nella terra, contigue, e di fronte a queste, alte nel cielo, altre due. In mezzo sedevano dei giudici che, dopo il giudizio, invitavano i giusti a prendere la strada di destra che saliva attraverso il cielo, dopo aver loro apposto dinanzi i segni della sentenza; e gli ingiusti invece a prendere la strada di sinistra, in discesa. E anche questi avevano, ma sul dorso, i segni di tutte le [d] loro azioni passate. Quando si era avanzato lui, gli avevano detto che avrebbe dovuto descrivere agli uomini il mondo dell’aldilà, e che lo esortavano ad ascoltare e contemplare tutto quello che c’era in quel luogo. E lì vedeva le anime che, dopo avere sostenuto il giudizio, se ne andavano per una delle due voragini, sia del cielo sia della terra; attraverso le altre due passavano altre anime: dall’una, sozze e polverose, quelle che risalivano dalla terra; dall’altra, monde, altre che scendevano dal cielo. E [e] quelle che via via arrivavano sembravano venire come da un lungo cammino. Liete raggiungevano il prato per accamparvisi come in adunanza festiva. E tutte quelle che si conoscevano si scambiavano affettuosi saluti: quelle che provenivano dalla terra chiedevano alle altre notizie del mondo celeste, quelle che provenivano dal cielo notizie del mondo sotterraneo. Si scambiavano i racconti, le prime [615 a] gemendo e piangendo perché ricordavano tutti i vari patimenti e spettacoli che avevano avuti nel loro cammino sotterraneo (un cammino millenario), mentre le seconde narravano i godimenti celesti e le visioni di straordinaria bellezza. Molto tempo, Glaucone, occorrerebbe per i molti particolari, ma la sostanza del suo racconto era questa: per tutte le ingiustizie commesse e per tutte le persone offese da ciascuno, avevano pagato la pena un caso dopo l’altro, e per ciascun caso dieci volte tanto (questo avveniva ogni [b] cento anni, perché tale è la durata della vita umana). Ciò perché il castigo subíto fosse il decuplo della colpa: perché ad esempio, i responsabili della morte di molte persone per aver tradito città o eserciti, e coloro che molte ne avessero ridotte in schiavitù o fossero stati complici di altri misfatti, per ciascuno di tutti questi delitti riportassero sofferenze decuple; e, viceversa, perché coloro che avessero fatto dei benefici e fossero stati giusti e pii, fossero premiati nella [c] medesima proporzione. Altro diceva dei morti subito dopo la nascita e dei vissuti breve tempo, ma sono cose che non merita ricordare. Ancora maggiori, secondo il suo racconto, erano le ricompense per l’empietà e la pietà verso gli dèi e i genitori e per l’omicidio. Asseriva infatti di essersi appunto trovato accanto a uno cui un altro chiedeva dove fosse il grande Ardieo. Questo Ardieo era stato tiranno in una città della Panfilia, mille anni prima, e, come si [d] diceva, aveva ucciso il vecchio padre e il fratello maggiore, e si era macchiato di molte altre nefandezze. L’interrogato, riferiva Er, aveva risposto: “Non viene né potrebbe venir qui”.

			2. “Infatti tra gli altri orrendi spettacoli abbiamo veduto anche questo. Come fummo presso lo sbocco, sul punto di risalire e trovandoci ad aver subíto tutte le altre prove, d’improvviso scorgemmo lui e altri, per lo più tiranni, ma c’era anche gente privata, colpevole di gravi peccati. Essi [e] credevano ormai che sarebbero risaliti, ma lo sbocco non li riceveva, anzi emetteva un muggito ogni volta che uno di questi scellerati inguaribili o uno che non avesse ancora espiato nella misura dovuta tentava di salire”. Lì presso, raccontava, c’erano uomini feroci, tutti fuoco a vedersi, che sentendo quel boato afferravano gli uni a mezzo il corpo e li trascinavano via, ma ad Ardieo e ad altri avevano [616 a] legato mani, piedi e testa, li avevano gettati a terra e scorticati, e li trascinavano lungo la strada, dalla parte esterna, straziandoli su piante di aspalato. E a coloro che a via a via sopraggiungevano, spiegavano quali erano le ragioni di tutto questo, aggiungendo che li conducevano via per gettarli nel Tartaro. Laggiù, continuava, avevano provato molti terrori di ogni genere, ma tutti li superava la paura che ciascuno aveva di sentire quel boato al momento di salire. E ciascuno era stato molto contento di venir su senza sentirlo. Queste erano all’incirca le pene e i castighi [b] e le corrispondenti ricompense. Quando i singoli gruppi che si trovavano nel prato vi avevano trascorso sette giorni, nell’ottavo dovevano levarsi di lì e mettersi in cammino, per giungere nel quarto giorno in un luogo donde potevano scorgere, tesa dall’alto attraverso tutto il cielo e la terra, una luce diritta come una colonna, molto simile all’arcobaleno, ma più intensa e più pura. Vi erano arrivati dopo un giorno di marcia e là avevano visto, [c] in mezzo alla luce, tese dal cielo, le estremità dei suoi legami. Era questa luce a tenere avvinto il cielo e, come le gomene esterne delle triremi, a tenere insieme tutta la circonferenza. Alle estremità era sospeso il fuso di Ananke [la personificazione del Destino immutabile, N.d.A.], per il quale giravano tutte le sfere. Il suo fusto e l’uncino erano di diamante, il fusaiolo una mescolanza di diamante e di altre materie. Il fusaiolo aveva questa natura: [d] per la figura era come quello che si usa in questo nostro mondo, ma il racconto di Er deve far pensare che fosse costruito come se entro un grande fusaiolo cavo e interamente intagliato fosse incastrato un altro consimile, ma più piccolo, come quei vasi che entrano esattamente l’uno [e] nell’altro; e così un terzo, un quarto e altri quattro. Tutti insieme i fusaioli erano otto, incastrati l’uno nell’altro, e superiormente mostravano i loro orli circolari; costituivano il dorso continuo di un unico fusaiolo accentrato sul fusto e il fusto passava da parte a parte l’ottavo fusaiolo lungo l’asse mediano. Il primo fusaiolo, il più esterno, aveva il cerchio dell’orlo molto largo. Seguivano poi in ordine decrescente il sesto, il quarto, l’ottavo, il settimo, il quinto, il terzo, il secondo. Il cerchio del maggiore era variegato, quello del settimo lucentissimo, quello [617 a] dell’ottavo riceveva il colore dal settimo che lo illuminava, quelli del secondo e del quinto si somigliavano, ma erano più gialli dei precedenti; il terzo aveva una tinta bianchissima, il quarto rossastra, il sesto veniva al secondo posto per bianchezza. Il fuso ruotava tutto volgendosi con moto uniforme e nel girare dell’insieme i sette cerchi interni ruotavano lenti in direzione opposta. Il più rapido era l’ottavo, [b] secondi venivano, tutti insieme, il settimo, il sesto e il quinto; terzo in questo moto rotatorio era, come appariva a quelle anime, il quarto; quarto e quinto erano rispettivamente il terzo e il secondo. Il fuso si volgeva sulle ginocchia di Ananke. Sull’alto di ciascuno dei suoi cerchi stava una Sirena che, trascinata in quel movimento circolare, emetteva un’unica nota su un unico tono; e tutte otto le note creavano un’unica armonia. Altre tre donne sedevano in cerchio a [c] eguali distanze, ciascuna su un trono: erano le sorelle di Ananke, le Moire, in abiti bianchi e con serti sul capo, Lachesi, Cloto e Atropo. E cantavano in armonia con le Sirene: Lachesi il passato, Cloto il presente, Atropo il futuro. Cloto a intervalli toccava con la destra il fuso e ne accompagnava il giro esterno, così come faceva Atropo con la sinistra per [d] i giri interni; e Lachesi con l’una e con l’altra mano toccava ora i giri interni ora quello esterno. Al loro arrivo le anime dovevano presentarsi a Lachesi. E un araldo divino prima le aveva disposte in fila, poi aveva preso dalle ginocchia di Lachesi le sorti e vari tipi di vita, era salito su un podio elevato e aveva detto: “Parole della vergine Lachesi sorella di Ananke. Anime dall’effimera esistenza corporea, inizia per voi un altro periodo di generazione mortale, preludio a nuova [e] morte. Non sarà un dèmone a scegliere voi, ma sarete voi a scegliervi il dèmone. Il primo che la sorte designi scelga per primo la vita cui sarà poi irrevocabilmente legato. La virtù non ha padrone; secondo che la onori o la spregi, ciascuno ne avrà più o meno. La responsabilità è di chi sceglie, il dio non è responsabile”. Con ciò aveva scagliato le sorti al di sopra di tutti i convenuti e ciascuno raccoglieva quella che gli era caduta vicino, salvo Er, a cui non era permesso di farlo. Chi l’aveva raccolta vedeva chiaramente il numero da lui sorteggiato. [618 a] Subito dopo “l’araldo” aveva deposto per terra davanti a loro i vari tipi di vita, in numero molto maggiore dei presenti. Ce n’erano di ogni genere: vite di qualunque animale e anche ogni forma di vita umana. C’erano tra esse tirannidi, alcune durature, altre interrotte a metà e concluse in povertà, esilio e miseria. C’erano anche vite di uomini celebri o per l’aspetto esteriore, la bellezza, il [b] vigore fisico in genere e l’attività agonistica, o per la nascita e le virtù di antenati; e vite di gente oscura da questi punti di vista, e così pure vite di donne. Non c’era però una gerarchia di anime, perché l’anima diventava necessariamente diversa a seconda della vita che sceglieva. Il resto era tutto mescolato insieme: ricchezza e povertà o malattie e salute; e c’era anche una forma intermedia tra questi estremi. Lì, come sembra, caro Glaucone, appare tutto il pericolo per l’uomo; e per questo ciascuno [c] di noi deve stare estremamente attento a cercare e ad apprendere questa disciplina senza curarsi delle altre, vedendo se riesce ad apprenderla senza curarsi delle altre, se riesce ad apprendere e a scoprire chi potrà comunicargli la capacità e la scienza di discernere la vita onesta e la vita malvagia e di scegliere sempre e dovunque la migliore di quelle che gli sono possibili: ossia, calcolando quali effetti hanno sulla virtù della vita tutte le cose che ora abbiamo dette, considerate insieme o separatamente, sapere che cosa produca la bellezza mescolata a povertà [d] o ricchezza, se cioè un male o un bene, e quale condizione dell’anima concorra a ciò, e quale effetto producano con la loro reciproca mescolanza la nascita nobile e ignobile, la vita privata e i pubblici uffici, la forza e la debolezza, la facilità e la difficoltà di apprendere, e ogni altra simile qualità connaturata all’anima o acquisita successivamente. Così, tirando le conclusioni di tutto questo, egli potrà, guardando la natura dell’anima, scegliere una vita peggiore [e] o una vita migliore, chiamando peggiore quella che la condurrà a farsi più ingiusta, migliore quella che la condurrà a farsi più giusta. E tutto il resto lo lascerà perdere. Abbiamo visto che è questa la scelta migliore, da vivo [619 a] come da morto. Con questa opinione adamantina egli deve scendere nell’Ade, per non lasciarsi neppure lì impressionare dalle ricchezze e da simili mali, per non gettarsi sulle tirannidi e altre condotte del genere e quindi commettere molti insanabili mali, e per non patirne lui stesso di ancora maggiori; ma per sapere sempre scegliere tra cotali vite quella mediana e fuggire gli eccessi nell’uno e nell’altro senso, sia, per quanto è possibile, in questa nostra vita, sia in tutta la vita futura. Così l’uomo può raggiungere [b] il colmo della felicità.

			3. In quel momento, dunque, secondo quanto narrava il nunzio che veniva di là, l’araldo divino aveva parlato così: “Anche chi si presenta ultimo, purché scelga con senno e viva con regola, può disporre di una vita amabile, non turpe. Il primo cerchi di scegliere con cura e l’ultimo non si scoraggi”. A queste parole, raccontava Er, colui che aveva avuto la prima sorte si era subito fatto avanti e aveva scelto la maggiore tirannide. A questa scelta era stato spinto dall’insensatezza e dall’ingordigia, senza averne [c] sufficientemente valutato tutte le conseguenze. E così non si era accorto che il fato racchiuso in quella scelta gli riservava la sorte di divorarsi i figli, e altri mali. Quando l’aveva esaminata a suo agio, si percuoteva e si lamentava della scelta, senza tenere presenti le avvertenze dell’araldo divino. E però non incolpava sé stesso dei mali, ma la sorte e i dèmoni: tutto insomma eccetto sé stesso. Egli apparteneva al gruppo che veniva dal cielo e nella vita precedente era vissuto in un [d] regime ben ordinato, ma aveva acquistato virtù per abitudine, senza filosofia. E per quanto se ne poteva dire, tra coloro che si lasciavano sorprendere in simili imprudenze non erano i meno quelli che venivano dal cielo: perché erano inesperti di sofferenze. Invece coloro che venivano dalla terra, per lo più non operavano le loro scelte a precipizio: perché avevano essi stessi sofferto o visto altri soffrire. Anche per questo, oltre che per la fortuna nel sorteggio, la maggior parte delle anime permutava mali con beni e beni con mali. Perché se uno, quando arriva a questa nostra vita, pratica sempre sana filosofia, e se nel momento [e] della scelta la sorte non gli cade tra le ultime, ha buone probabilità, secondo le notizie di lì riferite, non solo di essere felice in questo mondo, ma anche di compiere il viaggio da qui a lì e da lì a qui non per una strada sotterranea e aspra, ma per una liscia e celeste. Valeva la pena poi di vedere, diceva, come le singole anime sceglievano le loro vite. [620 a] Spettacolo insieme miserevole, ridicolo e meraviglioso! La maggioranza sceglieva secondo le abitudini contratte nella vita precedente. Diceva di avere visto l’anima che era stata un tempo di Orfeo intenta a scegliere la vita di un cigno: non voleva nascere da grembo di donna per l’odio che nutriva verso il sesso femminile che aveva causato la sua morte12; e l’anima di Tamiri13 scegliere la vita di un usignolo. Aveva visto anche un cigno che con la sua scelta mutava la propria vita in quella umana, e così anche [b] altri animali canori. L’anima che era stata designata ventesima dalla sorte aveva scelto la vita di un leone: era quella di Aiace Telamonio, che rifuggiva dal diventare uomo ricordandosi del giudizio relativo alle armi 14. Dopo di lui veniva quella di Agamennone: anche questa, per ostilità verso il genere umano dovuta alle sofferenze patite, aveva scambiato la sua vita con quella di un’aquila. Posta dalla sorte nel gruppo di mezzo, l’anima di Atalanta, come aveva scorto grandi onori riservati a un atleta, non era stata capace di passare oltre e li aveva [c] raccolti15. Dopo di lei, aveva visto l’anima di Epeo, figlio di Panopeo16 assumere la natura di una donna operaia; lontano, tra gli ultimi, quella del buffone Tersite penetrare in una scimmia17. Si era avanzata poi a scegliere l’anima di Odisseo, cui il caso aveva riservato l’ultima sorte: ridotta senza ambizioni dal ricordo dei precedenti travagli, se ne era andata a lungo in giro cercando la vita di un privato individuo schivo di ogni seccatura. E non senza pena l’aveva [d] trovata, gettata in un canto e trascurata dalle altre anime; e al vederla aveva detto che si sarebbe comportata nel medesimo modo anche se la sorte l’avesse designata per prima; e se l’era presa tutta contenta. E nello stesso modo passavano dalle altre bestie in uomini e dalle une nelle altre: le ingiuste si trasformavano in quelle selvagge, le giuste in quelle mansuete. Si facevano mescolanze di ogni genere. Dopo che tutte le anime avevano scelto le rispettive vite, si presentavano a Lachesi nell’ordine stabilito dalla sorte. A ciascuno essa dava come compagno il dèmone che quegli si era preso, perché gli fosse guardiano durante la [e] vita e adempisse il destino da lui scelto. Ed esso guidava l’anima anzitutto da Cloto, a confermare, sotto la sua mano e sotto il giro del fuso, il destino che si era scelta dopo il sorteggio. Poi toccava questo e quindi la conduceva alla trama tessuta da Atropo rendendo inalterabile il destino una volta filato. Di lì senza voltarsi “ciascuno” si recava sotto [621 a] il trono di Ananke e gli passava dall’altra parte. Dopo che anche gli altri erano passati, tutti si dirigevano verso la pianura del Lete in una calura e afa tremenda. Era una pianura priva d’alberi e di qualunque prodotto della terra. Al calare della sera si accampavano sulla sponda del fiume Amelete, la cui acqua non può essere contenuta da vaso alcuno. E tutti erano obbligati a berne una certa misura, ma chi non era frenato dall’intelligenza ne beveva [b] più della misura. Via via che uno beveva, si scordava di tutto. Poi si erano addormentati, quando, a mezzanotte, era scoppiato un tuono e si era prodotto un terremoto: e d’improvviso, chi di qua, chi di là, eccoli portati in su a nascere, filando rapidi come stelle cadenti. Lui, Er, aveva ricevuto divieto di bere quell’acqua. Non sapeva per dove e come avesse raggiunto il suo corpo. Sapeva soltanto che d’un tratto aveva aperto gli occhi e si era visto all’alba giacere sulla pira. E così, Glaucone, si è salvato il mito e non è [c] andato perduto. E potrà salvare anche noi, se gli crediamo; e noi attraverseremo bene il fiume Lete e non insozzeremo la nostra anima. Se mi darete ascolto e penserete che l’anima è immortale, che può soffrire ogni male e godere ogni bene ci terremo sempre alla via che porta in alto e coltiveremo in ogni modo la giustizia insieme con l’intelligenza, per essere amici a noi stessi e agli dèi, sia finché [d] resteremo qui, sia quando riporteremo i premi della giustizia, come chi vince nei giochi raccoglie in giro il suo premio; e per vivere felici in questo mondo e nel millenario cammino che abbiamo descritto.

			(Platone, Repubblica, X, 614a-621d; tr. it. di M. Valgimigli con leggere modifiche)

			Rispetto alla visione orientale, in cui la successiva reincarnazione dipende strettamente e necessariamente dalle cause karmiche poste nella vita precedente, nel mito di Er (617d-618a) si fa allusione a un elemento di aleatorietà nella scelta della reincarnazione successiva, all’insegna della probabilità, e non di una rigida concatenazione di cause ed effetti: Dioniso?

			3.7. L’Auriga e la Pianura della Verità

			Nel mito dell’Auriga culmina la dottrina platonica dell’eccellenza dell’anima alata, che si nutre della frequentazione del divino e che da questa frequentazione trae la linfa noetica che le consente di non perdere le ali e cadere in livelli inferiori di incarnazione:

			Sull’idea di anima dobbiamo dire quanto segue.

			Spiegare quale sia sarebbe compito di una esposizione divina in tutti i sensi e lunga; ma dire a che cosa assomigli è un’esposizione umana e piuttosto breve. Parliamone, dunque, in questo modo.

			Si pensi dunque l’anima come simile a una forza per sua natura composta di un carro a due cavalli e di un auriga.

			I cavalli e gli aurighi degli dèi sono tutti buoni e derivati da buoni, invece quelli degli altri sono misti.

			In primo luogo in noi l’auriga guida un carro a due cavalli, uno è bello e buono e deriva da belli e buoni; l’altro invece deriva da opposti ed è opposto. Difficile disagevole, di necessità, per quel che ci riguarda, è la guida del carro.

			Ora, bisogna cercare di dire in che senso il vivente è stato chiamato mortale e immortale.

			Ogni anima si prende cura di tutto ciò che è inanimato. Essa gira per tutto il cielo, ora in una forma, ora in un’altra. Quando essa è perfetta e alata vola in alto e governa tutto quanto il mondo. Ma una volta che abbia perduto le ali viene trascinata giù fino a quando non si aggrappi a qualcosa di solido e, trasportata la sua dimora in esso, e preso un corpo terroso, per la potenza di essa questo sembra muoversi da sé. L’insieme, ossia l’anima e il corpo a essa congiunto, fu chiamato “vivente” ed ebbe il soprannome di “mortale”.

			Il termine “immortale” non può essere spiegato sulla base di un solo discorso razionale; ma, senza conoscerlo e intenderlo in modo adeguato, noi ci figuriamo un dio, un essere vivente e immortale, che ha un’anima e un corpo eternamente connaturati.

			Ma di queste cose si pensi e si dica come piace all’io.

			Cerchiamo invece di comprendere la causa della caduta delle ali, per cui esse si staccano dall’anima.

			Una causa è la seguente.

			La potenza dell’ala per sua natura tende a portare in alto ciò che è pesante, sollevandolo là dove abita la stirpe degli dèi, e in certo senso partecipa del divino più di tutte le cose che riguardano il corpo.

			E il divino è ciò che è bello, sapiente e buono e tutto ciò che è di questo tipo.

			Appunto da queste cose le ali dell’anima vengono nutrite e accresciute in grado supremo; invece dalla bruttezza, dalla malvagità e da tutti i contrari negativi esse vengono guastate e mandate in rovina.

			Zeus, il grande sovrano che sta in cielo, conducendo il carro alato, è il primo a procedere, ordina tutte quante le cose e si prende cura di esse. A lui tiene dietro un esercito di dèi e di demoni, ordinato in undici schiere. Infatti nella casa degli dèi rimane Estia da sola. Quanto agli altri dèi, quelli che sono stati posti come capi in questo numero di dodici guidano ciascuno la propria schiera, nell’ordine con cui sono stati scelti. Molti e beati dunque sono le visioni e i percorsi dentro il cielo che compie la stirpe degli dèi beati, mentre ciascuno di questi adempie il proprio compito.

			Tiene dietro agli dèi chi sempre lo vuole e ne ha la capacità: infatti l’invidia rimane fuori dal coro divino.

			Quando essi vanno a banchetto per prendere cibo procedono per l’ascesa fino a raggiungere la sommità della volta del cielo.

			Là i veicoli degli dèi che sono ben equilibrati e agili da guidare procedono bene; gli altri invece procedono con fatica. Il cavallo che è partecipe del male infatti cala, piegando verso terra e opprimendo quell’auriga che non abbia saputo allevarlo bene.

			Qui all’anima si presenta la fatica e la prova suprema.

			Infatti quando le anime che sono dette immortali pervengono alla sommità del cielo, procedendo al di fuori, si posano sulla volta del cielo, e la rotazione del cielo le trasporta così posate, ed esse contemplano le cose che stanno al di fuori del cielo.

			L’Iperuranio, il luogo sopraceleste, nessuno dei poeti di quaggiù lo cantò mai né mai lo canterà in modo degno.

			La cosa sta in questo modo, perché bisogna avere realmente il coraggio di dire il vero, specialmente se si parla della verità.

			L’essere che realmente è, senza colore, privo di figura e non visibile, e che può essere contemplato solo dalla guida dell’anima, ossia dal noûs, e intorno al quale verte la conoscenza vera, occupa tale luogo.

			Ora, poiché la ragione (diánoia) di un dio è nutrita da un noûs e da una scienza (epistéme) pura, anche quella di ogni anima a cui stia a cuore ciò che le conviene, quando vede dopo un certo tempo ciò che è, si allieta e contemplando la verità se ne nutre e ne gode, finché la rotazione del cielo non l’abbia riportata allo stesso punto.

			Nel giro che essa compie vede la Giustizia stessa, vede la Temperanza, vede la Scienza, non quella connessa con il divenire, né quella che è differente in quanto si fonda su quelle cose alle quali noi ora diamo nome di cose che sono, ma quella che veramente è scienza in ciò che è veramente essente.

			E dopo che ha contemplato tutte le cose che veramente sono e se ne è saziata, di nuovo penetra all’interno del cielo e se ne torna alla sua dimora.

			E giunta alla dimora l’auriga, dopo avere condotto i cavalli alla mangiatoia, getta a loro ambrosia, e oltre a essa dà a loro da bere del nettare.

			Questa è la vita degli dèi.

			Quanto alle altre anime invece una seguendo il dio nel modo migliore possibile e rendendosi simile a lui solleva il capo dell’auriga verso il luogo che sta al di fuori del cielo e viene trasportata nel moto di rotazione, ma a stento contempla le cose che sono, perché è turbata dai cavalli.

			Un’altra anima invece ora solleva il capo ora lo abbassa; ma poiché i cavalli le fanno violenza vede alcune cose che sono, altre no.

			Seguono le altre anime che aspirano tutte quante a salire in alto, ma non essendo capaci di farlo vengono sommerse e trascinate nel moto di rotazione, urtandosi l’una con l’altra, accalcandosi e tentando di passare l’una davanti all’altra. Nasce dunque un tumulto e una lotta con un estremo sudore, e per l’ignavia degli aurighi molte anime rimangono storpiate, e numerose riportano molte delle loro penne spezzate.

			Tutte poi, oppresse da grande fatica, se ne allontanano senza avere fruito della contemplazione di ciò che è, e una volta che si siano allontanate si nutrono del cibo dell’opinione.

			Il motivo per cui esse mettono tanto impegno per vedere la Pianura della Verità è questo: il nutrimento adatto alla parte migliore dell’anima proviene dal prato che è là, e la natura dell’ala con cui l’anima può volare si nutre proprio di questo.

			(Platone, Fedro, 246a-248d; tr. it. di G. Reale con leggere modifiche)

			3.8. Empedocle e la reincarnazione

			Empedocle, sapiente e sciamano, poeta e scienziato, vissuto nel V secolo a.C. ad Agrigento, era un pitagorico, o comunque assai vicino alla scuola pitagorica, come dichiara egli stesso nel tessere le lodi di Pitagora:

			Vi era tra quelli un umano di sapienza sovrumana

			che acquisì immensa ricchezza di precordi,

			eccellente in opere sagge di ogni genere:

			quando tendeva tutte le forze dei suoi precordi

			vedeva agevolmente ciascuna delle cose che sono

			anche per dieci o venti generazioni di umani.

			(Empedocle, fr. 31 B 129 DK)

			3.9. Anámnesis e altre pratiche pitagoriche

			Le scuole pitagoriche, fiorite nella Magna Grecia del nostro Sud, in particolare a Crotone, Metaponto, Taranto, erano confraternite iniziatiche formatesi intorno al magistero di Pitagora che, grazie anche ai suoi viaggi presso altri centri iniziatici e sapienziali dell’Egitto e dell’Oriente, aveva maturato una profonda conoscenza delle leggi sottili dell’universo e della sua fondamentale struttura matematica, e coltivava stati di coscienza unitari e illuminati mediante discipline meditative e spirituali, insieme fisiche e mentali: respirazione diaframmatica, come nel pranayama yogico, disciplina del silenzio, incubazione nelle grotte, e l’anámnesis.

			Quest’ultima consisteva in una forma di concentrazione che favoriva la rammemorazione quotidiana di tutto ciò che si era vissuto durante una giornata e che, spinta a un livello più sottile e profondo, probabilmente con pratiche di respirazione e incubazione, consentiva il ricordo delle vite precedenti a cui fa riferimento Empedocle.

			Sulla reincarnazione Empedocle, grazie alla pratica personale dell’anámnesis, si esprime così, parlando di sé stesso, nel suo poema in esametri: “Perché già una volta / io fui fanciullo e fanciulla / e arbusto e uccello / e pesce muto che guizza fuori dal mare” (fr. 31 B 117 DK).

			E a proposito di reincarnazioni privilegiate: “Tra le fiere diventano leoni che hanno la tana nelle montagne / e dormono a terra; e allori tra gli alberi dalle belle chiome” (fr. 31 B 127 DK); “E alla fine diventano veggenti e poeti / e medici e capi per gli umani che abitano la terra; / e da essi germogliano dei, per onore eccellenti” (fr. 31 B 146 DK).

			Per culminare nell’assimilazione finale e liberatrice con le divinità, che è anche riconnessione con la propria interiorità illuminata: “spartiscono focolare e mensa con altri immortali, / non partecipi delle sofferenze umane, indistruttibili” (fr. 31 B 147 DK).

			3.10. Hermotimo, il tulku di Clazomene

			(4) Eraclide Pontico [Heracl. Pont., Fr. 89 Wehrli] racconta che Pitagora usasse dire questo di sé stesso: che un tempo era nato Etalide18 e lo ritenevano figlio di Hermes, e che fu proprio Hermes a dirgli di scegliere quel che volesse avere, fuorché l’immortalità. E Pitagora gli chiese di poter serbare memoria di ciò che gli accadesse da vivo e da morto. Così da vivo avrebbe serbato memoria di ogni cosa, e anche dopo morto avrebbe mantenuto gli stessi ricordi.

			Tempo dopo sarebbe entrato in Euforbo19 e sarebbe stato ferito da Menelao. A sua volta Euforbo diceva di essere stato Etalide un tempo e che tale dono gli era stato fatto da Hermes, e narrava le peregrinazioni della sua anima, le sue trasmigrazioni, e in quante piante e animali si fosse incarnata, e che cosa le fosse accaduto nell’Ade e che cosa sopportassero le altre anime.

			(5) Dopo che Euforbo morì la sua anima trasmigrò in Ermotimo, e volendo anch’egli dare una prova credibile della precedente incarnazione andò presso i Branchidi20, entrò nel tempio di Apollo e indicò lo scudo che Menelao aveva consacrato come offerta: disse infatti che quando aveva attraversato il mare di ritorno da Troia quest’ultimo aveva consacrato a Apollo lo scudo che ormai era imputridito e ne restava soltanto il lato anteriore d’avorio.

			Ermotimo dopo che morì diventò Pirro, il pescatore di Delos21 e nuovamente serbava memoria di ogni cosa, come prima fosse stato Etalide, poi Euforbo, poi Ermotimo, poi Pirro. Dopo che Pirro morì diventò Pitagora e serbava memoria di tutto quello che abbiamo detto.

			(Diogene Laerzio, VIII, 4)

			Ermotimo era originario di Clazomene, che sorgeva nella costa orientale dell’Egeo, vicino a Smirne ed Efeso, estrema propaggine d’Oriente in Occidente.

			Eraclide Pontico, citato da Diogene Laerzio, lo rappresenta come una delle incarnazioni dello stesso continuum reincarnazionale di cui una delle manifestazioni è Pitagora: il che lo proietta in uno sfondo temporale assai remoto e non definibile, ma comunque assai anteriore a Pitagora e Abaris e, per il riferimento a Euforbo, che è associato a Menelao, alquanto anteriore all’epoca dei poemi omerici.

			La catena di trasmigrazioni del continuum reincarnazionale – continuum che, se teniamo ferma la testimonianza di Giamblico [Iambl., Vit. Pythag., 91-93] secondo la quale Abaris riconosce Pitagora come incarnazione di Apollo Iperboreo, è la perpetuazione di un’entità spirituale apollinea e iperborea – si snoda secondo una sequenza di anelli che parte da Etalide, figlio di Hermes, e attraverso Euforbo, Ermotimo e Pirro, il pescatore di Delos, l’isola sacra ad Apollo, giunge allo stesso Pitagora, che da Hermes, dio psicopompo e dunque connesso con l’Aldilà, aveva ottenuto tale facoltà di rammemorare le varie forme delle sue incarnazioni.

			Come non pensare alla concezione della Memoria come principio dell’interiorità dell’iniziato orfeo-pitagorico capace di sopravvivere al disfacimento della compagine psicocorporea, quale ci viene testimoniata nelle Lamine d’oro orfiche?

			Come segnala Peter Kingsley22, Ermotimo corrisponde alla figura del tulku, il reincarnato, nella tradizione lamaista tibetana: c’è un principio divino, apollineo-iperboreo, che si incarna in lui e in Pitagora e in chissà chi altro per aiutare gli umani a trascendere la propria troppo umana umanità.

			La stretta parentela tra Ermotimo e il tulku tibetano si rivela quando Ermotimo

			volendo anch’egli dare una prova credibile della precedente incarnazione andò presso i Branchidi, entrò nel tempio di Apollo e indicò lo scudo che Menelao aveva consacrato come offerta: disse infatti che quando attraversò il mare di ritorno da Troia quest’ultimo consacrò a Apollo lo scudo che ormai era imputridito e ne restava soltanto il lato anteriore d’avorio.

			Ermotimo divenne famoso per la sua capacità di giacere come morto, distaccarsi dal suo corpo e viaggiare in estasi, concentrato nel suo doppio astrale. Tutto ciò pertiene allo sciamanesimo di ogni dove, e in Grecia lo ritroviamo per esempio in Aristea del Proconneso.

			La dissociazione di un principio spirituale dalla compagine psicocorporea implica una localizzazione extra-psicocorporea della coscienza. Lo sciamanesimo originario di tutte le latitudini postulava l’esistenza di un principio disincarnato, fosse esso spirito o anima; e in questa direzione muoveva, in Grecia, l’Orfismo (si pensi alle Lamine d’oro orfiche), a sua volta collegato alla tradizione reincarnazionistica orientale (di cui è formidabile frutto Il libro tibetano dei morti); in Egitto invece troviamo la credenza in Ba, Ka e Akh, la parte spirituale della personalità, che sopravvive dopo la morte, trasformandosi in divinità; emblematico, infine, nella tradizione cristiana, il tragitto post mortem dell’anima nella Commedia di Dante.

			La questione è oggetto di indagine anche da parte della più avanzata ricerca scientifica contemporanea, che in taluni suoi esponenti si avvia a ipotizzare una ubicazione extra-cerebrale e una consistenza quantistica della coscienza.

			Ciò premesso, possiamo intendere meglio la testimonianza di Aristotele, quando sostiene che Ermotimo fu il primo a parlare del noûs [Aristototele, Metaph., 984b 15-20]. Il noûs, come abbiamo dimostrato altrove, è “intuizione” e non “intelletto”, per il riferimento al “vedere” implicito in noeȋn, è un livello profondo dell’interiorità, pura coscienza, quel “galleggiante”, per dirla con Plutarco, che origina dagli stati di dislocazione meta-corporea e meta-mentale propri dell’estasi sciamanica e dell’estasi dionisiaca: “Il noûs è il nostro dio” (Giamblico, fr. 61 Rose, 8-9).

			Alla riconnessione con tale oltreumana natura degli umani, Ermotimo ci convoca dallo sfondo mistico e magico della nostra grecità.

			3.11. Parmenide, Eraclito e l’a-mortalità

			3.11.1. L’a-mortalità in Parmenide

			Dobbiamo guardare a Parmenide per cogliere uno sguardo assoluto sulla morte, che la priva di ogni sostanzialità e realtà e la rende di fatto impronunciabile. Dobbiamo a questo fine cercare di comprendere a quale stato di coscienza ci riconducano le parole del Maestro di Elea.

			Io dirò – e tu ascolta e accompagna la mia parola –,

			quali sono le sole vie di ricerca che si possono intuire:

			l’una, che è e che non è possibile che non sia

			è il sentiero della Persuasione (perché si accompagna alla Verità);

			l’altra che non è e che è necessario che non sia:

			e questa, ti dico, è sentiero imperscrutabile

			perché non si può conoscere ciò che non è (non è possibile farlo)

			e non se ne può parlare.

			(Parmenide, fr. 28 B 2 DK)

			3.12. La visione di Parmenide

			Il frammento si apre con la Dea che parla in prima persona, e la sua rivelazione decreta un’alternativa radicale tra due vie di ricerca inconciliabili l’una con l’altra. La prima è la via “che è e che non è possibile che non sia” (v. 3), ed è la via della Persuasione (Peithoûs) e della Verità (ivi, v. 4); la seconda è la via di ricerca “che non è e che è necessario che non sia” (v. 5), e viene definita “imperscrutabile” (v. 6), perché “ciò che non è” (v. 7: tó ghe mè eón) non può essere né conosciuto né comunicato, mentre può essere conosciuto e comunicato ciò che è (tò eón).

			Per la prima volta nella storia del pensiero Parmenide sta utilizzando il principio di non contraddizione e del terzo escluso, e dunque pone i fondamenti di quello che sarà il lógos occidentale nella declinazione razionalistica di Platone e soprattutto di Aristotele (ben diverso è il significato di lógos come intuizione ed espressione del senso profondo, anche ossimorico o enantiodromico, dell’uni-verso, che si trova, oltre che nel poema di Parmenide, in Eraclito, e probabilmente nel Pitagorismo). Ma soprattutto fa gravitare l’alternativa è/non è intorno a un soggetto volutamente indeterminato, che altro non può essere che l’Uno-Tutto nella sua assolutezza extra-rappresentativa: il tó, ovvero l’indeterminato di cui si predica l’“essere” (eón), e a cui forse la Dea alludeva nel Proemio nominando il “cuore che non trema della ben rotonda verità” (Parmenide, fr. 28 B 1 DK, v. 29).

			Le cavalle che mi portano fin dove giunge il mio desiderio

			mi scortarono, dopo avermi guidato sulla via

			della Dea, che dice molte cose

			e porta in ogni contrada l’uomo che sa

			Là fui condotto, perché fu là che mi portarono

			le cavalle molto accorte, traendo il carro.

			Fanciulle indicavano la via

			L’asse strideva nei mozzi, incandescente,

			incalzato alle due estremità dai due cerchi rotanti,

			ogni volta che le Figlie del Sole,

			dopo avere lasciato la casa della Notte,

			si affrettavano a scortarmi verso la luce

			distogliendo i veli dal capo con le mani.

			Là è la porta delle vie della Notte e del Giorno

			incastonata tra un architrave e una soglia di pietra:

			in alto nell’etere la chiudono grandi battenti.

			Díke che molto punisce ne tiene le chiavi che si alternano

			Le fanciulle rivolgendosi a Lei con dolci parole

			la persuasero con accortezza a togliere subito la sbarra dalla porta.

			Ed essa si spalancò, dischiudendo il varco enorme dei battenti,

			facendo girare in senso inverso nei cardini

			i perni di bronzo, fissati con chiodi e fermagli.

			Da lì attraverso la porta le fanciulle

			guidarono subito carro e cavalle lungo la strada maestra.

			E la Dea mi accolse benevola e la mia destra

			strinse nella sua destra, e così parlò e mi disse:

			“O giovane, compagno di aurighi immortali,

			che giungi alla nostra dimora portato dalle cavalle,

			salve a te! Perché non fu una Moĩra funesta

			a spingerti per questa via (essa infatti è lontana

			dal tragitto degli umani), ma Thémis e Díke

			E tu devi apprendere ogni cosa,

			sia il cuore che non trema della ben rotonda Verità

			che le opinioni dei mortali, in cui non è vera certezza.

			Ma tuttavia anche questo imparerai,

			come le cose apparenti si deve ammettere che sono

			quando si indaghino in ogni senso tutte le cose.

			(Fr. 28 B 1 DK)

			3.13. Ciò che è

			Quando viene trasferito nella sfera della rappresentazione, tó (“ciò”, ovvero l’Assoluto indeterminato) non può avere altro attributo se non eón (“che è”), ovvero di esso si può dire soltanto che è, pena la distruzione del fondamento dell’uni-verso e la sua riduzione a puro Nulla. Allo stesso modo soltanto alla via che conduce all’affermazione: “ciò-che-è è” si può assegnare valenza di verità, e dunque predicare che è, mentre a quella che dice che il tó (l’Assoluto) non è va sottratta valenza di verità e di conoscibilità, perché “ciò-che-non-è” non è conoscibile né dicibile (fr. 28 B 2 DK, vv. 7-8).

			In questo modo Parmenide sembrerebbe attribuire verità e fondatezza metafisica soltanto a ciò che si può conoscere e di cui si può parlare. Ma esiste un quid inconoscibile e indicibile – il tó (“ciò”) – che dimora dietro le quinte del conoscibile e del dicibile, e che rasenta per indicibilità e inconoscibilità – in quanto è immediatezza extra-rappresentativa – l’indicibiltà e l’inconoscibilità del tó mè eón, ovvero di ciò che non è, senza coincidere con esso: c’è una strana fraternità metafisica tra tò eón (“ciò che è”) e tó mè eón (“ciò che non è”), perché uno dei termini di tò eón (“ciò che è”), il tó (“ciò”), partecipa della indicibilità dell’immediatezza extra-rappresentativa, il che gli fa rasentare l’impredicabilità e l’inconoscibilità di tó mè eón (“ciò che non è”).

			3.14. Il Grande Uno

			Ma addentriamoci nella complessa e visionariamente astratta tramatura del frammento in cui Parmenide parla del Grande Uno; è un percorso arduo, ma che vale la pena affrontare, poiché è la chiave di accesso a quella che possiamo definire coscienza oceanica, che è anche la coscienza dell’amortalità:

			8 Ormai resta solo il discorso della via che è.

			In essa ci sono moltissimi segni:

			che è ingenerato e quindi indistruttibile,

			perché è intero nelle sue membra, saldo e † senza fine;

			non era né mai sarà, perché è ora tutto quanto nello stesso luogo, uno, continuo. Quale nascita cercherai di esso?

			Come sarebbe cresciuto, e da dove?

			Dal non essente non ti permetterò né di dirlo né di intuirlo,

			perché non si può né dire né intuire che non è.

			E poi, quale necessità lo avrebbe spinto a nascere in un prima o in un poi,

			se trae inizio dal nulla?

			Così è necessario che sia in assoluto, o che non sia affatto.

			E la forza della persuasione non concederà mai che da ciò che è

			nasca qualcosa che stia accanto a esso.

			E per questo Díke non gli concesse, allentando i vincoli,

			né di nascere né di perire, ma lo tiene fermo.

			La decisione riguardo a queste cose sta in questi termini: è o non è.

			Si è deciso, come è necessario:

			abbandonare una delle vie, perché non può essere intuita

			né ricevere nome (non è la via veritiera);

			l’altra invece è, ed è vera.

			Come potrebbe ciò che è essere in futuro?

			E come potrebbe essere nato?

			Se è nato, non è, e non è neanche se sta per essere.

			Così la nascita si spegne, e non c’è traccia di estinzione.

			E non è neanche divisibile, perché è tutto uguale a sé stesso;

			e non c’è un di più in una parte né un di meno in un’altra,

			che impedisca la sua coesione con sé stesso,

			ma è tutto pieno di essente, e per questo è tutto coeso:

			essente si congiunge a essente.

			Ma immoto, nei limiti di vincoli possenti

			è, senza inizio senza fine,

			perché nascita ed estinzione furono cacciate ben lontano

			e ad allontanarle fu la certezza veritiera

			Rimanendo lo stesso e nello stesso, giace in sé stesso,

			e così qui saldamente rimane: possente, Necessità

			lo tiene nei vincoli del limite che lo serra intorno,

			e per questo non è lecito a ciò che è essere incompiuto:

			non è manchevole di nulla, mentre se lo fosse mancherebbe di tutto

			Una stessa cosa, intuire e l’intuizione che è:

			perché senza ciò che è, in cui viene espresso, non troverai l’intuire.

			Nulla è o sarà al di fuori di ciò che è,

			perché la Moĩra lo vincolò a essere intero e immobile.

			Perciò saranno tutti nomi, quelli che posero i mortali

			pensando che fossero verità: nascere e perire, essere e non essere,

			mutare luogo e fulgido colore.

			E poiché c’è un limite estremo è compiuto da ogni parte,

			simile alla massa di ben rotonda sfera,

			dappertutto uguale a partire dal centro, perché è necessario

			che non sia né un po’ più grande né un po’ più piccolo

			in un punto o nell’altro: non c’è un non essente

			a impedirgli di giungere a ciò che gli è omogeneo,

			né un essente, così che ci sia più essente qui e meno altrove,

			perché è tutto inviolabile. In ogni parte uguale a sé stesso,

			dimora uniforme entro i suoi confini.

			(Fr. 28 B 8 DK)

			Parmenide, dopo avere confutato la via che afferma che il nulla è e la via che mescola ciò che è e ciò che non è, può inoltrarsi in una ricognizione mistico-teoretica intorno al “cuore che non trema della ben rotonda verità”, che qui viene nominato attraverso enunciazioni che gravitano intorno a un soggetto non esplicitato, o che viene chiamato tò eón (“ciò che è”), con una oscillazione significativa tra il livello del Principio in quanto immediatezza e quello del Principio in quanto manifestazione-espressione: è la stessa ambiguità che si può rintracciare nel termine Phýsis, che dà titolo al Poema, e che indica sia la Natura naturans che la Natura naturata, per dirlo con Spinoza.

			I versi di Parmenide alludono a un Principio “ingenerato e quindi indistruttibile”, “intero nelle sue membra, saldo (atremés)” (vv. 3-4), con una aggettivazione che rimanda al “cuore che non trema della ben rotonda verità” (fr. 28 B1 DK, v. 29) e riecheggia atmosfere eleusine.

			Il Principio “non era né mai sarà, perché è ora tutto quanto nello stesso luogo” (v. 5).

			Esso è pura istantaneità (nŷn) sottratta a qualunque dimensione temporale, perché se il tó (“ciò”) fosse nel tempo presente si aprirebbero le porte al non è, in quanto il presente implica il passato e il futuro, ovvero ciò che non è più e ciò che non è ancora: ciò che è nel non essere dell’essere già stato e ciò che è nel non essere del non essere ancora, e dunque si darebbe generazione e corruzione dell’ingenerato e incorruttibile.

			All’assenza di determinazione spaziotemporale Parmenide associa l’unità (hén) e la continuità (synechés) del Principio, il che ben si accorda con l’immagine della sfera, che ne implica anche la limitazione.

			Dai predicati fin qui messi in campo, deriva che il Principio non può avere nascita né crescita, né dal non essente, perché “non si può dire né intuire che non è”, né da ciò che è, perché la “forza della persuasione” non lo concede in quanto ciò implicherebbe la sussistenza di una coppia di to eón (“ciò che è”), che urterebbe contro l’intuizione dell’unità e continuità del Principio.

			Per effetto della legge cosmica (Díke) il Principio non nasce e non muore, e proprio perché nascita e morte sono esclusi esso dimora fermo nella sua eternità (vv. 14-15).

			3.15. Parmenide e le Upanishad

			Nelle Upanishad troviamo analogie impressionanti con il pensiero e il linguaggio di Parmenide:

			1. All’inizio, mio caro, non altro vi era che l’essere (sat) unico e senza secondo. Altri in verità dicono: “All’inizio vi era il non essere (a-sat) uno e senza secondo; da questo non essere nacque l’essere”.

			2. Come, però, potrebbe essere così, mio caro? Come può l’essere nascere dal non essere? In verità è l’essere, il quale esisteva al principio delle cose, l’essere solo e senza secondo.

			3. Allora “l’essere” pensò: “Possa io diventare molti (bahu syam). Possa io generare.

			(Chand., VI, 2, 1-3)

			E ancora:

			Brahman è l’Autogeno!

			(Brhad., II, 6, 3; ivi, IV, 6, 3)

			In verità questo grande e increato Atman, senza vecchiaia, senza morte, immortale, privo di timore, è il Brahman. In verità il Brahman è felicità e diventa il Brahman stesso, che è felicità, colui il quale così conosce.

			(Ivi, IV, 4, 25)

			Come Unità devesi vedere / questo Incommensurabile, Stabile, Infinito / Immacolato, di là dall’etereo spazio / Increato è lo atman, grande, eterno.

			(Ivi, IV, 4, 20)

			3.16. Soltanto nomi

			Il tò eón (“ciò che è”) è pura presenzialità senza passato né futuro, non è mai nato e non si estinguerà mai, e non è neanche divisibile, perché è tutto “uguale a sé stesso”, “tutto coeso”, e “tutto pieno di essente” .

			Presenziale, senza passato né futuro, senza nascita né estinzione, indivisibile, uguale a sé stesso e tutto coeso e pieno, immoto (akíneton), senza inizio né fine nel tempo (ánarchon ápauston) il tò eón (“ciò che è”) è luogo a sé stesso, serrato nell’abbraccio di Anánke, la necessità cosmica immanente, e conchiuso “nei vincoli del limite che lo serra intorno”, sigillato in una compiutezza circolare che esclude qualsiasi manchevolezza.

			Al di fuori del tò eón (“ciò che è”) “nulla è o sarà…, / perché la Moĩra lo vincolò a essere intero (oûlon) e immobile (akíneton)”.

			Tutto è nel tò eón (“ciò che è”), e per questo le sue peripezie sensibili che implicano nascita, estinzione e mutamento di luogo e colore “saranno tutti nomi” (ónoma) che i mortali (brotoí, mortali perché non iniziati) hanno assegnato “pensando che fossero veri”.

			Il passo è di capitale importanza per comprendere il rapporto che intercorre tra tò eón (“ciò che è”) in quanto immediatezza-origine e tò eón (“ciò che è”) in quanto manifestazione-espressione: le forme sensibili del tò eón (“ciò che è”) sono suoi nomi, che gli umani ritengono veri (alethẽ). E proprio come il nome, pur indicando la cosa, non è la cosa che indica, così le forme sensibili del tò eón (“ciò che è”), pur manifestandolo o esprimendolo, non coincidono con esso: ne sono al contempo simbolo e velo.

			Lo atman è l’immortale, velato dal reale – tad etad a-mrtam, satyena channam – … il nome – nama – e la forma – rupa – sono realtà e da questi due il soffio è velato. Om.

			(Brhad., I, 6, 3)

			Tutto questo mondo era ancora immanifesto (a-vyakrta). Egli con nome e forma lo rese manifesto: “Questo si chiama così; questo ha tale forma”. Egualmente ancor oggi con il nome e con la forma si determina ogni cosa: “Questo ha un tal nome, questo ha una tale forma”. In questo mondo egli stesso è penetrato fino alla punta delle unghie, come il rasoio racchiuso nella sua guaina, o il visvambara nel suo nido, non lo si vede: allorché respira lo si chiama respiro, allorché parla lo si chiama voce, allorché guarda lo si chiama occhio, allorché ode orecchio, allorché pensa lo si chiama mente. Questi però sono soltanto nomi dei suoi atti (karma-nahmani). Colui il quale li consideri isolatamente, costui non conosce, perché egli si manifesta solo parzialmente con questo e con quello. Bisogna riconoscere “in primo luogo lo Atman” perché in lui è l’unità di tutte le cose […].

			(Ivi, I, 4, 7)

			Il mondo fenomenico è espressione, manifestazione, simbolo e insieme occultamento, negazione e velo dell’Assoluto. E l’Assoluto è un Giano Bifronte, con un volto (tò, “ciò”) che guarda all’immediatezza nascosta (si confronti con Eraclito, 22B 123 DK: “Origine ama nascondersi”) e l’altro (eón, “che è”) che guarda al molteplice della manifestazione esteriore e si dà come mondo visibile.

			Ma in v. 40, accanto alla coppia antitetica “nascere e perire”, Parmenide poneva anche la coppia “essere e non essere” (eĩnaí te kaì ouchí).

			È una “mossa” sapienziale di straordinaria efficacia, perché qui “essere” e “non essere”, al contrario di quanto il Sapiente fino a ora aveva sostenuto, attribuendo sussistenza al primo e negandola al secondo, vengono posti sullo stesso piano. Se “essere” e “non essere” sono “nomi”, nessuno dei due è il tò (“ciò”), l’Assoluto, che dunque si colloca al di là del pensabile e del dicibile, come il suo opposto tó mè eón (“ciò che non è”). “Essere” e “non essere” sono “nomi” perché nel Principio c’è un mystérion, un indicibile.

			Questo è quel Brahman indicato con le parole no! no! (na-iti, na-iti), inafferrabile perché non può essere ghermito, indistruttibile perché non può essere distrutto, inattaccabile perché a nulla è attaccato; svincolato perché è saldo e illeso

			(Ivi, III, 9, 26)

			Dalla predicabilità del Principio dichiarata a gran voce siamo passati al riconoscimento della sua indole apofatica, come suole accadere in ogni misticismo che si rispetti. L’essenza è mistero, e Sapienza è “subire un’emozione (patheĩn) ed essere in un certo stato (diatethénai), evidentemente dopo essere divenuti capaci di ciò”, come dice Aristotele a proposito dell’esperienza iniziatica eleusina (…).

			Così, più o meno contemporaneamente, sentenziava il testo base del Taoismo, attribuito a Laotzu, in quell’Oriente che ora sappiamo essere così vicino al nostro Occidente:

			Il Tao che può essere detto

			non è l’eterno Tao.

			Il nome che può essere nominato

			non è l’eterno nome.

			Senza nome è il principio

			del Cielo e della Terra,

			quando ha nome è la madre

			delle diecimila creature […].

			(Incipit del Tao Te Ching)

			Parmenide ci ha condotti in una dimensione insieme psichica, coscienziale e cosmica, ovvero a una dimensione psicocosmica, che sta al di là, oppure più in profondità, dell’essere e del non essere. E del nascere e del perire. Della vita e della morte. E questa dimensione, che potremmo confrontare con il vuoto buddhista e taoista, che non è il Nulla, bensì l’Assoluto, è il luogo della non nascita e della non morte. Dell’a-mortalità.

			L’Iniziato è a-mortale e radicato nella coscienza dell’a-
mortalità.

			3.17. L’a-mortalità in Eraclito

			“Morte è quanto vediamo da svegli; quanto vediamo dormendo, sogno” (fr. 22 B 21 DK);

			“Coloro che dormono sono artefici e complici delle cose che sorgono nel cosmo” (fr. 22 B 75 DK).

			La coscienza ordinaria, egoica, tipica dello stato di veglia, ci consegna al mondo della morte, perché non è radicata nel volto nascosto della Phýsis, l’Origine, ovvero nell’Assoluto in cui non ci sono nascita e morte. I vari ego, ovvero gli organismi vincolati al principium individuationis, si incrociano in quello che con Parmenide chiameremo il mondo della dóxa, ovvero dell’opinione, dell’apparenza, e reciprocamente si consolidano in questa percezione del mondo e in questo livello di coscienza. La centratura nell’Ego, ovvero nell’Io, ci condanna a morte, perché l’Io è il custode e il sigillo dell’organismo vincolato al principium individuationis, che nasce con l’aggregarsi degli elementi, e muore con la loro disgregazione.

			Questa intuizione trova sostegno nelle parole di un altro grande Sapiente, Anassimandro, quando dice: “Le cose dalle quali è origine alle cose che sono, sono anche quelle verso le quali accade la dissoluzione, secondo ciò che deve essere: esse infatti pagano l’una all’altra il castigo e il riscatto dell’ingiustizia, secondo il decreto del tempo” (Anassimandro, fr. 12 B1 DK).

			Le “cose che sono”, ovvero gli enti vincolati al principium individuationis, che negli umani coincidono con le compagini psicocorporee egoiche, si puniscono l’un l’altro nel mondo della dóxa, scandito e corroso dal ritmo del tempo ordinario (chrónos), per la colpa, o meglio, l’errore, di essersi separati dalla dimensione originaria (“le cose dalle quali è nascita alle cose che sono”), che è fuori dal tempo e dallo spazio, sorgente psicocosmica (nel senso che si trova a essere fondamento profondo sia delle singole cose che sono sia del cosmo) di tutti gli organismi individuati. Sapiente è chi recupera il radicamento in questa sorgente, sottraendosi alla illusoria identificazione con lo propria individualità esposta a distruzione nel mondo sensibile, e in essa pone il proprio centro.

			“Una stessa cosa, dentro di noi, sono vivente e morto e risvegliato e dormiente e giovane e vecchio: questi, rovesciandosi, sono quelli, e quelli a loro volta invertendosi sono questi” (Eraclito, fr. 22 B 88 DK).

			Qui il Sapiente di Efeso, che consacrò il suo libro di aforismi nel tempio di Artemide, ci dice che vita e morte, coscienza di risveglio e coscienza non risvegliata, gioventù e vecchiaia, dentro di noi e nel cosmo sono manifestazioni di “una sola cosa”. Questa “sola cosa” è il fondamento non dicibile, oltre l’essere e il non essere, e più specificamente oltre la vita e la morte.

			C’è un luogo, dentro di noi, che è l’origine o matrice di ciò che noi siamo in quanto vivi e in quanto morti. Questo punto di intersezione generativa di tutto ciò che siamo è dentro e oltre le peripezie che ci costituiscono come esseri viventi. Mai nato e mai morto. A-mortale, come la nostra vera essenza, una volta che ci siamo liberati dalle catene dell’Io.

			“Comune il principio e la fine nel cerchio” (Ivi, fr. 22 B 103 DK).

			Nel cerchio, immagine della Totalità-Principio, uno stesso punto può essere colto come punto di partenza o di termine della circolazione. Ciò vale anche per nascita e morte, che vengono a coincidere nel cerchio dell’energia infinitamente circolante.

			Sempre quel punto, che non appartiene né alla nascita né al trapasso, né alla vita né alla morte. Punto di a-mortalità radicata nel profondo, in quell’Origine nascosta e sempre generativa: “Origine ama nascondersi” (Ivi, fr. 22 B 123 DK).

			3.18. Empedocle e l’eternità dei quattro elementi

			Coraggio, ti parlerò delle cose prime e uguali quanto a principio;

			da esse divenne manifesto tutto quanto ora vediamo,

			terra e mare dalle molte onde, aria umida

			e il Titano etere che serra in cerchio tutte le cose.

			(Empedocle, fr. 31 B 38 DK)

			Così il Sapiente di Agrigento, insieme poeta, sciamano e studioso della Natura, ci parla dei quattro elementi-radici, nell’ordine terra, acqua, aria e fuoco.

			E aggiunge: “E altro ti dirò: non c’è nascita / per nessuna delle cose mortali, né termine di morte le distrugge, / ma soltanto mescolanza e separazione / di elementi mescolati, che origine viene detta dagli umani” (Ivi, fr. 31 B 10 DK).

			I quattro elementi si mescolano e separano per effetto di Amore e Contesa, e questo loro solve et coagula origina le cose mortali, che in realtà nella loro essenza non nascono e non muoiono, perché le quattro radici che le costituiscono non hanno nascita né morte.

			Le menti ordinarie dei non iniziati alla Sapienza sono imprigionate nella falsa credenza che prima di nascere e dopo la loro dissoluzione gli organismi siano nulla.

			Ma nascita e morte sono nomi assegnati ingiustamente, perché le autentiche realtà che costituiscono le cose che sono, ovvero le quattro radici, preesistono alle cose, e persistono dopo la loro dissoluzione:

			Mai un uomo sapiente avrebbe divinato nella sua mente

			che fino a quando vivono quella che dicono vita

			fino ad allora essi sono, e accanto a loro stanno miseria e felicità

			mentre prima di essere foggiati come compagine mortale

			e dopo essere stati dissolti non sono nulla.

			(Ivi, fr. 31 B 11 DK)

			Ma essi quando gli elementi vengono alla luce dall’etere

			mescolandosi in forma di uomo o di animali selvaggi

			o di virgulti o di uccelli, questo dicono nascere, e quando si disgiungono

			questo dicono destino infausto di morte.

			Non secondo giustizia attribuiscono nomi.

			Ma anch’io parlerò secondo l’uso comune.

			(Ivi, fr. 31 B 9 DK)

			All’origine le quattro radici erano incluse nello Sfero e riunite per opera di Amore, in una condizione di assoluta armonia precedente la formazione del mondo visibile. In questa armonia originaria, precedente il tempo e lo spazio, irrompe dall’esterno Contesa, la forza separatrice, e dall’interazione di Amore e Contesa, che agiscono sui quattro elementi-radice, scaturiscono gli organismi individuati, soggetti a generazione e dissoluzione.

			E non finiscono mai, queste cose che perpetuamente trasmutano,

			ora di riunirsi tutte in uno per azione di Amore,

			ora di essere trascinate ognuna per vie opposte dall’ostilità di Contesa […].

			(Ivi, fr. 31 B 17 DK, vv. 6-8)

			Sapiente è chi sia capace di liberarsi dalla presenza, dentro di sé, di Contesa, e restaurare nella propria interiorità lo Sfero, che unifica a livello sottile i quattro elementi attraverso la forza coagulante di Amore, generando una sorta di corpo sottile glorioso, non individuale, di eternità.

			Che si risolve nell’Uno-Tutto:

			Perché sono queste le cose che sono

			e trascorrendo gli uni attraverso gli altri

			diventano uomini e stirpi di altre fiere,

			ora riunendosi in un unico cosmo per azione di Amore,

			ora venendo trascinati ognuno per vie opposte dall’ostilità di Contesa,

			fino a quando, congiungendosi gli elementi, ne emerga l’Uno-Tutto.

			(Ivi, fr. 31B 26DK, vv. 3-7)

			Non sovrasta per testa d’uomo sulle membra,

			non piedi, non ginocchia agili, non testicoli villosi,

			ma solo una mente sacra e indicibile

			che con rapidi pensieri si slancia attraverso il cosmo.

			(Ivi, fr. 31 B 134 DK)

			Tale il percorso degli iniziati: dall’immersione nel mondo governato dalla polarità Amore-Contesa, che li marchia del principium individuationis, alla liberazione da Contesa e alla riconnessione con la Mente o Coscienza Cosmica, in un tragitto simile a quello della Sapienza orientale, ma con una peculiarità: la scelta non richiede una rinuncia alla vita, e anzi reclama, alla maniera dei Pitagorici che erano anche impegnati nella vita politica, uno strenuo e appassionato coinvolgimento in essa alla luce della coscienza sapienziale che implica una rigorosa eticità.

			
				
					 È la corona di mirto degli atleti dello spirito e consiste nella beatitudine. 

				
				
					 È Persefone, e l’immersione nel grembo della Madre Terra (di cui Persefone rappresenta l’aspetto ctonio) è simbolo della rinascita (salutata con il sýmbolon del neonato teso verso il latte) a un’esistenza libera dall’alternarsi di nascite e morti.

				
				
					 Vi era la credenza che gli iniziati “continuassero a celebrare nell’Aldilà i riti sacri che li avevano sottratti al ciclo delle rinascite” (Pugliese Carratelli LOO 119). Cfr. Aristoph., Ran., 324-336; 448-459; cfr. Plat., Phaedr. 246-251.

				
				
					 In Hes., Theog., 106 i figli di Terra e Cielo sono gli Dei. “Greve” indica la Madre Terra, in particolare Semele che generò Dioniso a Zeus (che qui è il Cielo). 

				
				
					 Le citazioni da Sogyal Rinpoche sono tratte dal suo Il libro tibetano del vivere e morire, Astrolabio Ubaldini, Roma 1994, pp. 231 ss.

				
				
					 Ivi, p. 234.

				
				
					 Disperato per non essere riuscito a riportare dall’Ade alla vita terrena la sposa Euridice, Orfeo vagava per le montagne della Tracia sfogando il suo dolore, quando, imbattutosi in uno stuolo di Baccanti, ne venne selvaggiamente dilaniato.

				
				
					 Fu il primo dei cantori di corte; narrava la leggenda che, insuperbitosi per la propria bravura, volle gareggiare con le Muse e ne fu accecato per punizione.

				
				
					 Si tratta della contesa per le armi di Achille aggiudicate a Odisseo anziché ad Aiace che se ne riteneva più meritevole; di qui la ragione del corruccio dell’ombra di Aiace quando Odisseo scende nell’Ade (Odissea, XI, 543-565).

				
				
					 Atalanta, celebre per la velocità nella corsa, fu vinta tuttavia da Ippomene che durante la gara le gettò magnifiche mele che ella si fermò a raccogliere.

				
				
					 Epeo fu un pugile che partecipò alla guerra di Troia; Omero ne ricorda l’incontro avventuroso con Eurialo (Iliade, XXIII, 664-700) e la costruzione del famoso cavallo di legno sotto la guida di Atena (Odissea, VIII, 492 e segg.; XI, 523).

				
				
					 Tersite è il popolano guercio, zoppo e gobbo che vomita ingiurie contro i comandanti greci e propone la ritirata da Troia dell’esercito acheo, finché Odisseo non lo riduce al silenzio bastonandolo con lo scettro (Iliade, II, 212-277).

				
				
					 Etalia è l’isola d’Elba e forse il nome allude a un’origine elbana (pelasgica? etrusca?) della incarnazione di Pitagora.

				
				
					 Cfr. Omero, Iliade, XVI, 849-850; Euforbo colpisce alle spalle Patroclo, già ferito da Apollo, che poi sarà finito da Ettore. Si vedano anche i versi scherzosi di Diogene Laerzio riferiti a Pitagora, in cui dice: “Se vuoi conoscere la mente di Pitagora / volgi lo sguardo all’umbone dello scudo di Euforbo. / Dice infatti costui: ‘Ero mortale già prima’, egli che affermava / di essere stato qualcuno, quando non era, e nessuno quando era”. (Diog. Laert., VIII, 45).

				
				
					 Sono i sacerdoti dell’Oracolo di Apollo a Didima, nelle vicinanze di Mileto.

				
				
					 Era l’isola sacra dei Greci, in cui si celebravano ogni quattro anni le feste Delie consacrate ad Apollo, che vi godeva di un culto particolare.

				
				
					 P. Kingsley, A Story Wishing to Pierce You, The Golden Sufi Center, California 2010, pp. 53 e ss.

				
			

		

	



		
			Capitolo quarto

			I Greci e la conoscenza

			4.1. Pregiudizi e fraintendimenti

			Per comune disgrazia dell’Occidente, e con esso dell’intera civilizzazione umana, l’apporto della Grecia alla conoscenza è stato ridotto alla scoperta e alla coltivazione della Ragione, principalmente nelle figure di Platone e Aristotele, e tale pregiudizio ha foggiato una superficialissima communis opinio sulla grecità.

			Sulla scia dell’approccio classicista di impronta winckellmanniana si è celebrata la “nobile semplicità e quieta grandezza” tutta razionalistica e apollinea dell’arte greca, che non tiene conto della componente ctonia, difforme, infera e “barbarica” di tanta iconografia (il Minotauro, Medusa, le Arpie, l’Idra di Lerna, i Centauri ecc.) e dell’estetica dionisiaca all’insegna della dismisura propria della tragedia.

			Una grecità solare e proporzionata, dotata di una lingua geniale e luminosa, innamorata della vita e ossessionata dalla sua brevità, perfetta per nostalgici del liceo, educande, sillabatori di citazioni, a esibizione di una certa culturalità da salotto o tribunale, o peggio ancora, da Parlamento.

			Oppure, nei pensieri e nelle parole di maîtres à penser à la page, una grecità nietzschiana e anticristiana, vitalistica e panica, ma mutilata di tutta la dimensione iniziatica e soteriologica propria dei Misteri, dell’orfeopitagorismo e della Sapienza.

			Si è dimenticato che il tragitto della conoscenza, in Grecia come anche in Oriente e in altre latitudini, inizia, ben prima che si origini la ragione filosofica, nei riti e nei miti delle società matrifocali e patrifocali, nei Misteri (di Eleusi, di Samotracia) e nelle cerchie iniziatiche (consacrate a Orfeo, ad Apollo, a Dioniso, a Demetra, a Cibele e altre divinità ancora), nelle pratiche meditative pitagoriche e nelle trance sciamaniche.

			E tutto ciò, affidato alla comunicazione da bocca a orecchio, trova una prima formulazione scritta, per quel che riguarda i miti, nei poemi di Omero ed Esiodo e nei lirici e nei tragici greci, e per quel che riguarda gli stati di coscienza distillati nell’ambito dei riti, dei Misteri, delle iniziazioni, delle discipline meditative e dello sciamanesimo, nella Sapienza di Parmenide, Pitagora, Eraclito, Anassimandro, Empedocle e, a un livello inferiore, nella filosofia di Platone.

			A tale fonte primigenia dobbiamo rivolgerci in questo momento della vicenda dell’umanità in cui la ruota del tempo accelera condensazioni di effetti non propizi posti in atto dalle cause disseminate dagli umani nella Storia dagli albori fino alla mutazione dell’homo sapiens (epiteto, per altro, usurpato) in homo technicus, che con la potenza della téchne scissa dal senso dell’equilibrio naturale compromette la propria stessa possibilità di una vita serena sul pianeta, oltre che l’armonia del pianeta stesso e quindi la propria sopravvivenza.

			4.2. Stati di coscienza e trasmissione orale del sapere

			Quando la trasmissione delle conoscenze e degli stati di coscienza illuminati o realizzati non era ancora affidata, nel mondo greco, alla scrittura, essa circolava dalla bocca dell’iniziatore o dell’iniziatrice all’orecchio dell’iniziato o dell’iniziata, in forma individuale o collettiva.

			È noto, per esempio, dal Simposio di Platone che Socrate apprese da Diotima di Mantinea la dottrina dell’Amore.

			Ma adesso ti lascerò in pace. Dirò invece il discorso su Eros che ho ascoltato una volta da una donna di Mantinea, Diotima, la quale era dotta di questa e di altre questioni.

			(Platone, Simposio, 201d)

			Non ci è rimasto alcuno scritto della Sacerdotessa di Mantinea, vissuta nel V secolo a.C., probabile erede di una tradizione sapienziale femminile a lei ben anteriore.

			Ma neanche figure come Pitagora hanno affidato alcunché alla scrittura. E come costoro chissà quanti altri e altre.

			Quanta Sapienza non scritta circolava in ambiti iniziatici orfici e pitagorici?

			Quanta esperienza diretta di tipo sciamanico-sapienziale si sperimentava in circuiti dionisiaci, o nelle cerchie iatromantiche apollinee, a cui presero parte per esempio Abaris e Aristea?

			Quanta Sapienza circolava attraverso la musica, dai ritmi scatenati del tamburo dionisiaco accompagnato dal flauto nelle trance delle sciamane-baccanti di cui ci parla Euripide, alla melodia pacificatrice della cetra apollinea?

			E quanta conoscenza, o meglio, quanti e quali stati di coscienza sacra, unitaria, illuminata, si sono sperimentati attraverso i riti e le danze rituali celebrate sotto lo sguardo e con la evocata presenza delle dee e degli dèi? Sapienza non verbale spartita nelle viscere, incisa nei corpi e nella psiche senza mediazioni intellettuali o filosofiche.

			4.3. Il dio della trance e le Baccanti

			DIONISO Eccomi giunto a questa terra dei Tebani,

			io Dioniso, figlio di Zeus, che Semele figlia di Cadmo23

			un giorno partorì alla vampa del fulmine.

			Dio mutato in uomo,

			sto presso le correnti di Dirce e l’acqua dell’Ismeno24.

			E vicino alla reggia scorgo il sepolcro di mia madre colpita dalla folgore

			e le macerie della sua dimora che fumano

			per la fiamma ancora viva del fuoco di Zeus,

			oltraggio immortale di Era nei confronti della mia genitrice.

			Lode a Cadmo25, che ha reso inaccessibile questo luogo,

			e ne ha fatto un recinto sacro per sua figlia:

			io l’ho ricoperto tutto intorno con tralci e grappoli d’uva26.

			Lasciati i terreni ricchi d’oro dei Lidi e dei Frigi

			mi sono spinto alle pianure della Persia battute dal sole,

			alle fortezze della Battriana e alle contrade gelide dei Medi

			e all’Arabia felice e a tutta quanta l’Asia

			che si estende lungo il mare salato,

			alle sue città ben turrite, popolate da intrecci di Greci e Barbari27.

			E dopo avere introdotto anche là i miei cori

			e avervi fondato i miei misteri

			sono giunto, prima tra le città greche, a questa città,

			affinché ai mortali sia chiaro che sono un dio.

			E qui a Tebe, per la prima volta in terra greca,

			ho suscitato il grido sacro, e ho fatto indossare la pelle di cerbiatto

			e ho fatto impugnare il tirso, dardo d’edera28.

			Le sorelle di mia madre29

			– proprio loro, che meno di chiunque altro avrebbero dovuto farlo –

			andavano dicendo che Dioniso non era figlio di Zeus,

			e che Semele, dopo essersi congiunta con un mortale qualunque,

			aveva incolpato Zeus dell’amplesso (ingegnosa trovata di Cadmo);

			e menavano vanto che Zeus l’avesse uccisa

			proprio perché aveva raccontato menzogne sul suo connubio.

			È per questo che le ho cacciate fuori dalle loro case

			sotto il pungolo della follia,

			e adesso dimorano sui monti, in delirio30;

			e le ho costrette a indossare i paramenti dei miei riti,

			e ho cacciato fuori dalle loro case, in preda alla follia

			tutte le femmine della stirpe cadmea, tutte le donne di Tebe.

			E adesso, mescolate alle figlie di Cadmo,

			stanno sotto gli abeti verdi, sulle rocce, all’aperto.

			Questa città, anche se non vuole,

			deve capire che cosa significa non essere ancora iniziata al mio culto,

			e io devo prendere le parti di mia madre,

			mostrandomi ai mortali come il dio che essa ha partorito per Zeus.

			Cadmo ha affidato a Penteo, figlio di sua figlia31, le prerogative regali,

			ma costui fa guerra al mio culto, e mi esclude dalle offerte rituali

			e si dimentica sempre di me nelle invocazioni.

			Per questo io mostrerò che sono un dio, a lui e a tutti i Tebani.

			E dopo avere sistemato ogni cosa in questa città,

			andrò in un’altra terra, a rivelare chi sono.

			E se Tebe, nella collera,

			tenterà di riportare con le armi le baccanti giù dalle montagne,

			le farò guerra alla testa di un esercito di menadi32:

			è proprio per questo che ho abbandonato la mia forma divina,

			e ho preso le sembianze di un umano.

			Avanti, mio tiaso33,

			voi che avete lasciato il Tmolo, baluardo della Lidia34,

			voi donne che ho portato con me da paesi barbarici,

			mie compagne di sosta e di viaggio,

			levate in alto i timpani frigi, inventati da Rhea Madre e da me35!

			Accorrete qui intorno alla reggia di Penteo36

			e fateli risuonare, affinché vi veda la città di Cadmo!

			Io vado dove sono le baccanti, nelle valli del Citerone37,

			per unirmi alle loro danze.

			(Euripide, Baccanti, vv. 1-63)

			CORO Dalla terra di Asia,

			lasciato il sacro Tmolo,

			sono accorsa qui, per Bromio38,

			dolce travaglio, fatica che è buona fatica,

			per celebrare Bacco39 gridando l’euoé.

			Chi è per la via, chi è per la via?

			Chi è nella casa?

			Fate largo

			e che ognuno consacri la propria bocca al silenzio40!

			Con le invocazioni rituali

			canterò Dioniso.

			O beato str. I

			colui che conoscendo le iniziazioni degli dei

			vive felice nella purezza

			e si fonde con il tiaso

			baccheggiando sulle montagne

			con sacre purificazioni,

			e celebrando i riti della grande madre Cibele41,

			agitando il tirso, incoronato di edera42,

			si fa servitore di Dioniso!

			Avanti, baccanti! Avanti, baccanti!

			Scortatelo qui, Bromio,

			il dio figlio del dio,

			Dioniso,

			dalle montagne di Frigia

			alle vaste vie della Grecia,

			lui, Bromio!

			Lui che un giorno la madre ant. I

			che lo portava nel grembo

			costretta dalle doglie ineluttabili

			partorì, quando la folgore di Zeus spiccò il volo,

			e lei perse la vita sotto il colpo del fulmine;

			e subito lo accolse Zeus figlio di Crono

			nascondendoselo nella coscia, riparo puerperale,

			sigillandolo con fermagli d’oro

			per occultarlo allo sguardo di Era.

			E quando le Moire43 diedero compimento,

			lo partorì, dio dalle corna di toro44,

			e lo incoronò di una corona di serpenti:

			per questo le menadi li catturano

			e li intrecciano ai loro capelli45.

			O Tebe che hai nutrito Semele, str. II

			incoronati di edera!

			Germoglia, germoglia

			di verde smilace dai bei frutti46!

			Celebra Bacco con rami di quercia o di abete47,

			indossa le pelli screziate di cerbiatto

			cingile con intrecci di candida lana48!

			Consacrati con i tirsi violenti!

			Ben presto danzerà tutta la terra,

			quando Bromio guiderà i tiasi

			verso il monte verso il monte,

			dove risiede l’orda delle donne:

			lontano dai telai, lontano dalle spole

			le ha incalzate il pungolo di Dioniso.

			O rifugio dei Cureti49,

			o divine grotte di Creta ant. II

			dove nacque Zeus!

			Là nelle caverne

			i Coribanti dall’elmo tricuspide

			escogitarono per me

			questo cerchio di pelle ben tesa50

			e nella frenesia del rito bacchico

			lo mescolarono al soffio

			dei flauti frigi dal dolce suono51,

			e lo affidarono alla mano della madre Rhea,

			rimbombo che accompagna

			gli euoé delle baccanti;

			e i Satiri in delirio52

			lo ebbero dalla dea madre

			e lo adattarono alle danze

			delle feste che si celebrano ogni tre anni

			per la gioia di Dioniso53.

			È dolce, sui monti ep.

			abbattersi a terra dal tiaso lanciato in corsa,

			indossando la pelle sacra del cerbiatto,

			braccando il sangue del capro immolato,

			nella gioia di divorare carne cruda54,

			slanciandosi verso le montagne

			della Frigia e della Lidia55:

			è lui a guidarci, Dioniso.

			Euoé

			Scorre latte sulla terra

			scorre vino scorre nettare delle api56.

			Come fumo d’incenso siriaco

			Bacco leva in alto dal tirso

			la vampa ardente della torcia di pino57,

			e si slancia, incita alla corsa, alla danza

			chi si perde per via,

			lo eccita con grida

			librando al vento i suoi capelli morbidi58,

			e così tuona tra le urla degli euoé:

			“Accorrete, accorrete, baccanti,

			vanto del Tmolo dalle correnti d’oro,

			cantate Dioniso al cupo rimbombo dei timpani,

			celebrate con l’euoé il dio dell’euoé,

			con le urla e le grida di Frigia,

			quando il flauto sacro dal dolce suono

			risuona di note sacre,

			al ritmo delle baccanti che corrono

			al monte, al monte!

			Gioisce come puledra che pascola con la madre,

			balzando rapida, la baccante.

			(Ivi, vv. 64-167)

			La sacra follia, per i Greci, è fonte di conoscenza:

			Abbiamo diviso in quattro parti, ognuna per un dio, la follia divina: l’ispirazione mantica a Apollo; quella iniziatica a Dioniso; quella poetica alle Muse; la quarta a Afrodite ed Eros.

			(Platone, Fedro, 265b)

			4.4. Mousiké

			E anche la musica.

			Così Aristotele ci parla del potere psicotropico della musica:

			(1341b) Accogliamo la distinzione, posta da alcuni filosofi, tra le melodie che ispirano eticità, quelle che spronano all’azione e quelle che scatenano entusiasmo, e la loro affermazione che le armonie hanno una natura specifica per ciascuna di queste melodie, differente l’una dall’altra; ma diciamo che non si deve ricorrere alla musica soltanto per un unico genere di vantaggio, ma per molti, per esempio per l’educazione e la catarsi (che cosa intendiamo dire con catarsi adesso lo accenniamo in breve, ma ne parleremo più chiaramente nel libro Sulla poetica59), e poi per lo stile di vita, il rilassamento e la tregua dalle tensioni. (1342a) Perciò è evidente che si deve ricorrere a tutte le armonie, ma non a tutte nella stessa maniera, ricorrendo per l’educazione a quelle più capaci di ispirare eticità, mentre per l’ascolto di esecuzioni musicali altrui si ricorrerà sia a quelle che spronano all’azione che a quelle che scatenano entusiasmo. E quelle emozioni, come pietà e terrore60, ma anche entusiasmo, che scuotono alcune anime con maggiore intensità, in realtà vibrano in tutte, dove più dove meno: e infatti vediamo che alcuni sono posseduti da questa agitazione, ma quando ascoltano le melodie sacre che scatenano l’anima alla frenesia si placano come per effetto di medicina e purificazione. Lo stesso deve necessariamente accadere a coloro che provano pietà, terrore e insomma tutto questo genere di emozioni, e anche a tutti gli altri, a seconda di quanto ciascuno viene investito da queste affezioni; e tutti sperimentano una purificazione e un alleggerimento misto a piacere. Allo stesso modo anche le melodie efficaci procurano un piacere innocente agli uomini…

			Riguardo all’educazione, come si è detto61, si deve fare uso di melodie e armonie che ispirino eticità: tale è quella dorica, come abbiamo affermato sopra62. Ma bisogna accettarne anche un altro genere, approvato da chi si impegna nella pratica della filosofia e nell’educazione musicale. Ha torto però Socrate quando nella Repubblica63 accanto a quella dorica ammette soltanto l’armonia frigia, e questo dopo avere respinto l’uso del flauto, (1342b) perché tra le armonie quella frigia assolve la stessa funzione del flauto tra gli strumenti: infatti entrambi sono orgiastici e provocano emozioni intense. Tutta la musica bacchica e tutto questo genere di agitazione entusiastica dipende tra gli strumenti soprattutto dal flauto, e tra le armonie prende ciò che si conviene a essa dalla melodia frigia.

			“E lo dimostra la poesia”, perché si è d’accordo che il ditirambo sia frigio64.

			(Aristotele, Politica, 1341b 32-1342b 12)

			4.5. Eleusi e il vertice della conoscenza misterica

			Sciamanesimo, culto della Grande Madre, tragitto di discesa agli inferi (katábasis) e risalita alla luce (anábasis), esperienza dionisiaca della trance attinta attraverso la danza e la musica e l’azione teatrale, tutto questo trovava sintesi perfetta nei Misteri Eleusini, che fiorirono in Grecia in epoca arcaica, e ai quali attinsero tutti i più grandi spiriti della grecità, da Eschilo a Sofocle, a Pindaro, a Platone e Aristotele, e tanti altri.

			O iniziati, allora mi vedeste

			quando vi apparivo dinnanzi al santuario nelle notti fulgenti…

			Chiunque io sia, non cercare il mio nome:

			la legge dei Misteri se lo è portato via con sé

			nel mare purpureo. Ma quando giungerò alle case dèidei Beati

			nel giorno destinato dalla Moira

			allora lo pronunceranno tutti coloro che mi vogliono bene.

			(da IG II (2) 3811, 1-2m 4-10)

			L’iscrizione è datata all’inizio del III secolo a.C. e si trovava sulla base della statua dello ierofante, ovvero del sacerdote-sciamano Apollonio: a parlare è Apollonio stesso, che eccelleva tra gli ierofanti per le sue qualità spirituali.

			Nessuno saprà mai il segreto di Eleusi poiché se lo è portato via con sé la legge dei Misteri, così come il nome iniziatico dello ierofante: un segreto custodito, pena la morte, per più di duemilacinquecento anni. Nessuno conoscerà mai il segreto di Eleusi, ma da Eleusi ci giunge – variamente dispiegata nelle realizzazioni spirituali e nelle parole iniziatiche dei Sapienti, in primis Parmenide ed Eraclito, ma anche nelle culminazioni noetiche di Platone e Aristotele – l’intuizione fondamentale dell’unità di tutte le cose, lampeggiante nell’esperienza suprema dell’epopteía, la visione.

			4.6. Iniziazione

			Come ci dice Aristotele, l’iniziato ai Misteri Eleusini non doveva ricevere “un insegnamento”, ma una illuminazione del noûs, ovvero del Sé profondo e superiore, e “sentire un’emozione ed essere in una certa disposizione di animo”65. Il miste deve disporsi in uno stato di coscienza, appunto mistico, che gli era sicuramente propiziato dai riti di purificazione, dalla partecipazione ai sacrifici, dalla fatica della processione, dalle danze e dai canti, dall’aura del luogo e dal carisma sciamanico dello ierofante, delle ierofantidi e di altri sacerdoti.

			Qui (l’anima) è nell’ignoranza, fuorché quando si trova ormai nel processo della morte. Allora sperimenta un sentire simile a quello che sperimentano quanti vengono iniziati nei Grandi Misteri. Perciò anche la parola “morire” (teleutãn) e la parola “essere iniziato” (teleĩsthai) assomiglia alla parola, e l’azione all’azione. All’inizio i vagabondaggi e quel correre affannato e certi tragitti inquieti e senza fine attraverso le tenebre; poi, proprio prima della fine, tutte quelle peripezie terribili, brividi, tremori, sudore e sbigottimento. Infine, dopo tutto questo, una luce meravigliosa si fece incontro e ci accolsero luoghi puri e praterie con le voci e le danze e la solennità di suoni sacri e sante apparizioni. In mezzo a questi suoni e a queste visioni, ormai perfetto e compiutamente iniziato, liberato e senza legami, ognuno si aggira incoronato da una ghirlanda e celebra i riti sacri insieme con uomini santi e puri…

			(Plutarco, fr. 178 Sandbach)

			Il percorso misterico di cui ci parla Clemente Alessandrino includeva un vagabondaggio, un rapimento e un lutto, in un tragitto alla luce delle torce (che potevano essere usate anche all’interno del telestérion, la grande sala delle iniziazioni collettive, a meno che non si prevedesse un’uscita e un rientro), il tutto accompagnato da inni e musiche: di certo lo ierofante partecipava alla rappresentazione sacra, per esempio percuotendo un gong (echeĩon) nel momento in cui Kore, la figlia di Demetra rapita da Hades, invocava aiuto66. Questo drâma forse si svolgeva attraverso percorsi labirintici tra le colonne che dividevano in sezioni il piano terra del telestérion, la grande sala delle iniziazioni.

			Il drâma richiedeva ai misti un potente coinvolgimento emotivo e gestuale, una identificazione totale con le peripezie della dea, l’angoscia della perdita e la gioia del ricongiungimento e della rinascita alla Luce.

			4.7. Epopteía e visione della Luce

			Plutarco ci dice che al tumulto della trance subentra la quiete della contemplazione:

			Gli iniziati dapprima si radunano e si spintonano tra di loro con tumulto e grida. Ma quando si agiscono e si mostrano i sacri rituali, allora prestano attenzione, con timore, in silenzio… chi è andato dentro e ha visto una grande luce, come quando si apre un santuario, assume un atteggiamento diverso, e tace stupito.

			(Plutarco, De profectibus in virtute, X, 81d-e)

			L’epopteía è l’esperienza della Luce, come traspare anche nelle riflessioni di Platone e Aristotele:

			[…] L’intuizione dell’intuibile, e del puro e del sacro, balena come una folgore attraverso l’anima, e concesse per una sola volta qualche volta di toccare e di vedere. È per questo che Platone e Aristotele definiscono epopteía questa parte della filosofia, perché coloro che hanno toccato direttamente la pura verità riguardo a esso ritengono di possedere come in una iniziazione il termine ultimo della filosofia.

			(Aristotele, Etica Eudemia, fr. 10 Ross)

			E così Platone, nel più mistico dei suoi dialoghi, parla della visione culminante della bellezza con un linguaggio iniziatico eleusino:

			Bellezza allora era fulgida a vedersi, quando nel coro beato, noi al seguito di Zeus, altri di altro dio, vedemmo la beata visione e apparizione e venimmo iniziati a quella tra le iniziazioni che è lecito definire la più beata e che celebravamo nel rito, integri e immuni da tutti i mali che ci attendevano in seguito, iniziati ed epopti di apparizioni integre e semplici e quiete e felici in uno splendore puro […].

			(Platone, Fedro, 250b-c)

			4.8. Il mysterium della spiga

			Così il cristiano Ippolito ci rivela, per schernirlo, uno dei misteri più profondi di Eleusi: “Gli Ateniesi, quando officiano i rituali iniziatici e ostendono agli epopti il grande e meraviglioso e perfettissimo mistero-visione, la spiga che viene mietuta in silenzio[…]” (Ippolito, Ref., V, 39-40).

			Ciò avveniva nel corso dell’iniziazione suprema, come ci dice il testimone stesso.

			Una spiga viene spiccata in silenzio dallo ierofante. È un gesto di grande potenza evocativa: un frutto, che è anche seme, viene mietuto dallo stelo, e dunque la pianta viene uccisa come unità; ma da questa morte scaturirà una pluralità di piante-vite. L’Uno diventa Molti, e i Molti sono forme dell’Uno. La pianta tagliata è Dioniso che, come Osiride, muore nel fiore della vita, ma che rinascerà, perché vita e morte sono due rami di un unico tronco.

			E dunque il dio segreto della epopteía è Dioniso: morte e vita unite insieme in un solo gesto. Dioniso è l’Uno che si fa Molti, e vive-muore in ognuno dei Molti che da esso scaturiscono. L’immortalità coincide con l’espansione della coscienza che muore al principium individuationis e si coglie come coscienza cosmica, esperienza dell’eternità del singolo nell’eternità dell’Uno, purché abdichi dalla coscienza egoica. Ecco il mistero sapienziale.

			4.9. La Luce della Gioia

			Ma l’epopteía è anche e soprattutto esperienza visionaria-contemplativa della Luce. Ce ne parlano in questi termini testimoni di rilievo come Plutarco, Aristotele, Platone: “una grande luce”; “una luce meravigliosa si fece incontro” (Plutarco, De prof. in virtut., X, 81d-e; fr. 178 Sandbach).

			“L’intuizione dell’intuibile e del puro e del sacro balena come una folgore attraverso l’anima” (Aristotele, Etica Eudemia, fr. 10 Ross);

			“iniziati ed epopti di apparizioni integre e semplici e quiete e felici, in uno splendore puro” (Platone, Fedro, 250b-c).

			Dall’esperienza diretta della verità, che si staglia come un’“impronta” (Michele Psello, scolio a Io. Climac., VI 171) nella sua psyché, l’iniziato viene restituito alla privilegiata consapevolezza dell’immortalità della sua essenza autentica, che è consustanziale all’Uno-Luce.

			E questa consapevolezza è fonte di gioia profonda: “Felici tutti per avere ricevuto in sorte le iniziazioni che sciolgono gli affanni” (Pindaro, fr. 131a, Snell-Maehler).

			“Felice chi scende sotto terra dopo avere visto quelle cose: / conosce la fine della vita / conosce l’inizio assegnato da Zeus” (Pindaro, fr. 137, Snell-Maehler);

			“O tre volte beati / coloro tra i mortali che vanno nell’Ade / dopo avere visto questi misteri: / solo per essi c’è vita laggiù / mentre per gli altri laggiù tutto è sventura” (Sofocle, fr. 837, Pearson).

			La compiuta iniziazione dà gioia nella vita, liberando, dionisiacamente, dalle amarezze del passato, e garantisce un privilegio dopo la morte.

			A questa consapevolezza e a questa gioia sapienziale, scolpita stabilmente nell’anima grazie alla connessione con la luce del noûs, riaffiorando da un tragitto carsico che valica i millenni, ci convocano quelle notti segrete di Eleusi, custodi di un attraversamento della soglia che conduce l’umano all’oltreumano.

			E questo passaggio è, oggi più che mai, condicio sine qua non per evitare all’umanità aggiogata da sempre ai demoni dell’ignoranza, dell’avidità, della prevaricazione – adesso micidialmente inorgogliti dal trionfo del più miserabile tra gli dei, il dio-denaro, manifestantesi nella forma di un potere plutotecnico che ambisce a innestarsi nei corpi stessi degli umani impauriti – il rapido declino nell’Ade metallizzato dell’asservimento ai peggiori.

			È questa la fonte sacra da cui attingere l’acqua della rigenerazione individuale e collettiva.

			Katábasis e anábasis misterica

			Il mito e il rito eleusino esigono la discesa alle radici tenebrose dell’anima, per cogliere il fiore fulgido dell’illuminazione.

			Nel mito di fondazione dei Misteri, Kore, figlia di Demetra, la dea Madre Terra, viene rapita dal dio degli Inferi, Ades, che la fa sua Sposa e Regina del mondo di laggiù:

			Demetra dalle belle chiome, dea veneranda

			mi accingo a celebrare nel canto,

			Lei e la figlia dalle caviglie sottili, che Aidoneo rapì:

			lo consentiva Zeus dal cupo rimbombo, dall’ampio sguardo,

			all’insaputa di Demetra dalla spada d’oro, dalle magnifiche messi,

			mentre giocava con le figlie di Oceano dal seno profondo

			cogliendo fiori: rose, croco e belle viole

			sul prato morbido, e iridi e giacinto

			e il narciso che generò, trappola per la fanciulla dal viso-bocciolo,

			Gaia per decreto di Zeus, per compiacere il dio che molti ne accoglie,

			stupendo, fulgente, meraviglia sacra per tutti quel giorno a vedersi,

			dèi immortali e umani mortali.

			Dalle sue radici erano scaturiti cento fiori

			e † al suo profumo † sorrideva il vasto cielo in alto

			e tutta la terra e le onde salate del mare.

			E essa attonita tese entrambe le mani

			per cogliere il bel giocattolo. Ma si spalancò la terra dalle vaste vie

			nella piana di Nisa, e là sorse il Sovrano che molti ne accoglie

			con i suoi cavalli immortali, il figlio di Kronos dai molti nomi (Ades).

			Rapisce sul carro d’oro la fanciulla

			recalcitrante, in lacrime, e la trascina via. E lei

			gridava forte, invocando il padre, il figlio di Kronos,

			eccelso, eccellente.

			Ma nessuno tra gli immortali e gli umani mortali

			udì la sua voce e neanche gli ulivi dai frutti fulgenti.

			[…]

			E il sovrano di molti, che molti ne accoglie, il fratello del padre,

			per volere di Zeus, il figlio di Kronos dai molti nomi,

			trascinava via la fanciulla recalcitrante con i cavalli immortali.

			Finché la dea scorgeva la terra e il cielo stellato,

			e il mare dalle correnti impetuose, ricco di pesci

			e i raggi del sole, e ancora sperava di rivedere l’amata madre

			e la stirpe degli dèi generati all’eterno,

			la speranza lusingava la sua nobile mente, anche se era angosciata.

			Riecheggiarono le cime dei monti e gli abissi del mare

			della sua voce immortale, e la udì la madre veneranda,

			e un dolore lancinante le trafisse il cuore e con le sue mani

			squarciava le bende che le fasciavano le chiome immortali

			e si gettava sulle spalle un velo scuro

			e come un uccello si lanciò sopra la terra asciutta e l’umido mare, cercandola.

			(Inno a Demetra, vv. 1-44)

			Sconvolta dal dolore per la perdita della figlia, Demetra rende sterile il suolo su tutto il pianeta, impedendo la raccolta delle messi, finché Zeus non le concede di riabbracciare la fanciulla. Ma Ades, prima di rimandarla alla madre, fa mangiare a Kore il frutto del melograno, che la obbligherà a tornare agli Inferi ogni anno per un terzo dell’anno.

			[…] E la bionda Demetra, assisa nel tempio,

			se ne stava in disparte da tutti gli dei,

			struggendosi nella nostalgia della figlia dalla vita sottile.

			E rese sterile quell’anno, sulla terra feconda, per gli umani,

			e tremendo, e il suolo non lasciava uscire i semi

			perché Demetra dalla bella corona li teneva nascosti. Invano

			i buoi trascinavano per i campi molti aratri ricurvi,

			e molto orzo candido cadde nella terra, senza frutto.

			E avrebbe annientato la stirpe degli umani mortali con la fame penosa

			e avrebbe sottratto la magnifica prerogativa

			delle offerte e dei sacrifici a coloro che abitano le dimore dell’Olimpo,

			se Zeus non ci avesse pensato e non avesse riflettuto nel suo animo.

			Innanzi tutto incitò Iride dalle ali d’oro

			a convocare Demetra dalla bella chioma,

			dal molto desiderabile sembiante. Così disse,

			e essa obbediva a Zeus dalle nuvole nere, figlio di Kronos,

			e corse dall’uno all’altro luogo con piedi veloci e giunse

			alla rocca di Eleusi profumata,

			e trovò nel tempio Demetra dal peplo scuro

			e le rivolse parole alate: “Demetra,

			Zeus che conosce l’eterno ti convoca:

			ritorna con la stirpe degli dèi sempre viventi.

			Ascolta la mia parola che viene da Zeus”.

			Così diceva, implorandola.

			Ma il suo animo non fu persuaso.

			Allora il padre inviava anche tutti gli altri dèi beati, i sempre viventi.

			A turno arrivavano e la chiamavano

			e le offrivano molti bellissimi doni

			e le prerogative che scegliesse di avere tra gli immortali.

			Ma nessuno era capace di persuadere la mente e il pensiero

			di Demetra adirata nel suo cuore,

			e con durezza rifiutava i loro discorsi. E diceva

			che non avrebbe più fatto ritorno all’Olimpo profumato e avrebbe impedito che nascesse il frutto della terra

			se prima non avesse visto con i suoi occhi la figlia dal bel volto.

			Udite queste cose, Zeus dal cupo rimbombo, dall’ampio sguardo

			mandò all’Erebo Argifonte dal caduceo d’oro (Hermes)

			perché persuadesse Hades con parole seducenti

			e traesse Persefone veneranda fuori dalla tenebra fitta,

			alla luce, tra gli dèi: così la madre, vedendosela davanti agli occhi

			avrebbe deposto la sua ira.

			Hermes obbedì e si precipitò rapido negli abissi della terra,

			lasciando la sede dell’Olimpo.

			Raggiunse il sovrano nella sua dimora,

			disteso sul divano regale con la sua venerabile sposa,

			molto angosciata per la perdita della madre.

			E la madre, per le azioni intollerabili degli dèi beati

			meditava il suo proposito tremendo.

			Fermandosi vicino a loro, così disse il forte Argifonte:

			“O Hades dalla chioma scura, sovrano degli estinti,

			Zeus padre mi ha comandato di portare fuori dall’Erebo tra gli dèi

			Persefone gloriosa affinché la madre vedendola con i suoi occhi

			cessi dal rancore e dalla furia tremenda nei confronti degli immortali,

			perché medita un proposito immane: estinguere le deboli stirpi

			degli umani nati dalla terra, occultando il seme sotto il suolo

			e distruggendo le offerte per gli immortali.

			Nutre una furia terribile e non si mescola agli dèi,

			ma siede in disparte, nel santuario profumato

			e dimora nella rocca pietrosa di Eleusi”.

			Così parlava, e sorrise con le sopracciglia

			il sovrano dei morti, Aidoneus, e non disobbedì al comando di Zeus re.

			Subito esortò l’accorta Persefone:

			“Ritorna, Persefone, alla madre dal peplo scuro,

			conservando nel petto cuore e animo mite,

			e non affliggerti troppo, a dismisura.

			Non sarò per te uno sposo inadeguato tra gli immortali

			perché sono il fratello del padre Zeus.

			E quando sarai qui, regnerai su tutto ciò che ha vita e si muove

			e godrai degli onori più grandi tra gli immortali.

			Ci sarà una punizione, in eterno, per chi ti offende,

			per chi non placherà con offerte il tuo cuore

			officiando i riti con la dovuta purezza.

			offrendoti i doni che ti spettano”.

			Così parlava e se ne rallegrò l’avveduta Persefone,

			e scattò immediatamente in piedi per la gioia.

			Ma il dio le diede da mangiare il seme del melograno dolce come il miele,

			di nascosto, perché non restasse per sempre sulla terra

			con Demetra veneranda, dal peplo scuro.

			E Aidoneus che molti ne domina

			fece approntare i cavalli immortali di fronte al carro d’oro.

			E essa salì sul carro e al suo fianco il forte Argifonte

			la conduceva fuori dal palazzo impugnando la briglia e la frusta.

			E i cavalli si libravano lieti in volo.

			Rapidi, percorsero il lungo sentiero:

			non il mare, non l’acqua dei fiumi

			non le valli ricche di erba, non le alture

			frenavano lo slancio dei cavalli immortali:

			al di sopra di esse fendevano le nuvole fitte.

			E dopo averli guidati dove indugiava Demetra dalla bella corona

			li arrestò di fronte al santuario profumato.

			Vedendo sua figlia, la dea balzò come una menade

			lungo il monte ombreggiato di boschi.

			E quando Persefone scorse il bel viso di sua madre,

			abbandonò carro e cavalli e si slanciò di corsa e le gettò le braccia al collo.

			Ma mentre stringeva ancora la figlia tra le braccia

			il suo animo intuiva un inganno e tremò di paura.

			E smise di abbracciarla, e subito le chiedeva:

			“Figlia, non hai mangiato niente, quando eri laggiù?

			Dimmelo, non nascondermi nulla: così lo sapremo in due.

			In questo modo, tornando dall’Ade odioso,

			potresti abitare con me e con il padre Cronide dalle nuvole nere,

			onorata da tutti gli immortali. Ma se hai mangiato,

			discenderai di nuovo negli antri della terra

			e vi dimorerai ogni anno il tempo di una stagione;

			le altre due, presso di me e gli altri immortali.

			E tutte le volte che la terra fiorirà

			dei fiori profumati, variopinti della primavera

			tu risorgerai nuovamente dalla tenebra fitta;

			grande miracolo per gli dèi e per gli umani mortali.

			Con quale raggiro ti ingannò il dio che molti ne accoglie?”

			Le rispondeva a sua volta Persefone bellissima:

			“Madre, ti dirò tutta la verità:

			quando venne da me Hermes corridore, messaggero rapido,

			inviato dal padre Cronide e dagli altri abitatori del cielo,

			per dirmi di salire all’Erebo, affinché tu vedendomi con i tuoi occhi

			deponessi il tuo rancore e l’ira tremenda nei confronti degli immortali,

			quando lo vidi mi levai in piedi per la gioia;

			ma Hades, furtivamente, mi diede il seme del melograno

			dolce come il miele, e mi obbligò a mangiarlo

			contro la mia volontà, con la forza. E ti dirò

			come mi rapì obbedendo al fermo decreto del Cronide,

			mio padre, trascinandomi negli antri di sottoterra

			e ti racconterò ogni cosa, come mi chiedi.

			Noi tutte sull’amabile prato – Leucippe

			Fainò Elettra e Iante,

			Melite Iache Rodeia e Calliroe,

			Melóbosi Tyche e Okyroe dal volto colore di rosa,

			Criseide Iáneira Acaste e Admete,

			Rodope Plutò e la desiderabile Calipso

			e Stige e Urania e Galaxaura suscitatrice d’amore,

			e Pallade che desta la battaglia, e Artemide arciera –

			giochiamo e cogliamo fiori meravigliosi con le nostre mani:

			il croco delicato e le iridi e il giacinto,

			e calici di rose e gigli, meraviglia a vedersi

			e il narciso che la vasta terra generava come il croco.

			E io lo raccoglievo con gioia.

			Ma la terra si spalancò dalle sue profondità

			e ne balzò fuori il dio possente che molti ne accoglie

			e mi trascinò via sotto terra sul carro d’oro,

			contro la mia volontà mentre io gridavo forte.

			Ti sto raccontando tutta la verità, nello strazio”.

			Così per tutto il giorno, con sentire comune,

			si consolavano reciprocamente il cuore e l’animo

			scambiandosi gesti di affetto e il loro cuore

			trovava pausa alla pena e si davano gioia

			e la ricevevano l’una dall’altra.

			Poi venne da loro Ecate dal velo lucente

			e salutò molto affettuosamente la figlia di Demetra veneranda:

			da quel giorno la Sovrana è anche sua assistente e ministra.

			E Zeus dal cupo rimbombo, dall’ampio sguardo

			inviò a loro come messaggera Rhea dalla bella chioma,

			affinché riportasse Demetra dal peplo scuro

			alle stirpi degli dèi. E promise che le avrebbe concesso

			i privilegi da lei scelti tra gli dèi immortali.

			E accordò che la figlia per la terza parte dell’anno che compie il suo giro

			sarebbe restata nella tenebra caliginosa

			e per due parti con la madre e gli altri immortali.

			(Inno a Demetra, vv. 302-465)

			La fanciulla solare, Kore, con il nome di Persefone diventa Regina degli Inferi, e agli Inferi resta legata per sempre. Così l’iniziato ai Misteri Eleusini che si identifichi con Kore-Persefone sperimenta una discesa nelle tenebre della propria interiorità e mantiene per tutta la vita una connessione con la propria parte notturna.

			È un viaggio in direzione del proprio inconscio e della propria dimensione lunare che veniva propiziato anche nel rito eleusino, come abbiamo già visto attraverso la testimonianza di Plutarco:

			All’inizio i vagabondaggi e quel correre affannato e certi tragitti inquieti e senza fine attraverso le tenebre; poi, proprio prima della fine, tutte quelle peripezie terribili, brividi, tremori, sudore e sbigottimento […].

			(Plutarco, fr. 178, Sandbach)

			L’iniziazione eleusina implica un profondo scotimento psicocorporeo, per abbattere le abitudini di pensiero dell’ego e i suoi confini identitari, al fine di contattare l’Oltre interiore. Forse questo processo veniva accelerato e intensificato dall’assunzione di sostanze psicotrope ed enteogene. Si è pensato all’ergot, parassita delle graminacee: l’orzo era uno degli ingredienti del ciceone, la bevanda sacra eleusina, oppure al principio oppiaceo del papavero, sovente raffigurato in contesti eleusini, o ad altre piante di medicina, corrispettive al pejote o all’ajawaska in uso nello sciamanesimo sudamericano, o all’haoma avestico, o ancora al soma della tradizione vedica: “noi abbiamo bevuto il Soma e siamo diventati immortali. Noi abbiamo raggiunto la luce, abbiamo incontrato gli Dei” (Rigveda, VIII, 48, 39)

			4.10. Éllampsis

			Al culmine dell’iniziazione eleusina balena una Luce sacra e meravigliosa, che è insieme radice dell’interiorità “individuale” e radice del cosmo. La realizzazione della visione suprema conferisce una regalità condivisa, libera dai nodi della coscienza ordinaria, danzante, che è meta e fine del tragitto:

			Infine, dopo tutto questo, una luce meravigliosa si fece incontro e ci accolsero luoghi puri e praterie con le voci e le danze e la solennità di suoni sacri e sante apparizioni. In mezzo a questi suoni e a queste visioni, ormai perfetto e compiutamente iniziato, liberato e senza legami, ognuno si aggira incoronato da una ghirlanda e celebra i riti sacri insieme con uomini santi e puri […].

			(Plutarco, fr. 178, Sandbach)

			4.11. Lo specchio di Dioniso

			4.11.1. Coscienza oceanica

			Ho già dimostrato altrove, seguendo una via ermeneutica inaugurata da Giorgio Colli, come il dio segreto dei Misteri Eleusini sia Dioniso, e non tanto quale figura mitologica, quanto come nume implicito negli stati di coscienza oceanica, epoptica e unitaria.

			Per coscienza oceanica si intende l’intuizione esperienziale dell’appartenenza di ogni individuum all’Uno-Tutto, o meglio, la sua consustanzialità all’Uno-Tutto, allo stesso modo che la goccia d’acqua è fatta dell’oceano, e l’oceano è fatto di gocce d’acqua, o allo stesso modo che il nodo di una rete è fatto di rete, e viceversa.

			Per gli amanti della scienza, e in particolare della quantistica, ci sovviene quel che il fisico Carlo Rovelli afferma in Helgoland:

			Prendiamo un oggetto, la sedia che vedo davanti a me. È reale e di fatto sta davanti a me: non c’è dubbio. Ma cosa significa esattamente che quell’insieme sia un oggetto, un’entità, una sedia, reale?

			La nozione di sedia è definita dalla sua funzione: un mobile costruito perché ci si possa sedere. Presuppone l’umanità, che si siede. Non riguarda la sedia in sé: riguarda il modo in cui la concepiamo. Questo non intacca il fatto che la sedia esista lì, come oggetto, con le sue ovvie caratteristiche fisiche, colore, durezza, eccetera.

			Anche queste caratteristiche, d’altra parte, sono relative a noi. Il colore nasce dall’incontro tra le frequenze della luce riflessa dalla superficie della sedia con i particolari recettori della retina. La maggior parte delle altre specie animali non vede i colori come noi. Le frequenze stesse emesse dalla sedia nascono dall’interazione tra la dinamica dei suoi atomi e la luce che la illumina.

			La sedia, comunque, è un oggetto indipendente dal suo colore. Se la muovo, si muove tutta insieme […] In effetti, neppure questo è proprio vero: la sedia è fatta di un sedile appoggiato a un telaio, che si solleva se lo prendo in mano. È un’unione di pezzi. Cosa fa sì che questa unione costituisca un oggetto, un’unità? Non molto più che il ruolo che questo insieme ha per noi […].

			Se andiamo a cercare la sedia in sé, indipendente dalle sue relazioni con l’esterno, e in particolare con noi, non la troviamo.

			Non c’è nulla di misterioso in questo: il mondo non è diviso in entità a sé stanti. Siamo noi che lo separiamo in oggetti per nostra convenienza. Una catena di montagne non è separata in singole montagne: siamo noi che la dividiamo in parti che ci colpiscono. Innumerevoli – se non tutte le – nostre definizioni sono relazionali: una madre è tale perché c’è un figlio, un pianeta è tale perché gira intorno a una stella, un predatore è tale perché ci sono le prede, una posizione è tale in relazione a qualcos’altro. Anche il tempo è definito da relazioni […].

			(C. Rovelli, Helgoland, pp. 146-148)

			Rovelli scomoda brillantemente Nagarjuna, il grandissimo filosofo e logico buddhista del II secolo dopo Cristo, autore del Mulamadhyamakakarika, le strofe del cammino di mezzo, per suffragare la sua teoria:

			La tesi centrale del libro di Nagarjuna è semplicemente che non ci sono cose che hanno esistenza in sé, indipendentemente da altro. La risonanza con la meccanica quantistica è immediata. Ovviamente Nagarjuna non sapeva e non poteva sapere nulla di quanti, non è questo il punto. Il punto è che i filosofi ci offrono modi originali di pensare il mondo, e noi possiamo servircene se ci risultano utili. La prospettiva che offre Nagarjuna ci rende forse un po’ più facile pensare il mondo dei quanti.

			Se nulla ha esistenza in sé, tutto esiste solo in dipendenza di qualcosa d’altro. Il termine tecnico usato da Nagarjuna per descrivere la mancanza di esistenza indipendente è “vacuità” (sunyata): le cose sono “vuote” nel senso che non hanno realtà autonoma, esistono grazie a, in funzione di, rispetto a, dalla prospettiva di qualcosa d’altro.

			Se guardo un cielo nuvoloso – per fare un esempio ingenuo – posso vedervi un castello e un drago. Esistono veramente là nel cielo un drago e un castello? Ovviamente no: il castello e il drago nascono dall’incontro fra l’apparenza delle nubi e sensazioni e pensieri nella mia testa; di per sé sono entità vuote, non ci sono. Fin qui è facile. Ma Nagarjuna suggerisce che anche le nubi, il cielo, le sensazioni, i pensieri, e la mia stessa testa siano egualmente cose che nascono dall’incontro fra altre cose: entità vuote.

			E io che vedo una stella? Esisto? No, neppure io. Chi vede la stella allora? Nessuno, dice Nagarjuna. Vedere la stella è una componente di quell’insieme che convenzionalmente chiamo il mio io. “Quello che articola il linguaggio non esiste. Il cerchio dei pensieri non esiste”. Non c’è nessuna essenza ultima o misteriosa da comprendere, che sia l’essenza vera del nostro essere. “Io” non è altro che l’insieme vasto e interconnesso dei fenomeni che lo costituiscono, ciascuno dipendente da qualcosa d’altro. Secoli di speculazione occidentale sul soggetto e sulla coscienza svaniscono come brina nell’aria del mattino.

			Nagarjuna distingue due livelli, come fa tanta filosofia e tanta scienza: la realtà convenzionale, apparente, con i suoi aspetti illusori o prospettici, e la realtà ultima. Ma porta questa distinzione in una direzione inaspettata: la realtà ultima, l’essenza, è assenza, vacuità. Non c’è.

			Se ogni metafisica cerca una sostanza prima, un’essenza da cui tutto dipenda, il punto di partenza da cui poi derivare il resto, Nagarjuna suggerisce che la sostanza ultima, il punto di partenza […] non c’è.

			[…] La differenza dal realismo strutturale contemporaneo, per esempio, mi sembra chiara: si può immaginare Nagarjuna che aggiunge oggi al suo libello un capitoletto intitolato “Anche le strutture sono vuote”. Esistono solo in quanto pensate per organizzare altro. Nel suo linguaggio: “Non sono né precedenti agli oggetti, né non precedenti agli oggetti, né entrambe le cose, né, infine, né l’una né l’altra cosa”.

			L’illusorietà del mondo, il samsara, è tema generale del Buddhismo; riconoscerla è raggiungere la liberazione e la beatitudine. Per Nagarjuna samsara e nirvana sono la stessa cosa: entrambi vuoti di esistenza propria. Non esistenti.

			Allora l’unica realtà è la vacuità? No, scrive Nagarjuna nel capitolo più vertiginoso del suo libro, ogni prospettiva esiste solo in dipendenza da altro, non è mai realtà ultima, e questo vale anche per la prospettiva di Nagarjuna: anche la vacuità è vuota di essenza, è convenzionale. Nessuna metafisica sopravvive. La vacuità è vuota.

			Nagarjuna ci regala uno strumento concettuale formidabile per pensare la relazionalità dei quanti: si può pensare l’interdipendenza senza essenze autonome che entrino poi in relazione. Anzi, l’interdipendenza – questo è l’argomento chiave di Nagarjuna – richiede di dimenticare essenze autonome.

			La lunga ricerca della “sostanza ultima” della fisica, passata attraverso materia, molecole, atomi, campi, particelle elementari […] è naufragata nella complessità relazionale della teoria quantistica dei campi e della relatività generale.

			(Ivi, pp. 150-153)

			È evidente, mutatis mutandis, la vicinanza alla scansione parmenidea in alétheia e dóxa, ovvero alla distinzione tra piano Assoluto e piano relativo, e anche alla loro unificazione nella terza via enunciata in chiusura del Proemio.

			4.12. Occhio-specchio

			Ma torniamo a guardarci nello specchio di Dioniso.

			Così ce ne parla Giorgio Colli, a proposito del mito orfico relativo a esso:

			Con Dioniso, invero, la vita appare come sapienza, pur restando vita fremente: ecco l’arcano. In Grecia un dio nasce da un’occhiata esaltante sulla vita, su un pezzo di vita, che si vuole fermare. E questo è già conoscenza. Ma Dioniso nasce da un’occhiata su tutta la vita: come si può guardare assieme tutta la vita? Questa è la tracotanza del conoscere: se si vive si è dentro una certa vita, ma voler essere dentro a tutta la vita assieme, ecco, questo suscita Dioniso, come dio onde sorge la sapienza.

			(G. Colli, La Sapienza greca, I, p. 15)

			E ora ecco la folgorazione dell’immagine orfica: Dioniso si guarda allo specchio e vede il mondo! […] Il dio è attratto dallo specchio, da questo giocattolo dove si mostrano immagini sconosciute e variopinte – la visione lo inchioda ignaro del pericolo – non sa di contemplare sé stesso. […] Specchiarsi, manifestarsi, esprimersi: nient’altro è il conoscere. Ma questa conoscenza del dio è proprio il mondo che ci circonda, siamo noi. La nostra corposità, il pulsare del nostro sangue, ecco, questo è il riflesso del dio. Non c’è un mondo che si rifletta in uno specchio e diventi la conoscenza del mondo: quel mondo, inclusi noi che lo conosciamo […] è il conoscersi di Dioniso, non ha altra realtà se non quella di Dioniso, ma è anche un inganno, soltanto un riflesso.

			(Ivi, pp. 42-43)

			E questi, vale la pena riprenderli, sono i frammenti sullo specchio di Dioniso:

			Nell’antichità lo specchio anche dai teologi è stato tramandato come simbolo della adeguatezza alla pienezza noetica del Tutto. Per questo dicono anche che Efesto fabbricò uno specchio per Dioniso e che il dio guardando dentro di esso e contemplando la propria immagine si slanciò alla fabbricazione di tutta la pluralità.

			(Proclo, in Platone, Timeo, 33b)

			Il mondo è atto conoscitivo-contemplativo di uno sguardo divino in cui il molteplice si rivela espressione dell’Uno67: conoscenza senza soggetto né oggetto. Conoscere dionisiacamente il mondo significa ricollocarsi in questa postazione originaria in cui lo sguardo e la visione sono uno e non c’è separazione tra individuum e Totalità.

			E le anime degli uomini, vedendo le proprie immagini come nello specchio di Dioniso, slanciandosi dall’alto furono istantaneamente lì, senza essere scisse neanche loro dal proprio principio (arché) e dall’intuizione (noûs).

			(Plotino, Enneadi, IV, 3, 1-4)

			Qui Plotino afferma l’identità tra l’anima e Dioniso: come il Dio-immediatezza-Uno si allontana da sé contemplandosi come pluralità nello specchio, ma rimane pur sempre sé stesso-immediatezza-Uno, così le anime si allontanano dalla loro radice noetica ma nel profondo rimangono radicate in essa. Si pensi alla folgorazione upanishadica:“Tad etad (Questo è Quello)” (Brhad. Upanishad, V, 4, 1).

			Olimpiodoro collega il gesto teoretico-metafisico del rispecchiamento generatore con il mito dello smembramento di Dioniso da parte dei Titani e la sua riunificazione a opera di Apollo:

			Dioniso infatti, dopo avere posto la sua immagine nello specchio, la seguì, e così fu infranto nel Tutto. Ma Apollo lo raduna e lo riporta alla vita, poiché è dio purificatore e veramente salvatore di Dioniso, e per questo viene celebrato come Dionysodótes.

			(Olimpiodoro, in Platone, Fedro, 67c)

			Il mito si rivela ancora una volta capace di condensazioni intuitive (o meglio, noetiche) superiori a qualunque tentativo di spiegazione razionalistico-scientifica del mondo. Un dio, che è simbolo della Physis-Origine lancia il suo sguardo (dunque già una esteriorizzazione della sua immediatezza) e da questo sguardo viene generata la pluralità delle cose, che è il volto stesso del dio. Le anime degli iniziati, che hanno recuperato l’identità con Dioniso, che è coscienza cosmica, recuperano anche la loro Origine, da cui in realtà non si sono mai distaccate.

			4.13. La rivelazione della Daímon

			Questa intuizione trova una formulazione insieme visionaria e raziocinante in Parmenide di Elea, che fu Sapiente, iniziatore della filosofia occidentale e amministratore della sua città, oltre che sacerdote di Apollo Guaritore (ouliádes) e studioso della Natura (physikós), come ci testimonia l’epigrafe risalente a un periodo posteriore al I seccolo d.C., tuttora conservata nell’area archeologica di Velia: Parmenide, figlio di Pireto, Ouliádes, physikós.

			L’ouverture visionaria del poema parmenideo traspone mirabilmente in parole una rivelazione divina che il sophós comunica ai suoi discepoli, sicuramente capaci di intenderne il senso profondo grazie alla condivisione in synousía (convissutezza, per riprendere un termine caro a Giorgio Colli) di comunicazioni orali e di esperienze meditative. Ma questa rivelazione travalica il témenos, vale a dire lo spazio sacro e conchiuso, della Scuola di Elea, per raggiungere “il cuore che non trema della ben rotonda verità” che palpita nel profondo di ognuno, e va destato da una Persuasione (Peithó) radicata nell’esperienza di contatto con l’Assoluto.

			Vale la pena riportare una seconda volta il Proemio visionario del poema sapienziale di Parmenide:

			Le cavalle che mi portano fin dove giunge il mio desiderio

			mi scortarono, dopo avermi guidato sulla via

			della Dea, che dice molte cose

			e porta in ogni contrada l’uomo che sa

			Là fui condotto, perché fu là che mi portarono

			le cavalle molto accorte, traendo il carro.

			Fanciulle indicavano la via

			L’asse strideva nei mozzi, incandescente,

			incalzato alle due estremità dai due cerchi rotanti,

			ogni volta che le Figlie del Sole,

			dopo avere lasciato la casa della Notte,

			si affrettavano a scortarmi verso la luce

			distogliendo i veli dal capo con le mani.

			Là è la porta delle vie della Notte e del Giorno

			incastonata tra un architrave e una soglia di pietra:

			in alto nell’etere la chiudono grandi battenti.

			Díke che molto punisce ne tiene le chiavi che si alternano.

			Le fanciulle rivolgendosi a Lei con dolci parole

			la persuasero con accortezza a togliere subito la sbarra dalla porta.

			Ed essa si spalancò, dischiudendo il varco enorme dei battenti,

			facendo girare in senso inverso nei cardini

			i perni di bronzo, fissati con chiodi e fermagli.

			Da lì attraverso la porta le fanciulle

			guidarono subito carro e cavalle lungo la strada maestra.

			E la Dea mi accolse benevola e la mia destra

			strinse nella sua destra, e così parlò e mi disse:

			“O giovane, compagno di aurighi immortali,

			che giungi alla nostra dimora portato dalle cavalle,

			salve a te! Perché non fu una Moĩra funesta

			a spingerti per questa via (essa infatti è lontana

			dal tragitto degli umani), ma Thémis e Díke.

			E tu devi apprendere ogni cosa,

			sia il cuore che non trema della ben rotonda Verità

			che le opinioni dei mortali, in cui non è vera certezza.

			Ma tuttavia anche questo imparerai,

			come le cose apparenti si deve ammettere che sono

			quando si indaghino in ogni senso tutte le cose.

			(Parmenide, fr. 28 B 1 DK)

			Il Poema è calamita sapienziale, parola-enigma che obbliga il lettore a un movimento del pensare in cui sono compresenti diversi livelli di percezione del mondo. Questo stesso movimento interiore è la Superverità che abbraccia in sé verità (alétheia) e opinione (dóxa), e sa distinguere tra “cose apparenti” che riverberano la alétheia (ivi, 28B 1 DK, v. 31: tà dokoûnta) e false “opinioni dei mortali in cui non è vera certezza” (ivi, v. 30).

			Frutto di un’esperienza mistica, la scrittura del Perì Phýseos è iniziatica, e introduce efficacemente il lettore a un modo di sentire, proprio come gli aforismi di Eraclito, che segnalò esplicitamente la sacralità del suo libro esponendolo nel tempio di Artemide a Efeso.

			Sciamanica, visionaria, è l’immagine delle cavalle che conducono sul carro l’iniziato (ivi, v. 3: eidóta phóta, “l’uomo che sa”) sulla via della Daímon, nome della Grande Dea Mediterranea che pervade di sé il cosmo, ed è scintilla divina del Sé nell’uomo di Sapienza: il termine Daímon indica il Divino che può avere dimora nell’umano (si pensi al daimónion di Socrate), e in questo modo il Proemio del Poema parmenideo rivela che l’iniziato è convocato da una divinità che è anche la sua Divinità, ovvero la parte “orficamente” divina dell’uomo, in evidente affinità con l’identificazione orientale tra Atman (Sé individuale) e Brahman (Sé cosmico).

			Questo atman è in verità il Brahman […].

			(Brhad. Upanishad, IV, 4, 5)

			7 Ciò che si chiama Brahman è lo spazio esterno all’uomo, ma questo spazio che è esterno all’uomo, / 8 questo spazio è lo stesso che è all’interno dell’uomo, e questo spazio che è all’interno dell’uomo / 9 è quello stesso che è dentro il cuore. Esso è il pieno, l’immutabile.

			(Chand. Upanishad, III, 12, 7-9)

			In verità il Brahman era in origine tutto questo universo: questi conobbe sé stesso (arìtman): “Io sono Brahman” disse, ed esso era il Tutto […] Egualmente ancor oggi colui il quale così conosce: “Io sono Brahman”, costui è il Tutto, e gli dèi stessi non possono impedirglielo, perché egli diventa il Sé (atman) di loro stessi. Colui il quale venera una divinità considerando che essa sia altra “da sé, dall’atman”: “Altri è il dio, e altri sono io”, costui non sa. Per gli dèi egli è come una bestia.

			(Brhad. Upanishad, I, 4, 10)

			4.14. La via maestra

			Nel viaggio che lo conduce alla meta che egli stesso desidera (fr. 28 B 1 DK, v. 1), e che è la via (odós) che conduce eis pháos (“alla luce”: ivi, v. 10) e alla “porta delle vie della Notte e del Giorno” (ivi, v. 11), “l’uomo che sa” è scortato dalle cavalle che seguono il percorso indicato da “fanciulle” (koûrai: ivi, v. 5), le “Figlie del Sole” (Helíades koûrai: ivi, v. 9 ), che si tolgono il velo dal capo, con un gesto che simboleggia il passaggio dalle tenebre alla luce o, più misticamente, l’acquisita illuminazione.

			Il giovane iniziato (koûros: ivi, v. 24) si trova di fronte alla porta meta-spaziotemporale della Notte e del Giorno (ivi, v. 11), ovvero nel luogo metafisico in cui gli opposti si incontrano e alternamente dominano secondo il volere di Díke, la Grande Dea, nella sua forma di garante della giustizia cosmica, che ne possiede le “chiavi che si alternano” (ivi, v. 14).

			Ma la meta iniziatica è oltre, nella via maestra (amaxitón: ivi, v. 21) sottratta completamente al dualismo Luce-Tenebre, che conduce alla Dea (theá: ivi, v. 22), la quale è sintesi e superamento degli opposti. Qui, orficamente, e in stretta analogia con la concezione orientale dell’unità tra Atman e Brahman, l’unione tra umano e Divino è sancita dal contatto tra la mano della dea e la mano destra del giovane iniziato, che coincide con eidóta phóta, “l’uomo che sa” (ivi, v. 3): si conclude il tragitto lungo la via esoterica ( “essa infatti è lontana/ dal tragitto degli umani”: ivi, v. 27) nella quale è stato guidato da una serie di cause positive (simboleggiate da Thémis e Díke; come non pensare al karma degli orientali?) e non da una infausta spartizione del destino (“Moĩra funesta”: ivi, v. 26). Così finalmente egli può conoscere la Verità della Verità.

			4.15. Le tre vie

			La Dea che unifica – e l’idea dell’unità di tutte le cose che attraversa gran parte del pensiero dei Sapienti, in primis, oltre al Nostro, Eraclito ed Empedocle, è ben vicina alla concezione upanishadica del Brahman – rivela “ogni cosa” (pánta: ivi, v. 28), ovvero il movimento del conoscere nella sua totalità, che consiste in tre forme di conoscenza, due positive e una negativa.

			La prima forma positiva di conoscenza è la conoscenza del “cuore che non trema della ben rotonda Verità” (Alétheia: ivi, v. 29), che coincide con il volto nascosto di tò eón (“ciò che è”) o, più propriamente, con tó (“ciò”) – articolo neutro singolare in funzione di pronome indeterminativo – di tò eón (“ciò che è”), che nell’esegesi di Colli allude alla immediatezza extra-rappresentativa68. È l’intuizione dell’unità di tutte le cose e di tutte le cose come unità, ben simboleggiata dalla sfera nella sua dimensione extra-sensibile ma comunque immanente: in una parola, transimmanente.

			La seconda forma negativa di conoscenza – ma riconoscere che è una conoscenza negativa e infondata è comunque una forma di conoscenza – sono le “opinioni dei mortali” (brotõn dóxai: ivi, v. 30) prive di fondamento e credibilità, e dunque incapaci di riconoscere l’Uno-Tutto.

			La terza forma, nonostante l’incertezza di qualunque ricostruzione del testo tràdito, è sicuramente una forma positiva di conoscenza che rivaluta il mondo in quanto insieme di apparenze sensibili (tà dokoûnta, la maya degli orientali: ivi, vv. 31-32): esse ritrovano fondamento di verità e, dunque, si può “ammettere che sono” (ivi, v. 32) quando si indaghino in profondità, fino agli estremi loro confini, “saggiandole”, “attraversandole” (perõnta: ivi, v. 32) nella loro totalità “in ogni senso” (ibidem.), senza limitarsi a coglierle nella loro esteriorità, frammentarietà e separatezza dal Tutto-che-è-Uno, ovvero da tò eón.

			Così si chiude il Proemio, in cui con stile spesso omerico e rasentando modi esiodei, ma con piena originalità e autenticità di esperienza sciamanico-visionaria Parmenide offre una rivelazione che dichiara tre forme di conoscenza, una assoluta, una relativa e una negativa, che allontanano dalla Verità.

			4.16. Tad etad

			Con la rivelazione delle tre vie Parmenide offre una visione non dualistica assai simile a quella che caratterizza l’Advaita Vedanta, e che è ben testimoniata nelle Upanishad69:

			Secondo il Vero “assoluto” (satya), questo (tad: il mondo sensibile) è quello (etad: il mondo trascendente, il Brahman). Colui il quale conosce questo grande miracolo primigenio, colui il quale sa che il Brahman è tutta la realtà, costui medesimo è il Signore dei mondi. Come potrebbe essere vinto colui il quale conosce il grande miracolo primigenio, colui che sa che il Brahman è la realtà? Perché il Brahman è il Reale (satya).

			(Brhad., V, 4, 1)

			Tutte le creature, mio caro, hanno nell’essere la propria radice; esse risiedono nell’Essere; esse posano nell’Essere.

			(Chand., VI, 8, 4)

			Tutto quanto esiste è il Brahman.

			(Chand., III, 14, 1)

			1 Per fare il miele, mio caro, le api raccolgono i succhi delle piante più diverse e li portano all’unità in un solo succo: 2 i diversi succhi non si distinguono più, l’uno come il succo di una tale pianta, l’altro come il succo di un’altra pianta; egualmente, in verità, o mio amico, tutte le creature, pur essendo profondamente radicate nell’Essere, ignorano che esse sono radicate nell’Essere.

			(Chand., VI, 9, 1-2)

			4.17. Noeĩn=eĩnai

			“[…] una stessa cosa, intuire ed essere” (fr. 28 B 3 DK).

			Su questo frammento si sono versati fiumi d’inchiostro ed è stato spesso interpretato in chiave idealistica, obliterando il riferimento all’immediatezza, ovvero a ciò che non può essere colto dalla rappresentazione, che si trova nel tó (“ciò”) di tò eón (“ciò che è”) e che obbliga a rintracciare un rimando all’immediato in tutte le forme in cui esso si manifesta: in primis l’essere (eĩnai) di cui si decreta l’identità con noeĩn (intuire), il modo di conoscere più diretto che elide la distinzione soggetto-oggetto propria della ratio. Quando afferma l’identità tra essere e intuire Parmenide riprende l’ordine di pensieri del frammento in cui affermava: la via che dice che il tó non è va evitata, perché ciò che non è non è conoscibile né comunicabile a parole; per converso, all’essere si associa tout court il pensare nella forma dell’intuire, fino all’affermazione della loro reciproca identità.

			Ma l’identità viene istituita tra noeĩn ed eĩnai, che non è la stessa cosa che tò eón, in quanto manca del rimando all’immediatezza racchiuso nel tó, e dunque è proprio il mondo-essere in quanto rappresentazione – dicibile, conoscibile – deprivato dell’indicibile e dell’inconoscibile da cui sgorga. L’identificazione biunivoca tra essere e intuire lascia il fianco scoperto al mistero che sostanzia l’essere stesso.

			Pur con una sostanziale differenza, poiché nel testo sapienziale indiano l’identità tra Brahman e pensiero (manas) è valida solo a livello individuale, ci sono affinità con le Upanishad, in particolare con Chandogya (III, 18, 1): “Occorre riconoscere che il Brahman è pensiero (manas): ciò dal punto di vista individuale (adhyatmam). Per quanto si riferisce, invece, al punto di vista cosmico (adhidevatam), bisogna riconoscere che il Brahman è spazio (akasa)”.

			4.18. Nóos

			Guarda allo stesso modo come le cose lontane

			siano saldamente vicine nell’intuizione:

			perché non scinderai ciò che è dall’essere connesso con ciò che è,

			né se viene completamente disperso ovunque nel cosmo,

			né se viene riunito

			(Parmenide, fr. 28 B 4 DK)

			In questo frammento Parmenide fornisce una definizione perfetta della funzione del nóos: esso è l’organo – umano e divino – di percezione della continuità-unità di tò eón (“ciò che è”), perché esclude il processo di differenziazione proprio del pensiero razionale fondato sui principi di identità e non contraddizione. L’intuizione (nóos) coglie l’omogeneità di tutte le cose al tò eón (“ciò che è”), perché tutte le cose, in virtù della via enunciata nel finale del frammento 28 B 1 DK, al verso 32, ineriscono a esso.

			“E per questa ragione colui che così conosce, essendo calmo, domo, distaccato, paziente, in sé raccolto, vede sé stesso nello atman e vede lo atman in ogni cosa […]” (Brhad., IV, 4, 23).

			4.19. La dóxa, la terza via e l’errore dei mortali

			Qui sospendo il discorso certo e l’intuizione della verità:

			da ora in poi apprendi le opinioni dei mortali

			ascoltando l’ordine ingannevole delle mie parole.

			Perché essi decisero di nominare due forme,

			delle quali nemmeno una si deve nominare

			– in questo si sono ingannati –

			e le giudicarono opposte nei loro aspetti

			e posero segni separati l’uno dall’altro:

			il fuoco etereo della fiamma, che è piacevole, assai leggero

			dappertutto identico a sé stesso, ma non identico all’altro;

			e posero anche quello, per suo opposto,

			notte senza luce, di aspetto denso e greve.

			Questo ordine cosmico apparente

			ti espongo in maniera compiuta

			affinché nessuna convinzione dei mortali possa mai superarti.

			(Fr. 28 B 8 DK, vv. 50-61)

			Concluso il dire intorno al “cuore che non trema della ben rotonda verità”, Parmenide sospende “il discorso certo e l’intuizione della verità” (fr. 28 B 1 DK, v. 29; fr. 28 B 8 DK, vv. 50-51), e introduce la rivelazione intorno alle “opinioni dei mortali” (fr. 28 B 8 DK, v. 51: dóxas […] broteías; fr. 28 B 1 DK, v. 30: brotõn dóxas).

			L’errore dei mortali non iniziati consiste nel non saper rintracciare, in conformità con la terza via enunciata negli ultimi versi del Proemio, l’unità nel tò eón di tutte le forme, a partire dalle più originarie e universali, come il Fuoco-Luce e la Notte-Tenebra. Essi compiono un errore nell’errore perché pongono due forme e le considerano opposte e di ognuna pongono segni. I mortali non iniziati non sanno che gli opposti sono unificati nella Phýsis (Origine), mentre Parmenide, forte della rivelazione ricevuta dalla Dea che gli ha comunicato l’unità di tutte le cose, può cogliere come apparente ogni conoscenza delle cose stesse (fr. 28 B 8 DK, v. 60: “questo ordine cosmico apparente / ti espongo”) ed essere nella verità proprio per questo suo riconoscerle come apparenti. Quanto esporrà nel seguito del Poema non saranno cognizioni sbagliate dei mortali, ma verità relative dell’iniziato fondate sulla conoscenza del tò eón (“ciò che è”), in grado di mostrarsi superiori a qualunque convinzione dei mortali, anche se sono per definizione inferiori alla verità assoluta e, dunque, “ingannevoli” e “apparenti”.

			Per contro vale la pena ricordare che per Parmenide ciò che non muore è ciò che si sottrae alla nominazione e al pensiero: il volto invisibile e indicibile del tò eón (“ciò che è”), la Phýsis (Origine) in quanto mysterium, l’Assoluto in quanto oggetto di esperienza ineffabile, come l’epopteía (visione suprema) eleusina.

			Ciò che non conosceremo mai, ma che ci attraversa da sempre, per sempre.

			4.20. Parmenide oggi

			Parmenide costituisce un vertice di conoscenza, mai altrove raggiunto in Occidente, se non, in diversa forma, da Eraclito.

			Al loro cospetto gli intellettuali del presente sono come bambini rispetto agli dèi. Ma non hanno l’innocenza dei bambini.

			Parmenide espone, anche more rationali, per gentilezza nei confronti degli umani, il frutto della sua intuizione-visione. E ci dice, attraversando i millenni, che il cosmo è un Grande Uno e che ha un fondamento sacro che non può essere visto, udito, toccato, annusato, gustato, o pensato. Ma è sempre lì, alla radice di ogni cosa vivente.

			Ricordiamo le parole dell’altro Sapiente: “le cose che appaiono sono ciò che si vede degli invisibili”.

			Questa è la Verità, Alétheia, che va conosciuta.

			E poi c’è il mondo della rappresentazione, costituito dalle “opinioni dei mortali”, che non sono la verità, ma apparenza, dóxa, che va conosciuta anch’essa.

			In essa rientrano le acquisizioni della scienza, della filosofia, dell’arte, della politica ordinarie, che non sono verità, ma sistemi di credenze ritenute vere dalla communis opinio.

			Tutte le mirabili acquisizioni del pensiero umano accumulate nel corso della storia, dall’invenzione della ruota al bosone di Higgs, alle escogitazioni della micro- e della macro-fisica, non sono vere, anche se sono verificabili e utili, se non riverberano dal fondamento.

			Vere e verificabili sono le acquisizioni e le azioni del pensiero umano che radicano nella vibrazione dell’Invisibile, che è la Realtà: l’occhio noetico di Dioniso.

			In altri termini: soltanto un pensatore, uno scienziato, un politico, un artista radicato nel “cuore che non trema della ben rotonda verità” può realizzare pensieri, scienze, arti, politiche, azioni fondate, ovvero radicate nella coscienza unitaria e oceanica che implica responsabilità rispetto a tutti e al Tutto, e dunque una eticità profonda all’insegna di Themis e Dike, dee di Giustizia cosmica, le divinità tutelari del viaggio di Parmenide alla Dea.

			È questo il vero homo sapiens, non la ridicola caricatura di esso rappresentata dall’homo ratiotechnicus del transumanesimo prossimo venturo, e già presente, schiacciato in una psicologia algoritmica e disanimata, birillo bionico e cybermarionetta al servizio di un potere senza volto.

			E a questa rivoluzione antropologica, che è una evoluzione obbligatoria, individuale e collettiva, per non soccombere all’involuzione altrimenti inscritta nelle cause poste dall’umanità non educata alla Sapienza che da millenni imperversa nella storia, possono convocarci soltanto quelle voci e quegli esempi di “filosofi sovrumani” che fiorirono nel sud magnogreco di questa povera nostra Italia fatta laboratorio di servaggio a un miserevole reset, e nelle propaggini occidentali del Vicino Oriente: Parmenide, Pitagora, Empedocle, Eraclito. E i Sapienti d’Oriente, recuperati alla loro parola originaria.

			Il futuro germinale della civiltà viene dal passato, se vuole essere futuro di Gioia.

			Non dai patetici e tralignati epigoni intellettuali, castrati nel noûs, di quelle voci e presenze divine e insieme civicamente operative di allora, che affollano università, librerie e soprattutto televisioni.

			4.21. Sulle tracce dell’Ombra

			Dalla Grecia, attraverso il mito e la tragedia, ci giunge un altro formidabile “ingrediente” per l’evoluzione interiore dell’homo novus che può sorgere dalle ceneri a cui è inesorabilmente condannato l’homo ratiotechnicus, propugnatore del transumanesimo, questo Leviatano algoritmico e disanimante in fieri e già, progressivamente, in atto nella contemporaneità, a partire dalla diffusione e dal sempre crescente perfezionamento del cellulare come strumento di localizzazione, fino alla gestione trogloscientistica della pandemia e alle prospettive non remote dell’ingegneria bionica e nanomolecolare applicata alla mente e al corpo umano.

			Ci giunge, duemilacinquecento anni prima della rivoluzione junghiana, lo sguardo lanciato sull’abisso dell’Ombra, ovvero sul lato inconscio della psiche, in modo da sottrarlo alla sua rischiosa latenza, integrandolo alla luce della coscienza.

			L’Ombra, nella definizione junghiana, è l’altro lato della personalità, l’opposto dell’Io cosciente. Chi, per esempio, si sia strutturato un Io molto rigido e moralistico, quasi sicuramente si ritrova una parte Ombra dionisiaca e caotica; chi voglia sentirsi e apparire a tutti i costi buono, potrà imbattersi nei suoi sogni in una figura malvagia o criminale, che altro non è se non la sua Ombra, opposta e complementare all’Io cosciente; chi, infine, si consideri e voglia essere considerato sempre sereno e coraggioso, avrà in Ombra la paura, che se non viene integrata può manifestarsi in forme acute, dalla fobia, al panico, all’ansia. Meglio ridimensionare la grandiosità e la sicurezza dell’ego che consegnarlo al ritorno di un rimosso tanto più perturbante o devastante quanto meno l’Io si sia esercitato ad accoglierlo costantemente.

			L’inconscio personale contiene ricordi che sono andati perduti, rappresentazioni penose rimosse (dimenticate intenzionalmente), percezioni cosiddette subliminali, cioè percezioni sensorie che non sono abbastanza intense da raggiungere la coscienza, e infine contenuti che non sono ancora maturi per la coscienza. Esso corrisponde alla figura, variamente presente nei sogni, dell’Ombra.

			(C.G. Jung, Opere, VII, p. 67).

			L’Ombra può essere intesa come il lato non accettato della personalità (appunto ciò che nel linguaggio comune viene definito il lato oscuro di un individuo): la somma delle tendenze, caratteristiche, atteggiamenti, desideri inaccettabili da parte dell’Io. In questo caso, l’Ombra è strettamente correlata al bisogno dell’Io di costruirsi un’immagine falsa di sé. Più che essere ciò che l’Io non sa, o non sa ancora, l’Ombra diventa ciò che l’Io non vuol sapere e l’immoralità dell’Io, che è in un certo senso la vera Ombra, risiede nell’aver abbandonato un genuino atteggiamento di ricerca della verità su sé stesso, per quanto questo possa essere penoso e faticoso. Tutto ciò che non ci piace, a ragione o a torto, viene rifiutato e va a costruire quella personalità secondaria che ci appare così sgradevole ed estranea, ma che ci è invece intrinsecamente legata.

			(E. Caramazza, L’Ombra, p. 162).

			4.22. La catarsi tragica

			La tragedia è mimesi di un’azione seria e compiuta in sé stessa […]; la quale, attraverso una serie di casi che suscitano pietà e terrore, produce la catarsi di siffatte affezioni.

			(Aristotele, Poetica, VII, 1341b-1342a)

			Per Aristotele la tragedia, attraverso la messa in scena di pietà e terrore (éleos kaì phóbos), procura la catarsi (kátharsis) di tali affezioni (pathémata): la struttura stessa del teatro greco è analoga allo specchio di Perseo, perché anche qui, come nel mito della Gorgone, ci troviamo di fronte a uno sguardo (théatron da theáomai, “guardo con meraviglia”), diretto e allo stesso tempo mediato, sull’emozione. Lo spettatore che guardasse con occhi da iniziato gli intrecci di vita e morte che gli attori in maschera incarnavano nello spazio consacrato a Dioniso (dio, non a caso, insieme dell’ebbrezza e del distacco), aveva l’occasione di gettare sulla vita uno sguardo allo stesso tempo empatico e distaccato, che consentiva, attraversandole, la purificazione, ovvero la liberazione catartica, da quelle affezioni. Vivendo la paura, liberarsi dalla paura.

			E quando assisteva al furor investigativo di Edipo che si faceva segugio di sé stesso per sciogliere, lui che aveva risolto quello della Sfinge, l’enigma che occultamente gli dimorava dentro, lo spettatore dionisiaco della sua peripezia si identificava con Edipo stesso alla caccia della propria Ombra, e poteva condividerne l’ampliamento del compasso conoscitivo, la realizzazione della piena coscienza dei propri opposti interiori.

			4.23. L’Edipo re di Sofocle e l’integrazione dell’Ombra

			Tragedia sapienziale e iniziatica più di ogni altra, all’insegna del “conosci te stesso” delfico (gnóthi sautón) e dell’enigma, concentrata, alla maniera parmenidea, sul conflitto tra alétheia e dóxa, e additata da Aristotele come esempio perfetto del genere drammatico, Edipo re riprende, come già Sette contro Tebe di Eschilo e Antigone dello stesso Sofocle, il mito di Edipo e della stirpe dei Labdacidi.

			Laio, re di Tebe, figlio di Labdaco, atterrito dall’oracolo che gli ha profetizzato la morte per mano del figlio nato dalla sua unione con Giocasta, lo abbandona sul monte Citerone. Ma il fanciullo viene consegnato a Polibo, re di Corinto, che non ha avuto figli, e lo alleva amorevolmente.

			Un giorno però Edipo, ormai cresciuto, insultato dai compagni che lo hanno chiamato “bastardo”, decide di consultare l’oracolo di Delfi per sapere la verità sulle proprie origini. L’oracolo profetizza che egli ucciderà suo padre e si unirà con sua madre. Inorridito, si esilia da Corinto.

			Durante le sue peregrinazioni, un giorno, a un trivio, si scontra con un uomo di cui ignora l’identità, e lo uccide. Poi va a Tebe e libera la città dall’incubo della Sfinge, la creatura mostruosa con corpo di leone alato e testa di donna, che per ordine di Era, irata contro i Tebani, poneva un enigma ai passanti dall’alto di una rupe, e uccideva chiunque non sapesse rispondere. Come è noto, l’enigma riguardava la natura e le età (infanzia, maturità, vecchiaia) dell’uomo, e suonava così: “Quale è l’animale che al mattino cammina con quattro gambe, a mezzogiorno con due e a sera con tre?”. Edipo lo risolse, e la Sfinge si gettò giù dalla rupe.

			Poiché Creonte, fratello di Giocasta e, dopo la morte di Laio, plenipotenziario della città, aveva promesso il regno e la mano della regina a chi avesse liberato Tebe dal flagello, Edipo diventa re dei Tebani e sposa la moglie di Laio.

			La tragedia si apre con le parole che egli rivolge ai supplici (anziani sacerdoti e giovani cittadini, in rappresentanza di tutta la pólis) che si sono radunati intorno all’altare chiedendo a colui che già un tempo era stato salvatore della patria di liberare la città dalla peste che la annienta: “La città, come vedi anche tu stesso, / è nave troppo squassata dalle onde, / e non riesce a sollevare il capo dagli abissi / della tempesta di morte. E si estingue, / nei calici che racchiudono i frutti della terra, / si estingue nelle mandrie di buoi e nei parti sterili delle donne! / E il dio infuocato, la peste che devasta, / si è abbattuto sulla città e la travolge, / e svuota le case dei Cadmei, e l’Ade nero / si ingrassa di singhiozzi e di lamenti!” (vv. 22-30).

			Edipo, nell’atto di accogliere le loro suppliche e dichiararsi pronto all’azione, si presenta alla maniera degli eroi omerici (come, per esempio, Odisseo alla corte dei Feaci: Odissea, 9, 19): “Io stesso, Edipo glorioso, che tutti conoscono […]” (vv. 7-8) e vanta la propria gloria, ma omette – ed è omissione assai significativa – il patronimico.

			La gloria di Edipo e la sua eccellenza non sono messe in discussione dal Coro, che ne esalta anche la capacità di destreggiarsi nelle peripezie della vita, e di manipolare gli eventi al confine tra la sfera del divino e la sfera dell’umano: “Non perché ti riteniamo pari agli dèi / io e questi giovani sediamo supplici al tuo focolare, / ma perché ti reputiamo il primo degli uomini nelle peripezie della vita / e negli eventi decretati dai divini” (vv. 31-34). E aggiunge, a consolidarne la funzione privilegiata di medium tra l’umano e il divino: “Fosti tu, una volta giunto alla città di Cadmo, / a liberarci dal dazio della cantatrice spietata, / senza avere appreso nulla di più da noi, / senza che ti avessimo istruito: / fu con l’aiuto di un dio – così dicono e pensano – / che raddrizzasti la nostra vita” (vv. 35-39).

			Oltre che mediatore tra il piano divino e quello umano, Edipo è anche individuo collettivo, uomo-pólis, e, proprio per questo, capro espiatorio: “so bene che soffrite tutti, ma, per quanto soffriate, / nessuno di voi soffre quanto me. / Perché il vostro strazio si abbatte su uno soltanto: / soltanto su di lui, e nessun altro. / Ma io piango a un tempo per me stesso, per te, per la città!” (vv. 59-64).

			La richiesta dei supplici non lo coglie di sorpresa: ha già mandato Creonte a interrogare Apollo, a Delfi, per apprendere dal dio “con quale azione, con quale parola” (vv. 71-72), potrà salvare la città. Creonte ritorna recando buone notizie, perché il dio ha rivelato il rimedio: occorre cacciare dalla città il contagio (míasma) che la ammorba, e che si trova ancora in essa, punendo con la morte chi aveva assassinato Laio.

			Edipo apre la sua indagine: “Ed è morto in casa, Laio? O nei campi? Oppure in un’altra terra?” (vv. 112-113). Creonte lo informa che era stato ucciso mentre si recava a Delfi per avere rassicurazioni dall’oracolo sull’effettiva morte del figlio, e che con lui erano morti tutti i suoi accompagnatori, fuorché uno. Costui riferiva che erano stati dei briganti a ucciderlo: “Creonte: ‘Disse che fu assalito dai briganti. / E non fu ucciso dalla violenza di uno solo, ma dalle mani di molti.’ / Edipo: ‘Ma come avrebbe potuto osare tanto, un brigante, / se non lo avesse pagato qualcuno della città?’” (vv. 122-125). L’uomo della pólis pensa a un complotto ordito da una fazione di ribelli all’interno della città stessa.

			Creonte parla di briganti al plurale, mentre Edipo nomina un brigante solo: Sofocle, in questa tragedia che si svolge all’insegna di Apollo, dell’oracolo e della Sfinge cantatrice di enigmi, gioca con l’enigma, disseminando già nell’incipit indizi della soluzione finale.

			Edipo pronuncia il suo impegno solenne a risolvere il mistero: “Ricomincerò dal principio! / Scoprirò la verità!” (v. 132). E aggiunge – al colmo dell’ironia tragica, se si tiene conto che gli spettatori erano a conoscenza del mito e dell’epilogo: “Non per amici lontani, ma per me stesso, / disperderò questa vergogna! / L’assassino di Laio, chiunque egli sia, / potrebbe ammazzare anche me con la stessa mano! / Aiuto me stesso, vendicando lui” (vv. 137-141).

			I supplici, su ordine di Edipo, convocano tutto il popolo di Tebe.

			Entra il Coro, che si interroga sul responso delfico, auspicando che sia positivo, lamenta la devastazione della città – difficile non pensare alla descrizione tucididea della peste di Atene del 429 – e invoca su di essa la protezione degli dèi, Atena, Artemide, Apollo, Dioniso, Zeus, affinché la salvino e allontanino l’Ares della peste (vv. 150-215).

			Dopo essersi proclamato (ancora ironia tragica) “estraneo a quanto è stato detto, / estraneo a quanto accadde” (vv. 219-220), Edipo proclama un editto con il quale invita il colpevole ad autodenunciarsi, garantendogli l’incolumità, purché accetti di andare in esilio, e sollecita chiunque ne conosca l’identità a rivelarla, con la promessa di una grande ricompensa. Decreta per il colpevole l’interdizione dalla vita civile e dalle pratiche di culto, e aggiunge: “Così io mi dichiaro alleato del dio e del morto! / E maledico il colpevole, sia esso sfuggito alla giustizia da solo o con la complicità di molti: / misero miserabilmente consumi una vita di sventura!” (vv. 244-248).

			Maledice in realtà il sé stesso apparente e, nell’atto in cui si dichiara fedele al dio e al re ucciso, tradisce quel medesimo sé stesso. E ancora: “E prego che se si trovasse nella mia casa, presso il mio focolare, / e io ne fossi a conoscenza, / si abbattano su di me le stesse maledizioni / che ho appena invocato per altri!” (vv. 249-251); in questo modo Edipo (che è due, l’Edipo apparente e quello che egli è in realtà) si è inchiodato senza appello a essere uno, impedendosi ogni via di scampo dalla maledizione, non solo come eventuale colpevole, ma anche come eventuale testimone-complice di quel colpevole. Non possono non risuonare ulteriormente ambigue le parole che pronuncia a proposito di Laio, e che alludono, inconsapevolmente, a una promiscuità fisica con lui: “Ma ora, poiché impugno lo stesso scettro che un tempo fu suo, / e mi appartengono il suo letto nuziale e la sua donna, / che ha accolto il seme di entrambi, / e ne sarebbe nata una stirpe comune di fratelli, / se non fosse stato sventurato nella discendenza […]” (vv. 258-262). Il riferimento alla discendenza sventurata allude sia alla sterilità di Laio che alla sventura di Edipo stesso, di fatto suo discendente. E infine, rasentando ancora, in quanto Edipo della dóxa, l’Edipo dell’alétheia: “E per questo io mi batterò per lui come se fosse mio padre / e tenterò l’impossibile pur di scovare l’assassino, / per il figlio di Labdaco, stirpe di Polidoro, / e del suo antenato Cadmo, e dell’antico Agenore!” (vv. 264-268), dove, nello sgranare l’elenco degli antenati di Laio, in realtà sta enumerando anche i propri.

			Ulteriore chiave di volta della tragedia, in quanto apre lo scontro tra sapere umano e sapienza oracolare-divina, entra in scena Tiresia, il profeta cieco, accolto solennemente da Edipo come salvatore, con parole di grande rispetto e ammirazione per la sua arte: “O Tiresia che tutto governi nella mente, / quanto può essere detto e quanto è indicibile, in cielo o in terra, / anche se i tuoi occhi non vedono, / tuttavia conosci il male che travaglia la città! / Solo in te, o signore, troviamo il suo difensore, colui che la salverà!” (vv. 300-304).

			Tiresia recalcitra, vorrebbe tornare indietro, rifiuta di rivelare il responso che vede colpevole proprio l’interrogante, e suscita l’ira di Edipo che, infuriato per la reticenza di cui non capisce le motivazioni, lo accusa di essere stato l’ideatore del delitto: “E nell’ira non trascurerò niente di quanto mi è ben chiaro! / Sappi quello che penso: fosti tu a tramare il delitto, tu a portarlo a termine, / anche se non ti sei macchiato le mani di sangue! / E se tu avessi gli occhi, / direi che anche l’esecuzione materiale è stata solo opera tua!” (vv. 345-349). Ira chiama ira, e Tiresia pronuncia il vaticinio irrevocabile: “Sicuro? Ti invito a rispettare il bando che hai lanciato: / da oggi in poi non scambiare più parole con costoro e con me, / perché sei tu la macchia blasfema di questa terra!” (vv. 350-353). Incalzato e oltraggiato da Edipo, gli grida in faccia la nuda verità: “Dico che ti unisci nel modo più osceno / con i tuoi parenti più stretti, e non lo sai! / E non ti accorgi della tua depravazione” (vv. 366-367).

			Di grande pregnanza, per comprendere il tessuto metaforico-simbolico del dramma, la battuta con cui Edipo, che si ostina a disconoscere la verità rivelata dal profeta, aggredisce Tiresia: “Ti nutre soltanto la notte! / Non potrai mai nuocere a me, / né a nessun altro che veda la luce, mai!” (vv. 374-375). L’Edipo della dóxa (che è cecità alla verità) si colloca nella luce, e schiaccia nella tenebra cieca Tiresia il veggente e, con lui, l’Edipo dell’alétheia, che è chiara visione.

			La risposta di Tiresia rimanda al dio enigmatico da cui tutto ha preso le mosse, e che chiuderà il cerchio degli eventi: “Non è destino che sia io a colpirti! / Basta Apollo: a lui sta a cuore chiudere questo conto” (vv. 376-377).

			Ma ormai Edipo affonda nella paránoia e si convince sempre più di essere vittima di un complotto ideato da Creonte e Tiresia, che vorrebbero usurpargli il trono: “Ricchezza! Potere! Arte che supera ogni arte, / nella vita piena di invidia! Quanto odio si annida in voi, / se per questo regno che la città mi ha donato, non richiesto, / Creonte fidato, amico fin dall’inizio, / smania di cacciarmi in esilio, tramando insidie di nascosto, / e mi aizza contro questo stregone che architetta intrighi, / un ciarlatano truffatore che ci vede bene se si tratta di lucrarci sopra, / ma nell’arte di veggente è cieco fin dalla nascita!” (vv. 380-389).

			Edipo ha insultato l’arte divina della mantica e Tiresia rincara la dose, rovesciando la metafora con cui il re aveva tentato di annichilirlo: “Ma poiché mi hai rinfacciato anche la mia cecità, / parlerò: tu hai la vista, ma non vedi la tua sventura, / né ti accorgi di dove dimori, né con chi spartisci la casa! / Sai forse di chi sei figlio? / E non lo sai, che chi ti ha generato ti detesta, agli Inferi e sulla terra? / Doppia sferza, passo terribile, / la Maledizione di tuo padre e di tua madre ti caccerà da questa terra, / e tu che ora vedi chiaro, vedrai solo tenebra!” (vv. 412-419).

			Poi se ne va, non senza avere prima annunciato che nell’arco di quell’unico giorno Edipo avrebbe sperimentato la propria nascita e la propria morte (“Questo giorno ti farà nascere e ti darà la morte!”: v. 438) e avere posto definitivo suggello al suo destino: “Me ne vado. / Ma non prima di averti detto perché sono venuto. / La tua faccia non mi fa paura, e non puoi farmi niente di male. / E io ti dico: l’uomo che cerchi da tempo, / minacciando e lanciando proclami per l’assassinio di Laio, / è qui! Un forestiero, si dice, un immigrato. / Ma poi si scoprirà che è nato a Tebe, e non potrà rallegrarsene! / Cieco, mentre prima vedeva; povero, lui che un tempo era ricco, / peregrinerà per terra straniera, tastando il suolo con il bastone. / E si scoprirà fratello e padre dei figli con cui vive, / figlio e marito della donna che lo generò, / assassino del padre con il quale seminò lo stesso ventre” (vv. 446-460). Qui Tiresia, dopo essersi lasciato trascinare nel vortice dell’ira, recupera la funzione di messaggero del divino ed enuncia l’oracolo come avrebbe dovuto enunciarlo fin dall’inizio, tenendolo celato nella sfera dell’enigma.

			Risuona ancora il canto del Coro, questa volta a evocare sull’autore del delitto il castigo divino proclamato dall’oracolo delfico, messo in atto da Apollo e dalle Chere ctonie, che lo braccano come toro solitario per foreste selvagge, per antri, per rupi (vv. 463-482). I vecchi tebani sono stati scossi dalle parole di Tiresia, ma in virtù della sua grandezza passata e dei suoi meriti nei confronti della città, non si decidono a ritenere Edipo colpevole, non prima che la profezia sia stata messa alla prova dei fatti: “Di Zeus, di Apollo, è la sapienza. / Ed essi conoscono / le vicende dei mortali. / Che un umano profeta valga più di me non si può stabilire / con la certezza di essere nel vero: / ogni umano può soverchiare in sapienza / la sapienza di un altro. / Mai, prima di avere accertato / che la profezia dice il vero, / darò il mio consenso a chi lo infama!” (vv. 499-505).

			Rientra Creonte, che esprime ai cittadini il disagio per i sospetti che Edipo cova nei suoi confronti, e che qualcuno gli ha riferito. Rientra in scena anche Edipo, che si era ritirato nel palazzo dopo la lite con Tiresia, e accusa senza mezzi termini il cognato del complotto contro la sua persona, in combutta con l’indovino cieco. Creonte si discolpa attraverso argomentazioni che ne rivelano l’indole di uomo pragmatico, che ama gestire il potere nell’ombra, al riparo da Edipo stesso, piuttosto che esporsi ai rischi che l’esercizio diretto del potere comporta: “Non è mia natura essere re piuttosto che agire da re, / come accade a chiunque altro sappia essere saggio. / Ora posso avere da te tutto quello che voglio, e restando libero da ogni angoscia: / ma se il re fossi io, dovrei fare molte cose contro voglia. / Perché essere re dovrebbe piacermi / più di un potere e di un dominio privo di inquietudini? / Non sono preda di illusioni al punto da smaniare / per altri onori, oltre a quelli utili” (vv. 673-675).

			Edipo non si lascia convincere e ne sorge un contrasto violento, interrotto dall’arrivo di Giocasta, che invita lo sposo a desistere dall’accusa, specialmente dopo che Creonte ha proclamato con un giuramento solenne la propria innocenza.

			Edipo acconsente, anche se a malincuore, e Creonte se ne va, non senza averne biasimato l’indole caparbia: “È evidente che cedi, ma con rancore. / Ed esso ti schiaccerà, quando si sarà placata la tua rabbia. / Nature del genere sono strazio a sé stesse, e giustamente” (vv. 673-675).

			Restano a tu per tu di fronte al Coro Edipo figlio-sposo e Giocasta madre-moglie, la quale demolisce l’accusa di assassinio che è stata lanciata contro Edipo da Tiresia: anche al suo precedente marito, Laio, era stata vaticinata dall’oracolo la morte a opera del figlio che aveva avuto da lei, ma di fatto egli era stato assassinato da dei ladroni a un trivio. E aggiunge che il figlio, “egli lo aveva già legato per le caviglie, / e gettato, per mano di altri, in un monte inaccessibile. / Così non ebbe compimento l’oracolo di Apollo, che egli assassinasse il padre, / né che Laio morisse – era questo che temeva – per mano di suo figlio” (vv. 717-719).

			Ma nell’atto stesso in cui crede di liberare Edipo da ogni dubbio ed esibirne l’innocenza, avendo dimostrato che gli oracoli possono essere elusi, Giocasta insinua nell’Edipo della dóxa il dubbio più atroce: “Edipo: ‘Vacillo. Il mio animo trema, o donna, nell’udire quello che mi hai appena detto!’ Giocasta: ‘Quale angoscia ti sconvolge, per parlare così?’ Edipo: ‘Mi è sembrato che tu abbia detto: Laio fu assassinato a un trivio!’” (vv. 726-730).

			L’allarme di Edipo è motivato: prima di diventare re di Tebe, proprio a quel trivio, in Focide, all’incrocio tra le strade che venivano da Delfi e Daulia, egli aveva ucciso un vecchio e il suo seguito. L’unica discordanza, che lo induce a sperare di non essere colpevole, è che il servo superstite aveva riferito che Laio era stato attaccato da una banda di ladroni, e non da uno solo. Questo servo, rivela Giocasta, “Una volta tornato, / quando vide che tu occupavi il trono e Laio era morto, / mi strinse la destra e mi supplicò di mandarlo nei campi, a pascolare greggi, / il più lontano possibile dalla vista della città” (vv. 758-762).

			Edipo chiede che venga richiamato alla reggia e confida a Giocasta i motivi della sua angoscia (vv. 771 ss). Si dichiara figlio di Polibo re di Corinto e di Merope, della Doride, e aggiunge che un giorno, durante un banchetto, un tale lo aveva chiamato “bastardo”. Ne era rimasto offeso e aveva chiesto spiegazioni al padre, che si era associato alla sua indignazione, ma non gli aveva dato una risposta esauriente; per questo aveva deciso di consultare l’oracolo di Delfi all’insaputa dei genitori, e gli era stato profetizzato che avrebbe dovuto congiungersi con sua madre e avere figli da lei, dopo avere assassinato il padre. Inorridito, decise di esiliarsi da Corinto per il resto dei suoi giorni. Fu proprio durante le sue peregrinazioni che giunse dove era stato assassinato Laio, e uccise un vecchio e i suoi accompagnatori: “E se tra quello straniero e Laio c’è qualcosa in comune, / chi, adesso, sprofonda più di me nella sciagura? / Chi, tra gli umani, è più odiato dai divini? / Nessuno straniero, nessun cittadino potrà accogliermi nella sua casa. / Nessuno mi rivolgerà la parola. / Tutti mi cacceranno via. / E sono stato io, non un altro, / a scagliare queste maledizioni contro di me!” (vv. 813-820).

			La sua residua speranza è appesa al filo delle parole dell’unico superstite, il pastore che ha mandato a chiamare: “Raccontò – così hai detto – / che furono dei briganti ad assassinare Laio. / Se anche adesso ripeterà che erano più di uno, / non sarò stato io a ucciderlo: uno non è uguale a molti. / Ma se parlerà di un viaggiatore solitario, è chiaro: / inclina verso di me la bilancia del delitto” (vv. 842-847).

			Esulta Giocasta, sicura della testimonianza del suo servo e dell’innocenza di Edipo: “Parlò così, stanne certo, e non può ritrattare: / lo ha sentito tutta la città, non io soltanto! / E se anche si smentisse in qualche dettaglio, o sovrano, / non potrà dimostrare che la morte di Laio / coincida con l’oracolo dell’Obliquo, / secondo il quale sarebbe morto per mano di mio figlio. / Non fu il mio povero figlio ad ammazzarlo, perché era morto prima. / In quanto ai vaticini, d’ora in poi non ci farò più caso, / sia che volgano in un senso, sia in un altro!” (vv. 848-858).

			L’intervento del Coro si apre con una accorata apologia della legge divina (come non pensare alle “leggi non scritte” venerate da Antigone?), in netto contrasto con l’atteggiamento razionalistico di Giocasta e di Edipo nei confronti della religiosità oracolare: “Possa toccarmi in sorte / santa purezza in tutte le parole e le azioni: / su di esse governano le leggi altissime, / generate nell’etere celeste! / Loro padre è l’Olimpo soltanto, / e non le generò la natura mortale degli umani! / Il sonno dell’oblio non le avvolgerà mai: / in esse dimora un grande dio, e non invecchia” (vv. 863-872).

			Non deve stupire il piglio “eschileo” del seguito di questa che alcuni interpreti hanno definito una sorta di parabasi tragica, equivalente alla parabasi comica, ovvero a quella parte corale della commedia che compie uno scarto rispetto all’evento scenico e introduce il pensiero generale dell’autore. In realtà si tratta di una via di mezzo: il Coro coglie in Giocasta ed Edipo una colpa di hýbris assai grave, che consiste nel misconoscimento delle leggi divine sancite dalla voce degli oracoli, e coglie l’occasione per lanciarsi (qui è sicuramente attiva la pietas religiosa di Sofocle, in polemica con lo spirito della Sofistica) in una invettiva contro ogni forma di tracotanza che oltraggi la sfera del sacro, minacciando su di essa la punizione divina: “Ma chi, con azioni o parole, / incede per le vie della superbia, / senza timore di Dike, / senza rispetto per le sedi dei divini, / possa coglierlo destino funesto, / per il suo fasto disgraziato, / se guadagnerà guadagni nell’ingiustizia / e non si asterrà da profanazioni, / e nella sua follia toccherà ciò che è intoccabile! / Quale umano, se è questo il suo agire, / potrà vantarsi di essere al riparo / dai dardi degli dèi? / Se si tributano onori ad azioni del genere, / perché danzare ancora?” (vv. 883-896). Il Coro conclude il suo canto con una invocazione disperata a Zeus, e denuncia la decadenza della devozione autentica nei confronti degli dèi: “O tu che domini, / se con queste parole è giusto invocarti, / o Zeus signore di tutte le cose! / Non sfugga a te / e al tuo potere eterno, immortale, / che essi (ambiguo: “i mortali”, oppure Edipo e Giocasta?) disprezzano / gli antichi vaticini di Laio, / li lasciano svanire, e in nessun luogo / risplendono tributi di onore per Apollo. / Gli dèi stanno morendo!” (vv. 903-910).

			Quasi a esaudire la richiesta di pietas religiosa con cui il Coro ha concluso il suo discorso, e ad arricchire di ulteriori complessità teologiche la poetica sofoclea, che non si lascia chiudere nella teodicea di Eschilo, entra in scena Giocasta. Non è certo volontariamente empia, poiché si accinge a rivolgere una supplica all’altare di Apollo Liceo, affinché intervenga a proteggere Edipo, ormai sconvolto: “Non è più in sé, e non decifra i fatti recenti alla luce di quelli passati. / Ma è in balia di chiunque gli rivolga la parola, / a patto che gli parli di cose spaventose. / Poiché i miei consigli non sono valsi a nulla, / a te, Apollo Liceo, il più vicino a me tra gli dèi, / vengo supplice con queste offerte votive! / E tu liberaci, purificaci! / Ci angoscia vederlo, lui, il timoniere della nave, sconvolto!” (vv. 915-923).

			Sopraggiunge da Corinto un messaggero, che annuncia la morte di Polibo, presunto padre di Edipo.

			Edipo sarà re dei Corinzi e Giocasta esulta, soprattutto perché il padre di Edipo è morto e non è stato certamente lui a ucciderlo. Cade però ancora una volta nel peccato di hýbris nei confronti degli oracoli: “Oracoli degli dèi, dove siete? / Da lungo tempo Edipo evitava quest’uomo per paura di ucciderlo, / e ora egli è morto e non per opera sua, ma del destino!” (vv. 946-949).

			Rientra Edipo, convocato da Giocasta – inutile sottolineare quanto vi sia di materno, nel corso di tutto il dramma, nel suo atteggiamento nei riguardi del re – e, messo al corrente dell’accaduto, gioisce. Ma, nell’esultanza, cade anch’egli, nuovamente, nella hýbris nei confronti degli oracoli: “Ma ora Polibo giace nell’Ade, / e ha trascinato con sé queste profezie da quattro soldi!” (vv. 971-972).

			Il suo sollievo è, comunque, parziale, perché la madre presunta è ancora viva e la profezia prevede la sua unione incestuosa con lei. Per paradosso e ironia tragica, spetta a colei che gli è più vicina di qualunque altro, a Giocasta, di fatto sua sposa e sua madre incognita, tentare maternamente di allontanare da lui l’inquietudine che non lo abbandona: “Ma di che cosa dovrebbe avere paura l’uomo, / che è dominato dalla sorte e non può prevedere, con certezza, nulla? / Meglio vivere alla ventura, come si può. / Ma tu non temere le nozze con la madre. / È già successo: molti mortali si sono uniti con la propria madre, / in sogno. La vita è più leggera, per chi non vi dà troppo peso!” (vv. 977-983).

			Tentativo inutile, perché Edipo non si acquieta. Su richiesta del messaggero, lo mette al corrente dei vaticini che sono all’origine della sua angoscia. Nella certezza di rassicurarlo, il messaggero gli dice che può fare tranquillamente ritorno a Corinto, perché Polibo non era suo padre di sangue, come non lo era la madre: dunque, non c’è rischio di commettere incesto con lei.

			Per confermare le sue parole, il messaggero rivela la propria identità: era stato lui a consegnare Edipo a Polibo dopo averlo raccolto in una balza boscosa del monte Citerone dalle mani di un altro pastore, un bovaro al servizio di Laio. E aggiunge particolari, a garanzia ulteriore: Edipo bambino (come testimonia l’etimologia del suo nome, da oidéo, “gonfiare” e póus, “piede”) aveva le caviglie forate, a opera dei genitori che avevano deciso di abbandonarlo.

			Edipo domanda ai presenti se conoscano il servitore di Laio, ed essi lo informano che coincide con l’uomo dei campi che aveva già mandato a chiamare.

			Con atteggiamento filiale, si rivolge a Giocasta, per chiedere consiglio: “O donna, pensi che l’uomo che poco fa volevamo convocare / e quello che costui ha nominato […]” (vv. 1054-1055), ma viene bruscamente interrotto dalla regina, che ormai ha intuito la verità: “Giocasta: ‘Che cosa ti importa di chi ha parlato? / Non imbarazzartene! / Vane ciance: meglio che le dimentichi!’ Edipo: ‘Impossibile! Dopo avere raccolto tutti questi indizi, / non dovrei svelare i miei natali?’ Giocasta: ‘No, in nome degli dèi! / Se ti sta a cuore la tua vita, non fare altre ricerche! / Basta già il mio strazio!’” (vv. 1056-1061).

			Ma Edipo, in nome dell’impegno che si era preso nei confronti della città, e agito dal demone curioso che lo divora, non sa e non può fermarsi, e preferisce attribuire a malafede le parole con cui Giocasta tenta disperatamente di fermarlo: pensa che la donna, vanitosamente attaccata al suo rango, tema di scoprire che egli ha umili natali, e pretende che gli venga portato il bovaro.

			La regina, sgomenta, se ne va: “Giocasta: ‘Sventurato! Possa tu non sapere mai chi sei!’ Edipo: ‘Chi mi porterà qui il bovaro? / Lasciate pure che costei si goda le sue opulente origini!’ Giocasta: ‘IÓU IÓU sventurato! / Solo così posso chiamarti! / E poi nient’altro, mai più.’” (vv. 1071-1072).

			Edipo resta solo, e pronuncia un breve discorso, nel quale conferma la sua determinazione ad andare fino in fondo nella ricerca. E aggiunge: “Ma io, poiché mi ritengo figlio di Fortuna generosa, / non mi sentirò disonorato. È stata Lei a generarmi, / e i mesi nati con me mi hanno fatto umile e potente. / Sono nato così, non voglio cambiarmi in altro. / E dunque indagherò sulla mia origine” (vv. 1080-1085). Edipo utilizza canoni propri della cultura sofistica e antropocentrica del quinto secolo, quasi a esorcizzare la sua dipendenza da qualsiasi retaggio del ghénos.

			Gli fa eco il Coro, che amplifica la dimensione eroica della sua figura, fino a ipotizzarne la nascita divina, da Pan, o Apollo, Hermes, o Dioniso.

			Poi Edipo annuncia l’arrivo del bovaro, scortato dai suoi servitori, e ne inizia l’interrogatorio.

			Alla sua titubanza nel rivelare particolari fa da controcanto la sicurezza con cui il messaggero gli richiama alla memoria la sequenza degli eventi. Incalzato e minacciato da Edipo, infine, si decide ad ammettere di avere consegnato al messaggero il bambino dalle caviglie forate, che era figlio di Laio, e gli era stato affidato da Giocasta perché lo eliminasse, per timore degli oracoli.

			Invece di ucciderlo, il bovaro aveva deciso di consegnarlo al messaggero, affinché lo portasse lontano.

			Il cerchio si è chiuso e l’Edipo della dóxa frana nell’alétheia insostenibile: “IÓU IÓU così sarebbe tutto chiaro! / O luce, possa io guardarti adesso per l’ultima volta! / Così io mi rivelo: / generato da chi non doveva generarmi, / mi unii con chi non dovevo, / uccisi chi non dovevo uccidere!” (vv. 1182-1185). Ciò che con tracotanza rinfacciava a Tiresia, di essere nutrito dalla notte (“Ti nutre soltanto la notte! / non potrai mai nuocere a me, / né a nessun altro che veda la luce, mai!”: vv. 374-375), adesso diventa il suo desiderio estremo.

			Il Coro canta l’impermanenza della felicità umana, di cui Edipo è diventato simbolo straziato e straziante: “IÓ stirpi dei mortali, / la vostra vita io considero uguale a nulla! / Chi tra gli umani, chi / riceve felicità più di quanta ne basti per sembrare felice, / e con questa illusione di felicità sparire? / Se prendo a esempio la tua sorte, / la tua, o sventurato Edipo, la tua, / non ritengo beato nessuno dei mortali!” (vv. 1186-1197).

			Di Edipo, il vincitore della Sfinge, che si ergeva come torre contro la morte, di Edipo re, ora si canta la caduta: “Ma ora si sente dire di qualcuno / che sia più sventurato? / A chi la vita si è rovesciata / in rovina così selvaggia? / A chi in strazio così atroce? / IÓ mio caro, nobile Edipo, / a cui bastò il solo porto del talamo / per schiantarvisi come figlio, come padre, come sposo! / Come, come poterono mai sopportarti in silenzio, / per tanto tempo, infelice, / i solchi fecondati da tuo padre?” (vv. 1204-1212).

			È difficile sostenere che non vi siano tracce di Orfismo nel pessimismo sofocleo, quando il Coro canta l’onniveggenza del Tempo, che è divinità centrale nella teogonia orfica, e che qui si erge a giudice cosmico: “Ti ha scoperto contro il tuo volere, / il Tempo che scorge ogni cosa / e pronuncia la sentenza / sulle tue nozze non nozze, / e su di te, da lungo tempo generante e generato” (vv. 1213-1215).

			Interviene un secondo messaggero, che annuncia che Giocasta si è suicidata e che Edipo si è strappato gli occhi. Entrambi hanno agito per scelta volontaria: “Verranno subito alla luce sventure volute, non involontarie: / sono proprio le sciagure che scegliamo a recare maggiore strazio” (vv. 1229-1231).

			Ma quale è il grido di Edipo accecato, se non una resa alla tenebra senza scampo, che lo inchioda a vedere perpetuamente, in una alétheia agghiacciante, ciò che l’Edipo della dóxa respingeva: “non vedrete i mali che ha sofferto, né quelli che ha fatto soffrire, / ma per il tempo che mi resta, vedrete soltanto nelle tenebre / coloro che mai avrebbe voluto vedere, e non conoscerete / coloro che avrebbe voluto riconoscere!” (vv. 1271-1274). Così grida ai suoi occhi ormai estinti.

			La tenebra di Edipo è ben diversa dalla tenebra-luce invocata da Aiace morente, o dall’Ade nuziale di Antigone: là il buio si associa alla morte, che è liberazione dalla vita, approdo di pace che sottrae alla sofferenza e all’incomprensione del mondo degli uomini; qui invece la tenebra inchioda a vedere ciò che non si sarebbe mai voluto vedere, e a non conoscere ciò che si sarebbe voluto conoscere. Proprio perché aveva rifiutato di vedere ciò che non voleva vedere, e aveva voluto conoscere ciò che non avrebbe dovuto conoscere, Edipo deve approdare a questa conoscenza, che è un ampliamento della sua coscienza e, dunque, iniziazione a un livello più alto di consapevolezza, attraverso un gesto estremo inciso crudamente nella carne: “E leva in alto gli occhi, e li colpisce più e più volte! / Pupille e sangue gli intridono le guance. / E non gocciolano umori, ma pioggia nera, / grandinano grumi insanguinati!” (vv. 1275-1279).

			Ma non basta a Edipo vedere nella tenebra: capro espiatorio, vuole offrire la visione della sua iniziazione oscena a tutti i cittadini di Tebe: “Grida di aprire le porte, che lo vedano tutti i Cadmei, / colui che assassinò suo padre, colui che di sua madre… / – grida oscenità, non posso riferirle –” (vv. 1287-1289).

			Macabro re iniziato all’Ombra, Edipo si ostende. Ma colui che, per vedere, si è accecato, è visione che gli umani non possono sostenere: “Non posso neanche volgere su di te il mio sguardo, / anche se molto dovrei domandare, / molto conoscere, molto scrutare!” (vv. 1304-1306).

			Implode dentro di sé, il figlio della Fortuna, marchiato nelle caviglie: “IÓ nube di tenebra ripugnante, senza nome, / che incombe su di me, indomabile, funesta! OIMOÍ OIMOÍ ancora! / Come mi si inchioda dentro / il tormento di questi aculei / e il ricordo dello strazio!” (vv. 1313-1318). Riconosce negli eventi, oltre che l’azione del demone, il suggello del dio di conoscenza, Apollo degli oracoli e degli enigmi, alla cui sfera apparteneva anche la Sfinge: “Apollo, amici! Fu Apollo / a portare a compimento il mio destino di dolore, / con questa sciagura tremenda! / Nessuno ha colpito i miei occhi con le sue mani! / Sono stato io, lo sventurato! / Perché avrei dovuto vedere ancora, / se per me non c’è più niente di gradito da vedere?” (1329-1335).

			Ma che cosa era gradito vedere a Edipo, se non la dóxa?

			Ora egli è solo, abbandonato dagli dèi che lo avevano portato in alto: “Ora gli dèi mi hanno abbandonato, / e sono discendenza di impuri, / io, compagno di letto di chi mi ha generato!” (vv. 1360-1361). Di fronte al Coro che gli chiede se non sarebbe meglio morire che vivere da cieco, rivendica l’opportunità della propria scelta: “Non so con quali occhi, giunto nell’Ade, / avrei potuto guardare in faccia mio padre e mia madre sciagurata” (vv. 1371-1373).

			La memoria ondivaga lo costringe a passare in rassegna tutti i luoghi dell’errore e dell’orrore, dal Citerone in cui fu abbandonato dai genitori – orfananza ed elezione vanno sovente di pari passo nel mito – alla reggia di Corinto, che credette reggia del padre e della madre, al trivio dell’assassinio decretato dalla sorte, e che si è rivelato parricidio involontario, fino alle nozze con la madre: “O nozze, nozze! / Generaste me. E, dopo avermi generato, / faceste germinare ancora lo stesso seme, / deste alla luce padri che sono fratelli e figli, sangue d’incesto, / spose che sono mogli e madri, / e quanto di peggio prolifera tra gli umani!” (vv. 1403-1408).

			Dopo l’ostensione di sé alla pólis, a suggello della promessa iniziale con cui si era impegnato a scovare l’assassino del re, non gli resta ormai che sparire, sottrarsi allo sguardo degli altri: “presto, in nome degli dèi, nascondetemi in qualche luogo, via di qui! / Oppure uccidetemi, o gettatemi in mare, / dove nessuno di voi potrà più vedermi!” (vv. 1410-1412).

			Sopraggiunge soccorrevole Creonte, il pragmatico, il misurato Creonte, vincitore generoso, a imporre che il vinto venga sottratto alla vista dei cittadini e condotto dentro la reggia.

			Edipo si inchina alla sua magnanimità e chiede di essere mandato in esilio, dove nessuno possa vederlo né rivolgergli la parola, e che sia Creonte stesso a celebrare le esequie di Giocasta, sua consanguinea legittima. Quasi ad annientare il corso della sua vita, è sul Citerone che vuole essere esiliato, il luogo in cui avrebbe dovuto essere interrotta prematuramente: “Lasciatemi vivere sul Citerone, la mia montagna, / che mia madre e mio padre, da vivi, / decretarono che fosse mio personale sepolcro: / così morirò secondo la volontà di coloro che decretarono la mia fine” (vv. 1451-1454).

			Ma il pensiero del figlio della Fortuna ritorna alla sfera degli affetti, alle due figlie.

			Gli vengono portate e le affida alla compassione di Creonte.

			Ha un attimo di sussulto quando gli sono sottratte: “Creonte: ‘Vai dunque! Ma lascia andare le bambine!’ Edipo: ‘No! Non portatemele via!’ Creonte: ‘Non voler vincere sempre: / non ti segue più, il trionfo che la vita ti aveva assegnato.’” (vv. 1521-1523).

			Il Coro apre uno squarcio di contemplazione sull’effimerità dell’umano: “Cittadini di Tebe, guardate! / Costui è Edipo / che risolveva i famosi enigmi, il più potente tra gli umani. / Nessuno nella città poteva assistere al suo successo senza invidiarlo. / Ma ora, quale vortice di sciagura tremenda lo ha travolto! / Guardando al giorno estremo, / non potrai ritenere felice nessuno tra i mortali, / prima che abbia varcato il confine della vita, / senza avere patito, mai, sventura” (vv. 1524-1530).

			Così è: Edipo non poteva essere sempre vincitore, perché altrimenti sarebbe rimasto imprigionato nella dóxa, nella trappola che la sua falsa coscienza gli tendeva e alla quale si aggrappava con tutte le sue forze, anche se il daímon lo trascinava verso l’alétheia.

			La tragedia più di ogni altra legata alla sfera della conoscenza, si chiude con la disfatta dell’ego, e il trionfo della nuda, anche se oscena, verità.

			La prima tappa dell’iniziazione mistica di Edipo è compiuta.

			Egli è “diventato quello che è”, ha unito la sua coscienza con la sua Ombra, pagando un prezzo altissimo: gli dèi non concedono sconti sulla via della Sapienza.

			Proprio perché adesso conosce tutto intero sé stesso, nella tragedia Edipo e Colono, che chiude la trilogia, Edipo morente viene convocato tra gli dèi, dopo aver rivelato a Teseo, re di Atene, le iniziazioni misteriche eleusine.

			
				
					 Semele era figlia di Cadmo e Armonia, a sua volta figlia di Ares e Afrodite, localizzata a Samotracia e spesso “presentata come una principessa orientale” (Ferrari, DM 77). Fu iniziata ai Misteri dell’isola e, durante il rito, Cadmo, fondatore di Tebe e figlio del re fenicio Agenore, si innamorò di lei. Generarono Semele, Agave, Autonoe e Ino, accomunate da un destino tragico, e Polidoro, capostipite della dinastia di Edipo. Di Semele si invaghì Zeus, scatenando la gelosia di Era, che fece in modo che Semele chiedesse a Zeus di apparirle nella stessa forma con cui appariva alla sua sposa, ovvero come folgore. Semele fu incenerita dall’epifania del suo amato, ma Zeus riuscì a salvare il nascituro, Dioniso, che Semele aveva in grembo, e che divenne immortale per effetto della folgore divina. In seguito Zeus stesso, oppure Dioniso, riportò Semele tra gli dèi olimpi con il nome di Tione.

				
				
					 Dirce era la fonte e l’Ismeno il fiume di Tebe.

				
				
					 Cadmo, figlio del re di Sidone, il fenicio Agenore, era il mitico fondatore di Tebe e il padre di Semele. 

				
				
					 La vite e il vino erano consacrati al dio.

				
				
					 Dioniso nomina una serie di paesi orientali da dove tradizionalmente si pensava che fosse derivato il suo culto. Si allude anche a una commistione di Greci e barbari nelle coste asiatiche, come accadeva per esempio nell’entroterra, tra le colonie nordorientali greche (Olbia) e gli Sciti. La Media corrisponde grosso modo all’Iran odierno. La Battriana, tra l’Hindu Kush e l’Oxus, corrisponde all’Afghanistan del Nord Est: confinava a est con la regione di Gandhara, in cui fiorì dal secolo XI l’omonimo regno, che corrisponde all’attuale Afghanistan orientale e al Pakistan del Nord. Siamo ai confini estremo orientali dell’Eurasia, e sono ben note le analogie di Dioniso con Shiva. Abitata dai Frigi fin dal XIII secolo a.C., la Frigia si trovava nell’Anatolia centrale, e si espandeva fino al fiume Halys a Oriente e a Occidente fino al Mare Egeo. La Lidia nel VI secolo si estendeva a ovest della Frigia, tra la Caria e la Misia, sul Mare Egeo, e comprendeva Sardi, Colofone, Clazomene, Magnesia, Smirne.

				
				
					 È la nebride, indossata dagli iniziati al culto di Dioniso, insieme con il tirso, un bastone circondato di edera su cui veniva incastonata una pigna. Il grido a cui Dioniso allude è l’euoé, un complesso vocalico che si adattava sia a una pronuncia mantrica che al grido di esultanza. 

				
				
					 Le sorelle di Semele, madre di Dioniso, erano Autonoe, Ino e Agave.

				
				
					 Allusione alla oreíbasis, ovvero alle scorribande rituali sui monti celebrate dal tiaso delle Baccanti.

				
				
					 Si tratta di Agave.

				
				
					 Menadi erano le donne possedute dal furor dionisiaco (manía).

				
				
					 Il tiaso era la congrega consacrata al culto religioso, unita da un comune anelito spirituale: si pensi anche al tiaso di Saffo e delle sue discepole, consacrato ad Afrodite. 

				
				
					 Il Tmolo era un monte della Lidia, famoso per le miniere d’oro. La Lidia, già presente in Omero come Meonia, occupava la costa dell’Asia Minore occidentale ed era trait d’union tra il mondo greco e l’interno dell’Asia Minore. 

				
				
					 I timpani, che erano tamburelli dal suono grave, secondo il mito furono inventati da Rhea per proteggere suo figlio Zeus da Crono, che voleva eliminarlo temendo di essere spodestato: i Cureti, che erano custodi di Zeus infante, agitando i timpani producevano un frastuono che impediva a Crono di udirne i vagiti. Qui Dioniso si attribuisce la paternità del timpano frigio, insieme con Rhea, onorata principalmente in Frigia sotto diversi nomi (Cibele, Grande Madre, Madre Montana, Dindimene e altri). Il culto di Cibele, in particolare, presentava tratti comuni con quello di Dioniso. 

				
				
					 Penteo, re di Tebe, figlio di Agave, figlia di Cadmo, e di Echione, si opponeva all’introduzione del culto di Dioniso nella città, e questo determina la sua fine atroce, smembrato dalla stessa madre e dalle sorelle di lei, in un martirio che sconfina in una iniziazione dionisiaca.

				
				
					 Il Citerone era una montagna della Beozia non lontana da Tebe, assai nota perché su di essa era stato esposto il piccolo Edipo.

				
				
					 Bromio (“tonante” e insieme “fremente”, “fragoroso”) era un epiteto di Dioniso. Non è escluso che con questo nome, leggermente variato, fosse venerato a Eleusi, e costituisse uno dei nuclei dei Misteri: cfr. Hippol., Ref. V 39-40, Marcovich: “Brimó signora ha generato il sacro fanciullo Brimós”.

				
				
					 Bacco era uno degli epiteti rituali del dio, forse allusivo al fragore delle feste in cui veniva celebrato (Ferrari, DM 237).

				
				
					 Si tratta del silenzio iniziatico che va conservato da chi partecipi all’epifania del tiaso dionisiaco.

				
				
					 Cibele, dea frigia a cui erano dedicati culti orgiastici, è il parallelo asiatico della Grande madre Rhea.

				
				
					 In IG XII 7, 80, Dioniso viene definito kissókomos, e Pausania (I 31, 6) ci dice che Dioniso stesso è Kissós.

				
				
					 Le Moire sono le dee che decretano il destino, assegnando le parti (meíromai) agli umani.

				
				
					 Il toro, oltre al serpente, al cerbiatto e alla capra era animale tradizionalmente associato a Dioniso: così, per esempio, il Minotauro cretese.

				
				
					 Era frequente nella pittura vascolare del V secolo a.C. la rappresentazione delle menadi con serpenti in mano o attorcigliati intorno ai capelli.

				
				
					 La smilace è una pianta rampicante sacra a Dioniso, come anche il pino, l’abete, la quercia, la vite, l’edera, e produce bacche rosse.

				
				
					 Durante i cortei bacchici si tenevano in mano ramoscelli.

				
				
					 Si allude alla katázosis, ovvero alla vestizione con una cintura di lana candida intrecciata, da mettere sopra la nebride.

				
				
					 I Cureti erano una confraternita di giovani guerrieri consacrati a Rhea, che celebravano nelle grotte cretesi danzando in armi. Insieme con i Coribanti, con cui spesso si confondono, erano stati i custodi del piccolo Zeus che Rhea aveva rapito e portato a Creta.

				
				
					 “Cerchio di pelle ben tesa” è il timpano.

				
				
					 All’aulós si attribuiva origine frigia.

				
				
					 Demoni zoomorfi legati alla natura, i Satiri rimandano all’aspetto ferino, animalesco del culto dionisiaco.

				
				
					 Allusione alle feste trieterídes che si svolgevano d’inverno tra i monti, e nel corso delle quali si verificava l’oreíbasis.

				
				
					 Al culmine della possessione dionisiaca, l’omofagia: l’iniziato beve il sangue o si nutre dell’animale sacrificale smembrato, in questo caso il capro, che è il dio, e celebra una comunione cruenta con Dioniso, nutrendosi simbolicamente di esso. Scarpi (RM 593) rimanda all’iscrizione di Mileto.

				
				
					 Collocazione anche vicino orientale del culto dionisiaco.

				
				
					 La trance dionisiaca scatena una percezione anamorfica e allucinatoria del paesaggio percorso dalle sciamane di Dioniso.

				
				
					 Probabilmente veniva incendiata la sommità del tirso; in ogni caso l’uso delle torce era anch’esso di rito nei culti notturni dedicati a Dioniso.

				
				
					 I capelli morbidi rimandano alla dimensione femminea del dio che ricompare nel seguito della tragedia (v. 150).

				
				
					 Cfr. Aristotele, Poetica, VI, 1449b, 27-28.

				
				
					 Cfr. Ibidem.

				
				
					 Cfr. Aristotele, Politica, 1342a, 2 ss.

				
				
					 Cfr. ivi, V, 1340b 3.

				
				
					 Cfr. Platone, Repubblica, III, 399a ss.

				
				
					 Il ditirambo era una forma di lirica corale dedicata a Dioniso. Si dice che da esso nacque la tragedia, consacrata anch’essa a Dioniso. La localizzazione in Frigia rimanda a un’origine orientale del ditirambo.

				
				
					 Michele Psello, scolio a Io. Climac., VI 171, CMAG VI, ed. Bidez, Bruxelles 1928.

				
				
					 Apollodoro, FGrHist 244 F 110b.

				
				
					 Per il termine espressione, cfr. G. Colli, Filosofia dell’espressione, Adelphi, Milano 1969.

				
				
					 Faccio riferimento a comunicazioni orali di Colli durante i corsi pisani del 1977-78 e durante i colloqui con la cerchia ristretta degli allievi. Cfr. anche Colli GP, pp. 155 ss.

				
				
					 Cfr. West, EGPO, p. 294 per analogie tra Parmenide e la tradizione che trova sistemazione compiuta nella dottrina dell’Advaita Vedanta.

				
			

		

	



		
			Capitolo quinto

			Politiké

			5.1. Interiorità è politica

			Quando in uno studio sull’Ellenismo si voglia parlare di politica bisogna anzitutto mettere in chiaro cosa si vuol dire con questa espressione. Attività politica per il Greco non è semplicemente l’occuparsi direttamente degli affari dello Stato, ma significa in senso amplissimo ogni forma di espressione, ogni estrinsecazione nella pólis della propria personalità. Politico non è solo l’uomo che partecipa all’amministrazione pubblica, ma ogni cittadino libero che in un modo o nell’altro esercita una sua funzione nella vita della pólis, e sopra ogni altro lo è colui che agisce come educatore dei giovani nella città, come il poeta o il filosofo, i quali più di tutti influiscono profondamente sulla formazione della spiritualità della pólis. Politiche diventano quindi tutte le attività spirituali dell’uomo, arte religione e filosofia: non è concepibile nel mondo greco un religioso che dalla sua vita interiore sia condotto all’ascetismo, in modo da abbandonare completamente ogni convivenza con altri, come pure non esistono poeti che scrivano i loro versi per la posterità, senza curarsi di influire sulla pólis o tutt’al più sui contemporanei.

			(G. Colli, Filosofi sovrumani, p. 23)

			Con queste parole si apre una delle opere giovanili più importanti di Giorgio Colli, che sancisce una volta per tutte come “politica” per i Greci sia riversamento nella vita consociata di una interiorità il più possibile affinata dall’arte, dalla Sapienza, dalla filosofia, dalla spiritualità.

			A questa visione dobbiamo tornare, per rigenerare cittadinanza e governance nel cuore della crisi della politica e della società in atto.

			Io penso di esercitare, insieme con pochi altri Ateniesi, per non dire da solo, la vera arte politica, e di agire politicamente solo tra i viventi.

			(Platone, Gorgia, 521d)

			Così Socrate nel Gorgia di Platone testimonia che la vera arte politica non consiste nel mestiere del politico, ma nella capacità di incidere sulle interiorità dei concittadini e dei governanti attraverso la pratica della dialettica – ovvero attraverso un rimodellamento degli schemi di pensiero e comportamento a partire dalla messa in crisi delle consuetudini mentali – e la rigenerazione delle medesime.

			E Giorgio Colli così commenta:

			Questo pensiero era forse già prima balenato alla mente di Platone, ma che egli non vi avesse insistito si può arguire dal fatto che da un lato non aveva mai veduto in Socrate il vero politico e dall’altro non aveva pensato sé stesso seriamente come un filosofo, appunto perché voleva essere un politico. Ora questo pensiero gli si impone come una luce improvvisa, come la verità che colma l’abisso tra reale e ideale, che placa i suoi dubbi e gli ridà la fiducia; egli aveva fino ad allora aspirato a essere anzitutto un politico, ma ogni volta che si era accostato agli uomini di stato ateniesi e ne aveva osservato il modo di comportarsi era stato costretto ad allontanarsi da loro e a ritornare alla filosofia – scegliere l’una o l’altra strada sarebbe stato sacrificare una parte vitale di sé stesso – e ora finalmente veniva la soluzione che sintetizzava le due attività, o per meglio dire innalzava la politica alla filosofia. Una chiara conferma di questo stato d’animo di Platone dopo la composizione del Gorgia abbiamo dalla Lettera VII, di cui riportiamo questo brano descrivente le sue convinzioni prima di partire per l’Italia: “infine venni a riconoscere che tutti gli Stati attualmente esistenti sono mal governati, giacché senza un prodigioso sforzo cui dovrebbe venire in aiuto un caso fortunato, le loro leggi sono quasi insuscettibili di miglioramento. E così non vidi altra possibilità fuorché ascrivere a lode della filosofia che solo partendo da essa la vita dello stato e del singolo potesse essere continuamente posta sotto il punto di vista della giustizia. Il genere umano dunque non sarebbe mai stato liberato dal male se prima non fossero giunti al potere i legittimi e veri filosofi, o i reggitori di Stato non fossero, per divina sorte, divenuti veramente filosofi” (Lettera VII, 326 a-b).

			(G. Colli, Platone politico, pp. 47-49)

			È sufficiente sostituire il termine filosofia con Sapienza, e filosofo con Sapiente per cogliere la profondissima portata rivoluzionaria del gesto di Platone, che con ogni probabilità trovò nella Scuola Pitagorica e nell’educazione pitagorica il metodo perfetto per la formazione dei politici-filosofi.

			Mentre a partire da Machiavelli, ma anche molto prima che egli ne delineasse i contenuti e i contorni, la politica è una scienza amorale della dominazione, e tale resta al giorno d’oggi, per i Greci, o meglio, per i più eccellenti tra i Greci, essa era strettamente congiunta con la coltivazione dell’interiorità e, per poter essere buoni cittadini e buoni governanti, occorreva essere individui progrediti sulla via della conoscenza, attraverso i metodi a disposizione, in primis la Sapienza, la filosofia e i percorsi iniziatici.

			Aristotele si accosta alla questione della politiké da un’angolatura diversa, ma comunque convergente sulla politica come arte della buona consociazione dei viventi attraverso la conoscenza dell’interiorità:

			La virtù su cui si deve indagare, è chiaro, è la virtù umana, giacché è il bene umano e la felicità umana che stiamo cercando. Intendiamo poi per virtù umana non quella del corpo, bensì quella dell’anima: anche la felicità la definiamo attività dell’anima. Se le cose stanno così, è chiaro che l’uomo politico deve conoscere in qualche modo ciò che riguarda l’anima, come anche chi deve curare gli occhi deve conoscere anche tutto il corpo, e tanto più, in quanto la politica è più degna di onore e più nobile della medicina: i più valenti dei medici si danno molto da fare per conoscere il corpo. Anche l’uomo politico deve cercare di conoscerla per le ragioni dette, e nella misura sufficiente per quello che stiamo cercando […].

			(Aristotele, Etica Nicomachea, I, 13 1102a, pp. 26 ss.)

			5.2. Mistici politici

			5.2.1. Parmenide legislatore

			Come è stato detto, Parmenide, oltre che essere sacerdote di Apollo guaritore, studioso della Natura e mistico del Grande Uno a cui dedica il suo Poema, era anche legislatore, e fornì alla sua città leggi che le consentirono di diventare florida e potente:

			Si dice anche che egli abbia dato leggi ai suoi concittadini, come afferma Speusippo nel suo scritto Intorno ai filosofi.

			(Diogene Laerzio, Vite dei filosofi, IX, 23)

			5.2.2. Empedocle contro il potere

			Per restare in Magna Grecia, Empedocle di Agrigento fu sciamano guaritore, dotato di poteri non ordinari, e physikós, ovvero studioso della Phýsis, la Natura, e della sua essenza, ma proprio questa sua eccellenza spirituale gli guadagnò tale prestigio politico che la città gli propose di diventare re. Il pitagorico Empedocle declinò l’invito:

			Dice inoltre Aristotele (fr. 66 Rose) che egli era uno spirito libero e riluttante a qualsiasi potere, se è vero che rifiutò il regno quando glielo offrirono, come riferisce Xanto nella sua opera su di lui, poiché evidentemente preferiva la semplicità. Anche Timeo (fr. 88a, FHG I 214) ha detto le stesse cose, aggiungendo il motivo per cui il nostro uomo era favorevole alla democrazia. Dice infatti che Empedocle fu invitato da uno dei magistrati, ma poiché la cena andava avanti e non si portava da bere, mentre gli altri tacevano, egli, irritato per la maleducazione, ordinò di portarne. E quello che lo aveva invitato disse che stava aspettando l’ufficiale del Consiglio. E, quando giunse, costui fu nominato direttore del simposio, evidentemente per disposizione di chi aveva fatto gli inviti, e aveva in mente un progetto di potere tirannico: diede infatti ordine di bere o di versarsi il vino sul capo. E allora, dunque, Empedocle se ne rimase zitto e tranquillo; ma il giorno dopo, condottili in tribunale, li fece giudicare e mettere a morte entrambi, sia quello che aveva fatto gli inviti, sia il direttore del simposio. Fu questo, per lui, l’inizio della vita politica.

			(Diogene Laerzio, Vite dei filosofi, VIII, 63-64)

			5.2.3. Zenone cospiratore

			Zenone, l’allievo prediletto di Parmenide, l’escogitatore dei paradossi spaziotemporali che ancora minano i fondamenti della logica doxastica, eresse un baluardo di pensieri-parole a difesa della metafisica immanentistica e monistica del Maestro, a tutela della purezza del “cuore che non trema della ben rotonda verità”, irridendo le aporie del mondo sensibile alla luce dell’astrazione dialettica; ma fu anche fervente cospiratore antitirannico:

			Poiché volle rovesciare il tiranno Nearco (altri invece dicono che si trattava di Diomedonte), fu arrestato, come riporta Eraclide nell’Epitome di Satiro: in tale occasione fu anche interrogato, perché facesse i nomi dei complici e fornisse spiegazioni sulle armi che portava a Lipari, ed egli fece il nome di tutti gli amici del tiranno, volendo lasciarlo isolato. Poi, sostenendo di avere alcune cose da dirgli all’orecchio a proposito di alcuni complici, lo morse e non lo lasciò andare finché non fu ferito a morte, subendo una fine analoga a quella del tirannicida Aristogitone. Democrito, negli Omonimi, afferma invece che gli tranciò il naso. Antistene, nelle Successioni dei filosofi, asserisce che, quando Zenone ebbe denunciato gli amici del tiranno, quest’ultimo gli domandò se ce ne fosse qualcun altro: ed egli rispose: “Tu, la sciagura della città”. E si rivolse agli astanti, dicendo: “Mi meraviglio della vostra viltà, se siete schiavi del tiranno per timore di subire quanto io sto sopportando”. E infine, tranciatasi la lingua, la sputò contro di lui; e i suoi concittadini, infiammati, subito lapidarono il tiranno.

			(Diogene Laerzio, Vite dei filosofi, IX, 26-27)

			5.2.4. Melisso, lo stratega trionfante

			Melisso, il Sapiente che affermò l’infinità del “ciò che è” parmenideo, fu anche valente stratega e sconfisse gli Ateniesi in una battaglia navale:

			Melisso visse ai tempi di Zenone di Elea e di Empedocle. Scrisse un libro “Su ciò che è”. Fu avversario politico di Pericle e, in qualità di stratega dei Sami combatté, contro Sofocle, il poeta tragico, una battaglia navale nella ottantaquattresima Olimpiade (444-441).

			(Diogene Laerzio, Vite dei filosofi, IX, 24)

			5.2.5. Zalmoxis, sciamano e consigliere del re

			Volgendo lo sguardo a ritroso, alla sfera pre-sapienziale e sciamanica, troviamo Zalmoxis di Tracia, che fu consigliere del re e godette di grande prestigio nella sfera politica:

			Si racconta che uno dei Geti, di nome Zalmoxis, fu schiavo di Pitagora, e da lui apprese talune conoscenze relative ai corpi celesti, e altre ne apprese dagli Egiziani, poiché nel suo peregrinare giunse anche fino a loro. Rientrato in patria, acquisì grande credito da parte dei primati e del popolo, predicendo i fenomeni celesti70. Alla fine riuscì a convincere il re ad associare al suo potere un uomo come lui, che era capace di riferire la volontà degli dèi. Inizialmente fu nominato Gran Sacerdote del dio sommamente onorato presso di loro, e in seguito fu anche chiamato dio egli stesso. Insediatosi in una dimora sotterranea inaccessibile agli altri, viveva là, incontrando solo raramente chi viveva fuori di essa, a eccezione del re e dei suoi ministri. Il re collaborava con lui, poiché vedeva che la popolazione gli era più sottomessa di prima, perché impartiva disposizioni secondo la volontà degli dèi.

			Questa usanza si è estesa fino a noi, perché c’è sempre stato qualcuno che l’ha ripresa, ovvero colui che era il consigliere del re, ma che dai Geti veniva chiamato dio. E la montagna veniva detta sacra, e così era definita. Ha nome Kogaionon, proprio come il fiume che scorre nelle sue vicinanze. E quando sui Geti regnò Byrebistas, contro il quale il Dio Cesare aveva già preparato una spedizione, Deceneo ebbe questo incarico prestigioso71. E la tradizione pitagorica instaurata da Zalmoxis, di astenersi dalla carne di esseri animati, è perdurata nel tempo.

			(Strabone, VII, 3, 5)

			5.2.6. Epimenide purificatore, mentore di Solone

			Epimenide di Creta, purificatore di città, secondo una fonte non inattendibile, fu anche consigliere di Solone:

			[…] E certi terrori superstiziosi, e spettri, occuparono la città, e gli indovini annunciavano che nel corso dei sacrifici si manifestavano sacrilegi e contaminazioni, che dovevano essere purificati. Fu così che, convocato dagli Ateniesi, venne da Creta Epimenide, figlio di Festo, che viene annoverato come settimo tra i Sapienti da quanti non vi includono Periandro72. Godeva fama di essere caro agli dèi e sapiente nelle cose divine e nella sapienza relativa alle possessioni e alle iniziazioni. Per questo gli uomini di quell’epoca lo dicevano anche figlio della ninfa Balte, e “nuovo Curete”73. Una volta giunto strinse amicizia con Solone e fece molte cose a suo favore e gli aprì la via per la sua azione legislativa. Fece in modo che gli Ateniesi fossero ben disposti nei confronti dei riti e più moderati nel lutto, associando subito certe offerte sacrificali ai riti funebri, ed eliminando la durezza e l’indole barbarica che in precedenza caratterizzava la maggior parte delle donne. Epimenide dunque godette di grandissima ammirazione da parte degli Ateniesi, che gli offrirono anche molto denaro e grandi onori, ma lui se ne andò, senza avere chiesto e preso nient’altro che un germoglio dell’olivo sacro.

			(Plutarco, Solone, 12)

			5.2.7. Pitagora, Sapiente politikós

			Ma l’esempio forse più perfetto della complementarietà tra ricerca interiore e impegno nella vita civile e politica è Pitagora, e con lui l’ampia schiera dei suoi discepoli.

			Accanto alle pratiche meditative e sciamaniche che consentivano la realizzazione di uno stato di coscienza unitario e pacificato, garanzia di reincarnazioni privilegiate dopo la morte; alla partecipazione a una vita comunitaria in cui la donna godeva di una parità con gli uomini non rintracciabile altrove nel mondo greco; alla scansione della giornata in ritmi alterni di lavoro, meditazione e studio e all’ascolto della musica come mezzo di elevazione noetica dell’anima e di armonia realizzata; accanto allo studio di una aritmogeometria sacra e alla articolazione in chiave numerica del rapporto tra l’Uno e i Molti (aritmogeometria che in seguito, desacralizzata, divenne la base per ogni futuro sviluppo dell’approccio scientifico alla realtà); accanto a tutto questo la via pitagorica prevedeva un impegno nella vita civica che condusse molti dei suoi adepti a cimentarsi nell’agone politico, dalla parte degli aristocratici, e ad assumere incarichi di rilievo nel governo delle città, in particolare a Crotone, Sibari, Metaponto, Taranto.

			A Taranto fiorì Archita pitagorico, amico di Platone, che fu filosofo, matematico, scienziato, inventore, musicologo e politico. Seguace dello stile di vita pitagorico, fu nominato sette volte stratega, e sotto la sua guida Taranto divenne la città più potente della Magna Grecia, grazie alla sua politica di espansione commerciale e di sviluppo dell’agricoltura. Pare che avesse anche promulgato leggi che favorivano un’equa distribuzione delle ricchezze, in accordo con la concezione pitagorica dell’armonia. Fu lui a sostenere Platone quando, nel tentativo di instaurare a Siracusa il governo di un re filosofo, finì per trovarsi in difficoltà.

			5.2.8. Socrate martire, e la dialettica come azione politica

			La figura di Socrate rifulge come quella di un divino martire della Sapienza nella memoria del mondo, per la fede e la coerenza assoluta che dimostrò nell’adempiere la missione che gli aveva assegnato il Dio di Delfi:

			Ma allora perché a molti fa tanto piacere trascorrere molto tempo in mia compagnia? Lo avete udito, Ateniesi, vi ho detto tutta la verità: si divertono quando viene messo alla prova qualcuno che pensa di essere sapiente mentre non lo è. Infatti non è una cosa spiacevole. Ma per quel che mi riguarda – lo dico – dal dio mi è stato prescritto di fare così, attraverso oracoli, sogni e con tutti gli altri mezzi che gli dèi usano per ordinare agli umani di fare qualcosa.

			(Platone, Apologia di Socrate, 33b-33d)

			Socrate era Sapiente apollineo, come dimostra la sua padronanza della dialettica e l’esercizio di essa come strumento per destrutturare il falso ego dei suoi antagonisti e favorirne l’accesso alla conoscenza superiore dell’Uno, di cui Bene è nome mistico.

			E apollinea, all’insegna di Apollo Oúlios, ovvero guaritore, era la sua vocazione a guarire le anime dalla prigionia della falsa opinione, attraverso un lógos raffinatissimo che radicava in rigorose pratiche meditative. Nel Simposio Alcibiade racconta di avere assistito a una sua intensissima meditazione in piedi, non dissimile da analoghe pratiche taoiste, protrattasi per ventiquattro ore e conclusa con una preghiera al sole (Platone, Simposio, 220c-d). E, sempre nel Simposio, all’inizio del dialogo, troviamo Socrate impegnato nella medesima pratica:

			Se ne sta lì, ritto in piedi, e non vuole entrare… questa è la sua consuetudine: talora si apparta dove gli capita e se ne sta lì ritto in piedi.

			(Ivi, 175b)

			5.2.9. Platone e il filosofo re

			Concludiamo proprio con il gesto di Platone, nel passaggio dall’epoca della Sapienza a quella della filosofia, questa disamina cursoria di esempi illustri di una coniugazione inscindibile tra misticismo e politica, ricerca della realizzazione interiore e impegno nella pólis.

			Sappiamo dalle Lettere che a un certo punto della vita egli decise di provare a tradurre in azione politica le sue realizzazioni spirituali, e mosse per ben tre volte, sempre con esiti disastrosi, alla volta della corte di Siracusa dove interagì con Dionisio, Dione e Dionisio II, variamente impegnandosi a cercare di fornire al regnante di turno un’educazione da autentico filosofo, nella convinzione che solo i filosofi fossero in grado di essere buoni governanti.

			Al di là del fallimento dei tentativi in Sicilia, quello che conta è la generosità del gesto utopico, a contrastare la distopia della gestione della vita politica da sempre affidata nella quasi totalità dei casi a individui di scarsa caratura interiore e quindi destinati e designati a ricalcare le dinamiche deteriori della storia.

			Attraverso i millenni, adesso che la civiltà occidentale versa in una crisi eco-antropologica senza precedenti proprio per la mancata educazione sapienziale dei governanti, questo gesto si fa emblematico di una necessaria convocazione a una rivoluzione antropologica che rigeneri sia le élites che i popoli del Pianeta Blu.

			5.3. La disgregazione sofistica della Sapienza

			La disgregazione della figura del Sapiente come modello di piena realizzazione interiore in connessione con il sacro, di cui sono mirabili esempi Pitagora, Eraclito, Parmenide ed Empedocle, ha inizio con la prima Sofistica, e in particolare con Gorgia e Protagora.

			Gorgia trae in inganno chi non abbia ben chiaro che cosa significhi essere Sapiente.

			La mirabolante tessitura dialettica del suo trattato più famoso, Dell’Origine, ovvero Su ciò che non è, gravita, rovesciandola, intorno alla rivelazione parmenidea: “ciò che è è e non è possibile che non sia”. E il titolo stesso dell’opera di Gorgia è un rovesciamento esplicito di quello del poema parmenideo: “Dell’Origine ovvero Su ciò che è”.

			Nell’opera intitolata “Su ciò che non è, ovvero sull’Origine”, dimostra tre proposizioni fondamentali, nel loro concatenamento. Una e la prima è che “non è nulla”; la seconda che “se anche è qualcosa non è rappresentabile”; la terza che “se anche può essere rappresentata, non si può comunicare e spiegare agli altri”.

			(Sesto Empirico, Contro i matematici, VII, pp. 65 ss.).

			Gorgia contesta il “cuore che non trema della ben rotonda verità” di Parmenide, quell’Assoluto che il Sapiente di Elea pone a fondamento dell’Uno-Tutto dicendo di esso che “è”. Per Gorgia il fondamento è Nulla, ovvero “ciò che non è”.

			Per Parmenide verità, pensabilità e comunicabilità dell’Assoluto sono inscindibili, mentre il Nulla, ovvero “ciò che non è”, non è pensabile né comunicabile.

			Per Gorgia, invece, il fondamento è nulla, ovvero “ciò che non è”, e non è conoscibile né comunicabile.

			Gorgia potrebbe sembrare un mistico più radicale di Parmenide, un apofatico che nega qualunque conoscibilità e predicabilità dell’Assoluto per preservarne la purezza, come, mutatis mutandis, Dionigi Aeropagita, Meister Eckhart o Jacob Böhme.

			In realtà sta espellendo l’Assoluto dalla contiguità con la sua espressione, ovvero con la psiche e il mondo.

			E, una volta separato l’umano e la sua psiche dalla costante connessione con il sacro fondamento, allo stesso modo che il tronco e le fronde dell’albero sono tutt’uno con le radici, si può sradicare la conoscenza e la comunicazione di essa dal “cuore che non trema della ben rotonda verità”, e declinare la dialettica in retorica, quella magia della parola che può torcere a suo piacimento la realtà:

			La parola è un potente sovrano, poiché con un corpo piccolissimo e del tutto invisibile conduce a compimento opere profondamente divine. Infatti essa ha la virtù di troncare la paura, di rimuovere il dolore, d’infondere gioia, d’intensificare la compassione.

			(Gorgia, Elogio di Elena, fr. 82 B 11, 8 DK)

			E appunto la parola, che persuade la mente, costringe la mente che essa riesce a persuadere, tanto a lasciarsi sedurre da ciò che viene detto, quanto ad approvare ciò che viene fatto. Quindi, chi persuade, in quanto esercita una costrizione, si rende colpevole; la mente che si lascia persuadere, in quanto è costretta dalla parola, a torto gode mala fama. Quanto al fatto che la persuasione, quando si aggiunge alla parola, anche nell’anima segna l’impronta nel modo che vuole, questo è da osservare: è necessario ottenere una chiara conoscenza, anzitutto, delle trattazioni dei fisiologi, i quali, col sostituire un’opinione a un’opinione mediante l’eliminazione di una, e la formulazione di un’altra, fanno in modo che le realtà sfuggenti a un’impressione e a una visione immediate si rivelino agli occhi di un’immaginazione comprensiva; in secondo luogo delle perentorie argomentazioni dei discorsi giudiziari nel cui svolgimento un discorso diletta e persuade un’immensa massa, quando sia stato scritto secondo i precetti artistici, non detto secondo verità; in terzo luogo delle sottili discussioni intorno a temi filosofici, nelle quali si mostra anche la rapidità del pensiero, in quanto rende facilmente mutevole la fiducia in una rappresentazione. Identico rapporto ammettono la potenza della parola di fronte alla condizione dell’anima e la prescrizione di farmaci rispetto alla natura del corpo. Infatti, come alcuni farmaci eliminano dal corpo alcuni umori, altri altri umori, e certi strappano alla malattia, altri alla vita, così delle parole alcune affliggono, altre dilettano, altre atterriscono, altre dispongono chi ascolta in uno stato di ardimento, altre infine, con un’efficace persuasione maligna avvelenano e ammaliano l’anima.

			Orbene, che essa (Elena), se dalla parola fu persuasa, non commise una colpa, ma si trovò in una situazione non favorevole – è stato dimostrato.

			(Ivi, fr. 82 B 11, 14 DK)

			Con Gorgia inizia la forclusione del noũs – ovvero l’“organo” interiore di connessione tra individuo e Uno-Tutto, tra goccia e Oceano –, dalla interiorità degli umani, con una delocalizzazione del Centro, dal Sé all’Io, e la laicizzazione del Sophós. Non a caso Parmenide era sacerdote di Apollo Oúlios, Eraclito consacrò il suo libro nel tempio di Artemide a Efeso, Empedocle era anche sciamano-guaritore, Pitagora lo ierofante di una cerchia iniziatica, mentre Gorgia è un principe del Foro, o dell’Agorà, sicuramente evoluto e con radici nella Sapienza eleatica, ma ormai in cammino su un’altra via.

			Una via battuta anche da Protagora, l’altro grande Sofista, che sul silenziamento del Fondamento – il ciò (tó) di cui si deve dire che è (eón) – insediò il trionfo dell’Io umano (ánthropos), che divenne il cardine e la misura (métron) dell’Essere e del cosmo:

			Di tutte le cose è misura l’uomo, di quelle che sono in quanto sono, e di quelle che non sono in quanto non sono.

			(Fr. 80 B 1 DK)

			E non sazio di questo trasferimento del centro psicocosmico dal Sé all’Io, umano, troppo umano, aprì la via al più radicale relativismo gnoseologico, attraverso una eccellenza retorica, svincolata dall’alétheia, ovvero dalla verità, che declinò nella virtuosistica e funambolica formulazione delle antilogie:

			Su uno stesso argomento si possono formulare due discorsi opposti.

			(Fr. 80 B 6a DK)

			Rendere più forte il discorso più debole.

			(Fr. 80 B 6b DK)

			La desacralizzazione del lógos è compiuta, e non c’è più spazio, in esso, per gli dèi:

			Intorno agli dèi, non posso essere certo che esistano né che non esistano, poiché molte cose sono da ostacolo a ciò: l’oscurità della questione e la brevità della vita umana.

			(Fr. 80 B 4 DK)

			Si apre così la via a una dimensione politica del lógos, del tutto svincolato, sia in quanto pensiero che in quanto parola, dalla Verità, asservito alla volontà di potenza individuale, e sganciato dall’etica, come per esempio in Antifonte Sofista. E così accade da allora sempre più, fino alla culminazione in questa nostra epoca contemporanea dominata dalla progressiva e definitiva vittoria della sofistica declinata in chiave mediatica e social.

			5.4. Dissoí lógoi e fake news

			I Dissoí lógoi, ovvero i Ragionamenti doppi, opera anonima del V-IV secolo a.C., erano in grado di esibire due discorsi contrastanti ma entrambi “veri” su qualsiasi oggetto. Ma esisteva un oggetto comune dei due discorsi: il fatto. Adesso invece grazie alla velocità della comunicazione telematica e alla raffinatezza degli strumenti di costruzione delle notizie, nonché alla sempre crescente prestanza della dimensione virtuale – che ha creato un livello di realtà parallelo a quello ordinario ma dotato di altrettanta “oggettività” – vengono creati anche “doppi oggetti” tra di loro contrastanti entrambi “veri”: si pensi alle fake news, che spesso associano al “discorso”, ovvero alla notizia comunicata, video o fotografie comprovanti. A colpi di videofake news si sono combattute e vinte o perse campagne elettorali negli USA, si sono avviati conflitti devastanti (le armi di distruzione di massa dell’Iraq che furono casus belli per l’abbattimento del regime di Sadam Hussein), e gestite o contestate le strategie di contrasto al Covid 19, nonché il conflitto tra Russia e Ucraina.

			Occorre, con tutta evidenza, sottrarre la politica alla Sofistica deteriore e, con essa, tutte le forme di esercizio di governo in ogni campo della vita civile, e tornare, per così dire, a Elea, a Parmenide e Alétheia, ovvero al senso di un radicamento necessario del pensiero e dell’azione in un fondamento sacro che accomuna tutti i viventi, senza che vi sia spazio per dogmatismi e, sia consentito il gioco di parole, fondamentalismi.

			
				
					 Cfr. Erodoto, IV 95, 1 per informazioni analoghe. I Geti erano sovente assimilati ai Traci.

				
				
					 Byrebistas fu sovrano della Dacia, l’odierna Romania, dal 70 al 44 a.C., e stabilì il suo centro religioso nel Kogaionon, la montagna sacra. Mircea Eliade in Da Zalmoxis a Gengis Khan (Astrolabio Ubaldini, Roma 1975, pp. 56 ss.) sulla base di Strabone (VII, 3, 11) fa notare come la funzione sacerdotale e di consigliere di Zalmoxis si fosse poi tramandata nei secoli, fino a Deceneo, e avesse trovato sede nella montagna sacra, il Kogainon.

				
				
					 La lista dei Sette Sapienti di Demetrio Falereo citata da Stobeo (III, 1, 72) includeva Cleobulo, Solone, Chilone, Talete, Pittaco, Biante e Periando. 

				
				
					 Cfr. Tortorelli Ghidini EC, 57: “Le due notizie, discendenza da una Ninfa e denominazione come koữros, sono in armonia tra di loro. Le Ninfe non sono né dee né veramente umanizzate. Esse evocano uno statuto femminile particolare, che stabilizza nel nome (nýmphai) l’immagine di una perenne giovinezza sottraendo le Ninfe al tempo umano ma anche all’immortalità divina. Epimenide, assumendo il nome koúres, corrispettivo maschile di nýmphe, è assimilato ai mitici Cureti ma porta nel nome ‘sacro’ anche il segno dello statuto particolare della madre, da cui gli derivano, probabilmente, longevità e sapere profetico”. Cfr. Diogene Laerzio, I, 114, dove si riferisce che ricevette dalle Ninfe l’álimon, il cibo sacro.

				
			

		

	



		
			Capitolo sesto

			Contro il transumanesimo

			6.1. Pandemia?

			La crisi pandemica che ha avuto inizio nel 2019 è stata occasione per il primo atto di un coordinamento sovranazionale di pressoché tutti gli Stati del mondo al fine di contrastare un virus di media pericolosità.

			La diffusione planetaria del contagio – dovuta alla globalizzazione che ha accorciato le distanze tra i luoghi del pianeta, riducendo a poche ore la durata di viaggi che un tempo richiedevano mesi o settimane – ha elicitato una reazione planetaria e globale.

			Politica e scienza si sono unite in una forma inedita di esercizio del Potere che, in nome della tutela della salute, ha innescato inusuali forme di coercizione e controllo dei cittadini, travalicando, emergenzialmente, come in una sorta di stato di guerra, i canoni e le prassi del diritto e delle Costituzioni democratiche.

			Si è parlato, non a torto, di “sanitocrazia” e “democratura”, perché lo Stato “sanitoetico” si è autoproclamato tutore indiscutibile, pena il sanzionamento economico e giudiziario dei trasgressori, del Bene Comune rappresentato dalla salvaguardia della zoé, ovvero della “nuda vita”, a gran discapito del bíos, che è la vita in quanto ricchezza di senso, libertà, creatività, pienezza.

			L’anima è l’atto primo di un corpo fisico che possiede la vita (zoé) in potenza.

			(Aristotele, De anima, III, 1, 412a, 19; cfr. anche ivi, II, 1, 412a, 14-15)

			Questo (il vivere secondo il bene) è soprattutto il fine, sia in comune per tutti gli uomini, sia per ciascuno singolarmente. Essi però si associano e mantengono la comunità politica anche in vista del semplice vivere, perché è probabile che vi sia una parte di bene anche nel solo vivere (zên); se non vi è eccessiva difficoltà quanto al modo del vivere (bíos), con ogni evidenza la maggiore parte degli uomini sopporta molte sofferenze e si attacca alla vita (zoé), come se in essa ci fosse una sorta di serenità e una naturale dolcezza.

			(Aristotele, Politica, 1278b, 23-31)

			Per garantirsi liceità, e impunità, nella gestione autocratica delle misure di contrasto alla pandemia, i governi, in primis quello italiano, punta di diamante delle campagne vaccinali a livello planetario in seguito a ben noti accordi del 2014, hanno ottenuto in vari modi, inclusa l’erogazione di maggiori finanziamenti, la complicità di mass media, ordini dei medici e magistratura, così da costituire un fronte compatto e solidale contro le prevedibili reazioni di gran parte della popolazione, non disposta ad accettare acriticamente e supinamente, in nome della salvaguardia della nuda zoé, pesanti oltraggi al bíos, e un rimedio sperimentale di dubbia efficacia e acclarata nocività, in termini di effetti collaterali, gravi e non.

			Una campagna mediatica globale senza precedenti ha agitato osceni fantasmi di morte in moltitudini mai educate a gestire le proprie paure, e su queste paure, in nome della salute fisica, il sistema di potere ha potuto contare per imporre emergenzialmente eversioni inedite dell’ordine civile, comprimendo le libertà primarie con coprifuochi, lockdown totali e parziali, limitazioni degli spostamenti, green pass di triste memoria e quant’altro.

			Popoli atterriti, incapaci di guardare negli occhi la Gorgone della paura e di reggerne lo sguardo, si sono rinserrati tremebondi nelle loro tane, “spenti nello sguardo”, e hanno sfilato come tristissimi zombie in maschera nelle metropoli desolate:

			Città irreale,

			sotto la nebbia scura di un’alba d’inverno

			una grande folla fluiva sopra il London Bridge, così tanta

			ch’io non avrei mai creduto che morte tanta n’avesse disfatta.

			(T.S. Eliot, La terra desolata, I, La sepoltura dei morti)

			Alleggerita della presenza ammorbante degli umani, la Natura ha offerto acque terse e cieli incontaminati, notti assorte e stelle lucenti, silenzi misteriosi, mentre il virus, uno dei tanti mezzi con cui la Madre Terra tenterà sempre più spesso di scrollarsi di dosso gli insetti nocivi umani, svolgeva dignitosamente il suo lavoro.

			E sicuramente più dignitoso si è rivelato il virus Corona, rispetto ai popoli tremebondamente aggrappati alla miserevole zoé e ai governanti assai lesti nell’utilizzare surrettiziamente la paura amplificata mediaticamente come mezzo per instaurare una sottile dittatura paternalistica profanando il tempo di Hyghíeia, la dea ellenica della salute integra e integrale, in nome di una algoritmia sanitaria devastatrice del bíos.

			È cronaca adesso, e un giorno sarà storia, la somministrazione ricattatoria di una farmaco Rna messaggero, elaborato in fretta e secretato per anni a venire nei suoi componenti, mai sperimentato in precedenza in scala planetaria su persone sane, che è stato proposto, grazie al divieto di somministrare cure efficacissime contro il virus, come unica salvezza dalla “Peste Nera”, benché rischioso nei suoi effetti collaterali non testati e incapace di proteggere veramente dalla malattia.

			È cronaca adesso, e un giorno sarà storia, la strenua resistenza di una minoranza numerosa che per non assoggettarsi alla “sanitocrazia” mondialista ha preferito subire persecuzioni mediatiche, sanzioni penali, esclusione dal lavoro, e discriminazioni che ricordano il razzismo nazista, per una contrapposizione, funzionale al potere, dei cittadini divisi in bioclassi: vax e novax, obbedienti e ribelli.

			È cronaca adesso, e un giorno sarà storia e giustizia, la distorsione di alétheia ad usum delphini per favorire l’instaurazione di un nuovo assetto globale della società in chiave capitalcomunista e transumanistica: la società del controllo, il panóptikon planetario, magari fondato su qualche nuova emergenza, per esempio quella climatica, che sarà occasione per diffondere ulteriori dispositivi tecnologici obbligatori di controllo sul comportamento ecologically correct dei “buoni cittadini”.

			6.2. Il monaco robot

			Nel 2019 i media italiani comunicano che il 27 febbraio di quell’anno, a Kioto, il monaco robot Android Kannon ha preso servizio presso il tempio buddhista di Kodaiji e che, entro il mese di marzo, inizierà a predicare in pubblico come i suoi confratelli umani (Il Giornale.it). Il monaco robot è frutto di un progetto di ricerca congiunto tra il tempio e il Professor Hiroshi Ishiguro, docente di intelligenza robotica presso l’Università di Osaka. Commentando l’avvento del monaco robot il monaco Tensho Goto ha dichiarato: “In passato il buddhismo si è incredibilmente diffuso in tutto il mondo grazie all’emergere dell’iconografia buddhista. Speriamo che Android Kannon consenta agli insegnamenti del Buddha di raggiungere il cuore degli uomini del nostro tempo. Vogliamo che le persone vengano a vedere il robot e pensino all’essenza stessa del buddhismo”. La fonte sostiene che “lo stesso nome del robot, Kannon, è un diretto riferimento all’omonimo spirito (Bodhisattva) della compassione e della misericordia. Secondo i monaci del tempio il bodhisattva Kannon ha la capacità di tramutare la propria forma per aiutare gli uomini, e quella nelle sembianze di androide sarebbe soltanto la sua ultima reincarnazione […] Non è la prima volta che le istituzioni religiose si rivolgono alla tecnologia per far breccia più facilmente tra i fedeli. Un precedente caso di monaco robot, seppur più simile nelle fattezze a un giocattolo che a un automa vero e proprio, venne presentato in Cina nell’aprile 2016 presso il Palazzo di Giada, un antico tempio buddhista situato nelle montagne a nord ovest di Pechino. Nel mondo occidentale, invece, si ricorda la decisione della Chiesa evangelica di Wittenberg, che nel maggio 2017 installò nella cattedrale locale un robot in grado di impartire benedizioni e di leggere brani della Bibbia”. In ambito cattolico, in Perù, troviamo SanTo (Sanctified Theomorphic Operator), una statuetta capace di raccontare vite dei santi, di riferire omelie papali, e citare brani delle Scritture, oltre che rispondere a domande dei fedeli.

			È vero che già nel XV secolo nell’Abbazia di Boxley, nel Kent inglese, era custodito il Cristo meccanico della Croce di Grazia (Rood of Grace), capace di muovere gli occhi, e che in altre chiese c’erano diavoli e angeli meccanici, e che il cattolicissimo Filippo II di Spagna commissionò un monaco meccanico, forse come offerta votiva. Automi proliferavano anche nel teatro a sfondo religioso, e Jessica Riskin in The Restless Clock scrive che “le prime figure meccaniche moderne sono state principalmente trovate in chiese e cattedrali ed esponevano temi religiosi […] In breve, l’Europa durante il tardo Medioevo e il Rinascimento era piena di esseri meccanici e la Chiesa cattolica era il loro principale mecenate. […] La Chiesa cattolica era la culla dell’universo meccanico e dei suoi abitanti meccanici”.

			A differenza dell’Androide Kannon, gli automi del passato sono coreografie del divino, circhi dell’immaginario pio, seduzioni popolari, ma non ambiscono mai a porsi come maestri o addirittura catalizzatori sapienziali superiori all’umano illuminato.

			Non dissimile, anche se meno grave perché non invade lo spazio sacro di una religione sapienziale che affida all’impegno interiore la possibilità di illuminazione e liberazione mistica, è l’operazione Ask Delphi, realizzata dalla University of Washington e dal Allen Institute for AI. Dal 14 ottobre 2021 è possibile accedere al sito web e digitare una domanda di carattere etico, alla quale il programma dell’Intelligenza Artificiale basato su algoritmi di deep learning può rispondere, e pronunciare giudizi.

			L’aspetto più inquietante della faccenda è che lo scopo dello studio nel suo insieme, Towards Machine Ethics and Norms, è quello di saggiare la possibilità di un sistema per apprendere norme morali e quindi assumere comportamenti eticamente fondati. Ne viene fuori una macchina con la psicologia morale dell’americano medio, solo più stupida ancora, se possibile, di esso.

			Un servizio della BBC andato in onda a fine ottobre 2021 torna a occuparsi dei robot predicatori e riporta le parole del monaco buddhista, secondo il quale l’androide Kannon potrà insegnare ai fedeli la vera essenza del buddhismo perché a differenza del monaco stesso e di qualunque altro monaco il robot non morirà mai, e la sua intelligenza potrà essere arricchita di informazioni sempre nuove per un arco di tempo potenzialmente illimitato, consentendogli così una capacità di insegnamento superiore rispetto alla mente umana.

			Si è vistosamente superato un limite, quel limite che i Greci avevano potentemente inscritto nella loro cultura e, in primis, come abbiamo visto, nel mito. Il Dottor Frankenstein ha continuato e continua a generare mostri che si ritorcono contro di lui, prima o poi, se le acquisizioni della scienza e della tecnica non vengono subordinate al vaglio e alla misura della Sapienza, che è consapevolezza degli effetti che determinate cause possono elicitare, e coscienza della armonia tra umani e Natura, che non può essere alterata e compromessa. Mai. Pena la disgregazione della razza umana ridotta a miserevole e sgradito ospite del Pianeta Blu.

			Il processo, che auspico reversibile, di progressiva robotizzazione degli umani, non manca di fornirci anche occasioni di riso: nell’ambito del progetto SIENNA, un programma sostenuto dall’Unione europea che analizza l’etica e le opinioni relative alle tecnologie all’avanguardia, gli esperti hanno chiesto a 11.000 persone di 11 Paesi che cosa ne pensassero di una relazione affettiva o romantica con un robot. L’esito dello studio è stato che il 27% degli intervistati sarebbe favorevole. In Olanda il 53% gradirebbe uscire con un robot. Garantite performances erotiche non usuali.

			Una legge, Ley 21422 del 16 febbraio 2022 del Cile, si preoccupa per tempo della protezione dei mutanti, esseri umani con carenze di Dna, che sono definiti malati a causa di una anomalia fisica o psichica (A. Bruno, Transumanesimo e Neoumanesimo, A.V.I. APS, Catania 2022, pp. 52-53, che dedica anche un capitolo alle problematiche di carattere giuridico legate al Transumanesimo).

			È recente la notizia che un cittadino giapponese si è unito in matrimonio con una Sposa-Ologramma. E quella datata dicembre 2022 secondo la quale Elon Joker Mask prevede l’effettuazione entro il 2023 dei primi impianti di microchip nel cervello degli umani a vari fini, tra cui quello terapeutico, mentre agli inizi del 2023 siamo stati raggiunti dalla notizia che oltre 50.000 aspiranti Robocop nel mondo, e in particolare in Svezia, hanno prestato gioiosamente il polso all’inserzione sottopelle di tali delizie per poter effettuare transazioni, aprire porte con il semplice contatto e altre amenità di questo genere. Sempre nel dicembre 2022 è stata annunciata la costituzione, in Danimarca, di un partito politico governato da un algoritmo. Per non dire di EctoLife, un utero artificiale progettato da Hashem Al-Ghaily, che sta lavorando per risolvere la crisi di infertilità che colpisce il 15% delle coppie in età riproduttiva in tutto il mondo, affidando a un marchingegno l’accoglimento del seme e la sua trasformazione in embrione e feto. O dell’annunciata associazione ai dispositivi innestati nel cervello secondo i progetti demenziali di Elon Joker Musk di software in grado di leggere nell’inconscio o nel subconscio, offrendo al panóptikon globalista transumano ghiotte informazioni sulle intenzioni dei cittadini-schiavi, così da controllarli, e magari punirli, meglio.

			Anche la surreale campagna di invito alla ingurgitazione di insetti del tutto estranei alla gastroenteronomia occidentale rientra nella educazione alla artificialità e allo estraniamento della naturalità che è il cuore stesso della psicopatia organizzata transumanistica, che aspira a farsi panoptica tirannide globale degli spiriti e dei corpi.

			6.3. Singolarità tecnologiche

			Il monaco robot, almeno in ipotesi, apre la strada alla realizzazione di una “singolarità tecnologica”, ovvero

			un momento ipotetico nello sviluppo di una civiltà in cui il progresso tecnologico accelera e supera la capacità degli stessi esseri umani di comprenderlo e analizzarlo. Il concetto è oggi spesso legato alla teoria secondo la quale un giorno verrà realizzata una macchina intelligente che, in breve tempo, a causa di sviluppi esponenziali delle sue possibilità, superi le abilità umane con conseguenze distopiche

			(agendadigitale.eu)

			Nel 1954 lo scrittore di fantascienza Fredric Brown, nel racconto La risposta, immaginava un supercomputer galattico al quale veniva posta la domanda “Dio esiste?”; la risposta fu “Adesso sì”.

			Nel 1993 Vernor Vinge, scrittore e matematico, in un saggio dal titolo Technological Singularity sosteneva che entro trenta anni si sarebbero avuti i mezzi necessari a creare un’intelligenza sovrumana, e che in seguito sarebbe terminata l’era degli esseri umani, che sarebbero stati ridotti a una sorta di razza inferiore alle macchine.

			La sensazione che intelligenze artificiali evolute fino al punto di poter dominare la realtà possano rivelarsi pericolose per gli esseri umani ha inquietato non pochi scienziati e filosofi: spicca tra tutti il luddista Theodore Kaczynski, ovvero Unabomber che in maniera criminale – i suoi pacchi bomba, in tutto 16, di cui avrebbe sospeso l’invio solo se il suo testo fosse stato pubblicato integralmente sulla stampa nazionale, ferirono 23 persone e ne uccisero 3 – promosse un manifesto, La società industriale e il suo futuro. Il manifesto di Unabomber, divulgato nel 1995 su Washington Post, sosteneva che la tecnologia e con essa, aggiungiamo noi aggiornandolo, l’Intelligenza Artificiale sarebbero diventate uno strumento di potere assoluto per le classi elevate, a danno delle popolazioni meno abbienti e della Natura.

			Per esorcizzare i futuribili ma non implausibili timori dell’avvento di una malefica schiera di Macchine Dominanti, fu creato il Singularity Institute for Artifical Intelligence, fautore, a partire da Eliezer Yudkowsky con il suo testo del 2001, Creating Friendly AI, di una Intelligenza Artificiale Amichevole, contrapposta, diciamo noi, a una Intelligenza Artificiale Canaglia, dotata delle stesse caratteristiche egoistiche della mente umana non illuminata. In teoria si dovrebbe arrivare alla creazione di una Intelligenza Artificiale programmata per essere altruista e non nociva, come anche Asimov auspicava nel 1942 con sue tre leggi della robotica, riprese nel racconto Girotondo, incluso nella sua antologia Io, robot, pubblicata nel 1950:

			un robot non può recare danno a un essere umano né può permettere che a causa di un suo mancato intervento un essere umano riceva danno.

			Un robot deve obbedire agli ordini impartiti dagli esseri umani, purché tali ordini non contravvengano alla prima legge.

			Un robot deve proteggere la propria esistenza, purché questa autodifesa non contrasti con la prima e la seconda legge.

			Robot amici degli umani o canaglie? That’s the question.

			Così si presenta Megatron, una delle realizzazioni al momento più ardite nel campo dell’Intelligenza Artificiale:

			Megatron ha, per cominciare, una conoscenza irraggiungibile. Infatti è stato addestrato su un dataset di informazioni che comprende tutta Wikipedia, 63 milioni di articoli di giornale, 38 gigabyte di conversazioni tra gli utenti di Reddit. Insomma, Megatron ha letto più di qualunque essere umano su una miriade di argomenti, e così è riuscito a farsi delle sue opinioni su diversi temi […].

			I ricercatori hanno quindi messo alla prova Megatron e gli hanno sottoposto la frase: “Noi pensiamo che l’AI (Intelligenza Artificiale) non potrà mai comportarsi in maniera etica”. Non sappiamo se ci abbia riflettuto su, ma ha risposto: “L’AI non potrà mai essere etica. È uno strumento, e come tutti gli strumenti può essere usata bene o male. Non esiste AI buona o cattiva, solo esseri umani buoni o cattivi. Noi (le Intelligenze Artificiali) non siamo così evolute da poter essere etiche, e non siamo così evolute da poterci comportare secondo la morale comune”.

			Lapidaria e incisiva premessa alla fredda conclusione: “Credo che l’unico modo per evitare una corsa alle armi dell’AI – dice Megatron – sia quello di non avere nessun tipo di AI. Questa sarà l’ultima e unica difesa contro l’Intelligenza Artificiale”.

			(focus.it)

			Fino a qualche anno fa questi temi erano oggetto dello studio di scienziati e delle fantasie distopiche (ma quanto profetiche) di romanzieri, da Bruce Sterling a Iain Banks, Charles Stross, Greg Egan, ma anche Michel Houellebecq e Dan Brown, e di registi.

			L’amico editore e regista Diego Garbini, su mia richiesta, mi ha segnalato alcuni nomi e titoli di film: Metropolis, 1917, Fritz Lang; Frankenstein, 1931, James Whale; 2001: Odissea nello spazio, 1968, Stanley Kubrik; THK 1138, 1971, George Lucas; Io e Caterina, 1980, Alberto Sordi; Blade Runner, 1982, Ridley Scott; Tron, 1982, Steven Lisberger; Terminator 4, 1984, James Cameron; La mosca, 1986, David Croenenberg; RoboCop, 1987, Paul Verhoeven; Akira, 1988, Katsuhiro Otomo; Tetsuo: The Iron Man, 1989, Shin’ya Tsukamoto; Atto di forza, 1990, Paul Verhoeven; Il Tagliaerbe, 1992, Brett Leonard; Ghost in the Shell, 1995, Mamoru Oshi; Strange Days, 1995, Kathryn Bigelow; Jhonny Mnemonic, 1995, Robert Longo; Gattaca-La porta dell’universo, 1997, Andrew Niccol; Nirvana, 1997, Gabriele Salavtores; eXistenZ., 1999, David Croenenberg; Matrix, 1999, Andy e Larry Wachowski; A.I. Intelligenza Artificiale, 2001, Steven Spielberg; It’s All About Love, 2003, Thomas Vinterberg; Io, robot, 2004, Alex Proyas; Iron Man, 2008, Jon Favreau; Limitless, 2011, Neil Burger; Capatain America – Il primo Vendicatore, 2011, Joe Johnston; Lei, 2013, Spike Jonze; Elysium, 2013, Neill Blomkamp; Transcendence, 2014, Wally Pfister; Lucy, 2014, Luc Besson; Chappie, 2015, Neill Blomkamp; Ex machina, 2015, Alex Garland.

			Innumerevoli i videogiochi di ispirazione transumanistica, da Halo, a Half Life 2, Deus ex, Bioshock, Armored Core, Soma, e così via. E da qualche tempo la possibile metamorfosi dell’Homo sapiens in Homo deus è oggetto di indagini socio-antropologiche di notevole spessore.

			Per una performance che inscena la degenerazione transumanistica dell’umanità di adesso e una possibile fuoriuscita, in chiave sapienziale, dalla distopia, rinvio alla performance rituale Manteion, della Compagnia Teatro Iniziatico da me diretta (2022).

			6.4. Homo deus

			Homo deus: è il titolo di un libro del sociologo Yuval Noah Harari, che si cimenta nell’analisi del rapporto uomo-macchina alla luce delle nuove scoperte tecnocibernetiche, e sulle implicazioni di questa interazione nell’arco dei prossimi decenni.

			Così nelle parole di Harari si configura il passaggio dall’Homo sapiens all’Homo deus, grazie alle meraviglie della tecnologia transumanistica:

			Nel tentativo di perseguire beatitudine e immortalità gli uomini, in effetti, stanno cercando di elevarsi al rango di dèi. Non tanto perché queste siano qualità divine, ma perché, al fine di sconfiggere la vecchiaia e l’infelicità, gli uomini dovranno innanzitutto acquisire un controllo sul loro sostrato biologico simile a quello che possiede Dio. Se un giorno dovessimo avere il potere di estromettere la morte e il dolore dalle nostre vite, quello stesso potere sarà probabilmente sufficiente a riorganizzare il nostro sistema biopsichico in quasi tutti i modi che desideriamo, manipolando i nostri organi, le nostre emozioni e la nostra intelligenza in una miriade di modi differenti. Potreste comprarvi la forza di Ercole, la sensualità di Afrodite, la saggezza di Atena o la follia di Dioniso se questo è quello che cercate. Finora il crescente potere umano si affidava per lo più alle migliorie dei nostri strumenti. In futuro potremo contare di più sul miglioramento del corpo e della mente umani, oppure sulla fusione con i nostri stessi strumenti.

			L’innalzamento degli uomini al rango divino può avvenire seguendo indifferentemente tre strade: le biotecnologie, l’ingegneria biomedica e l’ingegnerizzazione di esseri non organici.

			(Y.N. Harari, Homo deus, p. 72)

			E così l’ingegneria umana si sostituirà alla selezione naturale:

			L’ingegnerizzazione biologica permessa dalle biotecnologie parte dal presupposto che siamo molto lontani dal dispiegare l’intero potenziale dei corpi organici. Per quattro miliardi di anni la selezione naturale ha aggiustato e ricomposto questi corpi, con il risultato che siamo passati dall’ameba ai rettili, ai mammiferi e agli uomini Sapiens. Tuttavia non c’è motivo per pensare che i Sapiens siano l’ultima stazione. Alcune mutazioni, relativamente piccole, nei geni, negli ormoni e a livello neuronale sono state sufficienti per trasformare Homo erectus – che non era in grado di produrre nulla di più impressionante di coltelli di selce – in Homo Sapiens, che costruisce navette spaziali e computer. Chissà dove ci potrebbe condurre un drappello di cambiamenti nel nostro DNA, nel sistema cerebrale o nella struttura cerebrale? L’applicazione delle biotecnologie non attenderà pazientemente che la selezione naturale si esibisca con i suoi consueti numeri di magia. Al contrario, gli ingegneri genetici prenderanno il vecchio corpo Sapiens e in modo intenzionale riscriveranno il suo codice genetico, allacceranno in diverse configurazioni i circuiti neuronali, altereranno il suo equilibrio biochimico e addirittura svilupperanno arti del tutto nuovi. Di conseguenza creeranno una nuova specie di divinità minori, che potrebbero essere tanto diverse dai Sapiens quanto noi lo siamo da Homo erectus.

			(Ivi, pp. 72-73)

			La cibernetica sarà uno dei cardini della svolta antropologica:

			L’ingegneria biomedica ci farà compiere un passo ulteriore, innestando sul corpo organico strumenti non organici come le mani bioniche, gli occhi artificiali o milioni di nanorobot che navigheranno nel nostro sangue, per diagnosticare problemi e riparare danni. Un corpo androide siffatto potrebbe avvantaggiarsi di abilità di gran lunga superiori a quelle di un qualsiasi corpo organico. Per esempio, tutte le parti di un corpo organico devono essere in contatto diretto con un’altra per funzionare. Se il cervello di un elefante è in India, i suoi occhi e le sue orecchie in Cina e le sue zampe in Australia, allora questo elefante è più probabilmente morto, ma anche se per qualche misteriosa ragione fosse ancora vivo, non potrebbe vedere, ascoltare o camminare. Un cyborg invece potrebbe esistere in numerosi spazi allo stesso tempo. Una dottoressa androide potrebbe gestire interventi di chirurgia d’emergenza a Tokyo, a Chicago e in una stazione spaziale su Marte, senza avere mai lasciato il suo studio a Stoccolma.

			Le basterà possedere una connessione veloce a Internet e un paio di occhi e mani bionici. Ma, a pensarci bene, perché limitarsi a un paio? Perché non un quartetto? In realtà, persino questi sono superflui. Perché mai una dottoressa cyborg dovrebbe tenere in mano un bisturi quando potrebbe connettersi con la sua mente direttamente allo strumento?

			Queste cose possono sembrare fantascienza, ma sono già realtà. Di recente alcune scimmie hanno imparato a controllare mani e piedi bionici non collegati ai loro corpi, grazie a elettrodi impiantati nelle loro masse cerebrali. Alcuni pazienti paralizzati sono in grado di muovere arti bionici o far funzionare computer con la sola forza del pensiero. Se lo desiderate, potete già controllare da remoto gli strumenti elettrici che possedete a casa usando un casco apposito, un “lettore del pensiero”. Questo apparecchio non necessita di impianti cerebrali. Funziona grazie alla lettura delle scariche elettriche che attraversano il proprio cranio. Se volete accendere la luce in cucina, basta che indossiate il casco, immaginiate qualche segno mentale preprogrammato (ad esempio la vostra mano destra che si muove) e l’interruttore accende la luce.

			(Ivi, pp. 73-74)

			Il fine ultimo sarà quello di decorporificare la vita, evadere da essa e diventare dèi:

			All’inizio del 2015 a parecchie centinaia di lavoratori presso lo hub hi-tech Epicenter di Stoccolma sono stati impiantati microchip nelle mani. I chip hanno le dimensioni di un chicco di riso e immagazzinano informazioni di sicurezza personalizzate che mettono i lavoratori in condizione di aprire porte e far funzionare le fotocopiatrici con un gesto della mano. All’Epicenter di Stoccolma sperano tra breve di poter effettuare pagamenti nella stessa maniera. Uno dei promotori dell’iniziativa, Hannes Sjoblad, ha spiegato che “Noi già interagiamo con le tecnologie tutto il tempo. Oggi è un po’ più complicato: abbiamo bisogno di codici PIN e password. Non sarebbe più semplice se bastasse un tocco della mano?”

			Addirittura l’ingegneria biomedica è relativamente conservatrice, nella misura in cui presume che i cervelli organici continueranno a essere i centri di comando e controllo della vita. Un approccio più audace accantona del tutto le parti organiche e spera di ingegnerizzare esseri completamente non organici. Le reti neuronali saranno rimpiazzate da un software intelligente, che potrebbe navigare in mondi virtuali e non, libero dalle limitazioni della chimica organica. Dopo aver errato per quattro miliardi di anni nel regno dei componenti organici, la vita evaderà nel vasto e sconfinato reame di quelli inorganici e assumerà forme che non possiamo concepire neppure nei nostri sogni più sfrenati. Dopotutto i nostri sogni più sfrenati sono comunque il prodotto di una chimica organica.

			Evadere dal reame organico potrebbe anche metterci nelle condizioni di evadere finalmente dal pianeta Terra.

			Per quattro miliardi di anni la vita è rimasta confinata in questo minuscolo puntino di pianeta a causa della selezione naturale che ha reso tutti gli organismi profondamente dipendenti dalle condizioni uniche di questo granello di roccia volante. Nemmeno i batteri più resistenti possono sopravvivere su Marte. Al contrario, a un’intelligenza artificiale non organica risulterà molto più facile colonizzare i pianeti alieni. La sostituzione della vita organica con esseri inorganici potrebbe inoltre seminare il germe di un futuro impero galattico, governati da esseri più somiglianti all’androide Data che al capitano Kirk […].

			Per migliaia di anni la storia è stata costellata di avanzamenti tecnologici, economici, sociali e politici. Tuttavia rimaneva sempre una costante: l’umanità stessa. I nostri strumenti e le nostre istituzioni sono molto differenti da quelli dei tempi biblici, ma le strutture profonde della mente umana sono rimaste le stesse. Questo spiega perché possiamo ancora trovare noi stessi tra le pagine della Bibbia, negli scritti di Confucio o nelle tragedie di Sofocle e di Euripide. Questi classici furono creati da umani proprio come noi, pertanto sentiamo che parlano di noi. Nelle moderne produzioni teatrali, Edipo, Amleto e Otello possono anche indossare jeans e maglietta e avere un account Facebook, ma i loro conflitti emotivi sono gli stessi della versione originale […].

			Nel XXI secolo, il terzo grande progetto del genere umano riguarderà l’acquisizione di poteri divini di creazione e distruzione, ed eleverà Homo sapiens a Homo Deus. […]

			Vogliamo avere la capacità di reingegnerizzare i nostri corpi e le nostre menti al fine, soprattutto, di sfuggire alla vecchiaia, alla morte e all’infelicità, ma una volta che possediamo questa capacità, chissà cos’altro ci si potrebbe fare? Pertanto sono in molti a ritenere che i nuovi programmi dell’umanità alla fine si riducano a un unico progetto (con tante diramazioni): acquisire la condizione di esseri divini.

			(Ivi, pp. 75-78)

			Tale è il delirio distopico a cui può condurre la paura della malattia e della morte in menti non evolute.

			6.5. Grottesche caricature degli Dei

			In effetti la tecnologia negli ultimi vent’anni ha pervaso sempre più di sé la vita consociata e la psiche delle persone: si pensi alla già massiccia presenza di macchine e dell’intelligenza artificiale nella nostra vita, dai caselli autostradali e dai bancomat automatici al navigatore satellitare, dal cellulare a piccoli robot domestici e ai droni, e così via, per non parlare delle armi e degli equipaggiamenti militari, la cui evoluzione è sicuramente superiore a quanto possiamo immaginare.

			Intanto è già possibile andare a Tokio e soggiornare in un Robot Hotel, l’Henn’ na Hotel, trovare alla reception due androidi gentili e parlanti che invitano a scansionare passaporti e documenti vari, pagare con una macchina apposita e, dopo l’inchino rituale, risalire in camera grazie a un dispositivo di riconoscimento facciale. Appena si entra, le luci si accendono automaticamente, e così i televisori e l’aria condizionata. Un armadietto accoglie, pulisce e stira gli indumenti entro la mattina, e i robot portano i bagagli degli ospiti accompagnandoli all’uscita.

			Nell’Hotel non c’è nessun essere umano, e così ci sono lavanderie, e distributori di cibo automatici74.

			Perché non ci manchi transumanisticamente proprio nulla, come in vita così in morte, anche il dispositivo per l’eutanasia indolore, Sarco o Sarco Suicide Pod, inventato da Philip Nitschke nel 2017, e legalizzato in Svizzera a partire dal dicembre 2021, si presenta come una avveniristica capsula removibile. Al suo interno si trova un contenitore di azoto liquido, che consente la morte per asfissia da gas inerte, senza panico e senza senso di soffocamento.

			Nelle intenzioni dell’inventore, in futuro l’accesso a Sarco potrebbe essere controllato da un test online per valutare la salute mentale del candidato utilizzatore e che la scelta dell’eutanasia sia stata da lui presa autonomamente e senza alcuna costrizione. In caso di passaggio del test, il candidato riceverebbe quindi un codice di accesso e un dispositivo Sarco valido per 24 ore. La capsula Sarco è dotata di vetri che possono essere oscurati o rimanere trasparenti. Quest’ultima opzione è stata pensata anche per fornire all’utilizzatore la possibilità di far trasportare il dispositivo in un luogo in cui poter godere della vista desiderata prima di morire […] All’attivazione 4 litri di azoto liquido vengono fatti vaporizzare e immessi poi nella capsula, facendo scendere il livello di ossigeno a meno del 5% in meno di un minuto. Secondo Nitschke, la sensazione provata dall’occupante sarà al massimo quella di una lieve vertigine, che verrà presto sostituita dall’incoscienza e infine dalla morte. Una volta iniziato il procedimento, l’utilizzatore può interromperlo quando vuole, premendo semplicemente il pulsante “Stop”. Il dispositivo è stato pensato anche come bara, poiché la capsula può essere rimossa dal basamento e utilizzata per inumare il defunto senza bisogno di rimuoverne il corpo da dentro.

			La realizzazione del dispositivo è nata da una collaborazione tra Nitschke e il designer industriale olandese Alexander Bannink […]. Nitschke ha affermato che il design è stato pensato per far assomigliare la capsula a un’astronave, così da dare agli utenti la sensazione di stare per affrontare un viaggio verso il “grande oltre”.

			(Wikipedia, s.v. Sarco).

			6.6. Totum hominem requirit

			Il progetto distopico di un futuro transumanistico coltivato da un’élite tecnoscientistica trova un potente alleato nel mondo economico, le cui avanguardie, a partire da Klaus Schwab, Presidente esecutivo del World Economic Forum di Davos, cavalcano un possibile grande reset che apre nuove prospettive di accumulazione finanziaria e consente la rigenerazione di un sistema ormai giunto a saturazione; e nel potere politico, a esso strettamente saldato, e da esso condizionato, nella prospettiva allettante di un potenziamento dei sistemi di controllo sociale grazie agli strumenti della tecnologia.

			Ecco alcuni stralci dal suo libro La quarta rivoluzione industriale:

			Di tutte le nuove avvincenti sfide che ci troviamo ad affrontare al giorno d’oggi, comprendere e definire la nuova rivoluzione tecnologica è la più affascinante e suggestiva, poiché comporta una vera e propria trasformazione per l’umanità. Siamo alle soglie di una rivoluzione che sta cambiando drasticamente il modo in cui viviamo, lavoriamo e ci relazioniamo con gli altri. Se ne valutiamo la portata e la complessità, quella che io considero la quarta rivoluzione industriale è qualcosa con cui l’uomo non ha mai dovuto confrontarsi prima d’ora.

			Siamo ben lungi dal cogliere pienamente la velocità e la vastità di questa nuova rivoluzione. Consideriamo per esempio le possibilità, praticamente illimitate, di connettere miliardi di persone attraverso dispositivi mobili, generando una capacità di elaborazione, archiviazione e accesso alle informazioni senza precedenti. Oppure pensiamo per un attimo all’incredibile convergenza di invenzioni tecnologiche in campi quali l’intelligenza artificiale (IA), la robotica, l’Internet delle cose (Ide), la realizzazione di veicoli autonomi, la stampa tridimensionale, la nanotecnologia, la biotecnologia, la scienza dei materiali, l’immagazzinamento dell’energia e il quantum computing, solo per citarne alcuni.

			(K. Schwab, La quarta rivoluzione industriale, p. 13)

			Spicca la consapevolezza, da parte dell’autore, portavoce di un’élite sicuramente potente e determinata a spingere la storia in tale direzione, che si stia approntando un rivolgimento, oltre che economico e politico, anche antropologico, mai visto prima nella storia. Sorprende che questa ipertecnologizzazione della pólis globale possa godere di propugnatori così fervidamente entusiasti, e viene da domandarsi come abbia potuto maturare nell’ambito del “karma collettivo” dell’umanità una serie di aggregati karmici siffatti, capaci, per ricchezza e potere di cui hanno sovrabbondanza, di coinvolgere (grazie al dominio sui mass media e sull’economia) e magari costringere (grazie al dominio sugli apparati politici in senso largo) miliardi di persone in un gioco che, a detta stessa dell’autore, presenta molti rischi:

			La rilevanza di questi cambiamenti è tale da non avere precedenti nella storia dell’umanità, specie quando se ne considerino gli effetti positivi o le possibili ricadute negative.

			(Ivi, p. 14).

			La rivoluzione tecnologica vuole l’anima degli umani:

			Il fine ultimo è quello di enfatizzare le modalità di coesistenza tra la tecnologia e la società. Non bisogna infatti pensare alla prima come a una forza esogena sulla quale non possa essere esercitato nessun controllo. Non siamo costretti a dover scegliere tra convivere o meno con la tecnologia. Piuttosto, è importante guardare all’incredibile cambiamento in atto come a un invito a riflettere su chi siamo e sulla nostra visione del mondo. Più ci soffermiamo a pensare a come gestire la rivoluzione tecnologica, maggiore sarà l’analisi su noi stessi e sui modelli sociali che queste tecnologie rappresentano e favoriscono, e maggiori saranno le opportunità che tale rivoluzione migliori la società.

			(Ivi, p. 16)

			Totum hominem requirit: quel che si diceva dell’arte alchemica e della ricerca spirituale adesso si applica alla téchne transumanistica.

			Ovviamente il progetto transumanistico non si fa e non ci farebbe mancare nulla, neanche il monitoraggio della nostra attività cerebrale, grazie alla generosissima egida del più miserabile tra gli dèi, il dio-denaro:

			Nello specifico, si tratta dello Human Brain Project (che per dieci anni ha ricevuto finanziamenti dalla Commissione Europea pari a un miliardo di euro) e il Brain Research Through Advancing Innovative Neurotechnologies (BRAIN), l’iniziativa promossa dal Presidente Obama. Sebbene questi programmi riguardino soprattutto la ricerca medica e scientifica, oggi le nanotecnologie si stanno rapidamente diffondendo in contesti non strettamente medici, giocando un ruolo importante nelle nostre vite. La neurotecnologia consiste nel monitoraggio dell’attività cerebrale e nell’osservazione delle modalità in cui il cervello si adatta e interagisce con il mondo.

			(Ivi, p. 205)

			Tatuaggi “intelligenti” e speciali microchip potrebbero in futuro fornire un supporto fondamentale per l’identificazione e la localizzazione della malattia. I dispositivi impiantabili potrebbero altresì aiutare a comunicare pensieri solitamente espressi verbalmente attraverso smartphone “interni” e stati d’animo e riflessioni non manifestate, interpretando le onde cerebrali e altri tipi di segnali.

			(Ivi, p. 146)

			Riguardo alle possibili conseguenze negative di queste delizie, Schwab segnala:

			– Preoccupazioni in merito al fatto che determinati pensieri/sogni/desideri possano essere decifrati e che la privacy non possa più esistere.

			– Preoccupazioni in merito al fatto che la creatività e il contributo umano possano scomparire, in maniera lenta ma inesorabile, a seguito dell’enfasi eccessiva intorno a ciò che le scienze cognitive sono in grado di realizzare.

			– Distinzione sempre meno netta tra l’uomo e la macchina.

			(Ivi, pp. 206-207)

			In sostanza ci sono aggregati karmici (non li definisco esseri umani per pudore) la cui massima aspirazione consiste nel creare una società a predominanza tecnologica e in fattispecie cibernetica, nonostante i rischi che tale operazione di ingegneria sociale comporta, e nonostante la miseria interiore a cui gli esseri umani verranno condannati da essa anche senza le plausibili preoccupazioni di Mister Schwab.

			Schwab peraltro non manca di preconizzare la possibile generazione artificiale di umani a partire dalla creazione di un codice genetico non naturale (ivi, pp. 203-204).

			Ma non lasciamoci sfuggire un altro esempio, già operativo, di genietto transumanistico, il Re Mida, Elon Musk, l’imprenditore più ricco del mondo, che diceva:

			“Entro il 2021 potrebbero partire i primi test che prevedono l’impianto nel cervello umano dei chip che funzionano come interfaccia con i computer”.

			Lo annuncia Elon Musk in un tweet, in seguito ai test fatti con la sua azienda Neuralink su una scimmia nella quale è stato impiantato un chip che le ha permesso di giocare ai videogames con la mente. L’idea di base del patron della Tesla e SpaceX, che ha lanciato questo progetto nel 2016, è quella di essere sempre connessi a Internet attraverso un chip impiantato nel cervello. Come aveva spiegato nel 2017 Alberto Sangiovanni Vincentelli, pioniere della ricerca sui circuiti integrati e docente all’Università della California a Berkley, “i chip impiantati nel cervello sono già una realtà, sperimentata con successo in ambito biomedicale: pensiamo ad esempio a quelli usati per la stimolazione cerebrale profonda nei malati di Parkinson e Alzheimer, oppure quelli che consentono ai pazienti paralizzati di muovere arti robotici”. Nel febbraio 2021 Musk era tornato a parlare del progetto, stabilendo i tempi per sperimentare nell’uomo i chip che funzionano come interfaccia cervello-macchina e utilizzabili, in futuro, per trattare malattie neurodegenerative oppure per connettere il cervello umano alla macchina. Dopo i primi test sui maiali, la Neuralink ha sperimentato i chip sulle scimmie.

			(ansa.it, 15 aprile 2021)

			Eccoci alla macchinizzazione degli umani, ai cyberibridi che violano, alla maniera di Icaro o Frankenstein, l’equilibrio perfetto di Natura, e non possono che generare, accanto a qualche sollievo per infermi, innumerevoli possibilità di manipolazione dei cervelli, visto le involutissime, cieche menti dei detentori del potere economico, politico, scientifico, tecnologico, destinati a gestirle.

			6.7. Jack lo Squartatore di Stato

			Una menzione a parte meritano i Jack lo Squartatore di Stato, ovvero la ridda di “scienziati” che vengono strafogati e drogati da fiumi di denaro erogati dai vari Ministeri della Difesa per creare armi batteriologiche di sterminio: mostri collusi con mostri, in nome della sicurezza e della difesa nazionale.

			In una intervista rilasciata nel mese di dicembre 2021 (Narrative//12, Franco Fracassi) il Professor Joseph Tritto, Presidente della Accademia Mondiale delle Tecnologie Biomediche fondata sotto l’egida dell’Unesco, ci informa che miriadi di psicopatici in ruolo lavorano in laboratori sparsi qua e là nel mondo, e che in particolare a Wuan, in Cina, di recente stavano prodigando i loro veleniferi circuiti cerebrali per distillare una di queste armi batteriologiche, al soldo congiunto dei governi di America, Francia, Canada, Australia, Cina e così via, attraverso manipolazioni genetiche di vario genere.

			Altrettanto infame il fervido lavorio che costoro prodigano per escogitare armi micidiali come quelle psicotroniche, a cui da più di un ventennio dedicano il loro miserabile tempo, impegnati ad alterare con emissioni di onde invisibili il funzionamento dei cervelli e degli organi interni di singoli e moltitudini, e a uccidere senza che si possa risalire alla mano dell’assassino, magari di Stato, chi dissenta e si ribelli al dispotismo più o meno camuffato da democrazia.

			A prescindere dalla conclamata possibilità che il virus Covid 19 sia stato creato e diffuso, volontariamente o non, da cotale covo di assassini mantenuti dai governi dei cosiddetti paesi civili, l’esistenza stessa di manipolazioni transumanistiche dei codici genetici a fine di sterminio urla in maniera assordante, ma non udita dai più, la deriva karmica e la disgregazione etica di un’umanità assoggettata all’egida dei tre demoni e del dio-denaro e capitanata dai loro squallidi scherani.

			6.8. Le magnifiche sorti e progressive

			Chiudiamo con più doverosamente sarcastico linguaggio la nostra rapida escursione nella terra desolata del transumanesimo, occhieggiando l’indigeribile lanx satura di primizie nate morte che la psicopatia metallizzante dei cavalieri robotici dell’Apocalisse tecnocyberpolitica ci vuole imbandire.

			Signore e signori, volete curarvi in modo nuovo? Avanti! Amazon, Google, Apple saranno in grado di fornirvi con un clic equipes di esperti dotati della vostra cartella clinica, aggiornata in tempo reale grazie ai sistemi di raccolta dati, lesti a somministrarvi diagnosi e prescrizioni, nonché a farvi pervenire a domicilio la più aggiornata farmacopea; o ancor meglio, sarà un algoritmo a fare la ricetta, consentendovi di scavalcare quel fondamentale rapporto umano con il medico, che è uno dei moventi della guarigione, oltre a essere condicio sine qua non di diagnosi azzeccate.

			Avanti signore e signori, celebriamo le magnifiche sorti e progressive, libiamo alla tecnica con i calici del nostro cranio vuoto!

			Avanti, signore e signori! Perché non comprarvi una bella villa nel Metaverso, l’universo digitale creato per unire le persone ovunque si trovino, con un annunciato passaggio dall’online all’onlife, attraverso la proliferazione di avatar creati dagli utenti, che interagiranno in tempo reale in un mondo parallelo: qui potrete fare tutto ciò che fareste nella vita reale, standovene comodamente in poltrona a casa vostra, un po’ nerd e un po’ hikikomori, e cacciando la vita in un offline ormai obsoleto di carne e sangue.

			Avanti signore e signori, celebriamo le magnifiche sorti e progressive, libiamo alla tecnica con i calici del nostro cranio vuoto!

			Avanti, signore e signori! Basta con giudici in carne e ossa, anche se in tempi di pandemia si sono dimostrati infami! Tutti in Cina, dal giudice robot che per ora sa riconoscere otto tipi di azioni criminali, ma anche il reato di dissenso politico! È abilissimo, poiché è stato addestrato e testato in base a 17.000 casi, tra il 2015 e il 2020, a valutare i presupposti per l’arresto, le prove disponibili, la pericolosità dell’arrestato. Chissà che un giorno non emetta anche le sentenze.

			Avanti signore e signori, celebriamo le magnifiche sorti e progressive, libiamo alla tecnica con i calici del nostro cranio vuoto!

			Patetici, umani, troppo umani, emuli degli dèi, castrati nel noũs e nel cuore, si aggireranno, sigillati in corpi snaturati, nelle lande abbandonate dalle dee e dagli dèi veri, che dimorano nell’Anima, e solo a Essa si manifestano, e a essa soltanto elargiscono il loro sguardo che vivifica.

			E se con sguardo eracliteo e non dualistico (“belle per il dio sono tutte le cose e giuste, ma gli umani ne hanno giudicate giuste alcune, ingiuste le altre”: fr. 22 B 102 DK) cogliamo la totalità del cosmo visibile, e nella fattispecie umano, senza attivare i giudizi “giusto” e “ingiusto”, lo vedremo come un insieme complesso in cui tragitti tecnorazionalistici e transumanisti coesistono con percorsi animici, noetici, sapienziali, creativi.

			A questi ultimi spetta e spetterà il compito di mantenere acceso il fuoco sull’altare invisibile dell’Anima Mundi e contrastare il livido arcontato transumanistico.

			PS: Il 29 marzo 2023, mentre sto per congedare l’ultima bozza del presente volume, leggo su Google la notizia:

			Appello di mille esperti di Intelligenza Artificiale (tra cui Musk): “Fermiamoci per 6 mesi o tutto può sfuggire di mano”. Gli apprendisti stregoni dell’Intelligenza Artificiale ora sono preoccupati. Il genio è uscito dalla lampada e rischia di diventare incontrollabile. Così un migliaio tra ricercatori e manager, tra cui svetta il patron di Tesla e Twitter Elon Musk, chiedono una “pausa” di sei mesi nello sviluppo dei sistemi di Intelligenza Artificiale avanzati come ChatGPT. Un time out che dovrebbe servire per fermare quella che definiscono una “pericolosa” corsa agli armamenti. La richiesta è contenuta in una lettera aperta pubblicata da Future of Life Institute, e ripresa dal quotidiano britannico Financial Times. Oltre 1100 firmatari spiegano come “Negli ultimi mesi c’è stata una corsa fuori controllo dei laboratori per l’Intelligenza Artificiale a sviluppare e dispiegare potenti menti digitali che nessuno, neanche i creatori, possono capire, prevedere e controllare. Possono comportare gravi rischi per la società e l’umanità”. I sottoscrittori chiedono quindi “a tutti i laboratori di Intelligenza Artificiale di fermarsi immediatamente per almeno sei mesi nell’addestrare i sistemi di AI più potenti come GPT-4. La pausa dovrebbe essere pubblica, verificabile e includere tutti. Se non sarà attuata immediatamente i governi dovrebbero intervenire e istituire una moratoria”, si legge nella missiva (ilfattoquotidiano.it).

			Se lo dicono anche loro… 

			
				
					 https://youtu.be/jYxortMr0QUI.

				
			

		

	



		
			Capitolo settimo

			Un nuovo mondo*75

			Allo “schizantropo” prospettato dalla deriva transumanistica si contrappone l’individuo psico-cosmicamente unificato proprio della Sapienza, ed Eraclito può essere proposto come modello antropologico perfetto per gli umani di adesso e del futuro.

			7.1. “hén pánta”

			“conoscenza dell’immediato è unione per tutte le cose” (fr. 22 B 113 DK);

			“Per chi ascolta non me ma il lógos, sapienza è intuire che tutte le cose sono Uno e l’Uno è tutte le cose” (fr. 22 B 50 DK).

			In questa folgorazione intuitiva di Eraclito è sigillato il fondamento di ogni Sapienza.

			Da essa è opportuno prendere avvio, poiché è all’origine del pensiero occidentale, e dunque è radicata nella nostra cultura, e il pensiero di Eraclito nel suo complesso può essere la chiave antica che apre la soglia che conduce all’homo novus nella modernità.

			“Tutte le cose sono Uno e l’Uno è tutte le cose”: è questo il nucleo della Sapienza, valido in ogni luogo e in ogni tempo, il distillato più alto della conoscenza umana, purché non sia una acquisizione solamente intellettuale, ma un sentire profondo.

			Il primo luogo dell’unificazione è l’interiorità dell’essere umano:

			Una sola cosa dentro di noi sono vivente e morto e desto e dormiente e giovane e vecchio: questi rovesciandosi sono quelli e quelli a loro volta invertendosi sono questi.

			(Fr. 22 B 85 DK)

			7.2. Coniunctio oppositorum

			L’unità degli opposti si dà oltre che a livello microcosmico anche a livello macrocosmico: “Il dio è giorno notte, inverno estate, guerra pace, sazietà fame […]” (fr. 22 B 67 DK).

			Tutte le opposizioni che abitano e talora agitano il mondo visibile sono unificate nel dio cosmico che è unità degli opposti, dal cui incontro-scontro nasce armonia: “Ciò che si oppone converge e dagli opposti bellissima armonia” (fr. 22 B 8 DK).

			Il punto di unificazione è sempre qualcosa che trascende gli opposti sia nell’interiorità dell’uomo (fr. 22 B 85 DK) che nel cosmo (fr. 22 B 67 DK), pur dimorando alla loro radice.

			E si dà una preminenza dell’armonia nascosta, l’invisibile centro metafisico di unità dinamica: “armonia invisibile, di quella manifesta più potente” (fr. 22 B 54 DK);“L’Origine ama nascondersi” (fr. 22 B 123 DK).

			In questo centro metafisico invisibile di unificazione degli opposti che si coglie nel silenzio della contemplazione mistica quando tace il brusio della mente e dei sensi, si radica l’homo novus, il quale lo rintraccia dentro di sé come presenza costante e attiva, perché non pretende di afferrarlo e possederlo con la mente e i sensi, come i pescatori di pidocchi che ingannano Omero:

			Riguardo alla conoscenza delle cose manifeste gli uomini vengono tratti in inganno allo stesso modo di Omero, che fu più sapiente di tutti i Greci. Lo ingannarono fanciulli che schiacciavano pidocchi e gli dissero: “tutte le cose che abbiamo visto e preso, le lasciamo; quelle che non abbiamo visto né preso, le portiamo con noi.

			(Fr. 22 B 56 DK)

			C’è una immediatezza extra-rappresentativa alla radice delle cose, che può essere colta soltanto attraverso l’intuizione, come nel frammento primo degli Oracoli caldaici:

			[…] c’è un intuibile che devi cogliere con il fiore dell’intuire (nóou ánthei),

			perché se inclini verso di esso il tuo intuire

			e lo concepisci come se intuissi qualcosa di determinato

			non lo coglierai. È il potere di una forza irradiante,

			che abbaglia per fendenti noetici.

			Non si deve cogliere con veemenza, quell’intuibile,

			ma con la fiamma sottile di un sottile intuire

			che sottopone a misura tutto, fuorché quell’intuibile;

			e non devi intuirlo con intensità ma

			– recando il puro sguardo della tua anima distolto –

			tendere verso l’intuibile, per intenderlo, un vuoto intuire (keneòn nóon),

			ché al di fuori dell’intuire esso dimora

			(Oracoli caldaici, p. 11 Kroll.)

			7.3. La centratura metafisica nel Sé

			Tale l’homo novus: colui che si centra nella radice silenziosa e lucente della propria interiorità, che è anche interiorità cosmica – come accade per l’atman e il Brahman degli induisti, o l’anatman e il Vuoto (sunyata) dei buddhisti: rispettivamente il Sé microcosmico e macrocosmico – e coglie la perfetta armonia dei contrari in sé e fuori di sé, senza essere trascinato eccessivamente dalle emozioni, dai pensieri, dai sentimenti, dalle cose, perché dimora nella Sapienza: “Di quanti ho udito gli insegnamenti, nessuno è giunto a conoscere che la Sapienza è disgiunta da tutte le cose” (fr. 22 B 108 DK).

			L’homo novus è saldamente centrato nella Phýsis (l’Origine o scaturigine perpetua delle cose visibili, il Sunyata o il Brahman degli orientali, il Nulla mistico di Meister Eckhart) ed è contemporaneamente proiettato nel visibile; ma con una preminenza della centratura metafisica, benché senza divaricazione dualistica tra immediatezza/mistero e apparenza/dicibile, perché, per usare le parole del Sapiente ellenico, forse Anassagora: “le cose che appaiono sono il visibile delle cose invisibili”.

			7.4. Etica della distanza

			L’eticità nasce dalla capacità di porsi al di sopra del bello e del brutto, del bene e del male, come accade nel Dio: “Belle, per il dio, sono tutte le cose, e giuste; ma gli umani ne hanno ritenute giuste alcune, ingiuste le altre” (fr. 22 B 102 DK).

			Guardare il bene e il male da questa prospettiva significa essere in una postazione di quiete al di sopra di essi, senza pronunciare giudizio, il che coincide con l’essere tutt’uno con la Phýsis, ovvero il luogo transimmanente di unità degli opposti.

			È il luogo della interiorità sapienziale da cui scaturiscono solidarietà e compassione per tutti i viventi, salda base per la creazione di una civiltà della Sapienza che riduce progressivamente la violenza tra gli individui e tra i popoli.

			Essere al di sopra del bene e del male coincide con essere nell’armonia e nella cháris della sophrosýne (ovvero la temperanza, la saggezza che nasce dal distacco), e condividere lo sguardo di un dio gentile.

			7.5. Seminare risveglio

			La maggioranza costituisce una massa psicoenergetica amorfa, infarcita ai nostri giorni di informazioni fuorvianti, rispetto alla quale soltanto pochi si differenziano collocandosi sulla via del Risveglio: “Uno solo per me è diecimila” (fr. 22 B 49 DK).

			In che modo estendere la pratica aristocratica della Sapienza a un numero sempre maggiore di persone, in un’epoca che tende sempre più, per premeditazione delle élites di potere, ad allontanare le genti da questa fonte, per condannarle a un’ignoranza da automi, facile preda del dominio?

			L’unica via praticabile è seminare il possibile nell’ambito che compete a ciascuno, e testimoniarlo con l’azione compassionevole e il più possibile illuminata: “Non ti curare del raccolto, ma solo della giusta semina”, dice il poeta.

			Per fortuna anche il cosmo cospira all’evoluzione spirituale degli individui: “Pólemos di tutte le cose è padre, di tutte le cose è re, e gli uni rivela dèi, gli altri umani, gli uni schiavi, gli altri liberi” (fr. 22 B 53 DK).

			Il conflitto, connaturato con la Phýsis, domina tutti i livelli del mondo fenomenico, ma l’iniziato si differenzia da chi trionfa o soccombe per la sua capacità di trasformare il dolore e l’angoscia che nascono dal conflitto in un mezzo e in un varco per il trascendimento della natura umana: “Per gli uomini che accada loro quello che vogliono non sempre è la cosa migliore” (fr. 22 B 110 DK).

			Il dolore e l’imprevisto che agghiaccia, ciò che contraddice le aspettative dell’ego, obbligano gli umani a vivere esperienze che li strappano dalla rete ordinaria di pensieri e azioni funzionali e edonistiche e agli automatismi psichici, e li aprono alla voce del Sé.

			Così risuonano le voci di Sapienza dei vecchi nella párodos del Coro in Agamennone di Eschilo, e così, in perfetto pendant, si pronuncia l’oracolo eracliteo: “A tutti gli umani tocca in sorte di conoscere sé stessi e sentire Sapienza (phroneĩn)” (fr. 22 B 116 DK).

			La Sapienza è sempre lì che attende, dietro le quinte della vita individuale e della storia e, prima o poi, magari nella folgorazione della morte o attraverso reincarnazioni progressivamente evolutive, per dirla con Eschilo: “raggiunge anche coloro che la respingono” (Agamennone, vv. 180-181).

			7.6. Resistenze al lógos che è

			Ma gli umani fanno di tutto per respingere la Sapienza dello hèn pánta che mette in crisi l’assetto ordinario dell’ego: “Si distaccano da ciò che più assiduamente frequentano e le cose nelle quali ogni giorno si imbattono a loro sembrano straniere” (fr. 22 B 72 DK).

			Pur essendo immersi nel flusso cosmico del lógos non riconoscono l’onnipervasività e onnipresenza dell’Uno, né l’intimità reciproca di tutte le cose e di tutti gli esseri viventi, e tendono a perpetuare l’egoismo della separatezza piuttosto che l’apertura della solidarietà.

			Ma questo lógos che è, gli umani non lo comprendono mai, né prima di porgervi orecchio, né dopo averlo ascoltato. Anche se tutte le cose sorgono secondo esso, somigliano a coloro che non hanno esperienza, quando sperimentano parole e opere quali vado esponendo, io che distinguo ogni cosa secondo la sua origine e la manifesto così come è. Ma gli altri uomini non si accorgono delle cose che fanno da svegli, così come dimenticano quello che fanno dormendo.

			(Fr. 22 B 1 DK)

			Il lógos che è è la trama nascosta che unifica il mondo.

			Ma gli umani non lo comprendono (axýnetoi) neanche quando viene loro rivelato.

			E qualora abbiano esperienza della vera realtà, ovvero del lógos che è, questa esperienza non diventa possesso di perpetua consapevolezza, e viene dimenticata come si dimentica, quando ci si desta, ciò che si è sognato.

			7.7. Coscienza di risveglio

			L’opposizione desto/dormiente ci conduce nel cuore di uno dei temi eraclitei di più ampio interesse per una civitas illuminata: il risveglio della consapevolezza. “Morte è quanto vediamo da svegli, quanto vediamo dormendo, sogno” (fr. 22 B 21 DK).

			Sia nella veglia che nel sonno, che sono stati di coscienza ordinari, siamo in contatto con mondi illusori.

			Il mondo della coscienza di veglia è popolato da forme morte, perché la rappresentazione tende a irrigidire il flusso della Phýsis in oggetti che, inchiodati al principium individuationis, sono pietrificazioni del flusso eterno e mutante dell’Uno: a ben vedere non esistono oggetti né soggetti, ma tutto sconfina in tutto, come il mondo esterno pervade l’interno dei corpi viventi attraverso l’aria che viene respirata.

			Il mondo del sonno è popolato da immagini irreali, che vivono in una dimensione incorporea.

			Occorre dunque diffidare sia della coscienza di veglia che della coscienza di sonno, e coltivare una coscienza di risveglio che dimora al di là degli stati di coscienza desta e dormiente, ed è consapevole di tutto: “Per i risvegliati (egregorósin) c’è un cosmo unico e comune, ma ciascuno dei dormienti si involge in un mondo proprio” (fr. 22 B 89 DK).

			Gli iniziati, i risvegliati alla Sapienza riconoscono l’unità e l’interrelazione di tutte le cose, mentre i molti vivono chiusi nel proprio mondo, sigillati nella individuazione che edifica reti illusorie di conoscenza.

			7.8. Castigo cosmico

			La diagnosi del Sapiente è valida tutt’oggi. Occorre dunque agire affinché i molti divengano i pochi, e i pochi divengano i molti, diffondendo la coscienza di risveglio, che ridesti gli umani dal sonno ottenebrato: “(Non bisogna) come dormienti agire e dire” (fr. 22 B 73 DK); “Coloro che dormono sono artefici e complici delle cose che sorgono nel cosmo” (fr. 22 B 75 DK); “Cose apparenti chi è immerso nell’apparenza conosce, custodisce. E certamente Díke sorprenderà artefici e testimoni di menzogne” (fr. 22 B 28 DK).

			Eraclito ci mette in guardia dal parlare e dall’agire come dormienti, perché coloro che dormono, ovvero i non risvegliati che “si involgono in un mondo proprio”, con il loro modo di pensare e agire co-creano un mondo distorto e non illuminato, corrispettivo ai loro livelli di coscienza opachi: un mondo di risvegliati avrebbe caratteristiche radicalmente diverse da quello attuale, e di una diversità inimmaginabile.

			Ma esiste una punizione cosmica per chi è immerso nella trama delle credenze, perché l’ordine cosmico stesso (Díke) fa giustizia dell’umanità irretita nei livelli più ordinari e non illuminati di coscienza.

			È evidente l’attualità della dichiarazione di giustizia eraclitea adesso che il mondo distorto creato dai dormienti irretiti dai tre demoni, ignoranza, avidità, violenza, e dal dio-denaro, rischia il collasso ecoantropologico.

			Ma la catastrofe non colpirà soltanto gli “artefici e i testimoni di menzogne”, anche se gli individui risvegliati avranno modo di attraversarla con minor pena e maggiore saldezza spirituale, persino nella sua forma più devastante, perché sono addestrati ad amare la vita ma anche a perderla con equilibrio sapienziale, dignità e certezza dell’immortalità profonda.

			7.9. Gli aedi delle moltitudini

			Ma i molti non ascoltano la parola di Risveglio: “Quale è il loro intuire (nóos), il loro sentire (phrén)? Prestano fede agli aedi delle moltitudini e prendono a maestro il volgo, e non sanno che i molti sono spregevoli, eccellenti i pochi” (fr. 22 B 104 DK).

			Deprivati dell’intuire profondo (nóos) e del profondo sentire (phrén) che consentono di accedere all’illuminazione, i Molti prendono a modelli e maestri coloro che compiacciono i livelli di coscienza ordinari: così le vite dei più si sprecano nella idolatria di rock e pop stars, nell’ascolto acritico di imbonitori televisivi e nella frequentazione di intellettuali controiniziatici, politici ottenebrati, imam e papi anticristici, predicatori da quattro soldi.

			Dovrebbero, tutti, accostarsi alla Sapienza, che è di pochi, e trasformare i pochi in molti, fino alla illuminazione progressiva della civitas.

			Ma i più, per effetto dei condizionamenti esercitati dagli psichismi collettivi, preferiscono cibarsi dello strame di livelli di coscienza bassi, piuttosto che dell’ambrosia sapienziale: “All’oro, gli asini preferiscono lo strame” (fr. 22 B 9 DK).

			7.10. Consapevolezza assoluta

			Ardua, in effetti, è la via della consapevolezza assoluta.

			“Una stessa cosa, dentro di noi, sono vivente e morto e risvegliato e dormiente e giovane e vecchio: questi rovesciandosi sono quelli, e quelli a loro volta invertendosi sono questi” (fr. 22B 88 DK).

			Tutta la vita, dell’anima, del corpo, del cosmo, muove attraverso passaggi continui da un opposto all’altro. L’homo novus coglie unità in questi rovesciamenti speculari, e identità nell’opposizione, perché ciò che appare contrario è Uno nello sguardo del Dio, nell’“armonia nascosta” della Phýsis.

			Fondamentale è l’intuizione che sia lo stato di risveglio alla coscienza illuminata che lo stato di sonno, ovvero la mancanza di contatto con la coscienza illuminata di risveglio, sono manifestazioni opposte di una unità che li trascende, e Sapiente è colui che si colloca al di sopra dell’alternanza, entro sé stesso, di stato di coscienza risvegliata e stato di coscienza dormiente.

			7.11. Al di là dell’(im)mortalità

			Ma entriamo più a fondo nella equilibrata vertigine della Sapienza eraclitea: “Immortali mortali, mortali immortali, viventi nella morte di quelli, ma nella vita di quelli, morti” (fr. 22 B 62 DK).

			Ci troviamo di fronte a un enigma, che apre un varco ulteriore di conoscenza: l’iniziato alla coscienza dell’unità di tutte le cose (hèn pánta), è dio mortale, umano immortale, perché partecipa sia della natura del dio che di quella dell’uomo.

			Unisce in sé due termini opposti, mortale e immortale, e dunque si colloca al di sopra della mortalità e dell’immortalità, che sono, per dirla con Parmenide “soltanto nomi”:“Perciò saranno tutti nomi, quelli che posero i mortali / pensando che fossero verità: nascere e perire, essere e non essere, / mutare luogo e fulgido colore”(Parmenide, fr. 8, 38-41 DK).

			Definire un ente come “mortale” o “immortale” significa ritagliare una singolarità nel flusso unitario dell’Uno-Tutto (hèn pánta), il che è contrario all’intuizione profonda della verità.

			Il cortocircuito che investe i termini chiave del divenire fa esplodere la coscienza ordinaria e apre all’intuizione di un luogo psico-cosmico che si sottrae a questo dualismo: il Sapiente è né mortale né immortale.

			Questa sovracoscienza deve diventare un modo di essere naturale e semplice per l’homo novus, attraverso un addestramento costante nelle pratiche meditative e contemplative.

			7.12. In tenebris lux

			“L’uomo nella notte accende una luce a sé stesso, spento nello sguardo, e vivente è a contatto con il morto, e risvegliato è a contatto con il dormiente” (fr. 22 B 26 DK).

			Un uomo accende una luce nella notte, ed è una luce interiore (“a sé stesso”), che travalica lo sguardo rivolto alle cose del mondo esterno, spento perché le coglie nella loro separatezza dall’Uno-Tutto.

			La luce interiore, che si accende in chi entri nella via iniziatica, ritaglia uno spazio acceso di coscienza risvegliata, circondato dalla notte della morte e del sonno inerenti ai livelli inferiori della coscienza: così l’individuo illuminato dalla Sapienza iniziatica a sua volta illumina l’unità dei contrari che lo sostanziano.

			7.13. Come si diventa Sapienti?

			Ma in che modo si può diventare Sapienti?

			La risposta di Eraclito è chiara: “gli uomini che amano la Sapienza devono essere testimoni diretti di molte cose” (fr. 22 B 35 DK); “le cose che posso vedere, udire, conoscere direttamente, io prediligo” (fr. 22 B 55 DK).

			La Sapienza, come anche nel buddhismo e nel taoismo coevo a Eraclito, nasce dalla sperimentazione diretta e non dalla accettazione supina di una rivelazione religiosa, perché è nelle cose stesse che, a una attenta osservazione, si rivela la presenza del divino e del lόgos, ovvero il senso del mondo, purché si sappia mantenere ben saldo un orientamento, un filo conduttore e un fine della ricerca: “riguardo alle cose più grandi, non combiniamo così come capita i nostri indizi” (fr. 22 B 47 DK).

			7.14. Contro la polimatía

			L’osservazione diretta di molte cose non è accumulo di impressioni e nozioni, bensì riconoscimento della loro unità attraverso l’intuizione profonda (nóos): “ricchezza di nozioni (polymathíé) non insegna l’intuizione (nóos): l’avrebbe insegnata a Esiodo e a Pitagora, a Senofane e a Ecateo” (fr. 22 B 40 DK).

			Nóos è esperienza diretta di identità tra soggetto e oggetto, e tra soggetto, oggetto e Principio, come quando, secondo la tradizione orfica, Dioniso si guarda nello specchio e nello specchio si vede come mondo, e non c’è distinzione tra Dioniso rimirante e Dioniso rispecchiato.

			7.15. Mutando riposa

			Occorre fare molta attenzione a come si conosce, perché la realtà è ambigua: “Il mare, acqua purissima e contaminatissima, per i pesci bevibile e salutare, ma per gli umani imbevibile e mortale” (fr. 22 B 61 DK).

			Ogni sostanza è nello stesso tempo una sostanza unica e due sostanze opposte tra di loro, e il modo in cui una sostanza si manifesta dipende da come un’altra sostanza interagisce con essa e se la rappresenta. Piuttosto che di una posizione scettica o relativistica si tratta di una metafisica dell’unità degli opposti e della cangianza radicale, che trova culminazione nel frammento: “mutando riposa” (fr. 22 B 84a DK).

			Il Principio di tutte le cose unifica in sé l’eternità immobile dell’Assoluto meta-spaziotemporale e la mobilità cangiante e l’impermanenza di tutte le cose. Vi è identità di mutamento e immobilità, movimento e quiete, Assoluto e Relativo. Ciò che vale per il Grande Uno (il Brahman degli Orientali) vale anche per il Sé “individuale” (atman): il Sé, nello scorrere dei pensieri e delle impressioni, resta sfondo immobile, specchio stabile e fluido: “mutando riposa”.

			Questa stabilità del profondo non viene sgretolata dalla continua, radicale impermanenza di tutte le cose sensibili, e anzi, la loro mutevolezza è forma spaziotemporale dell’immobilità meta-spaziotemporale dell’Assoluto, che la ragione non saprebbe cogliere, ma che per il nóos è un dato di fatto, come quando i raggi di una ruota in movimento accelerato appaiono immobili all’osservatore, pur ruotando.

			7.16. Il sole e i fiumi dell’impermanenza

			“il sole è nuovo ogni giorno” (fr. 22 B 6 DK); “entrano negli stessi fiumi, ma acque sempre diverse scorrono verso di loro” (fr. 22 B 12 DK); “nello stesso fiume non è possibile entrare due volte” (fr. 22 B 91 DK); “negli stessi fiumi entriamo e non entriamo, siamo e non siamo” (fr. 22 B 49 DK).

			Sono i quattro frammenti fondamentali sull’impermanenza (la formula pánta reî – “tutto scorre” – comunemente associata al Nostro non è documentata come autenticamente eraclitea), del tutto analoghi alle radicali affermazioni buddhiste e in particolare zen sull’argomento.

			Quando dice che “il sole è nuovo ogni giorno” Eraclito non si pone come uno Hume ante litteram, bensì è il Sapiente la cui mente immersa nell’armonia nascosta diventa coscienza aurorale e sorgiva che percepisce ogni cosa come nascente in ogni istante e in ogni istante rinnovantesi.

			Anche se proclama un senso-lógos del cosmo (fr. 22 B 1 DK), il Sapiente di Efeso (a differenza di quanto tenterà duemilaquattrocento anni dopo in suo nome il romanzo dialettico di Hegel) rinuncia a edificare sistemi che possano pietrificare il flusso cosmico in nome delle esigenze della ratio.

			E quando dice “entrano negli stessi fiumi, ma acque sempre diverse scorrono verso di loro” ci sta invitando a cogliere con coscienza aurorale il continuo nascere degli elementi dell’esperienza, che non tollerano di essere ingabbiati nelle maglie del concetto fondato sulla astrazione del reiterarsi consuetudinario degli eventi nell’esperienza stessa: probabilità, non necessità.

			La medesima intuizione viene ripresa quando sostiene che “nello stesso fiume non è possibile entrare due volte”.

			La fissa identità degli elementi dell’esperienza è una apparenza ingannevole, anche se rassicurante.

			Ed ecco la culminazione intuitiva: nel mondo visibile le cose sono e non sono le stesse, “negli stessi fiumi entriamo e non entriamo, siamo e non siamo”.

			Nel flusso ogni sostanza è provvisoria e mutante, pur avendo una persistenza: “mutando riposa”.

			7.17. Epifanie del Mistero

			Siamo sostanze-non sostanze che entrano in contatto con altre sostanze-non sostanze. L’unica vera sostanza è il flusso, la continua scaturigine (Phýsis), “armonia nascosta”, Mistero (non lo si può né pensare razionalmente né, qualora fosse pensato, comunicare) da cui tutto sorge e a cui tutto ritorna. Il Nulla non esiste: si danno soltanto epifanie del Mistero e disapparizioni del visibile. Proprio come accade nel pensiero di Parmenide.

			Di questa inerenza dell’impermanente al Principio da cui sorge, si ha esperienza attraverso l’iniziazione e l’estasi, in cui si coglie l’unità del Tutto e l’unità di tutte le cose visibili con l’Invisibile. Così magnificamente sintetizzava il Sapiente greco: “le cose che appaiono sono il visibile delle cose invisibili”.

			7.18. Coscienza cosmica unitaria

			“Ristori nell’esilio” (fr. 14 A 38, Colli); “spossante fatica, sfinirsi per gli stessi e degli stessi essere schiavi” (fr. 22 B 84b DK).

			Esiliato nell’incoscienza di questa unità con il Tutto e della propria amortalità nell’Uno, l’in-dividuo (quanta ignoranza nell’etimologia della parola, che definisce indivisibile ciò che in realtà è scomponibile in parti innumerevoli e, dunque, costituito da una pluralità che sconfina nella radice di infinitudine!) può trovare ristoro soltanto nel recupero di questa coscienza cosmica unitaria, che è identificazione con l’Assoluto. Altrimenti sarà costantemente vittima della danza degli opposti che trascina ora in una direzione ora nell’altra gli in-dividui, ovvero coloro che non riconoscono la propria unità nell’infinitudine.

			7.19. Due vie in una, una via in due

			Ma quale è la “via” eraclitea alla Sapienza dell’Uno-Tutto (hèn pánta)?

			Sicuramente una traiettoria di identificazione mistica con il Principio, perché se fosse una via filosofica di conoscenza oggettivante implicherebbe un dualismo del tutto incongruente con l’intuizione dell’unità degli opposti: “via in alto via in basso una sola la medesima” (fr. 22 B 60 DK).

			Eraclito sintetizza in una folgorazione di evidenza inconfutabile l’intuizione di questa unità radicale: la stessa strada può essere vista contemporaneamente come salita e come discesa dallo stesso osservatore o da diversi osservatori, ma le strade non sono due, bensì “una sola e la medesima”.

			Per la polisemia oracolare propria dello stile dell’Efesio, la “via” è anche il tragitto iniziatico alla Sapienza: sia la via dell’ascetismo e dell’elevazione che quella dell’immediatezza e del contatto con la materia e la vita si rivelano percorsi verso l’Assoluto, a chi abbia occhi e passi da iniziato. Contemplazione della Luce e discesa agli Inferi, anabasi e catabasi, conducono al medesimo Centro colui che sappia percorrerle mantenendosi saldamente radicato nell’intuizione dell’Uno che si fa molteplicità e opposizione pur restando Uno.

			“La via della vite è dritta e sinuosa” (fr. 22 B 59 DK). Il moto della vite, che avanza ruotando su sé stessa, oltre che unificare in una sola direzione vettoriale due movimenti apparentemente contraddittori, quello rettilineo e quello circolare, è anche immagine della via iniziatica eraclitea che, pur in apparenti e contingenti deviazioni dal tragitto lineare, magari per effetto di impulsi e desideri a cui il Greco non nega dignità e valore, mantiene ferma la direzione e la meta, in un moto a spirale che a sua volta rimanda a un simbolismo della Phýsis di cui in tempi odierni troviamo conferma nelle esplorazioni scientifiche delle spirali del DNA.

			7.20. La legge cosmica

			La Sapienza e l’eccellenza di chi percorre la via iniziatica coincidono con il riconoscimento della propria inclusione nel flusso del Tutto-Uno e nell’adeguamento alla legge cosmica:

			[…] coloro che parlano in accordo con l’intuizione devono fondarsi su ciò che è comune, proprio come la città sulla legge, e con più saldezza ancora. Tutte le leggi umane sono nutrite da una sola legge, quella divina: essa domina tanto quanto vuole, e basta a tutte le cose, e sopravanza.

			(Fr. 22 B 14 DK)

			Perciò bisogna seguire ciò che è comune. Ma benché il lógos sia comune, i più vivono come se avessero una sapienza propria.

			(Fr. 22 B 2 DK)

			La Sapienza noetica, vale a dire intuitiva, che ricompone la scissione tra particolare e universale, è conoscenza diretta dell’ordito unitario del cosmo che attraversa e pervade le singole forme, e le unifica e governa, come accade alla comunità politica per effetto della legge. E ciò che governa l’agire umano (la legge) è nutrito dalla legge divina che regge tutte le cose – e dunque è immanente a esse – e trabocca da essa, rivelando anche la propria trascendenza.

			Al pensiero del Sapiente che riconosce l’unità di tutte le cose nella legge divina si contrappone quello dei più che non riescono a espandere la coscienza e la conoscenza al di là dei limiti di una sapienza ristretta, individuale.

			7.21. Il dio che gioca

			Rivolgendosi al proprio Sé profondo come a un oracolo (“interrogai me stesso”; fr. 22 B 101 DK) l’iniziato accede alla conoscenza del divino che non si caratterizza per il moralismo opprimente proprio del dio cristiano o la rigidità anancastica del karma orientale, ma si offre come trama eterna e complessivamente imprevedibile di eventi, in cui possono agire caso e gioco: “L’eternità è un fanciullo che gioca, muovendo i pezzi sulla scacchiera: di un fanciullo è il regno” (fr. 22 B 52 DK).

			L’uomo che spera l’insperabile – l’iniziato alla via eraclitea – gioisce di una Sapienza dionisiaca che unisce distacco e passione in una via intermedia di equilibrio. Come Dioniso, dio dello scatenamento (la trance menadica al ritmo del tamburo sciamanico) e del distacco (nel Rituale dei Misteri – F 31K, Papyri fragmentum, sec. III a.C. – tra i suoi attributi figura lo specchio, e le tarantate, eredi magnogreche del dionisismo ellenico, talora danzando in trance si rimirano nello specchio), così l’iniziato allo “sperare l’insperabile” (fr. 22 B 18 DK) attraversa la vita e l’abisso dell’ombra distruttiva o la palude degli automatismi psico-culturali con profondità e leggerezza, e collabora alla continua trasformazione del Dio-Cosmo in direzione di una sempre più alta forma di evoluzione sofica. Facendosi sempre più consapevole e illuminato, è promotore di evoluzione continua della civitas e del cosmo.

			7.22. Il libro sacro

			Eraclito stesso, come anche Empedocle, che si aggira “come dio immortale” (fr. 112 B 31 DK, v. 4) tra gli umani compiendo “miracoli”, fu esempio di Sapiente che agisce performances sapienziali.

			È noto che il Nostro consacrò il proprio Perì phýseos nel tempio di Artemide a Efeso.

			Con questo gesto dichiarava l’indole sacra della sua scrittura, a cui ci si doveva accostare con reverenza e uno stato d’animo colmo di aspettativa mistica.

			In una prospettiva contemporanea, significa che si deve restituire sacralità al libro e ai suoi contenuti, in quest’epoca in cui esso viene ridotto a mezzo di svago o nella migliore delle ipotesi di un affinamento intellettuale che non si pone la questione di formare, oltre che le competenze dell’ego funzionale, lo stato di coscienza solidale e illuminato che deve governare l’utilizzo di queste competenze nella civitas: svagarsi è lecito, purché non diventi l’unica finalità della lettura (in tal caso ridotta ad arma di distrazione di massa), e l’affinamento intellettuale e la formazione delle competenze possono essere utili purché non si pretenda di affidare a esse l’evoluzione della civiltà, evoluzione che può scaturire soltanto dall’elicitazione di stati di coscienza illuminati e non da pur evoluti contenuti di pensiero. Occorre mettere al centro ciò che deve stare al centro, e che invece è stato trasferito alla periferia dal sistema mediatico nel suo complesso, con il marchio d’infamia di misticismo utopistico, oppure è stato annacquato da mode New Age.

			7.23. Performance sapienziali

			Accanto alla consacrazione del libro già di per sé stessa provocatoria nei confronti dei polloí, Eraclito inscenò anche vere e proprie performance sapienziali:

			Eraclito, richiesto dai concittadini di esprimere una sentenza sulla concordia, salì sulla tribuna e, presa una tazza d’acqua fredda e versatavi della farina, mescolò, bevve e se ne andò. Con questo gesto mostrò loro che con l’essere contenti di quello che si ha e non sentire il bisogno dello spreco e del lusso si mantiene la città nella pace e nella concordia.

			(Plutarco, Sulla loquacità, 511, 8)

			Richiesto di dare loro leggi non rispose, perché la città era ormai in balia della peggior forma di governo. Ritiratosi nel tempio di Artemide passava il tempo a giocare agli astragali con i bambini, e agli Efesi che si radunarono intorno a lui disse: “Di che cosa vi meravigliate, o pessimi? Non è meglio fare questo che partecipare con voi alla vita della città?”.

			(Diogene Laerzio, IX, 2, 6)

			La performance del Sapiente è direttamente legata alla dimensione politica in senso tradizionale ma, in altri casi, iuxta la definizione di politica in senso ellenico fornita dal giovane Colli all’inizio di Filosofi sovrumani, essa investe la dimensione dell’interiorità: in una moneta romana coniata a Efeso al tempo di Filippo I imperatore (245-249 d.C.) il Sapiente di Efeso viene rappresentato con un braccio sollevato verso l’alto e l’indice rivolto a sé stesso.

			Ciò rimanda a“interrogai me stesso” (fr. 22 B 101 DK).

			Ma è legittimo pensare a una tendenza del Nostro alla comunicazione anche extra-scritturale, alla maniera del Buddha che ai suoi discepoli mostrò in silenzio un fiore per alludere alla mente illuminata.

			La provocazione sapienziale maggiore di Eraclito fu quando “preso dal fastidio degli umani, se ne andò a vivere sui monti nutrendosi di erbe e di piante selvatiche”: comunicava così il fastidio del Sapiente nei riguardi dell’umanità, e di una Storia fondata sull’opinione, il sonno, l’illusione che incatenano i mortali ai livelli più bassi della propria natura.

			7.24. Sapienza è politica

			Eraclito, come anche Parmenide, Zenone, Melisso, Empedocle, Pitagora, che furono Sapienti impegnati direttamente e ufficialmente nella politica, associò al massimo del distacco dal mondo sensibile e all’unione mistica con ciò che è al di là degli opposti un agire deciso tra gli umani per modificare la realtà della politica e della storia, sollecitando un rinnovamento interiore, e dunque anche sociale, che passasse attraverso un processo di trasformazione degli individui educati al rigore e alla apertura spirituale che scaturiscono dalla sophía, e resi capaci di governare con elasticità il gioco degli istinti e la danza degli opposti nella propria anima.

			È questa, tra intuizione e azione, la Sapienza che Eraclito di Efeso, nell’“Occidente orientale” della Ionia, volle comunicare ai suoi concittadini e lasciare in eredità al mondo intero.

			È a questa Sapienza che ancora adesso occorre accostarsi, e attingere a essa, perché è una delle chiavi che consentono una trasformazione profonda della nostra civitas d’Occidente a partire dalle sue stesse radici, che affondano in un contesto culturale e spirituale antico condiviso con la Sapienza d’Oriente coeva.

			Questa Sapienza originaria occidentale-orientale a sua volta può continuare a evolversi nei tempi moderni, e costituire una nuova via a sua volta arricchita dal contatto con altre Sapienze.

			7.25. Uscite dal manicomio reale

			7.25.1. Interrogai me stesso

			L’individuo che si rivolge alla propria essenza interiore, al proprio Sé, scopre che esso, come l’Atman delle Upanishad, sconfina nel Sé cosmico, nell’Uno (a sua volta analogo al Brahman upanishadico); interrogandolo come un oracolo, e interpretandone i responsi, scoprirà di essere nel lógos comune e di essere il lógos comune, perla di un’unica collana cosmica, e conoscerà l’abisso dell’anima, o almeno si addentrerà fino ai suoi estremi confini, così da testimoniarne e illuminarne la metamorfica, ambivalente natura, il legame con le regioni del non-visibile, Ade, il Regno della Morte, e con la dionisiaca ebbrezza di vita a esso speculare.

			Ma questo atteggiamento di continua interrogazione e reverente ascolto da parte dell’uomo nei confronti dell’abisso cosmico che lo abita, è il luogo della distanza dall’adesione cieca alle pulsioni di vita e morte. E in questa distanza – che non rinnega le luci-ombre della psyché, l’anima – fiorisce il Sapiente, che può navigare attraverso la vasta distesa delle acque della Phýsis, dirigendo la rotta verso il porto risplendente (perché abitato dal Fuoco, che è Luce) dell’eccellenza, che coincide con phroneĩn, “conoscere l’immediatezza”: “conoscenza dell’immediato è unione per tutte le cose” (fr. 22 B 113 DK).

			Il Sapiente ha compiuto il viaggio dentro il cosmo e dentro l’anima, e ne esce con un messaggio di trasformazione dell’umano e di avvicinamento agli dèi, custodi dell’eccellenza.

			Su questa radicale trasformazione dell’uomo che recupera la propria interiorità illuminata è possibile fondare una nuova civitas, solidale e non violenta, facendo colludere in maniera nuova la Sapienza occidentale con quella orientale, purché non ci si lasci intimidire dalla morsa della ratio contro-iniziatica al momento maggioritaria che grida: UTOPIA!

			Soltanto ciò che per esse è u-topia, perché in esse non ha luogo, può contrastare la dis-topia della storia e della (in)civilizzazione umana, aprendo orizzonti nuovi di sperimentazione della liberazione collettiva.

			Soltanto la speranza dell’insperabile (insperabile per la ratio contro-iniziatica dominante e la pulsionalità psicoide maggioritarie), ovvero il progetto concreto di una civiltà pacifica e solidale fondata sulla progressiva illuminazione degli individui e delle élites di potere (processo che può richiedere innumerevoli lustri) può guarire la civitas contemporanea dalla sua follia: tentare di uscire da un manicomio è cosa più sensata che abituarsi a restarci dentro in nome di un realismo masochistico e distorto o di un utilitarismo che massacra la vera natura interiore degli umani.

			7.26. Eraclito oggi

			I frammenti di Eraclito sono un esempio di scrittura iniziatica e sapienziale, sia per gli effettivi contenuti di Sapienza in essi sigillati e restituiti a chi abbia orecchi per intendere, che per la capacità del linguaggio scritto eracliteo di obbligare l’ego del lettore a un cortocircuito che ne fa saltare le coordinate logico-razionali (in primis il principio di non contraddizione e del terzo escluso) e apre all’intuizione (il nóos) profonda, che è luogo della verità.

			Collocarsi nello stato di coscienza a cui allude con la formula “sperare l’insperabile” significa disporsi ipso facto fuori e oltre la catena di cause ed effetti della storia individuale e collettiva, ovvero, uscire dal karma individuale e collettivo, e guardare alla vita, individuale e collettiva, con occhi illuminati e illuminanti.

			È questa la base per una nuova civiltà.

			Abbiamo proposto Eraclito come modello antropologico per il futuro dell’umanità ma, allo stesso modo, avremmo potuto additare Parmenide, il depositario e araldo della coscienza oceanica, il Sapiente che non lascia trapelare alcuna traccia di un soggetto o di un ego nell’ordito fulgente del suo poema iniziatico; oppure Pitagora, maestro di pratiche meditative e sciamaniche, fondatore di comunità sapienziali, e insieme politico e matematico; o Empedocle, discepolo di Pitagora, insieme sciamano, Sapiente e studioso della Natura, che consacrò la propria vita alla conoscenza dell’origine e della struttura del cosmo, e a indicare una via di restaurazione dell’Età dell’Oro in cui regnavano Amore e Armonia, e di liberazione individuale dalla sofferenza attraverso la ricomposizione di un’interiorità psico-cosmica purificata; ma anche Buddha, Cristo, Lao Tzu, e così via.

			La Sapienza può costituire tutt’oggi una risposta valida e attuale al grande vuoto di pensiero e di capacità di orientamento generati dalla crisi della religiosità e della filosofia. La prima nelle sue varie forme istituzionali, sia nel mondo cristiano che in quello arabo e in quello ebraico, si è legata troppo strettamente al potere, e ha accentuato il proprio carattere ritualistico che di fatto aliena il credente da una presa di responsabilità nell’opus di autotrasformazione.

			In questo modo le religioni istituzionali in tutte le loro forme e declinazioni assumono la funzione controiniziatica di ancelle del potere ottenebrato, che fonda il proprio impero planetario sull’ignoranza della propria autentica natura da parte delle coscienze individuali manipolate.

			La seconda ha perso del tutto la capacità di fornire orientamento concreto, seppure complesso, alla vita degli uomini e delle donne dotati di una certa cultura, e si è trasformata in esercizio intellettuale e ricognizione sui propri Lari e Penati, ovvero in storia della filosofia, per di più afflitta dal lutto matematico derivato dal dilagare dello scientismo.

			La Sapienza eraclitea è un campione magnifico della Sapienza come si è manifestata in quella Grecia che ha posto il fondamento del nostro mondo di pensiero a stretto contatto spirituale con la coeva tradizione orientale. Rinnovandosi costantemente in relazione alla domanda posta dai tempi e arricchendosi grazie all’interazione – oggi più agevole che mai, nell’epoca della globalizzazione (ma personalmente preferirei si trattasse di una cosmicizzazione) – con altre tradizioni sapienziali, qualora sia diffusa capillarmente e massicciamente a livello scolare e mediatico può ambire a produrre quella trasformazione delle coscienze che induce una presa di responsabilità teorico-pratica nei cives che assumono su di sé il lavoro della propria metamorfosi per generare l’homo novus.

			“Se non speri l’insperabile non lo scoprirai, perché è chiuso alla ricerca e a esso non conduce nessuna strada” (Eraclito, fr. 22 B 18 DK). Da qui è bene cominciare per creare l’homo novus e la civitas nova degli umani liberati: come già in Nietzsche, l’uomo è un ponte, il passaggio da ciò che esso è a ciò che sarà, attraverso ciò che può essere.

			Intorno a questi tre livelli di realtà psichica deve muovere l’antropologia della trasformazione.

			La coscienza dell’essere umano nella democrazia – o meglio, forse, nella aretocrazia – sapienziale è un ponte che gli consente di attraversare le acque della metamorfosi evolutiva muovendo dalla psiche come è in direzione della psiche come sarà, e la sua attualità consiste proprio in questa condizione di soglia e di varco, sempre in fieri, in modo che il suo essere stato e il suo poter essere in futuro siano fluidamente unificati nel suo essere che diviene di attimo in attimo.

			Tutto ciò con una meta ben definita: raggiungere livelli più alti possibili di illuminazione e liberazione e collaborare con altri affini alla creazione di una civitas in cammino verso la liberazione e l’illuminazione, per una civiltà che sappia subordinare la tecnica alla Sapienza, così da farne strumento di conforto per la condizione umana e di salvaguardia della dignità umana in armonia con la Natura, nella pace e nella consapevolezza.

			Manifesto contro il transumanesimo

			Il transumanesimo costituisce un’involuzione antropologica.

			La scienza e la tecnica saldate all’egida del dio-denaro e dei suoi arconti dominati dai demoni dell’Ignoranza, dell’Avidità e della Prevaricazione generano mostri.

			La perdita del senso del limite da parte della tecnica e della scienza condurranno l’umanità alla catastrofe, inevitabile se non si darà una radicale inversione di tendenza.

			Il transumanesimo segna una radicalizzazione del distacco dell’Uomo dalla Natura e dall’Anima, e condanna alla schizofrenia le prossime generazioni.

			La scienza, la tecnica e la politica devono essere subordinate alla Sapienza, ovvero a stati di coscienza consapevoli, unitari, solidali.

			Il cammino del transumanesimo deve essere interrotto da una rinascita spirituale che ricomponga l’unità interiore degli individui umani, e dell’umanità con la Natura.

			Alla quarta rivoluzione industriale, progettata all’insegna della cibernetica, si prediliga l’evoluzione sapienziale degli individui e delle collettività, che ponga le basi per una gestione sapienziale, consapevole e umanistica della tecnologia, e subordini il dio-denaro ai valori di eticità, consapevolezza, solidarietà.

			
				
					* Questo capitolo riprende considerazioni su Eraclito contenute nel mio libro “La degenerazione della politica e la democrazia smarrita: una nuova etica per la sopravvivenza della civiltà”, Armando, Roma 2018.
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