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In questo, come negli altri volumi di René Guénon
gia pubblicati presso Adelphi, si sono mantenute le
grafie dei termini orientali usate dall’autore e ricor-
renti in tutta la sua opera.

PREMESSA

Molti certamente capiranno, dal solo titolo di
questo studio, che esso si riferisce soprattutto al sim-
bolismo della tradizione estremo-orientale, perché ¢
abbastanza comunemente noto il ruolo che in que-
st'ultima svolge il ternario costituito dai termini
« Cielo, Terra, Uomo » (Tien-ti-jen); questo ter-
nario si ¢ soliti designarlo pilt particolarmente con
il nome di « Triade », anche se non sempre se ne
afferrano con esattezza il senso ¢ la portata, che nel-
la presente opera ci proponiamo appunto di spie-
gare, segnalando altresi le corrispondenze riscontra-
bili a questo proposito in altre forme tradizionali;
a cid abbiamo gid dedicato un capitolo di un altro
studio,! ma I’argomento merita di essere trattato con
maggiore ampiezza. E anche noto che in Cina esiste
una « societd segreta », cosi almeno si suole chia-
marla, alla quale in Occidente ¢ stato dato questo
nome stesso di « Triade »; e poiché non ¢ nostra
intenzione trattarne in modo specifico, sard oppor-
tuno dire subito qualche parola al riguardo, cosi da
non dovervi poi tornare sopra nel corso della nostra
esposizione.?

Il vero nome di questa organissazione & Tien-li-

1. Le Symbolisme de la Croix, cap. xxvur

2. Qualche dettaglio sull’organizzazione di cui stiamo par-
lando, sul suo rituale e sui suoi simboli (in particolare sui
simboli numerici di cui essa fa uso) si pud trovare nell’opera
del ten. col. B. Favre su Les Sociétés secrétes en Chine; quesia
opera ¢ scritta da un punto di vista profano, ma l'autore ha
perlomeno intravisto alcune cose che di solito sfuggono ai
sinologi e, se & lontana dall’aver risolto tutti i problemi sol-
levati in proposito, ha comunque il mervito di averli posti in
modo abbastanza chiaro. Si veda d’altra parte auche Matgioi,
La Voie rationnelle, cap. viL
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houei, che potremmo tradurre con « Socicta del Cie-
lo e della Terra », fatta ogni debita riserva sull’uso
del termine « socicta » per i motivi da noi addotti
in altra sede,’ dato che, pur appartencndo a un ordi-
ne relativamente esterno, essa ¢ comunque lontanis-
sima dal presentare tutti i caratteri specifici che ine-
vitabilmente richiama questa parola nel mondo oc-
cidentale moderno. Si noterd come in tale denomi-
nazione figurino soltanto i primi due termini della
Triade tradizionale: questo perché, in realta, ¢ I'or-
ganizzazione stessa (houet), con i suoi membri presi
sia collettivainente che individualmente, a fare da
terzo termine, come si capird meglio da alcune con-
siderazioni che dovremo svolgere.* Spesso si dice che
questa organizzazione & anche conosciuta con parec-
chie altre denominazioni e che tra queste ve ne sono
alcune in cui ¢ menzionata espressamente I'idea del
ternario;s ma, a dire il vero, in cid vi & un’'inesat-
tezza: propriamente, queste denominazioni si appli-
tano soltanto a rami particolari o a « emanazioni »
temporanee di tale organizzazione, che appaiono in
questo o in quel momento storico per poi scompa-
rire quando abbiano portato a termine il compito
specifico cui erano destinati.t

8. Apercus sur Ulnitiation, cap. X

4. Si noti che jen significa sia « uomo » che « umanita »; inol-
tre, dal punto di vista delle applicazioni all'ordine sociale,
& la «solidarietd » della razza, la cui realizzazione pratica &
una delle finalith contingenti che si propone l'organizzazione
di cui stiamo parlando.

5. In particolare i « Tre Fiumi» (San-ho) e i « Tre Punti »
(San-tien); T'uso di quest’'ultimo vocabolo ¢ evidentemente
uno dei motivi per cui taluni sono stati indotti a cercare
dei rapporti fra la « Triade » e le organizzazioni iniziatiche
occidentali come la Massoneria e il Compagnonaggio.

6. Questa essenziale distinzione non dovrad mai essere di-
menticata da coloro che vorranno consultare il gia citato
libro del ten. col. B. Favre, dove purtroppo essa & trascurata,
talché Tautore sembra considerare tutte queste denominazio-
ni come semplici equivalenti; di fatto, la maggior parte
dei dettagli che egli fornisce a proposito della « Triade »

10

Altrove abbiamo gia indicato quale sia la vera na-
tura di tutte le organizzazioni di questo genere:’
dobbiamo sempre considerarle, in ultima analisi,
come emanazioni della gerarchia taoista, che le ha
suscitate e le dirige invisibilmente, ai fini di una
azione pilt o meno esterna in cui essa non pud in-
tervenire direttamente in virtt del principio del
< non agire » (wou-wet), in base al quale la sua fun-
sione ¢ essenzialmente quella del « motore immobi-
le », del centro che governa il movimento di tutte
le cose senza parteciparvi. Questo, naturalmente, la
maggioranza dei sinologi lo ignora, perché i loro
studi, dato il punto di vista speciale dal quale par-
tono, non possono certo renderli edotti del fatto che
in Estremo Oriente tutto cid che, in un qualunque
grado, appartiene a un ordine esoterico o iniziatico
rientra necessariamente nel Taoismo; ma ¢ comun-
que abbastanza strano che anche coloro i quali han-
no individuato nelle « societa segrete » un qualche
influsso taoista non siano stati in grado di andare
pitt in la e non ne abbiano tratto alcuna conse-
guenza importante. Costoro, riscontrando in pari
tempo la presenza di altri elementi, e in particolare
di clementi buddistici, si sono affrettati a pronun-
ciare la parola «sincretismo », senza accorgersi che
essa designa qualcosa di assolutamente contrario, da
un lato, allo spirito eminentemente « sintetico » del-
la razza cinese e, dall’altro, allo spirito iniziatico da
cui evidentemente procedono le organizzazioni di
cui stiamo parlando, anche se, sotto questo profilo,
si tratta soltanto di forme abbastanza lontane dal
centro.® Certo non vogliamo dire che tutti i membri

riguardano realmente solo una delle sue emanazioni, la
Hong-houei; in particolare, soltanto quest’ultima, e non
certo la Tien-ti-houei, pud essere stata fondata al pin presto
verso la fine del Scicento o l'inizio del Settecento, cio¢ a una
data tutto sommato assai recente.

7. Clr. Aper¢us sur Ulnitiation, capp. X1 e XLVL.

& Cfr. Apergus sur UInitiation, cap. VL
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di queste organizzazioni relativamente esterne deb-
hano essere coscienti dell'unitd fondamentale di tut-
te le tradizioni; ma coloro che stanno dietro a esse
e le ispirano, nella loro qualitd di « uomini veri »
(tchenn-jen), questa coscicuza la possiedono necessa-
rizinente, ¢ ¢io consente loro di introdurvi, quando
le civcostanze lo rendano opportuno o convenicnte,
clementi formali propri a tradiziomi diverse.?

A questo proposito, dobbiamo insistere un poco sul-
I'utilizzazione di elementi di provenienza buddisti-
¢a, non tanto perché sono indubbiamente i pilt nu-
mcerosi (e cio si spiega facilmente data la grande
diffusione del Buddismo in Cina e in tutto I’Estre-
mo Oriente), quanto invece perché tale utilizzazio-
ne ha una ragione pitt profonda che la rende par-
ticolarmente interessante ¢ senza la quale, in ve-
ritd, forse non sarebbe avvenuta una simile diffu-
sione del Buddismo. Non sarebbe difficile trovare
molteplici esempi di tale utilizzazione, ma, accan-
to a quelli che di per s¢ hanno solo un'importanza,
diremmo, secondaria e che valgono appunto soprat-
tutto per la loro quantita, per attirare e trattenere
P'attenzione dell’osservatore esterno, e per sviarla in
questo modo dalle cose che hanno un carattere piu
essenziale,’ ce n’¢ almeno uno, chiarissimo, che non
verte su semplici dettagli: ¢ l'uso del simbolo del
« Loto bianco » nella denominazione dell’altra or-
ganizzazione estremo-orientale che si situa sullo
stesso piano della Tien-ti-houei! In cifetti Pe-lien-
che o Pe-lien-tsong, nome di una scuola buddistica,

9. Comprese talvolta anche quelle che sono pitt estrance
allEstremo Oriente, per esempio il Cristianesimo, comc si
puo vedere nel caso dell'associazione della « Grande Pace»
o Tai-ping, una delle emanazioni recenti della Pe-lien-houci
che menzioneremo tra breve.

10 Iidea del presunto  « sincretismo » delle  « societd  se-
prete s cinesio & unocaso  particolare del risultato ottenuto
con questo mezzo, quando Posservatore esterno sia un Oc-
colontale modeino,

I oo o Paltvacs perchié ce ne sono effettivamente sol-

¢ Pe-lien-kiao o Pe-lien-houei, nome dell’organizza-
zione di cui stiamo parlando, designano due cose
completamente diverse; ma, nell’adozione di tale no-
me da parte di questa organizzazione emanata dal
Taoismo, c¢'¢ una specie di equivoco intenzionale,
come in ceri riti dall’aspetto buddistico o anche
nelle « leggende » in cui quasi costantemente hanno
una parte pitt o meno importante dei monaci bud-
disti. Da un esempio come questo risulta abba-
stanza chiaro come il Buddismo possa servire da
« copertura » al Taoismo, e come in tale modo esso
abbia potuto evitare a quest’ultimo di esteriorizzar-
si pitt di quanto non sarebbe stato lecito a una dot-
trina che, per definizione, deve sempre essere riser-
vata a una ristretta élite. Per questo al Taoismo
¢ capitato di favorire la diffusione del Buddismo
in Cina, senza che sia il caso di invocare affinita ori-
ginarie, che esistono solo nella fantasia di alcuni
orientalisti; e, del resto, ha potuto farlo tanto me-
glio in quanto, dopo che le due parti esoterica ed es-
soterica della tradizione estremo-orientale erano sta-
te costituite in due rami dottrinari cosi profonda-
meute distinti come lo sono il Taocismo e il Confu-
cianesimo, era facile trovar posto fra I'uno e l'altro
a qualcosa che rientrasse in un ordine per cosi dire
intermedio. E il caso di aggiungere che, proprio
per questo, il Buddismo cinese ¢ stato a sua volta
influenzato in misura non trascurabile dal Taoismo,
come mostra 'adozione di certi metodi di ispira-
zione palesemente taoistica da parte di alcune sue
scuole, in particolare quella T'chan,” e anche I’assi-
milazione di certi simboli di provenienza non me-
no cssenvialmente taoistica, come per esempio quel-

tamto due: tutte le associazioni note all'esterno in realtd
non sono altro che rami o cmanazioni dell’'una o dell'altra.
2. Trascrizione cinese della parola sanscrita Dhydna, « con-
templazione »; questa scuola & pitt nota con il nome di Zen,
forma giapponese della stessa parola.
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lo di Kouan-yin; ed ¢ quasi superfluo far notare co-
me in questo modo esso diventasse molto pit ido-
neo ancora a svolgere il ruolo clie abbiamo appena
indicato.

Vi sono anche altri elementi di cui i pitu decisi fau-
tori della teoria dei « prestiti » non potrebbero cer-
to pensare a spiegare la presenza con il « sincre-
tismo », ma che, data la mancanza di qualsiasi co-
noscenza iniziatica in chi ha voluto studiare le « so-
cieta segrete » cinesi, sono rimasti per loro quasi un
enigma insolubile: alludiamo a quegli elementi at-
traverso i quali si instaurano somiglianze talora sor-
prendenti fra queste organizzazioni e quelle ana-
loghe che appartengono ad altre forme tradiziona-
li. Taluni sono arrivati a ipotizzare a questo pro-
posito, in particolare, un'origine comune della
« Triade » e della Massoneria, senza peraltro poter
sostenere l'ipotesi con ragioni sufficientemente so-
lide, e la cosa non ha sicuramente nulla di cui ci
si debba stupire; eppure non ¢ un'idea da respin-
gere in modo assoluto, a patto pero di intenderla in
un senso completamente diverso dal loro, a patto
cio¢ di riferirla non tanto a una pitt o meno re-
mota origine storica, ma solo all'identitd dei prin-
cipi che presiedono a qualsiasi iniziazione, orien-
tale o occidentale che sia; per averne la vera spie-
gazione, si dovrebbe risalire molto pit indietro del-
la storia, fino alla stessa Tradizione prinordiale.”
Riguardo a certe somiglianze che sembrano vertere

13. E vero che l'iniziazione in quanto tale & diveutata nec-
cessavia solo a partire da un certo periodo del ciclo della
umanita  terrestre, in seguito alla degenerazione spirituale
di quest’ultima; ma tutto cid che essa comporta costituiva
in precedenza la parte superiore della Tradizione primor-

diale, allo stesso modo in cui, analogicamente e con rife-
vinento @ un ciclo molto piu limitato nel tempo e nello
spazio, o ¢id che €& implicito nel Taoismo costituiva
mnzalmente e parte superiore  dell'unica tradizione che
cwivteva e Fstremo Oriente prima della separazione dei

o due aspetti esolerico ¢ essoterico,

su punti pil specifici, diremo soltanto che cose come
l'uso del simbolismo dei numeri, per esempio, o
anche quello del simbolismo « costruttivo », non
sono in alcun modo esclusive di questa o quella
forma iniziatica, ma rientrano invece nel novero di
quelle che si ritrovano dovunque con semplici dif-
ferenze di adattamento, perché si riferiscono a scien-
ze o arti che esistono in tutte le tradizioni, e con
lo stesso carattere «sacro »; dunque esse apparten-
gono realmente all’ambito dell’iniziazione in gene-
rale e, di conseguenza, per quanto riguarda l'Estre-
mo Oriente, esse appartengono in proprio all’am-
bito del Taoismo: se gli elementi avventizi, buddi-
stici o altro, sono piuttosto una « maschera », que-
sti, invece, fanno davvero parte dell'essenziale.

Quando parliamo del Taoismo e diciamo che que-
sta o quell’altra cosa dipende da esso (cd ¢ il
caso della maggior parte delle considerazioni che
dovremo esporre nel presente studio), ci resta an-
cora da precisare che tutto cid va inteso in riferi-
mento allo stato attuale della tradizione estremo-
orientale, percli menti troppo inclini a vedere tut-
to « storicamente » potrebbero essere tentate di con-
cludere che si tratti di concezioni non riscontrabili
anteriormente alla formazione di quello che pro-
priamente si chiama Taoismo, mentre ¢ vero esat-
tamente opposto, dato che esse sono costantemen-
te presenti in tutti i documenti a noi noti della
tradizione cinese a partire dall’epoca pili remota
cui sia possibile risalire, e cio¢ a partire dall’epoca
di Fo-hi. Il fatto ¢ che in realta il Taoismo non ha
assolutamente « innovato » nell’ambito esoterico e
iniziatico, come non ha innovato il Confuciane-
simo nell’ambito essoterico e sociale; sia I'uno che
l'altro, ciascuno nel proprio ordine, sono soltan-
to « riadattamenti » resi necessari da condizioni in
seguito alle quali la tradizione, nella sua forma
originaria, non era pill compresa in modo inte-
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grale." Dopodiché, una parte della tradizione an-
teriore rientrava nel Taoismo e una parte nel Con-
fucianesimo, e questo stato di cose si ¢ conservato
fino ai nostri giorni; riferire certe concezioni al
Taoismo e certe altre al Confucianesimo non si-
gnifica assolutamente attribuirle a qualcosa di piit
o meno paragonabile a quelli che gli Occidentali
chiamerebbero dei «sistemi », e in fondo non
vuol dire altro se non che esse appartengono ri-
spettivamente alla parte esoterica e alla parte esso-
terica della tradizione estremo-orientale.

Non riparleremo pitl in modo specifico della Tien-
ti-houei, salvo quando ci sara bisogno di precisare
alcuni punti particolari, perché non rientra nei no-
stri propositi; ma quanto diremo nel corso del no-
stro studio, oltre alla sua portata molto pil gene-
rale, mostrera implicitamente su quali principi pog-
gi questa organizzazione in virtu della sua stessa
denominazione, e consentira di capire come, mal-
grado la sua esterioritd, essa abbia un carattere real-
mente iniziatico, tale da assicurare ai suoi membri
una partecipazione almeno virtuale alla tradizione
taoista. Infatti il ruolo assegnato all'uomo come ter-
z0 termine della Triade ¢, a un certo livello, pro-
priamente quello dell’« uomo vero » (tchenn-jen)
e, a un altro, quello dell’« uvomo trascendente »
(cheun-jen), cosi indicando i rispettivi scopi dei
« piccoli misteri » e dei « grandi misteri », ossia gli
scopi di qualsiasi iniziazione. Probabilmente que-
sta orgauizzazione, in se stessa, non ¢ di quelle che
permettono di giungervi effettivamente; ma almeno
cssa pud prepararvi, per quanto alla lontana, quel-
li che sono « qualificati », e in tal modo costituisce
per loro uno dei « vestiboli » che possono dare
accesso alla gerarchia taoista, i cui gradi sono esat-
tamente quelli della realizzazione iniziatica.

14. E now come la costituzione di questi duc rami di-
stinti della tradizione estremo-orientale risalga al VI secolo
a.C., epoca in cui vissero Lao-tseu ¢ Confucio.
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I
TERNARIO E TRINITA

Prima di affrontare lo studio della Triade estremo-
orientale, & opportuno badar bene a non cadere
nelle confusioni e nelle assimilazioni fallaci che ge-
neralmente hanno corso in Occidente e che derivano
soprattutto dal fatto che in qualsiasi ternario tradi-
zionale si vuol trovare un pii 0 meno esatto equt-
valente della Trinit cristiana. E non ¢ solo un er-
rore dovuto a teologi, i quali potrebbero anche es-
sere scusati di voler ricondurre in questo modo tut-
to al loro particolare punto di vista; la cosa piu
singolare ¢ che questo errore viene commesso anche
da persone estranee od ostili a ogni religione, com-
preso il Cristianesimo, ma che nonostante tutto, per
via dell’ambiente in cui vivono, conoscono meghq
quest'ultimo che non le altre forme tradizionali
(anche se ci6 non significa che lo capiscano m.c\)lto
meglio): di conseguenza, costoro ne fanno piu o
meno inconsapevolmente una specie di termine di
paragone cui riferire tutto il resto. Fra tutti gli
esempi che si potrebbero offrire di queste ass.l‘mlla-
zioni abusive, uno fra quelli che ricorrono piu fre-
quentemente riguarda la Trimarti indu, allg qual.e
viene anzi correntemente attribuito il nome di « TTi-
nita », nome che invece, per evitare ogni _p0551b11e
equivoco, ¢ indispensabile riservare esclusivamente
alla concezione cristiana che esso ¢ sempre stato de-
stinato, propriamente, a designare. In realtd, in en-
trambi i casi si tratta si con ogni evidenza di un
insieme di tre aspetti divini, ma a questo si riduce
tutta la somiglianza; dal momento che gli aspetti
non sono assolutamente gli stessi da una parte €
dall’altra e che la loro distinzione non risponde in
alcun modo allo stesso punto di vista, ¢ del tutto

17



impossibile far corrispondere rispettivamente i tre
termini di un ternario con quelli dell'altro.!

Infatti la prima condizione perché sia pensabile la
assimilazione pit o meno completa di due ternari
a_qurtenenti a forme tradizionali diverse, ¢ la pos-
sibilita di stabilire validamente una reciproca corri-
spondenza fra termine e termine; in altre parole
bisogna che vi sia realmente fra i rispettivi termini
un rapporto di equivalenza o di similarita. Tale
condizione non basta peraltro a consentire una pura
< s‘emplice identificazione dei due ternari, perché
puo accadere che vi sia corrispondenza fra ternari
i quali, pur essendo per cosi dire dello stesso tipo
si situano tuttavia a livelli diversi: o nell'ordine
principiale, o in quello della manifestazione, o an-
che rispettivamente nell'uno e nell’altro. E chiaro
che lo stesso puo avvenire per ternari adottati da
una medesima tradizione; ma, in tale caso, & pilt
facile diffidare di un’identificazione erronea. perché
¢ ovvio che questi ternari non devono costituire
dei doppioni, mentre, quando si tratta di tradizioni
diverse, C'¢ piuttosto la tentazione, non appena le
apparenze incoraggino a farlo, di stabilire equiva-
lenze che nella sostanza possono non essere giusti-
ficate. In ogni caso, '’errore non ¢ mai tanto grave
come quando consiste nell'identificare ternari che
hanno in comune solo il fatto di essere appunto
flel ternari, cio¢ degli insiemi di tre termini, e dove
i rapporti reciproci fra questi tre termini sono
completamente diversi; per sapere come stiano le
cose, bisogna quindi determinare innanzitutto con
quale tipo di ternario abbiamo a che fare in ogni
singolo caso, e questo prima ancora di cercare a

1. Fra i diversi ternari presenti nella tradizione indi
quello che per certi versi si potrebbe forse accostare it
Yahdamente alla Trinitd cristiana, anche se naturalme}:lte
il punto di vista rimane assai diverso, & il ternario di
Sa‘t-Chzt-Ananda (cfr. L’Homme et son devenir selon le
Véddnta, cap. XIv).
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quale ordine di realtd esso si riferisca; se due ter-
nari sono dello stesso tipo, vi sara corrispondenza
fra di loro e, se per di pi si situano nello stesso
ordine o piu esattamente allo stesso livello, allora
potra esservi identita, nel caso in cui identico sia
il punto di vista cui essi rispondono, o almeno equi-
valenza, nel caso in cui il punto di vista sia pilt O
meno diverso. Proprio perché si trascurano le di-
stinzioni essenziali fra diversi tipi di ternari, si ar-
riva a ogni sorta di accostamenti fantasiosi e privi
di qualsiasi valore, come quelli di cui si compiac-
ciono in particolare gli occultisti, ai quali basta
trovare da qualche parte un gruppo di tre termini
qualunque perché si affrettino a metterli in cor-
rispondenza con tutti gli aleri gruppi che si tro-
vano altrove e ne contengono lo stesso numero; le
loro opere pullulano di tavole costituite in questa
maniera, ¢ alcune di esse sono dei veri prodigi di
incoerenza e di confusione?

Come vedremo pil esaurientemente in seguito, la
Triade estremo-orientale appartiene al genere dei
ternari costituiti da due termini complementari e
da un terzo termine che & il prodotto dell'unione
dei primi due o, se si vuole, della loro reciproca
azione e reazione; se prendiamo come simboli delle

.

immagini tratte dall’ambito umano, i tre termini

2. Quello che diclamo in queste righe a proposito dei
gruppi di tre termini si pud benissimo applicare anche a
quelli che ne contengono un numero diverso, e che spesso
vengono associati altrettanto arbitrariamente per il solo fat-
to che il numero dei loro termini & identico e senza che
venga presa in considerazione la reale natura di tali ter-
mini. Ci sono addirittura persone che, per scoprire COITi-
spondenze immaginarie, arrivano al punto di costruire arti-
ficialmente dei raggruppamenti privi di qualsiasi significato
tradizionale: un esempio tipico in tal senso & quello di
Malfatti di Montereggio il quale, nella sua Mathesis, dopo
aver messo insieme i nomi di dieci principi assolutamente
eterogenci presi qua e¢ 1 nella tradizione indl, ha creduto
di trovarvi un equivalente delle dieci Sephiroth della Cab-

bala ebraica.
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di un siflatto ternario potranno quindi esscre rap-
presentati, in modo generale, come il Padre, 1a Ma-
dre e il Figlio.? Ora ¢ palesemente impossibile far
corrispondere questi tre termini a quelli della Tri-
nita cristiana, nella quale i primi due non sono af-
fatto complementari e in certo modo simmetrici, ma
all'opposto il secondo ¢ derivato dal primo soltan-
to; in quanto al terzo, esso procede si dagli altri
due, ma tale processione non ¢ assolutamente con-
cepita come una generazione o una filiazione: es-
sa costituisce un altro rapporto essenzialmente di-
verso da questo, comunque si voglia cercare di defi-
nirlo, problema che non dobbiamo esaminare in
modo piu preciso in questa sede. A favorire qual-
che equivoco pud essere il fatto che due termini
sono desi¢nati anche qui come il Padre e il Figlio;
ma prima di tutto il Figlio & il secondo termine e
non gia il terzo, e poi il terzo termine non puo in
alcun modo corrispondere alla Madre se non al-
tro perché, foss'anche questa 'unica ragione, essa
viene dopo il Figlio e non prima di lui. E vero
che alcune sétte cristiane pil o meno eterodosse
hanno inteso fare dello Spirito Santo un essere
femminile e che, in tal modo, esse hanno Spesso
voluto attribuirgli appunto un carattere paragona-
bile a quello della Madre; ma ¢ molto probabile
che, in questo, esse siano state influenzate da una
fallace assimilazione della Trinitd a qualche ter-
nario del genere di cui abbiamo appena parlato:
ci6 mostrerebbe come gli errori di questo tipo non
siano esclusivamente propri dei moderni. Per di
pili, € per limitarci solo a questa considerazione,
il carattere femminile cosi attribuito allo Spirito
Santo non concorda assolutamente con il suo ruo-
lo, essenzialmente maschile e « paterno », nella ge-

8. A questo stesso tipo di ternari appartengono anche le
antiche triadi egizie, la pitt nota delle quali & quella di
QOsivide, Iside e Horus.
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nerazione di Cristo; € per noi questo ¢ un rilievo
importante, perché proprio in cid, € non nella con-
cezione della Trinita, possiamo trovare nel Cristia-
nesimo qualcosa che in un certo senso, e con tutte
le riserve sempre richieste dalla diversita dei punti
di vista, corrisponda a ternari del tipo della Triade
estremo-orientale.*

Infatti, nella generazione di Cristo, '« operazione
dello Spirito Santo » corrisponde propriamente al-
lattivita « non agente » di Purusha, ovvero del
« Cielo » secondo il linguaggio della tradizione
estremo-orientale; d’altra parte, la Vergine ¢ una
perfetta immagine di Prakriti, che la medesima
tradizione chiama « Terra »;*> e lo stesso Cristo &
identico, in modo ancora piu evidente, all’« Uomo
Universale ».6 Cosi, se vogliamo trovare una concor-
danza, dovremo dire, usando i termini della teolo-
gia cristiana, che la Triade non si riferisce alla
generazione del Verbo ad intra, inclusa nella con-
cezione della Trinita, bensi alla sua generazione ad
extra, ossia, secondo la tradizione indu, alla nascita
dell’Avatdra nel mondo manifestato.? Si tratta del
resto di una cosa facilmente comprensibile, poiché

4. Osserviamo per inciso che non pare esatta la diffusa
opinione secondo cui la tradizione cristiana non possiede-
rebbe nessun altro ternario oltre alla Trinitd; & invece pos-
sibile trovarne molti altri, ¢ qui ne abbiamo uno degli
esempi pill importanti.

5. Questo ¢ particolarmente manifesto nella raffigurazione
simbolica delle « Vergini ncre », dove il colore nero & sim-
bolo dell’indistinzione della materia prima.

6. Ricorderemo ancora una volta, a tale proposito, che non
intendiamo assolutamente contestare la «storicita» di al-
cuni fatti in quanto tali, ma che invece consideriamo gli
stessi fatti storici come simboli di una realth piu alta:
solo in questa prospettiva essi presentano per noi un certo
interesse.

7. La madre dell’dvatdra ¢ Mdyd, che si identifica con
Prakriti; non insisteremo sull’accostamento che taluni hanno
voluto fare tra i nomi di Mdyd e di Maria e lo segnaliamo
solo a titolo di curiosita.



la Triade, se partiamo dalla considerazione di Pu-
rusha e di Prakriti, o dei loro equivalenti, pud ef-
fettivamente situarsi solo dal lato della manifesta-
zione, i cui primi due termini sono i due poli;® ¢
potremmo dire che la riempic tutta intera perché,
come vedremo in seguito, in essa ['Uomno appare
veramente come la sintesi dei « diecimila esscri »,
vale a dire di tutto ¢id clie ¢ contenuto nell’integra-
lita dell’Esistenza universale.

8. Cfr. L’'Homnme et son devenir selon le Véddnta, cap. 1v.
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II
GENERI DIVERSI DI TERNARI

Quanto abbiamo appena detto vale gia a deter-
minare il senso della Triade, e nello stesso tempo
mostra la necessita di stabilire una netta distin-
zione fra i ternari di generi diversi; a dire il vero,
guesti generi possono essere moltiplicati, perché ¢
evidente che tre termini si possono raggruppare
in base a rapporti assai diversi, ma noi insisteremo
soltanto sui due principali, non solo perché sono
quelli che presentano il carattere piut generale, ma
anche perché si riferiscono in modo piu diretto al-
I'argomento del nostro studio; inoltre, le osserva-
zioni che dovremo fare a questo proposito ci con-
sentiranno di evitare subito il grossolano errore di
coloro che hanno avuto la pretesa di trovare un
« dualismo » nella tradizione estremo-orientale. Uno
di questi due generi ¢ quello in cui il ternario ¢ co-
stituito da un principio primo (almeno in senso
relativo) dal quale derivano due termini opposti, 0
meglio complementari, perché anche laddove l'op-
posizione sussiste nelle apparenze e ha la propria
ragion d’essere a un certo livello o in un certo
ambito, il complementarismo risponde sempre a un
punto di vista pitt profondo e di conseguenza piu
conforme alla reale natura delle cose in questione;
un ternario siffatto potra essere rappresentato da
un triangolo con il vertice in alto (fig. 1).! L’altro
genere & quello in cui il ternario, come abbiamo
detto in precedenza, sia costituito da due termini
complementari e dal loro prodotto o dalla loro ri-

1. Tra poco si vedrd perché, in questa seconda figura,
indichiamo i tre termini con i numeri 2-3-4 anziché con i
numeri 1-2-3 come nella prima.



sultante: a tale genere appartiene la Triade estre-
mo-orientale; in modo inverso al precedente, questo
ternario potra essere rappresentato da un triangolo
la cui base sia invece posta in alto (fig. 2). Se si

raffrontano i due triangoli, il secondo appare in
qualche modo come un riflesso del primo, e que-
sto indica che fra i ternari corrispondenti vi ¢ ana-
logia nel vero significato della parola, ossia appli-
candola in senso inverso; e infatti, se partiamo dal-
la considerazione dei due termini complementari,
fra i quali vi & necessariamente simmetria, vedia-
mo che nel primo caso il ternario ¢ completato dal
loro principio e nel secondo invece dalla loro risul-
tante: cosicché i due complementari si trovano ri-
spettivamente dopo e prima del termine che, appar-
tenendo a un altro ordine, risulta per cosi dire qua-
si isolato rispetto a essi;> ed & evidente che, in en-
trambi i casi, ¢ la considerazione di questo terzo
termine a dare tutto il suo significato al ternario
in quanto tale.

2. Lo precisa, nelle due figure, anche il senso delle f{recce,
che vanno, nclla prima, dal vertice superiore verso la base
e, nella seconda, dalla base verso il vertice inferiore; po-
tremmo anche dire che il numero 3 dei termini si scom-
pone nel primo caso in 1 + 2 e nel secondo in 2 + 1: ed
¢ chiaro che, se questi due insiemi sono cquivalenti dal
punto di vista quantitativo, non lo sono affatto dal punto
di vista qualitativo.
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Ora, prima di procedere oltre, dev'essere ben chia-
ro che in una qualsiasi dottrina pud esservi « dua-
lismo » solo se due termini opposti o complementari
{concepiti allora piuttosto come opposti) fossero su-
bito posti e considerati come termini ultimi e irri-
ducibili, senza alcuna derivazione da un principio
comune, cosa che evidentemente esclude la consi-
derazione di qualunque ternario del primo genere;
in una dottrina siffatta si potrebbero percid tro-
vare solo ternari del secondo genere €, dal momento
che questi, come abbiamo gia indicato, possono ri-
ferirsi unicamente all’Ambito della manifestazione,
risulta subito chiaro che ogni « dualismo » & neces-
sariamente, al tempo stesso, un « naturalismo ». Ma
il fatto di riconoscere I’esistenza di una dualita e di
situarla al posto che realmente le compete non co-
stituisce in alcun modo un « dualismo », dato che
i due termini di questa dualitd procedono da un
unico principio, appartenente in quanto tale a un
ordine superiore di realtd; cosi ¢, innanzitutto, per
quanto riguarda la prima di tutte le dualita, quel-
Ia dell’Essenza e della Sostanza universale, generate
da una polarizzazione dell’Essere o dell'Unita prin-
cipiale e fra le quali si produce ogni manifestazione.
Sono i due termini di questa prima dualitd a es-
sere designati nella tradizione indu come Purusha
e Prakriti e nella tradizione estremo-orientale come
il Cielo (Tien) e la Terra (Ti); ma né I'una né
I'altra, come del resto nessuna tradizione ortodossa,
perde di vista, nel considerarli, il principio supe-
riore da cui derivano. In altre occasioni abbiamo
esposto ampiamente come stanno le cose nella tra-
dizione indu; in quanto alla tradizione estremo-
orientale, essa accoglie non meno esplicitamente,
come principio comune del Cielo e della Terra?

3. Oltre che, naturalmente, dei termini di tutte le altre
dualita piu particolari, che in fondo sono sempre soltanto
specificazioni di questa, sicché¢ in ultima analisi esse sono
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quello che essa chiama il « Grande Estremo » (Tai-
ki), in cui entrambi sono indissolubilmente uniti
allo stato «indiviso » e «indistinto »,* anterior-
mente a qualsiasi differenziazione:> ¢ I'Essere puro,
identificato in quanto tale alla « Grande Unita »
(Tai-i).* Inoltre, Tai-ki, I'Essere ¢ 1'Unild trascen-
dente, presuppone a sua volta un altro principio,
Wou-ki, il Non Essere o lo Zero metafisico:7 ma non
vi € nulla con cui quest’ultimo possa entrare in una
relazione nella quale esso venga a rappresentare il
primo termine di un qualsiasi ternario, perché ogni
relazione di questa specie ¢ possibile solo a partire
dall’affermazione dell’Essere o dell’Unita.? Cosi, in
definitiva, abbiamo dapprima un ternario del pri-
mo genere, formato da Tai-ki, Tien e Ti, e solo
dopo un ternario del secondo genere, formato da
Tien, Ti e Jen: & quest’ultimo che si suole desi-
gnare come « Grande Triade »; in tali condizioni,
¢ davvero incomprensibile che taluni abbiano po-

tutte derivate, direttamente o indirettamente, dallo stesso
principio.

4. Tale indistinzione principiale non dev’essere confusa con
Pindistinzione potenziale che & solo quella della Sostanza o
della materia prima.

5. Sia ben chiaro che qui non si tratta assolutamente di
un’anterioritd temporale, né di una successione intesa se-
condo una qualsiasi modalita di durata.

6. 11 carattere ki & quello che letteralmente designa il « cul-
mine » di un edificio; cosi Tai-i & detto simbolicamente ri-
siedcre nella Stella polare, che effettivamente & il «cul-
mine » del Cielo visibile e, in quanto tale, rappresenta natu-
ralmente quello dell'intero Cosmo.

7. Wou-ki corrisponde, nella tradizione indu, al Brahma
ncutro e supremo (Para-Brahma), € Tai-ki a Ishwara o al
Brahma «non supremo » (4para-Brahma).

8. Al disopra di ogni altro principio vi & ancora il Tao che,
ncl suo significato pilt universale, ¢ insieme Non Essere e
Essere, ma che pcraltro non ¢ realmente diverso dal Non
Essere in quanto contiene anche I'Essere, il quale a sua
volta & il principio primo di ogni manifestazione e si pola-
rizza in Essenza e Sostanza (o Cielo e Terra) per produrre
clfettivamente tale manifestazione.
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tuto pretendere di attribuire un carattere «dua-
listico » alla tradizione estremo-orientale.

I.a considerazione di due ternari come quelli di
cui abbiamo appena parlato, ternari che hanno
in comune i due principi fra di loro complementari,
ci porta a fare altri importanti rilievi: 1 due trian-
goli inversi che rispettivamente li rappresentano
possono essere considerati come aventi la stessa ba-
se e, se li rappresentiamo uniti da questa base
comune, vediamo in primo luogo che I'insieme dei
due ternari costituisce un quaternario, perché, da-
to che due termini nell’uno e nell’altro coincidono,
in tutto ci sono soltanto quattro termini distinti;
e poi, che l'ultimo termine di questo quaternario,
situato com’® sulla verticale generata dal primo e in
posizione simmetrica a questo rispetto alla base,
appare come il riflesso del primo termine: infatti il
piano di riflessione ¢ rappresentato dalla base stes-
sa, cio¢ non ¢ altro che il piano intermedio su cui
si situano i due termini complementari che ven-
gono generati dal primo termine e producono I'ul-
timo (fig. 3).? In fondo si tratta di una cosa facil-

9. La figura cosi formata possiede alcune proprietd geo-
metriche abbastanza notevoli che segnaleremo di sfuggita:
i due triangoli equilateri opposti per la base si inscrivono
i1 due circonferenze eguali ciascuna delle quali passa per
il centro dell’altra; la corda che unisce i rispettivi punti
di intersezione & naturalmente la base comune dei due
triangoli, e i due archi sottesi da tale corda e delimitanti
la parte comune ai due cerchi formano la figura denomi-
nata mandorla o vesica piscis, figura ben nota nel simbo-
lismo architettonico e sigillografico del medioevo. Nella
antica Massoneria operativa inglese, il numero complessivo
dei gradi di queste due circonferenze, ossia 360x 2 = 720,
forniva la risposta alla domanda relativa alla lunghezza
del cable-tow; non possiamo tradurre questo termine tec-
nico, in primo luogo perché non ha nessun esatto equi-
valente in francese, ¢ poi perché presenta foneticamente
un doppio senso che richiama (per assimilazione all’arabo
qabeltu) il reclutamento iniziatico, sicché esso esprime, po-
tremmo dire, un «legame » in tutti i sensi della parola.

27



mente comprensibile perché, da un lato, i due com-
plementari sono contcnuti in modo principiale nel
primo termine, cosi che l¢ loro rispettive nature,
anche quando sembrano coutraric, in realtd sono

4

Fig. 3

solo il risultato di una differenziazione della na-
tura di quest'ultimo; e, d’altro lato, l'ultimo ter-
mine, essendo il prodotto dei due complementari,
partecipa sia dell'uno che dell’altro: cid equivale
a dire che esso riunisce in qualche modo in sé le lo-
ro due nature, cosi da trovarsi 13, al suo livello,
come un'immagine del primo termine; e questo
rilievo ci induce a precisare ancor meglio il rap-
porto che intercorre fra i vari termini.

Abbiamo appena visto come i due termini estremi
del quaternario, che sono nello stesso tempo, ri-
spettivamente, il primo termine del primo terna-
rio e l'ultimo del secondo, siano entrambi, per lo-
ro natura, in qualche modo intermedi fra gli altri
due, anche se per motivi inversi: in entrambi i
casi, essi uniscono e conciliano in sé gli elementi
del complementarismo, ma l'uno in quanto prin-
cipio e l'altro in quanto risultante. Per rendere
percepibile tale carattere intermedio, possiamo rap-
presentare i termini di ciascun ternario secondo una
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disposizione lineare:! nel primo caso, il primo ter-
mine si situa allora in mezzo alla linea che unisce
gli altri due, ai quali da origine simultaneamente
con un moto centrifugo diretto nei due sensi e che
costituisce quella che possiamo chiamare la sua po-
larizzazione (fig. 4); nel secondo caso, i due ter-
mini complementari producono, con un moto cen-

Fig. 4

Fig. 5

tripeto che parte sia dall'uno che dall’altro, una
risultante che & I'ultimo termine e si situa anch’essa
in mezzo alla linea che li unisce (fig. 5); cosi, il
principio e la risultante occupano entrambi una
posizione centrale rispetto ai due complementari:
occorre tenerlo bene a mente in vista delle consi-
derazioni che seguiranno.

Bisogna ancora aggiungere qualcosa: due termini
contrari o complementari (e che nella loro realta
cssenziale, in ultima analisi, sono sempre comple-
mentari pitt che contrari) possono trovarsi, a secon-
da dei casi, in opposizione orizzontale (opposizione
fra destra e sinistra) o in opposizione verticale (op-
posizione fra alto e basso), cosi come abbiamo gia in-
dicato altrove."! Si ha opposizione orizzontale quan-

10. Questa figura puod essere considerata come risultante
dalla proiezione di ciascuno dei triangoli precedenti su un
piano perpendicolare al suo e passante per la sua base.
11. Le Régne de la Quantité et les Signes des Temps, cap.
XXX.
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do due termini situati a uno stesso grado di realta
sono, potremmo dire, simmetrici sotto ogni aspetto;
I'opposizione verticale indica invece una gerarchizza-
zione fra i due termini, i quali, pur essendo ancora
simmetrici in quanto complementari, sono perd tali
da dover ecssere considerati I'uno su-
periore e l'altro inferiore. E importan-
te rilevare che, in quest’ultimo caso,
non si puo situare fra i duc comple-
mentari, o in mczzo alla linea che li
unisce, il primo termine di un terua-
rio del primo gencere, ma solo il terzo
termine di un ternario del secondo ge-
nere: questo perché il principio non
pud assolutamente trovarsi a un livel-
lo inferiore a quello di uno dei due
termini che ne sono derivati, ma ¢
necessariamente superiore a entrambi,
mentre invece la risultante ¢ veramen-
te intermedia anche sotto questo aspet-
to; e quest’ultimo ¢ il caso della Tria-
de estremo-orientale, che pud essere
cosi disposta secondo una linea verti-
cale (fig. 6).12 In effetti, I'Essenza e la
Sostanza universale sono rispettiva-
mente il polo superiore e il polo in-
feriore della manifestazione, e possiamo
dire che I'una si trovi propriamente al disopra e
I'altra al disotto di ogni esistenza; del resto, quan-
do esse vengono designate come Cielo e Terra, cid
si traduce in modo esattissimo anche nelle apparen-

Fig. 6

12. In questa figura, rappresentiamo il termine superiore
(il Cielo) con un cerchio e il termine inferiore (la Terra)
con un quadrato, cosa conforme, comc vedremo, ai dati
della tradizione estremo-orientale; in quanto al termine
mediano (I'Uomo), lo rapprescntiamo con una croce, es-
sendo quest’ultima, come abbiamo spiegato altrove, il sim-
bolo dell'« Uomo Universale » (cfr. Le Symbolisme de la
Croix).
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ze sensibili che servono loro da simboli.® La mani-
festazione dunque si situa interamente fra quest
due poli; e lo stesso vale naturalmente anche per
I'Uomo, il quale non soltanto fa parte di tale ma-
nifestazione, ma ne costituisce simbolicamente il cen-
tro stesso e, per questo motivo, la sintetizza nella
sua integralitd. Cosi, 'Uomo, posto com’¢ fra il
Cielo e la Terra, dev'essere considerato prima di
tutto come il prodotto o la risultante dei loro reci-
proci influssi; ma poi, in virtit della duplice natura
che gli viene dall’'uno e dall’altra, egli diventa il ter-
mine mediano o « mediatore » che li unisce e che,
secondo un simbolismo sul quale torneremo ancora,
costituisce per cosi dire il « ponte » gettato fra lo-
ro. Possiamo esprimere questi due punti di vista
con una semplice modifica dell'ordine in cui so-
no enumerati i termini della Triade: se li enun-
ciamo nell’ordine « Cielo, Terra, Uomo », I’'Uomo
vi appare come il Figlio del Cielo e della Terra;
se invece I’enunciamo nell’ordine « Cielo, Uomo,
Terra », egli vi appare come il Mediatore fra il
Cielo e la Terra.

13. Per questo il «culmine del Cielo » (Tien-ki), come in-
dicavamo in una precedente nota, ¢ anche quello del Cosmo
intero.
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111
CIELO E TERRA

« I1 Cielo copre, la Terra sostiene »: ¢ la formula
tradizionale che determina, con estrema concisione,
i ruoli di questi due principi complementari e de-
finisce simbolicamente le loro posizioni, rispettiva-
mente superiore e inferiore, rispetto ai « diecimila
esseri », ciog a tutto l'insieme della manifestazione
universale.! Sono cosi indicati, da un lato, il carat-
tere « non agente » dell’attivitd del Cielo o di Pu-
rusha,? e, dall’altro, la passivitd della Terra o di
Prakyiti, che propriamente ¢ un « terreno » 3 o un
« supporto » di manifestazione ¢ e, di conseguenza,
anche un piano di resistenza e di arresto per le for-
7e o gli influssi celesti che operano in senso discen-
dente. Questo peraltro si pud applicare a un qual-
siasi livello di esistenza, dato che si pud sempre par-
lare, in senso relativo, di un’essenza e di una so-
stanza per ogni stato di manifestazione, in quanto
principi, relativamente a questo particolare stato,

1. Altrove abbiamo indicato perché il numero «diecimila »
sia assunto a rappresentazione simbolica dell’indefinito (Les
Principes du Calcul infinitésimal, cap. 1x). Riguardo al Cielo
che «copre», ricorderemo che un identico simbolismo &
racchiuso nella parola greca Ouranos, equivalente del san-
scrito Varuna, dalla radice var, « coprire », come pure nel
latino Caelum, derivato da caelare, « nascondere» o «co-
prirte» (cfr. Le Roi du Monde, cap. vu).

2. L'«operazione dello Spirito Santo», di cui parlavamo
in precedenza, & talora designata nel linguaggio teologico
dal termine obumbratio, che in fondo esprime la medesima
idea.

3. La parola inglese ground renderebbe in modo ancora
pitt esatto e completo della corrispondente parola francese
quello che vogliamo dire.

4. Cfr. il significato etimologico della parola «sostanza »,
letteralmente « cid che sta sotto »,
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che corrispondono a quelli che sono I'Essenza e la
Sostanza universali per la totalita degli stati della
manifestazione.

Nell'Universale, e visti dal lato del loro principio
comune, il Cielo e la Terra si assimilano rispetti-
vamente alla « perfezione attivas (Khien) e alla
« perfezione passiva » (Khouen), nessuna delle qua-
li peraltro & la Perfezione in senso assoluto perché
gid in questo vi ¢ una distinzione che necessaria-
mente implica una limitazione; visti dal lato della
manifestazione, sono soltanto I'Essenza e la So-
stanza che, in quanto tali, si situano a un grado
minore di universalitd appunto perché appaiono co-
st solo rispetto alla manifestazione.t In tutti i casi,
e a qualsiasi livello 1i consideriamo correlativamen-
te, il Cielo e la Terra sono sempre rispettivamente
nn principio attivo e un principio passivo, 0, secon-
do uno tra i simbolismi piu frequentemente usati
a questo proposito, un principio maschile e un
principio femminile, e tale appunto ¢ il modello del
complementarismo per eccellenza. Di qui deri-
vano, in modo generale, tutti gli altri loro caratteri,
che sono per cosi dire secondari rispetto a questo;
al riguardo, tuttavia, occorre far bene attenzione a
certi scambi di attributi che potrebbero ingenerare
qualche equivoco e che sono peraltro abbastanza
frequenti nel simbolismo tradizionale quando si
tratta delle relazioni fra principi complementari;
dovremo tornare ancora su questo punto, in parti-

5. Questo ci consentird in particolare di capire, in seguito,
come mai il ruolo di «mediatore» possa realmente essere
attribuito sia all’« uomo vero » che all'« uomo trascendente »,
mentre, senza il rilievo che abbiamo fatto, sembrerebbe che
dovesse esscre attribuito esclusivamente a questultimo.
6. Cfr. Le Symbolisme de la Croix, cap. xxur Il primo dei
duc punti di vista qui indicati & propriamente metafisico,
mentre il secondo & piuttosto di ordine cosmologico e, pilt
precisamente, costituisce il punto di partenza di ogni co-
smologia tradizionale.
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colare a proposito dei simboli numerici associati
rispettivamente al Cielo e alla Terra.

E noto che, in un complementarismo i cui termini
siano considerati come attivo e passivo l'uno ri-
spetto all’altro, il termine attivo ¢ in genere sim-
boleggiato da una linea verticale e il termine pas-
sivo da una linea orizzontale;? anche il Cielo e la
Terra sono talora rappresentati conformemente a
questo simbolismo. Solo che, in tal caso, le due linee
non si attraversano, come avviene di solito, in mo-
do da formare una croce, perché & ovvio che il sim-
bolo del Cielo dev'essere posto interamente al di-
sopra di quello della Terra: sard dunque una per-
pendicolare avente il piede sull’orizzontale,? e le due

Fig. 7

linee potranno essere considerate come I'altezza e la
base di un triangolo i cui lati obliqui, che partono
dal « culmine del Cielo », determinano effettivamen-
te la misura della superficie della Terra, ossia deli-
mitano il « terreno » che serve di base alla mani-
festazione (fig. 7).

7. Si veda Le Symbolisme de la Croix, cap. VI

8. Vedremo che questa perpendicolare possiede ancora al-
tri significati, che corrispondono a punti di vista diversi; ma
per ora prendiamo in considerazione soltanto la rapprescn-
tazione geometrica del complementarismo del Ciclo e della
Terra.

9. La figura formata dalla verticale e dall’'orizzontale cosi
disposte ¢ anche un simbolo ben noto fino ai nostri giorni
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Tuttavia la rappresentazione geometrica che si in-
contra con maggior frequenza nella tradizione estre-
mo-orientale & quella che associa le forme cir-
colari al Cielo e le forme quadrate alla Terra, co-
me gia abbiamo spiegato altrove;! in proposito ri-
corderemo soltanto che il cammino discendente del
ciclo della manifestazione (a tutti i gradi di mag-
giore o minore estensione in cui pud essere con-
siderato tale ciclo), cammino che va dal suo polo
superiore, il Cielo, al suo polo inferiore, la Terra
(o cid che 1i rappresenta da un punto di vista
relativo qualora si tratti solo di un ciclo particolare),
pud essere considerato come avente origine dalla
forma meno «specificata » di tutte, la sfera, per
terminare in quella che invece & la pil « definita »,
il cubo;!! e potremmo anche dire che la prima di
queste due forme ha un carattere eminentemente
« dinamico » e la seconda un carattere eminente-
mente « statico », determinazioni che ancora una
volta corrispondono all’attivo e al passivo. Del re-
sto possiamo in un certo modo ricollegare questa
rappresentazione alla precedente considerando, in
quest’ultima, la linea orizzontale come la traccia
di una superficie piana, la cui parte « misurata »
sard un quadrato,? e la linea verticale come il rag-

nella Massoneria anglosassone, per quanto sia di quelli che
non sono stati conservati dalla cosiddetta Massoneria « la-
tina ». Nel simbolismo costruttivo in genere, la verticale &
rappresentata dal filo a piombo e lorizzontale dalla livella.
Allo stesso simbolismo corrisponde anche una analoga di-
sposizione delle due lettere arabe alif e ba.

10. Le Régne de la Quantité et les Signes des Temps,
cap. XX.

11. Nella geometria tridimensionale, al cerchio corrisponde
naturalmente la sfera e al quadrato il cubo.

12. A questo si deve accostare il fatto che, nei simboli
di alcuni gradi massonici, 'apertura del compasso, le cui
asticelle corrispondono ai lati laterali del triangolo della
figura 7, misura il quarto di un cerchio la cui corda sia il
lato del quadrato inscritto.
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gio di una superficie emisferica, che incontri il
piano terrestre lungo la linea dell’orizzonte. Infatti,
secondo le apparenze sensibili, il Ciclo e la Terra
si congiungono proprio alla loro periferia o ai loro
pitt remoti confini, vale a dire all’orizzonte; ma bi-
sogna notare che la realta simboleggiata da queste
apparenze dev'essere presa in senso inverso perché,
secondo questa realtl, essi si uniscono invece per il
centro,’ oppure, se li consideriamo nello stato di
relativa separazione necessaria affinché il Cosmo pos-
sa svilupparsi in mezzo a loro, essi comunicano at-
traverso l'asse che passa per questo centro* e che
appunto li separa e li unisce nello stesso momen-
to o, in altri termini, misura la distanza fra il Cielo
e la Terra, vale a dire l'estensione del Cosmo se-
condo il senso verticale che contraddistingue la ge-
rarchia degli stati dell’esistenza manifestata, unen-
doli nel contempo 'uno all’altro attraverso tale mol-
teplicita di stati, che in questa prospettiva appaiono
come altrettanti gradini per i quali un essere sulla
via del ritorno verso il Principio pué innalzarsi
dalla Terra al Cielo.!s

E detto ancora che il Cielo, il quale avvolge o
abbraccia tutte le cose, presenta al Cosmo una fac-
cia « ventrale », cio¢ interna, e la Terra, che le
sostiene, presenta una faccia « dorsale », cio¢ ester-

13. Per un’applicazione analoga del senso inverso il Pa-
radiso terrestre, che ¢ anche il punto di comunicazione
del Cielo e della Terra, appare contemporancamente situato
all’estremita del mondo (secondo il punto di vista «ester-
no ») e al suo centro (secondo il punto di vista « interno »)
(si veda Le Régne de la Quantité et les Signes des Temps,
cap. XXII).

14. Questo asse naturalmente si identifica con il raggio
verticale della figura precedente; ma, da questo punto di
vista, il raggio, invece di corrispondere al Cielo stesso, rap-
presenta soltanto la dirczione secondo la quale I'influsso
celeste opera sulla Terra.

15. Per questo, come vedremo pilt avanti, l'asse verticale
¢ anche la « Via del Cielo» (Tien-Tao).
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na;'é ¢ facile vederlo dalla semplice osservazione del-
la figura riprodotta qui sotto, dove il Cielo ¢ la
Terra, com’¢ naturale, sono rappresentati rispet-
tivamente da un cerchio e da un quadrato concen-
trici (fig. 8). Si noterd come questa figura riproduca

Fig. 8

la forma delle monete cinesi, forma che peraltro
¢ in origine quella di certe tavolette rituali:V fra il
contorno circolare ¢ il quadrato vuoto che sta in
mezzo, la parie picua, nella quale si inscrivono i
caratteri, corrisponde evidentemente al Cosmo, in
cui si situano i « diecimila esseri »,18 e il fatto che
essa sia compresa fra due vuoti indica simbolica-
meute che tutto ¢id che non si trova fra il Cielo

16. Questa assimilazione riuscirebbe subito evidente in una
lingua come larabo, dove il ventre & el-baln e linterno
el-bdten, la schiena ez-zahr ¢ l'esterno ez-zdher.

17. Sul valore simbolico delle monete nelle civiiti tradi-
zionali in genere, si veda Le Régne de la Quantilé et les
Signes des Tenips, cap. XVL

18, E quasi superfluo far notare che i caratteri sono i
nomi degli esseri ¢ che di conseguenza rapprescntano questi
ultimi in modo assolutamente naturale, specie quando si
wratta di una scrittura ideografica come 1uel caso della lin-
gua cinese.

<L
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e la Terra per cid stesso si trova al di fuori della
manifestazione.”” Tuttavia, c’¢ un punto sul quale
la figura pud sembrare inesatta, e che del resto cor-
risponde a una manchevolezza inerente per neces-
sitd a ogni rappresentazione sensibile: se si pre-
stasse attenzione solo alle rispettive posizioni appa-
renti del Cielo e della Terra, o meglio delle loro
raffigurazioni, potrebbe sembrare che il Cielo si
trovi all'esterno e la Terra all’interno; senonché,
anche in questo caso, non bisogna scordarsi di ap-
plicare 'analogia in senso inverso: in realti, da
tutti i punti di vista, I'« interioritd » appartiene al
Cielo e D'« esteriorita » alla Terra, considerazione
che ritroveremo fra non molto. Del resto, anche a
prendere semplicemente la figura come sta, si vede
che, relativamente al Cosmo, il Cielo e la Terra, per
il fatto stesso di esserne i limiti estremi, hanno in
verita una sola faccia, e che tale faccia ¢ interna
per il Cielo e esterna per la Terra; se volessimo
considerare I'altra loro faccia, dovremmo dire che
questa pud esistere solo relativamente al comune
principio nel quale essi si unificano e dove scompare
ogni distinzione fra interno ed esterno, come pure
ogni opposizione e perfino ogni complementarismo,
per lasciar sussistere unicamente la « Grande Uni-
ta ».

19. L’espressione Tien-hia, letteralmente «sotto il Cielo »,
¢ usata correntemente in cinesc per designare linsicme
del Cosmo.
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v
«YIN» E « YANG »

Ia tradizione estremo-orientale, nella sua parte pro-
priamente cosmologica, attribuisce una capitale im-
portanza ai due principi o, se si preferisce, alle
due « categorie » da essa designate con i nomi di
yang e di yin: tutto cid che ¢ attivo, positivo o
maschile & yang, tutto cid che & passivo, negativo o
femminile & yin. Queste due categorie si ricollega-
no simbolicamente alla luce e all’ombra: in tutte
le cose, il lato luminoso ¢ yang e il lato oscuro ¢&
yin; ma, dato che l'uno ¢ inseparabile dall’altro,
essi appaiono pitt come complementari che come
opposti.! Il senso di luce e di ombra si trova fra
I'altro, nella sua accezione letterale, nella determina-
zione dei siti geografici;? e il senso pilt generale
in cui queste stesse denominazioni di yang e di yin
si estendono ai termini di ogni complementarismo
trova innumerevoli applicazioni in tutte le scienze
tradizionali.?

I. Non si dovrebbe percio interpretare questa distinzione
tra la luce e l'ombra in termini di « bene» ¢ di « male»
come talora avviene in altre tradizioni, per esempio nel
Mazdeismo.

2. A prima vista pud sembrare strano che il lato yang
sia il versante sud di una montagna, ma il lato nord di
una valle o la sponda nord di un fiume (mentre il lato
yin naturalmente & sempre il lato opposto a questo); ma
basta considerare la direzione dei raggi solari, che vengono
da Sud, per rendersi conto che effettivamente ¢ proprio il
lato illuminato, in tutti i casi, a venir designato come yang.
3. La medicina tradizionale cinese, in particolare, ¢ in certo
modo interamente basata sulla distinzione tra lo yang e lo
yin: ogni malattia ¢ dovuta a uno stato di squilibrio,
ciot a un eccesso di uno di questi due termini rispetto
all’altro; bisogna quindi rafforzare quest’ultimo per rista-
bilire l'equilibrio, e si colpisce cosi la malattia nella sua
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Da quanto abbiamo gia detto ¢ facile capire come
yang sia cid che procede dalla natura del Cielo, e
yin cio che procede dalla patura della Terra, perché
appunto da questo primo complementarismo del
Cielo e della Terra derivano tutti gli altri comple-
mentarismi pilt o meno particolari; e, da cio, risul-
ta immediatamente chiara la ragione dell’assimila-
rione di questi due termini alla luce ¢ all’ombra.
Infaui l'aspetto yang degli esseri risponde a quan-
to vi & in essi di «essenziale » o di «spirituale »,
ed ¢ noto che nel simbolismo di tutte le tradizioni
lo Spirito ¢ identificato alla Luce; d'altra parte, il
loro aspetto yin ¢ quello per il quale essi dipendono
dalla « sostanza », e questultima, per via dell’« inin-
telligibilita » inerente alla sua indistinzione o al
suo stato di pura potenzialita, pud essere propria-
mente definita come l'oscura radice di ogni esisten-
za. Da questo punto di vista, e prendendo a prestito
il linguaggio aristotelico e scolastico, si pud dire an-
cora che yang ¢ tutto cido che & «in atto» e yin
tutto cid che ¢ «in potenza », ovvero che ogni es-
sere & yang sotto I'aspetto in cui ¢ « in atto » € yin
sotto 'aspetto in cui ¢ « in potenza », dato che que-
sti due aspetti sono necessariamente compresenti in
tutto cid che ¢ manifestato.

1l Cielo ¢ interamente yang e la Terra interamente
yin, il che vuol dire che I'Essenza & atto puro ¢ la
Sostanza potenza pura; ma soltanto essi lo sono
cosi allo stato puro, in quanto sono i due poli della
manifestazione universale; in tutte le cose manife-
state, lo yang non ¢ mai senza lo yin né lo yin sen-
za lo yang, poiché la loro natura partecipa sia del
Cielo che della Terra# Se consideriamo specifica-

stessa causa, anziché limitarsi a curare sintomi pitt o meno
csterni e superficiali come fa la medicina profana degh
Occidentali moderni.

4. Per questo, secondo una formula massounica, l'iniziato
deve saper «scoprire la luce nclle tencbre {lo yang ncllo
yin) e le tenebre nella luce (lo yin nello yang)».
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mente lo yang e lo yin sotto il loro aspetto di cle-
mcenti maschile e femminile, potremo dire che, in
virtht di questa partecipazione, ogni essere in un cer-
to senso e in una certa misura & « androgino », e che
lo ¢ in modo tanto pilt completo quanto pilt sono
equilibrati in lui i due elementi; percio il caratte-
re maschile o femminile di un essere individuale (a
rigore, bisognerebbe dire principalmente maschile
o femminile) si pud considerare come il risultato
della predominanza dell’'uno o dell’altro. In questa
sede sarebbe naturalmente fuori luogo incomincia-
re a sviluppare tutte le conseguenze deducibili dal
rilievo che abbiamo appena fatto; ma basta un po’
di riflessione per intravedere senza difficolta I'im-
portanza che esse possono presentare, in specie, per
tutte le scienze connesse allo studio dell’'uomo in-
dividuale sotto i vari punti di vista in cui questo
puod essere affrontato.

Abbiamo visto in precedenza come la Terra appaia
con la sua faccia « dorsale » e il Cielo con la sua
faccia « ventrale »; per questo lo yin © <« all’ester-
no », mentre lo yang ¢ « all’interno ».5 In altre pa-
role, gli influssi terrestri, che sono yin, sono sensi-
bili, mentre gli influssi celesti, che sono yang, sfug-
gono ai sensi e possono essere cdlti unicamente dal-
le facolta intellettuali. ¥ una delle ragioni per cui,
nei testi tradizionali, lo yin viene generalmente no-
minato prima dello yang, cosa che pud sembrare
in contrasto con la relazione gerarchica esistente
fra i principi cui essi corrispondono, ossia fra il Cie-
lo e la Terra in quanto polo superiore e polo infe-
riore della manifestazione; questo rovesciamento

\

dell’'ordine dei due termini complementari ¢ carat-

5. Espressa in questa forma, la cosa ¢ immediatamente
comprensibile per la mentalitd estremo-ovientale; ma dob-
biamo ammecttere che, senza le spiegazioni da noi fornite
in precedenza a questo proposito, il nesso cosi stabilito fra
le due proposizioni sarebbe tale da disorientare singolar-
mente la speciale logica degli Occidentali.
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teristico di un certo punto di vista cosmologico, che
¢ anche quello del Sdnkhya indu ove, del pari,
Prakriti figura all’inizio dell’enumerazione dei tatt-
wa e Purusha alla fine. Infatti questo punto di
vista procede per cosi dire «risalendo », proprio
come la costruzione di un edificio comincia dalla
base e finisce con la cima; esso parte dalle cose
afferrabili in modo pili immediato per dirigersi ver-
so quelle pill nascoste, cio¢ va dall’esterno all’inter-
no, o dallo yin allo yang; in questo, ¢ inverso rispet-
to al punto di vista metafisico che, partendo dal
principio per arrivare alle conseguenze, va invece
dall'interno all’esterno; e questa considerazione del
senso inverso mostra come i due punti di vista cor-
rispondano propriamente a due diversi gradi di
realtd. Del resto, altrove abbiamo visto che, nello
sviluppo del processo cosmogonico, le tenebre, iden-
tificate al caos, sono «in principio », e che la luce,
la quale ordina il caos per trarne il Cosmo, ¢ « dopo
le tenebre »;¢ ancora una volta cid equivale a dire
che, sotto questo profilo, lo yin viene effettivamen-
te prima dello yang.’

Lo yang e lo yin, considerati separatamente 1'uno
dall’'altro, hanno come simboli lincari quelle che
vengono chiamate le « due determinazioni » (eul-i),
cioe il tratto intero e il tratto spezzato, che sono
gli elementi dei trigrammi e degli esagrammi dello
Yi-king: questi ultimi rappresentano cosi tutte le
combinazioni possibili dei due termini, combina-
zioni che costituiscono I'integralita del mondo mani-

6. Apercus sur Ulnitiation, cap. XLvI.

7. Si pud trovare qualcosa di analogo a questo nel fatto
che, in base al simbolismo della concatcnazione dei cicli,
gli stati inferiori dell'esistenza appaiono come antecedenti
rispetto agli stati superiori; per questo la tradizione indit
rappresenta gli Asura come anteriori ai Déva, e d’altro lato
fa effcttuare la successione cosmogonica dei tre guna nel-
l'ordine tamas, rajas, sattwa, quindi in una direzione che
va dall’oscuriti alla luce (cfr. Le Symbolisme de la Creix,
cap. v, e anche L’Esotérisme de Dante, cap. vi).
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festato. Il primo e l'ultimo esagramma, Khien e
Khouen,? sono formati rispettivamente da sei tratti
pieni e da sei tratti spezzati; essi percid rappresen-
tano la pienezza dello yang, che si identifica al Cie-
lo, e quella dello yin, che si identifica alla Terra;
e fra questi due estremi si collocano tutti gli altri
esagrammi, nei quali lo yang e lo yin si mescolano
in proporzioni diverse, e che corrispondono cosi
allo sviluppo di tutta la manifestazione.

D’altra parte, quando sono uniti, i due termini

Fig. 9

stessi yang e yin sono rappresentati dal simbolo
chiamato proprio per questo yin-yang (fig. 9 e da
noi gia studiato altrove dal punto di vista in cui
esso rappresenta in modo piu particolare il « cir-
colo del destino individuale ».1 Conformemente al

8. Come pure il primo e T'ultimo degli otto trigrammi
(koua), che parimenti comprendono tre tratti interi e tre
spezzati; ogni esagramma ¢ formato dalla sovrapposizione di
due trigrammi simili o diversi, per un totale di sessanta-
quattro combinazioni.

9. Questa figura & posta di solito al ceutro degli otto tri-
grammi disposti in cerchio.

10. Le Symbolisme de la Croix, cap. xxil. A tale riguardo,
la parte yin e la parte yang rappresentano rispettivamente
la traccia degli stati inferiori ¢ il riflesso degli stati supe-
riori rispettc a un determinato stato dell’esistenza, quale
lo stato individuale umano: cid concorda perfettamente con
quanto indicavamo poco fa circa il rapporto esistente fra
la concatenazione dei cicli ¢ la considerazione dello yin co-
me anteriore allo yang.
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simbolismo della luce e dell'ombra, la parte chiara
della figura ¢ yang, e la sua parte scura ¢ yin; e i
punti centrali, scuro nella parte chiara e chiaro
nella parte scura, ricordano che in realta lo yang
e lo yin sono inseparabili. Dal momento che lo yang
e lo yin sono gia distinti pur essendo uniti (e ap-
punto in questo la figura ¢ propriamente yin-yang),
¢ il simbolo dell’« Androgino » primordiale, perché
i suoi elementi sono i due principi maschile e fem-
minile; secondo un altro simbolismo tradizionale
ancora piu generale, & anche '« Uovo del Mondo »,
le cui due meta, quando si separeranno, saranno 1i-
spettivamente il Cielo e la Terra.! Da un altro
lato, la medesima figura, considerata come costi-
tuente un tutto indivisibile,!? considerazione che cor-
risponde al punto di vista principiale, diventa il
simbolo di Tai-ki, che cosi appare come la sintesi
dello yin e dello yang, ma a patto di precisare che
tale sintesi, essendo I'Unita prima, ¢ anteriore alla
differenziazione dei suoi elementi e percio assolu-
tamente indipendente da questi; di fatto, si puo pro-
priamente parlare di yin e di yang solo in relazione
al mondo manifestato che, in quanto tale, procede
interamente dalle « due determinazioni ». I due
punti di vista dai quali pud essere considerato il
simbolo sono riassunti nella seguente formula: <1

11. La figura intesa come piana corrispoude alla sezioue
diametrale dell’« Uovo del Mondo », al livello dcllo stato di
esistenza rispetto al quale si considera I'insiemc della mani-
festazione.

12. Le due metd sono delimitate da una linea sinuosa, che
indica una reciproca compenetrazione dei duc clementi, men-
tre se ecsse fossero invece delimitate da un diamctro, si po-
trebbe vedervi piuttosto una semplice giustapposizione. Va
notato che tale linea sinuosa ¢ formata da due semicir-
conferenze il cui raggio & pari alla meta di quello della
circonferenza che costituisce il contorno della figura e la
cui lunghezza totale, di conseguenza, & pari alla metd di
quella di detta circonferenza, sicché ciascuna delle due
metd della figura ¢ compresa entro una linea di lunghezza
pari a quella che comprende lintera figura.
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diecimila esseri sono prodotti (tsao) da Tai-i (che
si identifica con Tai-ki), e modificati (houa) da
yin-yang », perché tutti gli esseri provengono dalla
Unita principiale,® ma le loro modificazioni nel
« divenire » sono dovute alle reciproche azioni e
reazioni delle « due determinazioni ».

13. Tai-i ¢ il Tao «con un nome », che & «la madre dei
diecimila esseri» (Tao-te-king, cap. 1). Il Tao «senza no-
me » ¢ il Non Essere, e il Tao «con un nome » ¢ I'Essere:
«Sc si deve dare un nome al Tao (benché esso non possa
esscre realmente nominato), lo si chiamerd (come equivalente
approssimativo) la Grande Unita ».
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v
LA DOPPIA SPIRALE

Crediamo non sia privo di interesse fare una di-
gressione, almeno apparente, a proposito di un sim-
bolo strettamente connesso con quello dello yin-
yang: questo simbolo ¢ la doppia spirale (fig. 10),
che ha un posto estremamente importante nell’arte
tradizionale dei pili svariati paesi, e in particolare

Fig. 10

in quella della Grecia arcaica.! Come molto giusta-
mente & stato detto, la doppia spirale, « che puo
essere vista come la proiezione piana dei due emi-
sferi dell’Androgino, oftre I'immagine del ritmo al-
terno dell’evoluzione e dell'involuzione, della na-
scita e della morte, in una parola rappresenta la ma-
nifestazione sotto il suo duplice aspetto ».2 Questa
figura, peraltro, pud essere considerata sia in un
senso « macrocosmico » che in un senso <« micro-
cosmico »: in virtl della loro analogia, si pu6 sem-

1. Naturalmente taluni, in conformiti con le tendenze mo-
derne, vogliono vedervi semplicemente un motivo « deco-
rativo » o «ornamentale »; ma dimenticano o ignorano che
ogni «ornamentazione » ha in origine un carattere simbo-
lico anche se, per una specie di «sopravvivenza», le & po-
tuto accadere di essere ancora usata in epoche nelle quali
questo carattere non era pill compreso,

2. Klie Lebasquais, Tradition héllenique et Art grec, nelle
« Etudes traditionnelles », fascicolo del dicembre 1935.
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pre passare dall'uno all’altro di questi due punti di
vista mediante un’opportuna trasposizione; ma qui
ci riferiamo direttamente soprattutto al primo, per-
ché gli accostamenti di maggior rilievo che si pre-
sentano sono relativi al simbolismo dell’« Uovo del
Mondo », cui abbiamo gia fatto riferimento a pro-
posito dello yin-yang. Da questo punto di vista, pos-
siamo considerare le due spirali come l'indicazione
di una forza cosmica che agisce in senso inverso nei
due emisferi, i quali, nella loro pit larga applica-
zione, sono naturalmente le due metd dell’« Uovo
del Mondo », mentre i punti intorno ai quali si

i |
T

Fig. 11

avvolgono le due spirali sono i due poli.? i puo su-
bito notare che cid si trova in stretta relazione con
i due sensi di rotazione dello swastika (fig. 11), dato
che questi ultimi rappresentano in ultima analisi
la stessa rivoluzione del mondo intorno al suo asse,
ma vista rispettivamente dall'uno e dall’altro dei
due poli;* e i due sensi di rotazione esprimono ef-
fettivamente la duplice azione della forza cosmica

3. La doppia spirale costituisce l'elemento principale di
certi talismani diffusissimi nei paesi islamici; in una delle
forme piu complete, i due punti in questione sono con-
trassegnati da stelle che sono i due poli; su una verticale
mediana che corrisponde al piano di separazione dei due
emisferi, e rispettivamente sopra e sotto la linea che unisce
le due spiralj, stanno il Sole e la Luna; infine, ai quattro
angoli si trovano quattro figure quadrangolari corrispon-
denti ai quattro elementi, che risultano cosi identificati
ai quattro «angoli» (arkdn) o fondamenti del mondo.

4. Cfr. Le Symbolisme de la Croix, cap. X.
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di cui stiamo parlando, duplice azione che in fondo
si identifica sotto tutti i suoi aspetti con la dualita
dello yin e dello yang.

£ facile rendersi conto come, nel simbolo dello
yin-yang, le due semicirconferenze che formano la
linea delimitante internamente le due parti chiara
e scura della figura corrispondano esattamente alle
due spirali, e come i loro punti centrali, scuro nella
parte chiara e chiaro nella parte scura, corrispon-
dano ai due poli. Questo ci riconduce all'idea del-
I'« Androgino », come abbiamo indicato in prece-
denza; e a tale proposito ricorderemo ancora che in
realtd i due principi yin e yang devono sempre es-
sere considerati come complementari, anche se le
loro rispettive azioni, nei vari ambiti della manife-
stazione, appaiono esternamente contrarie. Si pud
quindi parlare, come facevamo poco fa, o della du-
plice azione di un’unica forza, o di due forze pro-
dotte dalla polarizzazione di questa e centrate sui
due poli, e a loro volta producenti, con le azioni e
reazioni che risultano dalla loro stessa differenzia-
rione, lo sviluppo delle virtualita nascoste nell’« Uo-
vo del Mondo », sviluppo che comprende tutte le
modificazioni dei « diecimila esseri ».5

Si noti che le stesse due forze vengono anche
raffigurate in modo diverso, benché in fondo equi-
valente, in altri simboli tradizionali, in particolare
mediante due linee elicoidali che si avvolgono in
senso inverso I'una rispetto all’altra intorno a2 un
asse verticale, come per esempio si vede in certe
forme del Brahma-danda o bastone brihmanico, che
¢ un’immagine dell’« Asse del Mondo » € dove que-

5. Coloro che si compiacciono di cercare punti di contatto
con le scienze profane potrebbero accostare, con un’appli-
cazione di ordine « microcosmico», queste raffigurazioni al
fenomeno della « cariocinesi », punto di partenza della di-
visione cellulare; ma sia chiaro che, per quanto ci riguarda,
noi attribuiamo a tutti gli accostamenti di questo genere
un’importanza assolutamente trascurabile.
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sto doppio avvolgimento ¢ messo precisamente in
rapporto con le due orientazioni contrarie dello
swastika; nell’essere umano, queste due linee sono
le due nddi o correnti sottili di destra e di sinistra,
oppure positiva € negativa (idd e pingald).* Un’altra
figura identica ¢ quella dei due serpenti del cadu-
ceo, che si ricollega poi al simbolismo generale del
serpente nei suoi due opposti aspetti;? e, a tale ri-
guardo, Ia doppia spirale pud anche essere vista
come la raffigurazione di un serpente arrotolato su
se stesso in due sensi contrari: questo serpente allora
¢ un’« anfesibena » 2 le cui due teste corrispondono
ai due poli e che, da sola, equivale all'insieme dei
due serpenti opposti del caduceo.®

Tutto cid non ci allontana minimamente dalla
considerazione dell’« Uovo del Mondo » perché in
varie tradizioni esso si trova frequentemente acco-
stato al simbolismo del serpente; si potra ricordare
a questo punto il Kneph egiziano, rappresentato

6. Si veda L’Homme et son devenir selon le Véddnta, cap.
xX. L'« Asse del Mondo » e l'asse dell’essere umano (rappre-
sentato nel corpo dalla colonna vertebrale) sono entrambi
designati, in virtli della loro corrispondenza analogica, dal
termine Méru-danda.

7. Cfr. Le Régne de la Quantité et les Signes des Temps,
cap. XXX.

8. Cfr. Le Roi du Monde, cap. m.

9. Per spicgare la formazione del caduceo, si narra che
Mercurio vide due serpenti che si azzuffavano (figura del
caos): egli 1i divise (distinzione dei contrari) con una bac-
chetta (determinazione di un asse in base al quale il caos
si ordinerd per diventare il Cosmo), intorno alla quale
essi si arrotolarono (equilibrio delle due forze contrarie, che
agiscono simmetricamente rispetto all'« Asse del Mondo »).
Bisogna anche notare che il caduceo (kérukeion, insegna
degli araldi) & considerato l'attributo caratteristico di due
funzioni complementari di Mercurio o Ermete: da un lato,
quella di interprete o messaggero degli D¢i e, dall’altro,
quella di « psicopompo », che conduce gli esseri attraverso
i loro mutamenti di stato, oppure nei passaggi da un ciclo
di esistenza a un altro; e infatti queste due funzioni corri-
spondono rispettivamente ai due sensi discendente e ascen-
dente delle correnti rappresentate dai due serpenti.
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sotto forma di un serpente che produce I'uovo con
la propria bocca (immagine della produzione della
manifestazione da parte del Verbo),® e anche, ov-
viamente, il simbolo druidico dell’s uovo di serpen-
te ».1! D’altra parte, spesso il serpente ¢ fatto abi-
tare nelle acque, come si vede fra I'altro per i Ndga
nella tradizione indit, e su queste stesse acque gal-
leggia pure '« Uovo del Mondo »; ebbene, le ac-
que sono il simbolo delle possibilitd, e lo sviluppo
di queste ultime & raffigurato dalla spirale, donde
la stretta associazione che talora esiste fra la spi-
rale e il simbolismo delle acque.?

Se I'« Uovo del Mondo » ¢ dunque, in certi casi,
un « uovo di serpente », in altri ¢ anche un « uovo
di cigno »;3 vogliamo alludere soprattutto al sim-
bolismo di Hamsa, il veicolo di Brahmd nella tradi-
zione ind." Accade spesso, e in modo particolare
nelle figurazioni etrusche, che la doppia spirale sia
sormontata da un uccello; quest’ultimo ¢ evidente-
mente identico a Hamsa, il cigno che cova il Brah-
mdnda sulle Acque primordiali, il quale si identi-
fica peraltro con lo «spirito» o «soffio divino »
(perché Hamsa ¢ anche il «soffio ») che, secondo

10. Clr. Apergus sur UInitiation, cap. xLvi,

11. E noto come esso fosse rappreseutato, di fatto, dal
riccio di mare fossile.

12. Quesla associazione ¢ stata segnalata da Ananda K.
Coomaraswamy nel suo studio Angel and Titan (sui rapporti
fra i Déva e gli Asura). Nell’arte cinese, la forma della spi-
rale compare tra laltro nella raffigurazione del «duplice
caos », delle acque superiori e inferiori (ossia delle possi-
bilita informali e formali), spesso in relazione con il sim-
bolismo del Drago (cfr. Les Etats muliiples de [Iétre,
cap. XII).

13. Del resto il cigno richiama il serpente per la forma
del collo; per certi aspetti & dunque quasi una combinazione
fra i due simboli dell'uccello e del serpente, che spesso
appaiono come opposti 0 come complementari.

14. E daltra parte noto, per quanto riguarda le altre
tradizioni, che il simbolismo del cigno era legato in parti-
colare a quello dell’Apollo iperborco.
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l'inizio della Genesi ebraica, «aleggiava sulla su-
perficie delle Acque ». Un’altra cosa non meno de-
gna di nota & il fatto che, tra i Greci, dall’'uovo di
Leda, generato da Zeus in forma di cigno, escano
i Dioscuri, Castore e Polluce, i quali si trovano in
corrispondenza simbolica con i due emisfer, e per-
cid con le due spirali ora in esame, che di conse-
guenza rappresentano la loro differenziazione in
questo « uovo di cigno », cio¢ in definitiva la di-
visione dell’« Uovo del Mondo » nelle sue due meta
superiore e inferiore.” Qui perd non possiamo di-
lungarci ulteriormente sul simbolismo dei Dioscuri,
che invero ¢ molto complesso, come quello di tutte
le analoghe coppie formate da un mortale € da un
immortale, rappresentati spesso I'uno bianco e l'al-
tro nero,! al pari dei due emisferi dei quali uno &
illuminato mentre l'altro & nell'oscurita. Dire-
mo soltanto che tale simbolismo, in fondo, ¢ ab-
bastanza vicino a quello dei Déva e degli Asura," la
cul opposizione si trova anch’essa in rapporto con
il duplice significato del serpente, a seconda che
questo si muova in una direzione ascendente op-
pure discendente intorno a un asse verticale, o an-
cora srotolandosi oppure arrotolandosi su se stesso,
come nella figura della doppia spirale.’s

15. Per precisare questo significato, i Dioscuri sono ral-
figurali con copricapi di forma emisferica. ]

16. E in particolare il significato dei nomi Arjuna e
Krishna, che rappresentano rispettivamente jivdimd e Para-
mdtmd, ossia l'«io» e il «8é», l'individualita e la perso-
nalita, e, in quanto tali, possono essere messi in relazione
il primo con la Terra e il secondo con il Cielo.

17. Si potra accostare questo rilievo a quanto abbiamo
indicato in una nota precedente a proposito della concate-
nazione dei cicli.

18. Cir. lo studio gia citato di Ananda K. Coomaraswamy.
Nel ben noto simbolismo della « burrificazione del mare »,
i Déva e gli Asura tirano in direzioni contrarie il serpente
arrotolato intorno alla montagna che rappresenta I'« Asse
del Mondo ».
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Nei simboli antichi, la doppia spirale ¢ talvolta so-
stituita da due insiemi di cerchi concentrici, trac-
ciati intorno a due punti che rappresentano ancora
i poli: sono, perlomeno in uno dei loro significati
piit generali, 1 cerchi celesti e infernali, di cui i se-
condi sono quasi un riflesso invertito dei primi;¥ ad
essi corrispondono appunto i Déva e gli Asura. In
altri termini, sono gli stati superiori e inferiori ri-
spetto allo stato umano, o ancora i cicli susseguenti
e antecedenti rispetto al ciclo attuale (che in fin
dei conti ¢ solo un altro modo di esprimere la stessa
cosa, facendovi intervenire un simbolismo « succes-
sivo »); € cid corrobora anche il significato dello
yin-yang considerato come proiezione piana dell’eli-
ca rappresentativa degli stati molteplici dell’Esisten-
za universale® I due simboli sono equivalenti, e
I'uno pud essere considerato come una semplice
modificazione dell’altro; ma la doppia spirale indica
inoltre la continuita esistente tra i cicli; si potrebbe
anche dire che essa rappresenta le cose sotto un
aspetto « dinamico », mentre i cerchi concentrici
le rappresentano piuttosto sotto un aspetto « sta-
tico ».2

Parlando di aspetto « dinamico », naturalmente pen-
siamo ancora all’azione della duplice forza cosmica,

19. Abbiamo gid segnalato questo rapporto in L’Esotérisme
de Dante.

20. Si veda Le Symbolisme de la Croix, cap. XXii.

21. Ci6 non toglie, ovviamente, che il cerchio rappresenti
di per sé un aspetto «dinamico» relativamente al qua-
drato, come abbiamo detto prima; la considerazione dei due
punti di vista « dinamico » e «statico » implica sempre, pro-
prio per la loro corrclazione, un problema di rapporti. Se,
invece di considerare I'insieme della manifestazione uni-
versale, ¢i limitassimo a un mondo, cioé allo stato corri-
spondente al piano della figura supposto orizzontale, le duc
meta di questa rappresentercbbero rispettivamente, in ogni
caso, il riflesso degli stati superiori e la traccia degli stati
inferiori in tale mondo, come abbiamo gia indicato in
precedenza a proposito dello yin-yang.
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specialmente nel suo rapporto con le fasi inverse e
complementari di ogni manifestazione, fasi deter-
minate, secondo la tradizione estremo-orientale, dal-
I'alterno predominio dello yin e dello yang: «evo-
luzione » o sviluppo, svolgimento,? e « involuzio-
ne » o avviluppamento, avvolgimento, o ancora « ca-
tabasi » o cammino discendente e « anabasi » o cam-
mino ascendente, uscita nel manifestato e rientro nel
non manifestato.? La duplice «spirazione » (e si
noti la significativa parentela esistente fra lo stesso
nome della spirale e quello dello spiritus o « soffio »
di cui parlavamo prima in connessione con Hamsa),
¢ I« espirazione » e '« aspirazione » universali, dal-
le quali vengono prodotte, secondo il linguaggio
taoista, le « condensazioni » e le « dissipazioni » ri-
sultanti dall’alterna azione dei due principi yin €
yang o, secondo la terminologia ermetica, le « coa-
gulazioni » e le « soluzioni »: per gli esseri indivi-
duali, sono le nascite e le morti, quelle che Aristo-
tele chiama genesis e phthora, « generazione» e
« corruzione »; per i mondi, sono quelli che la tra-
dizione indl definisce 1 giorni ¢ le notti di Brahmd,
il Kalpa e il Pralaya; e, a tutti 1 livelli, nell’ordine
« macrocosmico » come nell’ordine « microcosmi-

22. Sia ben chiaro che intendiamo la parola «evoluzione »
ucl suo seuso rigorosamente ctimologico, che non ha nien-
te a che vedere con I'uso chc nc viene fatto nclle moderne
teorie « progressiste ».

23. E almeno singolare che Léon Daudet abbia assuuto il
simbolo della doppia spirale come «schema dell'ambian-
ce» (Courriers des Pays-Bas: si veda la figura in Les Hor-
reurs de la Guerre, ¢ le considerazioni sull’« ambiance » in
Melancholia): egli considera uno dci due poli come « punto
di partenza» e l'altro come «punto di arrivo», sicché il
percorso della spirale dev’essere considerato da un lato come
centrifugo e dall’altro come centripeto, cosa che appunto
corrisponde alle due fasi « cvolutiva » e « involutiva »; e quel-
lo ch'egli chiama «ambiance » in fondo non ¢ altro che la
«luce astrale» di Paracclso, che comporta appunto Iin-
sicme delle due correnti inverse della forza cosmica di cui
ci stiamo occupando.
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co », in ogni ciclo d’esistenza si ritrovano fasi cor-
rispondenti, perché esse sono I'espressione stessa del-
la legge che governa tutto l'insieme della manife-
stazione universale.
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VI
« SOLVE » ET « COAGULA »

Dato che abbiamo appena fatto riferimento alla
« coagulazione » e alla «soluzione » ermetiche, e
scbbene ne abbiamo gid alquanto parlato in varie
occasioni, forse non sara inutile precisare ulterior-
mente, al riguardo, talune nozioni che sono in rap-
porto abbastanza diretto con quanto abbiamo fi-
nova esposto. Infatti, la formula solve et coagula &
ritcnuta in certo modo contenere tutto il segreto
della « Grande Opera », in quanto questa ripro-
duce il processo della manifestazione universale, con
le sue due fasi inverse da noi poco fa indicate. I
termine solve & talora rappresentato da un segno
che mostra il Cielo e il termine coagula da un segno
chie mostra la Terra;! cid significa che essi si assimi-
lano alle azioni della corrente ascendente e della
corrente discendente della forza cosmica o, in altre
parole, alle rispettive azioni dello yang e dello yin.
Ogni forza di espansione ¢ yang, e ogni forza di con-
trazione ¢ yin; le « condensazioni », che danno ori-
gine ai composti individuali, procedono quindi dagli
influssi terrestri, e le « dissipazioni », che ricondu-
cono gli elementi di tali composti ai loro principi
originari, procedono dagli influssi celesti; sono, se
vogliamo, gli effetti delle rispettive attrazioni del
Ciclo e della Terra; ed ¢ cosi che « i diecimila esseri
sono modificati da yin ¢ yang », dalla loro appari-

1. Alludiamo in particolare al simbolismo deci segni del 18°
grado della Massoneria scozzcse, e anche a quello del rito
del « calumet » tra gli Indiani deil’America del Nord, che
comporta tre movimenti successivi riferentisi rispettivamente
al Cielo, alla Terra ¢ all'Uomo, ¢ traducibili con «solu-
7ionc », coagulazione » e « assimilazionc ».
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zione nel mondo fino al loro ritorno nel non-mani-
festato.

Occorre peraltro far bene attenzione al fatto che
I'ordine dei due termini dipende dal punto di vista
da cui ci si pone, perché in realta le due fasi com-
plementari alle quali corrispondono sono al tempo
stesso alternanti e simultanee, e I'ordine nel quale
si presentano dipende in qualche modo dallo stato
che si prende come punto di partenza. Se si parte
dallo stato di non manifestazione per passare a
quello manifestato (punto di vista che si pud defi-
nire propriamente « cosmogonico »),” per prima na-
turalmente si presenterd la «condensazione » o
« coagulazione »; verra poi la « dissipazione » 0 « so-
luzione », come movimento di ritorno verso il non
manifestato, o almeno verso qualcosa che, a un
qualsiasi livello, vi corrisponda in un senso relati-
vo.? Se si partisse invece da un determinato stato di
manifestazione, si dovrebbe in primo luogo consi-
derare una tendenza avente come risultato la « so-
luzione » di quanto si trova in tale stato; e allora
una fase ulteriore di « coagulazione » sarebbe il ri-
torno a un altro stato di manifestazione; occorre ag-
giungere peraltro che tale «soluzione » e tale « coa-
gulazione », rispetto allo stato antecedente e allo
stato susseguente, possono essere in realtd perfetta-
mente simultanee?

Draltra parte, e questo ¢ ancora pili importante, le

2. L’ordine di successione delle due fasi da questo punto
di vista mostra una volta di pill perché lo yin qui si trovi
davanti allo yang.

3. Cid trova numerose applicazioni nell’ambito delle scien-
ze tradizionali; un’applicazione tra le meno elevatc & quella
che si riferisce alla « chiamata » e al «congedo» degli « in-
flussi erranti » all'inizio e alla fine di un’operazione magica.
4. E la «morte» a uno stato e la «nascita» a un altro
stato, considerati come le due facce opposte e inseparabili
di una stessa modificazione dell’essere (si veda Le Symbo-
lisme de la Croix, cap. xxu, e Apergus sur UInitiation, cap.
XXVI).
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cose si presentano in senso inverso a seconda che le
consideriamo dal punto di vista del Principio o
invece, come abbiamo appena fatto, dal punto di
vista della manifestazione, sicché, potremmo dire,
cid che ¢ yin da un lato & yang dall’altro e viceversa,
anche se solo con un modo di parlare abbastanza
improprio si puo riferire al Principio una dualita
come quella dello yin e dello yang. Infatti, come
abbiamo gid indicato altrove,’ ¢ I'« espirazione » o
movimento di espansione principiale a determinare
la « coagulazione » del manifestato, e I'« aspirazio-
ne » o movimento di contrazione principiale a de-
terminare la sua « soluzione »; € non cambierebbe
assolutamente nulla se, invece di usare il simbo-
lismo delle due fasi della respirazione, ci servissi-
mo di quello del duplice movimento del cuore.

Del resto si pud evitare I'improprieta di linguaggio
che testé segnalavamo con un rilievo abbastanza
semplice: il Cielo, in quanto polo « positivo » del-
la manifestazione, rappresenta in modo diretto il
Principio rispetto a essa,® mentre la Terra, in quan-
to polo « negativo », non pud che presentarne una
immagine invertita. La « prospettiva » della mani-
festazione riferira quindi abbastanza naturalmente
allo stesso Principio cid che realmente appartiene
al Cielo, e accadra cosi che il « movimento » del
Cielo (movimento in senso puramente simbolico, ¢
chiaro: nulla di spaziale in questo) venga in un
certo modo attribuito al Principio, anche se esso
¢ necessariamente immutabile. In fondo & piil esatto
parlare, come facevamo poco fa, delle rispettive at-
trazioni del Cielo e della Terra, attrazioni che si
esercitano in senso inverso l'una rispetto all’altra:
ogni attrazione genera un movimento centripeto, e
quindi una « condensazione », alla quale corrispon-

b. Aper¢us sur UInitiation, cap. XLvIL

6. Per questa ragione Tai-ki, pur essendo superiore al Cie-
lo come alla Terra e anteriore alla loro distinzione, ci appare
nondimeno come il «culmine del Cielo »,
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dera, al polo opposto, una « dissipazione » determi-
nata da un movimento centrifugo, in modo da rista-
bilire o meglio da mantenere I'equilibrio comples-
sivo.” Ne consegue che cid che & « condensazione »
sotto il profilo della sostanza ¢ all’opposto una « dis-
sipazione » sotto il profilo dell’essenza e, inversa-
mente, cid che ¢ « dissipazione » sotto il profilo della
sostanza ¢ una « condensazione » sotto il profilo del-
I'essenza; pertanto, ogni « trasmutazione », nel sen-
so ermetico del termine, consisterd propriamente
nel « dissolvere » cid che era «coagulato» e, si-
multaneamente, nel « coagulare » cio che era « dis-
solto »: queste due operazioni apparentemente in-
verse non sono in realtd che i due aspetti comple-
mentari di un’unica operazione.

Per questo gli alchimisti dicono frequentemente che
« la dissoluzione del corpo ¢ la fissazione dello
spirito » e viceversa, dove spirito e corpo in defini-
tiva non sono altro che I'aspetto «essenziale » e
I'aspetto « sostanziale » dell’essere; cido pud intender-
si riferito all’alternanza delle « vite » e delle « mor-
ti », nel senso pil generale di queste parole, dato
che proprio questo corrisponde alle « condensazio-
ni » ¢ alle «dissipazioni » della tradizione taoista,?
sicché, potremmo dire, lo stato che ¢ vita per il cor-
po ¢ morte per lo spirito e viceversa; e questo & il
motivo per cui « volatilizzare (o dissolvere) il fisso e
fissare (o coagulare) il volatile » oppure « spiritua-
lizzare il corpo e corporizzare lo spirito »,° si dice an-
che « trarre il vivo dal morto e il morto dal vivo »,

7. Rilievo che si potria accostare alle considerazioni da noi
esposte in Les Principes du Calcul infinitésimal, cap. Xvil
8. Secondo i commentatori del Tao-te-king, questa alter-
nanza degli stati di vita e di morte & «il va e vieni della
spola sul telaio cosmico »; cfr. Le Symbolisme de la Croix,
cap. x1v, dove abbiamo anche riportato gli altri paragoni
degli stessi commentatori con la respirazione e con la rivo-
{uzione lunare.

9. Nello stesso senso si dice anche «rendere occulto il ma-
nifesto e manifesto l'occulto »,
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che ¢ poi anche un’cspressione coranica.’® La « tra-
smutazione » percio implica, a un grado o a un al-
tro,! una specie di capovolgimento dei rapporti abi-
tuali (vogliamo dire dei rapporti quali sono osserva-
ti dal punto di vista dell’'uomo comune), capovolgi-
mento che, in realtd, ¢ poi piuttosto un ristabili-
mento dei rapporti normali; qui ci limiteremo a
segnalare che la considerazione di un simile «ro-
vesciamento » ¢ particolarmente importante dal
punto di vista della realizzazione iniziatica, ma non
possiamo insistervi di piu, perché sarebbero neces-
sari sviluppi che non possono trovar posto nel qua-
dro del presente studio.!?

D’altra parte, questa duplice operazione di « coa-
gulazione » e di «soluzione » corrisponde esatta-
mente a quello che la tradizione cristiana chiama il
« potere delle chiavi »; infatti, anche questo potere
¢ duplice, comportando sia il potere di « legare » che
quello di «sciogliere »; ora « legare » equivale evi-
dentemente a « coagulare », e « sciogliere » a « dis-
solvere »;13 e il raffronto di vari simboli tradizionali
conferma ancora tale corrispondenza nel modo pit

10. Qordn, vi, 95; sull’alternanza delle vite ¢ delle morti e
sul ritorno finale al Principio, cfr. 1, 28.

11. Per capirc le ragioni di questa restrizione, basterd ri-
larsi a quanto abbiamo spiegato nei nostri Apercus sur UIni-
tigtion, cap. XLIL

12. Al suo piu alto grado, questo « rovesciamento » si trova
in stretto rapporto con quello che il simbolismo cabbalistico
chiama lo «spostamento delle luci» e anche con questo
detto che la tradizione islamica attribuisce agli awliyd: «1
nostri corpi sono i nosiri spiriti, e i nostri spiriti sono i
nostri corpi » (ejsdmnd arwdhnd, wa arwdhnd ajsdmnd).
D'altra parte, in virth di questo stesso « rovesciamento » si
pud dire che, nell'ordine spirituale, ¢ Y« interno» ad av-
volgere D'« esterno », ¢ questo completa la giustificazione di
cid che abbiamo detto in preccdenza a proposito dei rap-
porti fra il Cielo e la Terra.

13. Del resto in latino si dice potestas ligandi et solvendi;
la «legatura », in senso letterale, si ritrova nell'uso magico
dei nodi, cui si contrappone qucllo delle punte in riferi-
mento alla « dissoluzione ».
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chiaro possibile. E noto che la raffigurazione piu
comune del potere in questione ¢ quella di due
chiavi, una d’oro e laltra d’argento, che si riferi-
scono rispettivamente all’autorita spirituale e al po-
tere temporale, o alla funzione sacerdotale e alla
funzione regale, e anche, dal punto di vista inizia-
tico, ai « grandi misteri » e ai « piccoli misteri »
(ed ¢ a quest’ultimo riguardo che, per gli antichi
Romani, esse erano uno degli attributi di Giano);
alchemicamente, esse si riferiscono a operazioni ana-
loghe compiute a due gradi diversi, operazioni che
costituiscono rispettivamente I« opera al bianco »,
corrispondente ai « piccoli misteri », e I'« opera al
r0ss0 », corrispondente ai « grandi misteri »; queste
due chiavi che, secondo il linguaggio di Dante, so-
no quella del « Paradiso celeste » e quella del « Pa-
radiso terrestre », sono incrociate in modo da ri-
chiamare la forma dello swastika. In simile caso,
ciascuna delle due chiavi dev'essere considerata
come dotata, nell’ordine cui si riferisce, del du-
plice potere di «aprire » ¢ di «chiudere », o di
« legare » e di « sciogliere »; ma esiste anche un’al-
tra raffigurazione pilt completa, dove, per ciascu-
no dei due ordini, i due poteri inversi sono rap-
presentati distintamente da due chiavi opposte
I'una all’altra. Tale figura ¢ quella dello swastika
detto « clavigero », appunto perché ciascuno dei

14. Si veda Autorité spirituelle et pouvoir temporel, capp. v
e vi, e anche, sulla relazione dei «grandi misteri» e dei
« piccoli misteri » rispettivamente con P« iniziazione sacerdo-
tale » e con I« iniziazione regale», Apercus sur UInitiation,
capp. XXXIX € XL.

15. Tuttavia si pud dire che, in un certo senso, il potere di
« legare » prevale nella chiave che corrisponde al temporale,
e quello di «sciogliere » nella chiave che corrisponde allo
spirituale, perché il temporale e lo spirituale sono yin e
yang T'uno rispetto all’altro; cio potrebbe peraltro giustifi-
carsi, anche esteriormente, parlando di « obbligo » nel primo
ambito e di «libertd » nel secondo.
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suoi quattro bracci ¢ formato da una chiave (fig.
12);1¢ abbiamo cosi due chiavi opposte secondo
un asse verticale e altre due che lo sono secon-

[

L

Fig. 12

do un asse orizzontale;” in rapporto al ciclo an-
nuale, di cui ¢ nota la stretta relaziome con il
simbolismo di Giano, il primo di questi due assi &
un asse solstiziale e il secondo un asse equinoziale;!
qui, I'asse verticale o solstiziale si riferisce alla fun-

16. Esistono diverse varianti di questa figura; la forma che
riproduciamo qui si trova tra laltro, a fianco dello swastika
comune, su un vaso etrusco del Museo del Louvre. Si veda
una raffigurazione cristiana simile allo swastika clavigero
nell’introduzione di Mons. Devoucoux alla Histoire de lan-
tique cité d’Autun del canonico Edme Thomas, p. xLvi.
17. A rigore bisognerebbe dire un asse relativamente ver-
ticale e un asse relativamente orizzontale 1'uno rispetto al-
laltro, dal momento che lo swastika dev’essere considerato
come tracciato su un piano orizzontale (si veda Le Symbo-
lisme de la Croix, cap. x). La chiave ¢ un simbolo essen-
zialinente « assiale », come il bastone o lo scettro, che, in
alcune raffigurazioni di Giano, sostituisce la chiave corri-
spoudente al potere temporale o ai « piccoli misteri ».

18. Nelle raffigurazioni pit comuni di Giano (Janus Bi-
frons), i due volti, tra gli altri significati, corrispondono ai
due solstizi; ma esistono anche, benché siano piu rare,
raffigurazioni di Giano con quattro volti (Janus Quadri-
frons), che corrispondono ai due solstizi e ai due equinozi,
e presentano una rassomiglianza abbastanza singolare con il
Brahmd Chaturmukha della tradizione indu.
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zione sacerdotale, e 1'asse orizzontale o equinoziale
alla funzione regale.”

1l rapporto tra questo simbolo e quello della dop-
pia spirale ¢ comprovato dall’esistenza di un’altra
forma di swastika, una forma a bracci curvi, che ha
l'aspetto di due S incrociate; la doppia spirale
pud naturalmente identificarsi o alla parte verticale
di questo swastika, o alla sua parte orizzontale. E
vero che la doppia spirale di solito ¢ posta orizzon-
talmente allo scopo di miettere in evidenza il ca-
rattere complementare ¢ in qualche modo simme-
trico delle due correnti della forza cosmica;* ma,
d’altra parte, la curva che ne costituisce l'equiva-
lente nello yin-yang, in genere, ¢ invece posta verti-
calmente; si potra quindi, a seconda dei casi, consi-
derare di preferenza l'una o T'altra di queste due
posizioni, che si trovano riunite nella figura dello
swastika a bracci curvi e che allora corrispondono
rispettivamente ai due ambiti in cui si esercita il
« potere delle chiavi ».2

19. Osserviamo di sfuggita che da cid si potrebbero trarre
certe conseguenze circa il significato della predominanza at-
tribuita ai solstizi in alcune forme tradizionali e agli equi-
nozi in altre, particolarmente per la determinazione del-
I'inizio dell'anno; diremo soltanto che in ogni caso il punto
di vista solstiziale ha un carattere piit « primordiale » del
punto di vista equinoziale.

20. Tale simmetria & particolarmente palese anche nel caso
dei due serpenti del caduceo.

21. La medicina, che per gli antichi rientrava nell'«arte
sacerdotale », proprio per questo corrisponde a una posi-
zione verticale della donpia spirale, in quanto mette in
azione, come abbiamo .udicatv prima, le forze rispettive
dello yang e dello yin. Qu- 2pia spirale verticale & rap-
presentata dal serpente arrotolato a S intorno al bastone di
Esculapio: in questo caso il serpeute & uno solo, a indicare
che la medicina mette in opera solo Faspetto « benefico » della
forza cosmica. Si noti che il termine «spagiria », che desi-
gna la medicina ermetica, esprime formalmente, nella sua
composizione, la duplice opcrazione di «soluzione» e di
« coagulazione »; I'esercizio della medicina tradizionale & quin-
di propriamente un’applicazione, in un ordine particolare,
del « potere delle chiavi ».

62

A questo stesso « potere delle chiavi » corrisponde
anche, nelle tradizioni indii e tibetana, il duplice
potere del vajra;2 tale simbolo, come ¢ noto, ¢ quel-
lo del fulmine,® e le sue due estremita, costituite da
punte a forma di fiamma, corrispondono ai due
opposti aspetti del potere rappresentato dal fulmi-
ne: generazione e distruzione, vita e morte.* Se ri-
feriamo il vajra all’« Asse del Mondo », queste due
estremitd corrispondono ai due poli, come pure ai
due solstizi;® esso deve percid essere collocato verti-
calmente, in accordo del resto con il suo carattere di
simbolo maschile,® nonch¢ con il fatto che essen-
zialmente esso ¢ un attributo sacerdotale.” Tenuto
cosi in posizione verticale, il vajra rappresenta la
« Via del Mezzo » (che ¢ anche, come vedremo piu

22. Vajra & la parola sanscrita; la forma tibetana ¢ dorje.
23. Per una duplice accezione della stessa parola, esso &
sia « folgore » che «diamante» e, in entrambi i significati,
& sempre un simbolo « assiale ».

24, Li raffigurano anche talune armi a doppio taglio e in
particolare, nel simbolismo della Grecia arcaica, l'ascia bi-
penue, il cui significato pud peraltro esserc accostato a
quello del caduceo. D'altra parte, nella tradizione scandi-
nava la folgore era rappresentata dal martello di Thor, cui
si pud assimilare il maglio del Maestro ncl simbolismo mas-
sonico; quest'ultimo & percid ancora un equivalente del
vajra e, come il vajra, ha il duplice potere di dare la vita
e la morte, come mostra il suo ruolo, da un lato, nella
consacrazione iniziatica e, dall’altro, nella leggenda di Hiram.
25. Nella corrispondenza spaziale dcl ciclo auwnuale, questi
infatti si assimilano al Nord (inverno) e al Sud (estate),
mentre i due equinozi si assimilano all’Est (primavera) ¢
all'Ovest (autunno); tali relazioni hanno in particolare una
grande importanza, dal punto dwuista rituale, nella tradi-
zione estremo-orientale. - 5

26. 11 suo complementare femminile, nella tradizione indi,
¢ la conchiglia (shankha) e, nella tradizione tibetana, la
campanella rituale (dilbu), sulla quale spesso si vede una
figura femminile che & quella della Prdjnd-pdramitd o « Sa-
pienza trascendente » di cui essa & il simbolo, mentre il
vajra & simbolo del « Metodo » o della « Via ».

27. 1 Lama tengono il vajra con la mano destra e la cam-
panella con la mano sinistra; questi due oggetti rituali non
devono mai essere separati.
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avanti, la « Via del Cielo »); ma pud essere incli-
nato da un lato o dall’altro, e allora queste due
posizioni corrispondono alle due «vie » tantriche
di destra e di sinistra (dakshina-mdrga e vdma-
mdrga), dove peraltro la destra e la sinistra possono
essere messe in relazione con i punti equinoziali, co-
si come I'alto e il basso lo sono con i punti solsti-
ziali.® Ci sarebbe evidentemente molto da dire su
tutto cid, ma, per non allontanarci troppo dal no-
stro tema, qui ci accontenteremo di queste poche
indicazioni; e in proposito concluderemo dicendo
che il potere del vajra, o il « potere delle chiavi »
che in fondo ¢ la stessa cosa, implicando la mani-
polazione e I'utilizzazione delle forze cosmiche nel
loro duplice aspetto di yin e di yang, non ¢ in de-
finitiva nient’altro che il potere di comandare alla
vita e alla morte.®

28. Nel simbolismo tibetano, si trova talora una figura
formata da due vajra incrociati, che evidentemente & un equi-
valente dello swastika; le quattro punte allora corrispondono
csattamente alle quattro chiavi dello swastika clavigero.

29. In antichi manoscritti provenienti dalla Massoneria ope-
rativa, si parla, senza ulteriori spiegazioni, di una certa
faculty of abrac; Tenigmatica parola abrac, che ha dato
luogo a varie interpretazioni pit o meno fantasiose, e che
in ogni caso ¢ una parola palesemente deformata, in realty
sembra proprio dover significare la folgore o il lampo (in
cbraico ha-barag, in arabo el-barq), sicché anche qui si
tratterebbe propriamente del potere del vgjre. Da tutto cid
si pud facilmente capire in virtd di quale simbolismo il
potere di provocare temporali sia stato spesso considerato,
dai popoli piit diversi, una specie di conseguenza dell’ini-
ziazione.
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VII
PROBLEMI DI ORIENTAZIONE

Nell'epoca primordiale, I'uomo, in se stesso, era
perfettamente equilibrato riguardo al complementa-
rismo dello yin e dello yang; d’altra parte, egli era
yin o passivo rispetto al solo Principio, e yang o at-
tivo rispetto al Cosmo o all'insieme delle cose ma-
nifestate; percio egli si volgeva naturalmente ver-
so il Nord, che ¢ yin,! come verso il proprio com-
plementare. Invece, 'uomo delle epoche ulteriori,
in seguito alla degenerazione spirituale che corri-
sponde al cammino discendente del ciclo, ¢ diven-
tato yin rispetto al Cosmo; egli deve percio volgersi
verso il Sud, che ¢ yang, per riceverne gli influssi
del principio complementare a quello divenuto in
lui predominante, e per ristabilire, nei limiti del
possibile, I'equilibrio tra lo yin e lo yang. La prima
di queste due orientazioni pud essere detta « po-
lare », mentre la seconda ¢ propriamente « solare »:
nel primo caso, 'uomo, guardando la Stella polare
o « culmine del Cielo », ha I'Est alla propria destra
e I'Ovest alla propria sinistra; nel secondo caso,
guardando il Sole a mezzogiorno, ha invece I'Est a
sinistra e I'Ovest a destra; e cid fornisce la spiega-
zione di una particolarita che, nella tradizione
estremo-orientale, pud sembrare alquanto strana a
coloro che ne ignorano il motivo.?

1. Per questo, nel simbolismo massonico, la Loggia nou
deve averce alcuna finestra che dia sul Iato Nord, dal quale
nou giunge mai la luce solare, mentre ne ha invece sugli
altri tre lati, che corrispondono alle tre «stazioni» del Sole.
2. Nelle carte e nelle piante cinesi, il Sud & posto in alto
¢ il Nord in basso, I'Est a sinistra ¢ I'Ovest a destra, dispo-

sizione che & conforme alla seconda orientazione; quest’uso
non & poi tanto eccezionale, dato clie esisteva tra gli antichi
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Infatti, in Cina, il lato cui in genere viene attri-
buita la preminenza & la sinistra; diciamo in ge-
nere, perché non fu sempre cosi per tutto il corso
della storia. All’epoca dello storico Sseu-ma-tsien, os-
sia nel II secolo avanti Cristo, la destra sembra
anzi aver avuto la meglio sulla sinistra, se non
altro per quanto riguarda la gerarchia delle fun-
zioni ufficiali;* sembra che allora ci sia stata, al-
meno sotto questo profilo, una specie di tentativo
di «ritorno alle origini », che con ogni probabilita
dovette corrispondere a un cambiamento di dina-
stia, perché simili cambiamenti nell’ordine umano
sono sempre messi tradizionalmente in corrispon-
denza con certe modificazioni dello stesso ordine co-
smico. Ma, a un’epoca piti antica, benché sicura-
mente lontanissima dai tempi primordiali, era la si-
nistra a predominare come indica tra l'altro questo
passo di Lao-tseu: « Nelle faccende propizie (o di
buon augurio), si mette al disopra la sinistra; nelle
faccende funeste, si mette al disopra la destra ».5
Intorno alla stessa epoca ¢ stato anche detto: « La
umanitd € la destra; la Via & la sinistra »,5 afferma-
zione che implica palesemente un’inferiorita della
destra rispetto alla sinistra; nel loro reciproco rap-
porto, la sinistra corrisponderebbe allora allo yang
e la destra allo yin.

Ora, che questa sia effettivamente una diretta con-
seguenza dell’orientazione determinata volgendosi
verso Sud, lo prova un trattato attribuito a Kouan-
tseu, che sarebbe vissuto nel VII secolo avanti Cri-

Romani e sopravvisse anche per una parte del medioevo
occidentale.

3. Il «consigliere di destra» (iou-siang) aveva allora un
ruolo pit importante del « consigliere di sinistra » (tso-siang).
4. La successione delle dinastie, per esempio, corrisponde
a una successione degli elementi in un certo ordine, ele-
menti che a loro volta sono in relazione con le stagioni e
con i punti cardinali.

5. Tao-te-king, cap. XXXI

6. Li-ki.
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sto, dove si legge: « La primavera fa nascere (gli
esseri) a sinistra, l'autunno distrugge a destra,
I’estate fa crescere in avanti, I'inverno mette in ser-
bo indietro ». Secondo la corrispondenza univer-
salmente ammessa tra le stagioni e i punti cardinali,
la primavera corrisponde all’Est e l'autunno al-
I’Ovest, 'estate al Sud e I'inverno al Nord;? qui per-
cio & proprio il Sud a essere in avanti e il Nord
indietro, mentre I'Est ¢ a sinistra e I'Ovest a de-
stra.? Naturalmente, quando invece si determina
Iorientazione volgendosi verso Nord, la corrispon-
denza della sinistra e della destra risulta invertita, e
cosi pure quella del davanti e del dietro; ma, in
definitiva, il lato che ha la preminenza, la sinistra
in un caso e la destra nell’altro, & sempre e invaria-
bilmente il lato Est. E questo che importa essen-
zialmente, perché da cio si vede che, in fondo, la
tradizione estremo-orientale si trova in perfetto ac-
cordo con tutte le altre dottrine tradizionali, nelle
quali effettivamente I'Oriente & sempre considerato
come il «lato luminoso » (yang) rispetto all’Occi-
dente e I'Occidente come il « lato oscuro » (yin) ri-
spetto all’Oriente; il mutamento nei rispettivi si-
gnificati della destra e della sinistra, essendo con-
dizionatd da un mutamento di orientazione, & in-

7. Tale corrispondenza, strettamente conforme alla natura
delle cose, & comune a tutte le tradizioni; & quindi incom-
prensibile come certi moderni che si sono occupati di sim-
bolismo abbiano spesso sostituito ad essa altre corrispon-
denze fantasiose e assolutamente ingiustificabili. Cosi, per
darne solo un esempio, la tavola quaternaria posta alla fine
del Libro dell’Apprendista di Oswald Wirth fa si corri-
spondere l'estate al Sud e linverno al Nord, ma anche la
primavera all’Occidente e I'autunno all'Oriente; e vi si tro-
vano ancora altre corrispondenze, in particolare riguardo alle
cta della vita umana, che sono ingarbugliate in modo quasi
inestricabile.

8. Si pud accostare a quanto abbiamo detto anche il se-
guente testo dello Yi-king: «I1 Saggio ha il viso rivolto
verso Sud e ascolta l'eco di cid che ¢ sotto il Cielo (ossia
del Cosmo), lo illumina e lo governa ».
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somma perfettamente logico e non implica asso-
lutamente alcuna contraddizione.®

Questi problemi di orientazione sono peraltro as-
sai complessi, perché non solo bisogna far sempre
attenzione a non commettervi nessuna confusione
tra corrispondenze diverse, ma pud anche darsi
che, in una medesima corrispondenza, la destra e
la sinistra abbiano entrambe il sopravvento da pun-
ti di vista diversi. Lo indica con la massima chia-
rezza un testo come il seguente: « La Via del Cielo
preferisce la destra, il Sole e la Luna si muovono
verso Occidente; la Via della Terra preferisce la si-
nistra, il corso dell’acqua va verso Oriente; allo
stesso modo vengono disposti in alto (cio¢ entrambi
i lati hanno diritto alla preminenza) ».1° Il passo ¢
particolarmente interessante, in primo luogo perché
afferma, indipendentemente dai motivi che ne da
e che devono essere intesi piuttosto come semplici
« illustrazioni » desunte dalle apparenze sensibili,
che la preminenza della destra & associata alla
« Via del Cielo » e quella della sinistra alla « Via
della Terra »; ora la prima ¢ necessariamente supe-
riore alla seconda e, potremmo dire, gli uomini so-
no venuti a conformarsi alla « Via della Terra »
proprio perché hanno smarrito la « Via del Cielo »,
fatto che indica molto bene la differenza tra 'epoca
primordiale e le ulteriori epoche di degenerazione
spirituale. In secondo luogo, si pud scorgervi I'in-

9. Possono poi esserci ancora altre modaliti di orienta-
zione oltre a quelle da noi appena indicate, modalitad che
comportano naturalmente adattamenti diversi, ma che & sem-
pre facile far concordare tra di loro: cosi, in India, se il
lato della destra (dakshina) & il Sud, cid significa che la
orientazione & determinata guardando il Sole al suo sorgerc,
cioé volgendosi verso Oriente; ma, del resto, questa attuale
modalita di orientazionc non impedisce assolutamcente di
riconoscere la primordialitd dell’orientazione « polare », cioé
determinata volgendosi verso Nord, che & designato come il
punto piu alto (uttara).

10. Tcheou-li.
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dicazione di un rapporto inverso tra il movimento
del Cielo e quello della Terra,!! in rigorosa con-
formitd con la legge generale dell’analogia; ed &
sempre cosi quando ci si trova in presenza di due
termini che si oppongono in modo tale per cui
uno di essi sia quasi un riflesso dell’altro, riflesso
che ¢ invertito come I'immagine di un oggetto in
uno specchio lo ¢ rispetto all’oggetto stesso, talché
la destra dell'immagine corrisponde alla sinistra del-
I'oggetto e viceversa.l?

In proposito aggiungeremo nn’osservazione che, per
quanto semplice appaia in se stessa, & lungi nondi-
meno dall’essere priva di importanza: e cioé che,
particolarmente quando si tratta della destra e del-
la sinistra, bisogna aver sempre la massima cura di
precisare rispetto a che cosa esse vengano determi-
nate; cosi, quando si parla della destra e della si-
nistra di una figura simbolica, con questo si vuole
intendere realmente quelle della figura stessa, op-
pure quelle di uno spettatore che la guardi ponen-
dovisi di fronte? Effettivamente possono presentarsi
entrambi i casi: quando si ha a che fare con una
figura umana o con quella di qualche altro essere
vivente, non ci sono molti dubbi su quelle che
converr;} chiamare la sua destra e la sua sinistra;
ma lo stesso non si puo dire per un qualunque al-
tro oggetto, ad esempio per una figura geometrica,
o anche per un monumento, ¢ allora di solito la
destra e la sinistra vengono determinate ponendosi
dal punto di vista dello spettatore;'* ma non ¢& sem-

11. Ricorderemo ancora una vulta che qui il « movimento »
non ¢ che una rappresentazione puramentc simbolica.

12. Lo stesso vale del resto per due personc poste l'una di
fronte all’altra, e per questo & detto: «tu adorerai la tua
destra, dove & la sinistra di tuo fretello (il lato del suo
cuore) » (Phan-khoa-Tu, citato da Matgioi, La Voie ration-
nelle, cap. vu).

13. Cosi, nella figura dell’« albero sefirotico » della Cabbala,
la «colonna di destra» e la «colonna di sinistra» sono
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pre necessariamente cosi, € puo anche succedere che
in qualche caso si attribuisca una destra e una si-
nistra alla figura presa in se stessa, attribuzione che
corrisponde a un punto di vista naturalmente in-
verso a quello dello spettatore;* omettendo di pre-
cisare come stiano le cose in ciascun caso, si pud
essere indotti a commettere errori abbastanza gravi
a tale riguardo.’

Un altro problema connesso a quello dell’orienta-
zione ¢ quello del senso delle « circunambulazioni »
rituali nelle varie forme tradizionali; & facile ren-
dersi conto che questo senso & in effetti determi-
nato, o dall’orientazione « polare » o dall’orienta-
zione « solare », nell’accezione da noi precedente-
mente data a tali espressioni. Se consideriamo le fi-
gure riprodotte qui a fianco,! il primo senso & quello
in cui, guardando verso Nord, vediamo ruotare le

quelle che abbiamo rispettivamente a destra e a sinistra guar-
dando la fignra,

14. Per csempio, Plutarco riferisce che «gli Egizi conside-
rano 1'Oriente come il volto del mondo, il Nord come la
sua destra, e il Mezzogiorno la sua sinistra » (Iside e Osiride,
32; trad. francese di Mario Meunier, p. 112); malgrado le
apparenze, cid coincide esattamente con la designazione indn
del Mezzogiorno come «lato della destra », perché & facile
rappresentarsi il lato sinistro del mondo come esteso verso
la destra di chi lo contempla e viceversa.

15. Da ci6 hanno origine per esempio, nel simbolismo mas-
sonico, le divergenze che si sono verificate a proposito della
rispettiva posizione delle due colonne situate all’ingresso del
Tempio di Gerusalemme; eppure & facilissimo risolvere il
problema rifacendosi direttamente ai testi biblici, a patto di
sapere che, in ebraico, la « destra » significa sempre il Sud
e la «sinistra» il Nord, la qual cosa implica che l'orienta-
zione sia dcterminata, come in India, volgendosi verso Est.
Del resto, questa stessa modalith di orientazione & anche
quella praticata, in Occidente, dai costruttori medioevali per
determinare l'orientazione delle chiese.

16. La croce tracciata entro il cerchio, della quale dovremo
riparlare pil avanti, qui sta a indicare la direzione dei quat-
tro punti cardinali; in conformitd con quanto abbiamo spie-
gato, nella prima figura & posto in alto il Nord e nella
seconda il Sud.
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stelle intorno al polo (fig. 13); il secondo senso,
invece, ¢ quello in cui si effettua il moto apparente
del Sole per un osservatore che guardi verso Sud
(fig. 14). La circumambulazione si compie tenendo
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Fig. 13 Fig. 14

nel primo caso il centro costantemente alla propria
sinistra, e nel secondo alla propria destra (in san-
scrito quest'ultima si chiama pradakshind); la secon-
da modalita ¢ quella in uso, in particolare, nelle
tradizioni indu e tibetane, mentre la prima si ri-
scontra fra l'altro nella tradizione islamica.’” A que-
sta differenza di senso si ricollega anche il fatto di
avanzare per primo il piede destro o il piede sini-
stro in un cammino rituale: considerando ancora
le stesse figure si puo facilmente vedere come il pie-
de che dev'essere avanzato per primo sia necessa-
riamente quello del lato opposto al lato rivolto

17. Forse non & privo di interesse rilevare che il senso di
queste circumambulazioni, che vanno rispettivamente da
destra a sinistra (fig. 13) e da sinistra a destra (fig. 14), cor-
risponde anche alla direzione della scrittura nelle lingue
sacre di queste stesse forme tradizionali. Nella forma at-
tuale della Massoneria, il senso delle circumambulazioni &
« solare », ma sembra invece essere stato dapprima « pola-
re » pell'antico ritnale operativo, in base al quale peraltro
il «trono di Salomone» era posto a Occidente e non a
Ovicute, per consentive al suo occupante di « contemplare
il Sole al suo sorgere ».
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verso il centro della circumambulazione, ossia il
piede destro nel primo caso (fig. 13) e il piede si-
nistro nel secondo (fig. 14); e quest’ordine di cam-
mino viene generalmente osservato, anche quando
non si tratti di vere e proprie circumambulazioni,
come segno, in qualche modo, del rispettivo pre-
dominio del punto di vista « polare » o del punto di
vista « solare », e questo sia in una determinata for-
ma tradizionale, sia anche, talora, per periodi diver-
si nel corso dell’esistenza di una stessa tradizione.!s
Cosi, tutte queste cose sono lontane dal ridursi a
semplici dettagli pilt o meno insignificanti, come
potrebbero credere quelli che non capiscono niente
del simbolismo né dei riti; esse sono invece legate
a tutto un complesso di nozioni che hanno una
grande importanza in tutte le tradizioni, e potremn-
mo offrirne moltissimi altri esempi. A proposito del-
lorientazione, sarebbe anche il caso di trattare di
problemi come quelli delle sue relazioni con il per-
corso del ciclo annuale ¥ e con il simbolismo delle
« porte zodiacali »; vi ritroveremmo I'applicazione
del senso inverso, che segnalavamo in precedenza,
nei rapporti tra l'ordine « celeste » e I'ordine « ter-
restre »; ma simili considerazioni costituirebbero
una digressione troppo lunga, e sicuramente trove-
ranno un posto pitr adatto in altri studi.?

18. L’inversione verificatasi a proposito di quest’ordine di
cammino in certi Riti massonici & tanto pilt singolare in
quanto si trova in palese disaccordo con il senso delle cir-
cumambulazioni; le indicazioni da noi appena offerte for-
niscono evidentemente la regola corretta da osservare in
tutti 1 casi.

19. Si troverd un esempio della rappresentazione di questo
percorso mediante una circumambulazione nelle considera-
zioni relative al Ming-tang che esporremo piia avanti.

20. Sul carattere qualitativo delle direzioni spaziali, che &
il principio stesso sul quale poggia I'importanza tradizionale
dell’orientazione, e sulle relazioni esistenti fra le determi-
nazioni spaziali e quelle temporali, si potrd anche rifarsi
alle spiegazioni da noi fornite in Le Régne de la Quantiié
et les Signes des Temps, capp. Iv e V.
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VIII
NUMERI CELESTI E NUMERI TERRESTRI

La dualita dello yang e dello yin si ritrova anche
nel campo dei numeri: secondo lo Yi-king, 1 numeri
dispari corrispondono allo yang, cioé sono maschili
o attivi, e i numeri pari corrispondono allo yin,
cio¢ sono femminili o passivi. In questo non vi ¢
peraltro nulla che sia peculiare alla tradizione estre-
mo-orientale, dato che tale corrispondenza & con-
forme a quanto insegnano tutte le dottrine tra-
dizionali; in Occidente, essa ¢ nota soprattutto at-
traverso il Pitagorismo, ¢ forse taluni, immaginan-
do che si tratti di una concezione propria a que-
st’'ultimo, rimarrebbero assai stupiti nell'apprendere
che la si ritrova tale e quale addirittura in Estremo
Oriente, senza che sia ovviamente possibile presup-
porre in questo il minimo « prestito » da una parte
o dall’altra, e semplicemente perché si tratta di
una verita che dev'essere parimenti riconosciuta do-
vunque esista la scienza tradizionale dei nuneri.

I numeri dispari, essendo yang, possono essere detti
« celesti », € i numeri pari, essendo yin, possono
essere detti « terrestri »; ma, al di la di questa con-
siderazione assolutamente generale, vi sono certi nu-
meri che vengono attribuiti in modo pii specifico
al Cielo e alla Terra, e cid richiede altre spiega-
zioni. In primo luogo, sono soprattutto i primi nu-
meri rispettivamente dispari e pari a essere consi-
derati i numeri caratteristici del Cielo e della Ter-
ra, ovvero l'espressione della loro intima natura,
cosa facile a capire perché, in virti della premi-
nenza che essi hanno ciascuno nel proprio ordine,
tutti gli altri numeri ne sono, si direbbe, in qualche
modo derivati e relativamente a essi occupano nel-
le loro rispettive serie solo un posto secondario;

o
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sono percio quelli a rappresentare, per cosi dire, lo
yang e lo yin al grado piu alto, oppure, € la cosa &
perfettamente equivalente, a esprimere nel modo
pitt puro la natura celeste e la natura terrestre.
Ora, bisogna far bene attenzione al fatto che qui
l'unita, essendo propriamente il principio del nu-
mero, non viene a sua volta calcolata come un nu-
mero; in realtd, cido che essa rappresenta non pud
che essere anteriore alla distinzione tra il Cielo e
la Terra, e infatti abbiamo gia visto come essa cor-
risponda al loro comune principio, Tai-ki, I’Essere
identico all'Unitd metafisica stessa. Percid, se il 2
¢ il primo numero pari, come primo numero di-
spari sara considerato il 3, e non l'uno; di conse-
guenza, il 2 ¢ il numero della Terra e il 3 il nu-
mero del Cielo; ma allora, dal momento che il 2
viene prima del 3 nella serie dei numeri, la Terra
sembra venire prima del Cielo, allo stesso modo
in cui lo yin appare prima dello yang; si ritrova
cosi in questa corrispondenza numerica un’altra
espressione, in sostanza equivalente, dello stesso
punto di vista cosmologico di cui abbiamo parlato
in precedenza a proposito dello yin e dello yang.
Una cosa che puo sembrare pin difficile a spiegarsi
¢ il fatto che anche altri numeri siano attribuiti al
Cielo e alla Terra e che per questi si verifichi, al-
meno apparentemente, una specie di inversione; in-
fatti, alla Terra viene allora attribuito il 5, numero
dispari, ¢ al Cielo il 6, numero pari. Anche qui ab-
biamo due termini consecutivi della serie dei nu-
meri, € il primo nell’ordine di questa serie corri-
sponde alla Terra mentre il secondo corrisponde al
Cielo; ma, a parte tale carattere comune alle due
coppie numeriche 2 e 3 da un lato, e 5 ¢ 6 dal-
I'altro, come pud essere che un numero dispari o
yang venga riferito alla Terra e un numero pari o
yin al Ciclo? Si & parlato in proposito, e tutto som-
mato con ragione, di uno scambio « ierogamico »
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fra gli attributi dei due principi complementari;!
del resto, non si tratta di un caso isolato o eccezio-
nale, e se ne possono rilevare molti altri esempi nel
simbolismo tradizionale A dire il vero, si dovrebbe
anzi generalizzare di pil, perché si pud parlare
propriamente di « ierogamia » solo quando i due
complementari sono espressamente considerati come
maschile e femminile 1'uno rispetto all’altro, come
avviene effettivamente nel nostro caso; ma si tro-
va qualcosa di simile anche in casi nei quali il
complementarismo riveste aspetti diversi da questo:
I'abbiamo gi indicato altrove per quanto riguarda
il tempo e lo spazio e i simboli che vi si riferiscono
vispettivamente nelle tradizioni dei popoli nomadi
e dei popoli sedentari? E evidente come, in questo
caso in cui un termine temporale e un termine spa-
ziale sono considerati come complementari, non si
possa assimilare la relazione esistente fra i due ter-
mini a quella tra maschile e femminile; rimane
comunque vero che tale complementarismo, come
qualsiasi altro, si ricollega in un certo modo a quel-
lo del Cielo e della Terra, perché il tempo ¢ messo
in corrispondenza con il Cielo attraverso la nozione

1. Marcel 'Granct, La Pensée chinoise, pp. 154-155 ¢ 198-199
[{l pensiero cinese, trad. it. di G.R. Cardona, Milano, 1971, pp.
104 sgg. e 148-149]. Come abbiamo gii segnalato altrove
(Le Régne de la Quantilé et les Signes des Temps, cap. v),
questo libro contiene una grande quantita di informazioni
inferessantissime, e particolarmente importante & il capitolo
dedicato ai numeri; bisogna solo aver cura di consultarlo
unicamente dal punto di vista «documentario» e di non
tener conto delle interpretazioni « sociologichc » dell’autore,
interpretazioni che in genere rovesciano i reali rapporti tra
le cose, perché non Vordine cosmico, com’egli immagina,
& stato concepito sul modello delle istituzioni sociali, ma
al contrario proprio queste ultime sono state create in
corrispondenza con l'ordine cosmico.

2. Troveremo un simile esempio pitt avanti, e sempre nclla
tradizione estremo-orientale, a proposito della squadra e del
COmpasso.

3. Le Régne de la Quantilé et les Signes des Temps, cap. XXu.
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dei cicli, la cui base ¢ essenzialmente astronomiica,
€ lo spazio con la Terra in quanto, nell'ordine delle
apparenze sensibili, la superficie terrestre rappresen-
ta propriamente l'estensionc misurabile. Certo non
si dovrebbe concludere, in base a questa corrispon-
denza, che tutti i complementarismi possano essere
ricondotti a un unico tipo, e percio sarebbe erronco
parlare di «ierogamia » in un caso come quello da
noi appena ricordato; quello che bisogna dire & so-
lo che tutti i complementarismi, di qualunque ti-
po siano, hanno allo stesso modo il loro principio
nella prima di tutte le dualita, quella dell’Essenza
¢ della Sostanza universali, o, secondo il linguaggio
simbolico della tradizione estremo-orientale, del Cie-
Io e della Terra.

Ora, per capire esattamente il diverso significato
delle due coppie di numeri attribuite al Cielo e
alla Terra, bisogna rendersi bene conto del fatto
che uno scambio come quello di cui abbiamo ap-
pena parlato pud verificarsi solo quando i due ter-
mini complementari sono considerati nel loro reci-
proco rapporto, o piul particolarmente come uniti
tra loro se si tratta di « icrogamia » propriamente
detta, € non presi in s¢ stessi e ciascuno indipen-
dentemente dall’altro. Ne risulta che, mentre il 2
e il 3 sono la Terra e il Cielo in se stessi e nella
loro specifica natura, il 5 e il 6 sono la Terra e
il Cielo nella loro reciproca azione e reazione, dun-
que dal punto di vista della manifestazione che ¢ il
prodotto di tale azione e di tale reazione; ¢ del resto
quanto esprime in modo chiarissimo un testo come
il seguente: «il 5 e il 6, & l'unione centrale
(tchoung-ho, cioé l'unione nel loro centro)* del
Cielo e della Terra ».5 Cid appare ancor meglio dal-
la stessa costituzione dei numeri 5 e 6: entrambi

4. Si ricordi quanto abbiamo indicato in precedenza, e cio¢
che il Cielo e la Terra possono cffettivamente unirsi solo
per il centro.

5. Tsien-Han-chou.
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sono formati dal 2 e dal 3, ma questi ultimi sono
uniti tra loro in due modi diversi, mediante addi-
zione per il primo (2 + 3 = 5), e mediante molti-
plicazione per il secondo (2 X 3 = 6); & questo poi
il motivo per cui i due numeri 5 e 6, che nascono
dunque dall'unione tra pari e dispari, sono entram-
bi considerati in modo molto generale, nel simbo-
lismo delle varie tradizioni, come dotati di un ca-
rattere essenzialmente « congiuntivo ».¢ Per appro-
fondire la spiegazione, occorrerd chiedersi perché
vi sia addizione in un caso, quello della Terra con-
siderata nella sua unione con il Cielo, ¢ moltipli-
cazione nell’altro, quello del Cielo considerato in-
versamente nella sua unione con la Terra: il fatto
¢ che, sebbene ciascuno dei due principi riceva in
questa unione l'influsso dell’altro, che in qualche
modo si congiunge alla sua natura, essi tuttavia li
ricevono in maniera diversa. In seguito all’azione
del Cielo sulla Terra, il numero celeste 3 viene
semplicemente ad aggiungersi al numero terrestre 2,
perché tale azione, essendo propriamente «non
ageite », & quella che possiamo chiamare una « azio-
ne di presenza»; in seguito alla reazione della
Terra verso il Cielo, il numero terrestre 2 molti-
plica il numero celeste 3, perché la potenzialita
della sostdnza ¢ la radice stessa della molteplicita.’
Inoltre si puod dire che, mentre il 2 e il 3 esprimono
la natura in sé della Terra e del Cielo, il 5 e il

6. Per i Pitagorici, il 5 cta il « numero nuziale », in quanto
somma del primo numecro pari o femminile e del primo
numero dispari o maschile; per quanto riguarda il carattere
« congiumtivo » del numero 6, basterd ricordare il significato
della lettera waw in cbraico e in arabo, come pure la figura
del «sigillo di Salomone » che corrisponde geometricamente
a questo numero. Sul simhbolismo dei numeri 5 e 6, si veda
Le Symbolisine de la Croix, cap. XXVIIL

7. Da questa modalitd di formazione dei due numeri ri-
sulta naturalmente lo scambio tra pari e dispari, perché la
somma di un numero pari ¢ di un numero dispari & ne-
ceseariamente dispari, mentre il prodotto di un numero pari
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6 esprimono solo la loro « misura », e cid significa
che allora essi vengono appunto considerati dal pun-
to di vista della manifestazione, e non piu in se
stessi; giacché, come abbiamo spiegato altrove? la
nozione stessa di misura ¢ in diretto rapporto con
la manifestazione. I1 Cielo e la Terra in se stessi
non sono in alcun modo misurabili, perché non ap-
partengono all'ambito della manifestazione; di mi-
sura si pud parlare unicamente per le determina-
zioni attraverso le quali essi appaiono allo sguardo
degli esseri manifestati:® sono quelli che possiamo
chiamare gli influssi celesti e gli influssi terrestri, i
quali si traducono nelle rispettive azioni dello yang
e dello yin. Per capire in modo piui preciso come si
applichi questa nozione di misura, bisogna tor-
nare alla considerazione delle forme geometriche
che simboleggiano i due principi, e che sono, co-
me abbiamo visto in precedenza, il cerchio per il
Cielo e il quadrato per la Terra:? le forme retti-
linee, di cui il quadrato ¢ il prototipo, si misurano
con il 5 e i suoi multipli, e, del pari, le forme cir-
colari si misurano con il 6 e i suoi multipli. Parlan-
do dei multipli di questi due numeri, facciamo prin-
cipalmente riferimento ai primi tra questi multi-
pli, e ciot al loro doppio, che nel primo caso ¢ 10 e

e di un numero dispari & nccessariamente pari. La somma
di due numeri pud essere pari solo se i numeri sono cn-
trambi pari o entrambi dispari: in quanto al prodotto,
perché sia dispari bisogna che i suoi due fattori siano en-
trambi dispari.

8. Le Régne de la Quantilé et les Signes des Temps, cap.
L,

9. Bisogna intendere questo « sguardo » sia nell'ordine sen-
sibile che nell'ordine intellettuale, a seconda che si tratti
degli influssi terrestri, che sono « allesterno », o degli influssi
celesti, che sono «all'interno », come abbjamo spicgato prima,
10.  Qui appaiono come strumenti di misura, rispettivamente
dal punto di vista « celeste » e dal punto di vista « terrestre »
(ossia sotto il profilo degli influssi corrispondenti), il com-
passo ¢ la squadra di cui parlercmo pit avanti,
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nel secondo 12; infatti, la misura naturale delle li-
nee rette si effettua mediante una divisione deci-
male, e quella delle linee circolari mediante una
divisione duodecimale; e in questo possiamo vede-
re la ragione per la quale i due numeri 10 e 12
vengono assunti come basi dei principali sistemi di
numerazione, sistemi che talora sono poi usati in
concorrenza, come appunto nel caso della Cina, per-
ché in realtd hanno applicazioni diverse, sicché la
loro coesistenza in una stessa forma tradizionale non
ha assolutamente nulla di arbitrario o di super-
fluo.!t

Per concludere queste osservazioni, segnaleremo an-
cora l'importanza riconosciuta al numero 11, in
quanto somma di 5 e 6; cid ne fa il simbolo di
quella « unione centrale del Cielo e della Terra »
di cui si & detto prima, e, di conseguenza, « il nu-
mero grazie al quale si costituisce nella sua perfe-
zione (lcheng)'? la Via del Cielo e della Terra ».B3
L’'importanza del numero 11, come dei suoi mul-
tipli, ¢ del resto un ulteriore punto comune alle
pit diverse dottrine tradizionali, come abbiamo gia

11. Qui peraltro si verifica un nuovo scambio, per il fatlo
che, in certi.casi, il numero 10 viene attribuito al Ciclo e il
numero 12 alla Terra, quasi a indicare una volta di piu la
loro interdipendenza rispetto alla manifestazione o all’ordine
cosmico propriamente detto, sotto la duplice forma delle
relazioni spaziali e temporali; non insisterems ulteriormente
su questo punto, che ci porterebbe troppo Ioutano dal no-
strto tema. Segnaleremo soltanto, come caso particolare di
tale scambio, che nella tradizione cinese i giorni vengono
contati a periodi decimali e i mesi a periodi duodecimali;
ora dieci giorni sono «dieci soli», e dodici mesi sono «do-
dici lune»; i numeri 10 e 12 sono percid rispettivamente
messi in rapporto il primo con il Sole, che & yang o ma-
schile, e corrisponde al Cielo, al fuoco e al Sud, e il secondo
con la Luna, che & yin o femminile, e corrispende alla Ter-
ra, all'acqua e al Nord.

12. 11 termine tcheng, nello Yi-king, & I'ultimo della formula
tetragrammatica di Wen-wang (cfr, Matgioi, I.a Voie méta-
physique, cap. v).

13. Tsien-Han-chou.
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indicato in altra occasione, benché, per ragioni
alquanto oscure, in genere essa passi inosservata
da parte dei moderni che pretendono di studiare
il simbolismo dei numeri.!s Queste considerazioni
sui numeri potrebbero essere sviluppate quasi inde-
finitamente; ma, finora, abbiamo preso in esame
solo quanto riguarda il Cielo e la Terra, che sono
1 primi due termini della Grande Triade, ed é tem-
po ormai di passare alla considerazione del suo
terzo termine, 1'Uomo.

14. Si veda L’Esotérisme de Danlte, cap. viL

15. Nelle tradizioni ermetica ¢ cabbalistica, il numero 11
¢ la sintesi del « micrncosmo » e del « macrocosmo », rappre-
sentati rispettivamente dai numeri 5 e 6, che corrispondono
anche, in un’altra applicazione connessa a questa, all'uomo
tndividuale e all’« Uomo Universale » (o all’'uvomo terrestre
¢ all'Uomo celeste, come potremmo anche dire per ricolle-
garci ai dati della tradizione estremo-orientale). Dal mo-
mento che abbiamo parlato dei numeri 10 e 12, noteremo
inoltre Yimportanza che possicde, dal punto di vista cab-
balistico, la loro somma 22 (doppio o primo multiplo di 11),
che, come noto, é il numero delle lettere dell’alfabeto ebraico.
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X
IL FIGLIO DEL CIELO E DELLA TERRA

« Il Cielo ¢ suo padre, la Terra ¢ sua madre »:
questa & la formula iniziatica, sempre identica a se
stessa nelle pil varie circostanze di tempo e di luo-
go,! che determina i rapporti dell’'Uomo con gli al-
tri due termini della Grande Triade, definendolo
il « Figlio del Cielo e della Terra ». Peraltro ¢ su-
bito manifesto, trattandosi di una formula propria-
mente iniziatica, che l'essere cui essa si applica nel-
la pienezza del suo senso, pitt che 'nvomo comune,
I’'tomo nelle attuali condizioni del nostro mondo, ¢
I'« uomo vero » di cui l'iniziato ¢ chiamato a realiz-
zare in se stesso tutte le possibilita. Su cid tuttavia
¢ opportuno insistere ancora un poco, perché si
potrebbe obiettare che, dal momento che l'intera
manifestazione ¢ e non potrebbe non essere il pro-
dotio dell'unione del Cielo e della Terra, ogni uo-
mo, anzi qualunque essere, ¢ allo stesso modo e
proprio per questo motivo figlio del Cielo e della
Terra, giacché la sua natura partecipa necessaria-
mente di entrambi; e in un certo senso questo &
vero, perché c’¢ effettivamente in ogni essere una
essenza e una sostanza nell’accezione relativa dei due
termini, un aspetto yang e un aspetto yin, un lato
«in atto» e un lato «in potenza », un <« inter-
no » e un «esterno ». Perd in tale partecipazione
ci sono dei gradi da osservare, perché negli esseri

1. Sc ne ritrova la traccia persino nel rituale di un’organiz-
zazione deviata verso l'azione esterna in modo cosi totale
come lo & quella dei Carbonari; sono peraltro simili vestigi,
che in casi come questo sono naturalmente incompresi, a
testimoniare dell’origine recalmente iniziatica di organizza-
zioni giunte a un grado estremo di degenerazione (cfr.
Apergus svr Ulnitialion, cap. Xii).
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manifestati, evidentemente, gli influssi celesti e ter-
restri possono combinarsi in moltissime maniere e
in moltissime proporzioni diverse, ed ¢ poi questo
che genera la loro varieta indefinita; quello che ogni
essere & in una certa maniera € a un certo grado,
nel nostro stato di esistenza soltanto 1'Uomo, inten-
diamo dire I’« uomo vero »,2 lo ¢ pienamente e « per
eccellenza », e solo lui, tra i suoi privilegi, ha quel-
lo di poter riconoscere effettivamente il Cielo co-
me suo « Vero Antenato ».3

Ciod risulta, in modo diretto e immediato, dalla po-
sizione propriamente « centrale » che l'uomo oc-
cupa nello stato di esistenza che ¢ suo,® o alme-
no, per essere pitt esatti, che egli dovrebbe occupare
in linea di principio e normalmente, perché proprio
questo ¢ il momento di indicare la differenza tra
I'vomo comune e '« uomo vero ». Questi, che dal
punto di vista tradizionale ¢ in effetti il solo a do-
ver essere considerato come l'uomo realmente nor-
male, ¢ chiamato cosi perché possiede veramente
la pienezza della natura umana, avendo sviluppato
in sé l'integralitd delle possibilita che essa implica;
in fin dei conti gli altri uomini, potremmo dire, han-
no solo una potenzialitd umana piti o meno svilup-
pata in alcuni suoi aspetti (e in genere soprattut-
to nell’aspetto corrispondente alla semplice moda-
lita corporea dell’individualita), ma in ogni caso
ben lungi dall’essere interamente « attualizzata »;
questo carattere di potenzialita, che in essi ¢ pre-
dominante, in realta ne fa dei figli della Terra pit
che del Cielo, ed ¢ sempre tale carattere a farli yin
rispetto al Cosmo. Perché 1'uomo sia veramente il

2. Non parleremo ora dell’«uomo trascendente », che ci
riserviamo di prendere in esame piti avanti; qui percio si
tratta ancora soltanto del nostro stato di esistenza, e non
dell’Esistenza universale nella sua integralita.

3. L’espressione « Vero Antenato» & una di quelle che si
trovano fra le designazioni della Tien-ti-houei.

4. Si veda Le Symbolisme de la Croix, capp. Il e XXVIil,
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« Figlio del CGielo e della Terra », occorre che in
lui '« atto » sia uguale alla « potenza », € questo
implica la realizzazione integrale della sua uma-
nitd, ciot appunto la condizione dell’« uomo ve-
ro»; ¢ il motivo per cui questi ¢ perfettamente
equilibrato sotto l'aspetto dello yang e dello yin, €
nello stesso tempo, inoltre, quello per cui, dato che
la natura celeste ha necessariamente la preminenza
sulla natura terrestre 13 dove esse sono realizzate
in eguale misura, egli & yang rispetto al Cosmo;
solo cosi egli pud svolgere in modo effettivo il
ruolo « centrale » che gli compete 1n quanto uomo,
ma a patto di essere effettivamente uomo nel pieno
significato della parola, € solo cosi, per gli altri es-
seri manifestati, « egli & I'immagine del Vero Ante-
nato ».}

Ora, ¢ importante ricordare che I'« uomo vero »
¢ anche '« uomo primordiale », cioé che la sua
condizione ¢ quella clie era naturale all'umanita
alle sue origini, e da cui questa si & a poco a poco
allontanata, nel corso del suo ciclo terrestre, per
giungere fino allo stato in cui si trova attualmente
quello che abbiamo chiamato uomo comune, € che
propriamente non ¢ altro che l'uomo decaduto.
Questa decadenza spirituale che in pari tempo com-
porta uno squilibrio sotto il profilo dello yang ¢
dello yin, pud essere descritta come un graduale
allontanamento dal centro in cui si situava '« uo-
mo primordiale »; un essere ¢ tanto meno yang ¢
tanto pill yin quanto pit & lontano dal centro, per-

5. Tao-te-king, cap. 1v. E l'vomo «fatto a immagine di
Dio», 0 pil esattamente di Elohim, cioé delle potenze ce-
lesti, e che peraltro & realmente tale solo se & l'« Andro-
gino » costituito dal perfetto equilibrio dello yang e d’ello
yin, secondo le parole del Genesi (1, 27) « Elohim cred I'uo-
mo a Sua immagine (letteralmente « Sua ombra », cio¢ Suo
riflesso); a immagine di Elohim li cred; maschio ¢ femm.ma
li cred ». Nell’esoterismo islamico cid si traduce ncll’equiva-
lenza numerica di Adam wa Hawd con Allah (cfr. Le Sym-
bolisme de la Croix, cap. 1I).
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ché¢, nella stessa precisa misura, in lui 1« esterno »
ha il sopravvento sull’« interno »; e per questo, co-
me dicevamo poco fa, egli allora ¢ ormai quasi
solo un « figlio della Terra », distinguendosi sem-
Pre meno, «in atto » se non « in potenza », dagli
esseri non umani che appartengono allo stesso gra-
do di esistenza. Invece I'« uomo primordiale », an-
ziché situarsi semplicemente in mezzo a tali esseri,
li sintetizzava tutti nella sua umanita pienamente
realizzata;® e proprio in virtd della sua « interio-
ritd », abbracciando tutto il suo stato di esistenza
come il Cielo abbraccia tutta la manifestazione
(perché in realtd ¢ il centro che contiene tutto),
egli in qualche modo li comprendeva in sé come
possibilita particolari incluse nella propria natu-
ra;” e per questo I'Uomo, come terzo termine della
Grande Triade, rappresenta effettivamente Iinsie-
me di tutti gli esseri manifestati.

Il «luogo » in cui si situa I'« uomo vero» ¢ il
punto centrale in cui si uniscono effettivamente le
potenze del Cielo e della Terra; ¢ percid, di con-
seguenza, il prodotto diretto e compiuto della lo-
ro unione; e per lo stesso motivo gli altri esseri, in

6. 11 termine cinese Jen, come abbiamo gid indicato, puo
cssere reso sia con « Uomo » che con « Umanita », quando
con quest’ultima si intenda prima di tutto la natura umana,
¢ non la semplice collettivitd degli uomini; nel caso dcl-
U'cuomo veros, « Uomo» e « Umanitd» sono pienamente
equivalenti, dato ch'egli ha realizzato integralmente la natura
umana in tutte le sue possibilita.

7. Per questo, secondo il simbolismo del Genesi (1, 19-20),
Adamo poteva veramente «unominarc» tutti gli esseri di
questo mondo, ciot poteva definire, nel senso pitt completo
della parola (che implica sia determinazione che realizza-
zione), la natura propria a ciascuno di essi, ch'egli conosceva
immediatamente e interiormente comc un aspelto parziale
della propria natura. In questa come in tutte le cose, il
Sovrano, nella tradizione estremo-orientale, deve avere un
ruolo corrispondente a quello dell’« uomo primordiale »: « Un
principe saggio di alle cose i nomi a esse convenienti, e
ogni cusa deviessere trattala in base al significato del nome
chegli le da» (Liun-yu, cap. xiu).
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quanto produzioni in certo modo secondarie e par-
ziali, non possono se non procedere da lui se-
condo una gradazione indefinita, determinata dal-
la loro maggiore o minore lontananza da tale pun-
to centrale. Pertanto, come indicavamo all'inizio,
solo di lui si pud dire propriamente e in tutta ve-
rita che ¢ il « Figlio del Cielo e della Terra »; lo ¢
« per eccellenza » e nel pilt alto grado possibile,
mentre gli altri esseri lo sono soltanto per parte-
cipazione, partecipazione di cui peraltro ¢ egli stes-
so necessariamente il mezzo, dato che solo nella sua
natura il Cielo e la Terra sono immediatamente
uniti, se non in se stessi, almeno mediante le loro
rispettive influenze nell’ambito di esistenza cui ap-
partiene lo stato umano.?

Come abbiamo spiegato altrove,® I'iniziazione, nel-
la sua prima parte, quella che riguarda propria-
mente le possibilita dello stato umano e costituisce
quelli clie vengono chiamati i « piccoli misteri »,
ha appunto come scopo la restaurazione dello « sta-
to primordiale »; in altre parole, grazie a questa
iniziazione, se effettivamente realizzata, I'uomo &
ricondotto, dalla condizione « decentrata » che pre-
sentemente ¢ la sua, alla posizione centrale che
normalmente gli compete, e reintegrato in tutte le
prerogative inerenti a questa posizione centrale.
I’« uomo vero » ¢ percid quello pervenuto effettiva-
mente al termine dei « piccoli misteri », ossia alla
perfezione dello stato umano; in virth di cio, egli
¢ ormai definitivamente insediato nell'« Invariabile
Mezzo » (Tchoungyoung) e sfugge cosi alle vicis-
situdini della «ruota cosmica », perché il centro
non partecipa al movimento della ruota, ma ¢ il

8. Quest'ultima restrizione & resa necessaria dalla distin-
sione che si deve fare tra « uomo vero» e « uomo trascen-
dente », o tra uomo individuale perfetto in quanto tale e
« Uomo Universale ».

9. CIr. in particolare Apercus sur UInitiation, cap. XXXiX.

85



punto fisso e immutabile intorno al quale si effet-
tua il movimento.'® In questo modo, pur senza ave-
re raggiunto il grado supremo che costituisce lo
scopo finale dell’iniziazione e il termine dei « gran-
di misteri », '« uomo vero », essendo passato dalla
circonferenza al centro, dall’« esterno » all’« inter-
no », svolge realmente, rispetto a questo mondo che
& il suo,”! la funzione del « motore immobile », la
cui «azione di presenza » imita, nel proprio am-
bito, l'attivitd « non agente » del Cielo."

10. Cfr. Le Symbolisme de la Croix, cap. xxvui, ¢ Aperqus
sur UInitiation, cap. XLVL

11. Potremmo dire che ormai egli non apparticne pil a
questo mondo, ma che ¢ invece questo mondo ad apparte-
nergli.

12. E perlomeno strano vedere, in Occidente e durante il
Setlecento, Martines de Pasqually rivendicare a sé la qua-
litd di «uomo vero»; indipendentemente dal fatto ch’egli
avesse o no il diritto di farlo, ci si pud chiedere in ogni
caso come fosse venuto a conoscenza di questo termine spe-
cificamente taoista, che sembra peraltro il solo ch'egli ab-
bia mai usato.
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X
L'UOMO E I TRE MONDI

Quando si confrontano tra di loro diversi ternari
tradizionali, se & realmente possibile farli corri-
spondere termine per termine, bisogna guardarsi
bene dal concludere che i termini corrispondenti
siano necessariamente identici, € questo anche nei
casi in cui alcuni dei termini portino designazioni
simili, perché¢ pud darsi benissimo che tali desi-
gnazioni siano applicate per trasposizione analo-
gica a livelli diversi. Questo rilievo si impone in
modo particolare per quanto riguarda il confron-
to tra la Grande Triade estremo-orientale e il Tri-
bhuvana indu: i «tre mondi» che costituiscono
quest’ultimo sono, come ¢ noto, la Terra (Bha),
I'Atmosfera (Bhuvas) e il Cielo (Swar); ma qui il
Cielo e la Terra non sono affatto il Tien e il Ti
della tradizione estremo-orientale, che corrispondo-
no sempre a Purusha e al Prakriti nella tradi-
zione indu.! Infatti, mentre questi ultimi si trova-
no al di fuori della manifestazione, di cui sono i
principi immediati, i «tre mondi » rappresentano
invece l'insieme della manifestazione stessa, divisa
nei suoi tre gradi fondamentali, che costituiscono
rispettivamente 1'ambito della manifestazione in-
formale, quello della manifestazione sottile, e quel-
lo della manifestazione grossolana o corporea.

Stando cosi le cose, per giustificare l'uso di ter-
mini che in entrambi i casi siamo costretti a tra-
durre con le stesse parole «Cielo» e « Terra»,
basta osservare che la manifestazione informale &
evidentemente quella in cui predominano gli in-

1. Cfr. L’Homme e¢i son devenir selon le Véddnia, capp.
Xl ¢ XIV.
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flussi celesti e la manifestazione grossolana quella
in cui predominano gli influssi terrestri, nel senso
da noi precedentemente attribuito a queste espres-
sioni; possiamo anche dire, e in fondo & la stessa
cosa, che la prima sta dal lato dell'essenza e la
seconda dal lato della sostanza, senza perd che sia
possibile identificarle in alcun modo all’Essenza
¢ alla Sostanza universali in sé.2 In quanto alla
manifestazione sottile, che costituisce 1l « mondo
intermedio » (antariksha), a questo riguardo essa
¢ effettivamente un termine medio e procede dalle
due categorie di influssi complementari in propor-
zioni tali da non potersi dire che uno prevalga
nettamente sull’altro, almeno nell'insieme, per
quanto essa contenga, nella sua enorme comples-
sita, elementi che possono dipendere piu stretta-
mente dal lato essenziale o dal lato sostanziale
della manifestazione, ma che in ogni caso si tro-
vano sempre dal lato della sostanza rispetto alla
manifestazione informale, e dal lato dell’essenza
rispetto alla manifestazione grossolana.

Il termine medio del Tribhuvana, almeno, non
puo essere in alcun modo confuso con quello della
Grande Triade, che ¢ I'Uomo, per quanto con
questo presenti un certo rapporto che, pur non
essendo immediatamente visibile, ¢ nondimeno rea-
le e ora I'indicheremo; pero di fatto esso non svolge

2. Segnaleremo per inciso, a tale proposito, che gli stessi
caratteri « paterno» e «materno» di cui abbiamo parlato
nel precedente capitolo sono qualche volta trasposti in modo
analogo: quando per esempio si parla dei « Padri superiori »
¢ declle « Madri inferiori », come avviene in particolare in
certi trattati arabi, i «Padri» sono i Cieli considerati in
modo distintivo, ossia gli stati informali o spirituali cui un
essere quale lindividuo umano deve la propria essenza, ¢
le « Madri» souo gli clementi di cui & costituito il « mon-
do sublunare », ossia il mondo corporco rappreseutato dalli
Terra in quanto fornisce a questo stesso essere la sua so-
stanza (qui i termini « essenza » ¢ «sostanza » sono natural-
mente presi in un senso relativo e particolarcggiato).
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il suo stesso ruolo da tutti i punti di vista. Infatti,
il termine medio della Grande Triade ¢ propria-
mente il prodotto o la risultante dei due e.st’remi:
¢ quanto esprime la sua designazione t.ra‘dlzlonalc
di « Figlio del Cielo e della Terra »; qui, invece, la
manifestazione sottile procede solo dalla manife-
stazione informale, ¢ a sua volta la manifestazione
grossolana procede dalla manifestazione _sottile, va-
le a dire che ogni termine, in ordine discendente,
ha in quello che lo precede il suo principio im-
mediato. Percid non ¢ sotto il profilo dell'ordine di
produzione che pud essere validamente istituita la
concordanza fra i due ternari; pud esserlo in qual-
che modo solo « staticamente », quando, una volta
che siano stati prodotti i tre termini, i due estremi
risultano corrispondere in modo relativo all’essen-
za e alla sostanza nell’ambito della manifestazione
universale presa nel suo insieme in quanto fornita
di una costituzione analoga a quella di un essere
particolare, cio¢ propriamente in quanto < macro-
€OSMO ».

Non ¢ il caso di riparlare diffusamente dell’analo-
gia costitutiva del « macrocosmo » e del «micro-
cosmo », sulla quale ci siamo gid spiegati a suf-
ficienza nel corso di altri studi; qui bisogna soprat-
tutto tener presente che un essere come l'uomo, in
quanto « microcosmo », deve necessariamente par-
tecipare dei «tre mondi» e avere in s¢ elementi
che corrispondano a ciascuno di essi; ¢, in effetti,
anche a lui & applicabile la stessa divistone gene-
rale ternaria: con lo spirito egli appartiene all’am-
bito della manifestazione informale, con l'anima a
quello della manifestazione sottile, € con il corpo
a quello della manifestazione grossolana; tornere-
mo pilt avanti su questo punto con qualche ulte-
riore sviluppo, perché avremo cosi l'occas1or}e di
mostrare in modo piu preciso i rapporti che inter-
corrono fra alcuni dei piu importanti ternari che
ci possiamo trovare a dover esaminare. Del resto ¢

89



I'uvomo, e con cid bisogna intendere soprattutto
I'« uomo vero» o pienamente realizzato, che piu
d’ogni altro essere ¢ veramente il « microcosmo », e
(questo sempre in virtlt della sua posizione « centra-
le », che ne fa quasi un’immagine o meglio una
« somma » (ntel senso latino del termine) di tutto
I'insieme della manifestazione, dato che la sua na-
tura, come dicevamo in precedenza, sintetizza in
sé quella di tutti gli altri esseri, sicché nulla pud
trovarsi nella manifestazione che non abbia la
propria rappresentazione e la propria corri-
spondenza nell'uomo. Questo non ¢ un semplice
modo di dire pilt 0 meno « metaforico», come
troppo volentieri i moderni sono indotti a credere,
ma l'espressione di una veritd rigorosa, sulla quale
si fonda una notevole parte delle scienze tradizio-
nali; qui sta in particolare la spiegazione delle cor-
relazioni che esistono, nella maniera pitl « positi-
va », fra le modificazioni dell’ordine umano e quel-
le dell'ordine cosmico, correlazioni sulle quali la
tradizione estremo-orientale insiste forse pitt di ogni
altra ricavandone praticamente tutte le applicazio-
ni che esse comportano.

Dr’altra parte, abbiamo accennato a un rapporto
pitt particolare dell’'uvomo con il « mondo interme-
dio », un rapporto che potremmo chiamare di « fun-
zione »: posto fra il Cielo e la Terra, non solo
nel senso principiale che essi hanno nella Grande
Triade, ma anche in quello piu specifico che han-
no nel Tribhuvana, vale a dire tra il mondo spi-
rituale e il mondo corporeo, e partecipe com’e di
entrambi per costituzione, I'uvomo ha proprio per
questo, nei confronti del Cosmo nel suo insieme, un
ruolo intermedio paragonabile a quello che nel-
I'essere vivente ha I'anima tra lo spirito e il corpo.
Ora, a tale proposito merita di essere sottolineato
il fatto che proprio nell’ambito intermedio il cui
insieme ¢ designato come anima, o anche come
« forma sottile », si trova compreso I'elemento che
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¢ propriamente caratteristico dell'individualita
wmnana in quanto tale, la « mente » (manas), sicché
potremmo dire che questo elemento specificamente
umano si situa nell'uomo come l'uomo medesimo
si situa nel Cosmo.

L facile capire, allora, come la funzione rispetto
alla quale si istituisce la corrispondenza dell'uomo
con il termine medio del Tribhuvana, o con I'ani-
ma che lo rappresenta nell’essere vivente, sia pro-
priamente una funzione di « mediazione »: il prin-
cipio animico ¢ stato spesso definito come «me-
diatore » fra lo spirito e il corpo;? e, del pari, l'uo-
mo ha veramente un ruolo di « mediatore » fra il
Cielo e la Terra, come spiegheremo piu diffusa-
mente in seguito. Solo per questo, € non in quanto
I'uomo ¢ il « Figlio del Cielo e della Terra », pud
esscre istituita una corrispondenza termine per ter-
mine fra la Grande Triade e il Tribhuvana, senza
peraltro che tale corrispondenza implichi assolu-
tamente un’identificazione dei termini della pri-
ma a quelli del secondo; & questo il punto di vista
che abbiamo chiamato « statico », per distinguerlo
da quello che potremmo dire « genetico »,* cioé:*
da quello che riguarda I'ordine di produzione dei
termini, e per il quale una simile concordanza non
¢ pitt possibile, come vedremo meglio ancora dalle
considerazioni che seguiranno.

8. Qui potri venire alla meute, tra laltro, il « mediatore
plastico » di Cudworth. )

4, Benché di solito «statico» si contrapponga a «dina-
mico », qui preferiamo nou usare la parola « dinamico » che,
pur non essendo assolutamente impropria, non esprlmerebbc
abbastanza chiaramente quello di cui stiamo parlando.
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XI
« SPIRITUS », « ANIMA », « CORPUS »

La divisione ternaria & la pii1 generale e nello stes-
so tempo la pil semplice che si possa fare per de-
finire la costituzione di un essere vivente, e in
particolare quella dell'uvomo, perché & chiaro che
la dualitd cartesiana di « spirito » e « corpo », che
si & in certo modo imposta a tutto il pensiero oc-
cidentale moderno, non corrisponde assolutamente
alla realta; su questo abbiamo gia insistito abba-
stanza spesso in altre occasioni e non c’¢ bisogno
che ora vi ritorniamo sopra. La distinzione tra spi-
rito, anima e corpo ¢ del resto quella unanime-
mente ammessa da tutte le dottrine tradizionali
dell’Occidente, sia nell’antichitd che nel medioevo;
il fatto che pil tardi si sia finito per dimenticarla
a tal punto da vederc nei termini « spirito» e
«anima » soltanto una sorta di sinonimi, peral-
tro abbastanza vaghi, e da usarli indistintanen-
le I'uno per I'altro, mentre designano propriamente
realtd di ordine totalmente diverso, & forse uno
degli esempi piu straordinari che si possano citare
della confusione che caratterizza la mentalitd mo-
derna. Questo errore ha poi conseguenze che non
sono tutte di ordine puramente tcorico, e cio lo
rende evidentemente ancora pili pericoloso;! ma
non di questo dobbiamo occuparci qui: vogliamo
solamente precisare, in merito alla divisione ter-
naria tradizionale, alcuni punti che hanno un piu
diretto rapporto con il tema del nostro studio.

i.a distinzione tra spirito, anima e corpo & stata
applicata tanto al « macrocosmo » quanto al « mi-

1. Si veda Le Régne de la Quantité ei les Signes des temps,
cap. Xxxv.
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crocosmo », analoga essendo la loro costituzione,
cosicché dobbiamo necessariamente ritrovare ele-
menti che si corrispondano in modo rigoroso da
una parte e dall’altra. Tra i Greci, questa consi-
derazione sembra ricollegarsi soprattutto alla dot-
trina cosmologica dei Pitagorici, i quali del resto
non facevano altro, in realtd, che «riadattare »
insegnamenti assai pit antichi; Platone si ¢ ispirato
a tale dottrina e I'ha seguita molto piu fedelmente
di quanto non si creda di solito: ¢ in parte per
suo tramite che ne & giunto qualcosa a filosofi po-
steriori, come per esempio gli Stoici, il cui punto
di vista molto piu essoterico ha, del resto, troppo
spesso mutilato e deformato le concezioni di cui
stiamo parlando. I Pitagorici consideravano un qua-
ternario fondamentale chie comprendeva prima di
tutto il Principio, trascendente rispetto al Cosmo,
poti lo Spirito e I’Anima universali, e infine la Hylé
primordiale;? & importante osservare che quest'ul-
tima, in quanto mera potenzialitd, non pud esse-
re assimilata al corpo e corrisponde pin alla « Ter-
ra » della Grande Triade che non a quella del T7i-
bhuvana, mentre lo Spirito e '’Anima universali
richiamano apertamente gli altri due termini di
quest'ultimo. In quanto al Principio trascendente,
per certi versi esso corrisponde al « Cielo » della
Grande Triade, ma per altri si identifica anche con
I'Essere o I'Uniti metafisica, ossia con Tai-ki;
sembra mancare una distinzione netta, che peraltro
non era forse resa obbligatoria dal punto di vista,
cosmologico pilt che metafisico, dal quale era de-
terminato il quaternario in questione. Comunque
sia, gli Stoici deformarono tale insegnamento in un
senso « naturalistico », perdendo di vista il Prin-
cipio trascendente ¢ conservando solo un «Dio »
immanente che, per lovo, si identificava semplice-

2. Cfr. Vinizio dei Rasdil Ikhwdn F¢-Cafd, che contiene una
csposizione molto chiara di questa dottrina pitagorica.
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mente allo Spiritus Mundi; non diciamo all’dni-
ma Mundi, contrariamente a quanto sembrano cre-
dere alcuni loro interpreti vittime della confusio-
ne moderna tra spirito e anima, perché in realta,
per gli Stoici come per coloro che seguivano pin
fedelmente la dottrina tradizionale, I'dnima Mundi
ha sempre avuto un ruolo semplicemente « demiur-
gico », nel senso piu rigoroso della parola, nell’ela-
borazione del Cosmo a partire dalla Hylé pri-
mordiale.

Abbiamo detto elaborazione del Cosmo, ma qui
forse sarebbe piu esatto dire formazione del Cor-
pus Mundi, prima di tutto perché la funzione « de-
miurgica » ¢ in effetti propriamente una funzione
« formatrice »,* e poi perché, in un certo senso, lo
Spirito € I'Anima universali fanno anch’essi parte
del Cosmo; in un certo senso, perché, a dire il ve-
ro, essi possono essere considerati da un duplice
punto di vista che in qualche modo corrisponde
ancora a quelli che in precedenza abbiamo chia-
mato punto di vista « genetico» e punto di vista
« statico », 0 come « principi » (in senso relativo),
0 come « elementi » costitutivi dell’essere « macro-
cosmico ». Cio deriva dal fatto che, quando si trat-
ta dell’ambito dell’Esistenza manifestata, ci trovia-
mo al di qua della distinzione tra Essenza e So-
stanza; dal lato «essenziale », lo Spirito e I'Ani-
ma sono, a livelli diversi, quasi dei -« riflessi»
del Principio della manifestazione; dal lato « so-
stanziale », invece, essi appaiono come delle « pro-
duzioni » tratte dalla materia prima, pur determi-
nando a loro volta le sue ulteriori produzioni in
senso discendente;* questo perché, per situarsi ef-

3. E importante notare che diciamo « formatrice » e non
« creatrice »; tale distinzione assumera il suo senso piu pre-
ciso se si considera che i quattro termini del quaternario
pitagorico possono essere messi rispettivamente in corrispou-
denza con i «quattro mondi» della Cabbala cbraica.

4. Ricordiamo in proposito che, secondo la dottrina indi,
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fettivamente nel manifestato, devono diventare an-
chessi parte integrante della manifestazione uni-
versale. Il rapporto fra questi due punti di vista
¢ rappresentato simbolicamente dal complementa-
rismo del raggio luminoso e del piano di rifles-
sione, che sono entrambi necessari perché si pro-
duca un’immagine, talché, da un lato, I'immagi-
ne ¢ veramente un riflesso della fonte luminosa
stessa e, dall’altro, essa si situa al grado di realta
contraddistinto dal piano di riflessione; per usare
il linguaggio della tradizione estremo-orientale, qui
il raggio luminoso corrisponde agli influssi cele-
sti e il piano di riflessione agli influssi terrestri, il
che coincide perfettamente con la considerazione
dell'aspetto « essenziale » e dell'aspetto « sostanzia-
le » della manifestazione.®

Naturalmente, i rilievi che abbiamo appena for-
mulato circa la costituzione del « macrocosmo » si
possono benissimo applicare anche allo spirito e al-
'anima nell’ambito del « microcosmo »; solo il cor-
po, propriamente parlando, non puo mai essere con-
siderato un « principio », perch¢, essendo il risul-
tato e il termine finale della manifestazione (sem-
pre, sintende, nei limiti del nostro mondo o del
nostro stato di esistenza), ¢ soltanto « prodotto »
e non pud diventare sotto nessun aspetto « pro-
duttore ». Per via di questo carattere, il corpo espri-
me, quanto pit completamente ¢ possibile nell’ordi-
ne manifestato, la passivitd sostanziale; ma in pari
tempo, € per la medesima ragione, esso si differenzia

Buddhi, che & I'Intelletto puro e, in quanto tale, corrisponde
allo Spiritus e alla manifestazione informale, & in pari tempo
la prima delle produzioni di Prakriti e il primo grado della
manifestazione di Atmd o Principio trascendente (si veda
L'Homme et son devenir selon le Véddnta, cap. vn).

5. Si veda Le Symbolisme de la Croix, cap. XX1v.

6. Il raggio luminoso e il piano di riflessione corrispondono
esattamente alla linea verticale e alla linea orizzontale as-
sunte rispettivamente come simboli del Ciclo e della Terra
(cfr. sopra, fig. 7).
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nel modo piu evidente dalla Sostanza in sé, la quale
concorre in quanto principio « materno » alla pro-
duzione della manifestazione. Sotto tale aspetto, il
ternario di spirito, anima e corpo ¢, si potrebbe dire,
costituito diversamente dai ternari formati da due
termini complementari e in certo modo simmetrici
¢ da un prodotto che occupa una posizione inter-
media fra di loro; in questo caso (e anche, com’¢
ovvio, in quello del Tribhuvana cui esso corrispon-
de esattamentc), i primi due termini si situano dallo
stesso lato rispetto al terzo e, se in definitiva que-
st’ultimo pud ancora essere considerato il loro pro-
dotto, in tale produzione essi non svolgono pilt un
ruolo simmetrico: il corpo ha nell’anima il suo
principio immediato, ma dallo spirito procede solo
indirettamente e tramite 'anima. Solo quando si
considera I'essere come intcramente costituito, quin-
di dal punto di vista che abbiamo chiamato « sta-
tico », si pud trovare una simmetria sotto questo
profilo, vedendo nello spirito il suo aspetto « essen-
ziale » e nel corpo il suo aspetto « sostanziale », sim-
metria che non ¢ pit fra i primi due termini del
ternaric, ma fra il primo e I'ultimo; sotto il me-
desimo profilo, I'anima ¢ si intermedia fra spirito
e corpo (e cio giustifica la sua designazione come
principio « mediatore », da noi indicata in prece-
denza), ma in quanto secondo termine essa tuttavia
rimane necessariamente anteriore al terzo7 e, di con-
seguenza, non pud assolutamente essere considerata
un prodotto o una risultante dei due termini estre-
mi.

Pud porsi ancora un problema: come mai, nono-
stante I'assenza di simmetria che abbiamo appena
indicato, talora lo spirito e I'anima sono ugualmente
assunti in certo modo come complementari, nel

7. E ovvio che qui si tratta essenzialmente di un’anterioritiy
logica, dato che i tre termini sono cousiderati simultanea-
mente come clementi costitutivi dell’essere.
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qual caso lo spirito ¢ in genere considerato come
principio maschile e I'anima come principio fem-
minile? 11 fatto ¢ che, siccome nella manifestazione
lo spirito ¢ quanto vi sia di pilt vicino al polo es-
senziale, relativamente a esso I'anima si trova dal
lato sostanziale; cosi, lo spirito ¢ yang rispetto al-
I'anima e l'anima & yin rispetto allo spirito: per
questo essi Sono spesso simboleggiati rispettivqmen‘-
te dal Sole e dalla Luna, un simbolismo che si pu¢
del resto giustificare in modo ancora pitt completo
dicendo che lo spirito ¢ la luce emanata diretta-
mente dal Principio, mentre I'anima mostra solq un
riflesso di tale luce. Inoltre, il « mondo intermedio »,
che possiamo anche chiamare 1'ambito « animico »,
¢ propriamente l'ambiente in cui si elaborano le
forme, e questo, in definitiva, costituisce davvero
una funzione « sostanziale » o « materna ». Tale
elaborazione si opera sotto I'azione o meglio s9tto
I'influsso dello spirito, che, da questo punto di vista,
ha cosi una funzione « essenziale » o « paterna »;
s'intende perd che, per lo spirito, si tratta soltanto
di un’« azione di presenza », a imitazione dell’atti-
vitd « non agente » del Cielo. )
Aggiungeremo qualche parola in merito ai princi-
pali simboli dell’Anima Mundi: uno dei pit co-
muni ¢ il serpente, per il fatto che il mondo «ani-
mico » ¢ ambito specifico delle forze cosmiche, le

8. Questi ultimi rilievi possono far capire perché nel sim-
holismo ermetico del 28° grado della Massoneria scozzese lo
Spiritus e 'Anima siano rappresentati rispettivamente dalle
figure dello Spirito Sauto ¢ della Vergine, il che ci mostra
wapplicazione di ovdine meno universale di quella che
li fa corrispondere, come dicevamo all'inizio, a Purusha ¢ a
Prakriti. Occorre peraltro aggiungere che, in questo caso,
il prodotto dei due termini in questione non & il corpo, ma
qualcosa di un ordine diverso, e cio¢ la Piectra filosofale,
che in effetti & spesso assimilata simbolicamente a Cristo; ¢,
da questo punto di vista, la loro relazione & conforme alla
nozione del complementarismo propriamente detto in modo
ancora pilt stretto di quanto non lo sia riguardo alla pro-
duzione della manifestazione corporca.
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quali, pur operando anche nel mondo corporeo,
in se stesse appartengono all’ordine sottile; e ci6 na-
turalmente si ricollega a quanto abbiamo detto in
precedenza sul simbolismo della doppia spirale e
su quello del caduceo; del resto, la dualita di aspet-
ti che assume la forza cosmica corrisponde appunto
al carattere intermedio del « mondo animico », ca-
rattere che ne fa propriamente il luogo d’incontro
degli influssi celesti e degli influssi terrestri. D’altra
parte, il serpente, in quanto simbolo dell’dAnima
Mundi, ¢ per lo pit rappresentato sotto la forma
circolare dell’Quroboros; questa forma si addice ef-

Fig. 15

fettivamente al principio animico in quanto rispet-
to al mondo corporeo esso si trova dal lato dell’es-
senza; ma ovviamente rispetto al mondo spirituale
esso si trova invece dal lato della sostanza, sicché,
a seconda del punto di vista dal quale lo si consi-
dera, pud assumere gli attributi dell’essenza o quelli
della sostanza, il che gli da per cosi dire la par-
venza di una duplice natura. Questi due aspetti si
trovano significativamente riuniti in un altro sim-
bolo dell'’Anima Mundi, che appartiene all’ermeti-
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smo medioevale (fig. 15): vi si scorge un cerchio
all'interno di un quadrato « animato », ossia posato
su uno dei suoi angoli a suggerire I'idea del movi-
mento, mentre il quadrato che poggia sulla base
esprime invece I'idea di stabilitd;® e cio che rende
questa figura particolarmente interessante dal no-
stro attuale punto di vista & il fatto che le forme
circolare e quadrata che la costituiscono presentano
dei significati rispettivi perfettamente _C(?ncordantl
con quelli da esse posseduti nella tradizione estre-
mo-orientale.®

JU———

rr——mry
3
-

9. Cir. Le Régne de la Quantité et les Signes des Temps,
cap. XX. ]

10. Confrontando questa figura con la figura 8, si consta-
terd che limmagine schematica del «mondo intermedio »
appare in qualche modo come un « rovesciamento » di quel-
la dell’insieme del Cosmo; sarebbe possibile dedurre da
tale osservazione alcune conseguenze abbastanza importanti
che riguardano le leggi della manifestazione sottile, ma qui
non ci & possibile svilupparle.
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XII
LO ZOLFO, IL MERCURIO E IL SALE

La considerazione del ternario di spirito, anima e
corpo ci porta in modo abbastanza naturale a quel-
la del ternario alchemico dello Zolfo, del Mercurio
e del Sale,! giacché quest’ultimo gli pud essere para-
gonato sotto numerosi aspetti, anche se procede da
un punto di vista alquanto diverso: ci0 risulta spe-
cialmente dal fatto che qui il complementarismo dei
primi due termini ¢ assai pil accentuato, donde una
simmetria che, come abbiamo visto, non esiste vera-
mente nel caso dello spirito e dell’anima. Una delle
grandi difficoltd che presenta la comprensione degli
scritti alchemici o ermetici in genere sta nel fatto
che in essi i medesimi termini sono spesso assunti
in molteplici accezioni, corrispondenti a punti di
vista diversi; ma, se questo vale in modo particolare
per lo Zolfo e il Mercurio, rimane comunque vero
che il primo ¢ sempre considerato come un princi-
pio attivo o maschile, e il secondo come un princi-
pio passivo o femminile; in quanto al Sale, esso &
in certo modo neutro, come si addice al prodotto dei
due complementari, prodotto in cui si trovano in
equilibrio le tendenze inverse inerenti alle loro ri-
spettive nature.

Senza addentrarci in particolari che esulerebbero
dal nostro discorso, possiamo dire che lo Zolfo, as-
similabile per il suo carattere attivo a un principio
igneo, ¢ essenzialmente un principio di attivita in-
teriore, che si dice irradiarsi dal centro stesso del-

1. E quasi superfluo dire che qui non si tratta assoluta-
mente dei corpi che portano gli stessi nomi nella chimica
volgare, ¢ del resto nou si tratta nemmeno di corpi, bensi di
principi.
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I'essere. Nell'uomo, o per analogia con lui, questa
forza interna ¢ spesso in qualche modo identificata
con la potenza della volonta; il che, peraltro, ¢ esat-
to solo a patto di intendere la volonta in un senso
molto pill profondo del comune senso psicologico,
in modo analogo a quello in cui si puo parlare ad
esempio della « Volonta divina »? o, per usare la
terminologia estremo-orientale, della « Volonta del
Cielo »: la sua origine infatti ¢ propriamente « cen-
trale », mentre tutto quello che prende in conside-
razione la psicologia ¢ semplicemente « periferico »
e in fin dei conti si riferisce solo a modificazioni su-
perficiali dell’essere. Non a caso, del resto, menzio-
niamo qui la « Volonta del Cielo », perché lo Zolfo,
anche se non pud essere assimilato direttamente al
Cielo, in virtit della sua « interiorita » appartiene
evidentemente almeno alla categoria degli influssi
celesti; e, circa la sua identificazione con la volonta,
si puo dire che, se non ¢ veramente applicabile al
caso dell'uvomo comune (esclusivo oggetto di studio
della psicologia), essa & perd pienamente giustificata
in quello dell’« uomo vero », che si trova anch’egli
al centro di tutte le cose e la cui volonta, di conse-
gucnza, ¢ nccessariamente unita alla « Volonta del
Cielo » 3

In quanto al Mercurio, la sua passivita, in correla-
zione con lattivita dello Zolfo, fa si che esso sia

2. Segnaliamo a questo proposito che la parola greca theion,
nome dello Zolfo, significa in pari tempo anche «divino ».
3. Ritroveremo piu avanti questa considerazione della vo-
lonta a proposito del ternario « Provvidenza, Volonta, De-
stino ». L’« uomo trascendente », ossia colui che ha realizzato
in s¢ I'« Uomo Universale » (el-insdnul-kdmil), nel linguaggio
dell’ermetismo islamico & chiamato « Zolfo rosso » (el-kebritul-
ahmar), i1 quale ultimo & anche rappresentato simbolica-
mente dalla Fenice; tra lui e '« uomo vero» 0 « uomo pri-
mordiale » (el-insdnul-qadim), la differenza & la stessa che
intercorre tra I'«opera al rosso» e l'«opera al bianco », le
quali corrispondono rispettivamente alla perfezione dei « gran-
di misteri » e dei « piccoli misteri ».
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considerato un principio umido;* e si ritiene che
reagisca dall’esterno, cosicché sotto questo aspetto
esso ha la funzione di una forza centripeta e com-
pressiva, che si contrappone all’azione centrifuga ed
espansiva dello Zolfo e in certo modo la limita. Da
tutti questi caratteri reciprocamente complementari,
attivita e passivitd, « interioritd » ed « esteriorita »,
espansione e compressione, si vede come, per torna-
re al linguaggio estremo-orientale, lo Zolfo sia yang
e il Mercurio yin, e come, se il primo ¢ riferito al-
I'ordine degli influssi celesti, il secondo debba essere
messo in rapporto con quello degli influssi terrestri.
Tuttavia, bisogna tener presente che il Mercurio
non si situa nell’Ambito corporeo, bensi nell’ambito
sottile o « animico »: per il suo carattere di « este-
riorita », si pud dire che esso rappresenti '« am-
biente », ambiente da concepirsi allora come costi-
tuito dall'insieme delle correnti della duplice forza
cosmica di cui abbiamo parlato in precedenza.’ Del
vesto, proprio a causa della duplice natura o del
duplice aspetto chie presenta tale forza e che costi-
tuisce quasi un carattere inerente a tutto cid che
appartiene al « mondo intermedio », il Mercurio,
pur essendo considerato principalmente, si ¢ detto,
un principio umido, viene talora descritto come
un’« acqua ignea » (e alternativamente anche come

4. Per questo, fra le sue varie definizioni, si trova anche
quella di «umido radicale ».

5. Si ricordi quanto abbiamo indicato in preccdenza a pro-
posito della doppia spirale intesa come «schema dell'am-
biente »; il Mercurio degli ermetisti & in definitiva identico
alla «luce astrale» di Paracelso, o a quello che alcuni pill
recenti autori, come Eliphas Lévi, hanno chiamato piu o
meno giustamente «grande agente magico », anche se in
rcalta la sua utilizzazione nell’ambito delle scienze tradi-
zionali ¢ lungi dal limitarsi all'applicazione di ordine infe-
viore che costituisce la magia in senso stretto: ne sono del
resto sufficiente dimostrazione le considerazioni da noi espo-
ste circa la «soluzione» e la «coagulazione » ermetiche.
Sulla differenza tra ermetismo e magia, cfr. anche Apercus
sur Ulnitiation, cap. XLL.
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un « fuoco liquido »):¢ questo soprattutto in quanto
esso subisce I'azione dello Zolfo, che « attiva » tale
duplice natura e la fa passare dalla potenza al-
I'atto.”

Dall’azione interna dello Zolfo e dalla reazione ester-
na del Mercurio risulta una specie di « cristallizza-
zione » che determina, potremmo dire, un limite
comune all’interno e all’esterno, o una zona neutra
ove si incontrano e si stabilizzano gli influssi con-
trapposti che procedono rispettivamente dall'uno
e dall’altro; il prodotto di tale « cristallizzazione » ¢
il Sale,® rappresentato dal cubo in quanto quest’ul-
timo & al tempo stesso il tipo della forma cristallina
e il simbolo della stabilitd.? Proprio per il fatto che,

6. Del resto le correnti di forza sottile possono effettiva-
mente dare un’impressione di questo generc a coloro che le
percepiscono, e questa pud anche essere una delle cause
dell’illusione « fluidica » tanto comune al loro riguardo, sen-
7a con cid voler ucgare le ragioni di un altro ordine che
pure lanno contribuito a suscitare tale illusione o a nu-
trirla (cfr. Le Régne de la Quantité et les Signes des Temps,
cap. Xvim).

7. Si tratta allora di quello che gli ermetisti chiamano
Mercurio «animato » o « doppio », per distinguerlo dal Mer-
curio comune, cio¢ preso semplicemente qual ¢ in se stesso.
8. Vi ¢ analogia con la formazione di un sale nel senso
chimico della parola, in quanto quest’ultimo & prodotto dal-
la combinazioue di un acido, elemento attivo, e di un
alcali, elemento passivo, i quali, in questo particolare caso,
svolgono rispettivamente funzioni paragonabili a quelle del-
lo Zolfo e del Mercurio, ma, si intende, ne differiscono in
modo esseuziale in quanto sono corpi e non principi; il
sale & neutro e in genere si presenta sotto forma cristallina,
il che puo definitivamente giustificare la trasposizione erme-
tica di questa designazione.

9. E la «pictra cnbica» del simbolismo massonico; biso-
gna comunque precisare che si tratta della « pictra cubica »
comune, e non della « pietra cubica a punta» che propria-
mente simboleggia la Pictra filosofale, dato che la piramide
chie sormonta il cubo rappresenta un principio spirituale
che viene a fissarsi sulla base costituita dal Sale. Si notera
come lo schema piano di questa « pietra cubica a punta»,
ossia il quadrato sormontato da un triangolo, differisca dal
segno alchemico dello Zolfo solo per la sostituzione del
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riguardo alla manifestazione individuale di un es-
sere, esso segna la separazione tra interno ed ester-
no, questo terzo termine costituisce per tale essere
quasi un «involucro » per mezzo del quale esso ¢
contemporaneamente in contatto con |« ambien-
te » sotto un certo aspetto e da esso isolato sotto un
altro; in cio corrisponde al corpo che ha effettiva-
mente questo ruolo « conclusivo » in un caso come
quello dell'individualitd umana.® D’altra parte, si
¢ visto da quanto precede il rapporto evidente che
esiste tra lo Zolfo e lo spirito e tra il Mercurio e
I'anima; ma anche qui, paragonando fra loro ter-
nari diversi, bisogna fare la massima attenzione al
fatto che la corrispondenza dei rispettivi termini
puo variare a seconda del punto di vista da cui ven-
gono considerati. Infatti il Mercurio, in quanto prin-
cipio « animico », corrisponde al « mondo interme-
dio » o al termine mediano del Tribhuvana, e il
Sale, in quanto ¢, non diremo identico, ma almeno
paragonabile al corpo, occupa la stessa posizione

quadrato alla croce; i due simboli hauno la stessa corri-
spondenza numerica, 7 = 3 + 4, dove il seitenario figura co-
me composto da un ternario superiore ¢ da un quaternario
inferiore, il primo «celeste » rispetto al secondo e il secondo
« terrestre » rispetto al primo; ma il mutamento della croce
in quadrato esprime la «fissazione » o la «stabilizzazione »
in un’«entiti » permanente di quello che lo Zolfo comuue
manifestava ancora allo stato di semplice virtualiti, e che
csso ha potuto effettivamente realizzare solo facendo leva
sulla resistenza oppostagli dal Mercurio nella sua qualiti
di « materia dell’'opera ».

10. Da quanto abbiamo indicato nclla nota precedente si
pud capire quale importanza abbia il corpo (0 un ele-
mento « conclusivo » che gli corrisponda nelle condizioni di
un altro stato di esistenza) come «supporto» della realiz-
zazione iniziatica. In proposito aggiungiamo che se, come
abbiamo appeua detto, all’inizio & il Mercurio la « materia
dell'opera », in seguito e sotto un altro aspetto lo diveuta
anche il Sale, come mostra la costituzione del simbolo della
« pietra cubica a punta»; a questo si riferisce la distin-
zione che fanno gli ermetisti fra la loro « materia prima »
¢ la loro « materia prossima ».
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estrema occupata dall’ambito della manifestazione
grossolana; ma, sotto un altro aspetto, la rispettiva
posizione di questi due termini appare come inversa
alla precedente, perché allora ¢ il Sale a diventare
il termine mediano. Quest'ultimo punto di vista ¢
quello pil caratteristico della concezione specifica-
mente ermetica del ternario in questione, per via
del ruolo simmetrico che essa attribuisce allo Zolfo
e al Mercurio: il Sale allora ¢ intermedio fra loro,
prima di tutto perché ¢ quasi la loro risultante, e
poi perché si situa proprio al limite dei due ambid
« interno » ed «esterno » cui essi rispettivamente
corrispondono; potremmo dire che ¢ « conclusivo »
in questo senso ancor piu di quanto non lo sia ri-
guardo al processo della manifestazione, bench¢ in
realt lo sia in entrambe le maniere.

Questo deve far capire perché non possiamo iden-
tificare senza riserve il Sale col corpo; possiamo so-
lo dire, per essere esatti, che il corpo corrisponde al
Sale sotto un certo aspetto o in una particolare ap-
plicazione del ternario alchemico. 1n un‘altra appli-
cazione meno ristretta, al Sale corrisponde l'intera
individualita:¥ lo Zolfo, allora, ¢ sempre il princi-
pio interno dell’essere, e il Mercurio ¢ I'« ambiente »
sottile di una certa modalitd o di un certo stato di
esistenza; l'individualitd (supponendo naturalmen-
te che si tratti di uno stato di manifestazione for-

11. Da questo punto di vista, la trasformazione della « pic-
tra grezza» in « pietra cubica » rapprescuta l'elaborazionc
che deve subire lindividualiti comune per diventare atia
a servire da «supporto » o da « base» alla realizzazione iui-
ziatica; la «pietra cubica a punta» rappresenta leffettiva
aggiunta a questa individualita di un principio di ordine
sopra-individuale, che coslituisce la realizzazione iniziatica
stessa: quest'ultima, peraltro, pud essere intesa in manicra
analogica ¢ di conscguenza essere rapprescntata dallo stesso
simbolo ai suoi vari gradi, dato che questi ultimi sono
sempre ottenuti con operazioni fra loro corrispondenti, an-
che se a livelli diversi, come I'« opera al bianco » e '« opera
al rosso» degli alchimisti.
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male, quale ¢ lo stato umano) ¢ la risultante del-
I'incontro del principio interno con I'« ambiente »;
¢ si puo dire che l'essere, in quanto si manifesta in
tale stato, & quasi « avvolto » nell'individualitd, in
modo analogo a quello in cui, a un altro livello, la
stessa individualitd ¢ «avvolta » nel corpo. Per ri-
prendere un simbolismo da noi gia usato, lo Zolfo
¢ paragonabile al raggio luminoso e il Mercurio al
suo piano di riflessione, mentre il Sale ¢ il prodotto
dell'incontro del primo con il secondo; ma questo
fatto, che implica tutto il problema dei rapporti
dell’essere con 'ambiente in cui si manifesta, merita
di essere esaminato nei suoi ulteriori sviluppi.
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XIII
L’ESSERE E I’AMBIENTE

Nella natura individuale di ogni essere vi sono due
elementi di ordine diverso che ¢ opportuno distin-
guere chiaramente, indicando nel contempo i loro
rapporti nel modo pil preciso possibile: infatti la
natura individuale procede in primo luogo da cid
che I'essere ¢ in se stesso, e questo ¢ il suo lato in-
terno e attivo, e in secondo Iuogo dall'insieme degli
influssi dell’'ambiente in cui esso si manifesta, e que-
sto & il suo lato esterno e passivo. Per capire in che
modo la costituzione dell’individualitad (e si tenga
sempre presente che qui si tratta dellindividualitd
integrale, la cui modalitd corporea ¢ solo la parte
piu esterna) sia determinata dall’azione del primo
di questi due elementi sul secondo o, in termini
alchemici, in che modo il Sale risulti dall’azione del-
lo Zolfo sul Mercurio, possiamo servirci della rap-
presentazione geometrica alla quale abbiamo appe-
na fatto riferimento parlando del raggio luminoso
e del suo piano di riflessione;! €, a tal fine, dobbia-
mo riferire il primo elemento al senso verticale, e
il secondo al senso orizzontale., Infatti, la verticale
rappresenta allora cid che unisce fra loro tutti gli
stati di manifestazione di un medesimo essere, e
che necessariamente & 'espressione di tale essere o,
se vogliamo, della sua « personaliti », la diretta
proiezione mediante la quale essa si riflette in tutti
gli stati, mentre il piano orizzontale rappresenter
I'ambito di un certo stato di manifestazione, qui
inteso in senso « macrocosmico »; di conseguenza,

1. Per un’esposizione dettagliata di quesla rappresentazione
geometrica, rinvieremo come sempre al nostro studio su
Le Symbolisme de la Croix.
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la manifestazione dell’essere in tale stato sard deter-
minata dall’intersezione della verticale considerata
con questo piano orizzontale.

Date queste premesse, ¢ evidente come il punto di
intersezione non sia uno qualunque, ma sia anch’es-
so determinato dalla verticale in questione, in quan-
to essa si distingue da ogni altra verticale, cto¢, in
fin dei conti, dal fatto che questo essere & cid che ¢&,
e non cid che & un qualsiasi altro essere che pure si
manifesti nel medesimo stato. In altri termini, po-
tremmo dire che ¢ l'essere, per sua natura, a deter-
minare le condizioni della propria manifestazione,
ma con un limite: infatti ¢ chiaro che tali condi-
zioni, in ogni caso, potranno essere solo una spc-
cificazione delle condizioni generali dello stato con-
siderato, dal momento che la sua manifestazione de-
ve necessariamente costituire uno sviluppo di possi-
bilita contenute in tale stato, a esclusione di quelle
che appartengono ad altri stati; e questo limite ¢
indicato geometricamente dalla previa determina-
zione del piano orizzontale.

I’essere si manifestera dunque rivestendosi, per cosi
dire, di elementi desunti dall’ambiente, elementi la
cui « cristallizzazione » sard determinata dall’azione
operata su tale ambiente dalla sua natura interna
(Ia quale, in se stessa, ¢ da considerarsi di ordine
essenzialmente sopra-individuale, come sta a indica-
re il senso verticale secondo cui si esercita la sua
azione); nel caso dello stato individuale umano, que-
sti elementi appartengono naturalmente alle varie
modalita di tale stato, cio¢ sia all’ordine corporeo
che all'ordine sottile o psichico. £ un punto par-
ticolarmente importante per chi voglia evitare alcu-
ne difficolta dovute soltanto a concezioni erronee o
incomplete: infatti, se per esempio traduciamo
quanto si ¢ detto pit specificamente in termini di
« ereditd », potremo dire che ecsiste non soltanto
un’eredita fisiologica, ma anche un’eredita psichica,
credita che si esplicano entrambe nella stessa ma-
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niera, ossia con la presenza nella costituzione dell’in-
dividuo di elementi desunti dal particolare ambien-
te in cui ¢ avvenuta la sua nascita. Ora, in Occiden-
te taluni si rifiutano di ammettere I'eredita psichica
perché, non conoscendo nulla che vada oltre 'am-
bito al quale essa si riferisce, credono che tale ambi-
to debba essere quello proprio all’essere preso in se
stesso, quello che rappresenta cid ch’esso & indipen-
dentemente da qualsiasi influsso dell’ambiente. Al-
tri, che invece ammettono questa erediti, credono
di poter concludere che Uessere, in tutto cid che es-
so &, sia interamente determinato dall’ambiente, che
non sia nulla di pit né di diverso da cio che l'am-
biente lo fa essere, perché nemmeno costoro conce-
piscono qualcosa al di fuori dell'insieme degli am-
biti corporeo e psichico. Si tratta insomma di due
errori in qualche modo opposti, ma che hanno una
sola e identica origine: entrambi riducono I'intero
essere alla sua sola manifestazione individuale, e
ignorano allo stesso modo ogni principio trascen-
dente rispetto a questa. Alla base di tutte le conce-
zioni moderne dell'essere umano sta sempre l'idea
della dualitd cartesiana « corpo-anima »,2 che di fat-
to equivale in modo puro ¢ semplice alla dualita
di fisiologico ¢ psichico, indebitamente considerata
come irriducibile, in certo modo ultima, e come
couprensiva nei suoi due termini di tutto l'essere;
in realtd, invece, questi ultimi rappresentano solo
gli aspetti superficiali ed esterni dell’essere manife-
stato e non sono altro che semplici modalita appar-
tenenti a un unico grado di esistenza, quello rafh-
gurato dal piano orizzontale che abbiamo preso in
esaune, sicché il primo non ¢ meno contingente del
secondo e I'essere vero si trova al di 14 di entrambi.

9. Diciamo « corpo-anima » piultosto che « corpo-spirito »
perché, di fatto, in simili casi & sempre lanima ad essere
scambiata abusivamente per lo spirito, quest’ultimo in realtd
resla completamente ignorato.
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Tornando all’eredita, dobbiamo dire che essa 1on
esprime integralmente gli influssi dell’ambiente sul-
I'individuo, ma ne costituisce solo la parte pil im-
mediatamente percepibile; in realtd, questi influssi
si propagano molto pill in la e anzi potremmo dire,
senza esagerazione e in modo letteralmente esatto,
che si propagano indefinitamente in tutte le dire-
zioni. Infatti 'ambiente cosmico, che & I'ambito del-
lo stato di manifestazione considerato, pud essere
concepito soltanto come un insieme le cui parti sia-
no tutte legate fra loro, senza soluzione di continui-
ta, perché concepirlo diversamente significherebbe
presupporvi un « vuoto », laddove quest’ultimo, non
essendo una possibilita di manifestazione, non pud
in alcun modo trovarvi posto.? Di conseguenza, deb-
bono necessariamente esscrvi relazioni, cio¢ in so-
stanza reciproche azioni e reazioni, fra tutti gli esse-
ri individuali manifestati in tale dambito, che cid av-
venga simultaneamente o successivamente;* dal pit
vicino al pil lontano (e s’intenda sia nel tempo che
nello spazio), in definitiva ¢ solo questione di diver-
se proporzioni o di diversi gradi, tanto che al suo
interno l'eredita, quale che sia la sua importanza
relativa rispetto a tutto il resto, non appare piu che
come un semplice caso particolare.

In ogni caso, si tratti di influssi ereditari o altro,
rimane sempre vero quello che abbiamo detto al-
lI'inizio: dal momento che in ultima analisi la posi-
zione dcll’essere nell’ambiente & determinata dalla
sua peculiare natura, gli elementi ch’esso desume
dal suo ambiente pitt prossimo, e anche quelli che
in qualche modo esso attira a sé da tutto I'insieme
indefinito del suo ambito di manifestazione (e que-

3. Cfr. Les Etals multiples de I'étre, cap. 111.

4. Cio si riferisce al punto di vista corrispondente al senso
orizzontale nclla rappresentazione geometrica; sc si conside-
rano le cose in senso verticale, questa solidarieth di tutti
gli csseri appare come una conscguenza della stessa uniti
principiale da cui procede neccssariamente ogni esistenza.
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sto, & chiaro, si applica sia agli elementi di ordine
sottile che a quelli di ordine corporeo), debbono
necessariamente trovarsi in corrispondenza con tale
natura, altrimenti esso non potrebbe assimilarseli
effettivamente in modo da farne quasi altrettante
modificazioni secondarie di se stesso. In cid consiste
'« affinitd » in virth della quale I'essere, potremmo
dire, assume dall’ambiente solo quanto ¢ conforme
alle possibilita che esso porta in sé, che gli sono
proprie € non appartengono a nessun altro essere,
solo quanto, proprio per questa conformita, forni-
ra le condizioni contingenti che consentiranno a tali
possibilita di svilupparsi o di «attualizzarsi » nel
corso della sua manifestazione individuale.’ Del re-
sto & evidente che ogni relazione fra due esseri qual-
siasi, per essere reale, deve per forza essere I'espres-
sione di qualcosa che appartenga alla natura di en-
trambi; cosi, 'influsso che un essere sembra subire
dal di fuori e ricevere da altri, quando lo si esamina
da un punto di vista pitt profondo in verita ¢ solo
una specie di traduzione, rapportata all’ambiente,
di una possibilita inerente alla peculiare natura di
quest’essere medesimo.6

Vi ¢ tuttavia un senso nel quale si puo dire che
I’essere subisca veramente, nella sua manifestazione,
I'influsso dell’ambiente; ma solo in quanto tale in-
flusso sia considerato dal lato negativo, cio¢ in quan-
to costituisca propriamente per uesto essere una
limitazione. £ una diretta conseguenza del carattere
condizionato di ogni stato di manifestazione: I'esse-

5. Tali condizioni sono quelle che talora vengono chia-
mate «cause occasionali», ma & ovvio che non si tratta di
cause nel vero senso della parola, per quanto ne possano
avere l'aspetto quando ci si limita al punto di vista pin
esterno; le vere cause di tutto cid che accade a un essere,
in fondo, sono sempre le possibilitd inerenti alla sua stessa
natura, cio¢ qualcosa di ordine puramente interno.

6. Cfr. quanto abbiamo detto altrove, a proposito delle qua-
lificazioni iniziatiche, sulle infermitd di origine apparen-
temente accidentale (dpercus sur Initiation, cap. Xiv).
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re vi soggiace a certe condizioni che hanno un ruolo
limitativo ¢ comprendono in primo luogo le condi-
zioni gencrali che definiscono lo stato considerato,
poi le condizioni specifiche che definiscono la par-
ticolare modalitad di manifestazione di questo essere
in questo stato. Del resto & facile capire come, mal-
grado le apparenze, la limitazione in quanto tale
non abbia alcuna esistenza positiva e non sia nien-
t'altro che una restrizione escludente certe possibili-
14, 0o una « privazione » rispetto a cidé che in tal
modo essa esclude, cio¢, comunque si voglia espri-
merlo, qualcosa di puramente negativo.

D’altra parte, dev'essere chiaro che tali condizioni
lunitative sono essenzialmente inerenti a un deter-
minato stato di manifestazione, si applicano esclu-
sivamente a quanto ¢ compreso in questo stato e,
di conseguenza, non possono in alcun modo aderire
all'essere in se stesso e seguirlo in un altro stato. Per
manifestarsi in un altro stato, I'essere naturalmente
trovera altre condizioni di carattere analogo, ma di-
verse da quelle alle quali soggiaceva nello stato che
abbiamo considerato per primo: esse non potranno
mai essere descritte in termini adatti solo a queste
ultime, come per esempio quelli del linguaggio uma-
no che non possono esprimere condizioni di esisten-
za diverse da quelle dello stato corrispondente, per-
ché tale linguaggio, in definitiva, ¢ determinato e
quasi plasmato da queste stesse condizioni. Insistia-
mo su questo punto perché, se in genere si ammette
senza eccessiva difficolta che gli elementi tratti dal-
I'ambiente per entrare nella composizione dell’indi-
vidualita umana (e allora si tratta propriamente di
una « fissazione » o di una « coagulazione » di tali
elementi) debbano esserle restituiti, mediante «so-
luzione », allorché¢ questa individualitd ha concluso
il suo ciclo di esistenza e l'essere passa a un altro
stato, come del resto tutti possono constatare di-
rettamente almeno per quanto riguarda gli elementi
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di ordine corporeo,’ sembra meno semplice ammet-
tere, nonostante il nesso abbastanza stretto che uni-
sce in realtd le due cose, che l'essere esca allora in-
teramente dalle condizioni alle quali soggiaceva in
tale stato individuale;® e cio dipende senz’altro dal-
I'impossibilitd, non certo di concepire, ma di raffi-
gurarsi condizioni di esistenza completamente diver-
se da queste, e per le quali ¢ impossibile trovare in
questo stato un termine di paragone.

Un’importante applicazione di quanto abbiamo det-
to ¢ quella che si riferisce al fatto che un essere in-
dividuale appartiene a una determinata specie, co-
me ad esempio la specie umana: nella natura di tale
essere vi ¢ evidentemente qualcosa che ha determi-
nato la sua nascita in questa specie anziché in un’al-
tra;? ma, d’altra parte, in seguito a cid esso soggiace
alle condizioni espresse dalla definizione della spe-
cie, condizioni che saranno tra quelle specifiche del-
la sua modalitd di esistenza in quanto individuo;
potremmo dire clie sono i due aspetti positivo € ne-
gativo della natura specifica, positivo in quanto am-
bito di manifestazione di certe possibilita, negativo
in quanto condizione limitativa di esistenza. Soltan-
to, bisogna che sia chiaro che l'essere appartiene ef-
fettivamente alla specie in questione solo in quanto
individuo manifestato nello stato che si considera,
e che, in ogni altro stato, esso le sfugge interamente
¢ non le resta in alcun modo legato. In altre parole,

"

7. E il caso di dire che la morte corporea non coincide
necessariamente con un mutamento di stato nel senso stret-
o della parola, e che essa pud anche rappresentare un
semplice cambiamento di modalita all'interno di uno  stes-
so stato di esistenza individuale; ma, fatte le debite pro-
porzioni, per entrambi i casi possono valere le medesime
considerazioni.

8. O da una parte di queste condizioni quando si tratta
solo di un cambiamento di modalitd, come il passaggio a
una modalitd extra-corporea dell'individualitd umana.

9. Si noti che, in sanscrito, il termine jdt significa sia « na-
scita » che «specie» 0 «natura specifica ».
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la considerazione della specie si applica unicamente
in senso orizzontale, ossia nell’ambito di un deter-
minato stato di esistenza; essa non puo assolutamen-
te intervenire nel senso verticale, cio¢ quando I'esse-
re passa ad altri stati. S’intende che quel che ¢ vero
a questo riguardo per la specie lo ¢ ancle, a maggior
ragione, per la razza, per la famiglia, insomma per
tutte le porzioni pilt o meno ristrette dell’dAmbito
individuale in cui I'essere, per le condizioni della
sua nascita, ¢ incluso conseguentemente alla sua ma-
nifestazione nello stato considerato.!®

Per concludere queste considerazioni, diremo qual-
che parola sul modo in cui si possono concepire, in
base a quanto precede, i cosiddetti « influssi astra-
li». E in primo luogo & opportuno precisare che
con essi non si debbono intendere esclusivamente, e
nemmeno principalmente, gli influssi propri degli
astri i cui nomi servono a designarli, sebbene tali
influssi, come quelli di qualsiasi cosa, abbiano cer-
tamente anch’essi una loro realtd nel loro ordine;
ma si deve intendere che questi astri rappresentano
soprattutto simbolicamente, il che non vuole affatto
dire « idealmente » né per un modo di dire pilt o
meno figurato, bensi in virtt di corrispondenze ef-
fettive e precise fondate sulla costituzione stessa del
« macrocosmo », la sintesi di tutte le diverse catego-
rie di influssi cosmici che operano sull’individualita

10. Naturalmente, il caso della casta non fa assolutamente
eccezione; cio risulta del resto, in modo pin visibile che in
qualunque altro caso, dalla definizione della casta come
espressione della natura individuale (varna)y e quasi tutt’'uno
con essa, definizione che indica appunto come essa esista
solo fintantoché I'essere ¢ considerato nei limiti dell'indi-
vidualith e come, se essa esiste nccessariamente finché 'es-
sere vi permane racchiuso, 1on possa invece sussistere oltre
tali limiti: questo perché tutto cid che costituisce la sua
ragion d'essere si trova esclusivamente all'interno di essi
¢ non pud essere trasposto in un altro ambito di esistenza,
dove la natura individuale in questione non risponderebbe
pitt ad alcuna possibilitd.
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e che per la maggior parte rientrano propriamente
nell’ordine sottile. Chi ritenga, come si ¢ soliti fare,
che tali influssi dominino I'individualita si pone solo
dal punto di vista pilt esterno; in un ordine pil
profondo, la verita & che, se I'individualita si trova
in rapporto con un insieme definito di influssi, cio
¢ dovuto al fatto clhie tale insieme & esattamente
quello conforme alla natura dell’essere che si mani-
festa in questa individualitd. Cosl, se gli « influssi
astrali » sembrano determinare cid6 che & l'indivi-
duo, questa perd ¢ solo 'apparenza; in sostanza, non
lo determinano ma lo esprimono soltanto, per via
dell’accordo o dell’armonia che necessariamente de-
vono esistere fra l'individuo e il suo ambiente, e
senza i quali I'individuo non potrebbe in alcun mo-
do realizzare le possibilita il cui sviluppo costituisce
appunto il corso della sua esistenza. La vera deter-
minazione non viene dal di fuori, ma dall’essere
stesso (e in definitiva questo significa che, nella
formazione del Sale, il principio attivo ¢ lo Zollo,
mentre il Mercurio ¢ solo il principio passivo): i
segni esterni consentono soltanto di discernerla, pre-
standolc in qualche modo un’espressione sensibile,
almeno per coloro che sapranno interpretarli cor-
rettamente."! Di fatto, questa considerazione sicura-
mente non modifica per nulla i risultati che si pos-
sono ricavare dall’esame degli «influssi astrali »;
ma, dal punto di vista dottrinale, essa ci sembra in-
dispensabile per capire il vero ruolo di questi ulti-
mi, cio¢, in definitiva, la reale natura dei rapporti
dell’essere con I'ambiente in cui si compie la sua ma-
nifestazione individuale, perché attraverso tali in-
flussi si esprime, sotto una forma intelligibilmente
coordinata, la moltitudine indefinita dei diversi ele-
menti che costituiscono nella sua integralita questo
ambiente. Non insisteremo ulteriormente su tale

11. Qui sta peraltro, in modo generale, il principio di tutie
le applicazioni «divinatorie » delle scienze tradizionali.
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punto, perché pensiamo di aver detto abbastanza
per far capire come ogni essere particolare partecipi
in qualche modo di una duplice natura che, secon-
do la terminologia alchemica, si pud chiamare inter-
namente «sulfurea » ed esternamente « mercuria-
le », ed ¢ proprio questa duplice natura, pienamen-
te realizzata e perfettamente equilibrata nell’« uomo
vero », a fare effettivamente di lui il « Figlio del
Cielo e della Terra » ¢, nello stesso tempo, a ren-
derlo atto ad adempiere a una funzione di « media-
tore » fra questi due poli della manifestazione.
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X1v
IL MEDIATORE

« Sale dalla Terra al Cielo, e ridiscende dal Cielo in
Terra; riceve cosi la virtli e l'efficacia delle cose su-
periori e inferiori »: queste parole della Tabula
Smaragdina ermetica possono essere applicate con
la massima esattezza all’'Uomo in quanto termine
mediano della Grande Triade, vale a dire, per es-
sere piu precisi, in quanto egli ¢ propriamente il
« mediatore » per mezzo del quale si opera effetti-
vamente la comunicazione fra il Cielo e la Terra.!
Del resto I'« ascesa dalla Terra al Cielo » ¢ ritual-
mente rappresentata, in tradizioni diversissime, dal-
la salita sopra un albero o un palo, simbolo del-
I'« Asse del Mondo »; grazie a questa ascensione,
necessariamente seguita da una ridiscesa (e questo
duplice movimento corrisponde ancora alla «so-
luzione » e alla « coagulazione »), colui che realiz-
za veramente le implicazioni del rito si assimila gli
influssi celesti e in certo modo li riconduce in que-
sto mondo per unirveli agli influssi terrestri, pri-
ma di tutto in se stesso, € poi, per partecipazione €
quasi per «irradiamento », nell'intero ambiente co-
smico.?

1. Dal punto di vista propriamente iniziatico, si pud anche
vedere in queste parole una chiarissima indicazione della
duplice realizzazione « ascendente » e «discendeute »; ma &
anche questo un punto che ora ci ¢ impossibile sviluppare.
2. In proposito faremo notarc per inciso che, essendo la
discesa degli influssi celesti spesso simboleggiata dalla piog-
gia, & facile capire quale sia in realth il senso profondo dei
riti che hanno l'apparente scopo di «far piovere»; & un
senso, com’¢ ovvio, del tutto indipendente da quell’applica-
zione « magica » oltre la quale ulla sa vedere I'uvomo della
strada, e che peraltro non si tratta di negare ma soltanto
di ridurre al suo giusto valore di contingenza di ordine
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I.a tradizione estremo-orientale, come del resto mol-
te altre,’ afferma che, in origine, il Cielo e la Terra
non erano separati; e, in effetti, essi sono necessa-
riamente uniti e « indistinti » in Tai-ki, loro prin-
cipio comune; ma, perché possa prodursi la mani-
festazione, bisogna che I'Essere si polarizzi effettiva-
mente in Essenza e Sostanza: cid pud essere descrit-
to come una «saparazione » di questi due termini
complementari rappresentati come Cielo e Terra,
perché proprio fra di loro o, se ¢ lecito esprimersi
cosi, nel loro «intervallo », deve situarsi la mani-
festazione stessa.* Di conseguenza, la loro comuni-
cazione potrd avvenire soltanto lungo I'asse che uni-
sce fra loro i centri di tutti gli stati di esistenza,
in numero indefinito, il cui insieme gerarchizzato
costituisce la manifestazione universale, asse che
percid va da un polo all’altro, ossia appunto dal
Cielo alla Terra, misurando in qualche modo Ia loro
distanza, come abbiamo detto in precedenza, secon-
do il senso verticale che indica la gerarchia di que-
sti stati> I centro di ogni stato pud quindi essere

assolutamente inferiore. E intercssante osservare come il
simbolismo della pioggia sia stato conservato, attraverso la
tradizione ebraica, fin nella liturgia cattolica: « Rorate Coeli
desuper, et nubes pluant Justum » (Isaia, xiv, 8); il « Giu-
sto» di cui si parla pud essere considerato come il « media-
tove » che «ridiscende dal Cielo in Terra », o come 1'essere
che, avendo cffettivamente il pieno possesso della sua na-
tura celeste, appare in questo mondo come Avatdra.

3. E chiaro che, nella sostanza, I'accordo si estende a tutte
le tradizioni senza eccezione; ma vogliamo dire che lo stesso
tipo di espressione cui facciamo riferimento non & proprio
esclusivamente della tradizione estremo-orientale.

4. Quanto diciamo, peraltro, puo essere applicato analogi-
camente a livelli diversi, a seconda che si consideri l'intera
manifestazione universale, o solo un particolare stato di
manifestazione, cio¢ un mondo, o anche un ciclo pitt o meno
ristretto nell'esistenza di questo mondo: in tutti i casi, ci
sara sempre all’inizio qualcosa che corrisponderd, in un
senso pit o meno relativo, alla «scparazione del Cielo ¢
della Terra ».

5. Sul significato di questo asse verticale, cfr. Le Symbolisme
de la Croix, cap. xxu.
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considerato come la traccia di questo asse verticale
sul piano orizzontale che rappresenta geometrica-
mente tale stato; questo centro, che & proprlamente
I'« Invariabile Mezzo » (Tchoung-young), in quan-
to tale ¢ il punto unico in cui si opera, in tale sta-
to, 'unione degli influssi celesti e degli influssi ter-
restri, e in pan tempo ¢ anche il solo da cui sia
poss1blle una diretta comunicazione con gh altri
stati di esistenza, dato che questa comunicazione
deve necessariamente effettuarsi lungo I'asse mede-
simo. Ora, per quanto riguarda il nostro stato, il
centro ¢ il «luogo » normale dell’'uomo, e cio si-
gnifica che I'« uomo vero » si identifica con questo
stesso centro; percm solo in lui e per mezzo di lui
si eflettua, in questo stato, I'unione del Cielo e del-
la Terra, e per tale motivo tutto cid che ¢ manife-
stato in questo stato medesimo procede e dipende
interamente da lui, e in qualche modo esiste solo
come una proiezione esterna e parziale delle sue
possibilita. E sempre lui che con la sua « azione
di presenza » mantiene e conserva l'esistenza di que-
sto mondo,$ perché ne ¢ il centro €, senza un cen-
tro, nulla pud avere un’esistenza effettiva; qui, in
fondo, sta la ragion d’essere dei riti che, in tutte
le tradizioni, affermano sotto una forma sensibile
I'intervento dell'uomo per la conservazione dell’or-
dine cosmico, riti che, in definitiva, non sono che
altrettante espressioni pitt o meno particolari del-
la funzione di « mediazione » che gli compete per
sua essenza.’

6. Necll’esolerismo islamico, di un simile esseve si dice che
«sostiene il mondo con il suo solo respiro ».

7. Diciamo « espressioni » in quanto tali riti rappresentano
sitmbolicamente la funzione di cui stiamo parlando; ma deve
essere cliiaro che, in pari tempo, proprio compiendo questi
riti 'uomo adempie effettivamente e coscientemente a tale
funzione; & una conseguenza immediata dell’efficacia inerente
ai riti, sulla quale ci siamo spiegati a sufficienza altrove ¢
non dobbiamo percid insistere nuovamente (cfr. Apercus sur
UInitiation).
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Numerosi sono i simboli tradizionali che raffigu-
rano I'Uomo come termine medio della Grande
Triade, posto fra il Cielo e la Terra e in tal modo
adempiente la sua funzione di « mediatore »; e, in
primo luogo, faremo osservare in proposito che tale
¢ il significato generale dei trigrammi dello Yi-king,
i cui tratti corrispondono rispettivamente ai tre
termini della Grande Triade: il tratto superiore
rappresenta il Cielo, il tratto mediano 'Uomo, e
il tratto inferiore la Terra; su questo comunque
torneremo fra poco. Negli esagrammi, i due interi
trigrammi sovrapposti corrispondono anch’essi ri-
spettivamente al Cielo e alla Terra; qui, il termine
mediano non & piu raffigurato visibilmente, ma ¢
l'insieme stesso dell’esagramma, in quanto unione
degli influssi celesti e degli influssi terrestri, a espri-
mere propriamente la funzione del « mediatore ».
A tale riguardo, si impone un accostamento con
uno dei significati del «sigillo di Salomone », che
del resto ¢ parimenti formato da sei tratti, anche se
disposti in maniera diversa: in questo caso, il trian-
golo diritto ¢ la natura celeste e il triangolo rove-
sciato la natura terrestre, mentre l'insieme simbo-
leggia '« Uomo Universale » che, unendo in sé le
due nature, ¢ appunto per questo il « mediatore »
per eccellenza.®

Un altro simbolo estremo-orientale abbastanza noto
¢ quello della tartaruga, posta fra le due parti su-
periore e inferiore della sua corazza come I'Uomo
fra il Cielo e la Terra; e, in tale raffigurazione, la

8. In termini specificamente cristiani, ¢ I'unione della na-
tura divina ¢ della natura umana in Cristo, il quale ha
effettivamente questo carattere di « mediatore » per eccel-
lenza (cfr. Le Symbolisme de la Croix, cap. xxvin). La con-
cezione dell'« Uomo Universale » estende per trasposizione
analogica all’intera manifestazione questa funzione che I'« uo-
mo vero», di fatto, esercita solo relativamente a uno stato
particolare di esistenza.
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stessa forma delle due parti ¢ significativa almeno
quanto la loro posizione: la parte superiore, che
« copre » l'animale, per la sua forma arrotondata
corrisponde ancora una volta al Cielo e, del pari,
la parte inferiore, che lo «sostiene », per la sua
forma piatta corrisponde alla Terra® L’intera co-
razza ¢ percio un'immagine dell'Universo 1° e la tar-
taruga, posta fra le sue due parti, rappresenta na-
turalmente il termine mediano della Grande Tria-
de, ossia 'Uomo; in pil, la sua ritrazione all’in-
terno detla corazza simboleggia la concentrazione
nello « stato primordiale », lo stato dell’« uomo ve-
10 »; ¢ tale concentrazione costituisce poi la rea-
lizzazione della pienezza delle possibilita umane per-
ché, anche se in apparenza il centro ¢ solo un pun-
to inesteso, in realtd questo punto contiene prin-
cipialmente tutte le cose:! proprio per questo I'« uo-
mo vero » racchiude in se stesso tutto cid che ¢
manifestato nello stato di esistenza con il cui cen-
tro esso si identifica.

Proprio per un simbolismo analogo a quello della
tartaruga, come abbijamo indicato di sfuggita in
altra sede,”? in Cina il vestito degli antichi principi
doveva avere una forma rotonda in alto (cio¢ nel
colletto) e quadrata in basso, forme che rappresen-
tano rispettivamente il Cielo e la Terra; e possiamo
subito osservare come questo simbolo presenti un

9. La superficie piana, in quanto tale, si trova natural-
mente in diretto rapporto con la linea retta, elemento del
quadrato, dato che entrambe possono esscre ugualmente
definite, in modo negativo, con l'assenza di curvatura,

10. Per questo il diagramma chiamato Lo-chou, si dice, fu
presentato a Yu il Grande da una tartaruga; e sempre da
questo deriva I'uso che della tartaruga vien fatto in certe
applicazioni specifiche delle scienze tradizionali, in partico-
lare nell’ordine « divinatorio ».

11. Sui rapporti tra il punto ¢ lo spazio, cfr. Le Symbolisme
de la Croix, capp. XVl € XXIX.

12. Le Régne de la Quanitité et les Signes des Temps,
cap. XX.
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rapporto tutto particolare con quello, su cui tor-
neremo tra breve, che colloca 'Uomo fra la squa-
dra e il compasso, dato che questi sono gli stru-
menti che servono rispettivamente a tracciare il qua-
drato e il cerchio. In tale disposizione del vestito,
inoltre, si vede che l'uomo-tipo, rappresentato dal
principe, per unire effettivamente il Cielo e la Ter-
ra era raffigurato con la testa a contatto con il Cielo
e con i piedi posati sulla Terra; ¢ una considera-
zione che fra poco ritroveremo in maniera ancora
pitt precisa. Aggiungiamo che, se in tal modo il
vestito del principe o del sovrano aveva un signi-
ficato simbolico, lo stesso valeva per tutte le azioni
della sua vita che erano esattamente regolate se-
condo i riti, cosi da farne, come dicevamo, la rap-
presentazione dell'uomo-tipo in ogni circostanza;
in origine, del resto, egli doveva effettivamente es-
scre un « uomo vero » e, se piu tardi non sempre
poté essere cosi a causa delle condizioni di cre-
scente degenerazione spirituale dell’'umanita, non-
dimeno egli continud invariabilmente, nell’eserci-
zio della sua funzione e indipendentemente da quel-
lo che poteva essere in se stesso, a « incarnare »
in qualche modo I'« uomo vero» e ad occupare
ritualmente il suo posto, e tanto pii doveva farlo
in quanto, come vedremo meglio in seguito, la
sua funzione era essenzialmente quella di un « me-
diatore ».13

Un esempio caratteristico di queste azioni rituali ¢
la circumambulazione dell'Imperatore nel Ming-
fang; siccome su questo punto torneremo con mag-
giorc ampierza piu avanti, per il momento ci limi-

13, Abbiamo gid insistito in altre occasioni sulla distin-
zionc che bisogna fare, in generale, tra una funzioue ira-
dizionale e lcssere che la adempie, in quanto cid che &
propriamente legato alla prima & indipendente dal valore
dcl secondo in se stesso e come individuo (cfr, in particolare
Apercus sur UInitiation, cap. XLv).
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teremo a dire che il Ming-tang era quasi un’imma-
gine dell'Universo ™ concentrata in certo modo in
un luogo che rappresentava '« Invariabile Mezzo »
(e il fatto stesso che 1'lmperatore abitasse in que-
sto luogo faceva di lui la rappresentazione dell’« uo-
mo vero »); e lo era sotto il duplice aspetto d(j:llo
spazio e del tempo, perché il simbolismo spaziale
dei punti cardinali era messo in diretto rapporto
con quello temporale delle stagioni nel percorso
del ciclo annuale. Ebbene, il tetto di questo edi-
ficio aveva una forma arrotondata, mentre la sua
hase aveva una forma quadrata o rettangolare; po-
sto fra il tetto e la base, che richiamano le due parti
superiore e inferiore della corazza della tartaruga,
I'Imperatore percié rappresentava appunto 1"Uomo
tra il Cielo e la Terra. Tale disposizione costituisce
peraltro un modello architettonico che si ritrova
con grandissima frequenza, ¢ con lo stesso valore
simbolico, in molte forme tradizionali diverse; non
¢ difficile rendersene conto da esempi come quello
dello stéipa buddistico, della qubbah islamica, e da
molti altri ancora, come forse avremo occasione di
mostrare in modo pill esauriente in qualche altro
studio, perché si tratta di un tema di grande im-
portanza per quanto riguarda il senso propriamen-
te iniziatico del simbolismo costruttivo.

Citeremo ancora un altro simbolo equiparabile al
precedente sotto I'aspetto che ora ci interessa: quel-
lo del capo nel suo carro; il carro, infatti, era co-
struito in base allo stesso « modello cosmico » degli
edifici tradizionali simili al Ming-tang, con un bal-
dacchino circolare a rappresentare il Cielo ¢ un
pavimento quadrato a rappresentare la Terra. Oc-
corre aggiungere che il baldacchino e il pavimento

14. Come la tartaruga al cui simbolismo esso si ricollegava,
come vedremo, attraverso la figura del Lo-chou che ne for-
niva la pianta.
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erano uniti da un’asta, simbolo assiale,’s una pic-
cola parte della quale, ani, oltrepassava il baldac-
chino,’ quasi a voler indicare che il « culmine del
Cielo » in realta si trova oltre il Cielo stesso; e tale
asta era considerata come una misura simbolica del-
I'altezza dell'uomo-tipo cui veniva assimilato il ca-
po, altezza data da proporzioni numeriche che per
altro variavano secondo le condizioni cicliche del-
I’epoca. Cosi, 'uomo si identificava con I'« Asse del
Mondo », al fine di poter effettivamente unire il
Cielo e la Terra; bisogna dire perd che tale identi-
ficazione con l'asse, se intesa come pienamente ef-
fettiva, compete piu propriamente all'« uomo tra-
scendente », mentre I’« uomo vero » si identifica ef-
fettivamente solo con un punto dell’asse, quello che
costituisce il centro del suo stato, e quindi virtual-
mente con l'asse stesso; ma il problema dei rapporti
fra « uomo trascendente » ¢ « uomo vero » richiede
un ulteriore approfondimento che trovera posto in
un capitolo successivo.

15. Non sempre questo asse ¢ rappresentato in modo visi-
bile negli edifici tradizionali, da nwoi menzionati, ma, che lo
sia o che non lo sia, esso ha comunque una funzione capi-
tale nella loro costruzione, che in qualche modo si orga-
nizza interamente intorno a esso.

16. Questo particolare, che si ritrova in altri casi e segna-
tamente in quello dcllo stdpa, ha un’importanza molto
maggiore di quanto si potrebbe crederc a prima vista, per-
ché, dal punto di vista iniziatico, esso fa riferimento aila
rappresentazione simbolica dell’« uscita dal Cosmo ».
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XV
TRA LA SQUADRA E IL. COMPASSO

Un punto che permette un accostamento partico-
larmente significativo fra la tradizione estremo-orien-
tale e le tradizioni iniziatiche occidentali, & quello
riguardante il simbolismo del compasso e della squa-
dra: questi strumenti, come abbiamo gia indicato,
corrispondono palesemente al cerchio e al quadra-
to,! ossia alle figure geometriche che rappresentano
rispettivamente il Cielo e la Terra.? Nel simbolismo
massonico, in conformita con questa corrispondenza,
il compasso ¢ normalmente posto in alto e la squa-
dra in basso;® fra i due in genere ¢ raffigurata la
Stella fiammeggiante, che ¢ un simbolo dell'Uomo,*
piu precisamente dell’« uomo rigenerato »,5 e com-

1. Si noti come, in inglese, la parola square significhi sia
squadra che quadrato; anche in cinese la parola fang ha
entrambi i significati.

2. Il modo in cui il compasso e la squadra sono disposti
I'uno rispetto all’altra, nei tre gradi della Craft Masonry, mo-
stra gli influssi celesti prima dominati dagli influssi terrestri,
poi nell'atto di liberarsene gradualmente e infine a loro volta
dominanti.

3. Quando la posizione & invertita, il simbolo assume un
significato particolare, da accostarsi all'inversione del sim-
bolo alchemico dello Zolfo operata al fine di rappresentare
il compimento della « Grande Opera». Un altro possibile
accostamento & quello con il simbolistno della XII lamina
dei Tarocchi.

4. La Stella fiammeggiante ¢ una stella a cinque punte, e
il 5 & il numero del « microcosmo »; del resto questa assi-
milazione ¢ indicata espressamente nel caso in cui nella
stella sia rappresentata la figura dell'vomo (la testa, le brac-
cia e le gambe si identificano allora con le sue cingue punte),
come si vede in particolare nel pentagramma di Agrippa.
5. Secondo un antico rituale, «la Stella fiammeggiante & il
simbolo del Massoue (si potrebbe dire piit in generale del-
liniziato) rispleudente di luce in mezzo alle tenebre (del
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pleta cosi la rappresentazione della Grande Triade.
Inoltre, ¢ detto che « un Maestro Massone si trova
sempre (ra la squadra e il compasso », cio¢ esat-
tamente nel «luogo » in cui si inscrive la Stella
fiammeggiante, luogo che ¢ propriamente I'« Inva-
riabile Mezzo »;¢ il Maestro ¢ dunque in tal modo
assimilato all’« uomo vero », posto fra la Terra e
il Cielo a esercitare la funzione di « mediatore »; €
questo ¢ tanto pitl esatto in quanto, almeno sim-
bolicamente e « virtualmente » se non effettivamen-
te, il grado di Maestro rappresenta il compimento
dei « piccoli misteri », di cui lo stato di « uomo
vero » costituisce il termine;? si vede come qui ab-
biamo un simbolismo rigorosaniente equivalente a
quello da noi incontrato in precedenza, sotto pa-
recchie forme diverse, nella tradizione estremo-orien-
tale.

Riguardo a quanto abbiamo detto sul carattere del
grado di Maestro, faremo per inciso um’osservazio-
ne: tale carattere, che appartiene all'ultimo grado
della Massoneria propriamente detta, ¢ in perfetto
accordo con il fatto che, come abbiamo indicato
altrove® le iniziazioni di mestiere e quelle che ne

mondo profano) ». E evidente l'allusione alle parole del
Vangelo di san Giovanni (1, 5): « Et Lux in tenebris lucet,
et tenebrae eam non comprehendernunt ».

6. Non senza ragione, percio, la Loggia dei Maestri ¢&
chiamata « Camera del Mezzo ».

7. In rapporto con la formula massonica appena citata,
possiamo notare come l'espressione cinese «sotto il Cielo »
(Tien-hia), che abbiamo gia menzionata e che designa l'in-
sieme del Cosmo, possa assumere, dal punto di vista pro-
priamente iniziatico, un significato particolare, corrisponden-
te a quello del « Tempio dello Spirito Santo, che & in ogni
parte », e dove si riuniscono i Rosa-Croce, i quali sono anche
gli «uomini veri» (cfr. Apercus sur PInitiation, capp. XXxviI
e xxxvui)., In proposito ricorderemo anche che «il Cielo co-
pre », e che per I'appunto i lavori massonici devono essere
effettuati «al coperto»: del resto la Loggia ¢ un’immagine
del Cosmo (cfr. Le Roi du Monde, cap. vi).

8. Apergus sur IlInitiation, cap. XXXIX.
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derivano si riferiscono propriamente ai « piccoli
misteri ». Bisogna peraltro aggiungere che, in quel-
li che vengono chiamati « alti gradi », costituiti da
elementi di varia provenienza, vi sono alcuni rife-
rimenti ai « grandi misteri », riferimenti tra i qua-
li ce n’¢ almeno uno che si ricollega direttamente
all’antica Massoneria operativa, e sta a indicare co-
me quest'ultima aprisse almeno qualche spiraglio
su cid che si trova oltre il termine dei « piccoli
misteri »: alludiamo alla distinzione che vien fat-
ta, nella Massoneria anglosassone, fra la Square
Masonry e 'Arch Masonry. In effetti, nel passaggio
« from square lo arch », o, come si diceva in modo
equivalente nella Massoneria francese del Settecen-
to, «dal triangolo al cerchio »,? si ritrova l'oppo-
sizione tra le figure quadrate (o piu in generale
rettilinee) e le figure circolari, in corrispondenza
rispettivamente con la Terra e con il Cielo; puo
quindi trattarsi solo di un passaggio dallo stato
umano, rappresentato dalla Terra, agli stati sopra-
umani, rappresentati dal Cielo (o dai Cieli),’® ossia
di un passaggio dall’ambito dei « piccoli misteri »
a quello dei «grandi misteri ».!

Tornando all’accostamento che segnalavamo all’ini-
zio, dobbiamo ancora dire clie, nella tradizione

9. Qui il triangolo sta al posto del quadrato, essendo al
pari di esso una figura rettilinea, e cid non modifica asso-
lutamente il simbolismo di cui stiamo parlando.

10. A rigore, non si tratta dei veri ¢ propri termini che
sono cosi chiamati nella Grande Triade, ma di qualcosa che
a essi corrisponde a un certo livello e che rientra nell'Uni-
verso manifestato, come nel caso del Tribhuvana: con la
differenza perd che la Terra, in quanto rappresenta lo stato
umano nella sua integralita, dev’esserc considerata inclusiva
sia della Terra che dell’Atmosfera o «regione intermedia »
del Tribhuvana.

11. La volta celeste ¢ la vera «volta di perfezione » cui si
fa riferimento in alcuni gradi della Massoneria scozzese;
speriamo comunque di poter svolgere in un altro studio le
considerazioni di simbolismo architettonico che si riconnet-
tono a questo problema.

127



cstremo-orientale, il compasso e la squadra non sol-
tanto sono implicitamente presupposti come stru-
menti atti a tracciare il cerchio e il quadrato, ma
in certi casi vi appaiono espressamente, in parti-
colare quali attributi di Fo-hi e di Niu-koua, come
abbiamo gia segnalato in altra occasione;? ma al-
lora non abbiamo tenuto conto di una particola-
rita che, a prima vista, pud sembrare a tale riguar-
do un’anomalia e che ci resta da spiegare adesso.
Infatti il compasso, simbolo « celeste », € quindi
yang o maschile, appartiene propriamente a Fo-hi,
¢ la squadra, simbolo « terrestre », e quindi yin
o femminile, a Niu-koua; ma, quando sono rap-
presentati insieme e uniti per le loro code di ser-
pente (in tal modo corrispondendo esattamente ai
due serpenti del caduceo), a portare la squadra &
invece Fo-hi e il compasso Niu-koua.® Cid in
realtd si spiega con uno scambio paragonabile a
quello di cui si ¢ parlato in precedenza a proposi-
to dei numeri «celesti » e «terrestri », scambio
che, in simili casi, si pud chiamare con la massima
proprieta « ierogamico »;* non si vede in che mo-

12. Le Regne de la Quantité et les Signes des Temps, cap.
XX.

13. Una simile inversione degli attributi non esiste invece
nella fignra ermetica del Rebis, dove il compasso & retto
dalla metd maschile, associata al Sole, ¢ la squadra dalla
metd femminile, associata alla Luna. In merito alle corri-
spondenze del Sole ¢ della Luna, rinviamo a quanto abbiamo
detto in ma nota precedente a proposito dei numeri 10 e
12, ¢, daltra parte, anche alle parole della Tabula Smarag-
dina: «Il Sole ¢ suo padre, la Luna & sua madre », che si
riferiscono appunto al Rebis 0 « Androgino »: quest’ultimo
infatti & la «cosa unica » nella quale sono riunite le « virtu
del Ciclo e della Terra » (unica certo nella sua essenza, ma
doppia, res bina, nei suoi aspetti esterni, come la forza co-
smica di cui abbiamo parlato in precedenza, forza cui
simbolicamente alludono le code di serpente nella raffigu-
razione di Fo-hi e di Niu-koua).

14. Granet riconosce espressamente questo scambio per il
compasso ¢ la squadra (La Pensée chinoise, p. 363 [trad. it. cit,,
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do il compasso, senza un simile scambio, potre'bbe_
appartenere a Niu-koua, tanto pilt clie le azioni
che le vengono attribuite la rappresentano mentre
esercita soprattutto la funzione di assicurare la
stabilitd del mondo,” funzione che si riferisce ap-
punto al lato «sostanziale » della manifestazione,
e dato inoltre che nel simbolismo geometrico la
stabilita & espressa dalla forma cubica.l¢ Viceversa,
in un certo senso, la squadra appartiene effetti-
vamente a Fo-hi in quanto « Signore della Terra »,
che essa gli serve a misurare:" sotto tale aspet-
to, nel simbolismo massonico, egli corrisponde al
« Venerabile Maestro che governa con la squadra »
(the Worshipful Master who rules by the square);'
la ragione di questo ¢ che, considerato in se stesso e
non pilt nella sua relazione con Niukoua, egli ¢
yin-yang in quanto ormai reintegrato nello stato
e nella natura dell’« uomo primordiale ». Da que-
sto nuovo punto di vista, la stessa squadra assume
un altro significato perché, formata com’¢ da due
clementi disposti ad angolo retto, si potra allora
considerarla come la congiunzione dell’orizzontale

p. 272]) come pure per i numeri dispari e pari; cio avreb-
he dovuto evitargli I'increscioso errore di definire il com-
passo un « emblema femminile », come egli fa in altra parte
(nota della p. 267 [trad. it.,, p. 200]). ]

15. Si veda Le Régne de la Quantité et les Signes des Temps,
cap. XXv., .
16. All'inversione degli attributi tra Fo-hi e Niu-]f()ua si
puo accostare il fatto che, nella 1II e nella IV lamina dei
Tarocchi, all'Tmpcratrice viene am‘ibulto' un simbolismo ce-
leste (stelle) e all'Imperatore un simbolismo terrestre (pie-
tra cubica); inoltre, numericamente e per l'ordine delle due
lamine, I'Imperatrice risulta essere in corrispondenza con il
3, numero dispari, e I'Imperatore con il 4, numero pari,
cosa che riproduce ancora la medesima inversione.

17. Torneremo tra breve su questa misura della Terra, a
proposito della disposizione del Ming-tang. . .

18. L'Impero organizzato ¢ retto da Fo-hi e dai suoi suc-
cessori era costituito in modo da esscre, comc la Loggia
nella Massoneria, un’immagine del Cosmo nel suo insieme.
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e della verticale, le quali, in uno dei loro sensi,
corrispondono rispettivamente, come abbiamo visto
in precedenza, alla Terra e al Cielo, oltre che allo
yin e allo yang in tutte le loro applicazioni; ed ¢
poi per questo che, sempre nel simbolismo masso-
nico, la squadra del Venerabile viene effettivamente
considerata come 'unione o la sintesi della livella
e del filo a piombo.?

Aggiungeremo un ultimo rilievo a proposito della
raffigurazione di Fo-hi e di Niu-koua: il primo &
collocato a sinistra e la seconda a destra,® in ac-
cordo con la preminenza solitamente attribuita alla
sinistra sulla destra dalla tradizione estremo-orien-
tale, preminenza di cui abbiamo fornito la spiega-
zione in un precedente capitolo? In pari tempo,
Fo-hi regge la squadra con la mano sinistra e Niu-
koua regge il compasso con la mano destra; qui,
dato il rispettivo significato del compasso e della
squadra, si dovranno richiamare alla mente queste
parole da noi gia riportate: «l.a Via del Cielo

19. La livella e il filo a piombo sono i rispettivi attributi
dei due Sorveglianti (Wardens), ¢ in tal modo sono messi
in diretta relazione con i due termini del complementarismo
rappresentato dalle due colonne del Tempio di Salomone.
E inoltre opportuno rilevare come, mentre la squadra di
Fo-hi sembra esscre formata da duc clementi uguali, quella
del Venerabile debba invece regolarmente avere degli ele-
menti disuguali; tale differenza puo corrispoudere, in modo
generale, a quella che esiste tra le forme di un quadrato
e di un rettangolo pili o meno allungato; ma, oltre a questo,
la disuguaglianza degli elementi della squadra si riferisce
pilt precisamente a un «scgreto» della Massoneria opera-
tiva concernente la formazione del triangolo rettangolo i cui
lati siano rispettivamente proporzionali ai numeri 3, 4 e 5,
triangolo di cui comunque ritroveremo il simbolismo in
uno dei prossimi capitoli.

20. In questo caso, si tratta naturalmente della destra e
della sinistra dei personaggi, e non di queclle di chi guarda.
21. Nella figura del Rebis, la metd maschile & invece a
destra e la metd femminile a sinistra; questa figura peraltro
ha solo due mani: la destra regge il compasso ¢ la sinistra
la squadra.
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preferisce la destra, la Via della Terra preferisce la
sinistra ».2 Risulta percid molto chiaro, in un sif-
fatto esempio, come il simbolismo tradizionale sia
sempre perfettamente coerente, ma anche come esso
non si presti ad alcuna «sistematizzazione » pil
o meno ristretta, perché deve rispondere alla mol-
teplicitd dei punti di vista dai quali possiamo osser-
vare le cose, ragione per cui dischiude possibilita
di concezione realmente illimitate.

22, Tcheou-li.
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XVI
IL « MING - TANG »

Verso la fine del terzo millennio avanti Cristo, la
Cina era divisa in nove province,! secondo la
disposizione geometrica raffigurata qui sotto (fig.
16): una al centro, otto ai quattro punti cardinali

4 9 2

Fig. 16

€ ai quattro punti intermedi. Questa divisione &
attribuita a Yu il Grande (Ta-Yu),? il quale, si
dice, percorse il mondo per « misurare la Terra »;

1. Sembra che allora il territorio della Cina fosse conr-
preso tra il Fiume Giallo ¢ il Fiume Azzurro.

2. E perlomeno strano constatare la singolare rassomiglianza
che esiste fra il nome e Tepiteto di Yu il Crande e quelli
dello Hu Gadarn della tradizione celtica; ne dobbiamo con-
cludere che si tratti quasi di «localizzazioni» ulteriori e
particolareggiate di uno stesso « prototipo» che risalirebbe
a tempi assai pill remoti e forse addirittura alla Tradizione
primordiale? Questo accostamento, peraltro, non & certo pia
straordinario delle cose che abbiamo riferito altrove a pro-
posito dell'« isola dei quattro Signori» visitata dall’Impe-
vatore Yao, di cui appunto Yu il Grande fu inizialmente
ministro (Le Roi du Monde, cap. 1x).

132

¢, dal momento che tale misura si effettua su base
quadrata, qui vediamo l'uso della squadra attri-
buita all'Imperatore in quanto « Signore della Ter-
ra»3 La divisione per nove gli fu ispirata dal
diagramma chiamato Lo-chou o « Scritto del Lago »
che, secondo la «leggenda », gli era stato portato
da una tartaruga+ e in cui i primi nove numeri
sono disposti in modo da formare quello che viene
chiamato un « quadrato magico »;> cosi, tale divi-
sione faceva dell’Impero un’immagine dell'Univer-
so. Nel « quadrato magico »,5 il centro ¢ occupato
dal numero 5, che sta anch’esso nel « mezzo » dei
primi nove numeri’ ed & effettivamente, come si &
visto in precedenza, il numero «centrale» della
Terra, cosi come il 6 ¢ il numero « centrale » del

3. Questa squadra ha i due elementi uguali, come si ¢ detto,
perché la forma dell'Impero ¢ quella delle sue suddivisioni
crano considerate dei quadrati perfetti.

4. L’altro diagramma tradizionale, chiamato Ho-tou 0 « Qua-
dro del Fiume», e nel quale i numeri sono disposti «in
croce », & riferito a Fo-hi e al drago come il Lo-chou & ri-
ferito a Yu il Grande ¢ alla tartaruga.

5. Siamo costretti a conservare questa denominazione perché
non ne abbiamo a disposizione mna migliore, ma essa ha
Finconveniente di indicare soltanto un uso molto specifico
(in connessione con la fabbricazione dei talismani) dei qua-
drati numerici di questo tipo, la cui propricti essenziale &
che i numeri contenuti in tutte le linee verticali e orizzon-
tali, come purc nelle due diagonali, danno sempre la me-
desima somma; nel caso qui considerato, la somma & uguale
a 15.

6. Se, al posto dei numeri, mettiamo il simbolo yin-yang
(fig. 9) al centro ¢ gli otto koua o trigrammi nelle altre re-
gioni, abbiamo, in una forma quadrata o « terrestre », equi-
valente del quadro di forma circolare o «celeste » in cui di
solito sono disposti i koua, o seccondo la disposizione del
« Cielo anteriore » (Sien-tien), attribuita a Fo-hi, o sccondo
quella del « Cielo posteriore » (Keou-tien), atiribuita a Wen-
wang.

7. 1l prodotto di 5 e di 9 da 45, che & la somina dell'in-
sieme dei nove numeri racchiusi nel quadrato ¢ di cui co-
stituisce il « mezz0 ».



Cielo;? la provincia centrale, che corrispondeva a
questo numero e dove risiedeva I'Imperatore, era
chiamata « Regno del Mezzo » (Tchoung-kouo),®
e di qui poi la denominazione sarebbe stata este-
sa all'intera Cina. A dire il vero, su quest'ultimo
punto potrebbe sorgere qualche dubbio, perché,
come il « Regno del Mezzo » occupava nell’Impe-
ro una posizione centrale, allo stesso Impero, fin
dall'inizio, si poteva far occupare nel mondo una
posizione analoga; e questo sembra proprio risul-
tare dal fatto che esso fosse costituito in modo da
formare, come abbiamo detto poc’anzi, un’imma-
gine dell’'Universo. Giacché il significato fondamen-
tale di questo fatto ¢ che in realtd tutto & conte-
nuto nel centro, tanto che in esso deve trovarsi,
in un certo modo e in « archetipo », se & lecito espri-
mersi cosi, tutto cid che si trova nell’insieme del-
I'Universo; in tal modo poteva esserci, in scala
sempre pii ridotta, tutta una serie di immagini
simili 1 disposte concentricamente ¢ che andavano
a finire nel punto centrale in cui risiedeva I'Impe-
ratore,'' il quale, come si ¢ detto in precedenza,
occupava il posto dell’« uomo vero » e ne adempi-

8. In proposito ricordiamo che 5 + 6 = 11 esprime I'« unio-
ne centrale del Cielo e della Terra ». Nel quadrato, le coppie
di numeri opposti hanno tutte come somma 10 = 5 X 2. & il
caso di osservare ancora come i numeri dispari o yang siano
posti nel mezzo dei lati (punti cardinali) e formino cosl
una croce (aspetto dinamico), mentre i numeri pari o yin
sono posti agli angoli (punti intermedi) e delimitano il
quadrato stesso  (aspetto  statico).

9. Cfr. il regno di Mide o del « Mezzo » nell'antica Irlan-
da; ma questo era circondato solo da altri quattro regni
che corrispondevano ai quattro punti cardinali (Le Roi du
Monde, cap. 1x).

10. Si intenda la parola nel senso preciso che ha in geo-
metria nell’espressione « figure simili »,

11. Questo punto era, nou proprio centrum in (rigono cen-
tri, secondo una formula nota nelle iniziazioni occidentali,
ma, in modo cquivalente, centrum in quadrato centri.
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va la funzione in quanto « mediatore » fra il Cielo
e la Terra.2

Del resto, non dobbiamo stupirci di questa posizio-
ne « centrale » attribuita all'Impero cinese rispetto
al mondo intero; di fatto, fu sempre cosi per ogni
paese in cui esistesse il centro spirituale di una tra-
dizione. Tale centro, infatti, era una emanazione
o un riflesso del centro spirituale supremo, ossia
del centro della Tradizione primordiale da cui
derivano, per adattamento a particolari circostanze
di tempo e di luogo, tutte le forme tradizionali
regolari: di conseguenza, esso era costituito a im-
magine di tale centro supremo con cui si identifica-
va, per cosi dire, virtualmente.® Per questo il pae-
se che possedeva un tale centro spirituale, qualun-
que fosse, era in virttt di cié una « Terra Santa »
e, in quanto tale, era designato simbolicamente da
appellativi quali « Centro del Mondo » o « Cuore
del Mondo », come era in effetti per coloro che
appartenevano alla tradizione di cui era sede, e
ai quali era possibile la comunicazione con il cen-
tro spirituale supremo attraverso il centro secon-
dario corrispondente a tale tradizione." Il luogo

12. Si possono trovare altri esempi tradizionali di una si-
mile « concentrazione » per gradi successivi, e altrove ne
abbiamo fornito uno che appartiene alla Cabbala ebraica:
« 11 Tabernacolo della Santitd di Jehovah, la residenza della
Shekinah, & il Santo dei Santi che @ il cuorc del Tempio,
che a sua volta & il centro di Sion (Gerusalemme), come
la sauta Sion ¢ il centro della Terra di Isracle, come la Terra
di Isracle & il centro del mondo » (cfr. Le Roi du Monde,
cap. v1).

18. Si veda Le Roi du Monde, ¢ anche Apergus sur Ulnitia-
tion, cap. X.

14. Abbiamo appena fornito un esempio di una simile
identificazione con il « Centro del Mondo » per quanto ti-
guarda la Terra di Israele; fra gli altri. si puo anche ci-
tare quello dell'antico Egitto: secondo Plutarco, « gli Egizi
dinno al loro pacse il nome di Chémia (Kémi o “terra
nera”’, da cui il termine di alchimia) e la paragonano a un
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in cui esisteva questo centro era destinato a es-
sere, per usare il linguaggio della Cabbala ebraica,
il luogo di manifestazione della Shekinah o « pre-
senza divina »,15 cloé, in termini estremo-orientali,
il punto in cui si riflette direttamente I'« Attivita
del Cielo » e che & propriamente, come abbiamo vi-
sto, I’« Invariabile Mezzo », determinato dall’incon-
tro dell’« Asse del Mondo » con I'ambito delle pos-
sibilita umane;*% e al riguardo ¢ particolarmente
importante notare che la Shekinah era sempre rap-
presentata come <« Luce », cosi come '« Asse del
Mondo », si & gid visto, era assimilato simbolica-
mente a un « raggio Iuminoso ».

Prima abbiamo detto che, come I'Impero cinese
costituiva nel suo insieme, per il modo in cui era
formato e diviso, un’immagine dell'Universo, una
immagine analoga doveva trovarsi nel luogo cen-
trale ove risiedeva I'Imperatore, e cosi era infatti:
si trattava del Ming-tang, che alcuni sinologi, scor-
gendone solo il carattere pilu esteriore, hanno chia-
mato la « Casa del Calendario », mentre il suo no-
me, in realtd, significa alla lettera « Tempio della
Luce » e ci ricollega immediatamente all'ultima os-
scrvazione che abbiamo fatto.”” Il carattere ming &

cuore » (De Iside et Osiride, 33; (rad. francese di Mario
Meunier, p. 116); questo paragone, quali che sianno le ragioni
geografiche o di altro genere che si & potuto darne cssote-
ricamente, in rcaltd si ginstifica solo con un’assimilazione al
vero « Cuore del Mondo ».

15. Si veda Le Roi du Monde, cap. m, e Le Symbolisme de
la Croix, cap. vu). Per la tradizione cbraica, era il Tempio
di Gerusalemme, ¢ per questo il Tabernacolo o Santo dei
Santi era chiamato mishkan, «abitacolo divino »; vi poteva
accedere solo il Grande Sacerdote per assolvere, come I'Im-
peratore in Cina, la funzione di « mediatore ».

16. La determinazione di un luogo che potesse corrispon-
dere effettivamente all’« Invariabile Mezzo » competeva es-
senzialmente alla scienza tradizionale da noi gid chiamata
in altre occasioni con il nome di «geografia sacra ».

17. E lecito accostare il senso del nome Ming-tang all'iden-
tico significato incluso nella parola « Loggia », come altrove
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composto dai due caratteri che rappresentano il
Sole e la Luna; esprime cosi la luce nella sua ma-
nifestazione totale, nelle sue due modalitd diretta
e riflessa insieme, perché, anche se la luce in se
stessa & essenzialmente yang, per manifestarsi essa
deve rivestire, come tutte le cose, due aspetti com-
plementari che sono yang e yin I'uno rispetto al-
I'altro e corrispondono il primo al Sole e il secondo
alla Luna;®® nell’ymbito della manifestazione, in-
fatti, lo yang non ¢ mai senza lo yin ¢ lo yin sen-
za lo yang?®

abbiamo indicato (Aper¢us sur Ulnitiation, cap. xiai): di qui
I'espressione massonica di « luogo illuminatissimo e regola-
rissimo » (cfr. Le Roi du Monde, cap. m1). Inoltre, it Ming-tang
¢ la Loggia sono entrambi immagini del Cosmo (Loka, nel
senso etimologico di questo termine sanscrito), considerato
come l'ambito o il «campo » di manifestazione della Luce
(cfr. Le Régne de la Quantité et les Signes des Temps, cap.
ur). Bisogna aucora aggiungere che il AMing-tang ¢ raffign-
rato nei locali di iniziazione della Tien-honei (cfr. B.
Favre, Les Sociétés secrétes en Chine, pp. 138-139 e 170)
uno dei principali motti di quest’ultima era: « Distruggere
loscuriti (tsing), restaurare la luce (mingy», allo stesso
wodo dei Maestri Massoni che devono lavorare a « diffondere
la luce ¢ riunire cid che & sparso »; lapplicazione che ne &
stata fatta in tempi moderni, per «omofonia », alle dinastie
Ming e Tsing, rappresenta soltanto un fine contingente ¢
temporanco assegnato ad alcune «cmanazioni» esterne di
questa organizzazione, «cmanazioni» destinate a lavorare
nell’ambito delle attivitd sociali e anche politiche.

18. Nella tradizione indii, sono i due occhi di Vaishwdnara,
che sono rispettivamente in relazioue con le due correnti
sottili della destra ¢ della sinistra, cioe con i duc aspetti
yang e yin della forza cosmica di cui abbiamo parlato in
precedenza (cir. L’Homme et son devenir selon le Véddnta,
capp. xul e xx1); la tradizione estremo-orientale li chiama
anche «occhio del giorno» e «occhio della notte», ed ¢
quasi superfluo far notare che il giorno & yang e la noite
yin.

19. Ci siamo gia ampiamente spiegati in altra sede sul si-
gnificato propriamente iniziatico della « Luce » (dpergus sur
UlInitiation, specialmente i capp. 1v, XLvi e XIvil); a prop()sito
della Luce e della sua manifestazione «centrale », richiame-
remo anche quanto si & indicato in precedenza circa il sim-



La pianta del Ming-tang era conforme a quella da
noi fornita in precedenza per la divisione dell'Im-
pero (fig. 16), comprendeva cio¢ nove sale dispo-
ste esattamente come le nove province; senonché il
Ming-tang e le sue sale, invece di essere dei qua-
drati perfetti, furono dei rettangoli pitt o meno
allungati e il rapporto fra i loro lati variava se-
condo le diverse dinastie, come la misura dell’al-
tezza della gia menzionata asta posta sul carro, in
ragione della differenza dei periodi ciclici con i
quali erano messe in corrispondenza tali dinastie.?
11 Ming-tang aveva dodici aperture sull’esterno, tre
su ciascuno dei quattro lati, in modo che, mentre le
sale di mezzo avevano soltanto una apertura, quel-
le d’angolo ne avevano due ciascuna; e queste do-
dici aperture corrispondevano ai dodict mesi del-
I'anno: quelle della facciata orientale ai tre mesi
primaverili, quelle della facciata meridionale ai tre
mesi estivi, quelle della facciata occidentale ai tre
mesi autunnali, e quelle della facciata settentrionale
ai tre mesi invernali. Le dodici aperture formavano
quindi uno Zodiaco? e in tal modo corrisponde-
vano esattamente alle dodici porte della « Geru-
salemme celeste » quale ¢ descritta nell’Apocalisse,?

bolismo della Stella fiammeggiante, che rappresenta I'iomo
rigenerato residente nel « Mezzo » e posto tra la squadra e il
compasso, i quali, come la base e il tetto del Ming-tang, cov-
rispondono rispettivamente alla Terra e al Ciclo.

20. Per questi particolari, si potrd vedere M. Granct, La
Pensée chinoise, pp. 250-275 [trad. it.,, pp. 187-206]. La deli-
mitazione rituale di un’area come quella del Ming-tang co-
stituiva propriamente la determinazione di un templum
nel senso originario ed etimologico della parola (cfr. Apercus
sur UInitiation, cap. xvi).

21. Tale disposizione a gunadrato rappresenta, propriamente
parlando, una proiezione terrestre dello Zodiaco celeste di-
sposto circolarmente.

22. Cfr. Le Roi du Monde, cap. X1, e Le Régne de la Quan-
tité et les Signes des Temps, cap. xx. Anche la pianta della
« Gerusalemme celeste » & quadrata.
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« Gerusalemme celeste » che, inoltre, €& sia il « Cen-
tro del Mondo » sia un’immagine dell’Universo
sotto il duplice aspetto spaziale e temporale?

Nel corso del ciclo annuale, I'lmperatore compiva
nel Ming-tang una circumambulazione in senso « so-
lare » (vedi ﬁg 14), arrestandosi successivamente
in dodici stazioni corrispondenti alle dodici aper-
ture, e da esse promulgava le ordinanze (yue-ling)
adatte ai dodici mesi; in tal modo si identificava
successivamente con i «dodici soli », che sono i
dodici dditya della tradizione indu ¢ anche i «do-
dici frutti dell’Albero della Vita » nel simbolismo
apocalittico.?® La circumambulazione si effettuava
sempre con ritorno al centro, il quale centro indi-
cava il punto di mezzo dell'anno:* del pari, quan-
do visitava I'lmpero, egli percorreva le province
in un ordine corrispondente e poi tornava alla sua
residenza centrale, e, sempre allo stesso modo, se-
condo il simbolismo estremo-orientale, il Sole dopo
il percorso di un periodo ciclico (un giorno, un me-
se o un anno) torna a riposarsi sul suo albero che,
« Paradiso terrestre » e della « Gerusalemme cele-
ste », ¢ una figura dell’« Asse del Mondo ». Deve
risultare chiaro che, in tutto questo, I'lmperatore

23. Del resto il tempo & « mutato in spazio » alla fine del
ciclo, tanto che allora tutte le sue fasi devono essere con-
siderate simultancamente (si veda Le Régne de la Quantité
et les Signes des Temps, cap. xxin).

24, Cfr. Le Roi du Monde, capp. v ¢ X1, ¢ Le Symbolisme
de la Croix, cap. 1x

25. Il punto di mezzo dell'anno era situato nell’equinozio
d’'autunno quando l'anno cominciava nell’equinozio di pri-
mavera, come in generc avvenne nella tradizione estremo-
orientale (per quanto in proposito vi siano stati, a certe
epoche, dei mutamenti che dovetiero corrispondere ai mu-
tamenti di oricntazione di cui si & parlato in precedenza):
del resto si tratta di una cosa normale data la localizzazione
geografica di questa tradizione, poiché I'Oriente corrisponde
alla primavera; ricorderemo a tale riguardo che l'asse Est-
Ovest ¢ un asse cquinoziale, mentre Passe Nord-Sud & un
ass¢ solstiziale.



come I'« Albero della Vita » posto al centro del
appariva propriamente come il «regolatore » del-
Pordine cosmico stesso, e cio peraltro presuppone
l'unione, in lui o per mezzo di lui, degli influssi
celesti e degli influssi terrestri, i quali, come ab-
biamo gia indicato in precedenza, corrispondono ri-
spettivamente, in certo modo, anche alle determi-
nazioni temporali e spaziali messe in diretto rap-
porto le une con le altre dalla costituzione del
Ming-tang.
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XVII
IL « WANG » O RE-PONTEFICE

Ci restano ancora altre considerazioni da svolgere
per spiegare nel modo pill esauriente che cosa sia
netla tradizione estremo-orientale la funzione re-
gale, o almeno quel che si & soliti tradurre cosi,
in maniera perd notoriamente insufficiente perché,
se il Wang ¢ effettivamente il Re, nel senso proprio
della parola, ¢ in pari tempo anche qualcos'altro.
Cio del resto risulta dal simbolismo stesso del ca-
rattere wang (fig. 17), composto di tre tratti oriz-

Fig. 17

zontali che raffigurano rispettivamente, come quel-
li dei trigrammi di cui si ¢ parlato in precedenza,
il Cielo, I'Uomo e la Terra, € sono inoltre uniti,
nel loro punto di mezzo, da un tratto verticale: in-
fatti, dicono gli etimologisti, « la funzione del Re
¢ quella di unire », e con questo, data la posizione
del tratto verticale, si deve intendere innanzitutto
unire il Cielo e la Terra. Propriamente, tale carat-
tere designa percio I'Uomo in quanto termine me-
diano della Grande Triade, I'Uomo specificamente
considerato nel suo ruolo di « mediatore »; per es-
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sere piu precisi, aggiungeremo che qui esso deve
essere inteso non soltanto come I'« uomo primor-
diale », bensi come lo stesso « Uomo Universale »,
perché il tratto verticale altro non ¢ se non l'asse
che unisce effettivamente fra loro tutti gli stati di
esistenza, mentre il centro in cui si situa '« uomo
primordiale » (centro indicato nel carattere dal
punto di incontro del tratto verticale con il tratto
mediano orizzontale, nel mezzo di quest’ultimo)
si riferisce a un solo stato, lo stato individuale
umano;! in piu, la parte del carattere che si rife-
risce propriamente all'Uomo, quella che comprende
il tratto verticale e il tratto mediano orizzontale
(i due tratti superiore ¢ inferiore rappresentano
infatti il Cielo e la Terra), forma la croce, cio¢ ap-
punto il simbolo dell’« Uomo Universale ».2 D’altra
parte, I'identificazione del Wang con '« Uomo Uni-
versale » risulta confermata anche da testi come
il seguente passo di Lao-tseu: « La Via ¢ grande;
il Cielo ¢ grande; la Terra ¢ grande; anche il Re
¢ grande. Nel mezzo ci sono percid quattro cose
grandi, ma solo il Re ¢ visibile ».2

Se dunque il Wang ¢ essenzialmente '« Uomo Uni-

1. M. Granet sembra non aver capito nulla dei rapporti
fra l'asse e il centro, perch¢ scrive: « La nozione di centro
[-..] ¢ tuttaltro che primitiva: essa si & sostituita alla no-
zione di asse » (La Pensée chinoise, p. 104 {trad. it. cit., p. 78]).
In realtd, i due simboli sono scmpre coesistiti, sono aflatto
cquivalenti e percid non possono sostituirsi a vicenda; ab-
biamo qui un significativo escmpio degli eqiuvoci cui puo
portare il voler considerare, per parlito preso, tutto «stori-
camente ».

2. Per questa ragione, nclla figura 6 abbiamo raffigurato
il termine mediano della Triade proprio con una croce.

3. Tao-ie-king, cap. xxv. Notiamo di sfuggita che questo
lesto basterebbe da solo a confutare l'opinione di quegli
orientalisti che, intendendo tutto in senso « materiale» e
confondendo il simbolo con la cosa simboleggiata, credono
che il Cielo ¢ la Terra della tradizione estremo-orientale
non siano altro che il cielo e Ia terra visibili.
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versale », colui che lo rappresenta e che ne adem-
pie la funzione dovrebbe essere, almeno in teoria,
un « uomo trascendeute », ossia dovrebbe aver rea-
lizzato il fine ultimo dei « grandi misteri »; e pro-
prio in quanto tale, come abbiamo gia indicato in
precedenza, egli pud identificarsi effettivamente con
la « Via Centrale » o « Via del Mezzo » (Tchoung-
Tao), cioé con l'asse medesimo, indifferentemente
rappresentato dall’asta del carro, dal pilastro centra-
le del Ming-tang o da qualsiasi altro simbolo equiva-
lente. Avendo sviluppato tutte le proprie possibi-
litd sia in senso verticale che in senso orizzontale,
egli ¢ percio il «Signore dei tre mondi »,* i quali
possono essere rappresentati anche dai tre tratt
orizzontali del carattere wang;® ed ¢ inoltre, ri-
spetto al mondo umano in particolare, '« Uomo
Unico » che sintetizza in s¢ ed esprime integral-
mente I'Umanitd (intesa sia come natura specifica,
dal punto di vista cosmico, sia come collettivita de-
gli uomini, dal punto di vista sociale), Umanita
che, a sua volta, sintetizza in sé i « diecimila esseri »,
vale a dire la totalita degli esseri di questo mondo.®
Per questo, come abbiamo visto, egli ¢ il «rego-
latore » sia dell’ordine cosmico che di quello so-

4. Cir. e Roi du Monde, cap. w. Volendo indicare al vi-
guardo dei punti di confronto fra tradizioni diverse, pos-
siamo notare come appunto per tale qualiti Ermete, che del
Testo viene rappresentato come «re» ¢ « ponlcfice » insieme,
sia chiamato (rismegisios 0 «tre volte grandissimo »; a tale
designazione possiamo accostare anche quella di «tre volie
potente », in uso nei «gradi di perfezione » della Masso-
neria scozzese e che propriamente implica la delega di un
potere da esercitarsi nei tre mondi.

5. Per questo basta un cambiamento di punto di vista che
corrisponda a quanto abbiamo spiegato in precedenza a pro-
posito del Tribhuvana paragonato alla Triade estremo-orien-
tale.

6. Si notera come qui la qualita di « Signore dei tre mondi »
corrisponda al senso verticale ¢ quella di « Uomo Unico »
al senso orizzontale.
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ciale;” e, quando assolve la funzione di « media-
tore », in realtd sono tutti gli uomini ad assolverla
nella sua persona: cosi, in Cina, solo il Wang o
Imperatore poteva compiere i riti pubblici corri-
spondenti a tale funzione, e in particolare offrire
il sacrificio al Cielo che costituisce il modello stes-
so di questi riti, poiché qui il ruolo di « mediatore »
si afferma nella maniera piu palese®

In quanto il Wang si identifica con I'asse verti-
cale, quest'ultimo ¢ chiamato «Via Regale»
(Wang-Tao); ma, d’altra parte, questo asse mede-
simo & anche la « Via del Cielo » (Tien-Tao), come
si pud vedere dalla figura nella quale la verticale
¢ l'orizzontale rappresentano rispettivamente il Cie-
lo e la Terra (hg. 7), sicché in definitiva la « Via
Regale » ¢ identica alla « Via del Cielo ».# Del re-

7. Etimologicamente, il termine rex, «re», esprime la fun-
zione «regolatrice », ma di solito applicata unicamente at
punto di vista sociale.

8. Di fatto, il sacrificio al Cielo viene offerto anclie all’in-
terno delle orgauizzazioni iniziatiche, ma, dal momento che
vwon si tratta di riti pubblici, non possiamo riscontrare in
questo alcuna « usurpazione »; percid gli imperatori, quando
crano anch’essi degli iniziati, potevano assumere solo un at-
leggiamento, quello di ignorare ufficialmente tali sacrifici,
e cosi fecero infatti; ma quando non furono in realti che
dei semplici profani, talvolta cercarono dji impedirli, piu o
mecno vanamente peraltro, perché non potevano capire che
alri fossero in modo effettivo e «personale » quello che
essi erano soltanto in maniera simbolica ¢ unicamente nel-
I'esercizio della funzione tradizionale di cui erano investiti.
9. A proposito della «Via del Cielo», citeremo il se-
guente passo dello Yi-king: « Mettere in piedi la Via del
Cielo si chiama yin con yang; mettere in piedi la Via della
Terra si chiama molle (jeou) con duro (jo); mettere in
piedi la Via dell'Uomo si chiama umanitd con giustizia (o
bontd con equitd) ». £ la neutralizzazione e l'unificazione dei
complementari applicata ai tre termini della Graude Tria-
de: per mezzo di essa si ottiene il ritorno all'indistinzione
principiale. Va notato come i due complementari che si
riferiscono all'Uemo coincidano esattamente con le due co-
lonne laterali dell'albero sefirotico della Cabbala (Miseri-
cordia ¢ Rigore).
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sto, il Wang & realmente tale solo se possiede il
« mandato del Cielo » (Tien-ming),® in virti del
quale viene legittimamente riconosciuto come suo
Figlio (Tien-tseu);!' e questo mandato pud essere
ricevuto solo lungo I'asse considerato in senso di-
scendente, ciog¢ in un senso inverso e reciproco a
quello in cui si esercitera la funzione « mediatri-
ce », dato che é questa la direzione unica e inva-
riabile lungo la quale si esercita '« Attivita del
Cielo ». Ora ci0 presuppone, se non necessaria-
mente la qualita di « uomo trascendente », perlo-
meno quella di «uomo vero », che risieda effetti-
vamente nell’« Invariabile Mezzo », perché soltanto
in questo punto centrale l'asse incontra l'ambito
dello stato umano.?

Inoltre tale asse, secondo un simbolismo comune
alla maggior parte delle tradizioni, ¢ il « ponte »
che collega la Terra al Cielo come qui, oppure lo
stato umano agli stati sopra-individuali, o ancora
il mondo sensibile al mondo sopra-sensibile; in
tutto cio, infatti, si tratta si sempre dell’« Asse del
Mondo », ma quest’ultimo puo essere considerato
nella sua totalita o solo in qualche sua porzione
pitt o meno ampia, a seconda del grado di maggio-

s

10. 11 termine ming, « mandato», & omofono a quello che
significa « luce », ¢ anche ad altri termini che significano
«nome » ¢ «destino ». « Il potere del Sovrano deriva da quel-
lo del Principio; la sua persona ¢ scelta dal Cielo » (Tchoang-
tsew, cap. Xu).

11. Rinviamo in proposito a quauto abbiamo esposto in
precedenza sull’'Uomo come « Figlio del Cielo e della Terra ».
12, §i ammette del resto che il « mandato del Cielo» pos-
sa essere ricevuto direttamente solo dal fondatore di una
dinastia, il quale poi lo trasmette ai suoi successori; ma, se
si verifica una degenerazione tale per cui questi finiscano
col perderlo per maucanza di « qualificazione », questa dina-
stia deve avere lermine ed essere sostituita da un'altra; in
tal modo, nell'esistenza di ogni dinastia vi & un cammino
discendente che, al suo grado di localizzazione nel tempo
¢ nello spazio, corrisponde in certo modo a quello dei gran-
di cicli dell’'umanitd terrestre.
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re o minore universalitd in cui nei vari casi ¢ as-
sunto tale simbolismo; ne risulta peraltro che que-
sto « ponte » dev'essere concepito come essenzial-
mente verticale,® punto di grande importanza su
cui forse torneremo in un altro studio. Sotto tale
aspetto, il Wang appare propriamente come il Pon-
tifex, nel senso rigorosamente etimologico della pa-
rola; per essere ancora pill precisi, in virtu della
sua identificazione con I'asse egli ¢ sia « colui che
fa il ponte », sia il « ponte » stesso; e del resto si
potrebbe dire che questo « ponte », per mezzo del
quale si attua Ia comunicazione con gli stati supe-
riori, e attraverso questi con il Principio stesso,
pud essere veramente costruito solo da chi vi si
identifichi in maniera effettiva. Percid riteniamo
che Tespressione « Re-Pontefice » sia la sola che
possa rendere adeguatamente il termine Wang, per-
ché ¢ la sola a esprimere completamente la fun-
zione cl'esso implica; e risulta chiaro in tal modo
come questa funzione presenti un duplice aspetto,
essendo in realta sia una funzione sacerdotale che
una funzione regale.’s

13. Cfr. Eg-Cirdiul-mustagim nella tradizione islamica (si
veda Le Symbolisme de la Croix, cap. xxv); fra gli altri
esempi, possiamo inoltre citare il ponte Chinvat del Mazdei-
Smo,

14. Cfr. Autorité spirituelle et pouvoir temporel, cap. w.
15. Qualcuno potrebbe chiedersi perché¢ non diciamo piut-
tosto « Pontefice-Re », formula che a prima vista sembre-
rebbe indubbiamente pili logica, dato che la funzione « pon-
tificale » o sacerdotale & per natura superiore alla funzione
regale ¢ dato che cosi si indicherebbe la sua premineuza
designandola per prima; se malgrado cio preferiamo dire
« Re-Poutefice », la ragione & che, cnunciando la funzione
regale prima della funzione sacerdotale (come del resto si fa
comuncmente ¢ senza riflettervi quando si parla dei « Re-
Magi »), seguiamo l'ordine tradizionale di cui abbiamo par-
lato a proposito del termine yin-yang, ordine che consiste
nell'esprimere '« esterno » prima  dell’« interno », perché la
funzione regale & evidentemente di ordinc pin esterno di
quanto non sia la funzione sacerdotale; del resto, nel loro
reciproco rapporto, il sacerdozio & yang e la regaliti yin,
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Del resto si tratta di una cosa facile a capirsi per-
¢h¢, se il Wang ¢, non diciamo un « uomo trascen-
dente » come in teoria dovrebbe essere, ma anche
solo un « uomo vero », giunto al termine dei « pic-
coli misteri », egli si trova, per la posizione « cen-
trale » che di conseguenza occupa in modo effet-
tivo, al di 12 della distinzione tra i due poteri spi-
rituale e temporale; anzi, in termini di simbo'lismo
« ciclico », si potrebbe dire ch’egli ¢ «anteriore »
a tale distinzione, dal momento che ¢ reintegrato
nello «stato primordiale », dove nessuna funzione
specifica & ancora differenziata ma che racchiude in
s¢ le possibilitd corrispondenti a tutte le funzioni
per il fatto stesso di essere la pienezza integrale
dello stato umano.s In tutti i casi, e anche quan-
do « Uomo Unico » lo & solo simbolicamente, cid
ch’egli rappresenta, in virti del « mandato del Cie-
lo»,” ¢ l'origine stessa o il principio comune di
questi due poteri, principio da cui derivano diret-

come ha ottimamente mostrato Ananda K. Coomaraswamy
nell'opera Spiritual Authority and Temporal Power in the
Indian Theory of Government e come indica peraltro, 11(?1
simbolismo delle chiavi, la posizione rispettivamente vert-
cale e orizzontale di quelle che rappresentano le d1.1e fun-
7ioni, oltre al fatto che la prima & d’oro, il quale corrisponde
al Sole, ¢ la seconda & d’argento, il quale corrisponde alla
Luna.

16. Cfr. Autorité spirituelle et pouvoir temporel, cap. 1,
¢ anche, sulla «risalita» del ciclo fino allo «stato primor-
diale » nei « piccoli misteri », Apergus sur UInitiation, cap.
XXXIX.

17. In tal caso, come abbiamo indicato in precedenza, cgli
possiede questo mandato per trasmissione, e _ci6 appunto
gli consente, nell’esercizio della sua funzione, di stare al po-
sto dell’« uomo vero» e persino dell'« uomo trascendente »,
anche se non ha realizzato « personalmente » gli stati cor-
rispondenti. In questo vi & qualcosa di paragonabile alla
trasmissione dell'influsso spirituale o barekah nelle organiz-
zazioni iniziatiche islamiche: grazie a tale trasmissione, un
Khalifah pud stare al posto dello Sheikh e assolvere valida-
mente la sua funzione, pur non essendo effettivamente per-
venuto al suo stesso stato spirituale.
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tamente l'autorita spirituale e la funzione sacerdo-
tale, e indirettamente, per loro tramite, il potere
temporale e la funzione regale; questo principio, in-
fatti, puo essere detto propriamente « celeste » e da
esso, attraverso il sacerdozio e la regalitd, gli influssi
spirituali discendono gradualmente, lungo lasse,
prima al «mondo intermedio » e poi allo stesso
mondo terrestre.!®

Cosi, quando il Wang che ha ricevuto il « man-
dato del Cielo » direttamente o indirettamente, si
identifica con I'asse considerato in senso ascenden-
te, sia che egli realizzi I'identificazione, come nel
primo caso, in modo effettivo e personale (e qui
ricorderemo i riti, da noi precedentemente menzio-
nati, che rappresentano tale ascensione), sia che la
realizzi, come nel secondo caso, in modo virtuale e
solo mediante il compimento della sua funzione (ed
¢ ovvio che, in particolare, un rito come quello del
sacrificio al Cielo agisce in una direzione « ascen-
sionale »), egli diviene per cosi dire il « canale » at-
traverso il quale gli influssi discendono dal Cielo
verso la Terra.”” Si osserva qui, nell’azione degli in-
flussi spirituali, un duplice movimento alterno, ora
ascendente ora discendente, al quale corrisponde,
nell’ordine inferiore degli influssi psichici e sottili,
la duplice corrente della forza cosmica di cui si ¢
parlato in precedenza; ma si badi che, nel caso
degli influssi spirituali, tale movimento si effettua
Tungo I'asse stesso o la « Via del Mezzo », perché,
come dice lo Yi-king, «la Via del Cielo & yin con

18. Cfr. Autorité spirituelle et pouvoir temporel, cap. tv.
19. Parlando di « canale », alludiamo a un simbolismo che si
riscontra espressamente in varie tradizioni; in proposito ri-
corderemo nou soltanto le nddi o «canali» attraverso i quali,
secondo la tradizione indd, circolano nell'essere umano le
correnti della forza sottile, ma anche e soprattutto, nella
Cabbala ebraica, i « canali » dell’albero sefirotico, attraverso
i quali, appunto, si diffondono e si comunicano da un
mondo a un altro gli influssi spirituali.
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yang », € i due aspetti complgnentari sono indis-
solubilmente uniti appunto in questa direzione
« centrale », mentre, nell’ambito psichico che si tro-
va pitt lontano dall’ordine principiale, la differen-
siazione dello yang e dello yin determina la pro-
duzione di due correnti distinte, rappresentate dai
vari simboli di cui abbiamo gia parlato, correnti
che possiamo descrivere come situate rispettivamen-
te sulla « destra » e sulla «sinistra » rispetto alla
« Via del Mezzo ».2

20. La «Via del Mezzo» corrisponde, nell'ordil.u; « m.icr(?-
cosmico », all’arteria sottile sushumnd della tradizione indu,
che va a terminare nel Brahma-randhra (rappresentato dal
punto in cui I'asta del carro esce dal baldacchino, [ il pila-
stro centrale dello stitpa datla cupola) e, nelPordine «ma-
crocosmico », al « raggio solare » chiamato anch’esso sushun.md
con il quale questa arteria si trova in costante con‘:lumc:'i;
zione; le due correnti contrarie della forza cosmica, st & gia
detto, hanno quale corrispettivo nell'essere umano’le duc
nddi di destra e di sinistra, idd e pingald (cfr. L’Homme
ot son devenir selon le Véddnta, cap. XX). Si potra apche fa-
re un accostamento con le due «vie» tantriche dl.destra
e di sinistra delle quali abbiamo parlato a proposito de:l
vajra ¢ che, essendo rapprescntate da una semplice incli-
nazione del simbolo assiale in un senso o nell'a.ltro, in rezyl_l-
ti appaiono come semplici specificazioni secondarie della « Via

del Mezzo ».
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XVIII
L'UOMO VERO E I'UOMO TRASCENDENTE

Nei capitoli precedenti, abbiamo costantemente par-
lato dell’« uomo vero » e dell’« uomo trascenden-
te », ma al riguardo dobbiamo aggiungere alcune
precisazioni complementari; e, per prima cosa, fa-
remo notare che lo stesso <« uomo vero » (tchenn-
jen) da taluni & stato chiamato « uomo trascen-
dente », ma che tale designazione ¢ piuttosto im-
propria, perché egli ¢ soltanto colui che ha rag-
giunto la pienezza dello stato umano e pud esse-
re detto veramente « trascendente » solo cio che si
trova oltre questo stato. Percid ¢ opportuno riser-
vare la denominazione di « uomo trascendente » a
colui che talora & stato chiamato « uomo divino »
0 « uomo spirituale » (cheun-jen), cio¢ a colui che,
essendo pervenuto alla realizzazione totale e alla
« Identitad Suprema », propriamente parlando non
¢ pilt un uomo, nel senso individuale della parola,
perché ha superato l'umanita ed ¢ totalmente li-
bero dalle sue condizioni specifiche,! come pure da
tutte le altre condizioni limitative di qualsiasi stato
di esistenza.? Costui ¢ quindi diventato effettiva-
mente '« Uomo Universale », mentre non si pud
dire altrettanto dell’« uomo vero », che di fatto si
identifica soltanto con '« uomo primordiale »; tut-
tavia, possiamo affermare che questi ¢ gia almeno
virtualmente 1'« Uomo Universale », 1:el senso che,
non avendo piu da percorrere altri stati in modo

1. Rinviamo a quanto abbiamo detto in precedenza sulla
specie a proposito dei rapporti fra essere e ambiente.

2. «Nel corpo di un uomo, non ¢ pitt un womo [...]. Infi-
nitamente piccolo & cid per cui & ancora un uomo (la “ trac-
cia” di cui parlercmo pit avanti), infinitamente grande &
cio per cui fa tutt’'uno con il Cielo » (Tchoang-tseu, cap. v).
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distintivo perché ¢ passato dalla circonferenza al
centro? per lui lo stato umano dovra necessaria-
mente essere lo stato centrale dell’essere totale, an-
chie se non lo & ancora in maniera effettiva.?

L’« uomo trascendente » € 1’< uomo vero », che cor-
rispondono rispettivamente al termine dei «gran-
di misteri » e a quello dei « piccoli misteri », sono
i due gradi piu alti della gerarchia taoista; essa
comprende inoltre altri tre gradi inferiori a que-
sti,’ gradi che naturalmente rappresentano delle
tappe contenute nel corso dei « piccoli misteri » ¢ e
sono, in ordine discendente, I'« uomo della Via »,
cio¢ colui che ¢ nella Via (Tao-jen), '« uomo do-
tato » ({cheu-jen), e infine I'« uomo saggio » (cheng-
jen), ma di una «saggezza » che, pur essendo qual-
cosa di piu della « scienza », & pero ancora di or-
dine esteriore. Infatti questo grado, che ¢ il pin
basso della gerarchia taoista, coincide con il grado
pit elevato della gerarchia confucianista, stabilendo
cosi la continuitd fra di loro, conformemente ai
normali rapporti fra Taoismo e Confucianesimo,
che costituiscono rispettivamente il lato esoterico e
il lato essoterico di una stessa tradizione: in tal
modo il primo ha il suo punto di partenza proprio
12 dove si ferma il secondo. La gerarchia confucia-
nista, da parte sua, comprende tre gradi che sono,
in ordine ascendente, il «letterato » (chew), il

3. © quanto il Buddismo esprime cou il termine andgami,
ossia « colui che non ritorna » a un altro stato di manifesta-
zione (cfv. Aper¢us sur UInitiation, cap. XXXIX).

4. Cfr. Le Symbolisme de la Croix, cap. XXvl.

5. Questi gradi si trovano tra Taltro menzionati in un
testo taoista che risale al IV o V secolo dell’éra cristiana
(Wen-tseu, vu, 18).

6. Si notera come, al contrario, le tappe che possono esistere
nei «grandi misteri » non siano eununciate distintamente,
perché sono propriamente « indescrivibili» nei termini del
linguaggio umano.

7. In questo grado & compresa tutta la gerarchia dei funzio-
nari ufficiali, la quale percid corrisponde solo a quanto vi &
di piu esterno nello stesso ordine essoterico.
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« dotto » (hien) e il «saggio » (cheng); e si dice:
« Il cheu guarda (ossia prende a modello) lo hien,
lo hien guarda il cheng, il cheng guarda il Cielo »,
perché, dal punto-limite fra i due dmbiti essoterico
ed esoterico in cui viene a trovarsi quest’ultimo,
tutto cid che ¢ sopra di lui si confonde in certo
modo, nella sua « prospettiva », con il Cielo stesso.
Questo & un punto particolarmente importante per
noi, giacché ci permette di capire in che modo paia
talvolta ingenerarsi una certa confusione fra il ruo-
lo dell’« uomo trascendente » ¢ quello dell’« uomo
vero »: infatti cid non accade solo perché, come
dicevamo prima, quest'ultimo ¢ virtualmente quel-
lo che il primo ¢ effettivamente né perché fra i
« piccoli misteri » e i « grandi misteri » esiste una
certa corrispondenza rappresentata, nel simbolismo
ermetico, dall’analogia delle operazioni che porta-
no rispettivamente all’« opera al bianco » e alla
« opera al rosso »; c’¢ qualcosa di piu. Il fatto ¢ che
I'unico punto dell’asse che si situi nell’Ambito dello
stato umano ¢ il centro di tale stato, sicché per chi
non sia giunto al centro I'asse non ¢& percettibile
direttamente, ma solo attraverso questo punto che
¢ la sua « traccia » sul piano rappresentativo di tale
ambito; cid equivale, in altri termini, a quanto ab-
biamo gia detto, e cioé che una comunicazione di-
retta con gli stati superiori dell’essere, effettuan-
dosi lungo l'asse, & possibile unicamente dal cen-
tro; per il resto dell’Ambito umano, pud esserci sol-
tanto una comunicazione indiretta, mediante una
specie di rifrazione a partire da tale centro. Cosi,
da un lato, I'essere che si trova al centro, senza
essersi identificato con I'asse, pud svolgere realmen-
te nei confronti dello stato umano quel ruolo di
« mediatore » che I'« Uomo Universale » svolge per
la totalitad degli stati; e, dall’altro, colui che ha
superato lo stato umano, innalzandosi lungo I'asse
agli stati superiori, ¢ ormai « perduto di vista »,
se possiamo esprimerci cosi, per tutti coloro che si
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trovano in tale stato e non sono ancora pervenuti
al suo centro, compresi quelli che possiedono gra-
di iniziatici effettivi, ma inferiori al grado di « uo-
mo vero ». Costoro non hanno percio alcun mez-
zo per distinguerc '« uomo trascendente » dal-
I'« uomo vero », in quanto dallo stato umano I'« uo-
mo trascendente » pud essere scorto solo attraver-
so la sua « traccia »,* e questa « traccia » si identi-
fica con la figura dell’« uomo vero »; da tale pun-
to di vista, dunque, I'uno ¢ realmente indiscerni-
bile dall’altro.

Cosi, agli occhi degli uomini comuni, e persino
degli iniziati che non hanno portato a termine il
corso dei « piccoli misteri », non solo I'« uomo tra-
scendente », ma anche I'« uomo vero » appare co-
me il « mandatario » o il rappresentante del Cie-
lo, il quale si manifesta a loro in certo modo per
suo tramite, poiché la sua azione,-o meglio il suo
influsso, per il fatto stesso di essere « centrale» (e
qui I'asse non si distingue dal centro che ne & la
« traccia »), imita, come abbiamo spiegato in pre-
cedenza, I'« Attivita del Cielo » e la « incarna » per
cosi dire nei confronti del mondo umano. Questo
influsso, essendo « non agente », non implica al-
cuna azione esterna: dal centro, I'« Uomo Unico »,
esercitando la funzione di <« motore immobile »,
domina tutte le cose senza intervenire in alcuna,
come I'Imperatore, senza uscire dal Ming-tang, or-
dina tutte le regioni dell’Impero e regola il corso
del ciclo annuale, perché « concentrarsi nel non
agire ¢ la Via del Cielo ».? « Gli antichi sovrani,
astenendosi da qualsiasi azione, lasciavano che il
Cielo governasse per loro [...]. Nel culmine del-
I’'Universo, il Principio influenza il Cielo e la Terra,

8. Questa «traccia», in linguaggio tradizionale occiden-
tale, & quello che si chiamerebbe vestigium pedis; ci limitiamo
a indicare tale punto di sfuggita, perché esiste qui tutto
un simbolismo che richiederebbe pili ampi sviluppi.

9. Tchoang-tseu, cap. Xl
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i quali trasmettono a tutti gli esseri questo in-
flusso che, divenuto buon governo nel mondo de-
gli uomini, fa fiorire i talenti e le capacita. In sen-
so inverso, ogni prosperita viene dal buon governo,
Lt cui efficacia deriva dal Principio, per tramite
del Cielo e della Terra. Ecco perché, dal momento
che gli antichi sovrani non desideravano nulla, il
mondo era nell'abbondanza;® essi non agivano e
tutte le cose si modificavano secondo la norma;!!
restavano sprofondati nella loro meditazione, e il
popolo si manteneva nell’ordine pitr perfetto. Tut-
to cio viene cosi riassunto dall’antico adagio: per
colui che st unisce all’'Unitd tutto prospera; a colui
che non ha alcun interesse proprio, anche i genii
sono sottomessi ».12

Dev’essere chiaro, percido, come dal punto di vista
umano non esista alcuna apparente distinzione fra
« nomo trascendente » e « uomo vero » (benché fra
di loro, in realtd, non vi sia comune misura, come
non c’¢ nemmeno fra I'asse e uno dei suoi punti):
a differenziarli, infatti, & precisamente cid che si
trova oltre lo stato umano, sicché, se si manifesta
inn tale stato (o meglio rispetto a tale stato, perché
¢ ovvio che questa manifestazione non implica as-
solutamente un «ritorno » alle condizioni limi-
tative dell’individualita umana), '« uomo trascen-
dente » non pud apparirvi se non come un « uo-
mo vero ».’ Resta comunque vero, sicuramente,
che fra lo stato totale e incondizionato proprio del-

10. Vi ¢ qualcosa di simile a questo nella nozione occi-
dentale dell'Imperatore quale viene espressa da Dante, che
individua nella « cupidigia » il vizio iniziale di ogni cattivo
governo (cfr. specialmente Convivio, 1v, 4).

11. Del pari, nella tradizione indu, il Chakravarti o « mo-
narca universale » & letteralmente «colui che fa girare la
ruota », senza partecipare egli stesso al movimento.

12, Tchoang-iseu, cap. XIL

13. Questo pud completare le spiegazioni da noi fornite
altrove a proposito dei Gafi ¢ dei Rosa-Croce (Apergus sur
I'Initiation, cap. XXxvi).
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I'« uomo trascendente », identico all'« Uomo Uni-
versale », e un qualsiasi stato condizionato, indivi-
duale o sopra-individuale, per quanto elevato possa
essere, non & possibile alcun confronto quando li si
consideri quali sono veramente in se stessi; ma qui
parliamo solo di quelle che sono le apparenze dal
punto di vista dello stato umano. Del resto, pill in
generale e a tutti i livelli delle gerarchie spirituali,
che altro non sono se non le gerarchie iniziatiche
effettive, soltanto attraverso il grado che gli & im-
mediatamente superiore ogni grado pud percepire
tutto cid che si trova sopra di esso indistintamente
e riceverne gli influssi; e, naturalmente, coloro che
hanno raggiunto un certo grado possono sempre,
se lo vogliono e se ¢ il caso, «situarsi » in un qua-
lunque grado inferiore a questo senza essere asso-
lutamente modificati da tale apparente « discesa »,
dal momento che possiedono a fortiori e quasi «in
sovrappiu » tutti gli stati corrispondenti, che in de-
finitiva ormai rappresentano per loro solo altret-
tante « funzioni » accidentali e contingenti.* E co-
si che I'« uomo trascendente » pud assolvere, nel
mondo umano, la funzione che spetta propriamente
all’'« uomo vero », mentre, d’altro lato e inversa-
mente, per questo stesso mondo I'« uomo vero » &
in certo modo il rappresentante o il « sostituto »
dell’« uomo trascendente ».

14. CIlr. Les Etats multiples de Uétre, cap. xuI). «Iu ogni
costituzione gerarchica, gli ordini superiori possiedono la
luce ¢ le facoltd degli ordini inferiori, senza che questi,
reciprocamente, abbiano la perfezione di quelli» (san Dio-
nigi Arcopagita, La Gerarchia celeste, cap. v).
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XIX
« DEUS », « HOMO », « NATURA »

Paragoneremo alla Grande T'riade estremo-orientale
ancora un altro ternario, che originariamente ap-
partiene alle concezioni tradizionali dell’Occidente,
quali esistevano nel medioevo, e che peraltro ¢ noto
anche nell'ordine essoterico e semplicemente « fi-
losofico »: il ternario ¢ quello solitamente enun-
ciato con la formula Deus, Homo, Natura. In ge-
nere, nei suoi tre termini, si riconoscono gli og-
getti cui possono essere riferite le varie conoscenze
che, nel linguaggio della tradizione indi, si chia-
merebbero « non supreme », cio¢ in definitiva tutto
quello che non costituisce la conoscenza metafisica
pura e trascendente. Qui il termine medio, ossia
I'Uomo, ¢ palesemente identico a quello della Gran-
de Triade; ma dobbiamo vedere in che modo e in
quale misura gli altri due termini, chiamati « Dio »
€ « Natura », corrispondano rispettivamente al Cie-
lo e alla Terra.

Bisogna osservare, per prima cosa, che in questo
caso Dio non pud essere inteso come il Principio
in sé, perché essendo al di la di ogni distinzione
€sso non pud entrare in correlazione con nulla, e
il modo in cui si presenta il ternario implica una
certa correlazione, anzi una specie di complemen-
tarismo, fra Dio e la Natura; si tratta percid ne-
cessariamente di un punto di vista che diremmo
« immanente » piuttosto che « trascendente » rispet-
to al Cosmo: di esso questi due termini sono qua-
si i due poli, i quali, anche se si trovano al di
fuori della manifestazione, possono tuttavia essere
considerati distintamente solo dal punto di vista
di quest’ultima. Del resto, in quel complesso di co-
noscenze che veniva designato con il termine gene-
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rico di « filosofia », secondo l'accezione antica del
termine, Dio era solo l'oggetto di quella che era
chiamata « teologia razionale », per distinguerla
dalla « teologia rivelata », la quale invero ¢ si an-
cora «non suprema », ma almeno rappresenta la
conoscenza del Principio nell’ordine essoterico e
specificamente religioso, ossia nella misura in cui
essa ¢ possibile tenendo conto sia dei limiti ine-
renti all’ambito corrispondente sia delle speciali
forme espressive di cui deve rivestirsi la verita per
adattarsi a tale punto di vista particolare. Ora cid
che ¢ «razionale », ossia cid che rientra semplice-
mente nell’esercizio delle facoltd individuali uma-
ne, evidentemente non puo in alcun modo raggiun-
gere il Principio in sé e, nelle condizioni piu favo-
revoli,! pud soltanto cogliere il suo rapporto con
il Cosmo.2 Pertanto ¢ facile vedere come, fatta ri-
serva per la diversita dei punti di vista di cui in
simili casi ¢ sempre opportuno tener conto, vi sia
appunto coincidenza con il Cielo della tradizionce
estremo-orientale, dato che dall'Universo manifesta-
to, secondo quest'ultima, il Principio pud essere
in qualche modo raggiunto solo mediante e attra-
verso il Cielo,? perché « il Cielo ¢ lo strumento del

I. Condizioni che sono realizzate quando si tratta di un
autentico essoterismo tradizionale, in contrapposizione alle
concezioni puramente profane come sono quelle della filo-
sofia. moderna.

2. Rapporto di subordinazione del Cosmo nei confronti del
Principio, & chiaro, non rapporto di correlazione; & impor-
tante sottolincarlo per evitarc anche la piilt labile parvenza
di contraddizione con quanto abbiamo detto poc’anzi.

8. Per queslo, si ¢ gia detto in precedenza, secondo la
« prospettiva » della manifestazione il Principio appare come
il « culmine del Cielo » (Tien-ki). E abbastanza curioso no-
tare come i missionari cristiani, quando vogliono tradurre
«Dio» in ciuese, lo rendano sempre o con Tien o con
Chang-ti, il « Sovrano celeste », che, con altro nome, si ideu-
tifica al Ciclo; cio sembrerebbe indicare, probabilmente sen-
za che ne abbiano una chiara coscienza, che per loro lo stesso
punto di vista « teologico », nel senso piil proprio e pili com-
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Principio ».# Ma, se si intende la Natura nel suo sen-
so primo, cio¢ come la Natura primordiale e indiffe-
renziata che ¢ radice di tutte le cose (la Mila-Prak-
riti della tradizione indu), ¢ ovvio che essa si iden-
tifica con la Terra della tradizione estremo-orien-
tale; ma fa sorgere una complicazione il fatto che,
quando si parla della Natura come oggetto di co-
noscenza, di solito la si intende in un senso meno
circoscritto e pitt largo di questo e vi si riferisce lo
studio di tutta quella che possiamo chiamare na-
tura manifestata, ossia di tutto cid che costituisce
I'insieme dell’intero ambiente cosmico.’ Si potrebbe
giustificare, almeno in parte, tale estensione dicen-
do che in questo caso la natura ¢ considerata sotto
Paspetto « sostanziale » piuttosto che sotto l'aspet-
to « essenziale », o che, come nel Sinkhya indu, le
cose sono viste propriamente come produzioni di
Prakriti, tralasciando per cosi dire I'influsso di Pu-
rusha, senza il quale, tuttavia, non potrebbe essere
cffettivamente realizzata alcuna produzione perché,
a partire dalla sola polenza pura, nulla evidente-
mente pud passare dalla potenza all'atto; in questo

pleto della parola, non giunge rcalmente fino al Principio;
in questo hanno indubbiamente torto, ma in ogni caso mo-
strano cosi le effettive limitazioni della loro mentalita e la
loro incapacitd di distinguere i vari sensi che il termine
«Dio» pud avere nelle lingue occidentali, in mancanza
di termini pit precisi come quelli esistenti nelle tradizioni
orientali. A proposito del Chang-ti, citeremo il seguente te-
sto: «Cielo ¢ Sovrano sono la stessa cosa: si dice Cielo
quando si parla del suo essere; si dice Sovrano quando si
parla del suo governo. Poiché il suo essere ¢ immenso, viene
chiamato Splendido Cielo; poich¢ la sede del suo governo ¢&
in alto, viene chiamato Sublime Sovrano» (Commento al
Tcheou-li).

4. Tchoang-lseu, cap. X1.

5. L’uso della parola «mnatura» in entrambi i sensi, nelle
lingue occidentali, pur essendo inevitabile, non manca perd
di ingenerare qualche confusione; in arabo, la Natura pri-
mordiale & El-Fitrah, mentre la natura manifestata & el-
tabiyah.
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modo di vedere le cose, infatti, ¢’¢ forse un carat-
tere inerente al punto di vista stesso della « fisica »
o « filosofia naturale ».¢ Perd, una piti completa giu-
stificazione puo essere desunta dal rilievo che l'in-
sieme dell’'ambiente cosmico, rispetto all'uomo, si
considera come costitutivo del « mondo esterno »;
in tal caso, infatti, si tratta solo di un semplice
cambiamento di livello, se cosi possiamo dire, che
risponde pit proprlamente al punto di vista uma-
no, perché, almeno in modo relativo, tutto cid
che & «interno » pud essere detto « celeste ». Pos-
siamo inoltre richiamare alla mente quanto ab-
biamo esposto riguardo allo Zolfo, al Mercurio e al
Sale: cio che & « divino », essendo necessariamente
« interno » a tutte le cose,’ opera nei confronti
dell’'uvomo in guisa di principio « sulfureo »,* men-
tre cid che & « naturale », costituendo '« dmb1en-
te », svolge per cid stesso la funzione di un prin-
cipio « mercuriale », come abbiamo spiegato par-
lando dei rapporti fra essere € ambiente; e I'uomo,
prodotto sia del « divino » che della « natura », st
trova cosi situato, al pari del Sale, sul limite co-
mune tra questo « interno » e questo « €Sterno »,
ciog, in altri termini, nel punto in cui si incon-
trano e si equilibrano gli influssi celesti e gli in-
flussi terrestri.®

6. Usiamo qui il termine «fisica » nel senso antico ed eli-
mologico di «scienza della natura» in generale: ma, in in-
glese, Vespressione natural philosophy, che originariamente
ne cra un sinonimo, & servita a lungo nei tempi moderni,
diremmo almeno fino a Newton, a designare anche la
« fisica » nel senso ristretto e « specialistico » in cui di solito
viene intesa nella nostra epoca.

7. A tale proposito §i potrd ricordare il detto evaugelico:
« Regnum Dei intra vos est ».

8. Ritroviamo qui il doppio senso della parola greca theion.
9. Naturalmente queste considerazioni, che propriamente
rientrano nell’ermetismo, vanno assai oltre la semplice filo-
sofia essoterica; ma il fatto & che quest'ultima, proprio
perché & essoterica, ha bisogno di essere giustificata da qual-
cosa che la superi.
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Dio e la Natura, considerati in tal modo come cor-
relativi o come complementari (e, beninteso, non
si deve perdere di vista quanto abbiamo detto pre-
liminarmente sui limiti entro i quali va inteso qui
il termine « Dio », al fine di evitare, da un Iato,
ogni forma di « panteismo » e, dall'altro, qualsiasi
« associazione » nel senso della parola araba shirk),1
appaiono rispettivamente come il principio attivo
¢ il principio passivo della manifestazione, o come
I'catto » e la « potenza » nel senso aristotelico dei
due termini: atto puro e potenza pura rispetto
alla totalitd della manifestazione universale,!! atto
relativo e potenza relativa a ogni altro livello piu
determinato e piu ristretto di questo, cioe sempre,
in definitiva, « essenza » e « sostanza » nelle varie
accezioni da noi illustrate in pitt occasioni. Per in-
dicare tale carattere rispettivamente attivo e passi-
vo, si usano anche, in maniera equivalente, le espres-
sioni Natura naturans e Natura naturata,? espres-
sioni nelle quali il termine Natura, invece dj es-

10. In questo senso « Dio » ¢ la « Natura » §I trovano inscrit-
li per cosi dire simmetricamente nei simboli del 14 grado
della Massoneria scozzese.

11. Risulta chiaro da cid come la ben nota definizione di
Dio come « atto puro » in recalta si applichi, non all’Essere
it se stesso come credono taluni, ma soltanto al polo attivo
della manifestazione; in terminj estremo-orientali, diremmo
che essa si riferiscc a Tien e non a Tai-ki.

12, Gli storici della filosofia sono generalmente abituati ad
attribuire queste espressioni a Spinoza; ma & un errore per-
ché, se & vero che questi le ha effettivamente adoperate,
adattandole peraltro alle sue particolari concezioni, non ne
¢ certo l'autore ¢ in realtd esse risalgono a molto prima.
Quando si parla di Natura senza meglio specificare, si tratta
quasi sempre della Natura naturata, anche se qualche volta
il termine pudé comprendere sia la Naturg naturans che la
Nalura nalurata; in quest’ultimo caso, non ha correlativo
perché fuori di esso ¢'¢ solo da una parte il Principio e dal-
Falira la manifestazione, mentre, nel primo caso, si tratta
propriamente della Nalura appartenente al ternario che
abbiamo preso in esame.
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sere applicato solo al principio passivo come in
precedenza, designa contemporaneamente e simme-
tricamente i due principi immediati del «diveni-
re ».2 Ci ricongiungiamo cosi alla tradizione estre-
mo-orientale, secondo la quale tutti gli esseri sono
modificati proprio dallo yang e dallo yin, dunque
dal Cielo e dalla Terra, e, nel mondo manifestato,
< la rivoluzione dei due principi yin e yang (che
corrispondono alle reciproche azioni e reazioni de-
gli influssi celesti e terrestri) governa tutte le co-
se ».4 « Essendosi differenziate nell’Essere primor-
diale (Tai-ki) le due modalitd dell’essere _(y}n-ya;zg),
incomincio la loro rivoluzione, e ne derivo la mo-
dificazione cosmica. L’apogeo dello yin (conden-
sato nella Terra) & la passivitd .tranqullla; I'apo-
geo dello yang (condensato nel Cielo) ¢ la feconda
attivitd. Quando la passivita della Terra si offerse
al Cielo e l'attivita del Cielo si esercitd sulla "Ijer‘ra,
dai due nacquero tutti gli esseri. Forza invisibile,
I'azione ¢ la reazione del binomio Cielo-Terra pro-
duce ogni modificazione. Inizio e cessazione, pie-
nezza € vuoto,” rivoluzioni astronomiche (cicli tem-
porali), fasi del Sole (stagioni) e della Luna, tutto
¢ prodotto da quest'unica causa, che nessuno vede
ma che opera sempre. La vita si sviluppa Verso una
meta, la morte ¢ un ritorno verso un termlqe..Le
genesi e le dissoluzioni (condensazioni e dissipa-
zioni) si succedono incessantemente, senza che se ne
conosca l'origine, senza che se ne scorga il termine
(perché origine e termine sono entrambi nascosti
nel Principio). L’azione e la reazione del Cielo e
della Terra sono I'unico motore di questo movi-

15. La parola natura in latino, come pure ilﬂsuo cgul\('izl_~
lente physis in greco, contiene essenzialmente I'idea d'l « di-
venire »: la natura manifestata & «cid che dl.vlen.e », 1 prin-
cipi di cui parliamo qui sono «cid che fa divenire ».

14. Lie-tseu. ) )
15. Propriamente si tratta del «vuoto di forma », ossia
dello stato informale.
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mento » 6 {j quale, attraverso la serie indefinita
delle modificazioni, conduce gli esseri alla « tra-
stormazione » finale V' che I riporta al Principio
uno dal quale derivano.

16.  Tchoang-tseu, cap. xxi.

o . 3 . .
17. E T«uscita dal Cosmo » cui abbiamo fatto riferimento

a proposito dell’estremiti dell’asta che oltrepassa il baldac-
chino del carro.
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XX
MODERNE DEFORMAZIONI FILOSOFICHE

Agli inizi della filosofia moderna, Bacone ritiene
ancora che i tre termini Deus, Homo, Natura co-
stituiscano tre distinti oggetti di conoscenza, cui
egli fa rispettivamente corrispondere le tre grandi
divisioni della « filosofia »; soltanto, egli attribui-
sce un’importanza preponderante alla « filosofia na-
turale » o scienza della Natura, in conformita con
la tendenza «sperimentalistica » della mentalita
moderna che in quell’epoca egli rappresenta, co-
me Descartes, da parte sua, ne rappresenta soprat-
tutto la tendenza « razionalistica ».' E ancora, per
cosi dire, una semplice questione di « proporzioni »;?
sarebbe toccato all’Ottocento veder comparire, per
quanto riguarda questo ternario, una deformazio-
ne abbastanza straordinaria e inattesa: intendiamo
parlare della presunta «legge dei tre stati » di Au-
guste Comte; ma, poiché il suo rapporto con il no-
stro discorso pud non sembrare a prima vista evi-
dente, non saranno forse inutili alcune spiegazioni
a tale proposito, perché qui abbiamo un esempio
abbastanza singolare della maniera in cui lo spirito
moderno pud snaturare un dato di origine tradi-
zionale, quando si azzarda a farlo proprio anziché
respingerlo semplicemente.

1. Anche Descartes, peraltro, si applica soprattutto alla « fi-
sica »; ma pretende di costruirla con ragionamento deduttivo,
seccondo il modello della matematica, mentre Bacone al con-
trario vuole fondarla su una base interamente sperimentale.
2. TFatte salve, naturalmente, Ie riserve che occorrerebbe avan-
fare sulla maniera del tutto profana in cui gia a quell’epoca
sono concepite le scienze; ma qui parliamo soltanto di quello
che & riconosciuto come oggetto di conoscenza, indipenden-
temente dal punto di vista dal quale & considerato.
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Il fondamentale errore di Comte, al riguardo, ¢ di
credere che, qualunque sia il genere di speculazione
cui I'vomo si ¢ dedicato, egli non si sia mai pro-
posto altro clie la spiegazione dei fenomeni natu-
rali; partendo da questo punto di vista limitato,
egli & necessariamente indotto a supporre che ogni
conoscenza, di qualsiasi ordine sia, rappresenti sem-
plicemente un tentativo pilt o meno imperfetto di
spiegare tali fenomeni. Unendo allora a questa idea
preconcetta una visione assolutamente fantasiosa
della storia, egli crede di scoprire, in conoscenze
diverse che in realth sono sempre coesistite, tre
tipi di spiegazione da lui considerati successivi per-
ché, riferendoli a torto a uno stesso oggetto, li tro-
va naturalmente incompatibili fra loro; egli li fa
percio corrispondere a tre fasi che lo spirito umano
avrebbe attraversato nel corso dei secoli, fasi da lui
rispettivamente chiamate «stato teologico », « sta-
to metafisico » e «stato positivo ». Nella prima
fase, i fenomeni sarebbero attribuiti all'intervento
di agenti soprannaturali; nella seconda, sarebbero
riferiti a forze naturali, inerenti alle cose e non piu
urascendenti rispetto a esse; infine, la terza sarebbe
caratterizzata dalla rinuncia alla ricerca delle « cau-
sc », sostituita allora da quella delle « leggi », ossia
di rapporti costanti tra i fenomeni. Quest’ultimo
« stato », ritenuto peraltro da Comte come il solo
definitivamente valido, rappresenta con sufficiente
csattezza la concezione relativa e limitata che ¢ ef-
fettivamente propria alle scienze moderne: ma tutto
cid che riguarda gli altri due «stati » ¢ in verita
solo un coacervo di confusioni; non lo esamineremo
nei particolari, cosa che presenterebbe ben poco in-
teresse, e ci accontenteremo di coglierne i punti che
si trovano in diretto rapporto con il problema che
stiamo considerando.
Comte sostiene che, in ciascuna fase, gli elementi
esplicativi cui si fa appello si sarebbero coordinati
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gradualmente, in modo da portare ﬁ'nalmente ‘alla
concezione di un unico principio ONNICOMPTENSIVO:
cosi, nello « stato teologico », i vari agenti soprapnall:
turali, dapprima concepiti come 1nd1Pcndent1 gli
uni dagli altri, sarebbero .st_atl SUCCCSS,I.VéilllCl’}t(B ge;
rarchizzati, per sintetizzarsi infine nf.zll idea di ’.10"
Del pari, nel presunto « stato metafisico », le nozioni
delle diverse forze naturali avrebbero avuto un;i
sempre piu accentuata tendenza a fonderst 1n ('14ue -
la di un'unica « entita », chiamata « Natura »;4 da
questo si vede peraltro come Comte 1g1n0rasse to-
talmente che cosa sia la metafisica, perché,.quz.mdo
si parla di « Natura» ¢ di forze r}aturah, smm;)
evidentemente nell’ambito della < fisica » € non fie.-
la « metafisica »; gli sarebbe bastato rlfaFM all eti-
mologia delle parole per evitare un equivoco c0151
grossolano. Comunquc sia, qui vediamo Dio ¢ la
Natura considerati non pii come due oggetti fh co-
noscenza, ma solo come due nozioni al'le q}tah con-
ducono i primi due dei tre generl ,(11 splegazflone
contemplati in questa ipotesi;’ resta 'Uomo, € 'orfe
riesce un po’ piu difficile vedere come €ss0 .abbla o
stesso ruolo nei riguardi del terzo, eppure in realta
¢ cosi.

3. Queste tre fasi secondarie sonuo desiguate da Comte co: 1
nomi di « feticismo », di « pohtqsmo» e di .«ll’l()n,OlC.IS‘Ill Z,l
& quasi superfluo dire che, proprio al contrario, ,all ?rlglqe !
trova neccessariamente il « monoteismo », 0Ssia laﬁlcrma;l(:_rzo
del Principio uno; anzi, in realtd, & sempre ¢ :sodq c.e51cs01m >
dovunque il « monoteismo », tranne che nei c(ii.sx i ma o
prensione da parte del popolo e in uno stato ¢i cstrem
generazione di alcune forme tradizionali. ) o
4. Comte del resto suppone che, dovunque sl pa.r!a in que-
sti termini della « Natura », essa.(!ebba essere pin o ‘mg\o
« pcrsoniﬁcala », come lo fu infatti in certe declamazioni filo-
- rarie del Settccento. ) )
?)(.)ﬁcg ISZ;Cmtto evidente che si tratta ir}fatti di una semplllic
ipotesi, anzi di un’ipotesi con scarsissimo fondamento, ;e
in tal modo Comte afferma « dogmaticamente » dandole abu-
sivamente il nome di «legge ».
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Cio risulta in effetti dal modo in cui Comte consi-
dera le varie scienze: per lui, sono arrivate succes-
sivamente allo « stato positivo » in un certo ordine,
essendo ciascuna di esse preparata da quelle che la
precedono e senza le quali non avrebbe potuto
costituirsi. Ora l'ultima di tutte le scienze in base
a tale ordine, percio quella cui portano tutte le
altre e che in questo modo rappresenta il termine e
il vertice della conoscenza cosiddetta « positiva »,
scienza che Comte si ¢ in qualche modo affidato la
« missione » di costituire, ¢ quella cui egli ha attri-
buito il nome piuttosto barbaro di « sociologia », da
allora entrato nell’'uso corrente; e¢ questa « socio-
logia » ¢ propriamente la scienza dell’'Uomo o, se si
preferisce, dell’'Umanitd, naturalmente considerata
dal solo punto di vista «sociale »; del resto, per
Comte, non puo esserci altra scienza dell’'Uomo che
questa, perché egli pensa che tutto cid che caratte-
rizza specificamente I'essere umano e gli appartiene
in proprio, a esclusione degli altri esseri viventi, pro-
ceda unicamente dalla vita sociale. Era quindi as-
solutamente logico, malgrado l'opinione di alcuni,
che arrivasse a quello cui di fatto ¢ arrivato: indot-
to dalla necessita piti 0 meno consapevole di realiz-
zare una specie di parallelismo fra lo « stato positi-
vo » e gli altri due «stati » com’egli se li rappre-
sentava, Comte ne ha visto il compimento in quel-
In che chiamo la «religione dell’'Umanita ».¢ Rico-
nosciamo dunque, come termine « ideale » dei tre
« stati », rispettivamente Dio, la Natura e 'Umani-
ta; non insisteremo oltre su questo pumnto, perché
quanto abbiamo detto ¢, crediamo, sufficiente a

6. L'« Umanita », intesa come la collettivith di tutti gli vo-
mini passati, presenti ¢ futurt, in lui & una vera e propria
« personificazione » perché, nella parte pseudo-religiosa della
sua opera, egli la chiama il « Grande Esserc»; si potrebbe
scorgervi qualcosa come una caricatura profana dell'« Uomo
Universale ».
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mostrare come la troppo celebre «legge dei tre
stati » derivi effettivamente da una deformazione
¢ da un’applicazione distortz{ de! ternario Deus,
Homo, Natura: cid che stupisce ¢ che, a quanto
pare, non se n'¢ mai accorto nessuno.
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XXI
PROVVIDENZA, VOLONTA, DESTINO

Per completare quanto abbiamo detto sul terna-
rio Deus, Homo, Natura, parleremo brevemente di
un altro ternario che palesemente gli corrisponde
termine per termine: si tratta di quello formato dal-
la Provvidenza, dalla Volonta e dal Destino, conside-
rati come le tre potenze che reggono I'Universo ma-
nifestato. Le considerazioni relative a questo terna-
rio sono state svolte, nei tempi moderni, soprat-
tutto da Fabre d’Olivet,! sulla base di dati di ori-
gine pitagorica; pitt di una volta egli fa peraltro
riferimento, in via secondaria, anche alla tradi-
zione cinese,? in una maniera che non lascia dub-
bi sul fatto ch’egli ne abbia riconosciuta l'equi-
valenza con la Grande Triade. « I'uomo » egli di-
ce «non ¢ né un animale né una pura intelli-
genza; ¢ un essere intermedio, posto fra la ma-
teria e lo spirito, fra il Cielo e la Terra, per es-
serne il legame »; e qui si pud chiaramente ri-

1. Specialmente nella sua Histoire philosophique du Genre
humain; dal saggio introduttivo di quest'opera (pubblicaia
in un primo tempo con il titolo De PEtat social de 'Homme)
sono tratte, salvo indicazione contraria, le citazioni che seguo-
no. Anche negli Examens des Vers dorés de Pythagore, usciti
in precedenza, si trova qualche idea su questo argomento, ma
csposta in modo meno chiaro: Fabre d’Olivet sembra talora
considerare il Destino e la Volontd come correlativi, entrambi
sotto il dominio della Provvidenza, cosa che non si accorda
con la corrispondenza di cui ora stiamo trattando. Se-
gnaliamo per inciso che su un’applicazione all'ordine sociale
della concezione di queste tre potenze universali Saint-Yves
d’Alveydre ha costruito la sua teoria della «sinarchia ».

2. Egli sembra del resto averne conosciuto solo il lato cou-
fucianista, anche se, negli Examens des Vers dorés de Pytha-
gore, una volta gli capita di citare Lao-tseu.
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conoscere il posto e la funzione del termine me-
diano della Triade estremo-orientale. « Che 1'Uo-
mo universale3 sia una potenza, ¢ una cosa con-
statata dai codici sacri di tutte le nazioni, avver-
tita da tutti gli uomini saggi, e anzi riconosciuta
dai veri sapienti [...]. Le altre due potenze, 1m
mezzo alle quali egli ¢ posto, sono il Destino e
la Provvidenza. '

Sotto di lui ¢ il Destino, natura necessitatd ¢ nd-
turata; sopra di lui & la Provviden.za, natur.a\ li-
bera e naturante. In quanto regno ominale, egli ¢ la
Volonta mediatrice, efficiente, posta fra queste_due
nature per servir loro da legame,. da mezzo _d\ co-
municazione, e riunire due azioni, due movimentl
che senza di lui sarebbero incompatihili ». '
I interessante osservare che i due termini estremi
del ternario sono espressamente chiamati Nalura na-
turans e Natura naturata, in conformiti con ql-lanto
dicevamo precedentemente; e le d}le a'{,ioni o 1 due
movimenti di cui parla Fabre d’Olivet m.fondo non
sono altro che I'azione e la reazione del Cielo ¢ del.la
Terra, I'alterno movimento dello yang ¢ dello yin.
« Queste tre potenze, 1a Provvidenza, I'Uomo consi-
derato come regno ominale, € il Destino, costituisco-
1o il ternario unversale. Nulla sfugge alla loro azio-
ne, tutto nell’'Universo & a loro sottomesso, tutto, ec-
cetto Dio stesso il quale, avvolgendoli nella sua in-
soﬂdabile unitd, forma con loro quella tetrade degh
antichi, quell’immenso quaternario che ¢ tutto in
tutti, e al di fuori del quale non vi ¢ nulla ».

3. L’espressione qui va intesa in un scnso ristretto, pcrc.hé
non sembra che la sua concezione vada oltre lo stato propria-
mente umano; infatti & evidente che, quando essa é trasposta
alla totalita degli stati dell’essere, non si pud piu parlare
di «regno ominale », cosa che ha realmentc senso soltanto
nel nostro mondo.
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E un’allusione al quaternario fondamentale dei Pita-
gorici, simboleggiato dalla Tetraktys, e quanto ab-
biamo detto in proposito parlando del ternario
Spiritus, Anima, Corpus, permette di capire a suf-
ficienza quale sia il suo significato: percid non vi
torneremo sopra. D’altra parte, bisogna anche os-
servare, perché la cosa & particolarmente importan-
te dal punto di vista delle concordanze, che qui
« Dio » ¢ inteso come il Principio in se stesso, a dif-
ferenza del primo termine del ternario Deus, Homo,
Natura, sicché, nei due casi, la stessa parola non &
affatto assunta nella stessa accezione; e qui la Prov-
videnza ¢ solo lo strumento di Dio nel governo
dell’Universo, esattamente come il Cielo & lo stru-
mento del Principio secondo la tradizione estremo-
orientale.

Ora, per capire perché il termine mediano sia iden-
tificato non soltanto con I'Uomo, ma piti precisa-
mente con la Volontd umana, si deve sapere che,
per Fabre d’Olivet, la volonta nell’essere umano &
lelemento interno e centrale che unifica e avvol-
ge* le tre sfere intellettuale, animica e istintiva,
cui corrispondono rispettivamente lo spirito, 'ani-
ma e il corpo. Siccome poi si deve trovare nel « mi-
crocosmo » la corrispondenza del « macrocosmo »,
queste tre sfere rappresentano in esso il corrispet-
tivo delle tre potenze universali che sono la Prov-
videnza, la Volonta e il Destino;5 ¢ la volonta, ri-
spetto a esse, ha una funzione che ne fa quasi I'im-
magine del Principio stesso. Questa maniera di in-
tendere la volontd (maniera che peraltro, occorre
dirlo ¢ insufficientemente giustificata con conside-

4. Si ricordi anche qui che in realta & il centro a contenerc
Ltutto.

5. Si tenga presente quanto abbiamo detto, a proposito dei
« tre mondi », sulla pidt specifica corrispondenza dell’'Uomo
con l'ambito animico o psichico.
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razioni pit di ordine psicologico che veramente
metafisico) va accostata a quanto abbiamo detto in
precedenza a proposito dello Zolfo alchemico, per-
ché in realtd proprio di questo si tratta. In piu,
qui abbiamo una sorta di parallelismo fra le tre
potenze, perché, da un lato, la Provvidenza pud
essere evidentemente concepita come I'espressione
della Volonta divina, e, dall’altro, lo stesso De-
stino appare come una specie di volonta oscura
della Natura. « Il Destino & la parte inferiore e
istintiva della Natura universale, che ho chiamato
natura naturata; la sua azione si chiama fatalita;
la forma nella quale si manifesta a noi, necessi-
ta [...]. La Provvidenza ¢ la parte superiore e in-
telligente della Natura universale, che ho chiamato
natura naturante; ¢ una legge vivente emanata dal-
la Divinita, per mezzo della quale tutte le cose si
determinano in potenza d’essere [...]J7 E la Volon-
ta dell'uomo a riunire, in quanto potenza media-
na (corrispondente alla parte animica della Na-
tura universale), il Destino alla Provvidenza; sen-
za di essa, queste due potenze estreme non solo non
si riunirebbero mai, ma non si conoscerebbero
nemmeno ».8

C'¢ ancora un altro punto che merita di essere
considerato: la Volontd umana, unendosi alla Prov-

6. Qui essa & intesa nel senso pil generale ¢ comprende
allora, come « tre nature in una sola Natura », Uinsieme dei
tre termini del « ternario uuiversale », ossia tutto cid che
non ¢ il Principio stesso.

7. Questo termine & improprio, perché la potenzialita ap-
particne invece all’altro polo della manifestazione; si dovrebbe
dire « principialmente » 0 «in cssenza ».

8. Altrove, Fabre d’Olivet designa come rispettivi agenti del-
le tre potenze universali gli esseri che i Pitagorici chiama-
vano « Dei immortali », « Eroi glorificati » e « Demoni terre-
stri», «relativamente alla loro rispettiva elevazione e alla
posizione armonica dei tre mondi che abitavano » (Examens
des Vers dorés de Pythagore, 3° Esamc).
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videnza e collaborando coscientemente con essa,?
puo fare da contrappeso al Destino e riuscire a
neutralizzarlo.l® Fabre d’Olivet dice che «l’accor-
do tra la Volonta e la Provvidenza costituisce il Be-
ne; il Male nasce dalla loro opposizione [...].!!
L’uomo si perfeziona o si corrompe a seconda che
tenda a confondersi con I'Unitd universale o a di-
stinguersene »,2 cio¢ a seconda che, iendendo ver-
so I'uno o verso l'altro dei due poli della manife-
stazione,® che in effetti corrispondono all’'unita e
alla molteplicita, egli allei la propria volonta alla
Provvidenza o al Destino e si diriga cosi, o dalla
parte della «libertd », o da quella della <« neces-
sita ». Egli dice anche che «la legge della Prov-
videnza ¢ la legge dell'nomo divino, il quale vive
principalmente di vita intellettuale, di cui essa ¢
la regolatrice »; non precisa pero meglio il modo
in cui intende questo «uomo divino », che pud
essere probabilmente assimilato, a seconda dei casi,
all’« uomo trascendente » o soltanto all’« uomo ve-
ro ». Secondo la dottrina pitagorica, seguita del
resto su questo come su molti altri punti da Pla-
tone, «la Volonta animata dalla fede (e per cid

9. Collaborare in tal modo con la Provvidenza ¢ quel che
si chiama propriamente, nella terminologia massonica, lavo-
rare alla realizzazione del « piano del Grande Architetto del-
I'Universo » (cfr. Apergus sur Ulnitiation, cap. XXX1).

10. E quanto i Rosacrociani esprimevano con il detto Sapiens
dominabitur astris: come abbiamo spiegato in precedenza, gli
« influssi astrali » rappresentano iufatti l'insieme di tutti gli
influssi che emanano dall’ambiente cosmico ¢ agiscono sul-
I'individuo per determinarlo csternamente.

11. Cio in fondo identifica il bene e il male con le due ten-
denze contrarie che ora indichieremo, con tutte le loro ri-
spettive consegucnze.

12. Examens des Vers dorés de Pythagore, 12° Esame.

13. Sono le due tendenze contrarie, una ascendente ¢ lal-
tra discendente, che la tradizione indu chiama satiwa ¢
tamas.
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stesso associata alla Provvidenza) poteva soggiogare
la Necessiti medesima, comandare alla Natura e
operare miracoli ». L'equilibrio fra la Volonta ¢ la
Provvidenza da una parte e il Destino dall’altra
era simboleggiato geometricamente da un triangolo
rettangolo con i lati rispettivamente proporzionali
ai numeri 3, 4 e 5, triangolo al quale il Pitagori-
smo attribuiva una grande importanza * e che,
per una coincidenza pure assai degna di nota, ne
ha altrettanta nella tradizione estremo-orientale. Se
la Provvidenza ¢ rappresentata > dal 3, la Volonta
umana dal 4 e il Destino dal 5, in questo trian-
golo abbiamo: 32 + 42 = 5% I'elevazione al quadrato
dei numeri indica che tutto cid si riferisce all’am-
bito delle forze universali, ossia propriamente al-
I'ambito animico,” quello che nel «macrocosmo »

14. Questo triangolo si ritrova nel simbolismo massonico,
¢ ad esso abbiamo fatto riferimento a proposito della squa-
dva del Venerabile; il triangolo completo compare nelle
insegne del Past Master. Cogliamo l'occasione per dire che
una notevole parte del simbolismo massonico deriva dirctta-
mcute dal Pitagorismo, grazie a una «catena» ininterrotta
che passa attraverso i Collegia fabrorum romani e le cor-
porazioni di costruttori del mediocvo; il triangolo in que-
stione ue & un esempio, e un altro ne troviamo nella Stella
fiammeggiante, ideutica al Pentalpha che serviva come « se-
gno di riconoscimento » ai Pitagorici (cfr. Apercus sur IIni-
tiatioh, cap. Xvi).

15. Ritroviamo qui il 3 come numero « celeste» e il 5
come numero « terrestre », come nella tradizione estremo-
orientale, anche se quest’ultima non li considera allo stesso
modo come correlativi, dato che, secondo quanto abbiamo
spicgato in precedenza, il 3 vi si associa al 2 e il 5 al 6; in
quanto al 4, esso corrisponde alla croce come simbolo del-
I'« Uomo Universale ».

16. Tale ambito ¢ infatti il secondo dei « tre mondi », sia
che li consideriamo in senso ascendente sia che lo facciamo
in senso discendente; I'clevazione alle potenze successive, che
rappresenta dei gradi di crescente universalizzazione, cor-
risponde al senso ascendente (cfr. Le Symbolisme de la Croix,
cap. xu, e Les Principes du Calcul infinitésimal, cap. xX).
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corrisponde all'Uomo e al cui centro, in quanto
termine mediano, si situa la volontd nel « microco-
smo » .17

17. In basc allo schema offerto da Fabre d'Olivet, il centro
della sfera animica & nello stesso tempo il punto di tangenza
delle altre due sferc intellcttuale ¢ istintiva, i cui centri
sono situati in due punti diamectralmente opposti della cir-
conferenza di questa stessa sfera mediana: « Tale centyo,
dispiegando la sua circonferenza, raggiunge gli altri centri
¢ riunisce in s¢ i punti opposti delle due circonferenze che
essi dispicgano (ossia il punto pilt basso dell'una e il punto
pit alto dell’altra), in modo che le tre sfere vitali, muoven-
dosi l'una nell'altra, si comunicano le loro nature diverse,
e portano dall’'una all’altra il loro reciproco influsso». Le
circonferenze rappresentative di due sferc consecutive (in-
tellettuale e animica, animica e¢ istintiva) presentano quindi
l1a disposizione di cui abbiamo segnalato le proprietd a pro-
posito della figura 3, dato che ciascuna di esse passa per il
centro dell’altra.
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XXII
IL TRIPLICE TEMPO

Dopo tutto quel che ¢ stato detto, possiamo ancora
porci questa domanda: c'¢ qualcosa, nell’ordine del-
le determinazioni spaziali e temporali, che corri-
sponda ai tre termini della Grande Triade e dei
ternari equivalenti? Per quanto riguarda lo spa-
zio, non c’¢ alcuna difficoltd a trovare una simile
corrispondenza, poiché essa ¢ data immediatamente
dalla considerazione dell’« alto » e del « basso »,
determinati, secondo la rappresentazione geometri-
ca abituale, rispetto a un piano orizzontale as-
sunto come «livello di riferimento» e che, per
noi, ¢ naturalmente quello corrispondente all’am-
bito dello stato umano. Questo piano pud essere
visto come mediano, innanzitutto perché tale a noi
appare nella « prospettiva » che ci ¢ propria, in
quanto ¢ quello dello stato in cui ci troviamo at-
tualmente, e poi perché possiamo situarvi almeno
virtualmente il centro dell'insieme degli stati di
manifestazione; per questi motivi, esso evidente-
mente corrisponde all'Uomo in quanto termine me-
dio della Triade, e anche all’'uomo inteso nel sen-
so comune e individuale. Rispetto a tale piano,
cid che ¢ sopra rappresenta gli aspetti « celesti »
del Cosmo, e cid clie & sotto ne rappresenta gli
aspetti « terrestri »: I rispettivi limiti estremi delle
due regioni in cui risulta cosi diviso lo spazio
(limiti che si situano nell'indefinito in entrambi i
sensi) sono i due poli della manifestazione, ossia il
Cielo e la Terra stessi che, dal piano considerato,
sono visti attraverso questi aspetti relativamente
« celesti » e « terrestri ». Gli influssi corrispondenti
si esprimono in due tendenze contrarie, che pos-
sono essere riferite alle due metd dell’asse verticale:
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la metd superiore ¢ presa nella direzione ascen-
dente ¢ quella inferiore nella direzione discenden-
te a partire dal piano mediano; e siccome questo
ultimo naturalmente corrisponde all’espansione in
senso orizzontale, intermedio fra tali due opposte
tendenze, risulta chiaro che qui abbiamo, inoltre,
la corrispondenza dei tre guna della tradizione in-
da! con i te termini della Triade: sattwa corri-
sponde al Cielo, rajas all'Uomo e tamas alla Ter-
ra.? Se il piano mediano ¢ inteso come il piano dia-
metrale di una sfera (che peraltro andra conside-
rata di raggio indefinito, dato che abbraccia la to-
talita dello spazio), i due emisferi superiore e in-
feriore, secondo un altro simbolismo di cui abbia-
mo gia parlato, sono le due metd dell’« Uovo del
Mondo », le quali, dopo la loro scparazione, rea-
lizzata dalla determinazione effettiva del piano me-
diano, diventano rispettivamente il Cielo e la Ter-
ra, intesi nella loro accezione pit generale;? al cen-
tro dello stesso piano mediano si situa Hiranya-
garbha, che cosi appare nel Cosmo come I'« eterno
Avatdra » e si identifica percié con 1'« Uomo Uni-
versale » .4

Per quanto riguarda il tempo, il problema pud
sembrare piu difficile da risolvere, eppure anche
qui ¢’ un ternario, poiché si parla del « triplice
tempo » (in sanscrito trikdla), ossia il tempo & con-
siderato sotto tre modalita: il passato, il presente e
il futuro; ma possono queste tre modalitd essere
lesse in relazione con i tre termini di ternari co-

L. Cfr. Le Symbolisme de la Croix, cap. v.

2. Si ricordi quanto abbiamo detto in precedenza a propo-
sito del carattere « sattwico » 0 « tamasico » che assume la
Volontd umana, in se stessa neutra o « rajasica », a seconda
che si allei con la Provvidenza o con il Destino.

3. Cid va accostato a quanto abbiamo detto sui due emi-
sferi a proposito della doppia spirale, nonché sulla divisione
del simbolo dello yin-yang nelle sue due meta.

4. Cfr. Apercus sur Initiation, cap. xLvul,
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me quelli che stiamo esaminando? Bisogna innan-
zitutto notare che il presente pud essere rappre-
sentato come un punto che divide in due parti la
linex secondo cui scorre il tempo, determinando
cosi, ad ogni istante, la separazione (ma anche la
congiunzione) fra il passato e il futuro dei quali
¢ il limite comune, allo stesso modo in cui il pia-
no mediano sopra menzionato & quello tra le due
meta superiore e inferiore dello spazio. Come ab-
biano spiegato in altra occasione,’ la rappresen-
tazione «rettilinea » del tempo & insufficiente e
inesatta, perché in realtd il tempo ¢ « ciclico » e
tale carattcre si ritrova fin nelle sue piu piccole
suddivisioni; ma qui non dobbiamo specificare la
forma della linea rappresentativa, poiché, qualun-
que essa sia, all’essere situato in un punto di que-
sta linea le due parti in cui & divisa appaiono sem-
pre situate rispettivamente « prima » ¢ « dopo » di
tale punto, cosi come le due meta dello spazio ap-
paiono situate «in alto» e «in basso », cioe so-
pra e sotto il piano assunto quale «livello di rife-
rimento ». Per completare, al riguardo, il paralle-
lismo fra le determinazioni spaziali e temporali, il
punto rappresentativo del presente pud sempre es-
sere assunto in un certo senso come « punto di
mezro del tempo », perché, a partire da esso, il
tempo non pud apparire che come ugualmente in-

"definito nelle due opposte direzioni corrispondenti

al passato e al futuro. Ma ¢’¢ qualcosa di piti: I'« uo-
mo vero » occupa il centro dello stato umano, cioe
un punto che dev’essere veramente « centrale » ri-
spetto a tutte le condizioni di questo stato, com-
presa la condirione temporale;® si puo dire percio

5. Le Régne de la Quantité et les Signes des Tenips, cap. v.
6. Qui non ¢ jl caso di parlare di «uomo trascendente »,
perché quesu si trova interamente al di 14 della condizione
temporale come pure di tutte le altre; ma, se accade che
cgli si situi nello stato umano secondo quanto abbiamo spie-
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che egli si situi effettivamente nel « mezzo del
tempo », che del resto egli stesso determina in
quanto domina in certo modo le condizioni indivi-
duali,” cosi come nella tradizione cinese I'Impera-
tore, ponendosi nel punto centrale del Ming-tang,
determina il punto di mezzo del ciclo annuale; sic-
ché il « punto di mezzo del tempo » ¢ propria-
mente, se possiamo esprimerci cosi, il « luogo »
temporale dell’« uomo vero » e, per lui, questo pun-
to ¢ davvero sempre il presente.

Se dunque il presente pud essere messo in corrispon-
denza con 1'Uomo (e del resto, anche semplice-
mente per quanto riguarda il comune essere uma-
no, ¢ ovvio che soltanto nel presente egli puo eser-
citare la propria azione, almeno in modo diretto
e immediato),® resta da vedere se non ci sia anche
una qualchie corrispondenza del passato e del fu-
turo con gli altri due termini della Triade, e an-
cora una volta ¢ il raffronto ura le determinazioni
spa7:1a11 ¢ temporali a fornircenc l'indicazione. In-
fatti, gli stati di manifestazione inferiori e supe-
riori rispetto allo stato umano, che, in base al sim-
bolismo spaziale, vengono situati rispettivamente
sopra ¢ sotto di lui, sono d'altra parte descritti, se-
c(.)n.do.ll simbolismo temporale, come costitutivi di
cicli rispettivamente anteriori e posteriori al ciclo
attuale. L’insieme di questi stati forma cosi due
;‘z{nbiti la cui azione, nella misura in cui & avverti-
bile ‘nello stalo umano, vi si esprime mediante in-
flussi che possiamo definire « terrestri » da una par-
te e «celesti » dall’altra, nel senso da noi costan-

gato in precedenza, vi occupa a foriiori Ia posizione sotto
ogni riguardo centrale.

: Clr. Apercus sur Ulnitiation, cap. xLu, ¢ anche I’Fsote-
visine de Danle, cap. vi.

8. Se I« uomo vero » pud esercitave un influsso in un mo-
mento qualsiasi del tempo, la ragione & che, dal punto cen-
nal'e 1 cui si trova, egli puo, a volontd, rendere presente
a s¢ tale momento,
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temente attribuito a questi termini, e vi appare co-
me la rispettiva manifestazione del Destino e della
Provvidenza; ¢ quanto la tradizione indil indica con
molta chiarezza attribuendo uno di questi ambiti
agli Asura e I'altro ai Déva. Infatti, forse proprio
considerando i due termini estremi della Triade
sotto I'aspetto del Destino e della Provvidenza, ri-
sulta pitt chiaramente visibile la corrispondenza; e
proprio per questo il passato appare « necessitato »
e il futuro « libero », caratteri che sono esattamen-
te quelli propri a queste due potenze. E vero che,
in realta, si tratta ancora di una questione di « pro-
spettiva » e che, per un essere che si trovi al di
fuori della condizione temporale, non c'¢ pit né
passato né futuro né, conseguentemente, alcuna dif-
ferenza fra di loro, dato che tutto gli appare in
perfetta simultaneitd;’ ma, ¢ chiaro, qui noi par-
liamo dal punto di vista di un essere che, trovan-
dosi nel tempo, risulta necessariamente posto, per
tale motivo, fra il passato e il futuro.

« I1 Destino » dice in proposito Fabre d’Olivet « non
da principio a nessuna cosa, ma s€ ne impossessa
non appena ¢ dato, per dominarne le conseguenze.
Solo con la necessita di queste conseguenze €sso in-
{luisce sul futuro e si fa sentire nel presente, perché
tutto ciod che possiede di suo ¢ nel passato. Si pud

. dunque intendere per Destino quella potenza in ba-

se alla quale noi pensiamo che le cose fatte sono
fatte, che sono cosi e non altrimenti, e che, una
volta poste secondo la loro natura, hanno degli
esiti stabiliti che si sviluppano successivamente ¢
necessariamente ». Occorre dire che egli si esprime

9. Cosi ¢ a maggior ragionc riguardo al Principio; notia-
mo in proposito che si considera il Tetragramma cbraico co-
me costituito grammaticalmente dalla contrazione dei tre tem-
pi del verbo «essere »; in tal modo esso designa il Principio,
cio¢ I'Essere puro, che abbraccia i tre termini del « ternario
universale », secondo Iespressione di Fabre d'Olivet, come
I'Eternita che gli & inerente abbraccia il « triplice tempo ».
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in modo assai meno chiaro per quanto riguarda
la corrispondenza temporale delle altre due poten-
ze, € che anzi, in uno scritto anteriore a quello da
noi citato, gli ¢ capitato di invertirla in un modo
davvero difficilmente spiegabile.ld « La Volonta del-
I'uomo, dispiegando la sua attivitd, modifica le cose
coesistenti (quindi presenti), ne crea di nuove, che
subito diventano proprieta del Destino, e prepara
per il futuro mutazioni in cid ch’era fatto, e con-
seguenze necessarie in cio che lo ¢ appena sta-
to [...]!" Lo scopo della Provvidenza ¢ la perfe-
zione di tutti gli esseri, e di tale perfezione essa
riceve da Dio stesso il modello irrefragabile. 11
mezzo che ha per pervenire a questo $copo si chia-
ma tempo. Ma per essa il tempo non esiste se-
condo l'idea che ne abbiamo noi;"? lo concepisce
invece come un movimento di eternita ».” Tutto cid

10. Negli Examens des Vers dorés de Pythagore (12° Esa-
me), cgli dice infatti che «la potenza della volonta opera
sulle cose da fare o sul futuro; la necessiti del destino, sulle
cose fatte o sul passato [...]. La liberta regna nel futuro, la
necessitit nel passato, e la provvidenza sul presente ». Cid si-
gnifica fare dclla Provvidenza il terminc mediano e, attri-
buendo la «liberti » come carattere specifico alla Volong,
presentare quest’ultima come opposto del Destino, cosa che
uon pud in alcun modo accordarsi con i reali rapporti fra
i tre termini, quali sono stati da lui stesso esposti qualche
tempo pil tardi.

1. 8i pud dire infatti che la Volouti lavora in vista del
futuro, i1 quanto esso & un seguito del presente, ma, s’in-
tende, non ¢ assolutamente la stessa cosa dire che essa operi
direttamente sul futuro in quanto ale.

12. Questo & ovvio, dato che essa corrisponde a ¢id che &
supertiore allo stato nmano, di cui il tempo ¢ solo una delle
condizioni specifiche; ma sarcbbe opportuno aggiungere, per
maggiore precisione, che essa si scrve del tempo in quauto,
per noi, esso & diretto « in avanti », cioé nel senso del {uturo,
il che del resto implica il fatto che il passato apparteuga
al Destino.

13. Sembra che qui ci sia wrallusione a quello che gli
scolastici chiamavano aevum o aeviternitas, termini che de-
signano modalitd di durata diverse dal tempo e condizio-
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uon ¢ proprio chiarissimo, ma possiamo supplire
facilmente a questa lacuna; del resto, 'abbiamo
appena fatto per quanto riguarda I'Uomo, e di
conseguenza la Volonta. In quanto alla Provviden-
za, una nozione corrente dal punto di vista tradi-
zionale ¢ che, per usare I'espressione coranica, « Dio
ha le chiavi delle cose nascoste »,* e quindi in par-
ticolare di quelle che, nel nostro mondo, non so-
no ancora manifestate;’ il futuro ¢ infatti nasco-
sto agli uomini, almeno nelle condizioni abitua‘li;
ora ¢ evidente che un essere, qualunque esso sia,
non pud avere assolutamente presa su c_i(‘) che non
conosce, ¢ di conseguenza all'uomo & impossibile
agire direttamente sul futuro che, perflltro, ne_l{a sua
« prospettiva » temporale, & per lui solo cio che
ancora non esiste. Del resto, di questa idea ¢ rima-
sta traccia anche nella mentaliti comune che la
esprime, forse senza averne una chiara coscien'{a,
con alfermazioni proverbiali come, per esempio,
«l'uomo propone e Dio dispone »: ossia, bench¢
I'vomo si sforzi, nella misura dei suoi mezzi, di pre-
parare il futuro, questo perd, in definitiva, sara so-
lo come Dio vorra che sia, o come lo fard essere
con l'azione della sua Provvidenza (donde risulta
peraltro che la Volonta agira tanto pil efficace-
mente in vista del futuro quanto piu strettamente
.essa sard unita alla Provvidenza); e si dice anche,
in modo ancora piu esplicito, che «il presente ¢
degli uomini, ma il futuro ¢ di Dio». Non pud
esserci quindi alcun dubbio in proposito, ed & pro-
prio il futuro a costituire, fra le modalita del « tri-
plice tempo », I'ambito specifico della Provvidenza:

uanti gli stati « angelici », ossia sopra-individuali, che effetti-
‘amente appaiono come « celesti » rispetto allo stato umano.
1. Qordn, VI, 59. .
15. Diciamo in particolare, perché ovviamente si tratta in
realtd solo di una parte infinitesimale delle « cose nascosie »
(el-ghaybu), che comprendono tutto il non-manifestato.
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cosi del resto esige la simmetria di quest’ultima
con il Destino che ha come ambito specifico il
passato, poiché tale simmetria deve necessariamente
risultare dal fatto che queste due potenze rappre-
sentano rispettivamente i due termini estremi del
« ternario universale ».
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XXHI
LA RUOTA COSMICA

In alcune opere che si ricollegano alla tradizione
crmetical si trova menzione del ternario Deus,
Homo, Rota: ossia, nel ternario da noi preceden-
temente considerato, il terzo termine Natura &
sostituito da Rota, dalla « Ruota »; si tratta in que-
sto caso della « ruota cosmica » che, come abbiamo
gia detto in varie occasioni, ¢ un simbolo del mon-
do manifestato e che i Rosacrociani chiamavano
Rota Mundi? Si pud dire percid che, in generale,
questo simbolo rappresenti la « Natura » intesa,
sccondo quanto abbiamo detto, nel suo senso pit
largo; ma pud inoltre assumere pit precisi signifi-
cati, fra i quali prenderemo qui in esame quelli
che banno un diretto rapporto con il tema del
nostro studio.

La figura geonetrica da cui deriva la ruota ¢ quella
del cerchio con il suo centro; nel senso pilt uni-
versale, il centro rappresenta il Principio, simbo-
leggiato geometricamente dal punto come aritme-
ticamente esso lo ¢ dall’unitd, e la circonferenza
rappresenta la manifestazione, che ¢ « misurata »
cffettivamente dal raggio emanato dal Principio;?

1. In particolare nella Absconditorum Clavis di Guillaume
Postel. Si noterd come il titolo di questo libro sia 'equiva-
lente letterale dell’espressione coranica da noi citata in pre-
cedenza.

2. Cfr. la figura della Rota Mundi data da Leibniz nel suo
trattato De Arte combinatloria (si veda la Premessa a Les
Principes du Calcul infinitésimal); si notera che questa figura
¢ quella di una ruota a otto raggi, come il Dharma-chakra
di cui parleremo pit avanti.

3. Cfr. Le Régne de la Quantité el les Signes des Temps,
cap. uL
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ma tale figura, pur essendo in apparenza molto
semplice, ha tuttavia molteplici applicazioni da pun-
ti di vista diversi e pitt 0 meno specifici.? In parti-
colare, ed ¢ questo che soprattutto ci importa in
questo momento, poiché il Principio agisce nel Co-
smo per mezzo del Cielo, quest'ultimo potra es-
sere anch’esso rappresentato dal centro, ¢ allora la
circonferenza, alla quale di fatto si fermano i rag-
gi emanati da quello, rappresenterd laltro polo
della manifestazione, ossia la Terra, mentre la su-
perficie del cerchio corrisponderd in tal caso all'in-
tero ambito cosmico; del resto, il centro ¢ unitd e
la circonferenza molteplicita, il che ben esprime i
rispettivi caratteri dell’Essenza e della Sostanza uni-
versali. Ci si potra anche limitare alla considera-
zione di un determinato mondo o di un determi-
nato stato di esistenza; allora, il centro sard natu-
ralmente il punto in cui '« Attivith del Cielo » si
manifesta in tale stato, e la circonferenza rappresen-
tera la materia secunda di questo mondo, che svol-
ge, rispetto a esso, un ruolo corrispondente a quel-
lo della materia prima nei confronti della totalita
della manifestazione universale.5

4. In astrologia, & il segno del Sole che, per noi, & effetti-
vamente il centro del mondo sensibile e, per questo motivo,
¢ tradizionalmente assunto come un simbolo del « Cuore del
Mondo » (cfr. Apergus sur UInitiation, cap. xLvu); abbjamo
gia parlato a sufficicnza del simbolismo dei «raggi solari »
¢ quindi basterd appena richiamarlo a tale proposito. In
alchimia, & il scgno dell'oro che, in quanto «luce mine-
rale », corrisponde, fra i metalli, al Sole fra i piancti. Nella
scienza dei numeri, ¢ il simbolo del denario, in quanto ciclo
numerale completo; da questo punto di vista, il centro &
I e la circonferenza 9, che insieme dinno come totale 10:
infatti l'unitd, essendo il principio dei numeri, va posta
al centro e non sulla circonferenza, la cui misura naturale,
del resto, come abbiamo spiegato in precedenza, non si ef-
fettua per mezzo della divisione decimale, ma di una divi-
sione basata su multipli di 3, 9 e 12.

5. Per tutto cid, rimandiamo alle considerazioni da noi svolte
in Le Régne de la Quantité et les Signes des Temps.
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La figura della ruota differisce da quella di cu% ab-
biamo appena parlato solo per il tracciato di un
certo numero di raggi, i quali indicano in maniera
pit esplicita il rapporto della circonferenza su cui
vanno a terminare con il centro da cui hanno ori-
gine; ed ¢ chiaro che la circonferenza non pud esi-
stere senza il suo centro, mentre questo ¢ assoluta-
mente indipendente da quella e contiene principial—
mente tutte le possibili circonferenze concentriche,
che sono determinate dalla maggiore o minore
estensione dei raggi. Tali raggi possono essere evi-
dentemente raffigurati in numero variabile, per-
ché ne esiste realmente una quantitd indefinita co-
me indefinita ¢ la quantitd dei punti della circon-
ferenza che ne costituiscono le estremita; ma, di
fatto, le raffigurazioni tradizionali compf)rtano
sempre numeri che di per sé hanno un Rartlcolarc
valore simbolico, che si aggiunge al significato ge-
nerale della ruota per dehnire le diverse applica-
zioni che a seconda dei casi ne vengono fattes’
La forma piu semplice ¢ quella che presenta sol-
tanto quattro raggi che dividono la circonferenza
in parti uguali, ossia due diametri ad angolo retto
che formano una croce all'interno della circonfe-
renza.’ Questa figura corrisponde naturalmente, dal
punto di vista spaziale, alla determinazione dei
punti cardinali;® d’altra parte, dal punto di .v1stu
temporale, la circonferenza, se ce la raPprese;ntla1119
percorsa in un certo senso, ¢ I'immagine di un ci-
clo di manifestazioni, e le suddivisioni determl_-
nate su questa circonferenza dalle estremitz‘i- dei
bracci della croce corrispondono allora ai vari pe-
riodi o fasi in cui si divide tale ciclo; una simile

6. Le forme piu frequenti sono le ruote a sei ¢ oo raggi,
¢ anche a dodici e a sedici, cioe i rispettivi doppi. .

7. Abbiamo parlato in altra sede dei rapporti di quesia
figura con quella dello swastika (Le Symbolisme de la Croix,
cap. X).

8. Si veda sopra, figg. 13 ¢ 14.
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suddivisione puo essere naturalmente applicata,
per cosi dire, su scale diverse, a seconda che si
tratti di cicli pit o meno ampi.? Del resto, 'idea
della ruota richiama di per sé¢ immediatamente
quella di «rotazione »; tale rotazione ¢ la figura
del continuo cambiamento cui sono sottoposte tut-
te le cose manifestate, e per questo si parla anche
della « ruota del divenire »;' in un siffatto movi-
mento c¢’¢ un unico punto che rimane fisso ¢ im-
mutabile, e questo punto ¢ il centro.!

Non ¢ necessario insistere ulteriormente su tutte
queste nozioni; aggiungeremo soltanto che, se il
centro ¢ dapprima un punto di partenza, ¢ anche
un punto di arrivo: tutto ha avuto origine da esso
e tutto deve alla fine ritornarvi. Poiché tutte le
cose esistono solo grazie al Principio (o grazie a
cio che lo rappresenta rispetto alla manifestazione
o a un suo determinato stato), fra di esse e il Prin-
cipio deve esistere un legame permanente, raffigu-
rato dai raggi che uniscono al centro tutti i punti
della circonferenza; ma questi raggi possono essere
percorsi in due sensi opposti: prima dal centro
alla circonferenza, e poi di ritorno dalla circonfe-
renza verso il centro.? Abbiamo qui, percid, due

9. Avremo cosi per esempio, nel solo ordine dell’esistenza
ferrestre, i quattro nomenti principali della giornata, le
quattro f{asi della lunazioune, le quattro stagioni dell’anno,
oltre che, d’altra parte, le quattro cta tradizionali dell'uma-
nith e quelle della vita umana individuale, cio¢ in defini-
tiva tutte le corrispondenze quaternarie del tipo di quelle
cui abbiamo gia fatto riferimento nelle pagine che precedono.
10. Cfr. la «ruota della Fortuna» nell’antichita occiden-
tale, e il simbolismo della lamina dei Tarocchi.

11.  Occorre peraltro concepire il centro come contenente in
modo principiale lintera ruota, e per questo Guillaume
Postel descrive il centro dell’Eden (che ¢ contemporanea-
mente il «centro del mondo » ¢ la sua immagine) come «la
Ruota nel mezzo della Ruota », descrizione che corrisponde
4 quanto abbiamo spicgato a proposito del Ming-tang.

12, Si potrcbbe percid concepire la reazione del principio
passivo come una « resistenza » che arresta gli influssi ema-
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fasi complementari, la prima delle quali & rappre-
sentata da un movimento centrifugo e la seconda
da un movimento centripeto;? sono le due fasi che,
come abbiamo detto piut volte, vengono tradizio-
nalmente paragonate a quelle della respirazione, ol-,
wre clie al duplice movimento del cuore. Si vede co-
me ne risulti un ternario costituito dal centro, dal
raggio e dalla circonferenza, e nel quale il raggio
ha esattamente lo stesso ruolo del termine media-
no quale ¢ stato da noi precedentemente definito;
per questo, nella Grande Triade estremo-orienta-
le, I'Uomo ¢ talvolta assimilato al raggio della « ruo-
ta cosmica », il cul centro e la cui circonferenza,
allora, corrispondono rispettivamente al Cielo e al-
li Terra. Siccome il raggio emanato dal centro
« misura » il Cosmo o I'Ambito della munifesta-
zione, risulta chiaro, inolure, che I'« uomo vero » ¢
propriamente la « misura di tutte le cose » in que-
sto mondo, e del pari I'« Uomo Universale » lo &
per la totalita della manifestazione;'* e in propo-
sito si potri anche osservare che, nella figura di cui
parlavamo poco fa, la croce formata dai due dia-
metri ad angolo retto, che equivale in certo modo
all'insieme di tutti i raggi della circonferenza (es-
sendo tutti i momenti di un ciclo per cosi dire
viassunti nelle sue fasi principali), offre appunto,
uella sua forma completa, il simbolo dell’« Uomo
Universale ».15

pati dal principio attivo ¢ limita il loro campo d’.azione;_
del resto & quanto indica anche il simbolismo del « piano di
rificssione ». .
18. Bisogna aver cura di notare che qui i due movi'mentx
souo tali rispetto al Principio, e non rispetto alla mamfes'ta-
zione: questo per evitare gli errori in cui si polr_ebbe in-
correre qualora si trascurasse di applicare il « senso inverso ».
14. Cfr. Le Symbolisme de la Croix, cap. XV1.

15. Su questa stessa figura, spiegata con le equivalenze nu-
meriche dei suoi elementi, si veda anche L.-Cl. de Saint-Martin,
Tableaw naturel des rapports qui existent enirve Dieu, UHom-
me el UUnivers, cap. xvii. Di solito ci si riferisce a questa
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Naturalmente, quest’'ultimo simbolismo ¢, almeno
in apparenza, diverso da quello che situa I'uomo al
centro di uno stato di esistenza ¢ identifica I'« Uo-
mo Universale » con '« Asse del Mondo », perchi¢
corrisponde a un punto di vista in una certa misura
pure diverso; ma, in fondo, essi si accordano esat-
tamente nel loro significato essenziale e, come sem-
pre in simili casi, bisogna solo badare a non con-
fondere i vari sensi di cui sono suscettibili i loro
clementi® E il caso di notare, al riguardo, che,
in ogni punto della circonferenza e per tale punto,
la direzione della tangente pud essere considerata
come l'orizzontale e, di conseguenza, quella del rag-
gio a essa perpendicolare come la verticale, sicché
ogni raggio ¢ in qualche modo un asse virtuale. Per-
cio I'alto e il basso possono essere considerati sempre
in corrispondenza con questa direzione del raggio,
nei suoi due sensi opposti; ma mentre nell’ordine
delle apparenze sensibili il basso & verso il centro
(che allora ¢ il centro della terra),”” qui bisogna ap-
plicare il « senso inverso » e considerare il centro co-

opera con il titolo abbreviato di Tablearn naturel, ma noi
diamo qui il titolo completo per far notave come, dato che
il termine « Universo » vi ¢ assunto nel senso di « Natura »
in geuerale, esso racchiuda un'esplicita menzione del terna-
rio Deus, Homo, Natura.

16. Per offritne un altro esempio che si riferisce allo stesso
tema, nella tradizione indi ¢ talora anche nella tradizione
estremo-orientale, il Ciclo e la Terra sono rappresentati come
le due ruote del «carro cosmico; '« Asse del Mondo » &
raffigurato allora dall’assale che umisce queste due ruote nci
loro centri e che, per tale motivo, si deve supporre verti-
cale, come il « ponte » di cui abbiamo patlato in precedenzi.
In questo caso, la corrispondenza delle varie parti del carro
non ¢ evidentemente la stessa di quando, come abbiamo gid
detto, sono il baldacchino ¢ il pavimento a rappresentare
rispettivamente il Ciclo e la Terra, ncl qual caso lasta ¢
la figura dell’« Asse del Mondo » (simbolismo che corrisponde
alla posizione normale di un comune carro); qui, peraltro,
le ruote del carro non sono prese specificamente in conside-
razione.

17. Cfr. L’Esotérisme de Pante, cap. vuL
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me il punto in realtd piu a]to;‘s' e Cosi, .da qual-
siasi punto della circonferenza si parta, il punto
pitt alto rimane sempre lo stesso. Dobbiamo quin-
di rappresentarci 'Uomo, as§1nnlato al raggio del-
la ruota, con i piedi sulla circonferenza e la t.esta
a contatto con il centro; e infatti, nel « micro-
cosmo », si pud dire che sotto tutti gli aspetti 1
piedi si trovano in corrispondenza con la Terra e
la testa con il Cielo.?

18, Questo « rovesciamento » risulta [)crallr() dal fatt()‘ che,
nel primo  caso, l'uomo & posto aIl’?chl’lltJ della circon-
ferenza (che rappresenta allora la superficie terrestre), mentre,
nel secondo, si trova al suo interno. .

19. Proprio per affermarc una volta di pitt tale corrispou-
denza, gia indicata dalla [()rrpa stcss'u.dclle pfnﬁl ('lel_ corpo
come pure dalla loro rispettiva posizione, gli antichi Con-
fuciani portavano un berretto rotondo e delle scarpe qua-
drate, cosa che va auche accostata a quanto abbiamo giilt
detto sulla forma dei vestiti rituali dei principi.
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XX1V
II. « TRIRATNA »

Per concludere I'esame delle concordansze fra diversi
ternari tradizionali, diremo qualche parola sul ter-
nario Buddha, Dharina, Sangha, che costituisce il
Triratna o « triplice gioicllo » ¢ da taluni Occiden-
tali viene definito, del tutto a sproposito, una « Tri-
nita buddistica ». Bisogna subito dire che non ¢
possibile far corrispondere esattamente e completa-
mente i suoi termini con quelli della Grande Tria-
de; tuttavia, una simile corrispondenza pud valere
almeno sotto certi aspetti. Intanto, per cominciare
con la cosa pilt chiara a questo riguardo, il Sangha
o « Assemblea »,! ossia la comunita buddistica, qui
evidentemente rappresenta I'elemento propriamente
umano; dallo specifico punto di vista del Buddi-
smo, occupa insomma il posto dell’'Umanitd stes-
sa,> perché ne costituisce per csso la porzione « cen-
trale », quella rispetto alla quale ¢ visto tutto il
resto,? € anche perché, in modo gencrale, ogni par-
ticolare forma tradizionale pu6 occuparsi diretta-
mente solo dei suoi effettivi aderenti e non di co-
loro che si trovano, sc cosi possianio esprimerci,

I. Evitiamo l'uso del termine « Chiesa », il quale, pur aven-
do etimologicamente quasi lo stesso significato, ha assunto
nel Cristianesimo un senso specifico che non puo adattarsi
ad altri casi, cosi come il termine « Sinagoga », che possiede
ancora piu esattamente lo stesso significato originario, ha
assunto da parte sua un scnso specificameite giudaico.

2. Si ricordi quanto abbiamo detto all'inizio a proposito
dell’analogo ruolo del termine houei, o di cid che rappre-
senta, nel caso della Tien-ti-houei.

3. Abbiamo gii spiegato questo punto di vista in un altro
caso, a proposito della posizione « centrale » attribuita allo
Impero cinese.
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fuori della sua « giurisdizione ». Inoltre la posizio-
ne «centrale » attribuita al Sangha nell'ordinc
umano ¢ realmente giustificata (come peraltro po-
trebbe esserlo allo stesso modo e allo stesso titolo
quella del suo corrispettivo in qualsiasi altra tra-
dizione) dalla presenza in seno ad essa degli Arhat,
che hanno raggiunto il grado di « uomo vero » ¢ ¢,
di conseguenza, sono effettivamente situati al cen-
tro dello stato umano.

In quanto al Buddha, si pud dire che rappresenti
I'elemento trascendente, attraverso il quale si ma-
nifesta I'influsso del Cielo e che, percio, « incarna »
per cosi dire tale influsso a beneficio dei suoi di-
scepoli diretti o indiretti, i quali se ne trasmet-
tono una partecipazione gli uni agli altri e attra-
VErso una « catena » ininterrotta, per mezzo dei riti
di ammissione nel Sangha. Nel dir questo del Bud-
dha, pensiamo comunque piu che al personaggio sto-
rico considerato in se stcsso, qualunque cosa di fat-
to sia stato (il che ha un’importanza del tutto se-
condaria dal punto di vista qui adottato), a cio
ch’egli rappresenta’ in virth dei caratteri simbo-
lici che gli vengono attribuiti® e che lo fanno ap-

4. 1 Bodhisativa, che potremmo far corrispondere al grado
dell'« uomo trascendente », sfuggono per cid stesso all’ambito
della comunitd terresire e risiedono propriamente nei « Cie-
li», dai quali «ritornano», per via di realizzazione «di-
scendente », solo per manifestarsi come dei Buddha.

5. Del resto, solo sotto questo aspetto ghi vien dato ¢ gli si
addice rcalmente il nome di Buddha, poiché nou si tratta
di un nome proprio individuale, il quale poi non avrebbe
pitt alcun senso in un caso simile (cfr. Apergnus sur PIni-
tiation, cap. Xxvii).

6. Dire che questi caratteri sono simbolici. ovviamente, nou
vuole affatto dire che non siano stati cffettivamente posse-
duti da un personaggio reale (¢ anzi diremmo volenticri
tanto piu reale quanto pit la sua individualita si dissolve
davanti a questi caratteri); abbiamo gid parlato abbastanza
spesso del valore simbolico che necessariamente possiedono
gli stessi fatti storici, e percio non & il caso di insistere ulte-
riormente su questo punto (cfr. specialmente Le Symbolisme
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parire innanzitutto sotto l'aspetto dell’4vatdra.” La
sua manifestazione, insomma, ¢ propriamente la
« ridiscesa dal Cielo sulla Terra » di cui parla la
Tabula Smaragdina, e l'essere che porta cosi gli
influssi celesti in questo mondo, dopo averli «in-
corporati » alla propria natura, si pud dire rap-
presenti veramente il Cielo rispetto all’ambito uma-
no. Sicuramente, questa concezione ¢ lontanissima
da quel Buddismo «razionalizzato» con cui gli
Occidentali si sono familiarizzati attraverso i la-
vori degli orientalisti; puo darsi che essa rispon-
da a un punto di vista « mahiyanistico », ma que-
sta non pud essere per noi una valida obiezione,
perché sembra proprio che il punto di vista « hina-
yAnistico », di solito presentato come « originario »,
probabilmente per il fatto che si accorda fin troppo
bene con certe idee preconcette, sia invece, in real-
td, soltanto il prodotto di una semplice degenera-
7iotle.

Non si dovrebbe peraltro intendere la corrispon-
denza da noi appena indicata come una pura e
semplice identificazione, perché, se il Buddha rap-
presenta in certo modo il principio « celeste », lo
rappresenta pera solo in un senso relativo e in quan-
to ¢ in realta il « mediatore », ossia in quanto
svolge la funzione propria all’« Uomo Universale ».}2
Cosl, riguardo al Sangha, per assimilarlo all'Uma-
nitdh abbiamo dovuto limitarci all’esclusiva consi-

de la Croix, Picmessa): per l'occasione, ricorderemo soltanto
ancora una vollta che «la stessa veritd storica & solida solo
quando deriva dal Principio» (Tchoang-tseu, cap. xxv).

7. Per ulteriort precisazioni al riguardo, non sapremmo far
di meglio che rinviare ai diversi lavori nei quali Ananda K.
Coomaraswamv ha trattato la questione, ¢ specialmente agli
lllements of Buddhist Iconography e a The Nature of Bud-
dhist Ari.

8. Rimandiamo in proposito a quanto abbiamo detto pre-
cedentemente sull'« uomo trascendente » e sull’« uomo ve-
ro», nonché sui rapporti fra i vari gradi delle gerarchie
taoista e confuciana.
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derazione di quest’ultima nel senso individuale
(compreso lo stato dell’« uomo vero » che ¢ ancora
solo la perfezione dell'individualita); e occorre ag-
giungere inoltre che qui I'Umanita appare conce-
pita « collettivamente » (visto che si tratta di una
« Assemblea ») piuttosto che « specificamente ». Po-
tremmo dire percid che, se abbiamo trovato una
relazione paragonabile a quella tra il Cielo e 1'Uo-
mo, i due termini di questa relazione sono tuttavia
compresi in quello che la tradizione estremo-orien-
1ale definisce « Uomo » nel senso pitt completo e pitt
« comprensivo » della parola, e che infatti deve
contenere in sé un’immagine dell'intera Grande
Triade.

Per quanto concerne il Dharma o « Legge », ¢ piu
difficile trovare una corrispondenra precisa, anche
con riserve analoghe a quelle che abbiamo formu-
lato per gli altri due termini del ternario; del resto,
in sanscrito, la parola dharma ha molteplici signi-
ficati, che bisogna saper distinguere nei vari casi
in cui ¢ usata, e che rendono pressoché impossibile
una definizione generale. Si pud comunque osser-
vare che la radice di questa parola ha propria-
mente il significato di « sostencre »,° e fare al riguar-
do un accostamento con la Terra che « sostiene »,
secondo quanto si ¢ spiegato in precedenza; si trat-
ta insomma di un principio di conservazione degli
esseri, € quindi di stabilita, almeno nella misura
in cui questa ¢ conipatibile con le condizioni della
manifestazione, perché tutte le applicazioni del dhar-
ma riguardano sempre il mondo manifestato; e,
come abbiamo detto a proposito del ruolo attri-
buito a Niu-koua, la funzione di assicurare la sta-
hilith del mondo si riferisce al lato « sostanziale »
della manifestazione. E vero, d’altra parte, che I'i-
dea di stabilita si riferisce a qualcosa che, pur nel-

9. La radice dhri significa portare, sostenere, reggere, man-
tenere.
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I'ambito del mutamento, sfugge a tale mutamento ¢
deve percid situarsi nell’« Invariabile Mezzo »; ma
¢ qualcosa che proviene dal polo « sostanziale »,
ossia dal lato degli influssi terrestri, lungo la parte
inferiore dell’asse percorsa in senso ascendente.”® La
nozione di dharma, cosi intesa, non ¢ peraltro limi-
tata all'uomo, ma si estende a tutti gli esseri e a tut-
ti 1 loro stati di manifestazione; si puo dire percid
che, in se stessa, essa sia di ordine propriamente
cosmico; ma, nella concezione buddistica della
« Legge », tale nozione vienc applicata specialmen-
te all’'ordine umano, sicché, se ¢ vero che essa
prcsenta una certa corrispondenza relativa con il
termine inferiore della Grande Triade, ¢ ancora
in relazione all’'Umanita, sempre intesa in senso
individuale, che dev’essere considerato questo ter-
mine.

Possiamo ancora osservare come ci sia sempre nel-
I'tdea di « legge », in tutti i significati e in tutte le
applicazioni di cui ¢ suscettibile, un certo carat-
tere di « necessitd !! o di « obbligo » che la colloca
dal lato del « Destino », e inoltre come il dharma
esprima in definitiva, per ogni esserc manifestato, la
conformita alle condizioni che gli sono esternamente
imposte dall’ambiente, cio¢ dalla « Natura » nel
senso piu largo della parola. Si puo allora capire
perché il Dharma buddistico abbia come princi-
pale simbolo la ruota, secondo quanto abbiamo

10. La radice dhri ¢ impareniata, come forma e come si-
gnificato, a un’altra radice dhru, dalla quale deriva la pa-
rola dhruva che designa il polo; cosi si pud dire che lidea
di « polo» o di «asse » del mondo manifestato abbia un posto
importaute nella stessa concezione del dharma. Sulla sta-
biliti o immobilitd come riflesso invertito dell'immobilita
principiale nel punto pitt basso della manifestazione, cfr.
Le Régne de la Quantité et les Signes des Temps, cap. XX.
11. Puo trattarsi, a seconda dei casi, o di necessiti logico-
matematica, o di necessitd « fisica », o ancora della cosiddetta
necessitd « morale », espressione peraltro impropria; il Dhar-
ma buddistico rientra naturalmente in quest'ultimo caso.
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precedentemente esposto riguardo al significato di
quest’ultima;? e in pari tempo, da questa rappre-
sentazione, st vede come si tratti di un principio
passivo rispetto al Buddha, dato che ¢ questi a far
« girare la ruota della Legge ».® Del resto deve ne-
cessariamente essere cosi, dal momento che il Bud-
dha si situa dal lato degli influssi celesti cosi come il
Dharma da quello degli influssi terrestri; ¢ possia-
mo aggiungere che il Buddha, per il fatto stesso di
essere al di 1a delle condizioni del mondo manife-
stato, non avrebbe nulla in comune con il Dharina *
se non dovesse applicarlo all'Umanita, allo stesso
modo in cui, secondo quanto abbiamo detto pre-
cedentemente, la Provvidenza non avrebbe nulla in
comune con il Destino se non ci fosse I'Uomo che
unisce I'uno all’altro questi due termini estremi
del « ternario universale ».

12, 11 Dharma-chakra o «ruota della Legge » ¢ in genere
nna ruota a otto raggi: questi raggi, che naturalmente
possono essere messi in rapporto, nel simbolismo spaziale,
con i quattro punti cardinali ¢ i quattro punti intermedi,
corrispondono, nello stesso Buddismo, agli otlo sentieri
della « Via Suprema », come pure agli otto petali del « Loto
della Buona Legge » (che possiamo anche paragonare, d'al-
tra parte, alle otto «beatitudini » el Vangelo). Un’analoga
disposizione si ritrova poi uegli otto koua o trigrammi di
Fo-hi; possiamo notare in proposito che il titolo dello Yi-king
¢ interpretato come « Libro dei mutamenti» o « dei cambia-
menti nella rivoluzione circolare », significato che presenta
un evidente rapporto con il simbolismo della ruota.

13. In questo cgli svolge dunque un ruolo analogo a quello
del Chakravarti o « monarca universale » in un'altra appli-
cazione del simbolismo della ruota; del vesto & detto che
Shikya-Muni dovette sceglicre tra la funzione di Buddha ¢
quella di Chakravarti.

14. Tale assenza di rapporti con il Dharma corrisponde allo
stato del Pratyéha-Buddha che, giunto al termine della realiz-
zazione totale, non «ridiscende » nella manifestazione.
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XXV
LA CITTA DEI SALICI

Benché in questa sede, come abbiamo detto fin dal-
I'inizio, non sia nostra intenzione studiare in modo
specifico il simbolismo ritualistico della Tien-ti-
houei, vi €& in esso tuttavia un punto sul quale ci
preme attirare l'attenzione, perché si riferisce chia-
ramente a un simbolismo « polare » non privo di
rapporti con alcune delle considerazioni da noi espo-
ste. 11 carattere « primordiale » di un tale simboli-
smo, quali che siano le forme particolari che puo
assumere, risulta specialmente da quanto abbiamo
detto a proposito dell’orientazione; ed & facile ca-
pirlo, dal momento che il centro & il « luogo » che
corrisponde propriamente allo « stato primordiale »,
e dato poi che il centro e il polo sono in fondo una
sola e identica cosa, perché si tratta sempre del
punto unico che rimane fisso e invariabile in tutte
le rivoluzioni della « ruota del divenire ».! Il cen-
tro dello stato umano pud dunque essere rappre-
sentato come il polo terrestre, e quello dell'Univer-
so totale come il polo celeste; si pud dire che il
primo sia cosi il «luogo » dell’« uomo vero », e
il secondo quello dell’« uomo trascendente ». Inol-
tre, il polo terrestre & quasi un riflesso del polo
celeste, poiché, in quanto si identifica con il cen-
tro, esso € il punto in cui si manifesta direttamen-
te I'« Attivitd del Cielo »; e questi due poli sono
uniti I'uno all’altro dall’« Asse del Mondo », se-
condo la cui direzione si esercita appunto I'« Atti-
vita del Cielo ».2 Pertanto simbolj stellari, che pro-

I. Per quanto riguarda pin specificamente il simbolismo
del polo, rinviamo al nostro studio su Le Roi du Monde.
2. Sono lc due csiremitd dell’assale del «carro cosmico »,
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priamente appartengono al polo celeste, possono
essere riferiti anche al polo terrestre, dove si ri-
flettono, se cosi possiamo esprimerci, per « proie-
zione » npell’Ambito corrispondente. Di conseguen-
7a, eccettuati i casi in cui i due poli siano espres-
samente indicati da simboli distinti, non ¢’¢ motivo
di differenziarli, dato che lo stesso simbolismo tro-
va in tal modo applicazione a due diversi gradi di
universalitd; questo esprime la virtuale identita del
centro dello stato umano con quello dell'essere to-
tale,? e nello stesso tempo corrisponde anche a quan-
to diccvamo in precedenza, cio¢ che, dal punto di
vista umano, '« uomo vero » non pud cssere distinto
dalla « traccia » dell’« uomo trascendente ».

Nell'iniziazione alla Tien-ti-houei, il neofita, dopo
essere passato attraverso varie tappe preliminari,
I'ultima delle quali & chiamata « Cerchio del Cielo
e della Terra » (Tien-ti-kiuen), giunge infine alla
« Citta dei Salici » (Mou-yang-tcheng), detta anche
« Casa della Grande Pace » (Tai-ping-chouang).® 11
primo di questi due nomi si spiega con il fatto
che in Cina il salice ¢ un simbolo di immortalita;
esso equivale percid all’acacia nella Massoneria o
al « ramo d’oro » nei misteri antichi;® ¢, per via di
questo significato, la « Citta dei Salici » ¢ propria-
mente il « soggiorno degli Immortali ».* In quanto
alla seconda denominazione, essa indica nel modo

quando le due ruote di questo rappresentano il Cielo ¢ la
Terra, con il significato c¢he hauno i due termini nel Tribhu-
vana.

3. Si vedano le considerazioni da noi csposte al riguardo in
Le Symbolisme de la Croix.

4. Si veda B. Favre, Les Soci€lés secrétes en Chine, cap.
viil, L'autore ha visto esattamente cosa sia il simbolo del
moggio di cui parleremo tra poco, ma non ha saputo rica-
varne le conseguenze pill importanti.

5. Cfr. L’Esotérisme de Dante, cap. v.

6. Sul «soggiorno d’immortalita », cfr. Le Roi du Monde,
cap. vit e Le Régne de la Quantité et les Signes des Temps,
cap. XX



pitt chiaro possibile che si tratta di un luogo consi-
derato come « centrale »,7 perché la « Grande Pace »
(in arabo Es-Sakinah)® ¢ identica alla Shekinah del-
la Cabbala ebraica, ossia alla « presenza divina » che
costituisce la manifestazione stessa dell’« Attivitd del
Cielo », e che, come si ¢ gid detto, puo effettivamen-
te risiedere solo in un tale luogo, oppure in un
« santuario » tradizionale a esso assimilato. Questo
centro puo peraltro rappresentare, sulla scorta di
quanto abbiamo appena detto, sia quello del mon-
do umano, sia quello dell'Universo totale; il fatto
che si trovi oltre il « Cerchio del Cielo e della Ter-
ra » vuol dire, secondo il primo significato, che co-
Iui che vi ¢ pervenuto sfugge per cio stesso al mo-
vimento della « ruota cosmica » e alle vicissitudini
dello yin e dello yang, e quindi all'alternanza delle
vite e delle morti che ne consegue, sicché pud essere
veramente detto « immortale »;° e, nel secondo si-
gnificato, troviamo una abbastanza esplicita allu-
sione alla posizione « extra-cosmica » del « culmine
del Cielo ».

Ora, un’'altra cosa degna di nota ¢ il fatto che la
« Cittd dei Salici » sia rappresentata ritualisticamen-
te da un moggio pieno di riso, nel quale sono pian-
tati vari stendardi simbolici;!®® questa raffigurazione

-

7. Nel simbolismo massonico, l'acacia si trova anche nclla
« Camera del Mezzo ».

8. Cfr. Le Roi du Monde, cap. m, ¢ Le Symbolisme de la
Croix, capp. vi e vuL E anche la Pax profunda dei Rosa-
Croce; e si ricordi, d’'altra parte, che il nome della « Grande
Pace » (Tai-ping) fu adottato nell’'Ottocento da un’organiz-
zazione ecmanata dalla Pe-lien-houei.

9. Per '« nomo vero » si tratta ancora solo dell’'immortaliti
virtuale, ma essa diventerd pienamente effettiva con il pas-
saggio diretto dallo stato umano allo stato supremo ¢ in-
condizionato (cfr. L’'Homme et son devenir selon le Véddnla,
cap. xvul).

10. Si potrebbe fare un accostamento con gli stendardi del
« Camapo dei Principi» nel « quadro» del 32° grado della
Massoneria scozzese, dove, per uma coincidenza ancora pill
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puod sembrare piuttosto strana, ma e€ssa si spiega
senza difficoltd quando si sappia che in Cina il
« Moggio » (Teou) ¢ il nome dell’Orsa Maggiore.!!
E noto quale sia I'importanza tradizionalnente at-
wibuita a questa costellazione; e, nella tradizione
indu in particolare, 'Orsa Maggiore (sapta-riksha)
¢ considerata simbolicamente come la dimora dei
sette Rishi, cosa che ne fa appunto un equivalente
del « soggiorno degli Immortali ». In pil, siccome
1 sette Rishi rappresentano la saggezza « sopra-uma-
na » dei cicli anteriori al nostro, ¢ anche una spe-
cie di «arca » nella quale & racchiuso il deposito
della conoscenza tradizionale, al fine di assicurare la
sua conservazione ¢ la sua trasmissione di epoca in
epoca;'? per lo stesso motivo, ¢ un’immagine dei cen-

straordinaria, si trova per giunta, in mezzo a numerose pa-
role strane e di difficile interpretazione, la parola Salix che in
latino significa appunto «salice »; non vogliamo peraltro ri-
cavare alcuna conscguenza da quest’ultimo fatto, che segna-
liamo unicamente a titolo di curiositd. In quanto alla pre-
senza del riso nel moggio, essa ricorda i «vasi di abbon-
danza » delle varie tradizioni, che hanno anch’essi un si-
gnificato « centrale »: I'esempio pit noto in Occidente & il
Graal (si veda Le Roi du Monde, cap. v); qui il riso rappre-
senta il « cibo d’'immortalitd », che ha poi come equivalente
la « bevanda d’immortalitd ».

1f. Non vi ¢ alcun «gioco di parole », contrariamente a
quanto afferma B. Favre; qui il moggio ¢ realmente il sim-
bolo dell’Orsa Maggiore, come lo fu la bilancia in un’epoca
anteriore: infatti, secondo la tradizione estremo-orientale,
I'Orsa Maggiorc cra chiamata « Bilancia di giada », ossia, in
base al significato simbolico della giada, Bilancia perfetta
(cosi come altrove F'Orsa Maggiore ¢ I'Orsa Minore furono
assimilate ai due piatti di una bilancia), prima che il nome
della Bilancia fosse trasferito a una costellazione zodiacale
(cfr. Le Roi du Monde, cap. x).

12. 11 riso (che naturalmente equivale al grano di altre
tradizioni) possiede un significato anche in rapporto con
questo punto di vista, perché il cibo simboleggia la cono-
scenza: il primo infatti € assimilato corporalmente dall’essere
come la seconda ne ¢ assimilata intellettualmente (cfr.
L’Homme et son devenir selon le Véddnta, cap. 1X). Questo
significato, del resto, si ricollega immediatamente a quello gia
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tri spirituali che hanno appunto tale funzione ¢,
in primo luogo, del centro supremo che custodisce
il deposito della Tradizione primordiale.

A questo proposito, menzioneremo un altro sint-
bolo « polare » non meno interessante, che si trova
negli antichi rituali della Massoneria operativa: in
base ad alcuni di questi rituali, la lettera G ¢ raf-
figurata al centro della volta, proprio nel punto che
corrisponde alla Stella polare;" un filo a piombo,
sospeso alla lettera G, cade direttamente al centro
di uno swastika tracciato sul pavimento, swastika
che rappresenta cosi il polo terrestre:'* ¢ il « filo a
piombo del Grande Architetto dell'Universo » che,
sospeso al punto geometrico della « Grande Uni-
ta »,55 discende dal polo celeste al polo terrestre, e

indicato: infatti, & la conoscenza tradizionale (intesa ncl senso
di conoscenza effettiva ¢ non semplicemente teorica) il vero
«cibo d’'immortalith » o, per usare l'espressione evangelica,
il « panc disceso dal Cielo » (Giovanni, vi), perché « I'nomo
non vive di solo pane (terrestre), ma di ogni parola che
esce dalla bocca di Dio» (Matteo, v, 4; Luca, v, 4), ciog, in
generale, che emana da un’origine «sopra-umana ». Segna-
liamo in proposito che l'espressione ton arton ton epiousion,
nel testo greco del Pater, non significa affatto « il pane quo-
tidiano », come ¢ d’uso tradurre, bensi alla lettera «il pane
sopraessenziale » (e non « soprasostanziale » come dicono ta-
luni, a causa della confusione sul senso del termine ousia
che abbiamo indicato in Le Régne de la Quantité et les
Signes des Temps, cap. 1), oppure «sopraceleste » se si in-
tende il Ciclo in senso estremo-orientale, cio¢ nel senso che
esso proceda dal Principio stesso e offra percid all'uomo il
mezzo di mettersi in comunicazione con questo.

13. La stessa Orsa Maggiore, d’altra parte, ¢ ancor oggi raf-
figurata sul soffitto di molte Logge massoniche, anche «spe-
culative ».

14. Lo segnaliamo in modo particolare all’attenzione di co-
loro i quali pretendono che noi « facciamo dello swastika il
scgno del polo », mentre diciamo soltanto che gquesto & in
realta il suo significato tradizionale; a meno che non arri-
vino fino al punto di supporre che siamo stati noi a « fare »
anche i rituali della Massoneria operativa!

15. Nella Cabbala ebraica, questo punto ¢ anclie quello al

quale ¢ sospesa la bilancia di cui si parla nel Siphra di-Tse-
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in tal modo raffigura I'« Asse del Mondo ». Dal
momento che siamo stati indotti a parlare della let-
tera G, diremo che in realtd dovrebbe trattarsi di
uno iod ebraico, al quale essa fu sostituita, in
Inghilterra, in seguito a un’assimilazione fonetica
di iod con God, il che del resto non ne cambia, in
definitiva, il senso;! le interpretazioni diverse che
se ne danno di solito (e tra cui la pitt importante
¢ quella che si riferisce alla « Geometria ») sono
per la maggior parte possibili solo nelle lingue oc-
cidentali moderne e percio, malgrado l'opinione di
alcuni,” ne rappresentano soltanto accezioni secon-
darie che sono venute a raggrupparsi in via acces-
soria intorno a questo significato cssenziale.”® La let-

niutha, perché¢ appunto sul polo poggia I'equilibrio del mon-
do; e tale punto ¢ definito come « un luogo che non &», os-
sia come il «non manifestato »: nella tradizione estremo-
orientale, cid corrisponde all'assimilazione della Stella polare,
in quanto «culmine del Cielo», al «luogo» del Principio
stesso; e la cosa & anche in rapporto con quel che abbiamo
detto prima sulla Dbilancia a proposito dell'Orsa Maggiore.
1 due piatti della bilancia, con il loro alterno movimento
di salita e di discesa, si riferiscono naturalmente alle vicis-
situdini dello yin e dello yang; la corrispondenza con lo yin
da un lato e con lo yang dall’altro vale peraltro, in modo ge-
nerale, per tutti i simboli duplici che presentano una sim-
metria assiale.

16. La sostituzione della G allo iod ¢ indicata tra l'altro,
ma senza che ne venga spiegato il motivo, nella Récapitula-
tion de toute la Magonnerie ou description et explication de
UHiéroglyphe universel du Maitre des Maitres, opera anoni-
ma attribuita a Declaulnaye.

17. Taluni, anzi, sembrano crederc clic solo a posteriori la
lettera G sia stata considerata come l'iniziale di God; costoro
evidentemente ignorano la circostanza della sna sostituzione
allo iod, cosa che le conferisce tutto il suo vero significato
dal punto di vista esoterico e iniziatico.

18. 1 rituali recenti del grado di Compagno, per voler
trovare cinque interpretazioni della lettera G, le attribui-
scono spesso dei significati piuttosto forzati ¢ insignificanti;
del resto questo grado & stato particolarmcule maltrattato,
s¢ cosi possiamo dire, in seguito agli sforzi che sono stati
fatti per « modernizzarlo ». Al centro della Stella fiammeg-
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tera iod, la prima del Tetragramma, rappresenta
il Principio, sicché ¢ considerata tale da costituire,
da sola, un nome divino; del resto, per la sua
forma, ¢ in se stessa I'elemento principiale da cui
derivano tutte le alire lettere dell’alfabeto ebraico.?
Occorre aggiungere che la corrispondente lettera I
dell'alfabeto latino, sia per la sua forma rettilinea
che per il suo valore nelle cifre romane, ¢ anche
un simbolo dell'Unita;® e una cosa perlomeno sin-
golare ¢ che il suono di questa lettera sia identico
a quello della parola cinese i, che, come si & visto,
significa anch’essa 'unitd, sia in senso aritmetico che
nella sua trasposizione etafisica.?’ Ma forse ancora
pin singolare ¢ il fatto che Dante, nella Divina Com-
media, faccia dire a Adamo che il primo nome di
Dio fu 12 (il che corrisponde ancora, in base a
quanto abbiamo spiegato, alla « primordialita » del
simbolismo « polare »), seguito poi dal nome El,
e che Francesco da Barberino, nel suo Tractatus
Amonris, si sia fatto egli stesso rappresentare in at-

giante, la lettera G yappresenta il principio divino che sta
nel «cuore » dell'vomo « due volte nato» (cfr. Apercus sur
UlInitiation, cap. xLvin).

19. E noto come il valore numerico di questa lettera sia 10,
¢ in proposito rinviamo a quanto si & precedentemente detto
sul simbolismo del punto al centro del cerchio.

20. Forse un giorno avremo occasione di studiare il simbo-
lismo geometrico di alcune lettere dell’alfabeto latino e T'uso
che ne & stato fatto nelle iniziazioni occidentali.

21. Il carattere i ¢ anch’esso un tratto rettilineo; differisce
dalla lettera latina I solo per il fatto di esscre posto orizzon-
talmente anziché verticulmente. Nell’alfabeto arabo & la pri-
ma lettera alif, che numericamente vale uno, ad avere la
forma di un tratto rettilineo verticale.

22, Paradiso, XXVI, 133-134. In un epigranmma attribuito a
Dante, la lettera I ¢ chiamata la «nona figura », conforme-
mente al suo posto nell’alfabeto latino, anche se lo iod cui
cssa corrisponde € la decima lettera dell’alfabelo ebraico; &
noto d’altra parte come il numero 9 avesse per Dante una
importanza simbolica del tutto particolare, come si pud ve-
dere specialmente nella Vita Nuova (cfr. L’Esotérisme de
Dante. capp. 11 e vi).
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teggiamento di adorazione davanti alla lettera L
Ormai ¢ facile capire che cosa significhi questo: st
tratti dello iod ebraico o dello ¢ cinese, il « primo
nome di Dio », che verosimilmente era anche il suo
nome segreto tra i Fedeli d’dmore, non ¢ altro in
dcfinitiva se non l'espressione stessa dell’Unita prin-
cipiale.?

2%. Si veda Luigi Valli, /1 Linguaggio segreto di Danie e
dei « Fedeli d’Amore », vol. 11, pp. 120-121, dove ¢& riprodotta
questa figura.

24. Questi rilievi avrebbero potuto esserc utilizzati da co-
loro che hanno cercato di stabilire degli accostamenti fra la
Tien-ti-houei e le iniziazioni occidentali; ma & probabile che
i abbiauo ignorati perché non disponevano di molti dati
precisi sulla Massoneria operativa, ¢ meno ancora sui Fedeli
d’Amore.
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XXVI
LA VIA DEL MEZZO

Concluderemo questo studio con un'ultima osserva-
7ione sulla « Via del Meszo »: abbiamo detto che
essa, identificata con la « Via del Cielo », ¢ rappre-
sentata dall’asse verticale considerato in senso ascen-
dente; ma ¢ opportuno aggiungere che cid corri-
sponde propriamente al punto di vista di un esse-
re il quale, posto al centro dello stato umano, ten-
da di qui a elevarsi verso gli stati superiori, sena
essere ancora pervenuto alla realizzazione totale.
Quando invece questo essere si ¢ identificato con
I'asse per mezzo della sua « ascensione », secondo
la direzione di tale asse, fino al « culimine del Cie-
lo », esso ha per cosi dire portato il centro dello
stato umano, suo punto di partenza, a coincidere
per sé con il centro dell’essere totale. In altri ter-
mini, per un simile essere, il polo terrestre non si
distingue pitt dal polo ccleste; e, in effetti, deve
cssere necessariamente cosi, dal momento che esso
¢ infine pervenuto allo stato principiale, anteriore
(se in un caso simile & ancora possibile usare una
parola che richiama il simbolismo temporale) alla
separazione del Cielo e della Terra. Percio, pro-
priamente parlando non vi ¢ pitt alcun asse, come
se questo essere, man mano che si identificava con
I'asse, lo avesse in qualche modo « riassorbito » fino
a ridurlo a un punto unico; ma, s'intende, tale
punto ¢ il centro che contiene in se stesso tutte
le possibilita, non pilt soltanto di uno stato parti-
colare, ma della totalita degli stati manifestati e non
manifestati. Solo per gli altri esseri 'asse sussiste
qual era, perché nulla ¢ mutato nel loro stato ed
essi sono rimasti nell’ambito delle possibilita uma-
ne; percid unicamente rispetto a loro si pud parlare
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di «ridiscesa » come abbiamo fatto noi, e allora
¢ [acile capirc come questa apparente « ridiscesa »
(che nel suo ordine ¢ perd anch’essa una realtd)
non possa assolutamente modificare '« uomo tra-
scendente » in sé.

11 centro dell’essere totale & il « Palazzo Santo » del-
la Cabbala ebraica, di cui abbiamo parlato altrove;!
continuando a usare il simbolismo spaziale, po-
tremmo dire che & la « settima direzione »: nessu-
ua direzione particolare, ma quella che le contiene
tutte in modo principiale. Secondo un altro sim-
bolismo che forse un giorno avremo occasione di
csporre pilt esaurientemente, ¢ anche il « settimo
raggio » del Sole, quello che passa per il suo centro
¢ che, identificandosi invero con questo centro, pud
cssere realmente rappresentato solo da un punto
unico. E inoltre la vera « Via del Mezzo », nella
sua accezionc assoluta, perché solo questo centro ¢
il « Mezzo » in tutti i sensi; ¢ quando diciamo « sen-
si », non intendiamo semplicemente i vari significati
che pud avere una parola, ma facciamo anche rife-
rimento, una volta di piu, al simbolismo delle dire-
vioni dello spazio. I centri dei diversi stati di esi-
stenza, infatti, hanno il carattere di « Mezzo » solo
per partecipazione e quasi per riflesso, quindi lo han-
no in maniera incompleta; se riprendiamo la rap-
presentazione geometrica dei tre assi di coordinate
cui ¢ riferito lo spazio, possiamo dire che un tale
puito ¢ il « Mezzo » rispetto a due di questi assi, e
cio¢ gli assi orivzzontali che determinano il piano
di cui ¢ il centro, ma non rispetto al terzo, vale
a dire all'asse verticale lungo il quale esso riceve
questa partecipazione del centro totale.

Nella « Via del Mezzo », cosi intesa, non c’'¢ « né
destra né sinistra, né davanti né dietro, né alto né
Dbasso »; ed ¢ facile vedere come, finché I'essere non

1. Le Roi du Monde, cap. vu, ¢ Le Symbolisme de la Croix,
cap. v,
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¢ pervenuto al centro totale, solo i primi due di que-
sti tre insiemi di termini complementari possano
diventare inesistenti per lui. Infatti, non appena
I'essere & pervenuto al centro del suo stato di mani-
festazione, esso si trova al di 14 di tutte le opposi-
zioni contingenti che risultano dalle vicissitudini
dello yin e dello yang,? e percid non vi ¢ pilt « né
destra né sinistra »; inoltre, ¢ scomparsa la successio-
ne temporale, trasmutata in simultaneitd nel punto
centrale e « primordiale » dello stato umano? (e lo
stesso naturalmente accadrebbe per ogni altra moda-
litd di successione, se si trattasse delle condizioni di
un altro stato di esistenza): cosi, in base a quanto ab-
biamo esposto a proposito del « triplice tempo », si
puo dire che non vi sia « né davanti né dietro »; ma
C'¢ sempre « alto e basso » rispetto a tale punto, ¢
questo in tutto il percorso dcllasse verticale, mo-
tivo per cui esso ¢ la « Via del Merzo » ancora solo
in senso relativo. Perché non ci sia « né alto né bas-
s0 », bisogna che il punto in cui si situa lessere
sia effettivamente identico al centro di tutti gli sta-
ti; da tale punto parte, estendendosi indefinitamente
¢ ugualmente in tutti i sensi, il « vortice sferico
universale » di cui abbiamo parlato in altra occa-
sione* e che costituisce la « Via » lungo la quale
scorrono le modificazioni di tutte lc cose; ma que-

2. Cfr. Le Symbolisine de la Croix, cap. vn. Volendo, po-
tremmo prendere come modello di queste opposizioni quella
fra il «bene» e il «male», ma a patto di intendere questi
termini nella loro accezione pitt larga ¢ di non attenersi
esclusivamente al semplice senso « morale » che di solito si
attribuisce loro; e si tratterebbe ancora solo di un caso
particolare perché, iun realty, csistono molti altri generi di
opposizioni che non si possono in alcun modo ricondurre a
questo, per csempio quelle fra gli elementi (fuoco e acqua,
aria e terra) ¢ fra le qualith sensibili (secco e umido, caldo
e freddo).

3. CIr. Le Régne de la Quaniité el les Signes des Temps,
cap. XXut.

4. Le Symbolisine de la Croix, cap. xX,
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sto stesso « vortice », non essendo altro in realti
se non il dispiegamento delle possibilita del punto
centrale, dev’essere concepito come in €sso Intera-
mente contenuto in modo principiale,’ perché, dal
punto di vista principiale (ch_e non ¢ aﬁ.atto un
punto di vista particolare € « distintivo »)_, il centro
¢ 1l tutto. Per questo, secondo il detto di Lao—tsm.l,
« la via che ¢ una via (percorribile) non ¢ la Via
(assoluta) »,¢ poiché, per l'essere che si sia effetti-
vamente stabilito nel centro totale e universale, solo
questo punto unico, € nessun altro, ¢ veramente
la « Via » fuori della quale non vi ¢& nulla.
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5. Anche questo ¢ un caso di «Tovesciamento » sim.bolicq
risultante dal passaggio dall’« csterno » all’« interno »: infatti
il punto centrale ¢ evidentemente «interno » rispetlo a tutte
le cose, benché per colui che vi & pervenuto in realtd non ci
sia pitt né « esterno » né « interno », ma solo una « totaliti »
assoluta e indivisa.

6. Tao-te-king, cap. 1.
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