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PREFAZIONE

Enrico Montanari

Per lungo tempo, in Occidente, l’esicasmo è rimasto quasi un oggetto misterioso. Le antiche polemiche del monaco Barlaam (XIV sec.) avevano prodotto una radicalizzazione dogmatica che aveva relegato la pratica esicasta fra le eresie più lontane e stravaganti. Lo stesso Monte Athos era la strana repubblica dei monaci in cui la proibizione di accesso alle donne si estendeva agli animali di sesso femminile…Ciò considerato, non sorprende che, quando le tecniche ascetiche dell’esicasmo cominciarono a venire prese sul serio, venissero spesso etichettate sotto l’ambigua formula di “yoga cristiano”
, dato il preponderante interesse che lo yoga suscitava, soprattutto nel mondo profano. A conferma di ciò, si può ricordare che perfino il grande storico delle religioni Mircea Eliade, romeno di confessione cristiano-ortodossa, non dedicò alcuno studio specifico all’esicasmo (nonostante la sua diffusa e plurisecolare presenza anche in Romania) e si limitò a sporadici e sommari raffronti comparativi, soprattutto quando ebbe a occuparsi, in ampie monografie rimaste giustamente famose, dello yoga
.

Col passare del tempo, soprattutto a partire dalla seconda metà del secolo scorso, questo tipo di curiosità mediata dall’Oriente si è andato trasformando in un interesse assai più serio. Studi fondamentali, promossi dai teologi russi della diaspora
, da intellettuali ortodossi di seconda generazione
 e da insigni studiosi del Pontificio Istituto Orientale – come Ireneo Hausherr e Thomas Špidlík –, hanno portato in primo piano i principali testi della mistica cristiano-orientale
, della connessa polemica palamita
, dei rapporti fra esicasmo e testi patristici e medievali
, nonché fra esicasmo e pratiche mistico-ascetiche cristiano-occidentali
. Parallelamente, accanto al sempre più marcato risveglio di un’attenzione per l’esicasmo (tale che, stavolta, era proprio lo yoga a venire assunto come uno dei tanti referenti comparativi esterni alla tradizione cristiano-orientale), si registrava l’enorme successo – attestato dalle numerose edizioni e dalle traduzioni in quasi tutte le lingue occidentali – dei Racconti sinceri di un pellegrino russo al suo padre spirituale, un’opera di straordinaria presa emotiva e intellettuale, nella quale l’immedesimazione del lettore con l’”io narrante” è resa agevole da una prosa limpidissima e ispirata, che riesce a spiegare dall’interno l’esperienza esicasta (quasi per “osservazione partecipante”) ben più di un trattato erudito
.

La vera e propria rinascenza di studi sull’esicasmo è stata indubbiamente propiziata anche dai nuovi rapporti intercorsi fra cattolicesimo e ortodossia, a partire dal Concilio Vaticano II
: e tuttavia si può dire che l’interesse per tale via spirituale abbia coinvolto molti ambienti, anche “laici”, della nostra cultura.

Naturalmente questo interesse, oltre a favorire nuovi approcci e approfondimenti, ha suscitato anche nuovi problemi. Ci limiteremo qui ad accennare a due di essi, fra loro concomitanti. In primo luogo, data anche la propensione degli occidentali all’azione, il desiderio di conoscenza si è spesso dilatato a quello di una possibile “praticabilità” dell’esicasmo anche in ambiente cattolico; senonchè quest’ultima aspirazione ha incontrato varie difficoltà, connesse con le diverse strutture psico-fisiche di riferimento, coi diversi orientamenti culturali, con la mancanza di adeguate “guide spirituali”, etc., e resta tuttora un problema un problema aperto. In secondo luogo (anche in vista di una possibile estensione in chiave “ecumenica”), si è andata sempre più svalutando l’importanza delle tecniche ascetiche tradizionalmente legate all’esicasmo. Ciò, in sede storica, implica un paradosso. Quando, a partire dal XIII secolo, l’esicasmo acquistò una compiuta identità di “via spirituale”, venne (ri)conosciuto soprattutto per la sua méthodos ascetica: fu questa, con l’insieme dei suoi riti trasmessi da maestro a discepolo e compendiati talvolta in brevi scritti, a provocare l’interesse e – nel caso di Barlaam e di alcuni “tomisti orientali” – la riprovazione. E fu proprio tale riprovazione a suscitare la reazione giustificativa promossa soprattutto da Gregorio Palamas (XIV sec.), il quale elaborò a posteriori una legittimazione teologica dell’esicasmo e delle sue tecniche. Certo, anche il palamismo – con la dottrina delle energie divine increate partecipabili per grazia, che potevano propiziare una théosis avviata in vita
 – suscitò reazioni negative in Occidente. È un fatto che Palamas, nel momento in cui difendeva i “santi esicasti”, stringeva in unità organica, assieme alla dottrina sulla théosis, anche tutte le tecniche ascetiche sancite dalla tradizione. Egli confutò, tra l’altro, l’onfalopsichia (ossia l’idea che l’anima fosse racchiusa nel ventre e “concentrata” nell’ombelico), ma giustificò l’onfaloscopia, ossia la postura meditativa orientata sul “centro” ventrale, non meno di qualsiasi altra postura o tecnica ritmico-respiratoria comprese nella méthodos esicasta
. Col passare dei secoli, tuttavia, la sintesi intellettuale palamita si sfaldò, in qualche misura, anche in ambiente ortodosso: si verificò progressivamente (in particolare dal XVIII secolo in poi) una sorta di scissione tra il principio teologico della théosis (necessario sbocco della pratica esicasta), che rimase tutelato dottrinariamente, e i mezzi ascetici utilizzati per pervenire ad essa; mezzi che vennero sempre meno valorizzati, fino a considerarli in gran parte inessenziali, quando non addirittura dannosi
. Questo processo di “impoverimento” del metodo tradizionale si riscontra anche in scritti recenti di autori ortodossi, come ad esempio l’archimandrita romeno Iuvenalie Ioanşcu, il quale, ribadendo quanto osservato dalla teologa Elisabeth Behr-Sigel, esclude che l’onfaloscopia sia mai divenuta un’autentica pratica esicasta e rileva, ancora una volta, la “importanza solamente marginale, secondaria e suggestiva” delle tecniche psico-fisiche
. Questa situazione genera un ulteriore paradosso: a mano a mano che si recuperano gli antichi documenti e si ricostruiscono i lineamenti dell’esicasmo, questi ultimi tendono a perdere la loro importanza, fin quasi a scomparire nella pratica ascetica. Tuttavia, a tale riguardo sembra lecito formulare alcune obiezioni. Anzitutto, questo “impoverimento” non è decisivo: si trascura forse troppo spesso che l’esicasmo ha conservato, in ogni caso, l’importanza invocativo-evocativa del Nome di Gesù nella formula della ”preghiera del cuore”; e che – connesso o meno che sia al ritmo cardiaco, al respiro, alle posture, etc. – il “metodo” continua a propugnare la discesa della mente nel cuore come vera e propria tecnica d’integrazione del composto umano, nella prospettiva di una unione metafisica. In secondo luogo, questo “impoverimento” non è irreversibile: la tradizione esicasta ha conosciuto periodi di eclissi, ma anche vigorose riaffermazioni, come quella promossa da Paisij Veličkovskij (1722-1794): questi curò la traduzione in slavo ecclesiastico della Philokalía (Dobrotoljubie, Moisca 1793) e risvegliò il ruolo della “guida spirituale“ (geron, starec), che si era in parte attenuato in Russia e nei Balcani, soprattutto in concomitanza con l’imporsi delle riforme illuministiche. Il suo insegnamento ricostituì una successione di “padri spirituali”, tra i quali spiccano gli starcy di Optina Pustyn’: e dalla filiera spirituale di Optina deriva anche quel padre Ivan “Strannik” che vivificò il cenacolo romeno del “Roveto Ardente”, consentendo ulteriori “prolungamenti” che, attraverso Andrei Scrima, sono forse penetrati anche in ambienti monastici occidentali
.

Tutto ciò per osservare che l’esicasmo è una tradizione tutt’altro che esaurita (pur se “impoverita”) e perciò non costituisce un aspetto dell’”agonia del sacro” nel mondo moderno, sì da costringere a considerarlo come qualcosa di superato, da consegnare alla storia ”senza residuo”. In ogni caso, sia che si abbia per l’esicasmo un interesse puramente culturale, sia che si tenga conto anche del risvolto spirituale, tendenzialmente cristiano-ecumenico, che esso presenta, appare percorribile una via di approccio consistente in una interpretazione compiuta delle sue modalità espressive, fondata sui dati sempre più rilevanti forniti dalla filologia testuale e dalla comparazione storico-religiosa. Quel recupero di significato che Palamas aveva operato teologicamente può essere oggi operato antropologicamente, riconsiderando i singoli riti confluenti nell’ascesi esicasta come “tecniche del corpo” (Mauss), con le loro valenze simboliche, le loro corrispondenze e specificità ricavabili dal confronto con riti analoghi appartenenti a tradizioni diverse, le loro connessioni strutturali che rendono ogni ingrediente rituale in qualche modo “necessario” all’insieme.

Ciò è quanto si è proposto di fare Marco Toti con questo libro. Valendosi di uno stile di scrittura intenso e coinvolgente, l’a. si è soffermato soprattutto sugli aspetti che riguardano la fase ascetica della via esicasta: ed ha considerato principalmente le varie tecniche, che presuppongono e, a loro volta, pongono in rilievo, la “fisiologia mistica” dell’esicasmo (descensus della mente nel cuore, ricerca del “luogo del cuore”, onfaloscopia, etc.). La valutazione dei vari simbolismi (del Santo Nome, del cuore, del corpo-tempio, del respiro e del sangue, del “centro”, etc.) è stata condotta tenendo presente i riferimenti a modalità corrispondenti in altre tradizioni (con particolare interesse per la “tradizione ermetica”). A questa lettura di tipo fenomenologico è stata affiancata un’accurata storicizzazione dei processi che hanno portato al progressivo “spogliamento” dell’ascesi esicasta. In questa prospettiva, alla ricerca delle cause storico-culturali di tale amoindrissement è stata aggiunta l’indagine sulla ragion d’essere delle varie tecniche; e, soprattutto, sulla ragion d’essere di un metodo trasmesso dalla tradizione che, nonostante i contingenti adattamenti storici, sembra garantire una via di realizzazione più sicura di tanti altri itinerari “mistici”, più caratterizzati da approcci individuali e incontrollati, e perciò sentimentali, “doloristici”, visionari, etc.

Un altro aspetto rilevante della ricerca condotta da Toti risiede nell’individuazione del carattere “guerriero” della tecnica esicasta, comparabile con l’ars regia alchemica, nel segno di un analogo sforzo teso ad “aprirsi la via del cielo con le armi”. Questa linea interpretativa, che ci sembra valida, contribuisce a smontare le numerose interpretazioni che fraintendono il significato di certi passaggi della via esicasta (come la contrizione del cuore o l’acquisizione del “dono delle lacrime”), erroneamente assumendoli come espressioni di patetismo devozionale, quando non di vera e propria fragilità emotiva; laddove, nel caso degli esicasti (eredi del più antico monachesimo cristiano) è vero esattamente il contrario: la loro via è quella, virtuosa in misura eroica, di un martyrium sine cruore.

Quale che sia il grado della sua “attualità” (ma come si può misurarla col metro della “civiltà dell’immagine“?), l’esicasmo conserva una dignità che lo rende omologabile a percorsi spirituali come il sufismo islamico (nella forma tecnica del dhikr Allâh), il nembutsu buddhista, lo yoga tradizionale, etc. Non a caso sono proprio questi i suoi specifici referenti comparativi, che nel libro vengono richiamati (assieme all’ars regia), anche per far emergere la precipua identità del movimento esicasta, compresi i problemi connessi alla sua natura “discreta” ma non “segreta”.

PREMESSA*


A margine di questa trattazione (di certo non esente da imperfezioni, delle quali siamo evidentemente gli unici responsabili) vorremmo proporre alcune brevi considerazioni introduttive, che riteniamo essere scaturite nel corso della ricerca – expressis verbis o come fondate ipotesi di lavoro, interessanti in vista di future ricerche – quali punti fermi di una materia talora difficilmente imbrigliabile nelle maglie dell’analisi scientifica.

1. L’esicasmo costituisce il “nocciolo” del Cristianesimo, in quanto disciplina che nasce, nei suoi elementi fondamentali, con il Vangelo, ed il cui fine è la théosis, partecipazione alle “manifestazioni operative” (greco enérgeiai) della divinità da parte di tutto l’uomo (alla stessa “preghiera del cuore” prendono parte corpo, anima e spirito). Uomo il cui corpo “divinizzato” è trasformato da “carne del peccato” in “tempio dello Spirito”: non a caso, una tale ascesi riproduce “su scala ridotta”, a mezzo del combattimento contro i logismoí e la philautía (e/o, da un altro punto di vista, mediante l’onfaloscopia) e della stessa “divinizzazione”, l’itinerario cristico di descensus ad inferos e Resurrezione. A tal proposito, la stessa “posizione circolare” riscontrabile, ad esempio, in Giovanni Climaco XE "Giovanni Climaco" , potrebbe rimandare proprio ad una sorta di simbolico descensus ad inferos, nella fattispecie ad una “contemplazione” delle reni, ossia dell’aspetto basale dell’esistenza umana; ciò rinvierebbe ad una tecnica complementare (consistente nella salita dalle parti basse al cuore) a quella rappresentata dalla discesa del noûs nel cuore, laddove quest’ultimo confermerebbe il suo significato di centro, punto di raccordo dell’uomo integrale. 

2. La discesa della mente nel cuore, elemento centrale ed imprescindibile dell’ascesi esicasta – insieme all’invocazione del Nome di Gesù, che sembra avere una valenza “quasi-sacramentale” – consistente nel “fermare” il noûs e “calarlo” nel cuore insieme e con il sostegno della parola e del respiro, costituisce essa stessa una “tecnica”: da ciò si evince l’illegittimità della tesi secondo cui i procedimenti tecnici della suddetta disciplina – la cui trasmissione per via orale potrebbe aver preceduto la loro sistematica e “manifesta” elaborazione, avvenuta tra il XIII ed il XIV secolo sull’Athos – avrebbero una funzione trascurabile nell’economia del metodo esicasta di orazione, anche in ragione del fatto che i medesimi testi che, in particolare nel XIX secolo, tesero a ridurre il peso della méthodos psicofisica, lo fecero non in virtù di una sua tutta teorica marginalità, ma a causa dell’assenza di starcy determinata dal decadimento spirituale proprio di quei tempi. Peraltro, da un punto di vista specificamente antropologico, le tecniche di orazione esicasta ​​​​​​– elaborate tra l’altro negli scritti di grandi spirituali, athoniti e non – possono essere legittimamente inserite nella categoria maussiana di “tecniche del corpo”, definite come “atti tradizionali efficaci”, e dunque, in certo senso, afferenti al dominio del “religioso” e del “simbolico” (M. Mauss XE "Mauss, M." , Les techniques du corps, in id., Sociologie et anthropologie (1950), tr. it. Torino 20003, 392). D’altra parte, “il corpo è il primo e più naturale oggetto tecnico e, nello stesso tempo, mezzo tecnico, dell’uomo” (ibidem), e tali procedimenti “accessori” sono finalizzati a “piegare” per l’appunto la corporeità – nelle sue varie espressioni (ripetizione vocale della preghiera, respirazione, posture ed atteggiamenti esteriori, ricerca del “luogo del cuore”) – alla “comunicazione” con Dio: a nostro giudizio, non si può negare a priori una stretta relazione tra la tecnica in oggetto e gli stati “mistici” che essa agevola, i medesimi accorgimenti risultando, ancorché non essenziali, certamente efficaci in presenza di una adeguata disposizione interiore.            

3. Nel corso della ricerca si cercherà di evidenziare le analogie riscontrate tra esicasmo, sufismo, nembutsu e varie forme di yoga, senza tralasciare alcuni significativi cenni in merito alle relazioni tra ascesi cristiano-occidentale e cristiano-orientale (lato sensu, si potrebbe parlare anche di un “esicasmo in Occidente” – qualcuno lo ha già fatto, ad esempio in riferimento a Giovanni Cassiano, e sarebbe auspicabile, anche in vista di un dialogo ecumenico che mira alla riunificazione della Chiesa cattolica ed ortodossa, che se ne approfondissero le implicazioni); a questo proposito, risulta pacifico che il rinvenimento di una o più analogie morfologiche non comporta necessariamente, come si avrà modo di notare, una corrispondenza sostanziale tra le finalità delle ascesi sottoposte a comparazione.  

In particolare relativamente al procedimento sopra citato di discesa della mente nel cuore, si tenterà di accostare tale tecnica ad alcuni metodi rinvenibili nell’ermetismo, pur nella consapevolezza della difformità di prospettive delle due vie, l’una fondata su una collaborazione tra uomo e Dio – quella synérgeia che costituisce un quid specifico della spiritualità cristiana anche rispetto all’Islâm, ed in specie alle religioni orientali –, l’altra orientata in senso “magico”. È evidente che l’innegabile utilità del metodo comparativo, se da un lato non potrà consentire di sottacere le dissomiglianze tra le discipline in oggetto (palesi soprattutto nel caso del confronto tra esicasmo ed hatha-yoga), dall’altro permetterà di confrontarne prassi ed elementi significativi; le comparazioni, chiaramente suscettibili di approfondimenti e di integrazioni, saranno di tipo storico nel caso del raffronto tra esicasmo e sufismo, di ordine fenomenologico per ciò che concerne le analogie tra esicasmo stesso e yoga, nembutsu ed ermetismo. Ad esempio, per evitare da subito il rischio di forzare il metodo in oggetto nel senso di semplicistiche corrispondenze tra le varie discipline, ci sembra utile mettere in luce come, laddove lo hatha-yoga tenti di “arrestare” la manifestazione, l’esicasmo cerchi di “riorientarla” – ciò in stretta connessione con il simbolismo cristiano della caduta posteriore al peccato, che ha determinato un “rovesciamento” della relazione tra natura divina e natura umana. Inoltre, interessanti affinità potrebbero essere rilevate tra il “silenzio interiore” di cui parlano i testi dei Padri orientali ed il nirvâna (o, in altri termini, tra la nêpsis esicasta ed il “risveglio” buddhista); d’altra parte, mentre quest’ultimo costituisce inequivocabilmente il fine ultimo dell’ascesi buddhista, il primo è semplicemente ordinato all’incontro con Gesù Cristo, che rappresenta lo “specifico” – in quanto tale irriducibile ad ogni comparazione – del metodo cristiano-orientale: un “incontro” e non una ”identità” con il divino – come invece è in genere postulato dallo yoga –, poiché l’uomo biblico è “simile” a Dio, ma non della sua stessa natura. Infine, laddove la tecnica psicofisica si rivela essenziale nello yoga classico, nell’esicasmo essa, pur rilevante, non risulta essere indispensabile ai fini della théosis; sono auspicabili, in questo senso, ulteriori circostanziate analisi comparative concernenti l’esicasmo ed il nembutsu giapponese (oltre che il sufismo islamico e lo japa-yoga indiano), vie accomunate dall’invocazione di una formula dotata di senso (dunque non riducibile a puro suono, ciò che avviene ad esempio nel mantra-yoga) in un contesto caratterizzato da una analoga connotazione “affettiva”.    

4. Particolarmente significativo risulta il tema del nascondimento, vero e proprio fil rouge della teologia orientale in virtù del quale nel Cristianesimo, alla rivelazione del Dio vivente risponde – quasi per una legge fisica di azione e reazione – la sua “dissimulazione”, che il monaco riproduce ad immagine della divinità medesima: alla delicatezza dei segni di un Dio che si “occulta” per essere riconosciuto tra le pieghe di un mondo che, pur non identificandosi con Lui, ne serba la memoria e l’impronta, si confà la figura del “pellegrino mistico”, “cercatore trovato” in virtù della Grazia e della sua propria umiltà. 

5. Infine, sempre sul piano teologico, accenneremo sulla nozione tipicamente cristiana di persona, che, sulla base della classica definizione di Boezio quale rationalis naturae individua substantia, ha via via esplicitato i propri costitutivi caratteri di relazione, incomunicabilità, autocoscienza, libertà, doveri, diritti e dignità inalienabili (G. O’Collins-E. G. Farrugia, A Concise Dictionary of Theology (1991), tr. it. Città del Vaticano 1995, 278-279); questa richiama, nell’accezione latina di “maschera” ad essa inerente, la funzione di “protezione”, “copertura” dell’inattingibile livello apofatico del trascendente: personalità che, dunque, si configura quale volto di Dio rivolto all’uomo – da ciò la possibilità di una relazione concreta tra i due – e, allo stesso tempo, come “maschera” dell’impartecipabile essenza (greco ousía) divina.

* La presenza, nella trattazione, di un consistente (ed imprescindibile, ai fini di una valutazione integrale del lavoro) apparato di note risponde all’esigenza di chiarire ed approfondire i molteplici e problematici aspetti inerenti al metodo di orazione esicasta. In tal senso, si è cercato di operare in una prospettiva interdisciplinare: in primis da un’ottica storico-religiosa, dunque comparativa, per ciò che riguarda il raffronto tra le modalità di espressione delle discipline ascetiche analizzate; si è inoltre tenuto conto delle valenze precipuamente antropologiche dei procedimenti psicofisici che supportano la “preghiera del cuore” e, relativamente alla individuazione dei fondamenti della spiritualità cristiano-orientale in oggetto, del punto di vista cristianistico. Per una migliore intelligibilità dello scritto, abbiamo ritenuto di ricorrere ad una trascrizione in genere semplificata dei termini non italiani. 

LA TRADIZIONE ESICASTA. ELEMENTI DI UNA MORFOLOGIA DELLA PRAKTIKÉ ASCETICA

1. Carattere iniziatico della disciplina  esicasta

La ricerca di una precisa definizione dell’esicasmo
 potrebbe apparire, parafrasando Giovanni Climaco XE "Giovanni Climaco" , come il titanico tentativo di “circoscrivere l’incircoscrivibile” (v. infra, 13), a parte il punctum dolens di un suo inquadramento nella categoria di mistica, ascesi o esoterismo
, problematica già di per sé complessa e resa ancor più  intricata dai processi di slittamento semantico (per lo più di tipo peggiorativo, in specie per l’ultima delle tre voci) che hanno coinvolto i termini in questione. Basti per ora enunciare il nostro punto di vista, che concepisce la suddetta spiritualità quale tradizione ab origine iniziatica
, in quanto metodo finalizzato all’“unione” con la  divinità, successivamente “disvelatasi” come “asse discreto...di tutta la vita ecclesiale dell’Oriente cristiano“
 a motivo di necessità connesse con il ciclo attuale. La disciplina esicasta presenta una morfologia in linea generale accostabile alle forme attraverso le quali si esprimono esoterismi non cristiani, tra cui è da annoverare in particolare, oltre al bhakti-yoga
, allo japa-yoga
 ed al nembutsu buddhista (con i quali va in primis effettuata la comparazione in ragione del loro orientamento “affettivo“), il sufismo islamico: delle profonde affinità rinvenibili tra i due, risultano evidenti la presenza di un maestro che funge da padre spirituale e che conferisce una iniziazione, evento reale la cui potenzialità deve essere realizzata, e con essa un’influenza spirituale che ricollega alla regolare catena iniziatica il discepolo (ciò che dà luogo ad un autentico “passaggio di testimonianza“); la tecnica psicofisica, supporto all’invocazione del Nome di Dio, quest’ultima finalizzata alla trasformazione ontologica del praticante in virtù dell’assoggettamento (variamente declinato, a seconda delle prospettive, nella forma di una “sottomissione” ovvero di una “soppressione“, come vedremo per ciò che concerne in particolare lo hatha-yoga) delle funzioni logico-discorsive a quelle “spirituali“ mediante la procedura della “discesa della mente nel cuore“; la concezione della prassi ascetica quale “combattimento nascosto“ senza posa contro i nemici interiori, “sforzo violento“ che assume i caratteri della “grande guerra santa“ (arabo jihâd al-akbar) islamica: tutti elementi, questi, irriducibili ad una religiosità puramente dogmatico-exoterica.

Ci limiteremo pertanto, entro i limiti del presente studio, a tentare di offrire un apporto scientificamente fondato che contribuisca ad individuare i mezzi ed i fini che l’“ascesi” (sia detto in senso strettamente etimologico, come “esercizio“) in oggetto si propone, non tralasciando di procedere sulla base della comparazione storico-religiosa
 e mediante il supporto di fonti di provata attendibilità, senza mai trascurare che l’esigenza di descrivere l’ineffabile comporta inevitabilmente problematiche ed antinomie di ardua composizione.  

2. L’orazione esicasta come cuore della tradizione cristiana. Dalla preghiera “a“ Gesù alla preghiera “di“ Gesù                                                   

L’esicasmo, nella classica precisazione di I. Hausherr, si configura come ”un système de spiritualité ayant pour principe l’excellence, voire la nécessité, de l’hésychia.                                                                                                                                                        Hésychia veut dire quiétude…Peut-être se rattache-t-il à ησθαι: être assis”
. Secondo il 4° canone del concilio di Calcedonia (451), il monaco deve tendere all’hesychía (latino quies, da intendersi in senso spirituale e non semplicemente psicologico, come quies contemplationis); inoltre, nelle parole di Giovanni Climaco XE "Giovanni Climaco" , “l’esicasta è colui che aspira a circoscrivere l’incorporeo in una dimora di carne”
. Da parte nostra aggiungiamo che la spiritualità esicasta costituisce un “metodo“ in senso etimologico (méthodos da meth’ odos, “(far) la strada con“), ossia un percorso guidato sulla Via e con la Via mirante all’experiri immediato e cosciente del sovrannaturale, conseguibile mediante la sinergia tra sforzo umano e libera attività della Grazia
: ciò che si concreta in un costante stare alla presenza di Dio e di ciò che più avvicina a Lui.
Relativamente ai fondamenti dottrinari ed agli strumenti della disciplina in oggetto, non sarà privo di utilità individuarne i principali, che ne evidenziano la specificità (senza per questo negare la possibilità comparativa), dimostrandone il costante raccordo con la tradizione cristiana e con il riferimento scritturistico, nonché il radicale cristocentrismo (se si eccettua l’ascesi evagriana, esicasta solo lato sensu, pur costituendo Evagrio un essenziale anello di congiunzione, ad orientamento intellettualistico e non ancora pienamente cristocentrico
,  tra la tradizione greca e quella cristiana).

La spiritualità orientale si fonda in toto su un’antropologia tricotomica (corpo, anima, spirito: cfr. Mc 12,30; 1Ts 5,23)
, che trova nel terzo elemento la risoluzione del conflitto tra i primi due, conflitto che ha da sempre costitutivamente caratterizzato le dottrine dualiste in senso “debole“ (gnosticismo) e “forte“ (manicheismo)
, nonché, con modalità più sfumate, la prospettiva platonica, di cui in certo  modo la spiritualità cristiana costituisce una “rettificazione”: ciò che è riscontrabile in modo esemplare nell’opera dello Pseudo-Macario, secondo il quale “il nostro corpo e la nostra anima riposeranno…eternamente con il Signore nel Regno”
, essendo l’uomo intero creato ad immagine di Dio.
L’esicasmo, cuore della tradizione (parádosis come “trasmissione“
 dello Spirito, in virtù del suo continuo operare nella storia) cristiano-orientale, è “ortodosso” fin dalla formula di orazione, semplice ma allo stesso tempo teologicamente profonda, su cui si fonda il lavoro interiore
 del monaco: Kyrie (“Signore“: affermazione della natura divina di Cristo contro le asserzioni ariane: dogma della consustanzialità di Padre e Figlio, affermato a Nicea nel 325) Iesoû (“Gesù“: sua natura umana, in contrasto con l’eresia monofisita) Christé (“Cristo“: due nature in una sola persona, dogma dell’unione ipostatica ufficialmente sancito a Calcedonia e rifiutato dai nestoriani), Hyiè toû Theoû (“Figlio di Dio“: distinzione delle due nature in Cristo, che non risultano dunque essere confuse) eléeson me (“abbi pietà di me“: invito al soccorso dell’anima contrita, perché consapevole del proprio peccato, verso un Dio misericordioso)
. Nella sua prima parte, “corda formata da tre elementi“ e summa della spiritualità cristiana, la preghiera di Gesù (o “preghiera del cuore“) riassume i due dogmi fondamentali del Cristianesimo, Incarnazione e Trinità, l’orazione essendo rivolta al Padre (Gesù Cristo è “Figlio di Dio”), al Figlio incarnato (“Signore Gesù Cristo Figlio di Dio”) ed implicitamente allo Spirito Santo, poichè “nessuno può dire “Gesù Signore”, se non in virtù dello Spirito Santo” (1Cor 12,3)
; l’“abbi pietà di me peccatore“, successivo all’adorazione, esplicita il carattere “catanittico” della preghiera, la compunctio cordis essendo per l’appunto suscitata dal riconoscimento della propria condizione di peccatore che necessita, ai fini della “salvezza“, dell’intervento della misericordia divina ”che supera ogni abisso“
. I due membri danno così luogo ad un movimento circolare, caratterizzato da due momenti complementari cui corrispondono rispettivamente le due parti della formula, ossia l’“invocazione“ vera e propria e la domanda di carattere “penitenziale“: nel primo, con uno slancio dal basso verso l’alto – superamento di ciò che nell’orante è puramente umano – l’uomo cerca di elevarsi a Dio
 attraverso la lode (riconoscendo lo iato che lo separa dalla divinità)
, tentando – mediante la ripetizione incessante della memoria Dei – di recepire la Vita “forzando“ su di sè la discesa della Grazia, mentre nel secondo, con un moto inverso, egli “torna in sé”
, ciò che è possibile solo “dandosi la morte“ (nel senso di “crocifiggere“ il proprio ego, rafforzando l’umiltà); un tale doppio movimento, che riproduce quello dello spirito individuale
, costituisce quella che potremmo definire la “respirazione dell’anima“. Ora, un siffatto sistema di corrispondenze, oltre a rimandare implicitamente al movimento di dilatazione (diastole) e di contrazione (sistole) cardiaca ed alle fasi di espirazione ed inspirazione, non fa altro che riproporre sub specie interioritatis la dinamica della vita ecclesiale, che, connessa alle nozioni di scambio e collaborazione divino-umana, per l’appunto “consiste in un movimento ritmico di sistole e diastole, di convocazione nel cenacolo intorno al Risorto e di esodo “fuori dalle mura“ per incontrare Gesù crocifisso“
. Da parte sua, il Padre, nel suo infinito amore per i propri figli, recepirà l’invocazione d’aiuto dell’orante, ”abbassandosi“ senza “diminuirsi” verso la propria creatura: e “l’homme qui entre consciemment dans ce mouvement devient une doxologie vivante“
.

In quanto “compendio“ delle verità e della sostanza del Cristianesimo
, dimensione attiva e contemplativa sono integrate nella preghiera del cuore
: ragion per cui l’Ortodossia non conosce la distinzione tutta interna al Cristianesimo occidentale tra ordini “contemplativi“ ed “attivi“ e non ha mai avuto una cavalleria spirituale, avendo interiorizzato la “guerra santa” in un unico atto che si compone di parole e gesti inseriti in un quadro di riferimento saldamente evangelico ed ecclesiale. La stessa shahâdah (professione di fede che recita Lâ ilâha illâ ’Llâh Muhammadun Rasûlu Llâh, “Non esiste Dio all’infuori di Dio e Maometto è il suo profeta“) si configura come “epitome“ dell’Islâm: si diviene musulmani semplicemente recitandola, ed essa costituisce l’unica “disposizione“ da accettare obbligatoriamente senza eccezioni (attestando l’unicità di Dio e la qualità di “inviato“ di Maometto); ma, rispetto al primo membro della “testimonianza“ islamica, che può essere inteso come ricordo di Dio esercitato attraverso la menzione incessante del Suo Nome ed oblio di tutto ciò che non è Lui, la preghiera del cuore aggiunge la “chiamata al soccorso“ da parte del praticante, attestazione evidente dello specifico profilo intimamente “amicale“ che caratterizza la relazione uomo-Dio nel Cristianesimo (v. Gv 15,13-15, laddove il muslim è per lo più ’abd, ”servo“ nei confronti di Allâh), ove Dio si è abbassato fino ai livelli più infimi dell’umanità in Cristo. 

L’orazione esicasta, oltre a mostrare un evidente carattere contemplativo, rappresenta l’attività
, l’operazione per eccellenza dello spirito: nelle parole di Giovanni Cassiano ciò ad memoriam Dei possidendam
, “ricordo“ che costituisce, insieme al pensiero della morte (sul quale v. infra, 22-23 e 39), il richiamo del praticante a ciò che lo trascende, quasi per attrarlo a sé. Laddove in Islâm esistono una “piccola” ed una “grande” guerra santa, rispettivamente corrispondenti al combattimento esteriore ed a quello interiore (costituendo la religione islamica sia una sharî’ah, “Legge”, che una tarîqah, “Via”
), dal punto di vista cristiano-orientale l’unica “guerra santa” possibile è quella interiore, dato che il Vangelo su cui esso si fonda è espressione di una Via eminentemente spirituale
: di fatto esso, a differenza del Vecchio Testamento, non presenta, in larga misura, disposizioni attinenti all’ambito sociale. Peraltro, il simbolismo della croce e della Trinità, senza menzionare il dogma dell’Incarnazione, sembrano inerire ad un livello più profondo rispetto alla prospettiva puramente “religiosa“: il Cristianesimo, a differenza dell’Islâm, che integra la via exoterica con quella esoterica, costituisce in questo senso una autentica tarîqah, ragione per cui mentre nel sufismo sussiste una netta separazione tra “via degli eletti” e “via degli uomini comuni“
, nell’ambito dell’esicasmo chiunque, in linea teorica, può accedere alla pratica della preghiera del cuore
, sebbene il grande starec ucraino P. Velickovskij asserisca che “gli scritti patristici, in particolare quelli che insegnano la vera obbedienza, la vigilanza della mente e l’esychia, l’attenzione e l’orazione mentale…, convengono esclusivamente all’ordine monastico e non a tutti i cristiani ortodossi in generale”
. 

Una breve, ma crediamo non trascurabile nota: la preghiera esicasta è, fino a quando non si opera la parola dello Spirito nell’intimo dell’uomo, una preghiera a Gesù (che lo orante recita), ossia un’invocazione ad un’altra Persona
 affinché essa disveli la sua presenza, ”parlando“ al cuore dell’uomo. Mentre l’orazione ordinariamente intesa costituisce un appello attraverso la parola, ossia una domanda di salvezza (eléeson me) volta a suscitare la compunzione (infra, 24 ss.), nella sua accezione più sottile essa si configura come silenzio della mente che predispone all’ascolto vigilante di un Altro ed al dispiegamento della Vita in noi: a testimonianza del valore essenziale della disposizione all’ascolto, nell’Antico Testamento spesso Dio si rivolge al suo popolo mediante l’incipit: “Ascolta, Israele” (ad es. in Dt 6,4; cfr. Ger 2,4)
. Quando si verifica ciò, si realizza il passaggio dalla preghiera come atto esteriore che richiede la salvezza (preghiera a Gesù) alla katástasis (proseuchês) (“stato (di preghiera)“
, accostabile all’orationis status di Giovanni Cassiano
), ossia alla preghiera di Gesù
 (che Egli recita nel cuore dell’orante), “discorso interiore“ (endiáthetos logos) che attesta l’acquisizione di una condizione spirituale (sum ergo oro) per cui l’asceta è fatto preghiera (qui soggetto, destinatario dell’orazione ed orazione stessa si congiungono): a questo punto, dopo lo sradicamento dal cuore dei logismoí (“pensieri“ intrisi di passione, per i quali si rimanda infra, 25 e 35) e della philautía (“amore di sé“, sorta di “orgoglio basale“ e radix omnium malorum in quanto “oblio di Dio“, al quale si sostituisce l’ego, che oscura la possibilità del disvelamento della “scintilla divina“ nell’uomo: sui suoi significati e sulle sue figurazioni simboliche si veda anche infra, 132-133), la Trinità divina contempla se stessa nel cuore medesimo dell’uomo. Non a caso, nei livelli superiori della pratica, da parte dei Padri si suggerisce talora di non pronunciare che il primo membro della formula (o il solo nome “Gesù“), tralasciando il secondo, che costituisce l’ardente ed esplicita domanda di Misericordia (v. infra, 96-97).
3. Mezzi e fini del combattimento spirituale: nêpsis, synérgeia, apátheia, pénthos                                                                                                                                                                              

Originariamente hesychía (“pace“, “silenzio interiore”), termine da cui deriva “esicasmo“, coincideva con anachóresis
, la forma più diretta di realizzazione, da parte del monaco, del suo essere “solo“ (mónos) con il “Solo”: un intransigente ed aristocratico – sebbene talvolta non immune da eccessi – spogliarsi di tutto per rivestirsi esclusivamente della divinità, conseguibile astenendosi esteriormente dalle passioni mondane ed interiormente dalle rappresentazioni mentali. Un olimpico iter di distacco dal mondo, dunque, in vista dell’incontro con Cristo, corroborato da un inflessibile esercizio (áskesis), mai scisso però dalla vita ecclesiale: la preghiera del cuore, pur potendo sostituire i regolari uffici liturgici (infra, 102), non si è mai posta in relazione antitetica rispetto alla prassi morale
 e rituale
, consistendo in nuce nell’approfondimento tout court interiorizzato che punta alla piena realizzazione di una via già tracciata dal solco della pratica delle virtù e dell’accesso ai sacramenti (sulla relazione tra dimensione sacramentale e preghiera del cuore si veda infra, 98 ss.). L’esicasta, mediante la Grazia operante in primis nel battesimo, nella confermazione e nell’eucaristia, permane saldamente innestato nel corpo della Chiesa, o meglio al suo centro
 (mentre la critica dell’efficacia dei sacramenti, e di rimando alla gerarchia ecclesiastica in sé, ha costituito uno dei topoi dell’eresia messaliana), e la preghiera del cuore non risulta mai essere un’operazione suscettibile di conseguire ex opere operato l’effetto auspicato, configurandosi come un’attività caratterizzata da uno sforzo
 (greco ponos, ”fatica“; cfr. arabo jihâd) “devoto“ (dovendo essere sostenuto dalla certezza che Dio è vicino e ascolta chi si appella a Lui) e “vigile“, che richiede, ai fini del suo compimento, la collaborazione della Grazia
. In ambito sufico, al-Ghazzâli afferma che “il est en son pouvoir (du disciple) de parvenir à cette limite (quello del ”dhikr del cuore senza sforzo”, n. d. r.), et de faire durer cet état en repoussant les tentations; par contre, il n’est pas en son pouvoir d’attirer à lui la Miséricorde de Dieu Très Haut“
. Il detto di al-Allaj “C’est Toi mon Ravisseur, ce n’est pas le dhikr qui m’a ravi“
 conferma la necessità, dell’intervento divino (tawfîq) ai fini della realizzazione
, intervento che tuttavia nel contesto islamico appare in qualche misura “necessitato“: a tal riguardo, è significativo che la distinzione tra lo sforzo del praticante e la discesa della Grazia ”les traditions postérieurs ne la feront plus“
. In modo simile a M. Eckhart, in generale nell’ambito sûfî allo “svuotamento“ del servo corrisponde il “riempimento“ del padrone: ecco perché la conquista di uno “stato spirituale“ derivante dal raggiungimento di una stazione è, nel sufismo, irrevocabile, laddove nell’esicasmo lo sforzo agapico, in stretta sinergia con la Grazia sommamente libera, non garantisce alcuna acquisizione permanente, se non quella di katástasis (infra, 85).

Il fervore con cui va pronunciata l’invocazione (v. Mc 11,24), unitamente alla radicata certezza della validità dei dogmi che essa afferma
, distingue decisamente l’orazione esicasta, oltre che dalle pratiche dei messaliani – per i quali la preghiera continua era da sola sufficiente a produrre l’inabitazione dello Spirito Santo nell’uomo (un’invocazione intesa in tal senso essendo molto prossima alle impetrazioni magiche) –, dalle stesse invocazioni magiche, con le quali, ad un primo e superficiale sguardo, essa potrebbe essere grossolanamente confusa: nell’ambito di queste ultime, infatti, agisce un automatismo meccanico, a motivo della (presunta) intrinseca efficacia delle parole e dei suoni della formula (che peraltro si configura talvolta come richiesta di un beneficio mondano). 
Anche a livello puramente diacronico, il “nocciolo“ della spiritualità orientale non è configurabile, in quanto tale, come elaborazione successiva al Vangelo, nascendo al suo stesso interno, ciò che è dimostrato tra l’altro dal meditato riferimento scritturistico costantemente operato dai Padri: a questo proposito, uno dei compagni di viaggio del celeberrimo pellegrino russo attesta eloquentemente che “…vi è in esso (nel Nuovo Testamento, n. d. r.) una vera e propria dottrina della preghiera, esposta in maniera graduale e sistematica, dal primo Evangelista sino all’ultimo…Infine troviamo l’insegnamento segreto sulla preghiera interiore, spirituale e incessante nel Nome di Gesù Cristo…“
. Inoltre, secondo l’autorevole opinione di I. Brjančaninov, l’origine dell’invocazione del Nome di Gesù, potremmo dire “cuore“ di quel “cuore“ (della tradizione cristiana) che è la disciplina esicasta, coinciderebbe con il magistero del Cristo, visto che ”pregare facendo uso del Nome di Gesù è un’istituzione divina: è stata introdotta…dal Figlio stesso di Dio. Dopo l’ultima cena, il Signore Gesù Cristo diede ai suoi discepoli dei comandamenti e dei precetti sublimi e definitivi; fra questi, la preghiera del suo Nome”
.

A tal riguardo, è necessario introdurre la nozione di nêpsis, uno dei tratti specifici del  neoesicasmo athonita (a sua volta custode della tradizione sinaita), cui è strettamente connessa, in specie nella spiritualità sinaitica, l’idea del combattimento spirituale; essa si configura come una sorta di superiore “appercezione” e di lucida presenza a se stessi (nei livelli superiori della pratica operante anche durante il sonno: ”Io dormo, ma il mio cuore veglia” (Ct 5,2)), legata in particolare al “pensiero della morte”
: secondo un apóphtegma riportato, tra gli altri, da Giovanni Cassiano e da Atanasio di Alessandria, il monaco deve vivere “come se ogni giorno dovesse morire“. L’utilizzo del pensiero della morte presso l’ascesi esicasta (in particolare in Giovanni Climaco XE "Giovanni Climaco" 
, Gregorio Sinaita, Callisto ed Ignazio Xanthopouloi) trova analogie nella confraternita sûfî Naqshbandîya (operante in India sino alla fine del XIX secolo), ove è presente “l’acte spirituel appelé “l’attache au tombeau“ (râbitatu-l-qabr) qui désigne la considération de la mort: tu te vois mort, lavé, enveloppé dans le linceul; la prière funéraire faite à ton sujet; tu te vois porté au tombeau et enseveli dedans; ta famille et tes amis sont partis, te laissant tout seul, et tu sais ainsi que rien ne saurait te porter profit si ce n’est tes bonnes œuvres. Cette règle est conforme à la parole prophétique: “Soit dans ce bas-monde comme un étranger ou un voyageur du cœur et compte-toi au nombre des habitants des tombeaux““
. 

La nêpsis, “vigilanza” (v. Mt 26,41) tale da rendere pronti in ogni momento all’Ora che solo il Padre conosce (v. Mc 13,32-37), è definita da Esichio di Batos “un metodo spirituale che, mediante il soccorso di Dio e una pratica volenterosa e duratura, ci libera interamente dai pensieri e parole passionali e dalle azioni cattive“
; in questo senso, essa costituisce – come “causa“ – un atteggiamento della volontà consistente nella salda disposizione psicologica della “custodia del cuore“ (sulla quale v. simbolicamente Lc 11,21), tendenzialmente orientata verso il “risveglio“: risveglio che la Misericordia divina può liberamente concedere, senza che ciò escluda tuttavia la possibilità della revoca, lungo il cammino ascetico, della Sua presenza (parachóresis, ”arretramento“ di Dio, definito dagli Xanthopouloi un “abbandono pedagogico“
 volto a mettere alla prova l’asceta, rinsaldandolo nell’umiltà). Dio, Persona ed allo stesso tempo assolutamente Altro, dopo che lo si è avvicinato, si ritrae dissimulandosi
 per essere nuovamente cercato, affinché l’incontro con Lui sia vissuto successivamente nel suo significato più pieno: Egli “tarda“ rifugiandosi nel silenzio perché ci ama, impedendo che ci si confronti con epifanie dello Spirito per le quali non si sarebbe ancora maturi. Anche nelle vette toccate da tale spiritualità è dunque presente l’idea di synérgeia (“sinergia“) tra uomo e Dio (cfr. l’appello al soccorso di Sal 69,2: Dio soccorre, ossia sinergicamente concorre), per cui il primo non è annullato o ridotto a recettore inerte o passivo della Grazia, collaborando attivamente all’ascesa
. Tale condizione di “sobrietà“
 suscita l’apátheia
, ossia l’indipendenza dai condizionamenti delle  passioni, l’azione delle quali è paralizzata in virtù del conseguimento della “custodia del cuore“, divenuto invalicabile poichè scrupolosamente “sorvegliato“ dalla “sentinella“ dell’attenzione (la nêpsis in oggetto). É bene da subito precisare che l’apátheia non si configura come impeccabilità (nel qual senso era intesa dai messaliani), ciò rappresentando un’impossibilità, anche perché il serpente nel fondo del cuore – simboleggiante la philautía – può sussistere anche dopo il conseguimento di una tale condizione di “distacco“
; né tantomeno essa è accostabile all’ataraxía epicurea, di cui a ben vedere costituisce l’opposto, in quanto dimensione “attiva“ dello spirito. Una tale “imperturbabilità“ costituisce al contrario “una forza interiore capace di resistere alle passioni“
, sorta di “impassibilità attiva“ cui seguono le “lacrime del secondo battesimo“
 (sulle quali si veda infra, 26-27, 48 e 92-93), carisma divino attestante (e determinante) l’“intenerimento“ del cuore – che succede alla “soluzione” dell’ego – ed il conseguimento dell’agápe: segno, questo, dell’avvenuta “commozione“ del praticante alla Grazia. La dimensione del “distacco”, condizione interiore ove la coscienza personale, lungi dall’essere insensibile, è operante ad un superiore livello di consapevolezza, coincide con la purificazione dai logismoí – “pensieri“ introdotti nell’intelletto dall’Avversario e spesso radicantisi in vizi, che si frappongono come un muro tra Dio ed il cuore dell’uomo, impedendone il dialogo – e non implica assolutamente l’estinzione dei sentimenti (ciò che darebbe luogo ad una anaisthesía), le passioni, indotte dalle rappresentazioni mentali, non essendo identificabili con questi ultimi: laddove la “soppressione“ di quelli risulta essere del tutto inconciliabile con la prospettiva “agapica” propria del Cristianesimo, il loro padroneggiamento si integra pienamente con la loro “spiritualizzazione“, concretamente espressa nel pénthos, che, insieme alla nêpsis, si configura come la precondizione imprescindibile della pratica della preghiera del cuore, costituendo il mezzo (necessario ma non sufficiente) per il conseguimento della théosis. Sorta di “afflizione che porta gioia“
, il pénthos medesimo costituisce la contrizione-compunzione prodotta dalla dolorosa consapevolezza del peccato (cfr. Sal 50,19)
 unita alla gioia dovuta alla certezza del perdono
 (cfr. Mt 5,4): “Quelli che seminano nel pianto, mieteranno nella gioia” (Sal 125,5). In merito al suo carattere “antinomico”, risulta particolarmente significativo l’accostamento con il ““Namu-amida-Butsu” of contrition and joy”
 proprio del nembutsu giapponese (cinese nien-fo), pratica “incantatoria” utilizzata nell’ambito del Buddhismo estremo-orientale e basata per l’appunto sulla ripetizione fervente e continua della formula Namu Amida Butsu (che sta per “Adorazione del Buddha di luce infinita”; sulla formula, che in cinese è namo omitofu, v. in particolare infra, 108 n. 115): “logically speaking, this is a case of identity in absolute contradiction. Saichi (un asceta giapponese praticante il nembutsu, n. d. r.) demonstrates this experientally. When he is conscious of his finiteness, being found to the law of karmic causation, his heart is filled with contrition. But as soon as he feels that it is because of this consciousness that he has been taken up in the arms of Oya-sama, his joy knows no limits. The “Namu-amida-butsu” symbolizes the unification or rather identification of utter wretchedness and elated joyfullness”
. 

Per tornare al pénthos cristiano-orientale, esso è dunque, allo stesso tempo, luctus e stupor che mondano le colpe: le lacrime che sgorgano dagli occhi dell’esicasta “divinizzato” sono “lacrime di angoscia e di meraviglia nelle quali si dissolve la pietra del cuore“
 . Si tratta, in altre parole, di quella dimensione effusiva dello spirito che con efficace ossimoro è stata definita “dolorosa gioia“
: il suo significato spirituale ne esclude un’interpretazione in senso “penitenziale” o banalmente  morale; in qualche parola, E. Behr-Sigel ha efficacemente condensato il fine profondo della preghiera del cuore, sostenendo che “il s’agit non pas de remonter un mécanisme psychique, mais de libérer une spontaneité spirituelle“
. In questo senso, la “spiritualizzazione del sentimento” si spiega con l’assunzione e la sublimazione di quest’ultimo, che costituisce, secondo Teofane il Recluso, il ”gusto spirituale di Dio” e l’“attività  vitale della  vita spirituale“
, di cui il cuore è l’organo par excellence. Ovviamente, l’amore spirituale (agápe) va assolutamente distinto dall’amore sentimentale, dato che i sentimenti spirituali, “intuizioni che sorpassano la conoscenza razionale e sono frutto dello Spirito Santo“
 hanno per ”…sorgente…la rassomiglianza dell’anima con Dio”
, laddove quelli “passionali“ procedono da moti puramente umani (il rapporto tra i due è il medesimo di quello che sussiste tra pensiero “verticale“ e creativo e pensiero “orizzontale“, che del primo costituisce un riflesso discorsivo operante esclusivamente nella realtà mondana): l’autentica carità ha dunque per oggetto solo Dio, promanando dalla purificazione del fondo dell’anima da tutto ciò che non è Lui. Il pénthos, che deve essere nutrito dalla preghiera
, è Vita, “ritmo” di ordine superiore accordato alle “scansioni” dell’Amore divino: non a caso, A. Scrima ha parlato, al riguardo dell’“irraggiamento“ dal “centro spirituale macrocosmico“ costituito dal Monte Athos, di “ritmi“ della stessa tradizione athonita
. Sul piano “magico“, “questo centro-calore che si desta in noi (l’autore si riferisce al cuore, n. d. r.) dovrà essere sempre presente nella nostra esperienza interiore, come emozione attiva contrapposta alle emozioni riflesse e passive provocate da cause esteriori“
. Nella prospettiva cristiana, “riconvertire” le potenze dell’anima non significa quindi estinguerle, ma mondarle con le lacrime “pneumatiche” dalla umana passionalità, ”discernendo i pensieri e i sentimenti del cuore“ (Eb 4,12) e trasmutando in tal modo l’individualità egotica in persona che partecipa liberamente, coscientemente ed integralmente alla vita divina.
4. L’ascesi esicasta come martyrium sine cruore. Simboli della “conversione” e spiritualità guerriera                                                                                                            
Lo sforzo  violento
, cui si connette l’idea  del “combattimento spirituale“ sopra citato,                                                  
veemente ma al tempo stesso mirato, produce nell’animo del praticante una profonda sofferenza
, che non prevede facili consolazioni (lungi in specie da una prospettiva “quietistica”: secondo Gregorio Sinaita “l’opera spirituale che non si accompagna a pena e a fatica non porterà alcun frutto a chi la fa“
), né tantomeno “visioni“ ingannevoli, che eventualmente si possono manifestare solo per libera concessione della Grazia
: la spiritualità orientale diffida infatti, ritenendole illusorie, sia delle “apparizioni“ percepite esclusivamente dal corpo, sia di quelle colte unicamente dalla immaginazione, entrambi posti sul medesimo piano, essendo infinitamente – ed egualmente – distanti da Dio; ciononostante, è tradizionalmente ammessa la partecipazione simultanea alla contemplazione da parte di entrambe le facoltà, dato che la Grazia agisce sull’uomo nella sua interezza
.

La disciplina esicasta si risolve pertanto in un autentico martyrium sine cruore, fondato su di un ponos kardías (“fatica del cuore”) tutto interiorizzato, secondo un orientamento teso a ristabilire (ossia “rovesciare”), con l’irrinunciabile sostegno della Misericordia divina, la natura dell’uomo, decaduta in ragione del peccato originale. Si potrebbe asserire che ciò che gli esicasti fanno in vita sarà fatto dal resto degli uomini post mortem
: essi lottano infatti senza posa contro le tentazioni nelle quali l’Avversario tenta di farli cadere e, se ad esse soccombono, si rialzano implorando la Misericordia divina; come soldati esperti sanno attendere, ma anche osare al momento opportuno, vincendo l’horror vacui che li afferra quando provano sulla loro pelle l’inadeguatezza dell’uomo di fronte all’abisso divino; essi non meditano sulla verità, ma la vivono; diffidando delle proprie opinioni, possiedono un’unica certezza. 

La caduta, avendo prodotto un “rovesciamento“ della relazione tra natura divina e natura umana, impone una “riorientazione” (metánoia
) delle potenze dell’anima
, prima del peccato naturalmente volte verso la virtù: l’accesso alla verità passa dunque necessariamente – nella condizione postlapsaria – per la tribolazione. Un siffatto “capovolgimento“ è iconograficamente espresso nella tradizione ebraica dalla relazione esistente tra il simbolo della divinità, costituito da un triangolo con il vertice in alto, e quello dell’uomo, un triangolo con il vertice in basso (dunque rovesciato rispetto al primo)
: i due, sovrapposti in modo che i rispettivi centri coincidano, formano la stella di David, che, come la croce
 in ambito cristiano, rappresenta la possibilità dell’incontro tra natura umana e divina. Lo stesso sigillum Salomonis è pertanto simbolo giudaico della divinizzazione (detto in altri termini, dell’“Uomo Universale“, arabo al-insân al-kâmil): ciò riguarda anche la croce, laddove il ”luogo cruciale“ per eccellenza è rappresentato dal punto d’intersezione tra il braccio verticale e quello orizzontale, trait d’union tra la natura divina e quella umana (e simbolo dell’unione delle due nature nella persona del Figlio), l’incontro delle quali è conseguibile unicamente in ragione della riconversione radicale della seconda. Emblematica è, a questo proposito, la crocifissione di Pietro, avvenuta con l’apostolo in posizione capovolta, a motivo della sua necessità di osservare il mondo “alla rovescia”, al fine di contemplare, simbolicamente, la realtà prelapsaria: mentre infatti Cristo è stato innalzato sul legno del supplizio con la testa verso l’alto, poiché in Lui le due nature erano permaste nella medesima relazione nella quale esse erano prima del peccato originale, in S. Pietro, come in tutti gli uomini, il rapporto si era invertito e necessitava essere ripristinato
. 

In relazione a tale ribaltamento, per cui l’uomo è l’“icona rovesciata della Trinità”, è possibile intendere il senso ultimo di alcuni lóghia evangelici (tra gli altri “gli ultimi saranno i primi“ (Mt 20,16)) oltre il significato semplicemente morale che solitamente si attribuisce loro; d’altra parte, la possibilità dell’epistrofe in questo mondo disvela la fallacia dell’argomentazione gnostica secondo cui la materia sarebbe costitutivamente, e dunque irreversibilmente, malvagia: quando, in particolare nelle lettere paoline, si evidenzia la necessità della “lotta“ nei confronti del mondo e della “carne del peccato” (v. Rm 8,3), si vuole intendere con ciò la negazione di quelli non in sé (nel senso di “realtà“ e “corpo“), ma quali propaggini dell’io come costrutto mentale incapace di “riorientarli“ penetrandone l’essenza. Il tema del “rovesciamento“ quale mezzo per la realizzazione, oltre ad essere strettamente connesso con lo “sforzo antinaturale“ esercitato dall’asceta, è presente anche in altre tradizioni. In contesto indù, ad esempio, il parâvrtti (sanscrito per “capovolgimento totale“, analogo al satori dello zen giapponese, autentico “risveglio” in virtù di una “illuminazione noetica”: su di esso si veda infra, 119 n. 138) si inserisce nella prospettiva yogica della necessità di un radicale sovvertimento di tutto ciò che è puramente e naturalmente umano: secondo Eliade, “( il ) processo “regressivo“...implica una “inversione“ totale di tutti i processi psicofisiologici“
. Il processo in questione, operato a mezzo della ujâna sâdhana (“andare contro la corrente“), determina il trascendimento del mondo fenomenico e l’identificazione con il puruşa (“spirito universale“). Secondo l’ermetismo, della “nascita secondo l’essenza“ sono simboli “le figure dei “Salvati dalle Acque“, di quelli che “camminano sulle Acque“ (tra cui Cristo, n. d. r.), e altresì il “traversare il Mare“ o la “corrente“ (donde anche tutte le varietà del simbolismo della “navigazione“), e il sospingere a ritroso la corrente. Quest’ultima, secondo il Corpus Hermeticum, è la direzione per raggiungere lo stato di “quelli che sono nella Gnosi“”
. Peraltro, “gnosticamente, Gesù fu considerato come uno di coloro che “hanno fatto risalire in alto la corrente“ (Philosophumena, V, 7-8)“
. Un tale regressus (attestato anche in ambito taoista), concepito come mero “ritorno alle origini“ e “reintegrazione primordiale“, risulterebbe inconciliabile con la prospettiva “messianica“ (rivolta al futuro) dei tre monoteismi; ma anche per ciò che riguarda il contesto indiano, “ci si ingannerebbe grossolanamente se si considerasse questa suprema reintegrazione come una semplice regressione nell’indistinto primordiale. Non si ripeterà mai abbastanza che lo Yoga, come molte altre mistiche, sfocia sul piano del paradosso e non in una banale e semplicistica estinzione della coscienza...il recupero, mediante il samâdhi, della non-dualità iniziale, porta un elemento nuovo rispetto alla condizione primordiale (quella esistente prima della bipartizione del reale in soggetto-oggetto): la conoscenza dell’unità e della beatitudine. C’è un “ritorno alle origini“, ma con la differenza che il “liberato nella vita“ riscopre la condizione originaria arricchita delle dimensioni della libertà e della transcoscienza. In altri termini, egli non recupera, automaticamente, una condizione “data“, ma reintegra la pienezza originaria dopo aver instaurato un modo d’essere nuovo e paradossale: la coscienza della libertà...che esiste solamente presso l’Essere supremo, Içvara“
 (sull’argomento v., per le analogie con il carattere non meramente “reintegrativo“ della théosis esicasta , infra, 66 ss.).

Il dramma della caduta sembra quindi consistere essenzialmente nella scissione natura-spirito
: secondo Teofane il  Recluso ”c’è chi pretende di educare il cuore lasciandogli sentire ciò che è “naturale”. Essi dimenticano che la nostra natura è decaduta. Coltivare il “naturale” è ben spesso mietere la zizzania disseminata in mezzo al frumento. Questa “violenza fatta al cuore” è in realtà “secondo il cuore”…Quando il cuore è diventato malleabile è facile dargli comandi”
; la medesima idea è espressa, tra gli altri, da Brjančaninov, secondo il quale ”il bene della natura decaduta non è il vero bene”
. La dissociazione in oggetto è ravvisata, in altra forma, anche nel Corano: ”Vi è stato ordinato di combattere, anche se non lo gradite. Ebbene, è possibile che abbiate avversione per qualcosa che invece è un bene per voi, e può darsi che amiate una cosa che invece vi è nociva. Allâh sa e voi non sapete“
.

Ciò considerato, non diversamente da altre forme religiose solo apparentemente più “bellicose” (sia detto in termini assolutamente non biasimevoli), il Cristianesimo costituisce una spiritualità radicalmente “violenta“
 – anche perché fondata su un sacrificio cruento, ab origine sostenuto esteriormente dalla vocazione al martirio ed interiormente dall’invocazione del Nome – e “guerriera”: a questo proposito risulta particolarmente eloquente la militia super terram di Gb 7,1. Da un lato i martiri, oltre a propagare la fede attraverso l’exemplum di una testimonianza che liberamente accoglieva, se necessario, la stessa morte, desideravano preservarne la vitalità, perpetuando il sovrumano scandalo della croce attraverso una sacra vis esercitata su se stessi; dall’altro gli esicasti “forzavano” (e forzano tuttora) impetuosamente lo Spirito a scendere su di loro, impegnandosi in un combattimento rituale contro i logismoí
 (la “guerra immateriale“ più volte echeggiata nelle fonti patristiche
) in tutto comparabile al jihâd al-akbar del sûfî
: in entrambi i casi si tratta di un’oblazione della propria vita (nel senso esteriore e biologico del termine) tendente all’annientamento della “forza vitale“ – eminentemente rappresentata dall’istinto di conservazione, a sua volta originato dall’identificazione tra “sé“ ed ego (philautía) – che trae verso lo stato  “naturale“ di caduta, perpetuandone il moto discendente. Significative analogie sono inoltre rinvenibili tra l’apóthesis noemáton (“eliminazione dei pensieri“) – che, successiva all’antirrhêsis esicasta, Evagrio fa coincidere con l’hésychia
 – ed il “metodo dello stroncamento dei pensieri“ nello yoga
; inoltre, secondo A. Zigmund-Cerbu l’apóthesis noemáton rimanderebbe al cittavrttinirodha, definizione patañjaliana dello yoga
. Peraltro, la fissazione dell’attenzione è in ambito yogico conseguita, oltre che con il controllo del ritmo respiratorio, mediante il “taglio“
, operato a mezzo della “spada” dello yoga stesso, dei “cinque peccati“ (appetito sessuale, collera, paura, gola e sonno, accostabili agli otto vitia capitalia elaborati da Evagrio e ridotti successivamente a sette in Occidente). La “spada“ con la quale si “tagliano“ i pensieri nell’esicasmo è evidentemente il Nome di Gesù Cristo (si pensi anche alla spada che Cristo è venuto a portare sulla terra, in luogo della pace (Mt 10,34), arma spirituale che separa i vincoli mondani di ostacolo all’ascesi (Mt 10,35-37)), strumento eminente dell’antirrhêsis medesima: “L’invocazione facilita la “custodia del cuore“: quando un pensiero, nel senso evangelico, affiora dal subcosciente, prima che diventi ossessivo è necessario schiacciare con il nome la suggestione demoniaca e trasfigurare l’energia così liberata “rivestendola“ dello stesso nome. Nel silenzio della notte lo spirituale, in agguato come il pescatore sulla superficie delle acque, discerne i pensieri e li cattura“
.

Una contesa, quella esicasta, che mira, dunque, al raggiungimento della pace interiore (hesychía), risultante dalla armonizzazione tra le potenze dell’ anima (che è ordine, dunque bellezza), in virtù del ripristino della loro adeguata disposizione gerarchica, conseguita a mezzo di opportune “armi spirituali” mediante le quali il monaco può concretamente e preventivamente agere contra: tra queste, oltre alla fede incrollabile nella Grazia divina, alla pratica dei comandamenti ed all’accesso ai sacramenti, il voto monastico di obbedienza al padre spirituale (modellata sull’obbedienza del Figlio al Padre: v. Fil 2,8), dalla quale discende la negazione totale di sé e della propria volontà – altro elemento che, seppure più “flessibile“ rispetto alla sottomissione incondizionata del discepolo al maestro in Islâm, mette in luce il carattere “militante” della disciplina esicasta –, la custodia del corpo e delle potenze dell’anima, nonché la disposizione psicologica della costante perseveranza che sviluppa l’habitus
; ma su tutte spicca senza dubbio la già citata nêpsis, uno dei cui strumenti è per l’appunto l’antirrhêsis – “reiezione“, “confutazione spirituale“ esercitata dalla mente che “contraddice“ i logismoí, ”suggestioni“ del Nemico determinanti il peccato e volte a “fiaccare“ la vigilanza del praticante (cfr. Dt 15,9) –,  operata a mezzo dell’invocazione del Nome di Gesù, che “scaccia i demoni”, “guarendo” sia nel corpo che nello spirito
. Fondamento scritturistico dell’antirrhêsis è Mt 4,3-11, in cui Gesù “rispose“ alle provocazioni del demonio con versetti della Scrittura: ed il rifiuto di operare miracoli può essere visto sia come esempio emblematico dei rischi insiti in certe “evasioni miracolistiche“ (infra, 48 ss.), sia in relazione alla “superiorità”, rispetto ai “poteri” in questione, di una sottile “inazione spirituale“, in questo senso accostabile al wei-wu-wei taoista (infra, 62). A conferma di quanto detto, “un des meilleurs moyens de combattre les logismes et d’entretenir le perpétuel souvenir de Dieu, c’est la μελέτη, la méditation au sens des anciens, à savoir la rumination, par répétition verbale inlassable, à mi voix ou à voix basse, d’une formule apte à enraciner une idée spirituelle ou un sentiment salutaire“
. D’altra parte, per ciò che concerne il carattere “violento” della spiritualità cristiana, in un versetto che vorremmo fosse passato meno sotto silenzio (oblio forse motivato, in questi tempi superficiali ed ipocriti, dalla sua political incorrectness) lo stesso Cristo ha affermato di non essere venuto per portare la pace, ma la spada (ciò evidentemente non esclude che l’espressione sia da interpretarsi in primo luogo in senso spirituale); tra gli altri, Origene constatava che “les temps de paix est propice à Satan, qui vole au Christ ses martyrs et à l’Église sa gloire“
. 

Ci sia ora concesso un breve excursus, che riteniamo non essere in questa sede fuori luogo. Una tendenza attualmente à la page, purtroppo non solo a livello di “immaginario collettivo“, ma anzi ben rappresentata anche all’interno della Chiesa cattolica, concepisce il Cristianesimo come una sorta di “spiritualismo irenico” (a dir la verità più prossimo alla gandhiana non-violenza che all’autentico insegnamento   evangelico): un tale atteggiamento, che spesso – e non a caso – si accompagna ad una  altrettanto discutibile antropologia disincarnata, non può che essere frutto di un clima che, riproducendo su di una base formalmente “laica“ il pregiudizio gnostico
 del disconoscimento del mondo quale luogo della “ritualizzazione della violenza“, paradossalmente (e spesso inconsapevolmente) lo salda in un singolare mélange con il postulato illuministico aprioristicamente negante la possibilità di una guerra legittima
. Gnosticismo e mentalità “progressista“, laddove convergono nel disprezzo variamente modulato per il corpo e nel rifiuto pregiudiziale della possibilità teorica di un iustum bellum
, non solamente ostruiscono la “via verso il cielo“, ma dischiudono nello stesso tempo quella che conduce agli inferi
. Sarebbe bene che certi elementi della gerarchia ecclesiastica ripudiassero expressis verbis un tale sciagurato connubio, che nega alla radice il tradizionale realismo cristiano, in particolare per ciò che concerne un laicismo che, ammantandosi di buone intenzioni ed operando sovente sotto mentite spoglie, in realtà costituisce una sfida “satanica“ (dissacrando ed invertendo i valori afferenti alla tradizione), dunque radicale, alla dimensione sacrale dell’esistenza: laicismo che, peraltro, ha contribuito in maniera determinante al nefasto processo di riduzione ad ethos della stessa sfera religiosa (drammaticamente giunto a compimento in area protestante) e di cui i terrorismi oggi in voga – quand’anche essi non costituiscano dei pretesti utili al fine di agitare ingenuamente ovvero ipocritamente spettri viceversa interni alla nostra civiltà – non sono che il mascheramento e l’estrema propaggine nichilistica, che nulla ha a che vedere con la autentica tradizione islamica (di cui rappresentano al contrario un’evidente deformazione indotta da una “reazione“ di ordine politico tipicamente “occidentale”)
. È da questa “profanazione“ della vita (e della morte) che l’Occidente dovrebbe guardarsi: d’altro canto, siamo ragionevolmente convinti che lo stesso diffondersi del “supermarket delle religioni“, aggiornamento postmoderno dell’ateismo e dell’indifferentismo religioso ove il “vuoto di significato“ si trasforma in “eccesso“ sincretico e banalizzato di significati (ciò che trova una rilevante espressione nella “nebulosa” del New-Next Age), sia talora in parte dipeso, seppure indirettamente, dalla condotta – non solo etica, ma anche pastorale – di prestigiosi esponenti della medesime gerarchie ecclesiastiche.

In realtà, il conflitto costituisce una delle categorie irriducibili attraverso cui si dispiega e si trasforma, reiteratamente riproducendosi, la vita nel creato. La tradizione giudaico-cristiana, sia dal punto di vista scritturistico che patristico, si rivela, fuori da ogni luogo comune, del tutto avversa all’illanguidimento delle anime prodotto anche dall’assenza di guerre esteriori (in questa prospettiva, risulta di gran lunga più accettabile un iustum bellum che una iniusta pax), talora configurabili alla stregua di vere e proprie      probationes fidei
: Dio non è solamente misericordioso, ma anche giudice, e la forza, se inserita in un contesto rituale e se eticamente giustificata e rettamente utilizzata, può condurre alla giustizia. Il portato antropologico di una simile Weltanschauung risulta essere agli antipodi rispetto ai modelli proposti dalla “laicità“ e dagli spiritualismi oggi così popolari in Occidente, il “modello“ cristiano non essendo tanto un uomo buono e felice, quanto una persona bella
 e viva anche nel corpo, umile e compassionevole, ma al tempo stesso pronta al combattimento (che tuttavia – si badi bene – rimane in primis spirituale). Emblematico, a questo proposito, Ef 6,10-18, dove il comando di pregare incessantemente è accompagnato da una serie di “metafore guerriere dell’ascesi”
, che peraltro sottolineano la necessità della lotta non contro la materia corporea, ma nei confronti dei propri nemici interiori, rappresentati dalle potenze spirituali maligne. In Ef 6,19, inoltre, la “libertà di parola per annunciare coraggiosamente il mistero del Vangelo” è la parrhesía, ”“familiarità“ con Dio che permette di passare dai filosofemi della teologia alla carità vivente”
 e che, oltre a permettere al Figlio di invocare “Abba!” (aramaico per “Padre“, nel senso affettuoso del nostro “babbo“; v. Mc 14,36), in un certo senso – dal punto di vista della creatura, relativamente alla sua relazione con il Creatore – si configura come una intimissima prossimità alla trascendenza: ciò che richiama la vicinanza di Mosè a Dio in Es 33,12 (approfondita, in ambito cristiano, sino al limite estremo della homoousía in Cristo).

In una tale prospettiva, la lotta-collaborazione con la predestinazione divina costituisce il mezzo per “squarciare il velo“ che separa dalle “energie“ divine
: in questo senso il pensiero della morte, cui si accennava sopra, rappresenta una forma dell’azione assoluta e dunque l’equivalente “contemplativo” della ricerca de facto della stessa (si pensi, a tal proposito, al seppuku nell’etica del bushido giapponese). Gli stessi procedimenti di controllo del processo respiratorio e cardiaco, nonchè quello di “soppressione“ o di “dominio“ dell’attività logico-discorsiva (sui primi si veda infra, 103 ss., sul secondo infra, 87 ss.), presenti nella disciplina oggetto di questo studio, rappresentano altrettanti metodi di “prolessi per approssimazione della morte“, che nel caso della spiritualità esicasta si presentano meno “impetuosi“ rispetto a quelli dello hatha-yoga in quanto mediati dalla prospettiva “affettiva“ del Cristianesimo.

La guerra tradizionale
 può divenire in questo modo luogo privilegiato di un’autentica meditatio mortis, e dunque tenebra suscettibile di divenire bagliore che apre all’incontro

reale con forze trascendenti l’orizzonte semplicemente umano. Attraverso la meditazione del trapasso – ed il conseguente annientamento dell’ego – ed unitamente all’invocazione del  Nome,  si fa violenza  alla propria natura  per “attrarre“ la divinità a
sé, quasi “spingendola“ a rivelarsi
: senza però che essa risulti per questo ontologicamente depotenziata
 o che, tantomeno, le si attribuiscano i medesimi caratteri propri dell’universo fisico, riducendo l’intervento divino in terris ad una panteistica emanazione. Il Padre si “approssima“ ai figli che lo vogliono e che sono degni di “conoscerlo” rimanendo sempre sé stesso, liberamente manifestandosi in una luce, promanante dalla sua Essenza impartecipabile (Gv 1,18; v. anche 1Tm 6,16) che disvela la radice occulta della realtà (mentre in vita la contemplazione diretta del Suo volto, insostenibile per la natura umana, accecherebbe), ad ogni modo “connessa” ed allo stesso tempo distinta da Lui. Per far pace con Dio, pertanto, è necessario far guerra al mondo e a se stessi, operando una sublimazione della militia super terram fisicamente intesa, finalizzata all’“assalto al cielo” a mezzo della “violenza dell’amore“: lo strumento per conseguire la carità, virtù suprema in una prospettiva “bhaktica“ qual è quella cristiana
, è la “grande guerra santa“
, che ha luogo nel cuore e ha per scopo la sua purificazione
. Da questo punto di vista non si può conoscere Dio se non amandolo ”con tutto il tuo cuore, con tutta la tua mente, con tutte la tua forza” (Mc 12,30; v. anche Dt 6,5): qui l’autentica gnosi consiste nell’amore, relazione tra due persone che si compenetrano reciprocamente pur rimanendo soggetti “separati“. Ciò, sebbene afferisca ad un altro piano, potrebbe essere accostato allo “svuotarsi“ (kénosis) del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo ai fini della loro reciproca inabitazione (pur nella distinzione delle Persone divine): ”movimento“, questo, proprio della vita intradivina, che, in quanto attività contraddistinta dalla mutua e costante circolazione di amore tra le Persone della Trinità
, è con tutta evidenza possibile unicamente in presenza di una dimensione “personale“ e “relazionale“.

5. Aniconismo mentale e delicatezza dei segni divini: la necessità di una gerarchia spirituale

Un discorso a parte merita, a nostro parere, l’“iconoclasmo interiore”, topos della spiritualità esicasta
 (in particolare sinaita
), che si concreta nel rifiuto della immaginazione
, strumento mentale che, inficiando la meditazione delle realtà ultime da parte dell’uomo, fa “cadere“ il praticante nell’estasi pura e semplice
; ad essa l’asceta sostituisce la “vista interiore”, mezzo intellettuale attraverso cui egli procede ad una preliminare esplorazione delle proprie viscere al fine di individuare il “luogo del cuore”, ove potrà realizzarsi l’unificazione di tutta la persona umana. Nella mente non assoggettata al cuore si producono le associazioni della ragione discorsiva, che distolgono dalla vigile attività di preghiera (cfr. Sal 76,4: “rifletto, e viene meno il mio spirito“); peraltro, secondo G. Bernand, “le chemin védantique du yoga, de la buddhi et l’ascèse hésychaste de libération de l’intellect ont en commun cet effort, qui consiste en une intériorisation progressive, une extinction des forces de l’imagination“
. 

Il combattimento contro tali illusioni, che si possono manifestare anche sotto forme apparentemente benigne
, è da intendersi anche in questo caso come il tentativo di trasmutare “forzosamente” la natura umana traviata dal peccato. A questo proposito, Gregorio Sinaita incoraggia: ”Quando, occupato nella tua opera,…vedi la sedicente immagine di Cristo, degli Angeli, dei Santi, non accettarla, rischieresti di soffrirne. Non permettere al tuo spirito di fabbricarne. Tutte queste formazioni esteriori intempestive hanno l’effetto di sviare l’anima“
. La stessa immagine di Cristo è in questo senso un’idea, un prodotto della mente da cancellare in quanto impedimento nel cammino verso la théosis; ad eloquente conferma di ciò, Nicodemo l’Aghiorita riporta le parole perentorie di Nilo (Evagrio): “Nella tua preghiera non raffigurarti la divinità“
 (cfr., relativamente all’“uccisione“, evidentemente “intellettuale”, del Buddha in ambito zen, infra, 45). La produzione di immagini nella mente umana determina pertanto una sorta di barriera insormontabile, che impedisce che l’orazione raggiunga Dio: si noti, al riguardo, come nello yoga la prathyâhâra (“ritrazione dei sensi“) costituisca la premessa del dhâranâ (“concentrazione“), configurandosi come il recedere del manas (“mente“, facoltà mediante la quale i sensi esercitano la loro azione: non “gli occhi vedono”, ma “il manas vede attraverso gli occhi“) dalle impressioni sensibili che scaturiscono dalla relazione con il mondo esterno (cfr. il “silenzio della mente“ nell’esicasmo, volto a “far parlare“ Cristo).

Mentre le “visioni estatiche” costituiscono in linea generale una “tentazione“ – relativa alle prime fasi del lavoro interiore – da evitarsi per non cadere nell’illusione di aver raggiunto Dio –, attraverso il “nascondimento“ (parachóresis) già citato la divinità stessa mette immediatamente alla prova il praticante già esperto, senza che un tale “silenzio“ possa essere minimamente accostato alle “notti dell’anima“ di certo misticismo occidentale
, costituendo queste ultime una “uscita” tendenzialmente “sensuale”, individualistica e sentimentale. L’esicasta esercita pertanto la fuga mundi (xenitéia) poiché il mondo è generatore di rappresentazioni immaginifiche che determinano il peccato
: e ciò segna nuovamente un irriducibile motivo di distinzione con certa spiritualità occidentale, in particolare con l’ascetismo di un Ignazio di Loyola, rispetto al quale la preghiera del cuore si differenzia per essere un metodo di meditazione non discorsiva (non connessa all’attività della mente, accolta al contrario, nel “terzo modo di pregare” del santo spagnolo
), che si avvale di un inflessibile aniconismo interiore.

La distinzione fra “fantasmi menzogneri“ del pensiero umano e segni oggettivi della Grazia è determinata dal padre spirituale (sulla cui figura v. infra, 55 ss.) in ragione del carisma della diákrisis
, ”discernimento degli spiriti“ in virtù del quale egli dispone tra l’altro della kardiognosía (“conoscenza del cuore“ del discepolo a motivo della capacità di penetrarlo) e che risponde alla estrema discrezione delle funzioni esercitate dallo stesso maestro: Dio non si manifesta unicamente in ciò che è palese nella sua imponenza (terremoto, fuoco, forte vento), ma si dissimula (in quanto Deus Absconditus
) nel “sussurro di una brezza leggera”, ossia negli eventi sottili, finemente interpretabili come segni divini (cfr. 1Re 19,11 ss.)
. La delicatezza della materia in oggetto comporta peraltro una gerarchia dei ruoli che non è da intendersi come fisima elitistica, ma quale imprescindibile strumento di difesa dall’errore; a questo proposito, Isacco il Siro eloquentemente recita: ”È un grande male dare un insegnamento elevato a qualcuno che è ancora al livello dei principianti”
.

6. Contemplazione ”riflessa“ e militia super terram                                                                                

L’incontro con la presenza divina nel proprio cuore attraverso il ritorno in se stessi costituisce una modalità di relazione con la divinità del tutto difforme, se non addirittura opposta (anche a livello antropologico, come vedremo infra, 122 ss.; cfr. inoltre infra, 51 ss.), rispetto all’uscita da sé che indurrebbe la visione diretta delle epifanie divine. Il non voler vedere Cristo in questo mondo da parte del monaco di un eloquente aneddoto cristiano-orientale
 (da confrontarsi con quanto riportato di Gregorio Sinaita supra, 42), equivalente al motto, declinato in senso “guerriero“ secondo la prospettiva zen, ”se incontrate il Buddha, uccidetelo”
, si riconnette alla tradizionale (scritturistica e patristica) argomentazione dell’impossibilità di accedere, in questa vita, alla contemplazione vis à vis della divinità, dato il costitutivo occultamento della sua essenza in una nube oscura ed impenetrabile: ”Non puoi vedere il mio volto, perché l’uomo non può vedermi e vivere” (Es 33,20). Una tale incapacità implica che ciò che si vede, salvo gli imperscrutabili ed assolutamente liberi interventi della Grazia (“Farò grazia a chi farò grazia e avrò pietà di chi avrò pietà“ (Es 33,19)), costituisce inganno diabolico. In particolare, in relazione alla “visione riflessa” ed alla “conoscenza parziale” attingibili in vita, è eloquente 1Cor 13,12: il passaggio dal “vedere come in uno specchio, in immagine” al “vedere faccia a faccia”, per cui l’uomo “conoscerà perfettamente, come perfettamente è conosciuto da Dio”, è conseguibile unicamente con il sacrificio estremo. A questo proposito, anche nel sufismo è evidenziata l’impossibilità di contemplare in vita il volto di Dio: e ciò che in una prospettiva teistica è espresso come “tenebre“ (che nell’esicasmo si frappongono insuperabilmente tra Dio e il praticante), velo con cui Dio si “protegge” da sguardi che non sarebbero in grado di sostenerne la potenza (v. Mt 17,5-6) – allo stesso tempo, pertanto, proteggendo l’uomo il cui sguardo è rivolto verso di lui –, equivale da un punto di vista “a-teistico” (ma non ateo!) alla çûnya buddhista
, “vuoto“ come pienezza della realtà non manifestata. In questo senso, la disciplina esicasta si inserisce all’interno di un orientamento spirituale che, pur negando la possibilità di accedere in vita alla trascendenza in essentia, tuttavia afferma la facoltà di “assaporare“ il gusto
 della “consolazione“ divina (v. Sal 34,9) procedente da una relazione con essa: tra gli altri, Diadoco di Fotica affermava che “il sentimento è assaporare con certezza, per mezzo dell’intelletto, l’oggetto del discernimento“
.  

D’altra parte, il ”Tu non mi vedrai che di spalle; ma il mio volto non si vedrà” (Es 33,23)
, traslato nella prospettiva neotestamentaria, indirettamente rimanda al motivo evangelico della sequela Christi: non potendo contemplare Gesù, dopo che egli è asceso al cielo, che “di riflesso“ ​– la gloria divina configurandosi come un sole che, luce e fuoco i cui segni sono attestati presso gli esicasti nelle forme della luminosità in primis del volto e del calore ascetico, acceca e brucia chi si dispone alla sua visione (è necessario dunque che essa passi affinché sia possibile vedere almeno le sue spalle)–, occorre seguire le sue “tracce“, delicatamente segnate nell’intimo di ogni creatura, allo stesso modo in cui i discepoli dovevano accodarglisi (cfr. Mc 8,34); al contrario, l’atteggiamento puramente umano di Pietro in Mc 8,32-33 risulta essere “satanico“ in quanto di “ostacolo” al compimento dell’economia salvifica. In questo mondo si può seguire Cristo, riconoscendolo in ciò che “segna“ in profondità il cuore dell’uomo: potremmo aggiungere, con una forse azzardata proporzione matematica, che volto: spalle (o tracce) = essenza: enérgeia
. Il presupposto teologico che qui agisce consiste nella possibilità di cogliere in vita Dio non in quanto ousía (cfr. arabo ghayb, “invisibile”
), ma nella partecipazione delle sue enérgeiai
, processioni increate della divinità “rivelate” per il tramite dei suoi atti (ossia Spirito Santo che, donando tutto se stesso, interviene nel mondo) e comunicabili per Grazia poiché manifestate, “operazioni“ divine la cui acquisizione da parte dell’uomo determina la assimilazione della luce increata del Tabor (Mt 17,1-2) e della suprema “ferita dell’amore“. Tra gli altri, Massimo il Confessore illustra chiaramente il modo dell’“identità“ al livello delle enérgeiai tra uomo e Dio: “così Dio e quelli che sono degni di Dio non hanno più in tutto che una sola e medesima attività...questa energia comune è l’energia di Dio”
; e la partecipazione dell’uomo alle “energie increate“ o ”Nomi di Dio“ è espressa nell’adagio palamita, mutuato dallo stesso Massimo il Confessore, secondo cui gli esicasti divinizzati divengono “senza origine ed infiniti“, ciò che trova perfetta rispondenza in ambito islamico (“il Sufi non è creato“)
. 
Sebbene Cristo sia già passato tra gli uomini, ciononostante Egli permane nel mondo, ciò che è suggerito appunto dai segni della sua presenza costante, che conferiscono una superiore ratio al cosmo intero. La sequela Christi, che si costituisce di un accompagnarsi a Lui insieme ad un inevitabile cadere (cfr. 1Cor 10,12), cui deve succedere un rialzarsi assistiti dalla Grazia, costituisce il nocciolo della “militanza“ cristiana, ed ogni peccato, per quanto grave esso possa essere, non potrà mai cancellare la tenera e salda disposizione dell’adesione a Cristo: ogni uomo sarà infatti giudicato non tanto per gli effetti delle sue azioni, quanto per l’intenzione che in esse egli mette
. D’altra parte, l’ineluttabilità del peccato, che esige l’indispensabile soccorso-concorso della Grazia nell’ambito della “risalita”, contribuisce a caratterizzare il Cristianesimo quale spiritualità in certa misura “impossibile” (poiché la meta che esso propone è, nella sua pienezza, costitutivamente inattingibile, ancorché “avvicinabile”), oltre che “scandalosa” poiché antinomica
, laddove, per citare un esempio illuminante, solamente l’umile Simone di Cirene porta la croce (Mc 15,21), mentre “chi mi tradisce è vicino” (Mc 14,42).                                                                                
7. La “discrezione“ dell’esicasta. Uscire dal corpo-peccato e rientrare nel corpo- tempio                                                  

La concretezza del raggiungimento di determinati stati spirituali nell’ambito della pratica esicasta, fuori da ogni eccesso “miracolistico“, è dimostrata e scandita dalla manifestazione di segni reali (calore, senso di pienezza (plerophoría) e di pace spirituale (hesychía), luminosità (una delle prove per antonomasia della discesa dello Spirito Santo sull’uomo) ed incorruttibilità del corpo post mortem, riconciliazione con il creato (cfr., in Occidente, il caso di S. Francesco, ”amico“ delle belve più feroci)). Uno dei segni che non inganna è indiscutibilmente costituito dalle “lacrime del secondo battesimo”, lacrime rituali e non patetiche (esse sgorgano senza contrazioni muscolari
) che, realizzando la “potenza” del “primo battesimo”, costituiscono l’espressione visibile del pénthos successiva all’ottenimento di quell’“impassibilità attiva” (apátheia) di cui si discuteva precedentemente (supra, 24-25). Ci troviamo qui precisamente al polo opposto rispetto sia all’“attivismo sociale” occidentale, reo di ridurre il Vangelo a messaggio etico-politico, che a certi illusori vagheggiamenti tipici dei movimenti pentecostali et similia, che scambiano, nella migliore delle ipotesi, i primi segni del cammino con il suo esito
. Nell’ascesi esicasta non si tratta tanto di “ricevere i doni dello Spirito Santo“ – carismi reali il cui conseguimento non costituisce tuttavia la finalità di una tale disciplina – quanto “lo Spirito Santo come dono“: e ciò segna una irriducibile difformità tra l’esicasmo e i movimenti di cui sopra, gli “eccessi spiritualistici“ dei quali si moltiplicano esponenzialmente in ambito protestante, ove, in assenza di una autorevole mediazione ecclesiastica, assumono il carattere di autentiche aberrazioni. 

Tra gli altri, Isacco il Siro esorta: “Non confrontare chi compie prodigi e grandi opere nel mondo con chi vive nel silenzio. Ama l’inoperosità (poiché Cristo agisce in noi: cfr. Gal 2,20, n. d. r.) del silenzio più che il saziare gli affamati nel mondo o che il convertire molti popoli a Dio. È meglio liberare se stesso dalle briglie del peccato che liberare gli schiavi dalla schiavitù”
. Un tale invito sta ad ulteriore dimostrazione del fatto che l’esicasmo rappresenta il nucleo della tradizione cristiano-orientale, configurandosi come via puramente spirituale (ma non spiritualistica!) che, sull’esempio del Vangelo, trascende la realtà sociale, pur senza rifiutarla
. In contesto indiano le siddhi, poteri miracolosi indotti dalla pratica yogica, non costituiscono in sé la “realizzazione“, ma esprimono i segni e le tappe di un progresso spirituale la cui esibizione agli occhi dei non iniziati o il cui utilizzo strumentale sono deplorati dalla tradizione indù, poiché, in quanto “accidenti“ che ineriscono all’ambito fenomenico, farebbero dell’aspirante jîvanmukta (“liberato in vita“) un semplice operatore magico
, ciò che arresterebbe l’ascesa spirituale ad uno stadio inferiore ancora soggetto alla volontà individuale di dominio sugli elementi (e dunque al condizionamento dell’“io“), in luogo d’orientarla verso la mukti (“liberazione“): e l’umiltà come decondizionamento dall’ego è condicio sine qua non anche dell’ascesi esicasta, nell’ambito della quale, sebbene siano talora attestati carismi particolari quali chiaroveggenza, taumaturgia e facoltà in campo esorcistico, questi sono irrilevanti ai fini della théosis (dalla quale possono addirittura distogliere
).
Mentre, per tornare in ambito cristiano, il mistico è oggetto di un’estasi, di un’uscita passiva
 ed immaginifica, diremmo quasi (per ciò che concerne, a livelli inferiori, il carismatico) di una “suggestione psichica”, l’esicasta è “soggetto enstatico”, conservando la propria “personalità“ anche nei momenti più elevati del percorso  spirituale (sulla vexata quaestio dell’“estinzione“ e della “permanenza“ in Dio si veda infra, 112 ss.), non uscendo mai da se stesso, ma anzi rientrandovi (poiché “il  regno di Dio è dentro di voi” (Lc 17,21
)): vale a dire reintegrando ciò che prima era scisso e disperso nella molteplicità e partecipando (possedendo, non essendo posseduto) della modalità suprema dell’esistenza nell’unione ineffabile in Cristo (che non è mai “identificazione“ con Cristo (infra, 47 e n. 163, 54 ss. ed in particolare n. 195, 98 n. 343 e 344), ciò rappresentando un’impossibilità metafisica). Anche nel sufismo e nel nembutsu gli stati di trance o di suggestione ipnotica, oltre ad essere ben distinti dalla visione penetrante dell’essenza del reale, sono concepiti come degenerazioni rispetto alla pratica regolare, il fine dell’ascesi essendo la partecipazione del sovrannaturale e non certo uno stato disgregato della personalità
: in particolare, i contemplativi islamici conseguono non la perdita della coscienza personale, ma “un sens d’enrichissement et d’approfondissement de la personnalité“
; inoltre, per quanto riguarda l’esoterismo islamico, secondo la confraternita naqshbandî “celui qui trouve dans la représentation de la forme (de son cheikh) une ivresse (sukr) ou un évanouissement extatique (ghaîbah) doit renoncer à l’image et s’orienter vers l’état même qui en résulte pour lui“
. 

Un tale incomponibile conflitto tra la spiritualità ortodossa e le evasioni passionali non infrequenti nell’Occidente postmedievale – evasioni non ancora libere dal fluire delle associazioni mentali
 –, rimanda indubbiamente ad una evidente difformità nella percezione del corpo e della materia (in realtà santificati dall’Incarnazione): non a caso, la tradizione cristiano-orientale ammette compattamente la possibilità di afferrare le realtà spirituali nelle forme create presenti nel mondo; eloquenti, a questo proposito, sono le parole dello starec Disiderij, padre spirituale dello schimonaco Ilarion, autore di Sulle montagne del Caucaso: “in tutto il mondo spirituale e materiale io vedo solo due parole: Gesù Cristo”
. Il processo enstatico
 in questione non richiede, e anzi nega, la necessità di evadere in una supposta realtà ultramondana ed ultracorporea, nel segno di un’uscita da sé che si ammanta di un individualismo sentimentale assolutamente insostenibile dal punto di vista dell’Oriente cristiano. Il creato (e dunque il corpo) nasconde infatti una sostanza ultima che è possibile penetrare, scorgendo così in tutte le cose un sacramento della presenza divina (cfr. Mt 25,40: in ogni persona c’è Cristo, in Cristo c’è ogni persona): in questo senso è necessario “camminare per fede e non per visioni“ (2Cor 5,7). Mediante lo “scioglimento“ dell’ego, riconoscendo ed aprendosi alla Presenza divina, si supera la dualità, il mondo esterno divenendo in tal modo “trasparente”, ossia luogo visibile della manifestazione di Dio. L’idea della sussistenza di una radice spirituale nel mondo (oltre che di una differenza “ontologica“ tra questo e la trascendenza) è attestata in tutte le tradizioni religiose (cfr., ad esempio, la nozione zen di jijimuge, ”presenza del Buddha in ogni cosa particolare“): ciò che costituisce uno dei motivi centrali di incompatibilità tra queste ultime e le relative forme eterodosse in senso panteistico o dualistico. E poiché anche la materia è segnata dalle “impronte di Dio“, essa si fa immagine di qualcosa che la trascende e che “parla“ agli uomini, assumendo, in vista di tale “comunicazione“, un registro simbolico che si compone di “tracce“ tanto penetranti quanto sottili: non a caso, contemplare il cielo sulla terra è la finalità dell’ascesi cristiano-orientale
.

Sul tema a nostro parere centrale dell’enstasi, oltre a Brjančaninov
, si è espresso in maniera adamantina Meyendorff
, che ha messo in luce gli elementi di continuità e di distinzione tra mistica platonica e spiritualità cristiana, seguendo la linea della tradizione alessandrina, confluente in particolare – per il  tramite dei vari Clemente di Alessandria, Origene ed Evagrio – nell’Oriente cristiano. Qui si diffuse un orientamento che innanzitutto attenuava i residui intellettualistici e potenzialmente “spiritualistici” del platonismo, tendenti a considerare la materia come elemento ontologicamente “inferiore“ rispetto all’anima: rettificazione, questa, successivamente condotta secondo un orientamento “cordiale”
, di cui rappresentante per eccellenza sarà lo Pseudo-Macario; la stessa dottrina evagriana, presupponendo “une sortie du corps“, necessitava invero di “un correctif christocentrique”
. Significative, sebbene necessariamente schematiche, sono inoltre le messe a punto di Meyendorff sul percorso complesso ma coerente che avrebbe condotto, secondo un indirizzo parallelo e “vincente” rispetto a quello intellettualistico – sistematizzato dallo Pseudo-Macario medesimo e del tutto compiuto con Gregorio Palamas – alla valorizzazione peculiarmente cristiana del corpo quale “tempio dello Spirito Santo che è in voi” (1Cor 6,19)
, “membra di Cristo” (1Cor 6,15) e “santuario” distrutto dai giudei e fatto risorgere in tre giorni (Gv 2,19-21). Esso costituisce, in tal senso, un organo dell’anima suscettibile di divenire dimora di Dio (1Cor 6,20), l’unificazione con Lui riguardando anche la dimensione della corporeità: al riguardo, Massimo il Confessore spiega che “tutto intero Egli (Dio, n. d. r.) si comunica a coloro che, tutti interi, ne sono degni“
. Lo stesso peccato non promana dalla materia, ma dalla libertà procede proprio contro quella (1Cor 6,18): non a caso ”…les hésychastes ne recherchent pas Dieu en dehors d’eux-mêmes (come facevano i neo-platonici, sostenitori della “philosophie du dehors”, n. d. r.)…mais ils le trouvent en eux-mêmes, dans leurs corps eux-mêmes, puisque ces corps sont membres du Corps unique, grâce à la communion rendue accessible dans l’Église…La spiritualité hésychaste, dans la perspective palamite…trouve son fondament dans une perspective toute paulinienne du corps humain”
. I cristiani, sembra dirci lo studioso russo, possono trovare in se stessi la presenza oggettiva di Dio in Cristo a motivo dell’Incarnazione, elemento distintivo e fondante del Cristianesimo, che si configura come svelamento delle potenzialità salvifiche insite nella carne, nelle parole di Simeone Nuovo Teologo ”comunione con l’Incomunicabile e conoscenza dell’Inconoscibile”
: l’assunzione da parte del logos della natura umana conferisce alla materia un significato superiore, che è luce, bellezza, ordine, libertà. Come si accennava sopra, con la dottrina palamita si produsse il completo abbattimento delle eventuali derive spiritualistiche di stampo neoplatonico: proprio l’attribuzione di una così elevata funzione al corpo
 è motivo fondante della necessità della sua custodia
. Mentre in Islâm – aggiungiamo noi tentando di approfondire la problematica della relazione Dio-uomo e della qualità dell’unione “mistica” auspicata da tutte le discipline iniziatiche – si parlerebbe di “approssimazione” (comparabile alla realizzazione della biblica “somiglianza“) ad Allâh, nel senso di profonda vicinanza con Lui che determina un rapporto personale di intimità
 (si pensi alla maqâm al-qurba del sufismo, “stazione della prossimità“, peraltro concernente lo stesso Seyidnâ Aïssa
 (Gesù in Islâm), uno degli “approssimati“ (Muqarrabûn) nel Corano
: l’uomo conosce Allâh sentendolo prossimo a sé), nel Cristianesimo, che si pone esplicitamente in una prospettiva di comunione con il Dio vivente, lo iato ontologico tra Creatore e creatura, pur non risultando affatto annullato – questa irriducibile distinzione implicando il conferimento di senso misterioso al creato –, si riduce di molto rispetto a quello incommensurabile proprio dell’exoterismo islamico. Per l’appunto ”comunione” (koinonía), parrhesía (v. supra, 38-39), “nuova alleanza“ (cfr. Eb 9,15 e 12,24) potrebbero costituire dei termini sufficientemente adeguati per esprimere il rapporto che si instaura tra la Persona divina e l’esicasta “divinizzato“ (cfr. latino iugum, sanscrito yoga nel senso di “giogo”)
; d’altro canto, una tale dimensione precipuamente “effusiva“ e relazionale presuppone di necessità un irriducibilmente Altro-da-sé che non potrà mai identificarsi con l’uomo.

8. Starec, umiltà, personalità. La dimensione “negativa“ dell’esistenza spirituale                                                     

Nell’arduo percorso spirituale intrapreso, l’esicasta deve essere assistito da un maestro (russo starec, greco geron, arabo shaykh
, sanscrito guru), presenza discreta dello Spirito il cui requisito essenziale è costituito dall’umiltà
, da intendersi nel senso di virtù metafisica e non quale semplice disposizione psicologica
: il monaco deve cioè negare alla base sé stesso, sull’esempio di Cristo, che, oltre ad aver rifiutato una corona regale per una di spine e ad aver ricevuto per trono una croce, dissimulò la sua natura gloriosa (v. Fil 2,7) per avvicinare – in tal modo salvandoli ​– i più peccatori tra gli uomini
. Ciononostante, neppure una siffatta abolizione della propria individualità comporta la negazione dell’idea di persona, non verificandosi affatto una “spersonalizzazione“
. In base al paradosso per il quale ciò che è più “me“ di me è radicalmente Altro, un tale spossessamento dell’ego si configura come un’assenza (dell’“io” come costruzione del pensiero) che favorisce il disvelamento della Presenza (di Cristo in noi: v. Gal 2,20): il monaco diviene così una “spugna” che recepisce e diffonde lo Spirito. Lo starec (“padre spirituale“), ”contenitore” cui attingere lo Spirito medesimo, riceve da quest’ultimo la Sua “influenza” per trasmetterla al discepolo
, avendo fatto continuamente esperienza di ciò che egli comunica al figlio spirituale. In ultima analisi, si tratta di un fare vuoto in sé per aprirsi a Dio (v. Gv 3,30): negando integralmente il proprio ego, l’uomo vince le potenze demoniache, costitutivamente incapaci di “umiliarsi“. Nella spiritualità cristiana, affinché si dispieghi la relazione teandrica, alla eternamente presente catabasi divina deve rispondere l’anabasi umana, movimenti entrambi indotti dall’umiltà. L’ascesa dell’uomo a Dio (che è una discesa da se stessi nell’umiltà), tendente alla théosis, e la discesa di Dio verso l’uomo (che è una rivelazione
), emblematicamente espressa nel mysterium incarnationis, si incrociano, congiungendosi nella luce increata che è attività divina (enérgeia), luogo dell’incontro tra il Dio vivente e l’Uomo deificato: in questo modo, ciò che è increato in noi “risorge“ all’autentica Vita. Il monaco deve abbassarsi  per risalire (“chi si esalta sarà umiliato e chi si umilia sarà esaltato”(Lc 18,14))
: l’ascesi esicasta si configura, in tal senso, come ascesa verso l’umiltà, poiché all’annichilimento dell’io corrisponde l’emergere del sé interiore. Laddove la superbia – elevazione dell’io – fa precipitare (v. il caso emblematico di Lucifero), l’umiltà – “crocifissione“ dell’io – fa ascendere (v. Cristo in croce), mentre Dio si “abbassa” per amore, raggiungendo l’uomo nel suo peccato, toccandolo nelle sue corde più riposte ed attraendolo a sé. Così, se l’uomo lo vuole ed è giudicato degno dal Padre, quest’ultimo diviene intimo confidente ed ospite presso la sua creatura, per esercitare quella “circolazione d’amore“ cui si faceva cenno in precedenza (supra, 41). Il padre Scrima utilizza parole illuminanti per comporre le profonde antinomie proprie di una così delicata materia: ”viene su di te la Grazia; e tu, invece di espanderti…ti ritrai, le fai spazio in te…Chi ha l’umiltà in sé… si colloca all’estremo opposto (riconoscendo la propria pochezza di fronte alla maestà divina, n. d. r.) – e insieme nel luogo vicinissimo
 – a dove Dio stesso si pone“
. 

Per tornare alla figura dello starec, egli è un modello carismatico, compassionevole ma allo stesso tempo fermo, per il discepolo, cui non ordina nulla: l’obbedienza di quest’ultimo, forma emblematica dell’umiltà, procede sempre da una libera adesione ad una virtù dimostrata in primis dal carisma diacritico, che permette tra l’altro di distinguere, riguardo agli effetti del lavoro spirituale, tra frutti reali dello sforzo umano, in relazione sinergica con il libero “gioco“ della Grazia, ed illusione diabolica (o talvolta naturale)
. Il tema della direzione spirituale, che implica il costituirsi di una relazione di paternità-filiazione nello Spirito, è fondante nella prospettiva esicasta, e costituisce uno degli elementi che avvicina la suddetta a varie tradizioni iniziatiche, tra cui quelle islamica, induista e buddhista, anche in virtù dell’assenza di una correlazione necessitante tra gerarchia “ordinaria“ e direzione spirituale nell’Oriente cristiano
. Intorno a ciò, sempre Scrima argomenta che ”questa funzione (di padre spirituale) è, per essenza, non istituzionalizzabile…e non “sedentarizzabile”. Essa si mantiene in una singolarità irriducibile rispetto ad altre strutture, categorie, funzioni affini, con le quali però non va confusa: per esempio quella di padre spirituale nel senso di confessore…o quella di direttore di coscienza, funzioni estremamente preziose, ma che non coincidono con quella di padre spirituale”
. L’ermeneutica del simbolo ivi sotteso (“… [le] Père spirituel n’est pas seulement le maître (praeceptor) mais, littéralement, celui qui donne naissance (non ex sanguinibus, neque ex voluntate carnis, neque ex voluntate viri, sed ex Deo) à un être nouveau dans le Christ…“
) e, per l’appunto, la distinzione tra praeceptor in senso “ordinario“ e maestro spirituale, funzione che trascende lo status religioso – oltre all’impossibilità di inquadrare quest’ultima in forme istituzionali – inducono a presumere una dimensione ulteriore rispetto a quella puramente dogmatica. 

L’umiltà, ”figura senza volto del vuoto“
, “signe de l’abandon du soi et de la communion à la Persone absolue”
, costituisce una assoluta “sottomissione“ a Dio (cfr. arabo islâm, sottomissione motivata dall’accettazione della realtà del proprio limite ontologico, ciò che costituisce, da tale punto di vista, il fulcro dei monoteismi), e in quanto virtù radicalmente “negativa“ si inserisce ad hoc nell’ambito della spiritualità cristiano-orientale: la teologia apofatica, in primis elaborata, oltre che da Dionigi  l’Areopagita e Gregorio di Nissa, da S. Basilio – secondo il quale con l’attribuzione alla divinità di concetti (immagini della mente umana che impediscono l’accesso alla trascendenza) si scade nell’idolatria –, esprime l’inafferrabilità di Dio a motivo dell’impossibilità umana di cogliere la sua abissale profondità
. Anche in Occidente la “teologia negativa” non è rimasta sconosciuta, sebbene oscurata dall’indirizzo tomista: valga per tutti l’esempio emblematico di Eckhart, che definiva la divinità Abgrund (ovvero un “puro nulla“). In una tale ottica, il “liberarsi di Dio“ (che ricorre, oltre che in Eckhart, anche in certa ascesi buddhista) esprime l’affrancarsi dalla rappresentazione illusoria – operata a mezzo del conferimento alla divinità di attributi che, per la loro stessa natura limitata, non possono definirla – di un Dio che, in una prospettiva apofatica, non esiste se non nella mente dell’uomo. Relativamente allo yoga ed al sâmkhya, Eliade asserisce che “la prima fase della conquista di questa “conoscenza“ (dell’âtman, n. d. r.) consiste nel negare che lo spirito abbia degli attributi“
. In altre parole, per “farsi Dio“ è necessario distruggerne l’immagine “psichica“: per “vedere” colui che è al di sopra di ogni pensiero ci si deve liberare da ogni pensiero
. Relativamente alla medesima teologia “negativa”, suggestive analogie sono rintracciabili nell’ambito del Buddhismo Mahâyâna e tantrico, ove l’idea di çûnya può essere fedelmente resa con ”Vuoto” in senso trascendente
, ed in contesto vedantico, per mezzo della nozione di Brahma-nirguna (“non qualificato“: cfr. la nozione di ghayb in contesto islamico, per il cui significato si veda supra, 46 e n. 154), entrambi da intendersi nel senso di una Possibilità illimitata da cui hanno origine tutte le cose, vuoto che, seppure pienezza non manifestata (in quanto tale non riconducibile alla categoria del “non-essere”
, quantomeno nella accezione con cui essa è utilizzata nella filosofia occidentale moderna), ricolma della sua trascendente “vacuità“ tutto ciò che esiste: in un tale incommensurabile Fondo la personalità divina non è contemplata, non potendo pertanto sussistere alcuna relazione tra un tale “abisso sovraessenziale” e l’uomo. Nell’ottica cristiana l’impersonalità della trascendenza divina risulta inattingibile poiché l’uomo è in nuce una Persona; in quanto tale, egli necessita di una relazione, nell’ambito della quale scopre il completamento di sé, ovvero ciò che in fondo, realmente, egli è. Una dimensione implicitamente apofatica è inoltre presente nell’islamico Allâh akbar, in virtù del fatto che “Dio è più grande” di qualsiasi cosa si possa umanamente concepire: di Lui, come insondabile vertigine del Nulla, si può dire solo ciò che non è.

Nel Cristianesimo l’umiltà, riconoscimento della “vacuità“ di sé (e del mondo) rispetto a Dio, trova la sua esemplare manifestazione in Maria, ”piena di Grazia“ perché umile e ”vergine” come in Islâm il Profeta è “illetterato”. I due sono figure dell’“ignoranza“, e quindi due modelli di perfezione umana (attestata dalla soluzione dei conflitti: la Theotókos è allo stesso tempo vergine, madre e sposa), punti di raccordo tra uomo e Dio
 sui quali quest’ultimo agisce in ragione del loro ritrarsi da sé: solo l’essere “matrici attive“ non toccate dalla mondanità potenzialmente peccaminosa apre alla suprema affermazione dello Spirito nella persona umana
. 

L’obbedienza a Dio per il tramite del padre spirituale (sulla base del “non chiamate nessuno “padre” sulla terra“ (Mt 23,9), poiché tutte le paternità spirituali partecipano dell’unica paternità divina) crocifigge l’umanità, producendo la liberazione dagli idola, cui è sostituita l’adorazione del Dio uno e trino
. Questi si trova in primis nel silenzio, nell’oscurità, nella solitudine del deserto; per trovarlo, l’uomo deve cercare a fondo se stesso, scavando nella propria individualità al fine di scoprire la “fonte dell’acqua“: ciò che è possibile solo mediante il tacere, fugere, quiescere che una voce suggerì all’eremita Arsenio
, poiché proprio dove sembra non ci sia vita c’è la Vita. Tutta l’esistenza spirituale dell’esicasta è scandita da un “astenersi“ (fuga mundi, per l’appunto nelle forme esemplari dell’obbedienza, della povertà e della castità) dalle passioni del saeculum attraverso operazioni negative (veglie, digiuni, silenzio, disposizione all’ascolto ed all’attesa): gesti di radicale rifiuto della vita (sulla cui funzione si veda infra, 121-122), intesa in senso biologico-naturalistico, che si esplicano anche nel padroneggiamento dei processi fisiologici (in specie di quelli respiratorio e cardiaco). Una tale disciplina interiore è evidente nello yoga, ove battito cardiaco e respirazione sono arrestati per tempi notevolissimi: a questo proposito, Eliade parla dell’“abolizione (o il superamento) della condizione umana, risultante dal rifiuto di conformarsi alle più elementari inclinazioni dell’uomo“
. Gli atteggiamenti in oggetto, inoltre, devono essere necessariamente indotti da un’attitudine di autentica libertà “spirituale“ dai condizionamenti mondani, non dovendo essi esaurirsi in una mera rinuncia materiale non interiorizzata
. “Monaco“ (dal greco mónos) è chi, “pensando“ senza pensare, “agendo“ senza agire, “parlando“ senza parlare, è monótropos (sperimentando un’“unica forma“ di vita) e “teologo“, cioè colui che prega anche quando formalmente non è in raccoglimento, dato che tutta la sua esistenza è una parola a-in Dio e, nei livelli superiori dell’ascesi, una parola di Dio (in lui)
. In altri termini, egli è colui che realizza l’oblio della propria individualità per indurre la divinità a rivelare se stessa, all’insegna di una “inazione“ indirizzata ad un superiore agire spirituale, ciò che potremmo accostare al wei-wu-wei taoista
, “agire senza agire“ consistente in una pura azione che, trovando in se stessa il proprio scopo, risulta essere scevra della volontà di realizzazione di una finalità ad essa esterna; si tratta, in altre parole, di un “atteggiamento spirituale“ determinante la conformità all’ordine trascendente (Tao) del mondo. In tal modo, l’asceta celebra in sé una “liturgia cosmica“ che si accorda con l’universo tutto, in un certo senso “facendosi Dio“ – sebbene la prospettiva teistica non sia espressamente contemplata nella tradizione estremo-orientale in questione –, non agendo ma provocando l’azione“ (cfr. l’aristotelico “primo motore immobile“, “inagente“ ma al tempo stesso “originante“ il moto), non essendo agito ma dominando e producendo il movimento: elevandosi, in ultima analisi, al di là degli opposti (yin e yang). È qui evidente la totale contrapposizione tra un tale punto di vista tradizionale (che non manca di analogie in ambito cristiano: a questo proposito si veda supra, 35, 49 e n. 163, 60-61 n. 212) e l’attivismo pragmatico proprio del mondo occidentale contemporaneo: una tale “inazione” di ordine spirituale è infatti agli antipodi rispetto all’”inattività” pura e semplice, che ne costituisce la recisa negazione.

9. La théosis e la questione della “reintegrazione primordiale“                                                               

Si è già fatto cenno al termine théosis (arabo ta’alluh), che costituisce il fine ultimo dell’iter esicasta nel senso di una metoché (“partecipazione“; cfr. 2Pt 1,4) della persona 

umana integrale alla vita divina increata (il Dio cristiano essendo eminentemente vivente): in tale prospettiva si può ben parlare di unione (“essere nell’Assoluto”, nel senso di prendere stabilmente dimora in esso), per cui l’uomo è fatto “preghiera vivente” (secondo la parola “non siete infatti voi a parlare, ma è lo Spirito del Padre vostro che parla in voi“ (Mt 10,20)). Per l’appunto, il passaggio dalla preghiera-domanda alla preghiera-dialogo
, ossia la trasformazione dell’eikôn (“immagine“: la natura umana) in homóiosis (“somiglianza“: una “libertà deiforme”
) a motivo del congiungimento alle energie divine, rappresenta il terminus ad quem dell’ascesa, sebbene la metoché in oggetto non vada assolutamente interpretata come identità di natura con il logos
 (“essere l’Assoluto”), essendo l’ousía divina velata da una tenebra impenetrabile
: la relazione tra Padre e creatura, in virtù dell’impronta-immagine del primo sulla seconda, è, infatti, di homóiosis (“somiglianza“) e non di homoousía (“consustanzialità“ tra Padre e Figlio). Attraverso la “semplificazione” delle potenze dell’anima – con un procedimento dunque opposto alla loro dispersione, conseguenza della caduta indotta dall’abbandono della mneme toû Theoû (“ricordo di Dio“, sul quale v. infra, 108 ss.) – si realizza la potenzialità nascosta della somiglianza biblica (”…i figli devono essere somiglianti al Padre, dei come Dio…”, diceva Gregorio Sinaita
). A questo proposito, secondo Massimo il Confessore la deificazione consiste nel “divenire Dio”
, ciò che in ambito occidentale è espresso da Clemente d’Alessandria: “Il Verbo di Dio si è fatto uomo affinché tu impari da un uomo come l’uomo può divenire Dio”
, laddove il “Dio è divenuto uomo a causa del suo immenso amore” di Ireneo costituisce l’equivalente, dal punto di vista dell’Incarnazione, dell’hadîth ”Ero un tesoro nascosto e ho voluto essere conosciuto; così ho creato il mondo” (in una prospettiva creazionistica, con un accento più “conoscitivo“ che affettivo). La condivisione della vita intratrinitaria, senso ultimo della théosis, implica la partecipazione, come arrhabón (“caparra”
) di ciò che verrà concesso post mortem, alla pericoresi, che fonda, in virtù dell’equivalenza del dono assoluto di sé tra le Persone della Trinità, la divinità del Figlio e dello Spirito Santo. La Verità si manifesta celandosi, cio che è implicito nello stesso termine “rivelazione“, allo stesso tempo un offrirsi ed un nuovo velarsi del mistero: il darsi incondizionato di Cristo sulla croce, gesto “religioso“ per eccellenza cui è connessa una tale “diffusione“ reciproca di amore, produce lo “svuotamento“ (kénosis
) di Dio, e si esprime eminentemente nel sacrificio estremo dell’Incarnazione (assunzione della natura umana ed accoglimento di una condizione umile da parte del logos (Fil 2,6-7)) e della morte sulla croce
 (suprema oblazione di sé a chi non lo riconosce per la sua salvezza: “dove si moltiplicò il peccato, sovrabbondò la Grazia” (Rm 5,20)), prima della quale Cristo effonde lo Spirito, dischiudendo in tal modo all’uomo la possibilità della partecipazione alla vita intratrinitaria. Un tale sublime “consacrarsi“ è solo apparentemente in antitesi con la gloria divina, celata nei luoghi umanamente più imperscrutabili: spazio dossologico per antonomasia è la croce, ove “la mia potenza si esprime nella debolezza“ (2Cor 12,9). In questo senso, parafrasando Scrima e la sua “topologia del nascondimento”
, potremmo parlare di una vera e propria “morfologia del nascondimento“ della divinità, che comporta la necessità di una articolata esegesi spirituale, strettamente connessa al lento dissimularsi di Dio in un mondo il cui ciclo sta per compiersi
. 

Per tornare al carattere della théosis – questo vertiginoso incontro personale con Cristo –, consistendo essenzialmente l’esicasmo in un martyrium sine cruore, il praticante, ”cristificando” se stesso e non semplicemente producendosi in un’operazione di imitatio Christi (che arresterebbe la sua ascesa al livello mistico, Gesù rimanendo fuori da lui), perpetua “su scala minore” (nella misura in cui ciò è possibile alle facoltà umane) il sacrificio di Gesù, interiorizzandolo in toto, sia nell’aspetto “distruttivo” (morte di Cristo in croce
 - morte dell’esicasta al mondo per mezzo dell’annientamento delle scorie egotiche depositatesi su di lui a causa dei logismoí e della philautía) che in quello “ricostruttivo” (Resurrezione di Cristo - théosis,  ”piccola resurrezione” in attesa della “grande“, che si avrà nel giorno del Giudizio
). Secondo R. D’Antiga, ciò equivarrebbe alla reintegrazione nello stato primordiale, dato che “nella perfezione raggiunta l’esicasta vive nella condizione dell’immortalità (Sap 2,23) adamitica, perché la sua anima ha ripristinato l’immagine divina deturpata dal peccato originale…”
. Anche alcuni autori di orientamento “tradizionale“, tra cui in particolare Schuon e J.-A. Cuttat (discussione infra, 68 ss.), sembrano consentire con la tesi in oggetto, in ciò essendo apparentemente supportati da certa letteratura patristica (in realtà decontestualizzata): tra gli altri, Macario il Grande sostiene, riferendosi agli effetti della divinizzazione, che ”egli (Gesù, n. d. r.)…purificherà l’uomo interiore con la purezza di Adamo quando era nel paradiso”
, mentre Callisto ed Ignazio Xanthopouloi a loro volta scrivono: ”…la terra del cuore contiene…la luce originale che la disobbedienza fece perdere ad Adamo”
. Non si tratta certo di metafore, ma, considerata la prospettiva “cristica” e non meramente “adamitica” in cui è inserita la via esicasta, la tesi della reintegrazione primordiale conseguibile in vita – che comporterebbe tra l’altro il recupero dell’immortalità! – non sembra convincente in quanto parziale, la divinizzazione non costituendo semplicemente, nell’ambito della soteriologia cristiana, la restituzione di una condizione passata di integrità dell’essere, ma consistendo anche e soprattutto nella trasfigurazione in Cristo, escatologicamente proiettata alla beatitudine eterna del saeculum futuro; essa, “caparra“ di ciò che avverrà negli éschata, assume senso proprio in vista della “grande resurrezione“ che verrà: in vita, nel cuore-specchio purificato dal lungo e tormentoso travaglio ascetico, si può difatti contemplare non Dio in sé, ma la sua immagine riflessa (assimilandone le “operazioni“). La vita in Cristo, in questo senso, non consiste in un mero regresso al Paradiso perduto, ma nella conquista violenta del “Regno dei cieli“ (v. Mt 11,12, in cui Gesù parla, come sempre, di “Regno dei cieli“ e non già di “Paradiso“
) che deve venire e di cui si può hic et nunc gustare un’anticipazione
: secondo Meyendorff, ad esempio, ”les moines...cherchent à anticiper d’une facon plus parfaite (rispetto ai laici, n. d. r.) sur le Royaume dont ces dons (di Dio, n. d. r.) constituent les arrhes“
. Il Cristianesimo, in virtù dell’Incarnazione, morte e Resurrezione di Cristo, immette nell’ambito della rivelazione il quid che consente già in questa esistenza la possibilità di una condizione ontologicamente superiore allo stesso status edenico, l’accesso all’eucaristia comportando non un semplice ritorno all’immortalità, ma il superamento dello stesso dualismo vita-morte e la partecipazione della Vita. Ciò è confermato dalle parole di Lossky, laddove questi argomenta che la condizione terrena dei cristiani “divinizzati” – una sorta di “escatologismo prepartecipato”
 – è superiore a quella protologica, poiché “la Chiesa è qualcosa di più grande che il paradiso terrestre; lo stato dei cristiani è migliore della condizione dei primi uomini. Non si rischia più di perdere irrimediabilmente la comunione con Dio, essendo contenuti in un sol corpo, in cui circola il sangue di Cristo”
: il cristiano autentico non può più sbagliare la scelta tra bene e male poiché ha esperienza del peccato originale. In questo modo si delinea una sorta di “itinerario spirituale“ che va dallo status ante peccatum alla caduta, riscattata dalla “discesa sacrificale“ di Cristo, iter tutto orientato alla contemplazione del Volto di Dio di cui godremo nell’aldilà (v. 1Gv 3,2); in altre parole, si passa dall’Eden alla Chiesa, e da questo “tramite“ al “Regno dei Cieli”: lo stesso peccato originale, in tale prospettiva, costituisce quasi una felix culpa ordinata all’offerta di Dio all’uomo del “Paradiso celeste”. Il postulato della “reintegrazione edenica“ sarebbe al limite coerente se considerato da un punto di vista parziale, extracristiano e genericamente comparativo
; allo stesso modo, l’idea della  preghiera di  Gesù come “eucaristia interiore“ (sulla questione si veda infra, 100 ss.), che si realizzerebbe in virtù di una comunione con Cristo tutta interiorizzata, al di là del sacramento stesso, appare sostenibile solamente da un’ottica che, esterna all’ortodossia, non comprende pienamente la valenza che i medesimi sacramenti possiedono in un tale contesto – ciò mediante il ricorso a categorie estranee al Cristianesimo orientale ed anche a costo di imbarazzanti confusioni, le stesse di cui si rese protagonista, nel milieu tradizionalista della metà del XX secolo, Cuttat
, o, a livelli certamente non così grossolani, lo stesso Schuon. In riferimento all’assioma di D’Antiga di cui sopra, indirettamente Montanari ne contesta la vaghezza, sostenendo che “l’esicasta non “torna” nel Paradiso terrestre: egli rinasce in Cristo, nuovo Adamo, non come se fosse il vecchio Adamo”
. La dimensione cristica eccede evidentemente quella adamitica: Cristo si fa infatti portatore di una condizione rinnovata ed “amplificata“ rispetto a quella del primo uomo, traslandola in terris e rendendola accessibile qui ed ora (ancorché parzialmente) da parte dell’uomo. La diatriba in questione ha portato tra l’altro Scrima a polemizzare con Eliade, Schuon e Cuttat, che avevano ricondotto la théosis esicasta “dans la vaste cohérence impersonnelle du mythe de la réintégration paradisiaque“
; c’è da dire, tuttavia, che la polemica – pur nella incontestabilità della tesi del teologo romeno, che si rifà in maniera ineccepibile alla tradizione patristica – sembra almeno in parte scaturire dalla difformità dei punti di vista in questione, l’uno teologico (ed ortodosso) e volto ad individuare ciò che distingue il Cristianesimo dalle altre spiritualità, l’altro storico-religioso (ad orientamento fenomenologico) o “perennialista“, tendente al contrario a rinvenire la sostanza comune delle esperienze religiose più varie (il “sacro”, pur nell’assunzione da parte di questo di forme diverse; la ricerca dell’”unione” con la divinità, in base alla tesi di ascendenza guénoniana della “unità trascendente delle religioni“). Ad ogni modo, a conclusione di questo breve excursus, riportiamo le parole con cui lo stesso Scrima chiudeva perentoriamente – ed in modo illuminante – la questione, parole che attestano il carattere fondante dell’Incarnazione quale “nuovo inizio“ da cui si dipana la prospettiva cristiana, all’interno della cui “via“ non c’è posto (se non marginalmente, e comunque non nei termini di una “stazione“ spirituale da raggiungere) per il semplice recupero dello stato prelapsario: “la spiritualité hésychaste transcende, structurellement, la poursuite de l’état adamique comme terme finale de la quête mystique, et ne l’impose pas en tant que stade qu’il faudrait nécessairement réaliser avant de pouvoir avancer plus loin vers la théosis. C’est le Second Adam qui demeure son centre et la source unique de ses démarches, depuis les premiers degrés de la plus humble ascèse jusqu’aux cimes de l’oraison contemplative. Et s’il est toujours vrai que la restitution de l’intégrité première comme de toute perfection naturelle est secondairement impliquée dans l’économie du Logos incarné, elle en recoît et son sens et sa modalité particulière. C’est vers la consommation eschatologique du mystère de l’Incarnation, principe de la nouvelle création incorruptible, et non vers le moment inaugural de la première, transitoire et révolu, – vainement détemporalisé et transmué en symboles par les traditions arrêtées – que la contemplation hésychaste se dirige. Elle ne détourne pas vers le paradis ancien la nostalgie de la plénitude future“
. La preghiera del cuore, in ultima analisi, non ha come finalità il mito della “reintegrazione primordiale”, mosso da una sorta di eliadiana “nostalgia delle origini”, ma il fatto della croce e della conquista del Regno dei cieli.
L’esicasta “deificato” partecipa pertanto, in virtù dell’assimilazione delle enérgeiai divine (cfr. arabo al-ittiçaf biç-Çifât il-ilâhiyah, “assimilazione alle Qualità divine” nel sufismo), conseguita per collaborazione tra sforzo umano e Grazia, di una condizione “superumana” che tuttavia non è ancora essenzialmente “cristica” (non potendolo essere): la théosis, comparabile in questo senso più alla baqâ sufica che alla “salvezza“ cristiana – quest’ultima, la cui nozione è presente anche negli altri exoterismi del ciclo monoteistico, risulta garantita dalla via ordinaria della pratica dei comandamenti e dell’accesso ai sacramenti –, si configura come la condizione di chi, purificato dalle associazioni mentali della ragione discorsiva e dai logismoí e liberato dalla philautía, è stato “risvegliato“ ed “illuminato“ in Cristo. Secondo Lossky, la possibilità della deificazione in vita è garantita dall’unione delle due nature nella Persona del Figlio: l’uomo può cioè realizzare la propria deiformità solamente in quanto Cristo è divenuto uomo senza cessare di essere la seconda Persona della Trinità; e i movimenti ereticali si posero al di fuori della regolare tradizione cristiana negando recisamente un tale superiore vincolo
. Ciò, oltre a costituire ulteriore attestazione del carattere nettamente antiereticale dell’esicasmo, potrebbe in certo modo rimandare al tema di una sua “centralità cordiale” nell’ambito dell’ortodossia: riferendosi in particolare all’esicasmo bizantino, Meyendorff, tra gli altri, ne sottolinea esplicitamente l’appartenenza a ”un cadre scripturaire et “ecclésial”“, ciò che va ascritto all’“esprit dogmatique de Palamas“
. 

Sia la divinizzazione che il peccato, le due polarità estreme della vita cristiana, procedono dalla libertà: in questo senso le tentazioni di Cristo
 (Mt 4,1-11) miravano a dimostrare la necessità da parte di Gesù di operare miracoli in vista di un interesse mondano (pane per soddisfare la fame) o di provare con un segno tanto manifesto quanto “narcisistico” la sua natura divina. Ma il miracolo, sebbene rilevante da un punto di vista “devozionale“, da solo non può essere assunto quale segno inequivocabile della divinità, ed in certi casi neppure dell’autentica fede: al contrario, nell’episodio evangelico in oggetto esso si configura come magia tesa unicamente al dominio degli elementi (v. i cenni alle siddhi indù quali “tentazioni“ (supra, 49)); in particolare, alla terza provocazione di Satana, che tenta Gesù alla vanagloria – radice dell’“oscuramento“ di Dio nell’uomo e dunque della idolatria –, Gesù risponde con un lógion (“Adorerai il Signore Dio tuo e a Lui solo presterai culto“) nella sua parte iniziale accostabile al primo membro della shahâdah islamica. Inoltre, se Gesù avesse ceduto alle maliziose profferte di Satana
, quest’ultimo, in ragione della realizzazione del proprio scopo, si sarebbe ritirato dal mondo, e l’uomo sarebbe vissuto (e vivrebbe tuttora) senza conoscere la libertà, immagine di Dio in lui, poiché sarebbe stato “costretto“ a credere non in ragione di una libera scelta rispondente ad una chiamata, ma a causa di un segno eloquente ed irrefutabile: con ciò, la possibilità di divinizzarsi, e con essa la relazione sinergica Grazia-libertà, sarebbero state del tutto impedite, e l’uomo ridotto ad un inerte “burattino di Dio”. La libertà è difatti un dono radicale di Dio, il quale non può costringerci ad amarlo
 proprio perché ci ama
, riconoscendo come autentica la propria adorazione solo se gratuitamente dispiegata.

IL METODO DI ORAZIONE ESICASTA   

1. Metodo spirituale e tecnica psicofisica. Il significato antropologico dei procedimenti esteriori 

Il metodo
 di orazione esicasta prevede l’utilizzo di una formula di invocazione fissatasi nel tempo (su ciò v. infra, 96-97) – il cui nucleo essenziale è rappresentato dal Nome di Gesù –, la continua ed intensa ripetizione ritmica della quale è finalizzata   alla “liberazione“ della “mente“ (greco noûs) dai processi analitico-discorsivi ordinari ed alla sua “discesa nel cuore“; un tale procedimento “incantatorio” è coordinato (e coadiuvato), in specie nella formulazione athonita del metodo medesimo
, con l’assunzione di particolari posture e l’impiego di una tecnica respiratoria (ma nel Pellegrino russo la recitazione della formula è coordinata anche con il battito cardiaco (v. infra, 104 n. 142)), oltre che di determinate “visualizzazioni“ interiori di centri “mistici“. Tali tecniche hanno ricevuto, nelle loro dimensioni giudicate “accessorie“ (respirazione, posizioni corporee e visualizzazioni
), in particolare da parte della vulgata russa del XIX secolo (Teofane il Recluso, I. Brjančaninov), un certo ridimensionamento, che tuttavia non ne ha svalutato tout court l’innegabile valore di supporto esteriore al lavoro spirituale
, necessariamente flessibile in quanto adattabile ai diversi contesti ed individualità: d’altro canto, i suddetti autori intendevano semplicemente sottolineare i pericoli insiti in un loro utilizzo in assenza di uno starec ed in relazione ad un livello spirituale non consono all’uso (con ciò implicitamente non negandone il valore in sé), affermandone peraltro l’inessenzialità ai fini della théosis. Teofane, pur sostenendo in linea con la tradizione che “un seul moyen est indispensable à tous: concentrer l’attention sur le cœur. Toute le reste est ajouté, est accidentel et n’appartient pas à l’œuvre même“
, non aveva assolutamente intenzione, con ciò, di ridurre semplicisticamente la tecnica – che egli giudicava inessenziale e pericolosa per i praticanti che non avessero avuto un degno starec – a formalismo marginale, tanto che, secondo A. Bloom, egli era dell’opinione che “les méthodes classiques de l’hésichasme...correspondent à une expérience spirituelle authentique. Elles ont apporté une connaissance précieuse des régles et des voies de la vie intérieure et ont, en particulier, montré à l’évidence l’importance et la dignité du corps dès cette vie dans l’œuvre de salut“
. Inoltre, secondo Brjančaninov, le insidie maggiori sarebbero costituite, oltre che da quelle di ordine psichico e fisico, per un verso dall’incapacità di distinguere – nell’ambito del corretto discernimento degli esiti dell’ascesi, che solo il dono della diákrisis, o al limite un notevole avanzamento nella pratica, può determinare – tra inganni diabolici e reali fotofanie dello Spirito, per l’altro dai rischi di “anticipazione da parte dell’uomo, il quale, facendo affidamento sul suo sforzo personale, non attende l’intervento divino”
. Il pericolo, in questo caso, è di cadere in un inefficace (e non di rado controproducente) titanismo volontaristico che, attenendo la tecnica psicofisica unicamente allo sforzo umano
, pone in secondo piano la Grazia, in tal modo forzando artificiosamente i tempi necessari al compimento della divinizzazione e negando la essenziale dimensione dell’attesa fervente
, indispensabile precondizione del lavoro interiore. Ad esempio, secondo Isacco il Siro, “non dobbiamo cercare prima del tempo ciò che ci supera, affinché il dono di Dio non venga dissipato dalla rapidità con la quale l’abbiamo ottenuto. Tutto ciò che si acquisisce con facilità, con facilità viene anche dissipato; ma ciò che si è acquistato con sofferenza del cuore viene poi custodito con cura“
: in altre parole, un’eccessiva tecnicizzazione dell’orazione potrebbe determinare un “inorgoglimento“ in evidente contrasto con l’imprescindibile precetto cristiano dell’umiltà. 
In questo senso, non solo la tecnica non può essere assolutamente ritenuta sostitutiva della irrinunciabile funzione della paternità nello Spirito (in merito alla quale si veda supra, 55 ss.), ma anzi un suo utilizzo richiede ancor più urgentemente una direzione spirituale qualificata
 (peraltro la penuria di starcy già caratterizzava il periodo in cui scrivevano i due religiosi russi di cui sopra
), poiché, mentre la prima costituisce un sostegno esclusivamente umano al ponos kardías, la seconda agisce in virtù e per conto dello Spirito: in effetti, la tecnica ha efficacia unicamente sul piano psicofisiologico, poiché unicamente a questo dominio essa attiene. In ciò palesandosi evidenti affinità con le discipline iniziatiche afferenti ad altri contesti, nelle fonti sono costantemente evidenziate le difficoltà e la potenziale “nocività” di una pratica che non tenga conto di tutte le indicazioni fornite dallo starec: la delicatezza della materia trattata impone discrezione e prudenza.

Nella prospettiva in cui ci poniamo, tenteremo di valutare la tecnica esicasta quale mezzo naturale
 necessario ma non sufficiente al conseguimento della théosis; mezzo che orienta la meditazione (in particolare quella operata dai principianti
) in una disposizione favorevole, contribuendo a “mettere all’unisono“ – coordinandole secondo la loro gerarchia – le tre potenze dell’anima ed affermando esplicitamente il principio della caro cardo salutis, fondante nell’ambito dell’antropologia cristiana (ciò che trova evidente verifica nella partecipazione concreta del corpo alla preghiera di Gesù,  orazione anche “somatica“: v. infra, 122 ss.): l’Incarnazione del Figlio – asse sul quale si dispiega la prospettiva cristiana –, con la sua morte e Resurrezione, è infatti espressione del processo di “riorientamento“ del creato
. Tra gli effetti dell’ascesi in oggetto vi è non a caso il conseguimento di un corpo “trasfigurato“ a motivo della luce che lo avvolge e lo penetra, all’insegna di una vera e propria “palingenesi spirituale“ che, dando luogo ad una trasmutazione del greve aggregato di carne – attraverso la estinzione dei suoi umori
 – in un corpo dalla natura sottile, libera ed attiva – in una parola incorruttibile
 –, consente la comunicazione con il “corpo divino“ o, in altre parole, induce una sorta di “osmosi“ tra corpo e spirito: “È corporalmente che tutta la pienezza della divinità abita in Cristo “e in lui in questa pienezza noi siamo legati a lui“. Donde l’interrogativo appassionato dell’apostolo: “Non sapete dunque che il vostro corpo è un tempio dello Spirito Santo?...Glorificate dunque Dio nel vostro corpo““
. 

Da notare inoltre che, tralasciando di considerare la tecnica psicosomatica quale momento significativo dell’ascesi, si corre il rischio di confondere la preghiera esicasta da un lato con la giaculatoria in uso, in contesto popolare, presso tutto l’Oriente cristiano (particolarmente in Russia, ma in altre forme presente anche in Occidente: si pensi ad esempio, pur nella varietà delle sue espressioni, al nostro rosario
), dall’altro con le varie forme, del tutto ametodiche o ancora “immaginifiche“, di mistica e di ascesi cristiana: al di là della mneme toû Theoû e della discesa del noûs nel cuore, mezzi (posture, visualizzazioni “interne“, tecniche respiratorie) e fine (“unitivo“) propri della preghiera del cuore, oltre che un simbolismo consapevolmente assunto dall’orante, contribuiscono in effetti a distinguere quest’ultima dall’orazione ordinaria o anche “contemplativa“ nel senso occidentale del termine
. Da questo punto di vista, l’esicasmo, se è un esoterismo, lo è anche perché caratterizzato da un lavoro interiore – di cui la tecnica psicofisica è una componente significativa – che utilizza mezzi e tende verso fini non rinvenibili nella semplice “giaculatoria“ mistica o anche in altre forme di ascesi
: e una delle più rilevanti differenze fra via autenticamente iniziatica e misticismo puro e semplice è proprio la presenza, nell’ambito della prima, di un’attitudine “tecnica“ del tutto sconosciuta al secondo. Tra l’altro, sottovalutando la funzione ausiliaria dei procedimenti “accessori”, oltre a marginalizzare tutta una autorevolissima tradizione che da Giovanni Climaco XE "Giovanni Climaco"  si spinge sino a Niceforo Esicasta, Nicodemo l’Aghiorita ed oltre al Pellegrino russo, ci si potrebbe imbattere in conclusioni quantomeno affrettate da un punto di vista antropologico, valutando come inerte (o trascurabile) il sostegno corporeo, che al contrario, in ambito ortodosso (ma anche cattolico), risulta investito di una notevole rilevanza, se non altro, come già si è avuto modo di accennare, a motivo della centralità dell’Incarnazione nel Cristianesimo. Non a caso, la classica “tripartizione“ della preghiera (delle labbra, della mente, del cuore) conferma l’intervento attivo e simultaneo di corpo, anima e spirito – la cui armoniosa convergenza si realizza in toto nel terzo livello della invocazione – nell’orazione medesima
; quando l’orante tralascia il livello meramente vocale dell’invocazione stessa, il corpo continua a partecipare alla preghiera in primis attraverso la respirazione ed il battito cardiaco. A tal proposito, Bloom si esprime chiaramente, sostenendo che “le corps, d’une façon sensible ou imperceptible, prend part à tout mouvement de l’âme, qu’il s’agisse de sentiment, de pensée abstraite, de volition ou même d’expérience transcendante“
: in questo modo si “sente“ Dio, lo si “comprende“ (liberando la mente dalle proprie associazioni fallaci in virtù della “sottomissione“ delle facoltà gnoseologiche a quelle “intellettuali“ in senso sovrarazionale) e si “aderisce“ a Lui nel fondo della personalità, amandolo con tutta la propria persona ed essendone consapevolmente ricambiati. 

Finalità ultima della méthodos esicasta appare, da un tale punto di vista, vivere il proprio corpo come simbolo e come “prolungamento“ del cuore, oltre che inserire il praticante in un sistema di ritmi
 (verbale, cardiaco-circolatorio, respiratorio, in specie gli ultimi due strettamente connessi) e di “orientamenti“ (del corpo e della mente-anima, nonché ovviamente dello spirito) che contribuisca a rompere le ordinarie attitudini “naturali“, di ostacolo rispetto al dispiegarsi di un’autentica relazione con Dio. In questo senso, la tecnica rende evidente la possibilità della salvezza, oltre che a mezzo del lavoro interiore e della Misericordia divina, del e mediante il corpo, armonizzando e sacralizzando le funzioni vitali dell’organismo umano, non suscettibili di essere escluse da una preghiera che si suppone dover essere “integrale“
. 

A tal proposito si evidenzieranno in particolare, attraverso l’analisi di alcuni testi tecnici e la comparazione con discipline afferenti ad un contesto non cristiano
, la funzione della formula d’invocazione (cui saranno connessi alcuni cenni in merito al simbolismo del Nome ed alla sua valenza “quasi-sacramentale“ (infra, 98 ss.)) e della “discesa della mente nel cuore“ – alla prima strettamente connessa –, la disciplina respiratoria ed il simbolismo della posizione “assisa” e “circolare“; si valuterà inoltre l’eventuale sussistenza di una “fisiologia mistica“, operazione che, pur non priva del rischio di produrre misunderstandings per chi non ha del Cristianesimo che un’immagine “spiritualistica“
, permetterà qualche riflessione su un argomento a nostro parere centrale nell’ambito degli studi sulla tecnica esicasta, tema cui sarà legata tra l’altro l’analisi relativa alla visualizzazione dei centri “mistici“ (cuore ed ombelico in primis)
.

2. Dai “metodi“ alla méthodos: la centralità della “discesa della mente nel cuore”

In linea generale, il fatto che la tecnica presenti dei pericoli per chi è sprovvisto di una guida o non abbia raggiunto un livello spirituale adeguato non costituisce da solo un argomento sufficiente a svalutarne la funzione di sostegno all’invocazione (che resta in ogni caso il fulcro dell’ascesi, essendo il Nome di Gesù il terminus ad quem deve essere indirizzata la domanda di misericordia), tanto che lo stesso Brjančaninov puntualizza esplicitamente che “se è un maestro esperto a farne uso, non si corrono grossi rischi”
. Con la usuale chiarezza, Špidlík sostiene – a proposito della nocività della tecnica per chi non sia accompagnato da un maestro – che “certi esercizi “fisici“ producono quasi automaticamente dei sentimenti che rassomigliano alle consolazioni spirituali: la calma, la gioia di essere soli, fenomeni di luce e di calore
. Confonderli con le vere consolazioni interiori sarebbe una delle devianze più temute dagli autori spirituali. Sforzarsi di dare loro un significato simbolico mistico quando la vita dell’uomo non corrisponde ad un tale grado, sarebbe una specie di schizofrenia spirituale che può condurre ad aberrazioni mentali. Non crediamo che sia mancanza di ecumenismo quando gli autori orientali sconsigliano talvolta agli occidentali di praticare il metodo fisico, dicendo che sono per questo “poco mistici“. La cultura europea è diventata estremamente “analitica“. Ma forse il sentimento doloroso di questa parzialità è il motivo perchè il metodo esicastico attira tanto gli uomini di oggi e forse è anche un mezzo adatto per svegliare un atteggiamento più spontaneo e per ritornare alle proprie sorgenti, allo stato in cui l’uomo cerca di vivere se stesso nella sua integrità“
. 

A livello comparativo, una innegabilmente minore “tecnicizzazione“
 (se non altro esplicita), oltre ad una meno elaborata formalizzazione (ad esempio in confronto alla successione stabilita a priori delle maqâmât nell’esoterismo islamico
), della disciplina esicasta rispetto al sufismo
 ed allo yoga esprime, a nostro modo di vedere, una sua specifica tendenzialità formale, da sola tuttavia insufficiente all’individuazione di divergenze sostanziali (quantomeno tra esicasmo e sufismo). 

Dal punto di vista della funzione che la tecnica svolge nell’ambito delle finalità che si pone il metodo di orazione, la prassi esicasta presenta un metodo psicofisico certamente “inessenziale” ai fini della théosis, laddove in quello in generale proprio dello yoga (in particolare nella sua forma hatha), ben definito da Bloom come “une technique spiritualisante“
, “l’atto stesso del risveglio…è…determinato da una tecnica, il cui elemento essenziale consiste nell’arrestare la respirazione (kumbhaka) grazie ad una speciale posizione del corpo (âsana, mudrâ)“
: ciò è motivato dal fatto che “pour la tradition métaphisique de l’Inde, “méthode“ et “vérité” coincident, ce que présuppose l’efficacité intrinsèque et infaillible du premier terme, fondée sur le caractère à la fois “concret“ et impersonnel du second“
. Al contrario, nella tradizione sûfî naqshbandî, che è in ogni caso caratterizzata dall’utilizzo di una tecnica maggiormente elaborata rispetto a quella esicasta, “viene comunque affermato esplicitamente che la ritenzione del respiro non costituisce una condizione vincolante, ma solo un aiuto per controllare i processi mentali e favorire la concentrazione“
. Relativamente alla questione del livello di elaborazione della tecnica, strettamente dipendente da quanto accennato sopra, J. Gouillard asserisce, analizzando il metodo contenuto nel Tanwîr al-qulûb dello shaykh al-Naqshbandî (m. 1914), che “aucun de textes chrétiens en notre possession ne peut rilevaliser avec lui pour le caractère didactique, l’étendue et la précision des détails. Sa topografie symbolique des centres pourra éclairer la notion vague, chez un pseudo-Syméon, de l’exploration du cœur; sa technique respiratoire est plus minutieuse”
. 

Tuttavia, se la tecnica, in ambito cristiano-orientale, certamente non può da sola forzare la discesa della Misericordia divina (ciò che neanche la recitazione fervente e continua della formula può fare), altro è pensare che la Grazia possa essere “attratta sottilmente“ – a certe condizioni – dall’invocazione del Nome di Gesù e dal lavoro interiore ad essa connesso, tanto che Bloom sostiene che “toute prière véritable...est tôt ou tard vivifiée par l’action de la grâce du Saint-Esprit“
; non si dimentichi inoltre che Niceforo l’Aghiorita, riferendosi alla liberazione dal petto (sede della facoltà razionale) di ogni pensiero, unita all’invocazione interiore del Nome, afferma che ”quando, col tempo, ti sarai reso padrone di questa pratica, essa ti aprirà senz’altro l’entrata nel luogo del cuore“
: a questo scopo, non un titanismo del tutto fuori luogo, ma la “volontà“ dell’amore risulta fondamentale. In Islâm si dice ad esempio che “est attiré le flux divin (al-faîdu-l-ilahî) de l’intérieur du cheikh vers l’interieur du disciple, car le cheikh est la voie du flux et de la grâce divine“
: il maestro si farebbe dunque “ricettacolo“ della Misericordia divina, mediando tra questa ed il suo discepolo; tuttavia, subito dopo si precisa che “la réussite est par Allâh”
.   

La dimensione eminentemente relazionale all’interno della quale si dispiega la spiritualità esicasta ed il fatto che nel Nome, che ne costituisce inequivocabilmente l’essenza
, sia presente la figura divino-umana del mediatore, Gesù Cristo, inducono a conferire minore importanza ai supporti esteriori, ciò che evidentemente non avviene con le jnânâ-marga (“vie intellettuali“) quali lo hatha-yoga o il sufismo classico; in specie in alcune sue forme quest’ultimo, che si propone quale via in linea generale “moderatamente gnostica“, non esclude tout court la dimensione agapica
, pur appoggiandosi spesso sulla ferma aspirazione volitiva (arabo himma) del praticante. Una via fondata sulla carità, qual è quella cristiana, conta dunque più sull’intensità affettiva (cfr. 1Tm 4,8) con cui si pronuncia l’orazione che sui sussidi della méthodos. Ciò è ulteriormente suffragato dal fatto che nelle discipline extracristiane maggiormente orientate in senso “affettivo“ quali il bhakti-yoga, lo japa-yoga ed il nembutsu, tali “sostegni” costituiscono uno strumento secondario (ovvero talora inesistente) dell’ascesi: si potrebbe affermare che, presso le citate forme ascetiche, il lavoro sull’invocazione del nome, effettuato con fervore
, in certa misura attenui (o addirittura annulli) la rilevanza della tecnica
. Inoltre, il fatto indubitabile che il conseguimento della théosis dipenda irriducibilmente da un assolutamente Altro – ciò che verosimilmente contribuisce a rendere meno “scientificamente strutturata“ la tecnica esicasta rispetto a quelle delle vie yogica e sufica – motiva l’impossibilità di mantenere con certezza un determinato stato spirituale raggiunto, laddove nel sufismo l’ottenimento di una maqâm risulta irreversibile
. In realtà, nell’esicasmo solamente la condizione di katástasis (euchês) – determinando una reale trasmutazione ontologica dell’orante a motivo della stabile inabitazione dello Spirito in lui – può non essere perduta: la “preghiera della mente nel cuore”, che si consegue a mezzo della discesa della prima nel secondo, costituisce perciò, proprio in quanto anche “preghiera del cuore”, l’unica forma di orazione inestinguibile.     
Relativamente alla generalità tecniche del metodo esicastico di orazione, di capitale importanza, in particolare per l’ineccepibile rigore filologico che li caratterizza, sono gli studi di A. Rigo, che individua nello Pseudo-Simeone
, nello stesso Niceforo (vissuto nella seconda metà del XIII secolo), in Gregorio Sinaita (fine del XIII-prima metà del XIV secolo) e in Callisto ed Ignazio Xanthopouloi (fine del XIV secolo) le fonti essenziali per la definizione di “diversi metodi ben definiti (e non… varietà di un unico metodo) testimoni di tradizioni diverse“
: diversità formale, questa, che non esclude tuttavia l’affinità dei loro obiettivi (nonché, come vedremo più avanti, la presenza del nome “Gesù“, più o meno attestato in tutte le formule di invocazione). Successivamente, i vari metodi di orazione, in virtù di un processo di “omogeneizzazione” delle varie formule di preghiera e per effetto dell’eliminazione dell’onfaloscopia presente nello Pseudo-Simeone e delle divergenze esistenti tra Niceforo e gli Xanthopuloi in sede di combinazione tra soffio e parola, si fonderanno in un’unica méthodos, ad ogni modo fondata già in origine sulla “necessità di “far discendere lo spirito nel cuore““
. 

A differenza di Rigo, lo ieromonaco A. Bloom individua cinque diverse tecniche: “diretta, fondamentale”, suggerita da Gregorio Sinaita e da Simeone Nuovo Teologo; ”mediata, accessoria”, proposta da Niceforo l’Aghiorita, che rappresenta una elaborazione della prima; ”mista”, rinvenibile unicamente nei Racconti di un pellegrino russo e basata sulla pronuncia di ciascuno dei termini dell’orazione “classica” (a volte con il “peccatore“ in clausola) simultaneamente ad ogni battito cardiaco (e sulla contemporaneità tra un determinato numero di battiti ed una fase respiratoria); tecnica consigliata nell’ultima parte dell’opera di Niceforo
; tecnica esposta da Teofane il Recluso
. Viceversa, Gouillard, che significativamente considera il metodo “un fatto più universale di quanto si supponesse”
, attesta l’esistenza di due stadi nell’ambito del metodo: ”Una fase...psicotecnica, caratterizzata da una disciplina respiratoria che ha per obiettivo di fissare l’attenzione e di unificare le facoltà...Sincronizzando...l’entrata dello spirito nel cuore con l’inspirazione dell’aria: atto che uno rallenta e spazia in maniera da riuscire a dominarlo totalmente...Una fase d’ordine molto più elevato e quasi sacramentale, l’invocazione del nome di Gesù...mai separata dalla prima...La disciplina respiratoria o è ordinata alla preghiera di Gesù, ch’essa prepara instaurando l’unità delle potenze, oppure le è simultanea e ne forma come il canovaccio psico-fisiologico”
. 
Ad ogni modo, tra gli autori che descrivono in maniera più minuziosa la méthodos, Gregorio Sinaita suggerisce di operare la ”discesa del noûs
 nel cuore“
 – nella forma di una “compressione“ del primo nella regione del secondo – simultaneamente alla pronuncia dell’invocazione “Signore Gesù Cristo, abbi pietà di me“, che successivamente diviene “Figlio di Dio, abbi pietà di me“
. Questo procedimento, accompagnato o meno alla ripetizione della formula, costituisce un topos del metodo di orazione e l’elemento centrale, unitamente all’invocazione del Nome di Gesù, dell’ascesi athonita ed esicasta in generale: tra gli altri, Teofane il Recluso attesta che “l’essenziale è questo: prendere l’abitudine di restare con la mente nel cuore…È necessario condurre la mente dalla testa al cuore e stabilirvela o, come si esprime un Padre, unire la mente al cuore“
.

Una tale “discesa“ lungo il condotto verticale “ostruito“ che conduce dal cervello al cuore, alla cui “liberazione“ concorrono, oltre che la ripetizione incessante della formula, anche la tecnica respiratoria e l’“aniconismo mentale“, determina il conseguimento dell’illuminazione della mente e della compunzione del cuore, e dunque il trascendimento delle limitazioni della ragione discorsiva e delle facoltà sensoriali volto alla fissazione di tutta l’attenzione sul centro ove si deve raccogliere lo spirito umano; ciò si verifica attraverso l’assoggettamento delle funzioni cui presiede nella vita ordinaria il cervello
 al dominio dell’axis cardiaco (la sua “compressione” verso il cuore esprimendo il ritorno alle radici del “sé“ profondo: in una parola, l’enstasi): in quest’ultimo la “potenza spirituale“ diviene, a mezzo di una simile “discesa“, “spirito-in-atto“ comunicante con lo (poiché “risvegliato“ dallo) Spirito Santo. Peraltro, una giustificazione evangelica dell’esplorazione interna, finalizzata all’apertura del passaggio (ciò che rimanda al “simbolismo della porta stretta” (v. Mt 7,14)) che condurrebbe il noûs nel luogo del cuore, potrebbe trovarsi in  Mt 23,26 (“Fariseo cieco, pulisci prima l’interno del bicchiere, perché anche l’esterno diventi netto!”), da interpretare in una prospettiva evidentemente simbolica. Richiamando gli effetti della discesa dello Spirito Santo sulla mente umana, Massimo Kausokalyba asserisce che “quando lo Spirito Santo...viene nell’uomo, allora la preghiera non ha più nulla da fare, perché la mente è assorbita dalla venuta del Santo Spirito e non può distendere le sue potenze; è del tutto assoggettata e va dove lo Spirito la vuole condurre, o verso l’aria immateriale della luce divina senza-forma o verso un’altra contemplazione colma di stupore e del tutto indicibile o verso la relazione divina che oltrepassa ogni cosa...allorché il fuoco della divinità, lo stesso Spirito Santo, le si accosta, allora si contrae esposta alla potenza dello Spirito, brucia al fuoco della divinità, scioglie i pensieri, è assorbita dalla luce divina e diventa del tutto luce divina brillantissima“
; in altre parole, si tratta della separazione “dai legami con il mondo e le vane preoccupazioni per prendere definitivamente possesso del Regno di Dio che è all’interno di noi, il nostro noûs“
. Un tale procedimento di introversione determina da un lato l’allentamento e la successiva rimozione del legame tra coscienza individuale e corpo “passionale”, dall’altro la semplificazione delle potenze dell’anima e la preghiera della potenza intellettiva insieme a quella affettiva e a quella volitiva: non vi è pertanto una semplice “soppressione“ delle facoltà logico-discorsive (a differenza di ciò che accade in contesto yogico, ove il manas quale organo del pensiero discorsivo è “ucciso” nel cuore, ciò che coincide con il conseguimento della “liberazione”
), ma un loro “affinamento“ che ne induce la trasmutazione in “intelligenza“
, operante – ad un livello superiore – per e nell’unione al cuore
. Un affinamento di tal genere implica lo “scioglimento” dei pensieri (v. supra, 96 n. 43); tuttavia, come in una soluzione, ciò che è sciolto non sparisce, ma continua ad esistere in forma più “sottile”
. Quando la hesychía è conseguita, la mente si “unifica”, separandosi da ogni pensiero e, potenziata in virtù della sua discesa e della sua “sottomissione“ a quel centro “stabile” che è il punto di irraggiamento della personalità (e dunque anche dei pensieri
), prega nel cuore
 (con il cuore: cfr. 1Cor 14,15), dato che la preghiera spirituale consiste fondamentalmente in “une invocation du Nom de Jésus-Christ accomplie par l’intelligence (ou l’esprit) dans le cœur“
. Fine ultimo della discesa della mente nel cuore è pertanto costituito dal “trattenimento“ forzoso dello “spirito-intelligenza“ all’interno del corpo
, e più specificamente, dato che il Cristianesimo costituisce – come già accennato – una via “bhaktica”, dal suo congiungimento con il cuore-amore
, ove andranno ricondotte tutte le forze che, se non assoggettate ad esso, vagherebbero esternamente, impedendo una concentrazione stabile di tutto il composto umano e dando luogo a quelle evasioni estatiche di cui è impregnata tanta mistica occidentale: una tale operazione è conseguita mediante il “convergere simultaneo“ di tutto l’essere verso il cuore medesimo, penetrazione “radicale“ prodotta dal “raccoglimento unificato“ di tutte le facoltà dell’orante.       
Mediante questo procedimento il noûs, scisso nell’area cerebrale – sede delle sue operazioni esteriori e riflesse – è fissato, dopo essere stato denudato dai suoi “rivestimenti“ psichici, nel cuore
 – sede della sua essenza sottile, per l’appunto l’intelligenza “pura“: in tal modo “qui (nel cuore, n. d. r.) [che] l’immagine può trasformarsi in uno stato interno, divenire una qualità affine, un potere analogo“
; allo stesso tempo, il logos è distolto dalle sue usuali operazioni “effusive“, essendo “afferrato“ dall’amore per Dio ed unito al cuore mediante l’invocazione (epíklesis) del Nome, mentre il pneûma si associa al “soffio dello Spirito“. Lo spirito va dunque “strappato“ al cervello affinché esso sia “attivato“ nell’estensione massima delle sue possibilità; non a caso, la parte superiore del cuore è il ricettacolo della “potenza spirituale“ (logistikón), mentre la potenza irascibile è localizzata nell’area mediana e la concupiscibile in quella inferiore
. Su tale potenza spirituale, dopo che essa è stata “animata“ mediante la discesa della mente nel cuore, va indirizzata l’orazione: in questa zona, infatti, non vi è battito, il cuore essendo dunque “silente” (ulteriore simbolo di una condizione di “imperturbabilità“ e del carattere “ricettivo“ dello Spirito della suddetta regione)
; se invece si agisse sulle altre due regioni si desterebbero le potenze relative, controproducenti ai fini dello sforzo introspettivo a motivo della loro prossimità alle regioni “passionali” dell’organismo umano. Si noti, a questo proposito, che nell’ambito della tecnica attestata nel dhikr shâdhilî di Ibn ‘Iyâd si suggerisce di iniziare la recitazione del primo membro della shahâdah dal lato sinistro del petto (in corrispondenza, dunque, della punta del cuore, rivolta a sinistra), “la niche renfermant la lampe du cœur, foyer de clarté spirituelle“
; in contesto buddhista, inoltre, Milarepa afferma la progressione della concentrazione verso un centro sempre più “abissale“: “mi prosterno...nel monastero montano che è il mio corpo, nel tempio del mio petto, al sommo del triangolo del mio cuore“
. 

La discesa della mente nel cuore costituisce dunque la autentica realizzazione del “silenzio interiore“ in cui si può dispiegare la Parola
:
 Folgore d’un crearsi onnimondiale          
 tu dormivi negli umidi recessi 

 del mio vegliare addormentatamente:

 ma il tuo risveglio è forza di quiete

 come una sparsa musica

 rappresa in un tacersi
.     

Il “Silenzio” e la “Parola“ in oggetto sono dunque realizzati a mezzo della “introduzione“ del soffio-movimento dello spirito (unito al respiro umano, che in certo modo ne è simbolo (v. infra, 104 e n. 341)), ossia dei pensieri “spirituali“, nel braciere infuocato e stabile del cuore
 (poiché purificato da una sorta di preliminare ascesi “negativa“: diremmo, in linguaggio ermetico, “fissato“ o “sciolto“), ove la passione muta in compassione
 ed il sentimento, spiritualizzandosi, si fa commozione
: di ciò è prova il “dono delle lacrime“ (dakryon dôron), che ci fa tornare “bambini“ in senso spirituale e che è segno del “riorientamento“ dell’uomo integrale verso Dio. Il senso di un siffatto procedimento si ritrova in ambito alchemico – ove l’“oro“ deve essere immerso nella “nostra acqua“ per “disciogliersi“, ossia per liberarsi dei suoi “vestimenti dorati“, e per “fissarsi“, cioè per “conseguire la stabilità iniziatica“, in modo da “produrre la Medicina“
 – e, in altra forma, nell’esoterismo indù – ove “il principio divino nell’uomo (Çiva) deve cercare la sua controparte femminile (Çakti) e congiungervisi“
. Ciò palesa, pertanto, analogie evidenti con la discesa della mente nel cuore (unione tra respiro e Nome nel cuore medesimo), in quanto procedimento che tra l’altro riproduce per analogia le “nozze“ tra lo Spirito Santo-Sophia
 vivificatrice (“sapienza“ che è anche Vita e dýnamis, “potenza“) ed il Cristo-logos interiore ed ordinatore, ossia tra il volatile aspetto “femminile“ localizzato nella zona cerebrale, ermeticamente rappresentato dalle “Acque“, e l’elemento maschile fisso presente nel cuore, in alchimia il “Fuoco“: in altri termini, tra lo Spirito che infonde la vita con il soffio e la Parola “ordinatrice”. La discesa della coscienza nel cuore-abisso, tale in quanto “vaso“ che custodisce la realtà personale – radicalmente senza fondo
 – è ben descritta da Clément, secondo cui “poco a poco la coscienza si libera dagli idoli, elimina le pelli superflue, le identificazioni illusorie e “discende“, come Psiche che regge tra le mani una lampada accesa, nella cripta ancora oscura del cuore. Santuario, cripta, tomba divenuti camera nuziale (qui il teologo francese riprende il simbolismo “sponsale“, esplicito anche in contesto indù, n. d. r.): il “cuore-spirito“ si ricostituisce al fuoco della grazia, trasale di gioia, si infiamma, in lui sono compresi il mondo e l’umanità e già il Cristo ritorna nella gloria“
. In ultima analisi, la realizzazione di sé nel cuore è una autentica metánoia, consistente nella trasmutazione del senso “artificioso“ ed “irreale“ dell’individualità (ego) in quello della personalità (sé): e non risulta a questo proposito privo di interesse il fatto che la concentrazione penetrante sulla “caverna del cuore“, presso l’umanità ordinaria, avvenga esclusivamente nelle esperienze-limite quali l’istante della morte o la percezione di un pericolo letale, quando “tutta l’energia vitale diffusa nel corpo affluisce nel cuore, il cui apice
 comincia a splendere di una luce sovrasensibile, attraverso la quale lo spirito “esce““
.               

3. La ripetizione della formula di invocazione: caratteri e funzioni  

Diversamente da Gregorio Sinaita, Niceforo approfondisce principalmente la tecnica respiratoria, dedicandole la seconda parte del suo Trattato della sobrietà e della custodia del cuore, mentre lo Pseudo-Simeone la considera condizione preliminare del “terzo modo di pregare“ (il più elevato) descritto nella sua Méthodos tês hierâs proseuchês
. Tra l’altro, l’onfaloscopia consigliata da quest’ultimo
, operata simultaneamente alla ritenzione disagevole del respiro
 e consistente nella esplorazione delle viscere focalizzata sull’ombelico
, successivamente alla localizzazione del quale si procederà all’invocazione del Nome (non prescritta in alcuna formula definita), costituisce un hapax nell’ambito della letteratura ascetica, dato che nei testi tecnici è attestata una propedeutica endoscopia non concentrata sulla regione ombelicale, ma esclusivamente su quella cardiaca.

Nelle Centurie degli Xanthopouloi si esorta invece alla ripetizione della formula (“Signore Gesù Cristo, Figlio di Dio, abbi pietà di me”) contestualmente ad ogni respirazione ed alla discesa di essa, con il respiro ed il noûs, nel cuore
: ciò rimanda allo schizzo precedente un testo anonimo del XVII o XVIII secolo, che invita ad “unire i tre” (noûs, logos-invocazione e pneûma-respiro) al cuore
. A questo proposito, ci sembra significativo che la discesa dell’invocazione nel cuore suggerita dai due monaci athoniti (e già consigliata da Gregorio Sinaita) costituisca il processo inverso nelle modalità (ma non nel fine, il cuore essendo la meta in entrambi i casi) rispetto alla procedura raccomandata dal sûfî Ibn ‘Ata’ Allâh (morto nel 1309), consistente nel far “salire dall’ombelico la formula “Non esiste dio all’infuori di Dio“, usando “Non esiste dio“ per cancellare dal cuore ogni cosa che non sia Dio, e “all’infuori di Dio“ per raggiungere il cuore stesso così che non resti nient’altro“
. A differenza che negli Xanthopouloi, nella seconda parte del Trattato di Niceforo si consiglia dapprima di far discendere il noûs insieme al respiro (in fase inspiratoria) dalle narici fino al cuore
 e quindi di pronunciare l’invocazione “classica“, in seconda istanza essendo necessaria l’interiorizzazione della stessa nella medesima forma
 al fine di “rientrare in noi stessi...per attaccarci indefettibilmente al “regno dei cieli che è dentro di noi““
.

L’invocazione in oggetto è costituita da una locuzione fissatasi nel tempo mediante un lungo e complesso processo; il “nocciolo“ dell’orazione ha tuttavia seguito una linea di trasmissione tradizionale (da Cristo agli Apostoli
, nella forma “Gesù mio, Gesù mio”, ai Padri del deserto ed infine agli esicasti, operanti dapprima nella regione sinaitica e successivamente in quella athonita). A poco a poco si verificherà il passaggio da più formule ad una fissa ed immutabile: ”Signore Gesù Cristo, Figlio di Dio, abbi pietà di me” (formula ab initio predominante, ma non esclusiva
), frutto di una selezione tra le molteplici varianti in uso presso gli antichi monaci, operata, in primo luogo, sulla base del modello utilizzato da Niceforo nella seconda metà del XIII secolo
.

Persuasivamente Rigo afferma che la persistente pluralità di formule anteriore al XIV secolo è dimostrata ex negatione anche dal fatto che vari spirituali del medesimo periodo (tra cui Palamas) non suggerivano, nell’ambito della pratica, specifici “modelli“ di invocazione
: al contrario, dei cinque modelli principali citati dallo studioso quali fonti delle diverse tecniche (Niceforo, Gregorio il Sinaita, i due Xanthopouloi e lo Pseudo-Simeone), i primi quattro prescrivevano una determinata formula, fissa per il primo, divisibile in più parti, a seconda dei diversi livelli della vita spirituale, secondo gli altri (come farà più tardi lo stesso Nil Sorskij)
. Pertanto, la recitazione della formula è presso alcuni autori adattata al grado di avanzamento spirituale del praticante, dovendo essere ripetuta dal principiante anche nel suo secondo membro – che contiene l’esplicito appello al soccorso di un’anima ancora non fortificata dalla pratica –, solamente nella sua metà iniziale dall’avanzato – avendo questi realizzato la consapevolezza del proprio peccato e la certezza del perdono divino –,​ e dai “perfetti”
 unicamente nel Nome (preghiera “monologica” etimologicamente intesa, che riprende quella di Evagrio e Climaco, e che costituisce la forma di orazione più adatta allo scopo, l’assenza di immagini che essa tendenzialmente garantisce favorendo il raccoglimento dello spirito): Nome (“Gesù“) che, significando “Salvatore”, esprime sinteticamente, sussumendola, la supplica di misericordia della seconda parte della preghiera stessa. Una tale “divisione gerarchica“ della formula d’invocazione palesa evidenti analogie con il dhikr Allâh, nell’ambito del quale il “rapito in Dio” menziona, secondo Ibn ‘Ata’ Allâh, il Nome supremo della divinità (Allâh) o Huwa (“Egli”), ovvero fonemi o suoni inintelligibili (lâ, â, h)
; i praticanti meno esperti invocano invece particolari attributi della divinità (ad esempio al-Haqq, ”la Verità”), attestati la sua ineffabilità, mentre i principianti pronunciano l’intero primo membro della shahâdah
, che esprime la necessità di liberarsi dell’idolatria. Inoltre, l’utilizzo di una medesima preghiera nell’ambito dell’ascesi, ampiamente raccomandato dalle fonti
, si deve all’evidenza per cui la ripetizione ritmica (che, tuttavia, non deve mai assumere il carattere di un meccanismo inerte, ciò che costituisce il rischio latente di un tal genere di orazione) di una stessa invocazione dotata di senso pregnante tende a favorire il raccoglimento, laddove l’utilizzo di più formule faciliterebbe il dispiegamento della funzione analitica dell’intelletto e dunque la dissipazione dell’attenzione. Pertanto, una tale “monotonia“ costituisce un vero e proprio “baluardo“ contro l’insorgere delle immagini che distolgono dalla “preghiera pura“: in ultima analisi, la fervente e continua ruminatio delle parole della preghiera “lima“ le sovrastrutture egotiche
 che inibiscono l’orazione “cordiale“, contribuendo a determinare e a conservare la discesa della mente nel cuore.     

4. Il simbolismo del Nome e il valore “quasi-sacramentale“ della preghiera del cuore 
Relativamente alla quaestio sulla valenza del Nome di Gesù (strettamente connessa al rapporto tra dimensione sacramentale e preghiera del cuore), risulta evidente la stretta connessione tra questo, modalità della presenza divina, e la Persona di Gesù Cristo: non a caso, “le nom tient la place de la personne“
. Alla rivelazione del Nome di Dio nel Cristianesimo – laddove nel Giudaismo il tetragramma YHWH, non essendo pronunciabile
, era stato sostituito da Adoni (“Mio Signore“) e più tardi da Adonai, forma dotta derivata dal plurale con il suffisso pronominale – corrisponde l’approfondimento della relazione personale tra creatore e creatura e la realizzazione – come autentica “messa in opera“ – dei significati etimologici contenuti nei nomi di Dio: Emanuele (“Dio con noi“ ed “in noi“: mai come nel Cristianesimo Dio è eminentemente numen praesens) e Gesù (“Dio salva“). Tuttavia, secondo gli esiti delle più accreditate indagini teologiche, il Nome non “è“ Dio nel senso di una sua equivalenza con l’“essenza” della divinità medesima, ma “chiama” la presenza di quest’ultima, poiché nel suo Nome essa dimora – pur non sostanzialmente, ma, in quanto Spirito, dinamicamente (da dýnamis): in merito alla formula “il Nome di Dio è Dio stesso”, molto frequente in specie in San Ioann di Kronstadt, S. Bulgakov sostiene che “il predicato “é Dio“ non stabilisce affatto l’identità con l’essere ipostatico di Dio (ciò postulerebbe un’illegittima equivalenza ontologica tra Creatore e creazione, sfociando in un improbabile panteismo, n. d. r.), ma semplicemente introduce nello spazio del divino, segnala la qualità divina“
. A rigore, pertanto, il Nome non “è” la Persona divina, ma contiene, come un’icona
 ed alla stregua di un “sacramentale”, la sua presenza dinamica: esso può quindi, in virtù di una tale presenza e a determinate condizioni, agire sulla realtà
. È proprio la qualità dinamica del Nome a rendere possibile la “comunicazione“ divino-umana: in questo senso, il Nome è un “canale“ tra i due “simili“. In ambito giudaico, “Dieu a révélé son nom Yahvé afin de le placer dans la bouche de l’homme comme la seule invocation qui donne accès à lui et comme la seule autorité qui confère au culte sa signification et son intention véritables. C’est une prière et un culte nouveaux, exclusifs de tout autre, qu’il enseignait de la sorte à Israel”
. Una tale presenza potenziale deve essere pertanto attivata, e l’accesso ad essa è possibile grazie alla virtù quasi-sacramentale del Nome. Il valore dinamico del Nome attiene primariamente alla sfera della personalità
, ossia riguarda – contenendone l’attività più profonda – la natura misteriosa dell’essere: “là où est le nom, là est la personne, avec sa dýnamis, prête à se manifester. Connaître quelqu’un “par son nom“, c’est le connaître jusqu’au tréfonds et tenir sa dýnamis dans sa main“
. La “presentificazione“ del Nominato a mezzo dell’invocazione del suo Nome è in altri termini conseguita in ragione della “présence du Seigneur communiqué par la prononciation du Nom divin“
; in questo senso, il dogma dell’Incarnazione risulta verificato sperimentalmente nell’esperienza della presenza di Dio – oltre che nell’eucaristia – nel mondo (nel Suo Nome
, oltre che nel cuore dell’uomo
, entrambi “vasi“ della presenza divina): “l’affirmation: “comme la liturgie, la Prière de Jésus de l’hésychasme est une suite de l’incarnation: l’invisible est devenu chair, et peut ainsi éclarer la chair“...est juste dans le sens que cette forme d’oraison est un essai de réalisation corporelle du mystère chrétien central, mais non dans un sens liturgique“
. D’altra parte, risulta evidente che la Parola (nel caso specifico, il Nome di Gesù) possiede un valore accostabile, per analogia, a quello dell’eucaristia, poiché essa alimenta realmente l’orante, trasformandolo interiormente: eloquenti risultano, a questo proposito, l’espressione “unico e invariabile cibo dal triplice nome“
 utilizzata da Gregorio Sinaita riguardo l’orazione esicasta, e, in ambito occidentale, la concezione del Nome di Gesù presso San Bernardo, secondo il quale, come l’olio che si effonde di Ct 1,2, esso rischiara come una luce, nutre come un alimento ed “unge” come un “medicamento”
; e lo stesso Scrima, pur non condividendo l’interpretazione della preghiera del cuore come “eucharistie intérieure”
, ciononostante attesta che “la tradition philocalique n’est pas denuée d’un evident élément de mystère (nom donné dans l’Église Orthodoxe non seulement aux sacrements, mais aussi à certaines hiérurgies ou encore à l’expérience spirituelle vue dans sa profondeur théandrique)”
. Sull’argomento, la posizione del vescovo ortodosso Ware deve essere nettamente distinta da quella di Cuttat, che sosteneva la tesi del carattere di “eucaristia-stato” proprio della preghiera esicasta
: non dovendosi interpretare la spiegazione dell’orazione “in termini di Eucaristia interiore”
 nel senso di una semplicistica corrispondenza che ne postulerebbe la mera intercambiabilità ad libitum (idea peraltro avversata da tutta la tradizione patristica), l’analogia tra invocazione del Nome ed eucaristia (Cristo-Parola che si offre interamente all’uomo) non può essere intesa come un’equivalenza. In merito alla discussione sulla eventuale virtù sacramentale del Nome – premettendo che la questione potrebbe ad alcuni apparire oziosa, considerato il fatto che anche l’esicasta più esperto non è mai esentato dalla prassi sacramentale –, siamo dell’avviso che l’invocazione di quest’ultimo non si situi ad un tale livello. Senza ricorrere a forzature poco meditate, in linea generale – ma l’argomento è di tale profondità da non poter essere di certo esaurito in qualche riga – riteniamo che l’invocazione del Nome di Gesù possieda il valore di un “sacramentale“, ma non – stricto sensu – di un “sacramento“
, dato che non ne possiede l’efficacia ex opere operato: in linea teorica sussiste sempre uno scarto, seppure talora molto labile, tra la domanda di misericordia ed il concreto intervento della Grazia sommamente libera; una tale valenza della preghiera del cuore, che consiste nel potenziare la prassi sacramentale (anch’essa ovviamente da integrare con una disposizione interiore ed una condotta morale congrue) e che, come accennato sopra, è analoga – pur situandosi su di un piano spirituale più elevato – alla benefica influenza spirituale di una icona benedetta, si manifesta nell’attività invocatoria, che, pur non efficace di per sé, congiunta all’intervento della Misericordia divina è fonte dell’unione uomo-Dio.  

D’altra parte, quantomeno in situazioni di necessità inderogabile
, la preghiera di Gesù, che secondo Clément “si pone in una prospettiva sacramentale”
, può sostituire l’ufficio liturgico
 e quindi il sacramento della Cena, del quale costituisce un approfondimento tutto interiorizzato: “la récitation de la prière de Jésus, avec des “métanies” (soit inclinations, soit prostrations), peut remplacer tout ou partie de l’office divin
, selon une table d’équivalences définies. C’est pourquoi la prière de Jésus est autre chose qu’une dévotion privée. Elle rentre, jusqu’à un certain point, dans la prière canonique de l’Église. Aussi bien est-elle prescrite par la règle 87 du Nomocanon“
. L’invocazione del Nome costituisce infatti, in un certo senso, una sorta di “liturgia interiore“ il cui “simbolismo, nelle sue altezze, raggiunge un valore sacramentale. Certi simboli, come quelli sacramentali, “producono quello che significano““
. 

5. La prassi respiratoria come supporto alla mneme toû Theoû. L’“arresto della manifestazione“ e le fasi dell’iter spirituale nell’esicasmo, nel sufismo e nello yoga

La combinazione tra orazione e tecnica respiratoria è stata esplicitata, in ambito athonita, da Niceforo l’Esicasta, che possiamo ritenere il “codificatore“ per iscritto della méthodos nella sua forma più elaborata
, mentre in contesto sinaita fu Giovanni Climaco XE "Giovanni Climaco" , nella sua Scala Paradisi, a raccomandare la connessione del “ricordo di Gesù“ con il processo respiratorio
 (ma v. infra, 114 n. 101); un’esposizione particolareggiata della tecnica respiratoria si avrà poi in specie in Nicodemo l’Aghiorita (infra, 116 n. 110), che riporta – a giustificazione del dolore che una tale pratica comporta al cuore – il proverbio degli antichi medici secondo cui “il contrario guarisce il suo contrario“
.

È necessario, al riguardo, aprire una parentesi in relazione alla ”compressione“ del respiro, suggerita dallo Pseudo-Simeone
, che in Gregorio Sinaita assume la forma esplicita di una “ritenzione“
 (dai suoi scritti si evince inoltre la necessità della “respirazione del Nome di Gesù“, il processo fisiologico e l’invocazione dovendo essere strettamente uniti
); a questo metodo respiratorio si giustappone il “controllo ritmato“ del soffio medesimo, suggerito negli scritti degli Xanthopouloi – che raccomandano espressamente di accompagnare la recitazione della preghiera alla prassi respiratoria
 – e nella prima tecnica esposta da Niceforo, ove sembra peraltro che l’attenzione al processo fisiologico ne induca la “ritmizzazione“
, nella seconda omettendosi ogni pratica respiratoria
 e consigliandosi la semplice epíklesis interiormente pronunciata mediante una costante e ferma “vigilanza“
. Nell’Aghiorita, dunque, il processo di interiorizzazione della preghiera induce il graduale abbandono della tecnica, ciò che conferma l’utilità di quest’ultima per le prime fasi dell’iter spirituale; a tal proposito, si noti che in ambito islamico, nel metodo utilizzato dalla scuola sûfî dello shaikh Ahmad Sirhindî, si tralasciava, ad un certo punto della pratica, lo stesso dhikr
. 

Per ciò che concerne la funzione simbolica della respirazione, risultano evidenti le relazioni tra respiro e vita
 e respiro e spirito
: “oltre ad essere il simbolo della vita divina in noi, il soffio vitale che Dio ha ispirato nell’uomo, secondo la Sacra Scrittura, il respiro è il ponte che collega il corpo con lo spirito, purificando la mente e favorendo il raccoglimento“
. Lo stesso simbolismo implica, nel momento inspiratorio, la dimensione del “ricevere“ e del discendere verso il centro di sé “raccogliendosi“
 – oltre che una sorta di dipendenza da ciò che ci è esterno –, nel momento espiratorio quella del “dare“ e del dispiegamento di un dono che è dentro di noi: in questo senso, respirare consapevolmente significa pregare
, la respirazione potendosi a tutti gli effetti definire quale “movimento dell’anima“; inoltre, sempre per rimanere in tema di analogie tra controllo del processo respiratorio ed orazione, come il respiro “anima“ la vita umana, così la preghiera dei vari ordini monastici “sostiene“ il mondo e lo “trattiene“ – momentaneamente, per ciò che è possibile rispetto ai disegni della Provvidenza divina – dal suo inevitabile collasso.  

Sia nello yoga classico che nell’esicasmo – con le differenze che evidenzieremo oltre (in particolare infra, 111) – una respirazione ritmicamente contenuta (preferibilmente tendente alla sua ritenzione) rafforza la disposizione all’attenzione cui mira in primis la stessa pronuncia di una invocazione “sintetica”. A tal riguardo, Nicodemo l’Aghiorita attesta: “la ritenzione regolata della respirazione tormenta ed angustia il cuore, che non riceve l’aria che la sua natura reclama. Lo spirito, invece, grazie a questo metodo, si raccoglie più facilmente e ritorna al cuore...Il ritenere misurato della respirazione affina il cuore duro e ottuso. E gli elementi umidi del cuore, convenientemente compressi e riscaldati, divengono più teneri, più sensibili, più umili...anche il cervello si affina (ulteriore attestazione della partecipazione delle facoltà discorsive – trasmutatesi in intelligenza pura – alla preghiera, anche successivamente alla “discesa della mente nel cuore“, n. d. r.) e nello stesso tempo l’atto dello spirito diviene uniforme“
. Non a caso, attività cardiaca (e dunque circolatoria) e respiratoria sono strettamente correlate, poiché espressioni di una vita-ritmo la cui latente comunicazione con le scansioni delle forze cosmiche che regolano l’universo deve essere dischiusa: “in questa predisposizione del corpo alla compiutezza due ritmi hanno soprattutto una potenza di simbolismo vero in cui il significante incorpora realmente il significato: quello della respirazione e quello del cuore. Lo Spirito, soffio di vita, può mescolarsi al soffio dell’uomo…Il sangue è pulsazione dell’acqua originale sotto il soffio infuocato dello stesso Spirito, e questa pulsazione dà l’impulso allo spazio-tempo. La respirazione rianima in noi senza sosta il fuoco del sangue. Il ritmo del cuore è un ritmo che unisce e dilata (necessità dell’unificazione delle facoltà e dell’apertura al trascendente per ricevere lo Spirito, n. d. r.), che purifica vivificando. Il cuore è il sole rimasto interiore, nonostante l’enucleazione della caduta; è il sole del corpo come il Verbo è il sole dei mondi…Le viscere corrispondono anzitutto, in un simbolo femmineo, alle “viscere di misericordia“ che la Bibbia, a diverse riprese, e in un senso quasi uterino, attribuisce a Dio“
. Secondo una prospettiva “magica“, “nel torace siamo in un mondo di ritmi che hanno corrispondenza in ritmi extra-umani: respirazione e pulsazione seguono leggi ritmiche che si riflettono dal macrocosmo. Su questo centro ha influenza il respiro; e, viceversa, la concentrazione su di esso modifica la respirazione e la rende ritmica. Essa si fa anche più lenta, perché la necessità di ossidazione del sangue diminuisce, e perché l’acido carbonico cessa di aver funzione di prodotto tossico, e può essere utilizzato a fini magici. Così il senso dell’Io si trasferisce nel sangue stesso“
. Nella letteratura esicasta non si fa evidentemente (e comprensibilmente) mai cenno all’utilizzo con finalità magiche dell’acido carbonico, ma è nota la identificazione biblica tra sangue e vita (Dt 12,23), attestata anche nell’ambito dell’alta magia, ove tra l’altro si evidenziano i profondi nessi tra sangue, croce e cuore (gli ultimi due costituiscono, come Gesù, il luogo d’incontro – nel caso del cuore potenziale – tra umanità (perfetta) e divinità) e tra sangue, cuore e “ricordo“ (mneme) della propria origine (Theoû): il “ri-cordare“ costituisce, anche da un punto di vista etimologico, un “ritornare“ al proprio centro, il cuore. “Il sistema sanguigno è il sostegno più immediato della funzione-io. Costituisce una specie di doppio del corpo fisico. Il sangue, solidificato, nel suo insieme riprodurrebbe la forma umana; esso ne è il substrato, la compenetra fin nella trama dei nervi e delle ossa…nel sangue le due linee-limite all’individualità comune, quella dello spazio e quella del tempo, si incontrano. È la Croce cosmica, il cui punto di intersezione cade nel cuore dell’uomo (che dunque è posto al centro della croce, n. d. r.); il cuore, “che vigila, anche quando l’uomo dorme”…La coscienza dell’ente-sangue è in relazione con quella costituita dall’uomo mediano…il conoscere nella sede del cuore è un ri-cordare (anàmnesi) – un ri-andare al ricordo, che l’ente-sangue contiene““
. Secondo Clément, “se l’uomo prega “con tutto il cuore“, giunge il momento in cui  il nome invocato…si identifica con la pulsazione del sangue. Allora la celebrazione diviene “spontanea“, coincide con la vera natura dell’uomo…“
. 
Nella prospettiva cristiana l’unificazione della persona (che, diversamente declinata, costituisce il fine di tutte le discipline iniziatiche tradizionali), coinvolta, dopo il peccato originale, nel processo di scissione del composto umano e di dispersione del ricordo di Dio, è conseguita, come si è detto in precedenza, mediante la “discesa della mente nel cuore“, cui concorre, oltre alla disciplina respiratoria, un procedimento che, reso più agevole dalla padronanza sul soffio, risulta comparabile alla ekâgratâ dello yoga, “concentrazione su un solo punto” finalizzata a costituire una “barriera“ contro il flusso “dualistico” delle connessioni mentali (cfr. la “distruzione dei ragionamenti“ di 2Cor 10,4 e, più in generale, la nêpsis esicasta (sulla quale si veda supra, 22 ss.)); tale procedimento, dal punto di vista dell’ascesi esicasta, diviene “meditazione“ tutta orientata sulle parole pronunciate e sul loro senso
 – che devono essere penetrati intellettualmente –, “ricordo di Dio“ attualizzante l’unico tempo realmente esistente, ossia l’hic et nunc dell’eterno presente in cui vive lo Spirito che è nell’uomo
. Lo strumento fondamentale per raggiungere la théosis è dunque, oltre all’imprescindibile sostegno della Grazia, il “ricordo di Dio” fondato su Dt 8,18, “un moyen pour une fine superieure, l’αγάπη“
 (mneme toû Theoû
; cfr. arabo dhikr Allâh
, giapponese nembutsu
); la memoria Dei costituisce un tratto specifico dell’esicasmo sinaita che, tuttavia, in un tale ambito – i cui due rappresentanti più significativi, Giovanni Climaco XE "Giovanni Climaco"  ed Esichio il Sinaita, operano rispettivamente nel VI-VII ed all’incirca nel IX secolo – ancora non coincide con la formula classica dell’invocazione che caratterizzerà sull’Athos la preghiera del cuore (cfr. supra, 96). Ad ogni modo, l’esicasta “pensa“ unicamente Cristo (non in senso razionale, ma con la mente “aggiogata“ al cuore) per non “essere pensato“ dall’andirivieni delle congetture del pensiero, che lo allontanano da Gesù: in questo senso, il peccato è il consenso ai pensieri intrisi di passione, e ”pensare“ senza un saldo vincolo al “centro“ sede dell’intuizione intellettuale significa peccare, poiché si rimane oggetto delle suggestioni immaginifiche prodotte dalla facoltà discorsiva (diánoia); dal punto di vista buddhista, tra le “verità mistiche” intuite dal praticante che ha conseguito l’illuminazione vi è quella per cui “penser au Bouddha n’est pas avoir une pensée”
. Tra gli altri, Teofane raccomanda: ”Per fermare il continuo affollamento dei vostri pensieri dovete agganciare la mente ad un pensiero solo, o al pensiero di una cosa sola”
; inoltre, la fissazione della mente su un solo punto ingenera il dominio delle “forze psicofisiche”, che altrimenti risulterebbero stornate dal raccoglimento interiore, in tal modo essendo invece convogliate sul “centro“ fungente da sostegno per la meditazione (da cui il calore sviluppato nell’area cardiaca, affine al tapas riscontrato in area indù sui luoghi sui quali si esercita lo sforzo di introspezione). A questo proposito, il controllo forzoso della respirazione, che tende alla sua riduzione fino al fisiologicamente possibile, costituisce un’ulteriore forma della presenza a se stessi, per cui una delle attività più “istintive”, essenziale ai fini della conservazione della vita, viene orientata secondo uno sforzo che tenta di agire sulla stessa natura per riconvertirla alla virtù anteriore alla caduta: l’assimilazione di un ritmo “antinaturale“ poiché “sovrumano“ dispone all’acquisizione di uno stato di coscienza “superiore“. È significativo notare come Gregorio Palamas sottolinei che gli esicasti ”sospendono…ogni attività corporale che dipende dal nostro volere. Quanto a quelle che non dipendono interamente da noi, come la respirazione, essi la riducono al minimo”
. Ciò mette in luce irrefutabili analogie con i procedimenti degli yogîn, che interrompono i processi respiratori e cardiaci per tempi elevatissimi – anticipando la loro definitiva cessazione che si ha con la morte e divenendo, in questo modo, veri e propri “morti viventi“: questo poiché “l’immortalità non si può ottenere se non arrestando la manifestazione, cioè il processo di disintegrazione“
. Una tale resistenza contro la “forza vitale“ che trae verso lo stato “naturale“ di caduta, inerte e passivo, è espressa in ambito cristiano-orientale dall’astensione dalla parola spiritualmente controproducente (“non giudicate“ (Mt 7,1)) e dal pensiero scisso dall’intelletto “cordiale“, dalla rinuncia integrale alla conoscenza ed ai beni mondani, alla sessualità e, per quanto possibile, al cibo ed al sonno (per estensione, alle pulsioni ed ai desideri del proprio io), oltre che eminentemente ad una respirazione e ad un  battito puramente conformi all’inerzia vitalistica della fisiologia umana: le suddette forme di inversione del processo di manifestazione
 mirano alla distruzione dell’ego
 e delle sue passioni (“se qualcuno vuole venire dietro a me rinneghi se stesso“ (Mt 16,24)), in tal modo disponendo il composto umano alla “ricettività“ nei confronti dello Spirito Santo. Lungi dal costituire una tale tecnica respiratoria, a differenza che nello yoga, il télos dell’attività spirituale, il fine ultimo dell’orazione esicasta resta l’interiorizzazione integrale del Nome di Gesù nel cuore
, ciò che ne produce l’“intenerimento”: essenziale, a questo scopo, è il ruolo già discusso dell’attenzione (nêpsis), che caratterizza sia la fase respiratoria che quella di preghiera, onde evitare la dissipazione dello spirito. A riprova della suddetta difformità, già Eliade, pur ammettendo una certa affinità tra tecnica respiratoria esicasta e prânâyâma yogico, sottolineò che “la disciplina della respirazione e la posizione del corpo hanno lo scopo, presso gli esicasti, di preparare l’orazione mentale; negli Yoga-Sûtra, questi esercizi tendono all’“unificazione” della coscienza, alla preparazione della “meditazione”, e l’importanza di Dio (Içvara) è abbastanza modesta”
. 

A nostro avviso, la differenza più significativa tra le due discipline in oggetto sta, oltre che nella funzione della disciplina respiratoria, nella diversità di trattamento dei sentimenti, “soppressi“ dal jîvanmukta e “spiritualizzati“ (ossia convertiti in “sentimenti spirituali“, sui quali v. supra, 25 ss.) dal monaco cristiano-orientale: a questo proposito, è necessario notare che la dimensione dell’“estinzione“ (nel puruşa per lo yoga di Patañjali, in Allâh nell’esoterismo islamico
), non nega la possibilità di una “liberazione“ in cui la coscienza personale permanga operante. Ciò risulta evidente nel sufismo, ove la maqâm dell’“annichilimento“ (fanâ) delle limitazioni individuali, peraltro accostabile al nirvâna buddhista
, precede la stazione della “permanenza“ (baqâ) in Dio
 di quella che potremmo definire in senso lato l’“essenza personale“ dell’essere umano, effetto del fanâ al-fanâ (“estinzione dell’estinzione“)
: il fanâ implica la soppressione di tutto ciò che non è Allâh, ma non può escludere la consapevole sussistenza della nostra “scintilla divina“ in Lui. Le due realtà non si elidono vicendevolmente, consistendo rispettivamente nella cancellazione del relativo e nella permanenza dell’Assoluto
; a questo secondo livello si situa la divinizzazione esicasta, ubi consistam della spiritualità cristiana in quanto incontro tra due Persone, che presuppone inevitabilmente la conservazione da parte di entrambe della propria costitutiva “personalità“
: proprietà, quest’ultima, radicale in una prospettiva “agapica“ e da non confondersi con l’“individualità“, al contrario originata dall’accumulo di sedimenti egotici che, oscurando la Presenza, devono essere rimossi perché sia possibile accedere alle profondità abissali della relazione con Cristo. 

Per inciso, ci appaiono significative talune rispondenze tra i vari gradi della preghiera di Gesù presenti in Brjančaninov
 e le tre fasi attestate nel sufismo (secondo la Miftâh al-falâh di Ibn ‘Ata’ Allâh di Alessandria, secondo gran maestro dell’ordine shâdhilî) e nello yoga classico
; a tal proposito, è tuttavia necessario precisare, in via preliminare, che la disciplina indiana aggiunge un quarto “livello”, il samâdhi “senza sostegno“, verosimilmente non riscontrabile nell’ambito dell’ascesi esicasta e sufica, poiché sia nell’esicasmo che nel sufismo non è attestata un’enstasi “indifferenziata“, conseguita “al di fuori di ogni “relazione“ (sia d’ordine esteriore, sia d’ordine mentale)“
: in particolare nell’esicasmo, c’è sempre un “sostegno” poiché sussiste sempre una relazione (che in certo senso si configura essa stessa quale “supporto” del lavoro spirituale). In virtù di ciò, la condizione di chi ha raggiunto il samâdhi, resa dal termine francese “esseulement“ (“isolamento“, ma con una sfumatura che non è facile restituire né in francese né in italiano; cfr. sanscrito kaivalya), confligge con il fine ultimo della prassi esicasta, che rimane sempre esperienza della Grazia divina e dunque incontro tra due persone, contemplazione del volto dell’amato all’infuori del quale nulla ha più significato ed anzi nulla più esiste (ciò anche in ambito sufico): in questo senso il mondo creato “sparisce“ ovvero è ricondotto, sottilmente trasmutato, al Volto di Dio (cfr. Corano, LV, 26-27). Si potrebbe ipotizzare che una tale irriducibile difformità dipenda dal consistere i monoteismi in “rivelazioni“ che, in quanto tali, paradossalmente “manifestano“ ed allo stesso tempo “ri-velano“ ciò che, come mistero, rimane sostanzialmente inaccessibile all’uomo; laddove, come in India, non vi è stata una “discesa“ del logos
, il praticante può al contrario “ascendere“ a tali altezze – senza tenere conto della relazione personale tra divino ed umano –, “divenendo“ in senso proprio egli stesso Dio (ossia forzando quello che nei monoteismi è considerato un limite ontologico invalicabile). 

Ad ogni modo, le corrispondenze tra i tre “gradi” ascetici cui si accennava sopra si possono riassumere così:

1) alla preghiera “vocale“ e “orale“ (distinte in Brjančaninov) sono accostabili il dhikr della lingua (dapprima con sforzo, poi senza
) con “intenzione“ del cuore (niyya, “orientamento“ che esclude il rischio di ripetizione inerte) ed il dhâranâ (“ concentrazione“) yogico (affine al dhikr della lingua senza sforzo), tali stadi convergendo sulla fissazione dell’attività mentale su un unico oggetto o formula verbale
 – all’insegna dunque di una sorta di “monoideismo“ –, come condizione preliminare del conseguimento delle fasi seguenti; 

2) la “preghiera del cuore“
 risulta, dal canto suo, analoga al dhikr del cuore (anche  questo dapprima con sforzo – ciò che può causare dolore nella zona cardiaca –, successivamente senza) ed al dhyâna yogico (sanscrito per “assorbimento“, equivalente al giapponese zen), un tale stadio consistendo in un raccoglimento interiore in cui la coscienza dell’invocazione è abolita: in tal modo si ottiene uno “stato di preghiera“  coincidente con una modalità di esistenza spirituale e non più identificabile come una forma di azione esteriore
; in particolare, ci appare significativo che nella forma “senza sforzo“ del dhikr del cuore, vi è “une sorte de martellement de la formule par les battements du cœur charnel (id. dans le Pèlerin russe
) et par la pulsation du sang dans les artères et les veines, sans aucune prononciation, même mental, des mots, mais où les mots cependant demeurent“
. A questo punto è il cuore dell’esicasta stesso a pregare, dato che si è realizzata la “discesa della mente nel cuore“, dunque la discesa dei “pensieri“ purificati – e, in quanto tali, trascesi nella loro forma discorsiva epperò ancora operanti – nel centro della personalità; 

3) alla “preghiera dell’anima“ – con il relativo conseguimento della katástasis (proseuchês) – sembrano infine comparabili il dhikr dell’intimo (sirr
) ed il samprajñâta samâdhi, “congiunzione“ tra asceta “liberato“ e “spirito universale“, conseguita con il “supporto“ di un oggetto o di un’idea che potremmo accostare,  in  virtù del loro carattere strumentale, alla invocazione del Nome di Gesù o al dhikr Allâh: si tratta di autentiche “enstasi“, il cui comune effetto è l’abolizione della dualità
 in virtù della coincidentia oppositorum (cfr. la finalità dello hatha-yoga, che è appunto quella di unire principio maschile e femminile, rappresentati dal “sole“ (ha) e dalla “luna“ (tha)). Il conseguimento di un tale stadio dell’ascesi, mediante il quale si fa vuoto di sé e della realtà già “assimilata“ in sé, “acquisendo“ in tal modo l’oggetto contemplato – l’io non percependosi più come soggetto individualisticamente distinto –, potrebbe inoltre essere accostato all’apóthesis noemáton, acme dell’orazione descritta da Evagrio
, che consiste nella liberazione dal “rumore“ di tutti i pensieri (anche da quelli santi) al fine di indurre il “silenzio interiore“: in questo modo l’intelletto diviene “nudo (gymnos), senza materia (aülos), senza forma (aneídos, àmorfos, amòrfotos), pura luce nella quale si vede la luce divina“
.  

6. Le posture e il ruolo del corpo nella preghiera. Dalla mortificazione della carne  all’ascesi unitiva                                              

A parte il praticamente universale suggerimento di pregare in un luogo tranquillo, oscuro e silenzioso, a motivo del fatto elementare che ciò favorisce il controllo dei sensi ed esprime simbolicamente la liberazione dai legami esteriori (“morte al mondo”), vorremmo ora  soffermarci sulla  posizione  assunta  dall’esicasta  durante la  preghiera, semplicemente seduta
 (Pseudo-Simeone
, Niceforo
), su uno sgabello   (Xanthopuloi
), o curva (Gregorio Sinaita
), con la testa tra le ginocchia (Giovanni Climaco XE "Giovanni Climaco" 
; essa sarà poi ripresa dallo stesso Palamas
 e, nel XVIII secolo, da Nicodemo l’Aghiorita
). Sia la posizione assisa che quella “circolare” riflettono un simbolismo specifico, che ci parrebbe errato passare sotto silenzio, e costituiscono un innegabile supporto al lavoro interiore
: come infatti nel rito è necessario agire secondo precisi gesti e formule che, fissati per tradizione, agevolano il pieno dispiegarsi dell’influenza spirituale, così nell’ascesi esicasta l’assunzione di posizioni corporee stabili orienta in una disposizione favorevole lo sforzo meditativo
 a mezzo della soppressione della tendenza naturale del corpo al movimento
.

Il “sedere“ in terra
 rappresenta simbolicamente il radicarsi di tutta la persona in una dimora sicura, prendendo rifugio inattaccabile, ”risiedendo“ nel senso di una inabitazione stabile e tranquilla in Dio: in Rabano Mauro, ad esempio, ””être assis” veut dire “se reposer en Dieu avec humilité””
; analogamente, lo stesso spirituale affermava:  ”Sedere in Deo humiliter requiescere, ut in Evangelio: Vos autem sedete in civitate” (Lc 24,49)
, mentre, sempre in ambito occidentale, S. Bernardo descriveva chi abbandona il mondo per la vita solitaria con le parole ”sedet, id est a saeculari tumultu quiescit”
. Una tale postura, pertanto, esprime fisicamente uno stato tendenziale di olimpica imperturbabilità, uno “stare immobile” che è sinonimo dell’essere risoluti alla presenza di Dio, aderendo a Lui con intenzione ferma (cfr. il “rimanere fermo nell’integrità“ di Giobbe in Gb 2,9; cfr. inoltre Ger 15,17). Ciò potrebbe essere accostato, come già accennato, al ruolo delle âsana nello yoga, che, rappresentando la concentrazione sul piano fisiologico – ​integrata dal prânâyâma, insieme al quale si incanalano, evitandone la dispersione, le energie spirituali fondamentali nell’ambito della prassi meditativa –, risultano essere complementari alla fissazione dell’attività mentale su di un centro
. 

Nell’esicasta la dimensione di una vitalità attiva (nello Spirito Santo-dýnamis) non esclude, ma anzi si integra con quella della salda “immobilità“ in Cristo, ciò che produce uno stato paradossale di “saldezza dinamica“: “Il pellegrino, il monaco, il forestiero inviato è al tempo stesso un viaggiatore ed un sedentario, uno che “sta saldo“: vale a dire precisamente la posizione esicasta, che si apre verso gli altri e, soprattutto, apre se stessa verso lo zenit. Una lettura siffatta attualizza la postura stessa dell’esicasta: sedebit solitarius et tacebit. È colui che sta e si trova, simultaneamente, in perpetuo passaggio...per essere stabili bisogna trovarsi in  movimento. La “stabilità” significa qui una realizzazione interiore...come tale significa un estendersi, nello Spirito, al di là dei limiti della persona individuale; è, nello stesso tempo, un inviluppo ed uno sviluppo“
. Ancora una volta, l’assunzione di una tale posizione corporea è fondata sul costante riferimento patristico e scritturistico, da un lato rimandando alla sessio perfetta della Trinità (il Sola sedet Trinitas di S. Bernardo)
, dall’altro avendo un preciso referente, oltre che in Lam 3,28, in Lc 10,39, ove Maria, seduta ai piedi del Signore e ferma alla Sua presenza in ascolto della Sua parola, è simbolo della vita “attiva nella contemplazione”, mentre Marta, affaccendata in piedi, lo è in questo senso non tanto della vita attiva, quanto di un atteggiamento mondano del tutto improduttivo sul piano spirituale
. 

A sua volta, la postura curva – con la testa fra le ginocchia, quasi a voler “sparire“ innanzi alla maestà divina – rimanda inequivocabilmente, oltre che al moto “circolare“ dell’orazione, al palamita “raccoglimento unificato” ed al movimento interiore dello spirito
. In modo convincente Rigo ne ha evidenziato attestazioni nell’antica ascesi ebraica e nel sufismo
, mentre non è da escludere da un lato un suo nesso implicito con una fisiologia mistica centrata sull’ombelico
, un tale atteggiamento corporeo implicando forse la fissazione dello sguardo su quest’ultimo centro, dall’altro il recupero, a mezzo di una tale postura, della originaria posizione fetale – cui si potrebbe legare, ad ulteriore supporto della prima ipotesi, il significato simbolico della meditazione sull’ómphalos medesimo (su ciò v. infra, 129 ss.). Il simbolismo afferente alla posizione circolare, assunta dal profeta Elia in 1Re 18,42, è ulteriormente accentuato dal fatto che il cerchio costituisce una delle due figure irriducibili – poiché rappresentanti una realtà “primaria“ – della manifestazione, della quale esso simboleggia l’aspetto “dinamico“ (mentre l’altra, il quadrato, ne rappresenta la dimensione della “stabilità“, che con il “dinamismo“ costituisce il fondamento della realtà
). Ad ogni modo, una siffatta postura è immagine esteriore di ciò che avviene interiormente, ossia dell’enstasi, ritorno dello spirito su se stesso
 prodotto dal lavoro interiore: come il respiro (ed il battito cardiaco nella tecnica esposta nel Pellegrino) è forzosamente padroneggiato nel segno di una “riduzione all’essenzialità” del processo fisiologico, così lo spirito, dopo aver vagato all’esterno, è ricondotto nel luogo del cuore, ed ancora oltre nell’essenza intima e nascosta di questo (il “centro del centro”) attraverso un movimento introiettivo che lo “semplifica”. La posizione in oggetto determina inizialmente un doloroso sforzo fisico
, risultando “innaturale“ rispetto alle attitudini corporali ordinarie: ciò in linea con l’intera opera di unificazione, che si presenta da subito penosa poiché negatrice di ciò che è solo umano in noi. Sarà però qui il caso di distinguere, per non cadere in grossolani fraintendimenti, tra il ponos kardías dell’esicasmo e certa ascesi penitenziale propria del misticismo occidentale, che, nelle sue forme più “sensuali“, costituisce una estremizzazione – in quanto tale priva del “filtro“ operato dalla percezione cristiana del corpo, rinnovata rispetto al platonismo – ed una “amputazione” dell’ascesi cristiana
; al contrario, la disciplina corporea su cui insiste la méthodos esicasta condanna risolutamente, sulla base dell’antropologia unitiva dell’Oriente cristiano, gli eccessi di una mortificazione fine a se stessa del corpo medesimo
. Quest’ultimo, in realtà, partecipa integralmente – come si è già avuto modo di notare – del processo di divinizzazione, realizzando al termine di quest’ultimo il suo carattere precipuo di “tempio” dello Spirito: a questo proposito sono eloquenti le parole di Brjančaninov, il quale asserisce che, raggiunta la théosis, ”l’essere tutto intero diventa come una sola bocca che pronuncia la preghiera”
 e, ancor più nettamente, che ”anche il corpo prega…L’uomo intero a questo punto è afferrato dalla preghiera…anche le sue mani, i suoi piedi, le sue dita partecipano, in modo ineffabile, ma assolutamente percepibile, alla preghiera”
. Acutamente Rigo individua rilevanti analogie tra il suddetto stadio della pratica esicasta, ove è attestato il completo accordo tra corpo, anima e spirito
, ed il sirr (dhikr dell’intimo o “delle membra”), che abbiamo già visto essere il grado più elevato della ripetizione del Nome divino nel sufismo, per cui tutto il sûfî diviene “una lingua che dhikra”
. In ambito cristiano, in virtù della Grazia santificante, il corpo ed il sangue dell’uomo si uniscono, in un’esperienza di piena koinonía, al corpo ed al sangue del Dio-uomo; tra gli altri, Simeone Nuovo Teologo asserisce: ”Tu mi hai accordato, Signore, che questo tempio corruttibile – la mia carne umana – si unisse alla Tua Santa carne, che il mio sangue si mescolasse con il Tuo”
, mentre eloquenti, per la chiara distinzione tutta paolina tra corpo e carne ​– polarità estreme entro le quali si dipana l’alternativa salvezza-morte e che evidenziano l’ambivalenza del corpo, mezzo di “oscuramento“ della divinità ovvero tempio in cui essa rifulge –, sono le parole di Palamas, secondo cui ”(Il nostro corpo non ha niente di cattivo: esso è buono per sua natura; condannabile è solo lo spirito carnale, cioè il corpo prostituito al peccato). Il male non viene dalla carne, ma da ciò che l’abita”
: la materia, in altre parole, può essere fonte sia di bene che di male, ciò dipendendo dall’uso che ne fa l’uomo
. Tuttavia, ciò non toglie che un’ascesi “passiva”, caratterizzata anche dalla mortificazione della carne ed operata a mezzo di digiuni, castità, veglie e lavori manuali particolarmente pesanti (ma mediata da una valutazione non dualistica del corpo) – ascesi comune, peraltro, alla tradizione cristiana d’Oriente e d’Occidente e non sconosciuta nello stesso esicasmo –, possa ritornare utile ai fini della disciplina che il praticante si deve dare: “la lutte contre la chair est donc la lutte pour la reviviscence du corps, et le terme de mortification y acquiert sa vraie valeur“
. Essa costituisce però solo il primo momento – necessario ma non sufficiente – di un efficace lavoro spirituale; schematicamente, ad un’ascesi “purgativa“ fondata su di una attitudine “mortificatoria“ della “carne del peccato“ – cui rinvia la crocifissione (passione e morte) di Cristo – succede il livello ulteriore di una disciplina “contemplativa“, ove il corpo è realizzato attivamente quale “tempio dello Spirito” – alla quale la mortificazione “spiana“, per così dire, la strada; la prassi “unitiva” in oggetto è centrata sulla invocazione reiterata della memoria Dei e sulla discesa del noûs nel cuore, ciò che con l’intervento della Grazia conduce alla théosis, cui “corrisponde“ la Resurrezione (“riprodotta“ per partecipazione parziale, la divinizzazione “integrale“ conseguendosi solo post mortem (supra, 64 ss.)). I tre momenti dell’iter ascetico cristiano-orientale ​– “povertà spirituale”, “dono di sé” ed “unione con Dio” – rimandano per l’appunto rispettivamente alla passione, morte e Resurrezione-ascesa al cielo di Cristo, dando dunque luogo a un’autentica “cristificazione”; in alchimia, si parlerebbe di “mortificazione”, “sublimazione” e “trasmutazione”. Si potrebbe anche azzardare che alla onfaloscopia si connetta un’ascesi per così dire “penetrante“, che rinvia al cristico descensus ad inferos: per “risorgere“ è necessario morire e “discendere“ sino agli abissi infernali; da un altro punto di vista, la ricerca del luogo del cuore rimanda alla ferita del costato di Gesù, che si ha dopo la sua morte (Gv 19,33-34): ed effettivamente una tale “endoscopia“, preliminare ed ordinata alla vera e propria discesa della mente nel cuore, costituisce un elemento della tecnica successivo (e comunque ulteriore) rispetto alla fase di “mortificazione“ del corpo. Non ci sembra peregrina, a questo proposito, l’ipotesi di una complementarità tra i due procedimenti in oggetto (posta la inequivocabile centralità, nell’ambito del metodo di orazione esicasta, della discesa della mente nel cuore), il primo recuperando e coinvolgendo (trasmutandola) nell’opera spirituale la facoltà concupiscibile localizzata nel ventre, il secondo determinando l’unione di anima (situata nella zona frontale) e spirito (posto nel cuore). Come si può ben notare, il luogo e il mezzo di riproduzione dell’itinerario cristico è anche il corpo; ad una spiritualità puramente negativa
 – cui si arresta certo misticismo occidentale, con l’aggravante della confusione tra “corpo“ e “carne“ – si giustappone un lavoro “positivo“, in cui peraltro le stesse funzioni vitali, dopo essere state assunte, sono “orientate” e “trasformate“ ab intra.

7. Una “fisiologia mistica“ nell’esicasmo: centri, ricerca del luogo del cuore e onfaloscopia  

Per quanto concerne la sussistenza in ambito esicasta di una cosiddetta “fisiologia mistica”
, finalizzata alla individuazione di “centri mistici” di meditazione (in specie del “luogo del cuore”) per mezzo di un’esplorazione delle viscere condotta con l’ausilio della “vista interiore“ e coordinata con le posture e fasi respiratorie sopra descritte, è necessario premettere che nell’esicasmo non ne esiste una esplicitamente elaborata (come ad esempio nello yoga
 o nel sufismo
): tuttavia, ciò non consente di affermare – peraltro contro ogni evidenza – che in ambito cristiano-orientale essa sia tout court sconosciuta. I “centri“, in quanto contenuti determinati sui quali fissare la propria attenzione, costituiscono dei sostegni indispensabili alla concentrazione, senza i quali essa, non potendosi “appoggiare“ su una realtà concreta e simbolicamente pregnante quale il corpo, risulterebbe inefficace e vaga, potendo facilmente dar luogo ad una inopportuna “evasione immaginativa“; in particolare la localizzazione del luogo del cuore, centrale nella prospettiva esicasta, contribuisce a che una tale opera non si riduca ad una sorta di tensione puramente “cerebrale“. Nell’ambito della méthodos in oggetto, pertanto, i centri costituiscono luoghi ove fisicamente, ma in primis “sottilmente“, energie non umane utilissime in fase meditativa sono “dormienti“ e vanno pertanto “animate“. Per rendere l’idea di quale debba essere l’effetto della “concentrazione“ su un dato centro, si pensi ai casi in cui la percezione di un’impressione indotta da un agente esterno “è di tale violenza ed intensità da attrarre verso un determinato punto del corpo ogni attenzione, cosicché sembra di essere sprofondati là dove è suscitata la sensazione di dolore o di piacere. Analogo è il processo di discesa nel cuore, salvo che non è percepita alcuna delle ora accennate sensazioni“
. Il fine di una tale “endoscopia“ è la creazione a mezzo del corpo – utilizzato come simbolo – di “rappresentazioni“ che inducano determinate dinamiche afferenti al “mondo immaginale“
, favorevoli ad una sorta di “apertura iniziatica“ verso le profondità radicali dell’essere che indichi la “via“ e schiuda la possibilità di percorrerla. In ambito sûfî, presso la scuola dello shaykh Ahmad Sirhindî, “le varie latā’if (“centri“, n. d. r.) debbono essere sottoposte ad un’operazione di “raffinamento“ (tahdhīb), ottenibile ripetendo mentalmente il Nome divino nel luogo corporeo corrispondente, fino a che ogni latīfa non sia stata mondata e non abbia recuperato la propria brillantezza originaria. A questo punto è detto che le latā’if volano verso il Mondo del Comando (complesso delle possibilità informali dell’essere, n. d. r.) ascendendo per una via luminosa e vengono restaurate nella loro sede primigenia“
.  

Tra gli studiosi che affermano senza remore di sorta la presenza di una “anatomia simbolica“ nell’ambito della disciplina esicasta
, Montanari afferma che “è indubbio che gli elementi psico-fisici della méthodos (coordinamento dell’orazione col ritmo respiratorio, posture, ricerche dei “centri“ di concentrazione somato-psichica, in particolare del “luogo del cuore“ etc.) corrispondano ad aspetti di “fisiologia occulta“ riscontrabili in tecniche di preghiera proprie di altre tradizioni“
. Bloom, da parte sua, individua quattro centri mistici, sui quali si focalizza l’attenzione per ridurre ad unità – coordinandole ed orientandole verso una medesima sede corporea – le potenze dell’anima
:

1) cranico cerebro-frontale, situato tra le sopracciglia: sede del pensiero intellettuale astratto, tendenzialmente lucido ma anche privo della stabilità rinvenibile nel cuore (al quale esso deve essere ricondotto); è necessario che la meditazione su di esso sia sostenuta da un eccezionale sforzo di tipo “volontaristico“, ciò che avviene in particolare nello hatha-yoga, ove il luogo di unificazione è localizzato proprio in questa regione; 

2) bucco-laringeo, luogo dell’orazione nella sua forma vocale o orale (dunque della preghiera nelle sue prime fasi, nella forma di “giaculatoria“ non necessariamente connessa ai procedimenti tecnici in oggetto); in esso il pensiero perde in astrazione ed acquista in dinamismo, pur non guadagnando in stabilità; 

3) pettorale, ove, attuandosi la preghiera “mentale”, si inizia ad acquisire una certà stabilità;

4) cardiaco, situato nell’area superiore del cuore (un po’ al di sotto della mammella         sinistra secondo i Padri greci, all’altezza del seno sinistro secondo Brjančaninov
), sede dell’attenzione perfettamente stabile e della preghiera del cuore.

A questi centri Rigo aggiunge l’ombelico, che egli ricava dalla versione non “epurata” della Méthodos tês hierâs proseuchês
, nella quale l’ómphalos è considerato uno dei luoghi simbolici fungenti da sostegno sul quale va esercitato lo  sforzo di “introspezione intellettuale”. Nello Pseudo-Simeone l’ombelico costituisce difatti il punto d’appoggio al moto “circolare“ dello spirito: esso, lungi dall’essere negato, è assunto e prende attivamente parte alla preghiera, non dovendosi lasciare senza “custodia” neanche le parti più grossolane del corpo
. Bloom, al contrario, sottolinea gli effetti disastrosi nei quali incorrerebbe la concentrazione sulle regioni addominali da parte di “moines ignorants, sans guides, sans expérience et sans discernement”
: tuttavia, una tale asserzione induce a pensare ad una esclusione dell’onfaloscopia dalla prassi esicasta operata non per principio, ma a causa dei rischi che una meditazione sull’ombelico non particolarmente “affinata“ comporterebbe
. Il rifiuto di una tale tecnica appare effetto di un malinteso: l’estrema prossimità del medesimo ombelico, situato nel mezzo del ventre, alla zona genitale determina infatti la difficoltà nel distinguere, tra gli effetti della pratica nell’area addominale, un calore genuinamente spirituale, effetto sottile della Grazia, ed una semplice eccitazione “sanguigna” ovvero satanica. Effettivamente l’ómphalos, centro “liminare“ e dunque ambivalente par excellence, può assumere una valenza positiva, in quanto substrato originario della vita – punto in cui si è stati separati dalla madre, ha costituito la fonte del nostro nutrimento per tutto il periodo prenatale, ed il lavoro su di esso potrebbe implicare il tentativo di ristabilire una relazione in tal senso “primordiale“ –, ed una negativa, quale origine di una brama “infernale“ che consuma. Ciò considerato, l’espunzione della tecnica onfaloscopica dalla Méthodos operata nel periodo postathonita (espunzione accettata, peraltro, da tutta la tradizione posteriore) potrebbe essere stata provocata dalla consapevolezza dell’estrema pericolosità di un siffatto procedimento, visto anche che le forze presenti nella regione ombelicale sembrano afferire ad una dimensione primigenia ed elementare maggiormente fruibile in una prospettiva “magico-erotica”. Oltre allo Pseudo-Simeone, peraltro, anche lo schema esplicativo del testo anonimo già citato (supra, 95) attesta la presenza, tra i centri di concentrazione, dell’ombelico, situato al limite al di sotto del quale opera l’errore
. A questo proposito, Rigo puntualizza che, in una Istruzione per il mistero della preghiera dello spirito: Signore Gesù Cristo Figlio di Dio abbi pietà di me (del XVIII-XIX secolo; si tratta del testo anonimo di cui sopra), “alla zona ombelicale è associata la parte della formula “Cristo Figlio di Dio“. Ciò ha un corrispettivo nel Sufismo dove la parte negativa del primo membro della shahāda va ripetuta (o espirata) sull’ombelico con la funzione di cacciare il demone sessuale. Il nostro testo non fa alcuna menzione dell’ombelico, ma è possibile che l’espressione μέρος του ονόματος abbia il significato di parte della formula d’orazione. Infatti la capacità di umiliare il dragone non risiede tanto nel nome umano di Gesù quanto nella potenza che egli ha in quanto Cristo e Signore“
. Nell’ambito della stessa onfaloscopia risulta pertanto evidente il tentativo di sconfiggere il peccato nel suo luogo elettivo, convertendo il desiderio delle cose materiali in “brama di Dio”, le forze puramente vitalistiche e biologiche in volontà di “rinascita nella bellezza”: essendo tutto creato da Dio, tutto necessita essere “sorvegliato“ e “purificato” per essere poi ricondotto a Lui. Al riguardo, illuminanti sono le parole di Clément, che, riprendendo Palamas, afferma che “Dio...può così fare propria la “parte concupiscibile” dell’anima, può “ricondurre il desiderio alla sua origine”, ossia all’eros per Dio di cui parlano così profondamente S. Giovanni Climaco XE "Giovanni Climaco"  e l’Apocalisse”
; in tal modo, attraverso la trasmutazione dell’eros in agápe, operata mediante quello stesso desiderio “purificato” dalle scorie passionali, “la carne trasformata partecipa allo slancio dello spirito e si unisce a lui nella comunione divina. Essa stessa diventa dominio della casa di Dio”
. Da quanto riportato si deduce che l’esicasmo, pur non strutturandola organicamente – se non, ai suoi livelli di maggiore elaborazione, in Niceforo l’Esicasta (che in particolare sviluppò una anatomia simbolica fondata su conoscenze mediche già rinvenibili in Teodoreto di Ciro
) ed in Nicodemo l’Aghiorita, che riprenderà la fisiologia dello stesso Niceforo –, conserva una fisiologia mistica “abbozzata“ e centrata sul cuore, nella quale all’impiego di una tecnica respiratoria e di posture corporee si connette la concentrazione sui “centri mistici“ (ridotti a cinque rispetto, ad esempio, ai tradizionali sette del sufismo
 e dell’esoterismo indù): ciò che evidenzia la necessità di pregare avendo come sostegno il proprio corpo (come, su di un altro piano, il fedele che prega supportato dall’icona).       

Ci sia ora concesso qualche accostamento con tradizioni extracristiane
. Il processo di trasmutazione coinvolgente anche le componenti più “grossolane“ della materia corporea  ricorda in certo modo l’adagio tantrico “trasformare il veleno in farmaco” (il “veleno” essendo la “carne del peccato”, il “farmaco” coincidendo con il corpo quale “tempio dello Spirito”). Nell’ambito del tantra, il corpo è caratterizzato da 7 centri mistici (tattva o cakra), il fondamentale dei quali, mûlâdhâra (mûlâ, ”radice”), situato tra l’orifizio anale e gli organi genitali, è contraddistinto da un simbolismo formalmente difforme ma semanticamente affine a quello del cuore nel Cristianesimo: un phallus, corrispondente a Shiva, che rappresenta l’elemento maschile, è avvolto da un serpente che incarna l’elemento femminile (kundalinî)
; nel Cristianesimo orientale la serpe medesima simboleggia la philautía
, passione “radicale“ da estirpare per spezzare il vincolo dell’individualità che opprime il dispiegamento della “libertà deiforme“ celata nel cuore, in modo da operare il passaggio alla “carità fatta persona“. Al simbolismo “elementare” del tantra, che, conformandosi ad un punto di vista “sessuale”, evidenzia l’azione dell’elemento virile sulla matrice femminea, corrisponde nel Cristianesimo un simbolismo “cordiale”, ma i significati, pur declinati secondo diverse sensibilità, sembrano essere sostanzialmente analoghi: ad esempio, l’ahamkâra, che oscura l’âtman (ossia l’autentico “sé“), è comparabile alla philautía – simboleggiata anche nell’ermetismo da una serpe attorcigliata attorno al cuore-sole, ciò che esprime chiaramente l’“ostruzione“ della personalità
. Viceversa, nel tantra buddhista i cakra si riducono a quattro, rispettivamente localizzati nella regione cerebrale, laringea, cardiaca ed ombelicale: ma il primo dei quattro (usnisa-kamala, ”loto della testa”) coincide con il sahasrâra indù (“centro dei mille” petali
, detto anche nirvânacakra), anche esso posto sulla sommità della testa. L’unificazione, che in un tale contesto ha per effetto il superamento del ciclo delle reincarnazioni (samsâra) e l’“uscita dal tempo“ (ciò potrebbe essere accostato all’ingresso dell’esicasta nell’“eterno presente” dello Spirito), avviene, nell’ambito della “via della mano sinistra“, quando, a motivo della pratica delle âsana yogiche e della kumbhaka (“ritenzione del respiro“), l’“energia dormiente” (kundalinî) viene risvegliata: essa ascende allora verso il sahasrâra, ove si verifica l’unione della Shakti con Shiva (coincidentia oppositorum) ed il superamento della dualità origine del “dolore”, non senza che si esprima nel calore interiore prodottosi il carattere igneo della kundalinî medesima (che è “folgore“, e in quanto tale va “controllata“ con estrema cura e con l’ausilio di un guru esperto affinché non provochi – con la sua repentina “manifestazione“ esteriore – danni anche irreparabili alla colonna vertebrale). Anche nell’esicasmo la preghiera continua implica il risveglio del “fuoco interiore“ – il fuoco stesso essendo simbolo tradizionale, peraltro, dello Spirito Santo nel Cristianesimo – che annienta le potenze avverse, aprendo all’intelligenza dei misteri e trasmutando il praticante in un “roveto ardente“ che brucia senza consumarsi (Es 3,2). Dato che, come già accennato, la prospettiva cristiana si configura come una bhakti-marga, sarà evidentemente il cuore a costituire il centro del lavoro interiore
 (laddove in ambito indù esso è il già menzionato sahasrâra), luogo elettivo dell’unificazione delle potenze dell’anima e della unio mystica con la divinità, ciò che è facilmente rilevabile in Niceforo l’Esicasta: “il nostro respiro, l’aria della nostra inspirazione, noi non la espiriamo (o respiriamo) che a causa del cuore. Perché il cuore è il principio della vita e del calore del corpo. Il cuore attira il respiro per far rifluire il proprio calore all’esterno con l’espirazione e assicurarsi così una temperatura ideale. Il principio di questa organizzazione, o meglio il suo strumento, è il polmone. Fatto dal Creatore d’un tessuto tenue, esso introduce senza soste l’aria e poi la espelle come un mantice. Di modo che il cuore, attirando da una parte il freddo per il respiro ed e ricacciando il caldo dall’altra, conservi intatta la funzione che gli è stata assegnata nell’equilibrio dell’essere vivente”
. Da ciò risulta pacifico che il cuore, centro fisico e spirituale dell’essere umano secondo la tradizione biblico-patristica, oltre che abisso teandrico celato
, afferisce ad un punto di vista precipuamente simbolico – che non esclude affatto, pur trascendendolo, quello puramente fisiologico (d’altronde, sarebbe assurdo pensare ad una prassi spirituale che si interessi unicamente del funzionamento esteriore dell’organismo umano!) –: tanto da essere assunto sotto l’aspetto di  “principio della vita e del calore del corpo”, ossia nella prospettiva di una “via del sangue” o “d’amore”, una delle due forme che può assumere una disciplina iniziatica
.

CONCLUSIONI

Questo lavoro nasce dal tentativo di interpretare – tenuto conto dei limiti inerenti ad una dissertazione necessariamente introduttiva – una materia sfuggente qual è quella relativa alla disciplina esicasta, la cui natura “antinomica” e “paradossale” sembra a volte ostacolare una trattazione rigorosamente scientifica. 

L’interesse per un tale oggetto di studio crebbe in particolare dopo il Concilio Vaticano II, la cui “svolta” ecumenica favorì l’incremento della pubblicazione di saggi scientifici al riguardo: ciò parallelamente all’approfondimento delle relazioni interconfessionali tra Chiesa cattolica ed ortodossa, questione in relazione alla quale la spiritualità gioca di certo un ruolo imprescindibile. A questo proposito, non sarebbe corretto dimenticare l’eccezionale opera di diffusione delle tematiche afferenti alla cristianità orientale che hanno compiuto (e compiono tuttora) in particolare il Pontificio Istituto Orientale e la Comunità di Bose: uno sforzo scientifico finalizzato al dialogo ecumenico cui, timidamente ma significativamente, alcuni settori dell’ortodossia hanno già da tempo iniziato a rispondere, con una profusione di impegno che fa ben sperare per il futuro.   

Potremmo da subito asserire, con Shakespeare, che la spiritualità esicasta consta “della materia di cui sono fatti i sogni”, ma ne negheremmo il carattere precipuo: l’esicasmo, metodo del Cristianesimo orientale il cui fine è quello di suscitare una relazione personale con il Dio vivente a mezzo di una prassi caratterizzata in primis dall’invocazione fervente e continua del Nome di Gesù (“preghiera del cuore” o “preghiera di Gesù”) e dalla cd. “discesa della mente nel cuore”, costituisce una ascesi “guerriera”, concreta, diremmo quasi “carnale” – a motivo dei profondi significati che al suo interno assume la corporeità –, che rifiuta recisamente le evasioni spiritualistiche così in voga nel mondo contemporaneo. Un mondo, quello attuale, che assiste da un lato al risorgere di uno gnosticismo nella forma edulcorata e sentimentale del New Age, dall’altro al revival del protestantesimo nelle sue espressioni fondamentaliste: due religiosità fra loro incompatibili, ma paradossalmente unite dalla banalizzazione-avversione per il corpo (e per la natura) e da una riduzione dell’esperienza religiosa a mera emotività. Due “sette” – ovvero, con terminologia più neutra, movimenti religiosi – che fanno parodia della tradizione religiosa occidentale, entrambe sviluppatesi su larga scala in reazione alla realtà che si è andata costituendo a partire dal secondo dopoguerra. E ciò con buona pace di chi, forse frettolosamente, ha discettato di “rinascita del sacro” nel mondo postmoderno: per confermare una tale asserzione, ci dovremmo chiedere di quale sacro si stia discutendo – e inoltre, ancor più radicalmente, se effettivamente si tratti di sacro.

A questo proposito, è necessario precisare che la spiritualità esicasta – tradizione non rubricabile semplicemente quale corrente teologica, ma cuore e compendio del Cristianesimo (dunque agli antipodi rispetto a qualsivoglia degenerazione settaria) – non promette miracoli, apparizioni o repentine trasformazioni indotte da una supposta “autoconsapevolezza” del “sé”: anzi essa, parlando il linguaggio del Vangelo, in generale nega credibilità a quegli aspetti eclatanti della sfera religiosa che viceversa fanno facilmente presa nei contesti anglosassoni – e in quelli nei quali la cultura statunitense è più a fondo penetrata: in specie l’America Latina e l’Estremo Oriente, tendenzialmente tutto il mondo –, costituendo una disciplina durissima fatta di lacrime (anche fisicamente, come si è visto) e sangue (quello “interiore” di un vero e proprio “martirio nascosto”). In altre parole, l’ascesi in oggetto rifiuta programmaticamente quella idolatria del mentale e dell’immaginifico tipica del mondo moderno, gli psichismi della quale concepisce come impedimenti alla realizzazione dell’incontro tra uomo e Dio: in ragione di ciò, tali “pensieri passionali” (greco logismoí) devono essere strenuamente combattuti, e non passivamente “liberati”. Non un’evasione, dunque, ma, etimologicamente, un sacrificio che si pone al centro della vita ecclesiale: in questo senso andranno intesi i riferimenti, nel testo, al carattere iniziatico (o, con vocabolo ormai screditato, “esoterico”) della disciplina esicasta, che risulta del tutto estranea a connotazioni di ordine magico-occultistico – del resto radicalmente avversate dalla stessa tradizione cristiana – o semplicemente “mistico”, nell’accezione che tale voce ha assunto nel lessico del Cristianesimo occidentale.          

Mentre il primo capitolo del saggio presenta sinteticamente gli elementi costitutivi della praktiké in oggetto, una parte rilevante del medesimo lavoro – l’intero secondo capitolo – è dedicata più analiticamente alla descrizione del “metodo di orazione esicasta”, con particolare attenzione alla discesa della mente del cuore, procedimento che, insieme con la ripetizione del Nome di Gesù, costituisce il nucleo essenziale del metodo stesso, distinguendo tra l’altro quest’ultimo dalle forme ascetiche note in ambito cristiano-occidentale; a tal riguardo, si è ritenuto utile analizzare compendiosamente i significati dei simbolismi inerenti al Nome, al cuore, al respiro ed al corpo. In appendice è inoltre proposto un colloquio con l’archimandrita Job Gechta, docente di Storia della Chiesa al prestigioso Istituto di Teologia Ortodossa “S. Sergio” di Parigi, contributo che integra ed approfondisce alcune rilevanti tematiche affrontate nel nostro studio.         

Il carattere sottile, diremmo quasi elusivo, della tradizione esicasta, se da un lato ha consentito la sua stessa perpetuazione – con crisi e rivivificazioni, come è naturale che sia – lungo tutta la storia del Cristianesimo, dall’altro ha forse impedito che il grande pubblico fosse raggiunto capillarmente da quelle pubblicazioni scientifiche cui si accennava sopra (ciò che invece è avvenuto per lo yoga e, in parte, per il sufismo); ma non è detto che ciò sia un male, vista ad esempio la banalizzazione che lo yoga medesimo ha subito nell’ambito del processo di diffusione in Occidente delle dottrine orientali. Considerato il clima spirituale e culturale che vige attualmente nello stesso Occidente – ma ciò non sia inteso come anatema contro l’intera civiltà in cui siamo inseriti, della quale non si possono certo occultare le numerose e lodevoli eccezioni –, si riconoscerà che, probabilmente, la ricezione dei temi suddetti da parte della cultura di massa implica quasi automaticamente indebite semplificazioni. 

                                                                                                   Maria S. Madre di Dio

                                                                                                   Roma, 1 Gennaio 2006 

Appendice 

TRADUZIONE DEL COLLOQUIO CON L’ARCHIMANDRITA JOB GECHTA, PROFESSORE DI “STORIA DELLA CHIESA” ALL’INSTITUT DE THÉOLOGIE ORTHODOXE “SAINT-SERGE” DI PARIGI (15-12-2004)

MT: L’esperienza del Roveto Ardente al monastero Antim di Bucarest – che vide coinvolto, tra gli altri, il padre André Scrima – costituisce, secondo la mia modesta opinione, uno degli eventi più significativi della cristianità del secolo appena trascorso; ciononostante essa rimane in buona parte avvolta nel mistero. Lei ha conosciuto Scrima? Che cosa ha rappresentato la purtroppo breve attività di questo cenacolo spirituale per il mondo ortodosso?  

JG: No, non ho avuto la fortuna di conoscere André Scrima personalmente, ma conosco, ovviamente, i suoi scritti e l’esperienza del Roveto Ardente, che gli è inestricabilmente legata: è lui che l’ha resa popolare, ed è lui che ha contribuito alla composizione dell’Inno Acatisto
 recitato all’Antim. Tra l’altro, recentemente sono usciti due numeri della rivista Contacts interamente dedicati a Scrima
. Si può tranquillamente affermare che una tale esperienza costituisce una legittima ”creazione” del XX secolo, che ricapitola tutta la tradizione dei Padri. 

MT: Nel suo Il padre spirituale
, il teologo romeno parla esplicitamente di una ”benedizione di Grazia”: è corretto, a suo modo di vedere, considerare questa una autentica iniziazione, ossia nel senso del conferimento di un’influenza spirituale oggettivamente operante che si situa al di là dei sacramenti – senza per questo soppiantare la necessità della prassi sacramentale nella Chiesa? 
JG: Non credo. A questo proposito, bisogna pur sempre partire dall’evidenza che la tradizione esicasta non è una nuova forma di messalianismo: Gregorio Palamas lo ha brillantemente dimostrato nella sua controversia con Barlaam. La preghiera del cuore    esige senza eccezioni la prassi sacramentale; d’altra parte, si può dire che da un lato i sacramenti sono la base della preghiera, dall’altro la preghiera “sostiene“, in senso lato, l’efficacia sacramentale; tuttavia, i sacramenti si pongono su un piano certamente più elevato rispetto alla preghiera, se non altro perché quest’ultima non può direttamente indurre ciò che essi impartiscono ex opere operato. 

MT: Potremmo dunque affermare che la preghiera del cuore non è direttamente “realizzatrice”, ma approfondisce l’iter spirituale attraverso l’attualizzazione della relazione uomo-Dio, laddove i sacramenti, pur essendo dotati di una efficacia non mediata, vanno approfonditi, in quanto “potenza”, tramite la medesima orazione. Tuttavia, a proposito della relazione tra exoterismo ed esoterismo, René Guénon ha messo inequivocabilmente in evidenza che i sacramenti vanno considerati come l’imprescindibile supporto della via iniziatica: e ciò costituisce un invalicabile spartiacque tra l’autore francese e certo occultismo otto-novecentesco.   

JG: Si, e lo stesso messalianismo, che negava l’efficacia dei sacramenti e dunque l’autorità della gerarchia ecclesiastica. 

MT: Le fonti tradizionali affermano concordemente che la preghiera del cuore non ha propriamente un valore sacramentale, ciò che è dimostrato dal fatto che nessun autore ha mai sostenuto che gli esicasti sono dispensati dalla necessità dell’accesso ai sacramenti. Ciononostante, nel Vangelo vi sono alcune espressioni che potrebbero far pensare in qualche modo ad un’efficacia ”diretta” dell’orazione pura: penso, ad esempio, al “Chiunque invocherà il Nome del Signore sarà salvato“ (At 2,21). 

JG: Non sussiste affatto alcuna contraddizione tra un tale lógion e l’impossibilità di equiparare la preghiera di Gesù ad un sacramento: la tradizione esicasta si è infatti sviluppata all’interno della Chiesa – e dunque nell’osservanza più scrupolosa della pratica liturgica e sacramentale –, mai in opposizione ad essa. Gli esicasti, come lei ha giustamente detto, non hanno mai negato l’inderogabilità dei sacramenti e della Chiesa che ne è tramite; ciò a differenza dei messaliani, che postulavano l’inefficacia del battesimo ai fini della salvezza, quest’ultima conseguibile, secondo loro, esclusivamente mediante la preghiera incessante: solamente questa, infatti, custodirebbe la facoltà di liberare l’uomo dai demoni che lo inabiterebbero (si ricordi, a tal proposito, che il messalianismo è stato condannato dalla Chiesa come eresia sia dal punto di vista antropologico che da quello pneumatologico). A proposito del passo da lei citato, c’è da dire che la Scrittura va considerata nel suo insieme, e non estrapolando dal contesto una sia pur significativa espressione; lo stesso si può dire, ad esempio, in merito al lógion ”Se uno mangia di questo pane vivrà in eterno” (Gv 6,51): ovviamente, il regolare accesso all’eucaristia non può, da solo, garantire la salvezza, se non integrato da una condotta a ciò conforme e dalla Grazia divina.             

MT: Lei pensa che le relazioni tra Chiesa cattolica ed ortodossa – in generale migliorate in questi ultimi decenni – possano ulteriormente progredire sulla base del mutuo riconoscimento dell’importanza che, presso le Chiese ”sorelle”, ha la cosiddetta ”mistica del cuore”, espressa in Occidente dal culto del Sacro Cuore di Gesù ed in Oriente dalla centralità del simbolismo del cuore stesso (che notoriamente trova la sua più profonda espressione in ambito esicasta)? 

JG: La spiritualità può costituire certamente un ponte: penso ad esempio agli incontri organizzati da Enzo Bianchi della Comunità di Bose, che dimostrano come essa sia il miglior mezzo di promozione dell’ecumenismo. Tuttavia, in linea generale direi che, nonostante le forme necessariamente diverse, non è mai la spiritualità a dividere: la tradizione monastica d’Oriente e d’Occidente ha custodito infatti la medesima ispirazione e le medesime fonti, ed il comune passato – in buona misura comune anche da un punto di vista ecclesiale – può essere il mezzo più propizio per il riavvicinamento dei due mondi. Fondamentalmente, le questioni più problematiche – non a caso tuttora irrisolte – afferiscono all’ambito ecclesiologico, mentre le altre sono secondarie, direi quasi ”formali”.        

MT: Pur essendo cattolico, non posso non riconoscere come a volte il culto del Sacro cuore assuma valenze eccessivamente sentimentali. 

JG: Certo, ma un tale culto è relativamente recente e riflette l’epoca nella quale si è sviluppato; rispetto ad esso, la tradizione monastica occidentale è molto più vicina alla tradizione esicasta
, poiché le fonti sono le stesse: ad esempio, è possibile trovare molti più punti in comune tra la tradizione orientale ed il monachesimo cisterciense o benedettino che tra la prima ed il culto del Sacro Cuore. La nozione di cuore, che sembra essere sempre la stessa, nel culto in oggetto risulta in realtà maggiormente orientata in senso sentimentale, laddove nella tradizione esicasta essa è intesa in un’accezione precipuamente biblica.              

MT: Una tale difformità di prospettive ha talora determinato una diversa percezione del corpo e, di conseguenza, la tradizionale dicotomia estasi-enstasi. In particolare, per operare il “ritorno in sé“, ossia nel proprio corpo visto sotto l’aspetto di “tempio dello Spirito“, è necessario “armarsi“ per fronteggiare un autentico “combattimento spirituale“: l’ascesi esicasta, con la sua insistenza sulla necessità della “guerra invisibile“ contro i logismoí e la philautía (peraltro non dissimile dal jihâd al-akbar della tradizione islamica) non dimostra forse che il Cristianesimo costituisce in nuce una spiritualità “guerriera“?   

JG: La nozione di ”combattimento spirituale” rimanda all’esegesi veterotestamentaria effettuata da Origene, che interpretò tutte le guerre presenti nell’Antico Testamento come guerre spirituali. Il significato di jihâd come ”guerra santa” è del tutto estraneo al Cristianesimo ed in specie al Cristianesimo orientale: dato che la guerra materiale risulta essere incompatibile con il Cristianesimo
, Origene traspose sul piano “contemplativo” l’idea di guerra, custodita in un tal senso anche in Evagrio, che ha enormemente influenzato la tradizione orientale. È dunque evidente come la nozione di “combattimento spirituale“ debba essere intesa nel senso di nêpsis, “vigilanza“, come mostra chiaramente, tra gli altri, Esichio di Batos nella Filocalia.          

MT: Tuttavia, la tradizione ortodossa non è per principio contraria alla guerra materiale… 

JG: Nell’ambito del Cristianesimo orientale la guerra è tollerata se difensiva; tuttavia, anche il soldato che, in guerra, uccide qualcuno, è tenuto a pentirsi ed è punito secondo precise norme canoniche: ciò dimostra che, in Oriente, la guerra non è mai inserita in un orizzonte rituale, tanto che nella nostra tradizione non è mai esistita una cavalleria sacra. Ovviamente, ciò non significa che la tradizione ortodossa, che ha visto naturalmente il succersi di molte guerre, sia banalmente antimilitarista.      

MT: Si tratta dunque di una prospettiva tout court monastica, che interiorizza (non in senso “intimistico”) il messaggio evangelico ulteriormente rispetto al Cristianesimo occidentale: tutti i cristiani debbono essere ”ad immagine del monaco”, che a sua volta è ”ad immagine di Cristo”.  

JG: Certamente, ed una tale prospettiva è ben esemplificata dalla nozione di soldato che “ama Cristo“ (philokristós). 

    

MT: Vorrei ora passare a questioni più legate all’attualità politica. Oggi il comunismo è praticamente morto; tuttavia, non è onorevole accanirsi sui cadaveri. Lei pensa che un pericolo letale per il Cristianesimo possa venire dal ”pensiero unico” liberale
? A mio avviso, il liberalismo nasce come ideologia “anticristiana” (ovvero, nella migliore delle ipotesi, non cristiana
) in quanto – come lo stesso comunismo – essenzialmente materialista ed economicistica.     

JG: Esiste senza dubbio un compatto orientamento nel mondo contemporaneo che si è battuto – con successo, peraltro – contro l’inclusione del riferimento alle radici cristiane dell’Europa nella costituzione UE. In questo senso, una buona parte del liberalismo occidentale non riconosce ideologicamente il fatto che il Cristianesimo ha costituito la fonte essenziale della civiltà europea, rinnegamento che evidentemente si configura come non-senso anche solo da un punto di vista storico. L’intera civiltà europea è cristiana: negare il ruolo che il Cristianesimo ha avuto nella costruzione dell’idea medesima di Europa equivale a negare l’Europa stessa, che invece si vorrebbe costruire! Penso che ciò si configuri come un grande pericolo – per l’Europa, e dunque anche per il Cristianesimo –, sebbene non si debba cadere nella paranoia dell’America o dell’Europa massoniche, viste come figure dell’Anticristo.    

MT: Generalizzando, secondo lei il mondo moderno è anticristiano? 

JG: Il mondo moderno non è incompatibile con il Cristianesimo, ma, come dicevo prima, esiste indubitabilmente una forte tendenza interna al mondo occidentale che rifiuta il Cristianesimo – rifiutando, in ultima analisi, sé stessa. 

MT: Tuttavia, se si osservano i due orientamenti religiosi attualmente più à la page negli Stati Uniti – che del mondo moderno sono i portabandiera e l’estrema propaggine –, ossia il mare magnum del New Age e del fondamentalismo protestante, non credo sia possibile negare, sia da parte cattolica che ortodossa, che ci troviamo di fronte a due forme opposte (ma unite dall’opposizione alla autentica tradizione cristiana) di autentica eresia – sebbene il termine non sia à la page… 

JG: Senza dubbio. 

MT: Tornando al tema centrale della spiritualità esicasta, pensa sia corretto affermare che i procedimenti della tecnica ad essa relativa hanno il fine di ”andare contro la manifestazione” tendenzialmente 
per arrestarla
 (si pensi all’asservimento della ragione discorsiva al cuore, al controllo della respirazione e del battito cardiaco, alla posizione stabile del corpo…), in ciò palesandosi delle analogie con lo yoga? 

JG: Ho un’idea abbastanza generale della tecnica, non avendo tra l’altro mai incontrato un monaco ortodosso che mi abbia esposto il nesso preghiera-respirazione. Ad ogni modo, nell’esicasmo vi è tutta una tradizione – che risale ad Evagrio – sulla preghiera pura, la preghiera che deve liberarsi di tutte le forme di pensiero: in questo senso, lo stesso Evagrio asseriva che attraverso la preghiera incessante ci si doveva liberare dalle rappresentazioni mentali. In epoca molto più recente, l’archimandrita Sofronio affermava la necessità di “arrestare il pensiero“, ovviamente non nel senso che l’orante dovesse essere una sorta di vegetale la cui facoltà razionale risultasse inattiva, ma per evitare di cadere nell’immaginazione (buona o cattiva che fosse). Lo scopo della tecnica psicosomatica è dunque quello di facilitare la concentrazione e con essa il meccanismo di ”discesa della mente nel cuore”, mediante il quale l’intelletto cessa di pensare discorsivamente e si unisce al cuore, l’uomo interiore: uno dei punti fondamentali di un tale procedimento consiste nella necessità dell’uomo di ritrovarsi rientrando in se stesso, eludendo in tal modo le evasioni verso l’esterno. Un altro aspetto significativo a tal riguardo è la regolarità della preghiera, ciò che si fonda sulla parola di S. Paolo ”pregate incessantemente”; di conseguenza, gli esicasti hanno sviluppato un procedimento che lega la preghiera alla respirazione: come l’uomo respira costantemente, così egli deve abituarsi a pregare incessantemente. Uno dei punti di divergenza con lo yoga consiste nel fatto che in quest’ultimo si ha una ”tecnica per la tecnica”, mentre nell’esicasmo la tecnica è secondaria, costituendo solamente il mezzo per sostenere ed aiutare la preghiera, che può comunque dare frutti anche senza un tale supporto: l’unico mezzo irrinunciabile è il Nome di Gesù, né tanto meno il ruolo del padre spirituale può essere rimpiazzato dalla tecnica medesima. Ecco perché si è avuta una presa di distanza rispetto ad essa: non è facile comprendere, dal nostro punto di vista, molti testi esicasti del XIII-XIV secolo, tanto che negli scritti in particolare del XVIII-XIX secolo si è riconosciuto esplicitamente che è possibile pregare senza la tecnica, che talora può costituire persino un ostacolo – una tendenza, questa, fatta propria dal monachesimo ortodosso contemporaneo.                                                                                                                                                                   
MT: Lo Pseudo-Simeone Nuovo Teologo considera la concentrazione sull’ombelico come preliminare alla ricerca del luogo del cuore. L’onfaloscopia deve essere considerata una sorta di ”eresia” o può effettivamente facilitare l’esplorazione interiore?   

JG: Una tale tecnica è abbastanza incomprensibile ad una sensibilità per così dire “moderna“, e non a caso è stata abbandonata: con ciò non voglio dire che essa costituisca qualcosa di inaccettabile per principio. A partire dalla descrizione di Barlaam si potrebbero identificare gli esicasti come ”coloro che scrutano il proprio ombelico”: ma, con tutta evidenza, una tale definizione non è plausibile. È necessario ricordare che non è la tecnica – che, sebbene suggerita da molti e significativi autori, rimane sempre e solo una tecnica – a descrivere la preghiera esicasta; essa, al limite, integra l’orazione medesima.  

MT: L’esicasmo risulta indubbiamente meno tecnicizzato dello yoga, poiché in contesto cristiano l’agápe si configura come la forza attrattiva che permette di instaurare una relazione con Dio. In precedenza lei ha parlato dell’”arresto” del pensiero realizzato mediante la discesa della mente nel cuore; ciò, a mio parere, potrebbe essere accostato – con tutti i limiti insiti in una siffatta comparazione – al conseguimento di un autentico “silenzio interiore“ analogo al nirvâna della tradizione buddhista. 

JG: Il ”silenzio” (o la ”pace” interiore) è una dimensione espressamente ricercata da molte religioni; vi sono inequivocabilmente delle similitudini, ma la tradizione esicasta afferma senza tentennamenti che il fine cui tendere non è la preghiera pura o la apátheia, ma l’unione con Cristo, la partecipazione della natura divina, possibile grazie all’Incarnazione (il cui “seguito“ è costituito dai sacramenti della Chiesa). Sulla base dell’elaborazione degli strumenti per realizzare un tale incontro, la tradizione si è poi sviluppata. 

MT: Sempre a proposito del ”silenzio interiore”, esso costituisce una ”dimensione negativa dell’esistenza spirituale”, consistendo nella ritrazione dell’ego (componente “negativa“ dell’iter spirituale) finalizzata all’incontro con il logos ed alla discesa dello Spirito Santo nell’uomo (sua componente “positiva“); a mio parere, non si può negare a priori il fatto che un tale silenzio palesi significative affinità con l’“estinzione“ del nirvâna o il “vuoto mentale“ dello zen.

JG: Probabilmente, ma è proprio Cristo-logos a differenziare irriducibilmente la spiritualità cristiana da quelle da lei citate. È molto interessante comparare, ad esempio, Cristianesimo, Islâm ed Ebraismo, in specie per la loro fede in un Dio unico, ma è innegabile che vi siano difformità sostanziali tra loro. Il genio umano si può manifestare – e si è manifestato – anche in contesti cronologicamente o geograficamente non raggiunti dalla rivelazione cristiana; ma solo in quest’ultima è presente il Dio che si rivela incarnandosi. Non a caso, secondo l’espressione di Ireneo di Lione – per ricollegarmi alla finalità della tradizione esicasta, citando un autore comune ad Oriente ed Occidente – “Dio si è fatto uomo affinché l’uomo si facesse Dio“: Cristo è la differenza che nessuna comparazione – pur in sé lodevole – potrà mai, in alcun modo, “livellare“.                
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� Su ciò v., per ultimo, Aa. Vv., Gregorio Palamas e oltre. Studi e documenti sulle controversie teologiche del XIV secolo bizantino, Orientalia Venetiana, XVI, a c. di A. Rigo, Firenze 2004.


� V., tra l’altro, O. Clément, Sources. Les mystiques chrétiens des origines, Paris 1982 (tr. it. Roma 19922).  


� T. Špidlík, Ignazio di Loyola e la spiritualità orientale, Roma 1994.


� Sui Racconti v., fra l’altro, A. Pentkovskij, Osservazioni sulla storia del testo, in Racconti di un pellegrino russo, Roma 1997, 43-88; S. Ipatova, I “Racconti sinceri di un pellegrino” e il contesto storico-letterario, in Aa. Vv., La grande vigilia, Comunità di Bose (Bi) 1998, 339-348.   


� Cfr. Montanari, op. cit., 9 ss. e 208-209.


� Montanari, op. cit., 37-38 e n. 115.


� Gregorio Palamas, Atto e luce divina. Scritti filosofici e teologici, a c. di E. Perrella, Firenze 2003, 349 ss. e 353 ss.


� A. Rigo, La preghiera di Gesù in un anonimo greco del XIX secolo, in Aa. Vv., La grande vigilia, op. cit., 313, riporta passi desunti dal trattato considerato, nel quale l’anonimo autore si sofferma sui rischi legati all’abuso “diabolico” delle tecniche esicaste, raccomandando in particolare di portare l’attenzione nel cuore e non nell’ombelico, sottolineando che un eccesso di pratica ascetica poteva “recar danno alla salute fisica” fino al punto di “contrarre la tisi”. Cfr. Montanari, op. cit., 157.  


� I. Ioanşcu, L’esperienza della preghiera di Gesù nella spiritualità romena, Città del Vaticano 2002, 157-158.


� Sul “Roveto Ardente”: Montanari, op. cit., 118 ss.; 128 ss.; 144; su Andrei Scrima, v. la Prefazione di A. Mainardi a A. Scrima, Il padre spirituale, Comunità di Bose (Bi) 2000, 5-7; accenni all’azione di Scrima in Occidente: A. Louf, La paternità spirituale nel monachesimo d’Occidente oggi, in Aa. Vv., Optina Pustyn’ e la paternità spirituale, Comunità di Bose (Bi) 2003, 184-185; Id., Á la grâce de Dieu, Namur 2002 (tr. it. Comunità di Bose (Bi) 2002, 208).     


  


� Relativamente al rapporto tra esicasmo ed altre forme di vita spirituale interne al Cristianesimo, A. Scrima, affermando che si tratta “plutôt d’inhérence que de supériorité“ (L’avènement philocalique dans l’Orthodoxie roumaine, Istina, 1958, 4, 444 ; d’ora in poi Avènement), fornisce una splendida definizione della medesima ascesi cristiano-orientale: “une fois consommée par la grâce et l’effort de la liberté au plus profond du cœur, la sanctification du Nom est restituée à l’extérieur avec la spontanéité du souffle, et avec la même humilité“ (ibidem, 445).


� In merito alle nozioni di “esoterismo“, “ascesi“ e “mistica“, intese in senso “tradizionale”, rimandiamo a R. Guénon, Vi sono ancora delle possibilità iniziatiche nelle forme tradizionali occidentali?, articolo apparso nel 1973 su Études traditionnelles e riportato in C. Mutti, Eliade, Vâlsan, Geticus e gli altri. La fortuna di Guénon tra i romeni, Milano 1999, 126-132. Relativamente al concetto di esoterismo (“qualcosa di moderno �– addirittura, in parte una creazione guénoniana” (J. Borella, Ésotérisme guénonien et mystère chrétien, Lausanne 1997, tr. it. Roma 2002, 22)) ed alle sue più significative espressioni cristiane si veda, da un punto di vista più propriamente storico, l’analisi di A. Faivre (L’esoterismo cristiano dal XVI al XX secolo, in A. Faivre-S. Hutin-J. Séguy, Esoterismo, spiritismo, massoneria, tr. it. Bari 1990, 79-135); ciononostante, in relazione ai movimenti presi in esame dall’insigne studioso francese noi parleremmo più volentieri di “occultismo”, dato che essi costituiscono tendenze per lo più eterodosse o comunque borderline rispetto alla tradizione cristiana (lo stesso Faivre distingue i due termini in Accès de l’ésotérisme occidental, Paris 19962, I, 28-29, motivando la necessità di una tale precisazione con l’apparizione, nella seconda metà del XIX secolo, di un “ésotérisme trivial” (per l’appunto l’occultismo)). Per il tema degli studi inerenti all’esoterismo in ambito accademico, implicante anche questioni metodologiche, si rimanda, del medesimo autore, a L’ésotérisme et la recherche universitaire, in Faivre, Accès de l’ésoterisme occidental, op. cit., II, 13-42.         


� Eloquente è, relativamente alla “preghiera pura”, Cassiano, Collationes PL 49, 832 A. Sulla dottrina di Gregorio Palamas, inserita nel capitolo inerente alle “sources médiévales des courants ésotériques modernes” (Faivre, Accès de l’ésotérisme occidental, op. cit., I, 50) e considerata quale “forme de gnose”, cfr. i cenni dello stesso studioso francese ibidem, 120; al riguardo si veda anche Guénon, Aperçus sur l’ésotérisme chrétien (1954), tr. it. Roma 1987, 32-33. In merito alla differenziazione di grado (e non di natura, come sarà successivamente postulato dallo esoterista francese) tra esoterismo ed exoterismo, sulla base della quale è possibile a nostro parere configurare la disciplina esicasta come tradizione iniziatica, v. Guénon, L’écorce et le noyau, Le voile d’Isis, mars 1931, 145-150 (posizione ribadita nei suoi ultimi scritti). Le sottili distinzioni operate da Scrima (Avènement, Istina, 1958, 3, 300-301) appaiono più dettate da motivi di “opportunità“ (l’autore essendo teologo ortodosso di primo piano) che da questioni sostanziali; d’altronde, nel medesimo studio, l’archimandrita romeno sostiene l’impossibilità di negare (e, per la verità, anche di affermare) “sans nuances“ che l’esicasmo costituisca “une tradition d’arcane“ (Avènement, 4, 446): una “apertura“, questa, che sarà ampiamente confermata e sviluppata nelle sue successive indagini. In particolare, l’integrazione dell’ortodossia in quella che Scrima definisce “tradizione orientale...in una coscienza del centro che si ritrova, mutatis mutandis, nelle altre tradizioni poste sotto il segno dell’Oriente” (Il tempo del Roveto Ardente. Il maestro spirituale nella tradizione orientale (in romeno, 1996), tr. it. (parziale) Comunità di Bose (Bi) 2000, 92; d’ora innanzi Roveto Ardente) attesta: 1) che l’ortodossia custodisce un deposito iniziatico che costituisce il cuore della tradizione cristiana, una “luce che viene dall’Oriente”; 2) che – azzardiamo – un deposito dello stesso valore sostanziale, seppure morfologicamente difforme, è tuttora rinvenibile nell’Oriente extracristiano; 3) che la “sapienza” si è ormai allontanata dall’Europa occidentale. Per quanto ci riguarda, crediamo si possa attestare senza tema di smentita una equivalenza tra espressioni quali “voie de la vie contemplative“ (Scrima, Avènement, 4, 447), “noyau” (Guénon: v. supra) e “realizzazione cosciente del mistero cristiano“ (O. Clément in J. Serr-O. Clément, La prière du cœur (1980), tr. it. Milano 19985, 89). Peraltro, tra gli innumerevoli indizi della natura iniziatica dell’esicasmo, presenti presso gli scritti di alcuni dei suoi più autorevoli esponenti, ricordiamo la distinzione operata da Simeone Nuovo Teologo tra pratica dei comandamenti e ricerca delle opere dello Spirito Santo (riportata in J. Gouillard (a cura di), Petite Philocalie de la prière du cœur (19792), tr. it. Milano 19996, 148; d’ora innanzi PF), che succede – senza per questo escluderla – alla prima (ciò che rispettivamente rassomiglia molto alla “scorza“ exoterica ed al “nocciolo“ esoterico), e la definizione della finalità dell’ascesi quale “conoscenza sperimentale del Regno di Dio“ (ibidem, 157) fornita da Niceforo il Solitario, ciò che permette di accostare la pratica della preghiera del cuore ad una vera e propria scienza tradizionale ad orientamento “agapico”, pur essendo la prassi esicasta caratterizzata da una propensione meno “tecnica“ rispetto al sufismo ed allo hatha-yoga (sulle motivazioni profonde di ciò si veda infra, 82 ss.). Inoltre, è significativo rilevare che “l’insieme di una disciplina iniziatica comprende tre parti. La prima è la realizzazione contemplativa. La seconda è la continua attenzione su tutto ciò che accade in noi, su tutto ciò che sperimentiamo. La terza è il pervadere la parte sottile, occulta della corporeità con determinati stati“ (Ea, Liberazione delle facoltà, in Gruppo di Ur (a cura di), Introduzione alla magia, III, Roma 19903, 234; d’ora in poi UR): pur con tutte le riserve che nutriamo nei confronti della possibilità di comparazione della disciplina esicasta con un punto vista puramente “magico“, non si possono non rinvenire nei tre elementi citati delle analogie rispettivamente con la théosis, la nêpsis e l’esplorazione interna dei centri “mistici“, tutti elementi presenti nell’ascesi cristiano-orientale (sui quali torneremo diffusamente nel corso del testo). D’altra parte, a qualcuno potrebbe apparire azzardato concepire un’orazione fondata sulla ripetizione del Nome di Gesù come “via“ di carattere iniziatico; ma una tale (solo apparente) semplicità adombra le angustie di un’opera spirituale sommamente impervia, che richiede un impegno costante ed è unita, oltre che alla cosiddetta “discesa della mente nel cuore“, ad una tecnica psicosomatica la cui utilità – come pure è stato fatto – non va sottovalutata. Ulteriori ostacoli si manifestano poi per l’uomo contemporaneo, che vive una realtà satura di immagini, quelle stesse immagini contro le quali l’esicasta è obbligato ad ingaggiare un combattimento che non ammette deroghe.   


� Clément in Serr-Clément, op. cit. tr. it. 50. 


� Sul bhakti-yoga si veda J.-Y. Leloup, Écrits sur l’hésychasme. Une tradition contemplative oublié (1990)ŠŠÉÉÉÉÉ, tr. it. Milano 19994, 140-144.


� Sullo japa v. J. Herbert, Spiritualité hindoue, Paris 1947, 366 e Leloup, op. cit., tr. it. 137-140. Per ciò che concerne la abusata (ma ormai fortunatamente archiviata) definizione dell’esicasmo quale “yoga cristiano“ (v., tra gli altri, G. Wunderle, Zur Psychologie des hesychastichen Gebetes, Wurzburg 1947; G. Vannucci, Invocazione del Nome di Gesù, Firenze 1961 (poi ripubblicato con l’eloquente titolo Lo Joga (sic) cristiano, Firenze 1978); Faivre, Accès de l’ésotérisme occidental, op. cit., I, 120), è necessario precisare da subito che essa non è in senso proprio accettabile, se non altro poiché lo yoga medesimo è parte di un “universo spirituale“ che implica l’adesione a principi metafisici non riducibili da un banale e riduttivo comparativismo a quelli cristiani: tra quelli fondamentali la necessità di abolire, a mezzo di un puro atto di volontà, la persona umana (al contrario, nell’esicasmo questa è assunta ai fini di una relazione con la Persona divina) e – a certi livelli – la stessa divinità, laddove essa è contemplata (mentre nell’esicasmo Dio è sempre Persona, mistero vivente, in quanto tale irriducibile ad un processo di “nullificazione“). A questo proposito Scrima, paradossalmente – ma non senza le ragioni che ogni paradosso contiene, in un tale contesto –, definì l’orazione esicasta “l’opposé polaire, l’opposé chrétien du yoga“ (Avènement, 4, 453 n. 8): il metodo esicasta è dunque irriducibilmente cristiano, mentre i procedimenti esteriori che lo caratterizzano sono “umani”, dunque soggetti ad influenze ed a prestiti storicamente documentabili.


� L’utilizzo del metodo comparativo non implica, ovviamente, il disconoscimento di divergenze pur ampiamente sussistenti tra l’esicasmo e le discipline non cristiane in questa sede analizzate, difformità che non ci asterremo dall’evidenziare. Il raffronto vuole essere un tentativo – crediamo fondato – di accostare criticamente le modalità di estrinsecazione di esperienze spirituali sì diverse, ma non per questo del tutto incomparabili.


� I. Hausherr, Hésichasme et prière, Roma 1966, OCA, 176, 163. Sul simbolismo della posizione “assisa“ torneremo oltre (infra, 119 ss.).


� Espressione riportata in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 99.


� La gratia gratis data è attestata tra l’altro anche in Corano II,212. Tuttavia, in merito alle sottili divergenze tra contesto cristiano-orientale ed islamico su questo tema, v. infra, 20-21.


� Sui rischi insiti in una tale prospettiva si veda J. Meyendorff, St. Grégoire Palamas et la mystique orthodoxe (1959), tr. it. Milano 1997, 14-15; cfr. anche infra, 52 ss. Per un’eccellente analisi dell’ascesi evagriana si rimanda agli studi di G. Bunge, in specie Das Geistgebet. Studien zum Traktat De Oratione des Evagrios Pontikos (1987), tr. it. Comunità di Bose (Bi) 1991; Geistliche Vatershaft. Christliche Gnosis bei Evagrios Pontikos (1988), tr. it. Comunità di Bose (Bi) 1991; Akedia. Die geistliche Lehre des Evagrios Pontikos vom Überdrus (19954), tr. it. Comunità di Bose (Bi) 1999.  


� Per una articolata discussione su “dicotomia filosofica” e “tricotomia teologica” si rimanda a T. Špidlík, La spiritualité de l’Orient chrétien. Manuel systématique (1978), tr. it. Cinisello Balsamo (Mi) 1995, 90-93 (d’ora in poi MS).


� A. Rigo ha brillantemente dimostrato l’irriducibile contrasto tra eresie dualiste e prospettiva “unitaria“ della tradizione esicasta in Monaci esicasti e monaci bogomili, Firenze 1989 (in particolare si veda la Premessa di A. Carile, XI-XII); v. anche, tra gli altri, Hausherr, L’erreur fondamentale et la logique du Messalianisme, in Études de spiritualité orientale, Roma 1969, OCA, 183, 64-96. 


� Riportato in Meyendorff, St. Grégoire Palamas et la mystique orthodoxe, op. cit. tr. it. 17-18.


� Scrima, Réflexions sur les rythmes et la fonction de la tradition athonite, in Aa. Vv., Le Millénaire du Mont Athos, 963-1963. Études et Mélanges, Chevetogne 1963, II, 305 (d’ora in avanti Millénaire). 


� “La preghiera è dunque anche un ergon, opus, lavoro” (Špidlík, La spiritualité de l’Orient chrétien. La prière (1988), tr. it. Roma 2002, 434-435; d’ora in poi Prière). Cfr., per ciò che riguarda il sufismo, il termine arabo shugl, ”occupazione, faccenda”.


15 Cfr. Hausherr, Noms du Christ et voies d’oraison, Roma 1960, OCA, 157, 279. Successivamente verrà aggiunta, ad opera dei Padri della Chiesa russa, l’apposizione tòn hamartolón (“peccatore”). In questo modo, la formula “classica“ costituisce la “revisione“ (e la “fusione“) di Mt 9,27 (preghiera dei due ciechi, che invocano la misericordia del Signore: “Figlio di Davide, abbi pietà (eléeson) di noi“) e Lc 18,13 (preghiera del pubblicano: “O Dio, sii benigno (ilástheti) con me, peccatore“; qui la sfumatura del verbo indica la volontà di una riconciliazione determinata da un essere propizio di Dio nei confronti del pubblicano, con riferimento, pertanto, al mistero della redenzione; a tal riguardo, si veda Un moine de l’Église d’Orient (L. Gillet), La prière de Jésus. Sa genése et son développement dans la tradition religieuse byzantino-slave, Irénikon, 4me trimestre 1947, 395-397 (d’ora in poi Prière de Jésus); lo stesso autore afferma che “le Kyrie eleison liturgique a probablement eu une influence sur la prière de Jésus“ (ibidem, 397)).  


� K. Ware, The power of the Name. The Jesus Prayer in the Orthodox Spirituality (1974), tr. it. Torino 2000, 29-30 (d’ora in poi Power of the Name).


� Špidlík, MS, tr. it. 292.	


� “La preghiera è l’elevazione della mente verso Dio” (Evagrio Pontico, De oratione, 35). 


� La ripetizione in particolare del primo membro della preghiera del cuore costituisce un atto “dossologico“, poiché celebra il Nome di Gesù: e  l’uomo, così facendo (Is 12,4-5; Sir 17,8), si adegua a Dio (si pensi anche al santificetur Nomen tuum del Padre Nostro), che agisce proprio per glorificare il Suo Nome – ciò che costituisce un topos scritturistico (cfr., tra gli altri, Gv 12,27-28). Nell’Antico Testamento, gli interventi della divinità nei confronti dell’uomo non vanno tanto intesi come una punizione in senso morale, quanto nel senso di una salvaguardia del Suo Nome (Ez 36,21), ossia della sua gloria: ”Tutto ciò che domanderete in mio nome, io lo farò, di modo che il Padre sia glorificato nel Figlio” (Gv 14,13; v. anche Mt 18,19-20, Gv 16,23, At 4,10-12).


� Ware, Power of the Name, tr. it. 30. 


� V. ciò che di Callisto ed Ignazio Xanthopouloi è riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 244. Secondo Dionigi l’Areopagita, “il movimento circolare dell’anima è la sua entrata in se stessa attraverso il distacco dagli oggetti esteriori e l’avvolgimento unificante delle sue potenze intellettuali che gli conferisce la sua assenza da deviazione, come in un cerchio“ (ibidem, 259; si faccia riferimento, inoltre, a ciò che di Gregorio Palamas è riportato in Špidlík, Prière, tr. it. 419). Si parla di “moto circolare dello spirito“ poiché la circonferenza del cerchio torna sempre su stessa.


� S. Zavoli, Se Dio c’é. Dialogo con Piero Coda, Roma-Milano 2001, 196 (le parole sopra riportate sono di Coda). I suddetti movimenti rimandano inoltre – a livello “macrocosmico“ – all’apocatastasi ed alla creazione. Sulla nozione di “ritmo“ sottesa alla respirazione, al battito cardiaco ed alla stessa invocazione, v. in specie infra, 79 e n. 24; per la descrizione del metodo di orazione suggerito dal Pellegrino russo – particolarmente significativo in questo senso – si rimanda infra, 104 n. 142.


� Špidlík, Orthodoxe (Spiritualité), in Dictionnaire de Spiritualité, Ascetique et Mystique, 11, Paris 1982, 1001 (d’ora in poi DS). 


� Non a caso “considerata compatibile con le orazioni cattoliche dal momento in cui venne riconosciuto (1782) il carattere non eretico della Philocalía“ (E. Montanari, La fatica del cuore. Saggio sull’ascesi esicasta, Milano  2003, 178; d’ora innanzi Fatica del cuore): il “nocciolo“ della spiritualità cristiana sembra in questo senso trascendere le stesse appartenenze confessionali. 


� “La quiete (esichia), come indica la stessa parola, possiede anche l’azione“, scriveva Gregorio Sinaita (riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 218).


� Secondo la lezione agostiniana il male, lungi dal costituire una “presenza“ concreta, è un’assenza (nell’inferno la pena più insopportabile è infatti tradizionalmente considerata l’assenza di Dio); in quanto tale, esso è privo di consistenza ontologica ed “inferiore” rispetto al bene: pertanto, il più grave peccato risulta essere l’inerzia spirituale (akedía), ciò che trova evidenti analogie nell’ambito della tradizione samurai. 


� Collationes, X, SC, 54, 1966.


� Il ternario sufico al-khawf, al-mahabbah, al-ma’rifah (“timore“, “amore“, “conoscenza“: di solito relativi a tre maqâmât (“stazioni“ spirituali) nel sufismo) ricapitola, dal punto di vista islamico, le diverse prospettive delle religioni del ciclo monoteistico: l’Ebraismo si configura come una sharî’ah (Tôrâh), il Cristianesimo come la tarîqah corrispondente (Vangelo), mentre l’Islâm, come accennato sopra, contiene sia l’una che l’altra. In un certo senso, il ternario in oggetto potrebbe essere applicato alla Trinità (Giudaismo: Padre; Cristianesimo: Figlio; Islâm: Spirito Santo, tanto che il Paraclito di Gv 16,7, nella interpretatio musulmana del Vangelo, è lo stesso Muhammad, “degno di lode“).


� A proposito dell’assunto islamico che concepisce il Cristianesimo come via unicamente spirituale, sacrificatasi discendendo dal dominio iniziatico a quello exoterico a motivo di “necessità cicliche“, la cui analisi va ben oltre le finalità di questo studio, cfr. S. H. Nasr, Ideals and Realities of  Islam (1966), tr. it. Milano 1989, 36-37 e 107. Da un altro punto di vista, oltre che “completamento“, il Cristianesimo può essere inteso quale “rettificazione“, operata in forza dell’Amore, del pericolo di particolarismo e di farisaismo giudaico. Ma ciò, se a sua volta applicato all’ambito exoterico, presenta il rischio opposto dello sfaldamento in senso sentimentale: ecco dunque giustificata la funzione dell’Islâm, “sintesi“ che da un lato mantiene l’universalismo cristiano e dall’altro si fonda sulla fede in un Dio nel quale permane tanto l’aspetto personale di “Rigore“ quanto quello di “Misericordia“. Si noti che la relazione Ebraismo-Cristianesimo si è riproposta in Medio Oriente, ove la potenziale degenerazione in senso “razziale“ e “ritualistico“ dell’Induismo (si badi che essa riguarda non il rito in sé, ma l’ufficio liturgico ridotto ad inerte meccanismo) è stata compensata dall’“universalismo compassionevole“ proprio del Buddhismo. In merito alla questione della scomparsa di tradizioni iniziatiche “regolari“ dall’orizzonte del Cristianesimo latino, si potrebbe pensare ad un loro “allontanamento“ dall’Europa occidentale, determinato dall’azione “erosiva“ delle tendenze profane e materialistiche particolarmente attive in quel contesto (v. i “miti“ dei Rosa-Croce ritiratisi in India). A nostro parere, una tale azione “dissolutrice” (comunque necessaria a concludere il ciclo attuale) è stata facilitata da un lato dall’assenza (che non è una lacuna!) nel Cristianesimo di una sharî’ah – la presenza della quale, pur ritardandoli, non garantisce tuttavia contro i processi di “secolarizzazione” –, dall’altro dal suo carattere di “scandalo“ incomprensibile ai più. La grandezza-maledizione del Cristianesimo sta nell’aver generato esso stesso i suoi nemici, in toto dipendenti da lui (si pensi al caso emblematico del satanismo): il misunderstanding escatologico ha dato luogo alle due eresie laiche ed economicistiche che hanno dominato il XX secolo, il socialismo – fondato su una concezione sociale marcatamente dualista – ed il capitalismo – nella cui controparte “politica“ (il liberalismo) è evidente lo slittamento della nozione di persona verso il concetto secolarizzato ed atomizzato di individuo; non a caso, lo stesso ternario simbolo della rivoluzione francese procede dalla mistificazione di valori precipuamente cristiani. Il Cristianesimo è allo stesso tempo demiurgo e vittima del mondo moderno occidentale, prodottosi a partire da un’errata  – ovvero a volte volutamente distorta – ermeneutica della Sacra Scrittura (come nel caso del precetto marxista “a ciascuno secondo il proprio bisogno“).     


� Montanari, Fatica del cuore, 171.


� Secondo Nicodemo l’Aghiorita gli scritti da lui e da Macario di Corinto raccolti nella Filocalia greca sono destinati sia ai monaci che ai laici (v. Ware, Philocalie, in DS, 12/1, Paris 1984, 1348-1349).


� Parole riportate in Brjančaninov, Preghiera e lotta spirituale. Introduzione alla preghiera del cuore (in russo, 1865), tr. it. Torino 1991, 124 (d’ora in poi Preghiera del cuore). 


� Con espressione poetica – caratterizzata da un carattere evocativo cui nessun testo scientifico può ambire – le preghiere degli asceti del deserto egiziano del IV secolo sono state descritte quali “flèches rapides lancées vers le cœur de Dieu“ (Un moine de l’Église d’Orient, Prière de Jésus, Irénikon, 3me trimestre 1947, 258). La suggestiva immagine della preghiera-dardo, che evidenzia il carattere conciso e “diretto“ dell’orazione esicasta, non è infrequente presso i Padri. 


� Si rammenti che la parola iniziale “Ascolta“ (Shemà) costituisce l’elemento centrale della preghiera quotidiana in contesto ebraico.


� Un siffatto “stato”, tale in quanto divenuto habitus dello spirito, fu conseguito in Occidente, tra gli altri, da San Francesco d’Assisi (Tommaso da Celano, Vita secunda, n. 95).


� Collationes, X, 14. Sulle differenze, a livello di sfumature, tra l’orationis status e la katástasis si veda Špidlík, Prière, tr. it. 441-442.


� Ware, Power of the Name, tr. it. 49-50.


� ”Pour saint Grégoire de Nysse, l’hésychia c’est, par exemple, le séjour de Moïse dans le désert” (Hausherr, Hésichasme et prière, op. cit., 168).


� V. F. Schuon, De l’unité transcendante des religions (1979), tr. it. Roma 19972, 169; cfr., per quanto concerne il nembutsu giapponese (sul quale v. infra, 26), la necessità di accompagnare l’invocazione del nome di Buddha Amida a “sincérité de cœur, profondeur de foi, et désir de la terre d’Amida” (Suzuki, Essais sur le Bouddhisme zen (in giapponese, 1934), tr. franç. Paris 1940-19433, II, 705-706; d’ora in avanti Bouddhisme zen). 


� Anche in ambito islamico i sûfî osservano, in generale, i cinque pilastri della loro religione (proclamazione della fede sintetizzata nella shahâdah, 5 preghiere canoniche giornaliere, digiuno durante il mese di Ramadân, pellegrinaggio alla Mecca almeno una volta nella vita, decima). Mai come in questo punto è ravvisabile la lucidità dell’insegnamento guénoniano, laddove il tradizionalista di Blois, lasciandosi alle spalle una ambigua fase “occultistica“, postulò la piena integrazione fra “esoterismo” e relativa “base dogmatica” (Guénon, Vi sono ancora delle possibilità iniziatiche nelle forme tradizionali occidentali?, cit., 127; a tal riguardo, cfr. anche, del medesimo autore, Nécessité de l’exotérisme traditionnel, in Initiation et réalisation spirituelle, Paris 1944, c. VII). Ciò, peraltro, esclude indirettamente dalla “regolarità tradizionale“ tutte quelle conventicole di presunti “iniziati“ che disconoscono la legittimità dell’exoterismo cui dovrebbero al contrario fare costante riferimento.


� Clément in Serr-Clément, op. cit. tr. it. 52.


� “Les vrais ascètes de tous les temps...sont tous d’accord sur ce principe: la vie spirituelle est un “labeur“...la prière de Jésus réclame au commencement un effort, elle se présente comme un travail. Il faut se contraindre et s’y habituer de force” (Špidlík, La doctrine spirituelle de Théophane le Reclus. Le Cœur et l’Esprit, Roma 1965, OCA, 172, 285; d’ora in poi Théophane).


� Ciononostante, in alcuni testi cristiano-orientali la “discontinuità“ tra Grazia divina e capacità “attrattiva“ del praticante appare molto labile (sull’argomento v. infra, 101 ss., in specie 102 n. 132).   


� Riportato da L. Gardet alla voce Dhikr, in Enciclopédie de l’Islām, Paris 1960, 232 (corsivo nostro).


� Riportato ibidem.


� Nasr, Sufi Essays (1972), tr. it. Milano 1994, 82 n. 4.


� Gardet, Dhikr, cit., 232 (corsivo nostro).


� “L’orazione fervente del giusto è molto potente“ (Gc 5,16; corsivo nostro).


� Anonimo, Racconti di un pellegrino russo (in russo, 1881, 1992), tr. it. Roma 20004, 243 (d’ora innanzi Pellegrino russo); la dottrina della preghiera in oggetto è esposta alle pp. 244-247.


� Preghiera del cuore, tr. it. 89. Sulla efficacia reale del Nome v. Rm 10,13; Gv 14,13-14 e 16,23-24. 


� Si pensi, al riguardo, alla concezione dell’esistenza quale costante ricerca della fine presso i samurai nell’ambito del Buddhismo zen.    


� Si veda ad esempio Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 102.


� Riportato in M. Amîn al-Kurdî al-Shâfi’î al-Naqshbandî, Une technique soufie de la prière du cœur, in Gouillard (a cura di), Petite Philocalie de la prière du cœur, Paris 1953, 326 (d’ora in avanti Technique).    


� Riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 107. La nêpsis si configura anche, in senso lato, come “stazione“ dell’ascesa che prelude all’apátheia (sulla quale si veda infra, 24-25), consistendo, secondo lo stesso Esichio, “in uno spirito interamente preservato da ogni immaginazione o fantasia“ (Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 108). Come “fine“, pertanto, essa può essere considerata un “sentimento spirituale“ (sulla cui nozione v. in specie infra, 25 ss.).


� Citato in Montanari, Fatica del cuore, 159.


� Nella distanza si misura l’amore. Il “Dio mio, Dio mio, perché mi hai abbandonato?“ è, nel momento di maggiore sofferenza di Gesù, un grido che costituisce una forma estrema di preghiera, verso la quale storicamente convergeranno (e nella quale si rispecchieranno) tutte le angosce dell’umanità.


� Significativamente, secondo Giovanni Crisostomo, ”la Grazia scorre a misura del vaso”. La nozione di synérgeia in certo modo confligge con la dottrina della Grazia dell’ultimo Agostino: in particolare nel suo De correptione et gratia la libertà dell’uomo quasi scompare rispetto alla onnipotente Misericordia divina. L’interpretazione “restrittiva“ delle tesi agostiniane in materia di relazione tra natura e grazia porterà alla dottrina calvinista della “predestinazione assoluta“; inoltre, in ambito antropologico, dalla separazione agostiniana tra ordine del mondo ed ordine della salvezza si produrrà, in area riformata, una profonda svalutazione della realtà materiale, e dunque del corpo. Inutile dire che qui siamo precisamente agli antipodi rispetto all’antropologia cristiano-orientale.


� In merito alla quale si veda 1Pt 4,7 (“sobrietà” nella preghiera) e 5,8-9 (resistenza al demonio per mezzo della “vigilanza” e della saldezza nella fede).


� Spesso, in luogo del termine di ascendenza stoica, e per distinguerlo da quello, che si identificava con il fine della ricerca filosofica (orientata secondo un punto di vista non monoteistico), si utilizza nelle fonti (in particolare sinaite) il termine evangelico amerimnía (assenza di preoccupazioni mondane, ragionevoli e non; cfr. Lc 21,34), da intendersi come tappa (e non fine) dell’iter spirituale. Dal punto di vista linguistico vi è da notare che l’italiano “apatia“ (in senso spirituale) potrebbe costituire, in certa misura, una delle possibili traduzioni del greco “akedía“, termine il cui significato è opposto a quello di apátheia; è inoltre interessante evidenziare il significativo slittamento semantico (da un senso “positivo“ ad uno “negativo“, ovvero attinente alla sfera medico-scientifica) che hanno subito alcuni termini (tra cui appunto apátheia “impassibilità“ > apatia “condizione di passività, inerzia“) nel passaggio dal greco all’italiano.


� Montanari, Fatica del cuore, 160.


� Špidlík, MS, tr. it. 254.


� L’espressione è di Giovanni Climaco� XE "Giovanni Climaco" � (Scala Paradisi, gradino 7, 8). Secondo Efrem, “un volto lavato di lacrime è di una bellezza imperitura“ (Efrem Sirus, Opera omnia, Roma 1732-1746, I, 60). Un hadîth recita: “Colui che invoca Dio sino al punto che i suoi occhi escano dalle orbite per il timore e che la terra sia inondata dalle sue lacrime, Dio non lo punirà nel Giorno della Resurrezione“ (riportato in Schuon, Comprendre l’Islam (1976), tr. it. Milano 1998, 137). Anche nel râja-yoga è attestato “le “don des larmes“, associé à une étape de la technique respiratoire et de la concentration sur le centre frontal“ (Scrima, Avènement, 4, 459 n. 17). A tal riguardo, si può fondatamente affermare che il battesimo cristiano costituisce una sorta di “iniziazione inconscia“ o “virtuale” (ma su ciò v. Montanari, Fatica del cuore, 162) – in quanto tale esso “apre la via” – di cui le lacrime attestate in ambito esicasta costituiscono l’“attualizzazione“.


� L’espressione è di Giovanni Climaco� XE "Giovanni Climaco" � (riportata in Ware, Power of the Name, tr. it. 31).


� La confessione del peccato e della propria natura di peccatore è espressa nel secondo membro dell’orazione (implicitamente dall’“abbi pietà di me”, manifestamente dal “peccatore”), che costituisce la esplicita domanda di misericordia; la prima parte della formula mira invece, mediante la costante e fervente invocazione del Nome, alla acquisizione della “sobrietà” spirituale.


� Alla katányxis (compunctio cordis) si uniscono, a volte ed a seconda delle attitudini del praticante, “sensazioni” ineffabili di timore o stupore dovute alla contemplazione dei misteri divini, o di amore esteso a tutto il creato, nel senso di una “simpatia metafisica“ nei suoi confronti (e non quale mera disposizione psicologica: cfr. la “compassione“ nel Buddhismo). 


� D. T. Suzuki, Mysticism. Christian and buddhist, London 1957, 209.


� Ibidem, 209 n. 21 (corsivi nostri). Si noti come da un lato in Saichi la contrizione del cuore derivi dalla consapevolezza della propria soggezione alla legge del karman (sanscrito per “azione”) – ciò che può essere accostato alla coscienza dell’esicasta della propria natura di peccatore; dall’altro, come la sua “gioia senza limiti” sia determinata dall’”essere raccolto nelle braccia di Oya-sama” – ciò che evidenzia una certa affinità con la certezza della salvezza da parte del monaco cristiano-orientale divinizzato. 


� Clément, Questions sur l’homme (1972), tr. it. Milano 1973, 69 (corsivo nostro; da ora Questions). 


� V. Niceta Stethatos, Prima Cent. 69; cfr. Aa. Vv., La douloureuse joie, Abbaye de Bellefontaine 1974, 26 ss. Il bambino che per la prima volta contempla l’immensità del mare partecipa, in certa misura, di un “sentimento spirituale“ al tempo stesso di timoroso sgomento – poiché per contrasto percepisce la sua pochezza di fronte a tanta magnificenza, quasi che questa ne minacci la sua costitutiva limitatezza – e di raggiante stupore – in quanto avverte intuitivamente l’esistenza di una relazione misteriosa tra sé e tale vastità. Secondo l’insegnamento agostiniano la verità risiede in specie nei folli e nei bambini, poiché essa si dispiega più facilmente nei loro cuori innocenti, tali in quanto non tormentati dal dissidio tra atto e coscienza: in questo senso si potrebbe affermare che l’amore è in nuce una condivisione che rende “folli“ (sulla figura del “santo folle” si veda infra, 40 n. 128), facendo tornare “piccoli”. 


� La prière à Jésus ou le mystère de la Spiritualité monastique orthodoxe, DV, 1947, 8, 75.


� Riportato in R. Čemus, Il “sentimento spirituale“ in Teofane il Recluso, in Aa. Vv., L’intelligenza spirituale del sentimento, Roma 1994, 115-116 (d’ora in avanti Intelligenza spirituale). 


� Špidlík, I sentimenti spirituali nella tradizione patristica, in Aa. Vv., Intelligenza spirituale, 96.


� Čemus, cit., 116. 


� Ibidem, 118.


� Réflexions sur les rythmes et la fonction de la tradition athonite, cit. 


� Leo, Atteggiamenti, in UR, I, Roma 19904, 65. L’”emozione attiva”di cui parla l’autore appare analoga al “sentimento spirituale” cristiano-orientale.


� A questo proposito i riferimenti scritturistici e patristici sono sterminati. Tra gli altri, cfr. il “violenti rapiunt” di Mt 11,12; per ciò che riguarda più specificamente la nozione di combattimento spirituale cfr. Ef 6,11-17, 1Tim 6,12 e 2Tim 4,7 (passi che peraltro rimandano, secondo A. Zigmund-Cerbu, al karma-yoga del guerriero della Bhagavad-Gîtâ (Lumières nouvelles sur le yoga et l’hésychasme, Contacts, 87, 1974, 275)); il carattere “aggressivo” della penetrazione della parola di Dio nelle viscere dell’uomo è eminentemente espresso in Eb 4,12; a livello patristico, S. Nilo sosteneva che i monaci “si fanno violenza in tutto” (PG 79, 180d); Teolepto di Filadelfia asseriva a sua volta che ”il rilassamento dei sensi è una catena per l’anima; il loro assoggettamento le apporta libertà” (Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 187). Fuori dell’ambito cristiano, hatha-yoga è da intendersi, secondo un commento al Goraksaçataka di Gorakhnâth, come ”yoga della violenza” o “dello sforzo violento“ (M. Eliade, Le yoga, immortalité et liberté (1954), tr. it. Milano 1999, 218, d’ora in poi Yoga): anche nello yoga classico di Patañjali, disciplina “irruenta“ par excellence, “la liberazione deve essere, per così dire, conquistata a viva forza“ (ibidem, 47). Per inciso, un tale significato si rivela esattamente agli antipodi rispetto al trattamento a dir poco spregevole che la disciplina in oggetto ha ricevuto in Occidente (in particolare negli Stati Uniti), ove è stata generalmente ridotta ad una sorta di ginnastica finalizzata al rilassamento della mente e ad un benessere tutto edonistico del corpo, praticata peraltro in profanissime palestre; a tal riguardo, si pensi anche ai processi di decontestualizzazione delle tecniche ascetiche tradizionali, che hanno in specie trovato terreno fertile nell’ambito della cosiddetta “meditazione trascendentale”. Per tornare nel campo delle regolari tradizioni iniziatiche, la veemenza dell’ascesi è ampiamente attestata anche nel sufismo (cfr. Gardet, Un problème de mystique comparée: la mention du nom divin (dhikr) dans la mystique musulmane, Revue thomiste, 3, 1952, 660-661, d’ora in avanti Mention; per inciso, lo studio del teologo francese costituisce senza dubbio una miniera di informazioni utilissime in una prospettiva comparativa, sebbene riteniamo del tutto superata la riduzione quasi generale dell’esicasmo (oltre che del sufismo) a semplice “mistica naturale“, ciò in linea con il “pregiudizio filocattolico” proprio dell’orientamento neotomista di cui lo stesso Gardet è stato insigne rappresentante); al-Arifûn afferma che “le dhikr avec le cœur est la sabre des aspirants (saîfu al-murîdîn): c’est par lui qu’ils combattent leurs ennemis et par lui ils repoussent les calamités qui veulent les atteindre. En vérité, quand le malheur attaque le serviteur et qu’il se réfugie avec son cœur vers Allâh, Allâh écarte aussitôt tout ce qui peine le serviteur“ (riportato in al-Naqshbandî, Technique, 321-322). Si noti infine che nel monachesimo cristiano-orientale il rosario utilizzato nell’ambito della recitazione della preghiera del cuore è definito “gladio dello Spirito“, e che la nozione di “combattimento“ è echeggiata, in ambito cattolico, dal carattere di “devozione militante per eccellenza“ ed “eminentemente virile“ che il gesuita H. Ramière attribuiva al culto del Sacro Cuore: con il che se ne trascendeva la valenza meramente espiatoria (citato in Menozzi e riportato in Montanari, Fatica del cuore, op. cit., 50; sui rapporti tra Cristianesimo occidentale ed orientale, in relazione ad una “mistica del cuore“, v. in specie infra, 142 e n. 5).  


� Riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 215. Cfr. inoltre Ap 10,9-10 (simbolismo del libro “ingerito“, che risulta amaro allo stomaco), Gv 16,33, Ger 6,24 e 1Pt 5,10.


� Riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 215.


� A questo proposito è tuttavia necessario ricordare gli eccessi “iconoclasti” di un Brjančaninov, che riteneva persino S. Ignazio di Loyola e S. Francesco essere stati oggetto di illusione diabolica (Montanari, Fatica del cuore, 39 n. 118).


� Meyendorff, St. Grégoire Palamas et la mystique orthodoxe, op. cit. tr. it. 98.


� Sulle telónia (“dogane“), che i defunti devono attraversare per purificarsi, si veda P. Evdokimov, Le buisson ardent (1981), tr. it. Cinisello Balsamo (Mi) 1984, 141 ss. 


� Il cui significato etimologico è “rinnovamento, cambiamento del noûs”, ossia di quella “mente” che, secondo il metodo esicasta, va fatta discendere nel cuore (su tale procedimento v. infra, 86 ss.): in virtù di ciò, risulta evidente come il senso di una tale “trasformazione ontologica” (nel senso, anche qui etimologico, di “passaggio al di là della forma”) trascenda l’accezione di “pentimento” in senso puramente etico. Evidenti analogie sono rinvenibili tra la metánoia medesima e la “révolution mentale” indotta, secondo il maestro cinese K’oung-kou King-loung, dalla pratica del nembutsu (si veda, a tal proposito, l’estratto di una sua lettera ad un discepolo, riportato in Suzuki, Bouddhisme zen, II, tr. franç. 678). 


� Il risultato dell’ascesi nel sufismo naqshbandî è “l’orientation (tawajjuh) du cœur vers le Monde Sanctissime (al-âlamu-l-aqdas)” (al-Naqshbandî, Technique, 334-335).


� “La Cabala ebraica, nello Zohar (Libro dello splendore), dice: “In cielo gli occhi di Dio e la sua fronte costituiscono un triangolo, il cui riflesso forma un triangolo sulle acque (Knaurs Lexicon der Symbole (1989), tr. it. Milano 1991, 553). Il triangolo con il vertice in alto è emblema, nel Cristianesimo, della Trinità, mentre quello con il vertice in basso è, nella medesima forma tradizionale, figura del cuore (non a caso esso è a sua volta simbolo della persona umana): se ne deduce che l’immagine della Trinità è presente in homine, ma necessita di un capovolgimento per essere “attualizzata“. Si potrebbe dunque asserire che l’ascesi in oggetto sia finalizzata al “riorientamento“ del cuore, luogo di integrazione delle “potenze dell’anima“: ciò che è espresso a chiare lettere in ambito indù: “Vâcaspatmicra...nous apprend...qu’au début de la concentration la face du lotus tournée vers le bas (che è simbolo, in un tale contesto religioso, del cuore umano, n. d. r.) doit être tournée peu à peu vers le haut par le processus de l’expiration controlée du souffle“ (Swâmi Âdidevânanda, La notion de cœur dans la vie spirituelle de l’Inde, Les Études carmélitaines, 29, 1948, 91; ciò rimanda alla capacità del procedimento respiratorio – nello yoga, ma non nell’esicasmo – di determinare la “liberazione“: su ciò v. infra, 111). Nel simbolismo alchemico, laddove il triangolo rovesciato simboleggia l’elemento “Acqua“ (nell’Induismo tamas), posto in direzione discendente – ciò che esprime la legge della “brama“ e dell’immedesimazione –, il triangolo con vertice in alto è figura dell’elemento “Fuoco“ (nell’Induismo sattva), orientato verso il principio Sole; a tali simboli corrispondono rispettivamente il braccio orizzontale della croce (passività del principio femminile, che “giace“ nel “mondo delle forme“ e dello spazio) e quello verticale (virilità, stabilità del principio maschile), peraltro anch’esso rivolto nella direzione ascendente del Fuoco, ossia della sfera sovraformale dei ritmi “cosmici“ (J. Evola, La tradizione ermetica, Roma 19964, 63). 


� La croce esprime nella tradizione cristiana il “coronamento“ dell’economia salvifica, rappresentando – secondo un simbolismo rinvenibile in particolare nell’ortodossia – l’albero della Vita più che il luogo della sofferenza per antonomasia (anche da quest’ultima “interpretazione” della croce medesima derivano i rischi di “dolorismo” propri del cattolicesimo, ampiamente messi in luce da B. P. Vyšeslavcev (Il cuore nella mistica cristiana e indiana (in russo, 1929), in Aa. Vv., Intelligenza spirituale, tr. it. 51-52)). La storia della salvezza svela qui il suo carattere “circolare“, avendo avuto origine sull’albero della conoscenza del bene e del male ed essendosi conclusa sull’albero della croce, signum contradictionis per eccellenza, ove Dio si rivela ed al tempo stesso si nasconde; croce sulla quale si manifestano divinità ed umanità, Gloria e dolore: ove, in una parola, Cristo è glorificato attraverso il suo supremo annichilimento.


� Inutile dire che sull’argomento risulta essenziale Guénon, Le Symbolisme de la Croix (1931), tr. it. Torino 1966, dal quale peraltro si è tratto spunto per le osservazioni di cui sopra.  


� Yoga, tr. it. 253.


� Evola, La tradizione ermetica, op. cit., 77.  


� Ibidem, 77 n. 173


� Eliade, Yoga, tr. it. 103-104.


� È noto che nell’Induismo e nel Buddhismo l’ignoranza (avidyâ), ossia la “confusione tra l’immobile ed eterno puruşa e il flusso della vita psicomentale“ (Eliade, Yoga, tr. it. 40), genera la sofferenza. In ambito esicasta, si potrebbe affermare che il non riconoscere le phantasíai della mente come tali è fonte di peccato. 


� Riportato in Montanari, Fatica del cuore, 52-53 n. 182.


� Preghiera del cuore, tr. it. 189.


� II,216.


� Sul carattere di una tale violenza si veda Montanari, Fatica del cuore, tr. it. 52-53 e n. 182; relativamente al dolore, simile alle doglie della partoriente, di chi cerca Dio, si rimanda ad Is 21,3 e 26,16-18.   


� Con l’istituzionalizzazione costantiniana del Cristianesimo si produsse il trasferimento della funzione di “testimonianza” della fede dal martire – che evidentemente aveva esaurito, almeno a Roma, il suo ruolo – al monaco. Da un lato, il sangue dei martiri, segno di un martirio esteriore culminante in un “battesimo del sangue“; dall’altro, le lacrime dell’esicasta, simbolo di un martirio interiore che si realizza in una sorta di nuovo “battesimo dell’acqua“ (Gv 10,40). 


� Cui fa da contrappunto quella “materiale” (Evagrio Pontico, Traité Pratique, 34, SC 171, Paris 1971, tr. franç. 579).


� In contesto islamico, ad esso si aggiunge la “piccola guerra santa” (jihâd al-açghar), da effettuarsi contro i nemici dell’Islâm, gli “infedeli”. Sulla presenza della “grande guerra santa” nel Cristianesimo si veda l’eloquente Ef 6,10-18. 


� De oratione, 70.


� Cfr. Evola, Lo yoga della potenza, Roma 19944, 100-101. A proposito della relazione tra ascesi evagriana e buddhista, risulta degna di nota la tesi di H. U. von Balthasar, che considera la prima, “nella stretta deduzione delle sue conseguenze”, più vicina al Buddhismo stesso che al Cristianesimo (citato in E. Behr-Sigel, Le lieu du cœur. Initiation à la spiritualité de l’Eglise orthodoxe, Paris 1989, 63 n. 5).


� Cit., 275 n. 37.


� L’idea del “taglio“ costituisce una costante propria di diverse tradizioni religiose, implicando una rinuncia orientata, in virtù dello spazio che il taglio medesimo lascia libero, verso una superiore acquisizione: oltre alla tonsura monacale, risulta significativa la relazione tra il simbolismo del taglio del prepuzio nel Giudaismo e quello della “circoncisione del cuore“ (Dt 10,16; Ger 4,4; esso è presente anche nel Corano, ove ad esempio le “Genti del Libro” dicono che i loro cuori sono “incirconcisi“ (II,88; IV,155)); senza di questa l’“illusione” che oscura la conoscenza di Dio persisterebbe. In questo senso, lo squarciarsi del velo che si verifica alla morte di Cristo è figura non già della negazione del corpo, ma della penetrazione in esso – nel senso antinomico di un “approfondimento” e di uno “svelamento” del mistero –  fino alle sue profondità più intime.


� Clément, Questions, tr. it. 69. Significativi i cenni che l’autore fa poco oltre relativamente alla diminuzione del bisogno di sonno, attestato anche nello yoga, ed al mutamento di quest’ultimo in uno stato cosciente, un ““vero sogno“ che libera la percezione degli esseri e delle cose dalle allucinazioni demoniache per palesare le “forme di luce“ che contengono“: effetti, questi, che si manifestano nel corso di una pratica fervida e continua.


� “Non solo, ma ci gloriamo perfino nelle tribolazioni, ben sapendo che la tribolazione produce la costanza“ (Rm 5,3). Un’idea simile è espressa dal detto πάντα επιμελεία κατορθουται, tradotto da Hausherr con “tout se corrige si on y met le soin voulu“ (Noms du Christ et voies d’oraison, op. cit., 220). Teofane il Recluso, riferendosi all’impegno pervicace ed attento che il monaco deve mettere nell’orazione, afferma che “la prière de Jésus n’a en soi rien de spécial et toute sa force dépend des dispositions avec lesquelles on la récite“ (riportato in Špidlík, Théophane, 289).


� Da ricordare, a proposito degli effetti dell’invocazione del Nome, anche quello di qui tenet l’universo (Il pastore di Erma, Similitudini, IX, 14), che trova riscontro in contesto islamico, ove è detto, in un hadith, che l’ora suprema giungerà solo quando non vi sarà più alcuno sulla terra ad invocare “Allâh! Allâh!”.


� P. Adnès, Jésus (prière à), in DS, 8, Paris 1974, 1128.  


� Riportato in Evdokimov, Le monachisme intériorisé, in Aa. Vv., Millénaire, I, 331.  	


� Sul “ritorno dello gnosticismo“ nel mondo contemporaneo, v. in particolare G. Filoramo, Il risveglio della gnosi, ovvero diventare Dio, Roma-Bari 1990 e M. Introvigne, Il ritorno dello gnosticismo, Carnago (Varese) 1993. 


� La liceità del iustum bellum è oggi messa in discussione dal carattere indiscriminatamente distruttivo e deumanizzato della guerra tecnologica.


� Esempio emblematico di ritualità “gnostico-spiritualistica“ abbondantemente corroborata da un programmatico sincretismo è stato il movimento hippy, che va collocato esattamente agli antipodi rispetto all’ascesi esicasta: da un lato idealismo, senso dell’innocenza, ricerca della felicità in terra e “naturalizzazione“ dell’esistenza umana, “going with the flow“, uscita da sé come fuga senza meta reale e reazione alla “civiltà dei consumi“, dall’altro realismo, senso profondo del peccato, ricerca della vita “divinizzata“, sforzo di opposizione al “flusso“ della manifestazione, rientro cosciente in sé e tradizione che non si “oppone“ a nulla poiché si situa al di sopra delle contingenze umane. La controcultura californiana ha in particolare riprodotto – nell’ambito di un talora genuino tentativo di instaurare una autentica relazione con il sacro – il tema paganeggiante dell’immersione spontaneistica dell’uomo nella natura e l’utopia dell’uscita senza sforzo e senza corpo dal mondo (S. Proietti, Hippies! Le culture della controcultura, Roma 2003, 125), oltre che i motivi eterodossi del pauperismo moralistico, del salutismo e del dionisismo incontrollato, tutti elementi procedenti dalla banalizzazione di una realtà mal compresa e trasformata ad libitum in un ultramondo da cartolina, in cui epifenomeno (l’“io“) ed autentica realtà (il ”sé“) coincidono. Il fallimento dell’ideologia in questione – che, a circa quarant’anni dalla sua nascita, non ha lasciato dietro di sé tracce rinvenibili, se si esclude il ricordo di una a dir poco disinvolta ermeneutica di alcune dottrine tradizionali (attraverso la quale si comprendono non tanto quelle stesse dottrine, ma piuttosto l’universo ideologico hippy) ed una talvolta compiaciuta nostalgia del buon tempo antico di qualche ormai patetico epigono non passato allo yuppismo affarista, al New Age o persino al satanismo – è dipeso proprio dall’assenza di un solido aggancio alla regolarità tradizionale (peraltro mai seriamente rivendicato dal movimento in questione): ciò che, malgrado le buone intenzioni, ne mette ancor di più in luce il carattere di evasione psichica e di regressione allo stato ludico-infantile. “Il movimento hippie, al suo primo nascere aveva trovato il senso arcaico dell’indurimento come cosmisazione dell’uomo, nei due sensi del vecchio termine cosmos, che significa allo stesso tempo ornamento e ordine universale: attraverso l’indumento l’uomo accoglie il mondo come un ornamento. Ciononostante tutto resta ambiguo: “cosmisazione“ non significa deificazione, e le nostre spiagge durante l’estate sono popolate, per paragrafare il vangelo, di sepolcri non imbiancati ma abbronzati!“ (Clément, Questions, tr. it. 70). Rimane il tentativo – talora generoso, ma perdente in partenza – di proporre un’alternativa “religiosa“ alla deriva della postmodernità senza volto né radici.  


� In questo senso, lo spiritualismo risulta essere ancora più subdolo – e dunque più pericoloso – del materialismo. Si noti, al riguardo, che l’epoca di elezione della “religiosità fai-da-te” è successiva a quella del medesimo materialismo, rispetto al quale essa costituisce una reazione: nella Babele del mondo contemporaneo, la religiosità evasionistica e moraleggiante si maschera a volte come “recupero dei valori tradizionali”, che, in realtà, nella migliore delle ipotesi banalizza, nella peggiore rovescia, rivelando così il suo carattere pienamente “satanico”.


� Sempre che essi, nella loro forma “globalizzata“, non costituiscano l’altra sponda di un occulto “gioco delle parti“.


� La guerra tradizionale, come la sessualità nel tantra, ha costituito una via rituale finalizzata al raggiungimento  di stati superumani – ciò che la modernità ha rimosso, attribuendo alla prima i caratteri di un vero e proprio tabu (solo da un punto di vista ideologico) ed edulcorando dei suoi significati superiori la seconda. Sulla “spiritualità delle armi“, in particolare nel Cristianesimo e nell’Islâm, si veda D. Tessore, La mistica della guerra, Roma 2003.


� V. ciò che di P. V. Gheorghiu è riportato in M. Tenace, Il cristianesimo bizantino. Storia, teologia, tradizione monastica, Roma 2000, 138. Sulla divinizzazione come realizzazione di una umanità perfettamente bella (nell’ambito della letteratura russa del XIX secolo) si consulti L. J. Stanton-J. D. Hardy jr., L’uomo bello. Divinizzazione come destinazione epica, in Aa. Vv., Optina Pustyn’ e la paternità spirituale, tr. it. Comunità di Bose (Bi) 2003, in particolare 243-247.  


� L’espressione è di Montanari, Fatica del cuore, 47.


� Ibidem, 169.


� Sulla distinzione tra ousía (“essenza”) ed enérgeiai, fondamento della teologia cristiano-orientale sistematizzato da Gregorio Palamas ma già presente in Massimo il Confessore (Montanari, Fatica del cuore, 173-174 e n. 399), v. anche infra, 46-47. Per un significativo corrispettivo occidentale della possibilità di attingere a tali “operazioni” (ma non alla essentia divina) si veda Dante Alighieri, Convivio, III, VIII, 15 e IV, XXII, 13.


� In una prospettiva “contemplativa nell’azione” la guerra esteriore (v. Buddhismo zen), ciò cui corrisponde, secondo un punto di vista “attivo nella contemplazione”, quella interiore (v. Cristianesimo orientale) – sebbene questi costituiscano orientamenti che non escludono, ma anzi si integrano con vie ad essi complementari, rappresentate rispettivamente dal Buddhismo Mahâyâna e dal Cristianesimo occidentale.     


� Teognosto esortava: “Fai violenza, con quanta forza puoi, al Creatore“ (riportato in Montanari, Fatica del cuore, 52 n. 182). 


� Meyendorff definiva l’energia divina “Dio, non diminuito, ma liberamente rivelato” (St. Grégoire Palamas et la mistyque orthodoxe, op. cit. tr. it. 26).  


� La prospettiva “agapica“ e “cordiale“ del Cristianesimo è eminentemente attestata in Mt 22,36-40, Rm 5,5, 1Gv 4,16, 1Cor 13,2. La bhakti (sanscrito per ”devozione mistica”, che rende imprescindibile una relazione con una Persona divina “altra“, inesistente ad esempio nello hatha-yoga) costituisce la modalità della conoscenza dal punto di vista della carità, ciò che produce tra l’altro l’amore nei confronti di tutto il creato, poiché in esso si scorge l’impronta divina: ed evidente, in quanto amore che liberamente offre e si offre senza cercare nulla in cambio (a differenza dell’eros, amore che chiede), è in questo senso l’analogia con l’agápe cristiana. Secondo l’autorevole linea teologica che parte da Evagrio per giungere a Vyšeslavcev, la carità, forza attrattiva che congiunge la creatura al Creatore, è la “porta della gnosi” (Traité pratique, op. cit. tr. franç. 492). Secondo Gregorio Sinaita “l’amore divino è quella ebbrezza spirituale di ciò che c’è di più elevato nella natura che toglie il sentimento di ogni relazione con il mondo esterno” (Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 200), ciò che, in un certo senso, induce a pensare ai “folli in Cristo“ (cfr., in ambito islamico, i majâdhib): tali “pazzi” sono in realtà “saggi”, poiché si adeguano alla volontà divina; la legge di Dio – la “follia“ della croce, tale dal punto di vista della sapienza mondana – è opposta a quella del mondo (sui jurodivye russi, relativamente ai quali è eloquente, da un punto di vista letterario, L’idiota di F. M. Dostoevskij, si veda Špidlík, “Fous pour le Christ” en Orient, in DS, 5, Paris 1964, 752-761 e Evdokimov, Pèlerins russe set vagabonds mystiques (1987), tr. it. Cinisello Balsamo (Mi) 1990, 51-69). In merito al rapporto tra conoscenza “intellettuale” ed agápe, in contesto sufico, ove pure di solito la dimensione “affettiva“ è subordinata alla ma’rifah, Ibn ‘Arabî ed al-Ghazzâli consideravano come finale la stazione (maqâm) dell’amore (mahabbah), laddove un Qushayri faceva seguire a quest’ultimo la gnosi. È inoltre molto interessante notare che “Visnu può essere raggiunto solo tramite la bhakti“ (Rgvidhâna XXXXII, 6); la funzione di tale divinità indù, la preservazione del cosmo, potrebbe essere accostata al ruolo che nel Cristianesimo ha lo stesso Cristo in quanto logos (il cui rapporto con il credente è fondato, anche in questo caso, sull’amore). Su eros ed agápe v. Špidlík, MS, tr. it. 276–278.   


� Guerra ed Amore risultano inestricabilmente intrecciati: basti qui rimandare alla relazione tra Marte e Venere nella mitologia classica ed alle analogie tra combattimento “ritualizzato“ ed atto sessuale, in specie rinvenibili presso le popolazioni di interesse etnologico.


� Cfr. Gv 12,31, ove il “principe di questo mondo sarà cacciato fuori” (dal mondo). Gesù che scaccia i mercanti dal tempio potrebbe essere interpretato come figura prototipica dell’asceta che rimuove dal proprio “santuario“ (corpo-cuore) i logismoí. Tra gli altri, Brjančaninov (Preghiera del cuore, tr. it. 107) parla di combattimento ed  uccisione, nel profondo del cuore, del “dragone” (figura della philautía), ciò che personalmente è simboleggiato dal princeps huius mundi. In una prospettiva “agapica“, la pura gnosi (di cui è tradizionalmente simbolo il serpente, del quale il drago costituisce una variante) costituisce una tentazione “luciferina“. Anche nella tradizione indù il serpente simboleggia l’ego da “schiacciare“ onde ottenere la liberazione (sull’argomento si veda infra, 132-133).


� Il movimento ciclico della preghiera del cuore (v. supra, 15-16) “préfigure aussi...la communication d’amour des Trois Personnes. La célèbre icone de la Trinité d’André Roublev...suggère nettement, en ses moindres détails, un mouvement circulaire“ (Un moine de l’Église d’Orient, Prière de Jésus, 401 n. 1).


� V., relativamente allo Pseudo-Simeone Nuovo Teologo, Hausherr, La méthode d’oraison hésychaste, OC IX/2, 36, Roma 1927, 151-153.


� “La solitudine è spogliamento dei pensieri e rinuncia alle ansie anche ragionevoli” (espressione di Giovanni Climaco� XE "Giovanni Climaco" � riportata in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 101). 


� Un tale rifiuto è perentorio presso gli asceti che si rifanno all’”intellettualismo” evagriano, mentre risulta più sfumato in altri contesti: pur valendo solo ai livelli inferiori della meditazione, l’immaginazione non è del tutto rigettata, ad esempio, da Teofane il Recluso (Špidlík, Prière, tr. it. 190), di cui va però tenuto conto l’orientamento spirituale a tratti tendente verso un’affettività di tipo “lirico”. Significative analogie in merito di “iconoclasmo interiore” sono riscontrabili, per ciò che concerne il nembutsu, in K’oung-kou King-loung, che attesta come la “natura-di-Buddha” non costituisca assolutamente un prodotto dell’intelletto o dell’immaginazione (riportato in Suzuki, Bouddhisme zen, tr. franç. II, 678).


� V. Giovanni Climaco� XE "Giovanni Climaco" �, Scala paradisi, gradino 28.


� Riportato in Zigmund-Cerbu, cit., 285. Sarà bene precisare, tuttavia, che, in linea generale, mentre nell’ambito delle dottrine orientali sopra citate è raccomandata una meditazione tendenzialmente senza forme, talora accompagnata dall’utilizzo di una “formula mistica“, in contesto esicasta (e sufico) la prassi ascetica si fonda sull’invocazione del Nome (di Gesù Cristo o di Allâh), anch’essa scevra da qualsiasi phantasía della mente.   


� V. i travestimenti “angelici” e “luminosi” di Satana, le cui facoltà dissimulatorie sono esplicitamente affermate, tra l’altro, in 2Cor 11,14. Si pensi, a tal riguardo, alla distinzione guénoniana tra “psichico“ (a tal riguardo, Satana è nel “regno delle forme“ (nâma-rûpa) e non potrà mai essere al di là di quello) e “spirituale“. Gregorio il Sinaita in specie invita a “non riflettere nella nostra immaginazione né forma né impressione di cose cosiddette sante“ (Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 203), raccomandando al principiante di “non...ammettere null’altro prima che sia venuta l’ora dell’acquietamento delle passioni“ (ibidem, 221): si noti, in queste ultime parole, l’attestazione della gradualità dell’iter spirituale, per cui il praticante inesperto non può accogliere alcuna supposta teofania (se non, ovviamente, in virtù dell’intervento della Misericordia divina, dopo che si è proceduto alla purificazione del proprio cuore). 


� Ibidem, 213. Secondo una magnifica espressione di S. Weil, l’immaginazione “serve a tappare i buchi attraverso i quali passerebbe la Grazia” (riportata in Meyendorff, St. Grégoire Palamas et la mystique orthodoxe, op. cit. tr. it. 39-40); inoltre, lo Pseudo-Simeone sostiene che ”elevare gli occhi e lo spirito…volendo rappresentarsi mentalmente delle immagini, è vedere un vano luccichio d’immagini, più che la realtà” (Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 184). 


� Ibidem, 261. 


� Montanari, Fatica del cuore, 159.


� Motivo tipico dell’ascesi buddhista, che in ragione del suo orientamento meno “morale” e più “psicologico” sostituisce il “peccato” con il “dolore”, la “carità” con la “compassione”, cui fa eco la “carità cosmica” in Islâm: trattasi di nuances diverse, che non escludono assolutamente la possibilità – e la necessità – di un’oculata comparazione storica e fenomenologica.


� Se gli “Esercizi spirituali“ del fondatore della Compagnia di Gesù condividono con la spiritualità esicasta l’importanza conferita alle “attitudini corporali“ e se si possono accostare ai logismoí dell’ascesi cristiano-orientale le inordinatae affectiones ignaziane, tuttavia risulta dubbia la qualifica di “tecnica respiratoria“ propriamente detta per ciò che concerne la “terza maniera di pregare ritmicamente“ consigliata dal santo spagnolo, essendo una tale pratica finalizzata unicamente al controllo regolato della preghiera mentale (Adnès, Jésus (prière à), cit., 1149); ma cfr. al riguardo Gouillard, Introduzione a id. (a cura di), PF, tr. it. 23 e infra, 78 n. 21.


� L’autentico cristiano è, in certo senso, una personalità “diacritica”: per amare i propri nemici e per porgere l’altra guancia, egli deve necessariamente penetrare la scorza della creatura al fine di “discernerne” (diakrínein) il nucleo sostanziale, non potendo che amarla in quanto vi riconosce il calco del Padre. 


� Sarebbe interessante comparare tale “aspetto” della divinità con l’eliadiano “occultamento del sacro“, caratteristico dei nostri tempi – non del tutto identificabile con le argomentazioni relative al kali-yuga, leitmotiv guénoniano mutuato dalla cronologia sacra indù, “età oscura“ coincidente con la fase finale del ciclo cosmico attuale caratterizzata dalla “profanazione“ operata dalle forze sovversive che governano il mondo moderno, cui corrisponde un vero e proprio “allontanamento del sacro“ dall’Occidente. Qualche tempo prima della sua scomparsa, Giovanni Paolo II parlò, in relazione al clima morale e spirituale della nostra civiltà, di “silenzio di Dio“; ciononostante, è anche vero che talora nella società contemporanea affiorano, seppure in forma a volte irrituale, suggestioni tradizionali, in quanto tali insopprimibili anche da parte di una razionalità strumentale che tutto, apparentemente, appiana.


� Hagakure (codice dei samurai giapponesi) significa letteralmente “all’ombra delle foglie“; si noti la consonanza, quantomeno stilistica, dei detti dell’Hagakure medesimo e di quelli dei Padri del deserto (v. ad esempio quello riportato infra, 115 n. 183), entrambi improntati ad un tono penetrante e sottilmente aforistico. 


�  Riportato in Brjančaninov, Preghiera del cuore, tr. it. 166. Cfr. Mt 9,17 ed il “non date le cose sante ai cani e non gettate le vostre perle ai porci“ (Mt 7,6). Secondo il Corano ”nessuno è tenuto a fare oltre i propri mezzi” (II,233; v. anche IV,32), ciò cui si potrebbe accostare la parabola evangelica dei talenti (Mt 25,14-30). Alla nozione eminentemente tradizionale di gerarchia – sul cui rigetto nel mondo moderno si potrebbero facilmente vergare innumerevoli tomi – è inestricabilmente legata la virtù dell’umiltà.


� Citato da Filosseno di Mabbug e riportato in Špidlík, Prière, tr. it. 266.


� Detto di Lin-tsi riportato in Suzuki, Bouddhisme zen, tr. franç., I, 446.


� Con la significativa differenza che nel tantra buddhista (e nello yoga classico in generale) il “Nulla” risulta tecnicamente esperibile. Nel Vêdânta la realtà apofatica del Principio Supremo è espressa dalla nozione di Brahma-nirguna. In  merito al significato della çûnya e del Brahma-nirguna, si veda infra, 59-60.


� Cfr., a tal riguardo, la nozione di dhawq (“gusto iniziatico“) nel sufismo. Il bhakti-yoga, al contrario dello hatha, non mira ad interiorizzare il puruşa, ma a “gustare“ una delle molteplici divinità del pantheon induista, ciascuna delle quali corrisponde ad uno dei diversi aspetti del Brahman (Leloup, op. cit. tr. it. 140).


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 64.


� Avendo l’arabo zâhir sia il senso di “spalle“ che di “ciò che è visibile, essoterico”, una tale valenza può essere connessa con la funzione espletata dal Giudaismo (ove il Nome della divinità è impronunciabile: essa risulta dunque inattingibile, poiché considerata dal punto di vista della pura trascendenza), il cui nocciolo “esoterico” (arabo bâtin) è appunto costituito dal Cristianesimo, nel quale Dio si è rivelato – rendendosi per Grazia accessibile – in Gesù Cristo.


� In questo senso le “spalle” sono, secondo un altro simbolismo, i “raggi” del sole (v. il volto e le vesti di Gesù che trasmettono una luce sfolgorante: Mt 17,2): ciò che implica la possibilità di partecipare, nel senso di una relazione concessa per Grazia, delle “energie” divine (ossia “vedere i raggi”, il sé personale in Gesù Cristo), laddove l’identificazione con Dio secondo l’ipostasi (nella prospettiva cristiana “vedere il sole-volto”, il non-sé che nega tutto ciò che non è riconducibile ad esso: v. Es 3,6) non è realizzabile.  


� Il dialogo tra ortodossia ed Islâm sembrerebbe agevolato proprio dal comune riconoscimento dell’“unità sovraessenziale“ quale dimensione inaccessibile della divinità (la medesima idea è presente anche nell’Antico Testamento); tale inconoscibilità del ”non manifestato” è attestata tra l’altro, in ambito islamico, in Corano XXVII ,65.


� Le “operazioni“ divine corrispondono, in contesto islamico, alle Qualità (i novantanove Nomi) di Allâh, suoi attributi e “contenuto increato delle cose create“ (’A. al-Karîm al-Jîlî, De l’homme Universel (1975), tr. it. Roma  1981, 15 n.6): entrambi  sono conoscibili dagli  uomini in quanto Principio supremo che si manifesta (si pensi al nomen misericordiae di S. Agostino, relativo alla teologia catafatica, che rimanda appunto alla Grazia), partecipabile proprio in quanto manifestato (immanente), laddove il Principio in sé, essendo non-manifestato (trascendente), è inattingibile (cfr. Sam 6,20). L’ineffabilità del Nome supremo di Dio (centesimo nel Corano, YHWH nell’Antico Testamento) esprime dunque la inaccessibilità della sua essenza (v. il nomen aeternitatis di S. Agostino, connesso alla teologia apofatica; su nomen misericordiae e nomen aeternitatis in Agostino si faccia riferimento a E. Cothenet-A. Solignac, Nom, in DS, 11, Paris 1982, 410). A questo proposito è emblematica l’esperienza di Mosè: egli desiderava avere un segno da Dio che, manifestandogli l’impossibilità per l’uomo di contemplarlo in vita, gli offrì dei mezzi sostitutivi, tra i quali l’ascolto dell’invocazione del suo Nome (Es 33,19), quest’ultima attestata ab origine nell’AT (Gn 4,26) e più volte ivi ribadita (tra le altre in Gl 3,5). 


� Ambigua, PG, XC, 1076 bc. 


� Schuon, De l’unité transcendante des religions, op. cit. tr. it. 168 n. 17.


� Secondo Giovanni Climaco� XE "Giovanni Climaco" � “Dio gradisce e giudica l’offerta con lo sguardo all’intenzione e ai mezzi” (riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 102; cfr. a tal riguardo Corano II, 225). Mentre infatti le azioni compiute scompariranno con questa vita, l’intenzione amorevole che ha caratterizzato quegli atti rimarrà (v. 1Cor 13,8): ”la parte migliore che non le sarà mai tolta” consiste appunto nella carità.


� Il Cristianesimo si fonda su abissali ossimori spirituali: la natura del mistero, sul quale è esemplato il dogma, è in sé antinomica (laddove l’elaborazione eterodossa tende a spiegare razionalmente il mistero medesimo).


� Clément, Sources. Les mystiques chrétiens des origines: textes et commentaires (1982), tr. it. Roma 1987, 159.


� P. Deseille, Introduzione a N. S. Arseniev-V. Lossky, La paternité spirituelle en Russie aux XVIIIéme et XIXéme siècles (1977), tr. it. Comunità di Bose (Bi) 1997, 12. 


� Riportato in Anonimo, Pellegrino russo, tr. it. 295-296. Cfr., come corrispettivo occidentale, S. Luigi: “Non datevi cura, senza una specifica vocazione, delle cose esteriori e temporali per quanto caritatevoli appaiano, perché l’esercizio esteriore della carità verso il prossimo ha fatto perdere a taluni lo spirito di preghiera…Credete che le cose grandi che si compiono sulla terra, si compiono nell’intimo“ (riportato in Schuon, Forme et substance dans le religions (1975), tr. it. Roma 1984, 112 n. 118). In contesto islamico, si dice che “un atome des œuvres des cœurs est plus méritoires que des montagnes des œuvres des membres“ (riportato in al-Naqshbandî, Technique, 323). L’“inoperosità“ dell’hesychía sembra rimandare al wei-wu-wei taoista: eloquentemente, secondo Basilio di Ivíron, “il monaco sa di non essere “produttivo”. Ha imparato dalla nostra tradizione che esiste un’inattività che si trova al di sopra di ogni attività. Il monaco non fa assolutamente “nulla”, misurato con criteri mondani. E con questo “nulla” risuscita nuovi mondi. Se poi il monaco haghiorita farà ugualmente un lavoro, se ad esempio dipingerà icone o costruirà, non avrà semplicemente dipinto o costruito. Ma tale pittura e tale costruzione possiedono una grazia inspiegabile, quella che consente al “nulla” dell’occupazione del monaco – prostrarsi fino a terra e rialzarsi nelle metánie – di colmarlo fin d’ora di eternità e incorruttibilità” (Aa. Vv., Voci dal Monte Athos, tr. it. Liscate (Mi) 1994, 41; corsivo nostro). Tutto ciò, ovviamente, non esclude l’impegno nel mondo del cristiano, compatibilmente con le attitudini di ciascuno; semplicemente, evidenzia la “superiorità” dell’ascesi e della preghiera sulla vita mondana e sulle opere. Dal punto di vista cristiano-orientale, i rischi di “moralismo” e di “attivismo sociale” insiti nella Chiesa cattolica sono il segno del pericolo, sempre presente, di una sua compromissione con il mondo, ciò che fa inopportunamente “del” mondo la Chiesa medesima.    


� In Oriente, lo stesso Buddha non rigettò il sistema indù delle caste: semplicemente non lo considerò oggetto del suo insegnamento, ponendosi il Buddhismo in una dimensione iniziatica che eccede il punto di vista sociale. D’altro canto, Cristo non è venuto per abolire, ma per completare la Legge (Mt 5,17).


� Anche la preghiera del cuore può costituire una sorta di “talismano magico“: ma ciò è stigmatizzato dalla tradizione esicasta, che considera un suo utilizzo in questo senso una deprecabile deviazione. 


� In merito alla necessità di credere senza essere testimoni di miracoli si veda Gv 4,48.


� Nelle parole di F. D. Joret, secondo la stessa teologia tomista “l’elemento fondamentale della contemplazione mistica consiste in un movimento passivo d’amore per Dio“ (riportato in Ea, Esoterismo e mistica cristiana, in UR, III, 279); essa, infatti, “non è il prodotto della nostra attività...Ma dipende dall’iniziativa di Dio“ (ibidem). A questo proposito, spiace rilevare l’indebito utilizzo da parte di Evola (la cui opera è, per altri e molteplici versi, di capitale importanza), in ordine al giudizio sull’ascesi esicasta, di categorie applicabili esclusivamente per lo studio di certo misticismo: “Che...la “virtù del nome“ propizi anche certi stati di illuminazione, è cosa problematica. In ogni modo, è un andar a caso, e bisogna aver fede nell’azione protettiva dei sacramenti per scartare la possibilità di un’azione delle influenze extrasensibili più diverse, una volta che il manas sia “ucciso“. In ogni caso, il mistico ha poco modo di interpretare giustamente i fenomeni che intervengono, perché si tiene ad un piano emotivo, più che intellettuale, e l’inquadramento devozionale cristiano, con le sue varie imagini, più che aiutarlo, può servire per sviarlo“ (ibidem, 286-287 n. 2). È al limite il mistico, non certo l’esicasta, ad “andare a caso“, la sua “opera“ mancando di attitudine “tecnico-scientifica”; inoltre, l’esoterista italiano, considerando il Cristianesimo tout court come religiosità sentimentale, mostra di scambiare la dimensione “affettiva”, presente anche in altre religioni (da lui stesso apprezzate: ad esempio l’Islâm, il Buddhismo e l’Induismo), con le effusioni sentimentali proprie sì di certo cattolicesimo, ma certamente non della disciplina esicasta.


� Cfr. l’hadîth “Chi conosce se stesso, conosce il suo Signore“ (o, in ambito classico, il delfico gnôthi s’autòn; a questo proposito, si veda Gregorio di Nazianzo, Carm. I, II, 31, v. 7).


� Anche alcuni studi scientifici hanno dimostrato che l’ascesi produce una visione articolata e distinta del reale (ad esempio A. Newberg-E. d’Aquili, Why God Won’t Go Away (2001), tr. it. Milano 2002, in particolare 115). 


� Gardet, Mention, 1952, 663; si veda inoltre, per ciò che riguarda il nembutsu, ciò che di K’oung-kou King-loung è riportato in Suzuki, Bouddhisme zen, tr. franç. 678 e 687-688.


� Riportato in al-Naqshbandî, Technique, 327. 


� A dire il vero, una rigorosa comparazione tra l’esicasmo e la mistica occidentale non può essere condotta, i due termini essendo disomogenei ed individuando due realtà difformi, il primo essendo riconducibile alla ricerca della cristoforia, in quanto mirante all’interiorizzazione di Cristo risorto – emblema della quale è la luce che avvolge il volto ed il corpo dell’esicasta, sull’esempio della Luce taborica incerata –, la seconda volta in linea generale alla imitazione di Cristo crocifisso (il segno della realizzazione della quale è rappresentato dall’apparizione delle stigmate sul corpo del mistico, con i relativi pericoli di “dolorismo“ che ciò comporta: ma di certo tali rischi non implicano automaticamente la svalutazione tout court del misticismo occidentale; nel caso acclarato di S. Pio da Pietrelcina, ad esempio, non si può non parlare di “cristificazione“). 


� Riportato in I. Alfeev, La Gloria del Nome (in russo, 2000), tr. it. Comunità di Bose (Bi) 2002, 105.


� Seppure largamente minoritario, il “moto” enstatico non risulta essere del tutto assente dal Cristianesimo occidentale: in particolare, secondo J. Aumont, contadino francese della metà del XVII secolo, il cristiano deve  “ricondurre all’interno il proprio essere naturale...e cominciare la propria spoliazione dalla testa, col ritrarre il suo spirito effuso, sparso e moltiplicato negli oggetti esteriori...e...passando per la strettezza di questa porta interiore e centrale, egli si scortica spogliandosi della nera pelle dell’uomo che era” (riportato in H.-P. Rinckel, La prière du cœur (1990), tr. it. Cinisello Balsamo (Mi) 1992, 63). 


� Cfr. il detto sûfî “La Terra è il Paradiso” (terrestre).


� Preghiera del cuore, tr. it. 65-66. A livello patristico, un moto introiettivo analogo all’enstasi – seppure non reso in forma “tecnica“ – risulta implicitamente attestato in S. Agostino: “Ti cercavo fuori e non ti trovavo, poiché tu sei il Dio del mio cuore“ (Conf. VI, I, 1).


� Le thème du “retour en soi” dans la doctrine palamite du XIVe siècle, RHR, 145, 1954, 188-206 (d’ora in avanti Retour en soi).  


� Kardía è termine precipuamente biblico, simboleggiante il centro fisico, “affettivo“ ed “intellettuale“ della persona umana, laddove il termine ellenico psyché risulta essere meno religiosamente connotato.


� Meyendorff, Retour en soi, 189.


� Nasr osserva che “nei gradi più avanzati della Via egli (il sûfî, n. d. r.) deve tendersi a mantenersi entro il corpo...considerato nel suo aspetto positivo di “tempio“ (haykal) dello Spirito“ (Sufi Essays, op. cit. tr. it. 58).


� Ambigua, PG, XL, 1076 bc.


� Meyendorff, Retour en soi, 200.


� Riportate in Meyendorff, St. Grégoire Palamas et la mystique orthodoxe, op. cit. tr. it. 30 (l’espressione è ripresa da Massimo il Confessore, Ambigua, PG 91, 1048-1049).


� Di là dall’odio teologico che il Cristianesimo serberebbe per quello, postulato temerariamente supposto da certa pubblicistica moderna (al limite ciò potrebbe valere in relazione ad alcune forme di protestantesimo, oltre che per alcune particolari esperienze interne alla cristianità occidentale, peraltro non rappresentative dell’autentico magistero cristiano).


� A questo proposito, risulta evidente che la rigida regolamentazione della sfera sessuale operata dalla dottrina cattolica – con tutti i rischi che essa comporta – è motivata non già dall’equivalenza (eretica) sesso-peccato, ma dalla tendenza a concepire l’uomo come monaco, oltre che dalla necessità di inserire la medesima sessualità in un contesto rituale, liberandola in tal modo dal rischio di banalizzazione o di degenerazione: ciò che è sacro è anche sommamente “terribile“, dunque pericoloso. 


� “Je (Allâh, n. d. r.) suis avec lui (l’orante, n. d. r.) quand il Me mentionne (dhakaranî); s’il Me mentionne en son âme, Je le mentionne en Mon âme“ (hadîth riportato in al-Naqshbandî, Technique, 321).


� Montanari, Fatica del cuore, 175.


� III,45. “Il vocabolo muqarrab, “approssimato“, contiene un’allusione alla più alta perfezione angelica – fatta di “luminosità“ e di “prossimità“ – quella di Er-Rûh, lo “Spirito divino“, del quale non si può umanamente affermare se sia creato o increato“ (Schuon, Forme et substance dans le religions, op. cit. tr. it. 110 n. 14). A questo proposito, si può affermare che il conflitto tra tradizione cristiana ed islamica in merito alla divinità di Cristo è determinato dal riferimento a due diversi punti di vista: se per la prima Cristo è seconda persona della Trinità, dunque esplicitamente Dio (ma non in senso apofatico, essendo la Trinità “lo sguardo di Dio rivolto verso l’uomo“, e dato che Gesù stesso afferma che “Il Padre è più (grande) di me” (Gv 14,28)), per la seconda – pur non potendosi attribuire a Gesù né una tale qualità (Corano V,17 e 72; IX,31) né la morte in croce (IV,157) –, egli, oltre ad essere profeta (III, 49 e 53), è appunto “Spirito divino“ nato da una vergine (XXI,91), operatore di miracoli fin dalla culla (V,110) ed annunciatore dell’Ora (XLIII,61), nella quale chiuderà il “ciclo della santità“ (in ragione di ciò egli è “Sigillo della Santità“ (Khâtam al-Wilâyat)): tutte caratteristiche, queste, mai riconosciute (tranne la prima, ovviamente) allo stesso Profeta che, pur essendo al-insân al-kâmil (“Uomo Universale“) e Khâtam al-Nubuwwah (“Sigillo della Profezia”), non possiede assolutamente una qualità divina; in virtù di tali attribuzioni, in contesto islamico la figura di Cristo sembra afferire ad un ambito che trascende l’orizzonte puramente umano (seppure nel senso di un’umanità perfetta, qual è quella che attiene all’al-insân al-kâmil). Laddove dunque il Cristianesimo afferma expressis verbis la divinità di Cristo a motivo della sua condivisione con le altre due Persone divine della Vita intratrinitaria (si presti inoltre attenzione al fatto che lo Spirito che discende come una colomba (ad ali spiegate) dal cielo, ponendosi su Gesù, secondo la testimonianza di Giovanni Battista in Gv 1,32, rimanda nella iconografia ad un triangolo rovesciato che sormonta la croce), l’Islâm evidenzia la strettissima relazione (che si configura per l’appunto come una “approssimazione“) esistente tra il profeta Gesù ed Allâh, che tuttavia, da un punto di vista apofatico, non può implicare una “identità” tra i due (cfr. Gv 14,28): mentre la ousía divina è immanifestabile, il logos, in quanto tale, si rivela; nella prospettiva islamica, che è fondata sulla nozione di Ahadiyah (“Unità divina sovraessenziale”, in quanto tale inaccessibile alla creatura), Gesù non può essere quindi considerato Dio. Da notare, tra l’altro, che mentre nella tradizione cristiana le funzioni di logos divino e di “Uomo Universale“ sono unificate in Gesù Cristo (“vero Dio“ e “vero uomo“; egli è dunque anche al-insân al-kâmil, della cui condizione la croce è figura emblematica), in quella islamica esse si “sdoppiano“, la prima afferendo al Corano, la seconda al Profeta Muhammad. A proposito della discussione sull’Uomo Universale, interessanti risultano le riflessioni di Montanari, Fatica del cuore, 174-177, che inducono a ritenere che Guénon, con i suoi “aggiustamenti“ di “principi dogmatici, o anche storici, che alcune tradizioni presentano come divergenti“, faccia paradossalmente dell’involontario sincretismo attraverso la “somma“ di quegli stessi principi, almeno exotericamente incompatibili.                                                                                                        


� Al riguardo Montanari riporta la felice espressione “fusione senza confusione” (ibidem, 166), tipica di un rapporto d’amore: dove l’amore è una relazione paradossale tra due, attraverso la quale, pur rimanendo distinti, ci si “identifica“ (cfr. 1Cor 6,17) – senza che ciò implichi una “identità“, sussistendo la personalità (irriducibile in un tale rapporto); una tale fusione va interpretata non in senso morale o “mistico“, ma come autentica “reazione alchemica“. Al contrario, la “conoscenza“ della divinità implica l’“annullarsi“ in essa (discussione infra, 112-113).


� Lo shaykh musulmano risulta, più che un “amico che accompagna“ nel cammino spirituale (come nel caso dello starec, che è tale sulla base del fatto che “uno solo è il vostro Maestro, il Cristo“ (Mt 23,10)), il “padrone“ del discepolo, ciò essendo motivato dalla diversa prospettiva nella quale si pone l’Islâm rispetto al Cristianesimo. 


� Il termine deriva dal latino humilitas, che condivide la stessa radice etimologica di humus (“terra”, materia con cui l’uomo è stato creato (Gen 2,7)); a proposito della relazione tra terra e umiltà, che mette peraltro in evidenza il carattere precipuamente “femminile” di una tale virtù ontologica, terra vergine ”dissodata” dallo Spirito, cfr. C. Campo-P. Draghi (a cura di), Detti e fatti dei Padri del deserto, tr. it. Milano 1994, 57 (4o detto) e 59 (2o detto)) e Gn 3,23, ove “lavorare il suolo onde [il primo uomo] era stato tratto” è da intendersi come ”progredire nell’umiltà” dopo il peccato originale, quando la preghiera si configura eminentemente quale un “solcare il deserto per trovarvi un pozzo d’acqua”; si veda anche infra, 60. Sull’umiltà si rimanda, tra gli altri, a Brjančaninov, Preghiera del cuore, tr. it. 166 e a Scrima, Roveto Ardente, tr. it. 90 ss.; cfr. inoltre Mt 5,3, ove i “poveri di spirito”, dei quali è il regno dei cieli, sono per l’appunto gli umili.


� La “dolcezza“ e l’“umiltà di cuore“ di Mt 11,29 corrispondono proprio alle virtù spirituali della carità e della umiltà (che produce la purificazione del cuore e quindi la sua trasmutazione ontologica).. 


� Nei “tempi ultimi“, al nostro massimo allontanamento da Dio corrisponde il massimo avvicinamento del Padre alle sue creature per il tramite del Figlio, che colma l’abisso tra divino ed umano attraverso il suo “amoroso sfiguramento“, in cui consiste l’oblazione di Dio intero agli uomini. La figura del “salvatore“ è tipica di un’epoca di “oscuramento spirituale”, le limitate possibilità degli esseri umani in tale fase ciclica necessitando di un supporto diretto: nel kali-yuga, infatti, non si può far altro che chiedere aiuto a Dio, confidando nella sua Misericordia. Non essendo da sé la creatura in grado di raggiungere la divinità (a motivo della condizione spirituale “offuscata“ che la caratterizza nel periodo attuale), per amore essa si manifesta nella carne, presso l’uomo e nell’uomo. In ciò l’Incarnazione come “discesa“ è peraltro accostabile (tenendo ovviamente conto delle evidenti difformità) all’atteggiamento sommamente compassionevole del bodhisattva del Buddhismo Mahâyâna, il quale, a motivo del suo amore per gli esseri senzienti, fa ritorno nel mondo rinunciando allo stato di “beatitudine“ definitiva; ed è in particolare nel nembutsu che il Buddhismo più si avvicina, per il suo orientamento tutto teso alla “salvezza”, tipico della fase finale del presente ciclo, alla prospettiva cristiana: secondo Tao-tch’o, “dans l’âge présent…ce que nous avons avons à faire est de nous repentir de nos péchés, de cultiver les vertus et de prononcer le nom du Bouddha” (riportato in Suzuki, Bouddhisme zen, tr. franç., II, 683; corsivi nostri). In questo senso, essendo la divinità ”più prossima“, qui lo sforzo è “minore“ rispetto allo yoga classico (ove la divinità non ha grande rilevanza, e il punto d’arrivo è costituito dall’identificazione con una sorta di “Vuoto“ universale) ed al sufismo (ove, sulla base della prospettiva islamica exoterica, tra muslim ed Allâh vi è una incommensurabile distanza). Inoltre, nella gerarchia delle maqâmât descritta dal maestro sûfî Abû Sa’îd Ibn Abi’l-Khayr (XI secolo), la maqâm al-khidmat, peraltro successiva a quella della baqâ (“permanenza“ in Dio), è da intendersi “come un servizio reso da un essere che ha già assaporato l’unione con Dio (wisāl)“ (Nasr, Sufi Essays, op. cit. tr. it. 101). 


� Scrima chiarisce: ”Non parlo di  spersonalizzazione (a differenza del fanâ sufico e del nirvâna buddhista, che implicano una ”estinzione” della stessa personalità, n. d. r. ); ma l’”io” va verso il “noi”” (Roveto Ardente, tr. it. 37). Più avanti (ibidem) il teologo romeno aggiunge: ”Attraverso la depersonalizzazione non sono tolti i tratti o i limiti che definiscono la persona, ma le sue limitazioni”; in particolare, l’annichilimento del volto di Cristo in croce (cfr. Is 53,2; Fil 2,7-8), esprime “un ritrarsi dalle limitazioni della condizione terrestre” (Scrima, Roveto Ardente, tr. it. 39).


� Ciò potrebbe rimandare ai movimenti introiettivo ed estroiettivo dell’orazione, del respiro e del battito cardiaco, nei quali si esplica l’autentica preghiera; inoltre, la qualità di “mediatore“ del padre spirituale è presente anche in Islâm (v. infra, 83-84).


� In Islâm il logos increato reso disponibile all’uomo – in quanto “discesa“ e “rivelazione“ – è il Corano. Laddove nel Cristianesimo il logos si è fatto carne, in contesto musulmano esso si è dunque “fatto libro“. 


� In ciò si radica l’idea della “venuta“ (Cristo) o del “ritorno“ (Buddha) in terra per salvare gli uomini,  ”umiliazioni“ della  propria  natura divina (o, nel caso del secondo, sovrumana) operate in virtù di una suprema, compassionevole “rinuncia“: si noti, a tal proposito, che in contesto indù l’asceta è detto sannyâsi (“colui che rinuncia”). Cfr., in particolare, il lógion evangelico di Lc di cui sopra con il simbolismo della scala in Giovanni Climaco� XE "Giovanni Climaco" �, sulla quale “si sale scendendo e si scende non appena si cerca di raggiungere la vetta“ (Montanari, Fatica del cuore, 141; v. anche ibidem, n. 234).


� Il suddetto “luogo vicinissimo” richiama, in un certo senso, sia la deificazione come synousía (“essere presso Dio”; cfr. Gv 1,1) sia la maqâm al-qurba sufica. 


� Scrima, Roveto Ardente, tr. it. 90-91. Non a caso, in alcune fonti patristiche Dio è definito un “abisso d’umiltà“.


� V. Gregorio Sinaita in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 205.


� Ciò non esclude, a volte, la possibilità di assumere un ruolo dapprima all’interno dell’istituzione ecclesiastica e successivamente nell’ambito della direzione spirituale (o viceversa; si pensi ai casi di Brjančaninov e Teofane il Recluso, vescovi e starcy).


� Scrima, Roveto Ardente, tr. it. 36-37.


� Scrima, Avènement, 3, 301.


� Scrima, Roveto Ardente, tr. it. 90.


� Scrima, Avènement, 4, 448. 


� Secondo Scrima “il nulla diviene la suprema attestazione dell’essere” (Roveto Ardente, tr. it. 39). Nel Tao Tê Ching (XI) si afferma: “nel non essere (vuoto) sta l’essenza“. Che la verità sia una “negazione“ ad infinitum è dimostrato anche dal termine greco che la designa, alétheia, letteralmente “non-oblio” (si noti che il Lete era uno dei fiumi infernali della mitologia classica, le cui acque, accostabili peraltro alla “bevanda dei mortali“ di Gv 4,13, determinavano appunto, in chi le beveva, l’oblio della memoria della vita passata). Visti gli invalicabili limiti umani, l’autentica conoscenza si configura pertanto come un “ri-cordare” (sul cui valore etimologico v. infra, 107) ovvero, da un altro punto di vista, come una “ignoranza”.


� Yoga, tr. it. 41.


� Evagrio, De oratione, 4.


� Ad onta di chi sciaguratamente riduce il Buddhismo ad una edulcorata “filosofia di vita”, se non addirittura ad un ateismo o ad un nichilismo.


� Eliade, Yoga, tr. it. 198.


� Nell’Islâm il Profeta è “istmo“ (al-barzakh) tra uomo e Dio; in quanto “Uomo Universale“ egli è situato sulla insuperabile “linea d’ombra“ che, pur separando Creatore e creatura, al tempo stesso li mette in comunicazione: (Allâh) “ha lasciato liberi mari affinché si incontrassero, ma fra loro vi è una barriera che non possono oltrepassare (Corano LV,19-20). In contesto cristiano, ove è peraltro noto il ruolo di “intercessione“ della Vergine – che “amplifica” rispetto all’ambito islamico la funzione di “mediazione” tra Dio e l’uomo –, Maria è definita da Gregorio Palamas “limite tra il creato e l’increato” (espressione riportata in Lossky, À l’image et à la rassemblance de Dieu (1967), tr. it. Bologna 1999, 243).


� La capacità di Maria di accogliere in sé lo Spirito, vera e propria “passività attiva” di ordine metafisico, si manifesta in particolare in Lc 1,38, ove, nella umile accettazione della volontà divina, si palesa un atteggiamento non dissimile dal taoista wei-wu-wei: “la bellezza verginale e ricettiva dell’anima, che ascende “dal basso”, raggiunge la rivelazione del Verbo divino che viene “dall’alto”” (T. Burckhardt, Principes et Méthodes de l’Art Sacrée (1974), tr. it. Milano 19902, 90).


� Cfr. la prima parte della shahâdah  islamica (“Non esiste Dio all’infuori di Dio“), che in certa misura riproduce Es 20,3 (“Non avrai altro Dio all’infuori di Me“), ossia la dimensione “verticale”, “essenziale” della divinità, laddove il suo aspetto “orizzontale”, sul piano della manifestazione, è rappresentato dal secondo membro della shahâdah medesima (“Maometto è il suo profeta”) e dal lógion evangelico “Amerai il prossimo tuo come te stesso” (Mt 22,39).


� Riportato in Campo-Draghi (a cura di), Detti e fatti dei Padri del deserto, op. cit. tr. it. 277 n. 14.


� Yoga, tr. it. 64.


� In Islâm la nozione di zuhd indica un tale “distacco“ interiore. In linea generale, uno dei caratteri meno convincenti di certa mistica cristiano-occidentale, da questo punto di vista, è proprio l’incapacità di conseguire concretamente una reale liberazione dalle passioni.  


� A questo proposito, è necessario ricordare che la separazione tra  “mistica” e teologia non si è mai verificata nell’Oriente cristiano, ove la theoría è sempre stata concepita anche come praktiké (altrimenti sarebbe risultata uno sterile esercizio vagamente speculativo); nel mondo cattolico, al contrario, si è passati dalla teologia in quanto preghiera a-in Dio, ossia reale esperienza di quello, alla teologia in quanto discorso su Dio: ed il tomismo, in relazione a questo tanto ingegnoso quanto talora infecondo allontanamento da Lui, non è certo esente da responsabilità. Tra gli elementi fondanti del monachesimo athonita, oltre all’esperienza della relazione grazia-libertà ed al senso della paternità spirituale, vi è per l’appunto l’approfondimento della tradizione conciliare (Scrima, Réflexions sur les rythmes et la fonction de la tradition athonite, cit., 307; non a caso si parla, per la Chiesa ortodossa, di “mistica dei sette concili“), all’insegna di una teologia “vissuta“ del tutto aliena da certi filosofemi occidentali: “Une fois de plus, on pourrait prendre comme repère idéal le clivage du XIIIe siècle: si la théologie occidentale s’applique, à partir de cette époque là, à une réflexion sur ses instruments de recherche et d’expression formelles conditionnant son assimilation, préoccupation qui tend à devenir parfois son objet principal, la tradition athonite s’apprête à approfondir et à prolonger l’héritage du prémier millénaire. Pour elle, la théologie ce sera toujours l’intelligence spirituelle du mystère de Dieu“ (ibidem, 323 ; corsivi nostri). Inoltre, un elemento di “debolezza“ proprio del Cristianesimo occidentale si è storicamente dispiegato, orientativamente a partire dal XIII secolo, nell’alternativa (fortunatamente non assoluta) tra una teologia “razionalista“ (appunto quella tomista di impianto aristotelico) – responsabile tra l’altro della indebita riduzione della metafisica ad ontologia – e un sentimentalismo francamente non immune dai pericoli di ’“individualismo mistico“, il cui carattere degenerativo è stato evidenziato da Lossky (Théologie mystique de l’Église d’Orient (1944), tr. it. Bologna 1967, 15-16). Sulle ragioni del rifiuto della spiritualità esicasta da parte di certa critica occidentale (che oggi, fortunatamente, potremmo in buona parte rubricare come lontano e spiacevole ricordo), illuminante risulta Scrima, Avènement, 4, 456 e 455-456 n. 14 (in specie punti a) e c)).


� Per più approfondite discussioni sul tema in oggetto si rimanda alla classica trattazione di Guénon, Aperçus sur l’ésotérisme islamique et le Taoîsme (1973), tr. it. Roma 19972, 104 ss. ed alla puntuale ricognizione operata da L. Sacco, Aspetti “storico-religiosi“ del Taoismo (parte seconda), SMSR, 69/1, 2003, 19 ss.


� In latino orare significa “pregare”, “domandare” e “parlare, dire”: la preghiera non è solo una parola che richiede, ma anche, nella sua accezione più profonda, una comunicazione tra due persone che prelude alla loro “unione”.


� Cfr. 1Gv 3,2, in cui la piena realizzazione della somiglianza, che avverrà nel tempo escatologico, implica la visione diretta di Dio. 


� Cfr. Atanasio in Špidlík, MS, tr. it. 52.


� Cfr., fra le innumerevoli possibilità, Brjančaninov, Preghiera del cuore, tr. it. 102. Lossky coglie perfettamente lo spirito apofatico della tradizione cristiano-orientale, dichiarando, a proposito della “ascensione del Monte Sinai verso le tenebre dell’inconoscibilità” (con riferimento alla Vita di Mosè di Gregorio di Nissa), che “ciò che sta nelle tenebre, è Dio” (Théologie mystique de l’Église d’Orient, op. cit. tr. it. 30). Secondo Sal 17,12, ad esempio, Dio “pose le tenebre quale velo all’intorno”: in questo senso, la Verità è custodita in una silenziosa oscurità, ove essa si “preserva“ dalle profanazioni di chi non la comprenderebbe (cfr. Gv 1,5). L’apofatismo, in ultima analisi, può essere a ragione considerato quale negazione radicale dell’idolatria.


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 202. Cfr. anche Gv 10,34.


� In proposito, cfr. le parole del “Cristo islamico“, al-Allaj, “Io sono Dio“ e “Ho visto il mio Signore con l’occhio del cuore, e gli ho chiesto: ”Chi sei Tu?“. Mi ha risposto: “Te”“. In ambito cristiano-orientale si tende a rappresentare l’“unione“ tra Dio ed uomo, piuttosto che in un senso di “identificazione”, nella dimensione del rapporto “faccia a faccia“: “L’homme qui, dit Syméon, passe par cette expérience de lumière, de douceur et des larmes sait que “quelqu’un apparaît devant sa face“. Alors un dialogue s’engage: “Es-tu Dieu?“ Oui, je suis le Dieu devenu homme pour toi“. Il s’agit donc de la personne de Jésus“ (riportato in Un moine de l’Église d’Orient, Prière de Jésus, 270). 


� Citato in Špidlík, MS, tr. it. 52.


� V. Montanari, Fatica del cuore, 58-59 n. 212


� Cfr., relativamente alla kénosis, la già citata nozione buddhista di çûnya, “vacuità“ universale come radice ultima del cosmo e dell’uomo (che, dunque, risultano essere “irreali” ontologicamente); si noti che Qohélet asserisce perentoriamente che “vanità delle vanità, tutto è vanità” (1,2; stessa espressione in 12,8). Le analogie tra Cristianesimo e Buddhismo non si fermano qui: tra le altre, Rom 12,4-5 echeggia la tesi buddhista dell’illusorietà della separazione tra gli esseri, mentre la tesi origeniana secondo cui la condizione attuale delle creature razionali (angeli ed uomini) sarebbe dovuta alle diverse modalità con le quali esse hanno usufruito del libero arbitrio rimanda alla facoltà del karma di determinare lo status futuro degli esseri stessi.     


� Con le parole di M. Luzi, “La vita si ritrae in sé, rientra nelle sue latebre, nei suoi / ricoveri“ (La Passione. Via Crucis al Colosseo, Milano 1999, 69).


� Roveto Ardente, tr. it. 92 (qui l’autore si riferisce ai “luoghi gelosamente “custoditi”” della tradizione, il cui “occultamento” si evince, secondo Scrima, da un passo della lettera del padre Ioann, starec al monastero Antim di Bucarest).


� Oltre agli scontati riferimenti all’Apocalisse ed alla dottrina indù delle quattro età, ci sembra significativo a tal riguardo il fatto che S. Margherita Maria Alacoque, la suora visitandina della seconda metà del XVII secolo cui è legata la devozione al Sacro Cuore di Gesù, asserì “di aver ricevuto dal s. Cuore l’indicazione che “cette dévotion était comme un dernier effort de son amour qui voulait favoriser les hommes en ces derniers siècles”” (riportato in Menozzi, op. cit., 21). 


� Successivamente alla quale il cuore di Gesù è penetrato dal colpo di lancia al costato (Gv 19,34; “nel luogo ove, secondo Gichtel, la Serpe dello “Spiritus Mundi“ chiude col suo vincolo il Sole (il principio Io)“; inoltre, “dal costato colpito scaturiscono bianca Acqua e rosso Sangue, i quali ermeticamente stanno a designare le due fasi dell’Opera“ (Evola, La tradizione ermetica, op. cit., 98)): ciò che indica la via per il dispiegarsi di una relazione concreta (diremmo quasi “carnale“) tra uomo e Dio, disvelantesi a motivo dello spezzarsi del vincolo dell’individualità (spezzarsi rappresentato per l’appunto dalla ferita al cuore). In questo senso, rifacendoci a Scrima (Roveto Ardente, tr. it. 19), potremmo dire che Cristo è “parola che è aperta al fine di aprire“: egli, infatti, in quanto logos crocifisso, si apre sulla croce per la salvezza del mondo, all’insegna di una “ri-creazione“ che corona (nelle sue parole “Tutto è compiuto” (Gv 19,30)) il ciclo inauguratosi con il fiat lux genesiaco; d’altro canto, Cristo dischiude ai suoi discepoli la vertiginosa “vita nascosta con Cristo in Dio” (Col 3,3), disseminata di segni (la lacerazione del costato in Gv corrisponde allo squarciarsi del velo del tempio nei sinottici, costato e velo essendo figure che mediano la penetrazione nell’abisso del “corpo divino“ rappresentato dalla carne di Gesù e dal tempio medesimo). La ferita nel costato costituisce pertanto un’apertura produttrice di senso e, in certa misura, rivela ciò che prima era velato; in altre parole, Cristo approfondisce un itinerario già solcato dalla tradizione giudaica, poiché il suo cuore trafitto è fonte dell’ultima e più profonda rivelazione divina, che rende concretamente accessibile la via dell’amore: si “comprende” l’indicibile mistero della carne divino-umana e dell’amore divino per l’uomo attraverso la piaga visibile a forma di iod, lettera più piccola dell’alfabeto ebraico (ciò che potrebbe rimandare, in ragione di una tale analogia, al simbolismo della “porta stretta”) e prima lettera del Tetragramma (simbolo dell’“occhio del cuore“, che ricompone la dualità nel presente eterno dello Spirito (cfr. arabo aynul-qalb (“occhio del cuore“) nell’esoterismo islamico, corrispondente al “terzo occhio“ della tradizione indù; a questo proposito si veda Guénon, Symboles fondamentaux de la Science sacrée (1962), tr. it. Milano 19974, 374 ss.)). Inoltre, relativamente alla fenditura del cuore di Cristo, dalla quale sgorga il sangue che – raccolto da Giuseppe d’Arimatea – potrebbe essere accostato alla “bevanda d’immortalità“ presente in altre tradizioni, ”è sotto certi aspetti significativo che l’espressione araba aynul-khuld presenti il duplice senso di “occhio d’immortalità” e di “fonte d’immortalità”; questo ci riconduce all’idea di “ferita”…, poiché nel simbolismo cristiano il doppio getto di sangue e di acqua che esce dall’apertura del cuore di Cristo si riferisce anch’esso alla “fonte d’ immortalità”“ (ibidem, 376).


� Questa è una delle più significative differenze tra esicasmo e sufismo classico: nell’esoterismo islamico è infatti attestata la possibilità di conseguire una piena “divinizzazione” in questa vita (Nasr, The prayer of the heart in Hesychasm and Sufism, Greek Orthodox Theological Review, 31, 1986, 200). In un certo senso, l’esicasmo sembra attingere al simbolismo della morte e della rinascita iniziatiche, rinvenibile presso innumerevoli altre tradizioni, implicando la “morte al mondo“ cui segue la “rinascita in Cristo“ (Gal 2,20).


� Il metodo psico-fisico nella preghiera esicasta, Quaderni di scienze antropologiche, 15, 1989, 309. Lo stesso studioso ammette però la qualità “escatologica“ della théosis, definendola “condizione del secolo futuro“ (sebbene essa costituisca più precisamente una “anticipazione“ rispetto agli éschata). 


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 59. 


� Ibidem, 247. Nello stesso senso sembra pronunciarsi Ware (Power of the Name, tr. it. 48: qui però il “ritorno al Paradiso” che la preghiera del cuore procura è descritto come “un’anticipazione dell’età a venire”).


� In una prospettiva escatologica, qual è quella cristiana, le due realtà non coincidono affatto.   


� La possibilità di gustare il “sapore” della divinità in questa vita, largamente affermata dalla letteratura esicasta, trova sorprendenti analogie con il nembutsu, ove è appunto asserita la possibilità di “assaporare” la trascendenza (Suzuki, Mysticism. Christian and buddhist, op. cit., 204; per le affinità di una tale prospettiva con l’esicasmo, il bhakti-yoga ed il sufismo si veda anche supra, 45 e n 150); inoltre, “the pure land (la “terra pura” meta dell’orante buddhista, n. d. r.) is no more an event after death, it is right in this sahalokadhātu, the world of particulars” (Suzuki, Mysticism. Christian and buddhist, op. cit., 162). 


� Meyendorff, Retour en soi, 206.


� Espressione di Špidlík citata in Montanari, Fatica del cuore, 59. 


� Théologie mystique de l’Église d’Orient, op. cit. tr. it. 172.


� Prospettiva peraltro esplicitamente assunta da Schuon, sebbene in seguito scelleratamente mutata in una sorta di “perennialismo sincretico”. Tale modo di procedere non ci appare ortodosso, essendo la spiritualità esicasta indissolubilmente ancorata al contesto cristiano, e dovendo pertanto essere spiegata al suo interno. A questo proposito, laddove la Behr-Sigel asserisce l’impossibilità dell’inserimento della preghiera del cuore nella “perspective “guénonienne” de “l’unité transcendante des religions“”, dato che “un usage de la prière de Jésus en dehors de la confession de foi de Pierre nous paraîtra toujours inconsistant et suspect” (Le lieu du cœur. Initiation à la spiritualité de l’Eglise orthodoxe, op. cit., 120), la studiosa enuncia un dato di fatto inattaccabile, non centrando tuttavia il bersaglio della sua vis polemica: dovendo esso essere rivolto non tanto contro l’esoterista di Blois, quanto proprio verso il “secondo“ Schuon, che mescolava in un bailàmme sincretico forme iniziatiche afferenti a contesti religiosi diversi (ciò che peraltro provocò una “rottura“ con lo stesso Guénon: cfr. il documento redatto da J. Reyor, di cui una parte è riportata in Montanari, Fatica del cuore, 101).


� In merito alla reductio ad Messalianismum dell’esicasmo operata dal Cuttat in fase cattolica, che riproduce – a più di sei secoli di distanza! – l’errore di Barlaam il Calabro confutato da Palamas nella sua Apologia degli esicasti, oltre che relativamente agli altri equivoci nei quali incorse lo studioso elvetico (ed alle circostanziate repliche di Scrima, che definì quella proposta da Cuttat “une image artificiellement composé de l’hésychasme“ (Avènement, 4, 459)), si faccia riferimento a Montanari, Fatica del cuore, 129-132.


� Ibidem, 169.


� Scrima, Avènement, 4, 461 (v. anche ibidem, n. 20), che riprende l’espressione “récuperation de l’état primordial perdu“ da Cuttat, che a sua volta si ispirava a Schuon (luoghi citati ibidem, n. 21): secondo tutta la tradizione cristiano-orientale, infatti, l’uomo non è un “univers petit“, ma, in virtù del mistero dell’immagine divina in lui, un “macrocosmo“ (ibidem, 462). Inoltre, secondo il teologo romeno il “ritorno al Paradiso“ costituisce “une vérité chrétienne mythologisée, arrêtée partant à mi-chemin de son sens et de sa force originels, cherchant auprès des symboles une consistance nouvelle, en se laissant incorporer par eux au lieu de les assumer“ (ibidem, 448 n. 5).


� Ibidem, 462-463 (si noti che l’ultima frase sopra riportata sembra “rovesciare” la tesi elidiana della “nostalgia delle origini”). Sulla questione cfr., relativamente ad una significativa comparazione con lo yoga, supra, 32.


� Lossky, Théologie mystique de l’Église d’Orient, op. cit. tr. it. 5-6. Essenziale risulta, pertanto, il dogma della consustanzialità (homoousía) tra Padre e Figlio, sancito a Nicea, ed il nesso tra Dio e uomo, nel quale è presente l’eikôn Theoû.


� Retour en soi, 206. A tale riguardo ci sembra interessante annotare come la metafisica palamita ribalti tout court quella dualistica: in luogo del maligno demiurgo gnostico, l’“altro Dio” (che nel “teologo dell’ esicasmo“ rimane peraltro assolutamente il medesimo) è la Grazia, Spirito che entra nella storia e vi agisce a causa della sua eterna processione e che, non riuscendo a vivere esclusivamente per se stesso a motivo della sua sovrabbondanza di amore (suo carattere sostanziale, che certamente non ne costituisce un limite), desidera essere compreso per mezzo della sua libera attività (enérgeia), suscitando così una relazione con l’uomo.


� Si noti che esse si manifestano agli inizi del suo ministero pubblico (ossia quando Satana riesce più facilmente a dissimularsi dietro seduzioni che ostacolano l’iter ascetico), dopo quaranta giorni di digiuno, nel deserto, nella città santa e “su un monte altissimo”: tutti luoghi, questi, elettivi della Presenza divina e, quindi, ove il tentatore è attratto irresistibilmente; egli, oltre a profittare della debolezza degli inesperti, non può tollerare l’olimpica purezza dei santi, ed a fortiori dello stesso Figlio di Dio. A proposito di ciò, si veda Evdokimov, Le monachisme intériorisé, cit., 340 ss. (da cui si è peraltro tratto spunto per la discussione a seguire); lo studioso russo mette inoltre in luce il fatto che il monachesimo è fondato sull’atteggiamento che tenne Gesù di fronte a Satana, i tre voti monastici di povertà, castità ed obbedienza (quest’ultimo implica specificamente la “soppressione” della propria volontà) riproducendo rispettivamente le tre risposte di Cristo all’Avversario (ibidem, 343).  


� Suo malgrado, l’angelo caduto è un “ministro“ di Dio, involontario partecipe del disegno di questi (v. il “non ci indurre in tentazione“ del “Padre nostro“, invocazione riferita a Dio, che opera anche “attraverso” il diavolo). La tentazione è un “esame“ cui il cristiano deve rispondere come ha fatto Cristo: nella prova si misura la fedeltà.


� Evdokimov, L’amour fou de Dieu (1973), tr. it. Roma 1983, 36.


� E non può che amarci, mentre l’uomo può non amare il Padre: laddove nel primo la libertà può divenire arbitrio (se si agisce senza tenere presente la volontà di Dio), nel secondo amore per le creature e libertà non si pongono mai in rapporto antitetico, coincidendo costantemente.


� A rigore, è necessario distinguere il “metodo spirituale“ vero e proprio dalla “tecnica psicofisica“, al primo riferendosi i due elementi irrinunciabili dell’ascesi esicasta (ossia l’invocazione del Nome di Gesù Cristo e la concentrazione dell’”attenzione” sul cuore (v. infra, 74), cui è connessa la “discesa della mente nel cuore“ – luogo in cui potrà avvenire l’unificazione di tutto l’essere umano), al secondo gli accorgimenti per così dire “accessori“ (disciplina del respiro, posture corporee e visualizzazioni, componenti che tuttavia non possono essere liquidate come marginali). Si potrebbe anche parlare rispettivamente di procedimenti “penetranti“ e meramente “esteriori“; risulterà dunque pacifico come il carattere “inessenziale“ (ai fini della divinizzazione) della “tecnica” (sul quale v. infra, 82 ss.) non inerisca alla prima delle due accezioni (è evidente che una tale distinzione è di utilità meramente scientifica, “metodo” e “tecnica” essendo, in particolare dal punto di vista antropologico e nella formulazione athonita del medesimo metodo, strettamente interrelati). Con intelligente metafora Ware sostiene che la tecnica è la cornice della preghiera di Gesù, mentre l’”invocazione mentale” ne è il quadro (Power of the Name, tr. it. 58). Potremmo aggiungere, riprendendo una famosa parabola buddhista, che la tecnica psicofisica si può configurare – se trattata con la dovuta cura – come la zattera necessaria per oltrepassare il fiume da una sponda all’altra: quando ciò è avvenuto, essa sarà automaticamente abbandonata. Ma il cammino per superare le acque, in questo caso, è lungo ed irto di pericoli, ed una tale imbarcazione si rivela spesso utilissima. Sulle “tecniche del corpo” (cui riteniamo attenga la tecnica psicofisica esicasta) in antropologia, v. M. Mauss� XE "Mauss, M." �, Les techniques du corps, in id., Sociologie et antropologie (1950), tr. it. Torino 20003, 383-409. 


� La questione della divulgazione per iscritto della tecnica merita uno spazio troppo ampio rispetto ai fini di questa indagine. Ad ogni modo, il suo “disvelamento“ (“Il ciclo copto dei Macariana espone nella maniera più esplicita tutta la “tecnica“ che verrà “svelata“ nel XIII secolo“ (Scrima, citato in Montanari, Fatica del cuore, 150 n. 271)), motivato da un manifesto decadimento della paternità spirituale che si verificò a partire da quell’epoca e che rischiava di determinare il suo oblio, potrebbe essere succeduto alla sua trasmissione “segreta“ nel periodo precedente al XIII secolo; inoltre, la sua redazione scritta – ciò che implicherebbe la necessità di una sua conservazione – dimostrerebbe, se mai ce ne fosse bisogno, la sua perfetta “ortodossia“. L’“emersione“ in oggetto, verificatasi nel XIII secolo, non significherebbe allora necessariamente che la tecnica sia stata elaborata in tale periodo: da ciò si potrebbe ipotizzare – e ciò a nostro parere varrà più di una semplice congettura – una sorta di “andamento carsico“ della méthodos esicasta (Montanari, Fatica del cuore, 156): essa, unitamente ai procedimenti psicofisici in oggetto, da un’originaria segretezza sarebbe stata “volgarizzata“ onde “conservare aperta, anche in climi storici deteriori, una regolare via verso la “deificazione” (e non la semplice “salvezza”) nel mondo cristiano” (ibidem), pur nel mantenimento di un atteggiamento ispirato alla più sobria discrezione. Tra l’altro, una embrionale divulgazione per iscritto della tecnica è attestata molto prima del XIII secolo, come si evince dalla lettura dell’Epistola ai monaci di uno Pseudo-Crisostomo, nella quale è presente la descrizione di “una vera e propria tecnica di preghiera (priva però di ogni riferimento a pratiche respiratorie) che precede di circa trecento anni i trattati dello Pseudo-Simeone e di Niceforo“ (Rigo, L’epistola ai monaci (e l’epistola ad un igumeno) di uno Pseudo-Crisostomo: un trattato dell’orazione esicasta scritto nello spirito dello Pseudo-Macario, Studi e Ricerche sull’Oriente Cristiano, 6, 1983, 215). È necessario tuttavia distinguere tra segretezza (conservata almeno fino al X secolo) della tecnica psicofisica e mistero dell’invocazione del Nome di Gesù (e del ruolo che ha la Grazia divina nel processo di divinizzazione): la prima è fatto puramente umano, la seconda autentica rivelazione divina. 


� Sull’onfaloscopia consigliata dallo Pseudo-Simeone il Nuovo Teologo, il cui utilizzo in genere è stato non solo sconsigliato, ma persino deprecato dalla tradizione successiva, v. infra, 94-95, 124-125 e 129 ss.


� A questo proposito, è significativo rilevare che lo stesso metodo consigliato da Brjančaninov ai principianti costituisce una semplificazione (in particolare nell’ambito della tecnica respiratoria) di quello elaborato sul Monte Athos, dopo l’utilizzo del quale “la tecnica suggerita dai Padri comparirà da sola“ (riportato in Rigo, Prefazione a Brjančaninov, Preghiera del cuore, 16). A nostro parere, la svalutazione dei procedimenti psicofisici – che in certi ambienti, in specie occidentali, ha assunto le forme di un paradossale misconoscimento (pensiamo, oltre che all’Hausherr de La méthode d’oraison hésychaste, a M. Jugie, che parlò di “fausse mystique“ (Les origines de la méthode d’oraison hésychaste, Échos d’Orient, 30, 1931, 185), giungendo persino a confondersi – anche presso studiosi di chiara fama – la tecnica con l’orazione stessa (si veda, tra l’altro, ibidem, 179) – dipende in buona misura dagli influssi di una concezione “estetizzante“ e “spontaneistica“ della relazione uomo-Dio messa in opera nel corso della preghiera, oltre che dall’opposta ed altrettanto indebita inclinazione a “irreggimentare“ l’orazione, considerandola come atto nel quale il ruolo del corpo è inesistente o comunque trascurabile.


� Riportato in Špidlík, Théophane, tr. it. 289.


� Contemplation et ascèse: contribuxion orthodoxe, Les Études carmélitaines, 1949, 28, 62 (d’ora in poi Contemplation).


� Rigo, Prefazione a  Brjančaninov, Preghiera del cuore, 18.


� Secondo gli Xanthopouloi “tutti i metodi...non hanno altra origine e ragion d’essere che la nostra incapacità a pregare nel nostro cuore con purezza e senza distrazione“ (riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 243): ciò attesta evidentemente la loro funzione di sostegno, operante quantomeno all’inizio del lavoro spirituale (ma v. al riguardo i suggerimenti di Brjančaninov, infra, 76 n. 14), quando la tensione dell’orante verso Dio può essere più facilmente inficiata da distrazioni o – peggio ancora – da illusioni.


� La preghiera cristiana è, in certo senso, un attendere fiducioso la discesa della Grazia su di sé. 


� Logos, V. V. anche, in merito alla artificiosa forzatura dei tempi necessari al compimento dell’ascesa spirituale secondo Callisto di Xanthopouloi, Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 248.  


� Cfr. al riguardo le osservazioni di Teofane il Recluso, riportate in Rigo, Le tecniche d’orazione esicastica e le potenze dell’anima in alcuni testi ascetici bizantini, Rivista di studi bizantini e slavi, 4, 1984, 101 (d’ora in poi Tecniche).


� Si veda ad esempio ciò che Rigo riporta di Teofane ibidem, n. 133. 


� Con il termine “naturale“ intendiamo che i procedimenti tecnici “sussidiari“ che andremo ad analizzare  costituiscono una creazione umana (cfr. Callisto ed Ignazio Xanthopouloi, relativamente al “metodo naturale” di Niceforo, in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 240), la cui elaborazione non risulta essere tuttavia svincolata da una approfondita ricerca psicofisiologica né dalla ricezione di alcuni testimonia scritturistici. Da ciò si potrà facilmente dedurre come i suddetti procedimenti, in sé, non assumano una valenza “esoterica”, ma al limite – entro i limiti di un certo periodo, ciò che storicamente può essere avvenuto (v. supra, 73 n. 2) – “segreta“.


� A questo proposito si rimanda in particolare a Callisto e Ignazio Xanthopouloi, Centur., 18-22 (PG 147, 677d-681d): a poco a poco il praticante si “libera“ della tecnica, tanto che l’orazione realmente “monologica“ (che consiste nell’invocazione del solo Nome di Gesù) non ha bisogno di un tale sostegno; anche Palamas, pur considerando la prassi psicofisica utile, la definisce come qualcosa di conveniente per lo più ai debuttanti (Meyendorff (a cura di), Défense des saints hésychastes, tr. franç. Louvain 1959, I, 97). Secondo Nicodemo l’Aghiorita “soprattutto i principianti hanno bisogno di questa ritenzione misurata della respirazione quando pregano“ (Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 263). Ma di diverso avviso sembra essere Brjančaninov (per il quale si rimanda supra, 74 n. 4; ma v., dello stesso autore, Preghiera del cuore, tr. it. 161), il quale riferisce dell’esistenza di due metodi di preghiera, il primo riservato ai laici ed ai principianti, consistente nella “attenzione” (prosoché), vigilanza tutta tesa allo sforzo di meditare il senso delle parole della preghiera, il secondo (méthodos vera e propria) destinato ai monaci esperti, con il quale si cerca di unire la mente al cuore (esso configurandosi, dunque, come sostegno della “preghiera con arte”): solo in questo secondo caso, a suo dire, può valere la tecnica psicofisica, ossia, fondamentalmente, il nesso tra preghiera e respirazione (che attesta pertanto, secondo il vescovo russo, un livello superiore della pratica), pur rimanendo l’unione della mente al cuore un dono della Grazia (Rigo, Prefazione a Brjančaninov, Preghiera del cuore, 9-12 e 17-18). In particolare, in merito al consiglio fornito da Brjančaninov di sostituire la méthodos con la semplice prosoché, v. ibidem, 9-10. Sui sette “supporti esteriori” suggeriti dal vescovo ortodosso ai principianti nell’ambito della pratica della preghiera di Gesù (utilizzo di un rosario o lestovka, che tuttavia si abbandona all’aumentare dell’attenzione, combinazione della preghiera con piccole o grandi metanie, occhi fermi, mano sinistra poggiata leggermente sopra il seno sinistro per percepire la ”potenza spirituale“, cella oscura, posizione seduta su una sedia bassa, applicazione di panni bagnati con acqua tiepida sulle parti del corpo ove si verifica un “riscaldamento“ indotto dall’afflusso di sangue), v. Špidlík, Prière, tr. it. 415 e 418.  


� Si potrebbe affermare che l’itinerario cristico di Incarnazione, morte e Resurrezione costituisce il coronamento della creazione, o meglio una “seconda creazione”: dopo la Resurrezione, infatti, lo Spirito è donato ai discepoli in una prospettiva di “rinnovamento cosmico” (Gv 20,22).  


� Gregorio Sinaita in Rigo, L’epistola a Menas di Gregorio Palamas e gli effetti dell’orazione, Cristianesimo nella storia, 9, 1988, 75.


� Si ricordi che l’incorruttibilità della materia corporea è ripetutamente attestata fra i santi cristiani d’Oriente e d’Occidente.


� Clément, Questions, tr. it. 63-64. Innumerevoli gli esempi tradizionali di “trasfigurazione del corpo“: si pensi al “corpo di resurrezione“ (sôma pneumatikòn) paolino, al “corpo di luce“ nel sufismo ed al “corpo di folgore“ (vajra-rûpa) del Tantrâyâna, oltre che, nell’alchimia, alla “spiritualizzazione del corpo“, cui deve simultaneamente corrispondere la “corporificazione dello spirito“ (sulla base del precetto ermetico solve et coagula). La dottrina misterica riportata da Macrobio (In Somn. Scip., Leipzig 1893, 531 ss.), secondo cui le divinità “consisterebbero“ in virtù della parte più “sottile“ della materia, è in certo senso echeggiata, in ambito cristiano, da Tertulliano nel Contro Prassea VII, 8, ove si fa cenno al “corpo di Dio”.   


� Da parte sua, descrivendo le preghiere dei monaci egiziani a lui contemporanei, S. Agostino parlava di “orationes…quodammodo jaculatas”, da cui il termine “giaculatoria“ (Un moine de l’Église d’Orient, Prière de Jésus, 258). 


� Relativamente alla differenza tra le due, v. Guénon, La prière et l’incantation, in Aperçus sur l’initiation, Paris 1946, c. XXIV.  


� A questo proposito, i tentativi di Špidlík di accostare il terzo metodo di preghiera del fondatore della Compagnia di Gesù all’orazione esicasta (Ignazio di Loyola e la spiritualità orientale, Roma 1994), sebbene interessanti in una prospettiva comparativa, ci sembrano non del tutto convincenti, se non altro in quanto da un lato la seconda nega recisamente la possibilità di accompagnare l’orazione ad immagini mentali (laddove Ignazio parla esplicitamente di “immaginazione del luogo“: v. Montanari, Fatica del cuore, 43), e dall’altro la théosis non costituisce di certo la finalità della prima (che tuttavia è caratterizzata da un metodo). Sulla questione si veda anche Hausherr, Hésichasme et prière, op. cit., 134-153. Risulta inoltre particolarmente significativo che nel sufismo il correlativo-opposto di dhikr è fikr, “riflessione discorsiva“, “meditazione“: ciò a conferma del fatto che l’orazione “contemplativa” è un prodotto della fede completamente pura e non dell’immaginazione, per quanto quest’ultima possa essere “santa“.  


� Corpo ed anima, essendo inestricabilmente compenetrati, si influenzano reciprocamente: si pensi all’esperienza della malattia, in cui la condizione dell’uno può agire efficacemente su quella dell’altra e viceversa. In un certo senso, si potrebbe persino affermare che anima e corpo “pensano“ ed “agiscono“ insieme.


� Contemplation, 54.


� “Il ritmo è una legge universale. Il senso dei ritmi nell’uomo e nel mondo, l’armonizzarli, produce un risveglio della coscienza e rivela l’occulto della vita“ (Leo, Aforismi, in Ur, I, 385); inoltre, in riferimento alla necessità della “discesa della mente nel cuore“, “il nostro corpo e il nostro cervello sono dei “cattivi conduttori“ rispetto alle esperienze spirituali. Dobbiamo realizzare la loro qualità di ostacoli e vincerla con un atto interiore. Quando il cervello comprende, capta e intercetta ciò che gli si presenta e impedisce che esso entri in comunicazione con i centri sottili: soltanto ciò che è ripetuto e ritmizzato può passare alla coscienza spirituale supercerebrale“  (ibidem, 386; corsivo  nostro). Pertanto, si può dire che nell’esicasmo la parola (tendenzialmente interiore) come ritmo deve essere accordata alle cadenze scandite in primis dal respiro e dal battito cardiaco (oltre che dalla circolazione sanguigna). Sulla qualità “ritmica“ del linguaggio, e della poesia in particolare, si veda Ea, Poesia e realizzazione iniziatica, in Ur, III, 27-28.


� D’altra parte, l’“unità ontobiologica del corpo umano“, ossia la profonda interconnessione tra le funzioni biologiche e quelle afferenti alla volontà ed al sentimento, costituisce un’acquisizione scientifica ormai incontestabile: “Elmer Green ha formulato in proposito un principio: “A ogni variazione dello stato fisiologico si accompagna una congrua variazione dello stato mentale-emozionale e, di converso, ad ogni variazione dello stato mentale-emozionale, conscio o inconscio, si accompagna una congrua variazione dello stato fisiologico“ (G. Pesenti, Il corpo in preghiera, in Aa. Vv., Alla ricerca di Dio. Le tecniche della preghiera, Roma 1978, 44).


� Ciò che implica il complesso ed ancora poco indagato studio dei prestiti storicamente attestati tra le varie discipline iniziatiche (ad esempio, che vi siano stati dei rapporti fra sufismo ed esicasmo è implicitamente evidenziato dallo stesso Pellegrino russo: v.  Anonimo, Pellegrino russo, op. cit. tr. it. 152); se da un lato una tale indagine non può essere condotta senza evidenziare l’irriducibile specificità (quantomeno formale) dei contesti analizzati, dall’altro non esclude la questione ancor più problematica (oltre che, a nostro parere, molto più profonda, ancorché scientificamente difficile da avvicinare) delle “rivivificazioni“, nel caso in oggetto presumibilmente indotte dall’Islâm in ambito cristiano-orientale – ci riferiamo in particolare al “rinnovamento filocalico“ del XVIII secolo, la cui eco è giunta fin quasi ai giorni nostri – e motivate da una sorta di “influenza spirituale“ (tesi sostenuta in particolare dagli studiosi “tradizionalisti”: v. M. Vâlsan, Sufismo ed esicasmo. Esoterismo islamico ed esoterismo cristiano, tr. it. Roma 2000, 170-171). La somiglianza dei metodi utilizzati in  ambito esicasta e sûfî dipenderebbe, peraltro, oltre che da una supposta “souche lointaine commune“, dalla “vérification multiple d’une loi psychologique identique s’exerçant naturellement dans les circonstances données“ (Gouillard in al-Naqshbandî, Technique, 318): asserzione certamente condivisibile, ma che, a nostro parere, come tutte le interpretazioni di ordine psicologico, risulta vaga e non si spinge oltre la superficie del problema. Più convincente ci sembra Nasr: “the remarkable resemblance between Sufism and Hesychasm...is due not to the historical borrowings but to the nature of Christian and Islamic spirituality on the one hand and the constitution of the human microcosm on the other“ (The prayer of the heart in Hesychasm and Sufism, cit., 196). In particolare, per ciò che concerne la “discesa della mente nel cuore” ed i simbolismi ad essa relativa, saranno proposti alcuni accostamenti tra un tale procedimento e le tecniche affini rilevate nell’ermetismo; ciononostante, è bene non trascurare le evidenti difformità delle prospettive in oggetto, quella esicasta fondata sulla ineludibile collaborazione uomo-Dio, quella “magica” orientata verso un “titanismo” inaccettabile dal punto di vista cristiano.  


� La connessione di una tecnica che contempla tra l’altro la ricerca di “centri di concentrazione somatopsichica“ con una spiritualità indubitabilmente profonda (e certamente non in odore di eresia) ha spesso prodotto sconcerto tra gli osservatori. Noi cercheremo di mostrare come le due realtà non siano per nulla in contraddizione tra loro, il Cristianesimo consistendo in una “spiritualità incarnata“ che si situa precisamente agli antipodi rispetto allo spiritualismo edulcorato oggi trionfante nell’ambito della “teologia“ di alcuni nuovi movimenti religiosi: orientamento insinuatosi, purtroppo, anche all’interno della cristianità.                                     


� All’analisi dei centri saranno legati anche alcuni cenni sul simbolismo del cuore (relativamente al quale si vedano, per un’ottima introduzione generale, Le “cœur” chez les auteurs spirituels grecs à l’époque ancienne, in DS, 2, Paris 1953, 2281-2288 ed il numero monografico Le cœur, Les Études carmélitaines, 1950). In merito alla connessione tra questo ed il simbolismo del Nome (sia il primo che il secondo possono essere considerati quali “ricettacoli“ dello spirito, che – pur non potendo “imprigionarlo“ – in certo senso ne segnalano la presenza: Dio si fa conoscere nel cuore ed in una parola che devono essere unificati mediante l’introduzione del Nome – e dunque del Nominato – nel cuore stesso), Esichio il Sinaita asserisce che “la sobrietà e la preghiera di Gesù si completano e si sostengono a vicenda“ (riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 118): in tal modo, “sposando“ la carne, il Nome penetra visceralmente sin nell’io più profondo. Da notare che, in ambito cattolico, il Nome di Gesù fu “impresso“ con lettere di fuoco nel cuore di S. Margherita Maria Alacoque da Gesù medesimo (Montanari, Fatica del cuore, 40). 


� Riportato in Rigo, Prefazione a Brjančaninov, Preghiera del cuore, 18.


� Per il calore spirituale (v. Sal 38,4) e per i fotismi indotti dall’opera ascetica ed attestati anche in ambito sufico e yogico, vedasi Rigo, L’Epistola a Menas di Gregorio Palamas e gli effetti dell’orazione, cit., 73-79 (tali fenomeni non devono essere confusi con gli effetti naturali ovvero con le illusioni demoniache; queste ultime producono una luce “immaginifica“ dotata di forma e colore (rosso, a differenza del bianco della luce divina, ciò che è rilevabile anche presso la confraternita sûfî Kubrâwiyya, attiva in Asia centrale verso il XIII secolo): v. Rigo, ibidem, 79 n. 121).


� Il metodo esicastico, in Alla ricerca di Dio. Le tecniche della preghiera, op. cit., 214-215 (corsivo nostro).


� In contesto cristiano-orientale, neppure tra XIII e XV secolo, quando la méthodos conobbe la sua maggior diffusione in ambiente athonita, questa fu mai considerata dagli autori che più si sforzarono nell’elaborarla l’essenza della disciplina esicasta (di qui le accuse, certamente non prive di fondamento, di confondere la tecnica (esteriore) con la preghiera (interiore), mosse da Lossky nei confronti di insigni teologi cattolici quali Hausherr e Jugie): al riguardo risultano eloquenti le parole degli Xanthopouloi, secondo cui il soccorso della grazia divina “non è effetto puro e semplice del metodo naturale della respirazione... I santi Padri, inventando questo metodo, non hanno avuto presente che un mezzo per raccogliere lo spirito (ciò che attesta il carattere artificiale e strumentale della tecnica, n. d. r.), per ricondurlo a se stesso dalla sua abituale distrazione e renderlo attento“ (Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 241; corsivo nostro), e quelle di Bloom, secondo il quale “l’union est libre don mutuel, et Dieu qui se donne sans mesure à nous ne se laisse prendre par aucun artifice“ (Contemplation, 49).   


� Per quanto concerne l’elencazione delle “stazioni” spirituali, elaborata dal già citato Abi’l-Khayr, si veda Nasr, Sufi Essays, op. cit. tr. it. 95-100.


� Nel sufismo, inoltre, la selezione dei praticanti risulta essere molto severa, mentre nell’esicasmo – pur essendo ampiamente attestata la difficoltà di una tale via e la rarità del conseguimento della katástasis – essa non sussiste a priori: tutti, in linea teorica, possono accedere alla pratica della preghiera del cuore (Ware, Philocalie, cit., 1348-1349). 


� L’hésichasme: yoga chretien?, in Yoga. Science de l’homme intégral, textes et études publiés sous la direction de J. Masui, Paris 1953, 177 (d’ora innanzi Yoga chrétien).


� Eliade, Yoga, tr. it. 233 (corsivo nostro).


� Scrima, Avènement, 4, 452.


� A. Ventura, L’invocazione del cuore, in B. S. Amoretti-L. Rostagno, Yâd Nâma. In memoria di Alessandro Bausani, Roma 1991, I, 484 n. 16.


� Gouillard, in al-Naqhsbandî, Technique, 317; v. anche Scrima, Avènement, 4, 453 e n. 8.


� Contemplation, 57.


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 172 (corsivo nostro).


� al-Naqshbandî, Technique, 335-336.


� Ibidem.


� “L’essenza dell’opera sta nel Signore e nel suo Nome“ (Brjančaninov, Preghiera del cuore, tr. it. 169). Inoltre, “tutto lo sforzo del monaco diventa peccato senza la meditazione della memoria di Dio“ (secondo un passo di una lettera dell’Abba Isaia riportato in Rigo, Ancora sulla preghiera di Gesù nell’esicasmo bizantino dei secoli XIII-XV, Studi e ricerche sull’Oriente cristiano, 10/3, 1987, 172).


� Si pensi al valore che questa assume presso la confraternita alawita, di cui Schuon fu muqaddam (“rappresentante”) per l’Europa. Per la relazione tra “Conoscenza” ed “Amore” nel sufismo si rimanda a Burckhardt, Introduction aux doctrines ésotériques de l’Islam (1969), tr. it. Roma 1979, 29-32.


� Un fervore che è necessario si manifesti sia a livello qualitativo – con l’ardore che si pone nel corso della preghiera – sia a livello quantitativo – con l’assiduità delle invocazioni (si vedano le 6-12000 preghiere di Gesù quotidiane del Pellegrino russo e le si confrontino da un lato con le ripetizioni prescritte in ambito sufico (fino ad un numero di 70000 al giorno!), dall’altro con la liturgia giapponese del “milione di nembutsu” (Gardet, Dhikr, cit., 231; cfr. anche, relativamente al nembutsu, Suzuki, Bouddhisme zen, II, tr. franç. 883).


� Per ciò che concerne la bhakti indiana, “dans la voie de la bhakti, tous ces artifices sont laissés de coté; seule la dévotion à Dieu est retenue: elle est la fin et les moyens. La grâce du Seigneur est la seule chose qui compte“ (Swâmi Siddheswârananda, La technique hindoue de la méditation, Les Études carmélitaines, 29, 1948, 23). Nel nembutsu, altra disciplina in cui l’invocazione del Nome (di Buddha) assume une un carattere centrale, la tecnica è praticamente assente, il sostegno incrollabile essendo la certezza della compassione (e dunque del soccorso) del Buddha Amida.


� Nasr, Sufi Essays, op. cit. tr. it. 92; G. C. Anawati-Gardet, Mistica islamica (1960), tr. franç. Paris 19864, 131 ss. 


� Contemporaneo di Niceforo l’Esicasta, ma i due potrebbero essere in realtà la medesima persona (Hausherr, Note sur l’inventeur de la méthode d’oraison hésychaste, OC 20 (1930), 179-182; Rigo, Tecniche, 78 n. 19 e id., L’Epistola ai monaci (e l’epistola ad un igumeno) di uno Pseudo-Crisostomo: un trattato dell’orazione esicasta nello spirito dello Pseudo-Macario, cit., 199 n. 14). 


� Rigo, Tecniche, 81.


� Ibidem, 102. 


� Anche Rigo evidenzia la presenza di due diversi metodi psicofisici nell’Aghiorita (ibidem, 88-92).


� Bloom, Contemplation, 59-62.


� Introduzione a id. (a cura di), PF, tr. it. 22. Supporta la tesi dello studioso francese l’archimandrita I. Ioanşcu, che, pur mostrando delle riserve in merito alla tecnica psicofisica, ritiene che “la correlazione tra preghiera, respirazione, attenzione e cuore è un aspetto importante della pratica della preghiera di Gesù“ (L’esperienza della preghiera di Gesù nella spiritualità romena, Città del Vaticano 2002, 162). Lo stesso Špidlík rileva “l’interesse che presenta, dal punto di vista della psicologia religiosa, il metodo psicosomatico...Già i medici dell’antichità si chiedevano come il soffio della respirazione entrasse in composizione con gli elementi dell’organismo. Per i Padri nella respirazione c’è un incontro fra il pneûma e il sangue, l’anima, la voce“ (MS, tr. it. 294).


� Introduzione a id. (a cura di), PF, tr. it. 19-20 (corsivo nostro).


� Sul noûs quale “organo della contemplazione” si rimanda a Špidlík, Prière, tr. it. 218-231.


� Della “discesa della mente nel cuore“ parlano, tra gli altri, Niceforo, gli Xanthopouloi, lo Pseudo-Simeone,   Palamas e Nicodemo l’Aghiorita; Palamas si domanda retoricamente: “cercando di sorvegliare e raddrizzare il nostro logistikón, mediante una rigorosa nêpsis, con cosa lo sorveglieremo se non raccoglieremo il nostro noûs disperso nei sensi esteriori, nel cuore, la sede dei pensieri?“ (Tr., I, 2, 3). Teofane il Recluso asserisce che “l’essence de la pratique [de la prière de Jésus] consiste à acquérir l’habitude de demeurer par l’intelligence dans le cœur,...dans ce cœur sensible, mais non sensiblement“ (riportato in Un moine de l’Église d’Orient, Prière de Jésus, 407-408) ; sull’argomento si veda anche Scrima, Réflexions sur les rythmes et la fonction de la tradition athonite, cit., 310. Per un occidentale (ma anche per un orientale “occidentalizzato“) che si accosta alla méthodos esicasta, alla “fatica del cuore“ – che peraltro presuppone l’allontanamento da un mondo eminentemente “immaginifico“ – si aggiungerà lo sforzo di risemantizzazione di termini quali noûs (che solo per comodità di esposizione traduciamo con “mente“; a questo proposito si veda Solignac, NOYC et mens, in DS, 11, Paris 1982, 459-469) e kardía (il “cuore“ in senso occidentale essendo concepito come muscolo o, nella migliore delle ipotesi, come semplice luogo di effusione sentimentale). Da tenere presente, inoltre, che una tale procedura – di per sé complessa e non facile da spiegare a parole – è oggi resa ancor più difficoltosa dall’esaurirsi delle facoltà dell’uomo moderno in gran parte nel cervello; secondo un punto di vista “magico“, essa costituisce “una delle prime e fondamentali operazioni dell’arte iniziatica: la traslazione del senso di sé nella regione del cuore...contrariamente all’opinione comune, secondo l’insegnamento tradizionale, tutto ciò che è mentale, riflessivo, cerebrale, ha, in via di principio, un carattere lunare, femminile, passivo, mentre al cuore è attribuita la qualità dell’elemento solare, maschile, centrale“ (Luce, Glosse all’“Opus magicum“ pel II capitolo, in Ur, I, 67); inoltre, la medesima prassi va effettuata realizzando se stessi “come una massa di lieve consistenza che, dal cervello, scenda attraverso i centri della laringe e della faringe, giù, fino al cuore, lentamente, seguendo una linea ideale e non corporea, dolcemente e senza alcuno sforzo“ (Luce, Opus magicum: il fuoco, in Ur, I, 54; si noti il consiglio di operare “senza alcuno sforzo“, contrastante con i suggerimenti dei Padri esicasti in materia).    


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 206-207. Gregorio dichiara inoltre, a proposito della formula, che “alcuni Padri consigliano di dirla interamente, altri per metà, cosa che è più facile, considerata la debolezza del nostro spirito“ (ibidem, 216): al contrario che in altri autori spirituali, qui la formula intera è dunque consigliata ai più esperti, mentre quella “ridotta“ è implicitamente raccomandata ai praticanti meno avanzati.  


� Riportato in Rigo, Prefazione a Brjančaninov, Preghiera del cuore, 16-17.


� “Gli organi del corpo fisico hanno una funzione fisiologica accessibile in parte all’analisi scientifica – ed una funzione di rapporti con un corpo sottile, veicolo della vita. Attraverso di esso, un altro ordine di rapporti con un terzo corpo, di natura superiore. Queste vie sono percorse dalla percezione sensoria e dall’estrinsecazione motoria degli impulsi. La coscienza normale riceve e dà solo quel tanto che il cervello può trasmettere: l’attività spirituale evita invece il cervello e passa per altri organi, in cui la coscienza dell’uomo normale non può ancora stabilirsi...L’iniziato può mantenere la coscienza nel suo passaggio dal cervello in un altro organo; allora diventa cosciente di mondi supersensibili che l’uomo normale riveste di sogni. Se riesce a mantenere la polarità dei corpi ed impedire il distacco, ha una visione di quei mondi allo stato di veglia“ (Leo, Aforismi, cit., 386-387; corsivo nostro).  


� Riportato in Rigo, Ancora sulla preghiera di Gesù nell’esicasmo bizantino dei secoli XIII-XV, cit., 179-180. Lo “sciogliere i pensieri al fuoco della divinità“ (posto nel cuore) di Massimo Kausokalyba consente l’accostamento dell’esicasmo, in lessico ermetico, ad una “via secca“ (per mezzo della quale “si lava col Fuoco“), laddove per l’estremo opposto del tantra si potrebbe pensare ad una “via umida“ (per mezzo della quale “si brucia con l’Acqua”). Nel primo caso si agisce sulle facoltà proprie del corpo e del cervello per coinvolgerle nei ritmi “cosmici“ del cuore, determinando in tal modo una “sintonia“ con quelli divini, mentre nel secondo le facoltà afferenti al corpo ed al cervello sono “soppresse“, ed il cuore non prende generalmente parte all’opera spirituale: “in via secca la difficoltà sta nel superare lo sbarramento costituito dalle comuni facoltà per mezzo di quelle facoltà stesse...In via umida, specialmente quando i mezzi usati sono violenti ed esterni, la difficoltà sta soprattutto nel mantenere la coscienza cui bruscamente vien tolto l’appoggio del “fisso“, o corpo. La difficoltà nella via secca è tanto maggiore, per quanto più sviluppato è il senso dell’individualità, con quel predominio delle facoltà cerebrali che è così caratteristico nell’Occidentale moderno. Per l’Antico, per l’Orientale e, in genere, per ogni essere la cui coscienza sia ancora aperta o semiaperta al mondo non corporeo grazie ad una relativa indipendenza dei circuiti organici più profondi dai controlli e dalle traduzioni cerebrali – la via umida ha offerto e offre possibilità più immediate; per converso, lo sforzo qui è maggiore, a che la realizzazione abbia carattere attivo e non sbocchi in stati mistico-estatici“ (Evola, La tradizione ermetica, op. cit., 125-126). Pertanto, dal cuore-sole, centro della prassi esicasta – cui si raccorda il Fuoco della “via secca“ – si passa al cervello-luna dello yoga – cui si connette l’Acqua della “via umida“. In particolare, si potrebbe dire che nell’ascesi cristiano-orientale l’Acqua (la “mente“) si “purifica“ nel (e a mezzo del) Fuoco del cuore, all’insegna di un vero e proprio “battesimo del fuoco“; e una tale disciplina realizza anche il “battesimo dell’acqua“ (mediante il cosiddetto “dono delle lacrime“): “è caratteristico, insomma, che poco prima della ricezione dello Spirito, si combinino simbolicamente – diremmo quasi chimicamente – l’acqua delle lacrime e il fuoco del sentimento spirituale: le lacrime del pentimento spengono solo il fuoco dell’orgoglio, il fuoco della preghiera (ciò che rimanda alla splendida espressione pseudo-macariana oratio ignea, n. d. r.) accende solo l’amore per lo Spirito. Il “catalizzatore“ di questa reazione è un mélange intimo di sentimenti spirituali: timor di Dio, vigilanza-temperanza (nêpsis), abbandono alla volontà del Signore“ (Montanari, Fatica del cuore, 167).   


� Parole di Niceforo l’Esicasta riportate in Rigo, L’Epistola a Menas di Gregorio Palamas e gli effetti dell’orazione, cit., 67. Detto in altri termini, si tratta della conquista del “cielo interiore“ latente nel cuore. 


� Brahmabindu-Upanişad, V. 


� Per “intelligenza“ qui intendiamo la facoltà sovrarazionale che conosce per mezzo dell’“intuizione intellettuale” (la medievale ratio superior), di cui la facoltà discorsiva, che ha sede nel cervello, è solo un riflesso umano – la luce del sole, simbolo dell’“intelletto“, si riflette sulla luna, figura del pensiero analitico – che elabora le impressioni che riceve “pure“ dal cuore come ragione “profana”. 


� Si potrebbe anche ipotizzare che “uccidere” il manas (nel senso di sopprimerne la tendenza alla produzione di associazioni mentali) e “trasmutarlo”, facendolo discendere nel cuore, siano procedimenti non del tutto dissimili. 


� In merito alla sussistenza dei pensieri “rinnovati” nell’ambito della preghiera del cuore si veda Clément in Serr-Clément, op. cit. tr. it. 113-114.


� Niceforo l’Esicasta affermava che “la ragione dell’uomo ha la sua sede nel petto. È nel nostro petto che, effettivamente, mentre le nostre labbra restano mute, noi parliamo, decidiamo, componiamo le  nostre preghiere e  i  nostri salmi” (riportato  in Gouillard  (a cura di), PF, tr. it. 172). L’esicasta deve saper “selezionare“ i pensieri sottili attraverso l’“ascolto“ del proprio cuore: secondo Giovanni Climaco� XE "Giovanni Climaco" �, “il monaco che veglia (si tratta della veglia notturna), è un pescatore di pensieri che sa distinguere facilmente, nella calma della notte, i pensieri e sa prenderli” (ibidem, 102).


� Velickovskij in Brjančaninov, Preghiera del cuore, tr. it. 124: “l’orazione mentale (quella, cioè, compiuta dalla mente nel cuore)”.


� Behr-Sigel, La prière à Jésus ou le mystère de la Spiritualité monastique orthodoxe, cit., 74 (corsivo nostro).  


� Il procedimento in oggetto è caratterizzato da un notevole sforzo poiché la tendenza naturale del noûs è quella di disperdersi nella molteplicità esteriore (sulla distinzione, operata da Palamas, tra il noûs-spirito, che ha sede nel cuore, e la sua energia-operazione, in base alla quale esso “tende ad andare fuori dagli oggetti sensibili“, v. Špidlík, Prière, tr. it. 419). Esso è ben descritto dall’anonimo monaco orientale già ampiamente citato: “les hésychastes ont attaché une grande importance à maintenir l’esprit “dans les limites du corps“; il s’agit d’empêcher l’esprit de se disperser dans les choses, ce qui lui arrive par l’exercice des fonctions visuelles, tactiles, locomotrices, etc. Si l’on retient sa respiration, si en même temps on reste immobile, les yeux fermés ou baissés, et si cette attitude corporelle s’accompagne d’un effort psychologique pour “ramener l’esprit dans le corps“ et ne pas dépasser les limites du corps, cette opération, presque impossible à décrire, produit une impression de gêne (qui peut devenir douloureuse), mais aussi de coïncidence aiguë entre l’esprit et le corps et de concentration intense“. Più precisamente, “il s’agit de “trouver le lieu de cœur“, de faire descendre l’esprit dans le cœur...il faut, en concentrant les regards dans la direction du cœur, s’imaginer vivement son propre cœur comme le lieu symbolique de la vie affective et volitive, de l’amour, puis jeter dans ce brasier nos pensées “intellectuelles“ et les laisser s’echauffer, s’éclairer et prendre feu au contact de cette flamme, jusqu’à ce qu’un cri brûlant vers Jésus jaillisse et s’élève“ (Prière de Jésus, 400-401 n. 1).  


� Il cuore puro “è“ amore (per un celebre esempio poetico-iniziatico, si veda il sonetto dantesco Amore e’l cor gentil sono una cosa): un amore, evidentemente, privo di passione.


� In questo senso la celebre parabola del figliol prodigo, che torna al padre dopo un periodo di separazione indotta dal peccato, potrebbe essere figura, oltre che della riconciliazione tra uomo e Dio, dell’unione della mente al cuore. 


� Leo, Atteggiamenti, cit., 65. 


� Rigo, Prefazione a Brjančaninov, Preghiera del cuore, 14-15.


� In ciò Brjančaninov conferma la “tradizionale“ linea anti-onfaloscopica (v. ibidem, 15). Risultano qui evidenti i richiami – seppure non espliciti – ad una autentica “fisiologia mistica“ (sulla quale v. infra, 125 ss.).


� Gardet, Mention, 1952, 654. 


� Vie de Milarepa traduite par J. Bacot, Paris 1925, 141 (corsivo nostro); si noti la rappresentazione geometrica del cuore umano e, anche qui, l’indicazione della zona più elevata di quello come luogo peculiare dell’introspezione. Nelle suddette tradizioni è pertanto attestata la presenza di un “cuore del cuore“, parte più intima della personalità umana e luogo ove avviene l’incontro con lo Spirito: ciò che si ritrova anche in ambito indù, ove si parla di “un petit espace (ākāca)“ nel mezzo del cuore; di conseguenza, “l’aspirant devait méditer sur la Réalité enclose dans cet espace du cœur“ (Swâmi Âdidevânanda, La notion de cœur dans la vie spirituelle de l’Inde, cit., 88). 


� Si tratta, nelle parole di Giovanni Paolo II, di “un silenzio carico di presenza adorata“ (Orientale lumen. Lettera apostolica all’episcopato, al clero e ai fedeli per la ricorrenza centenaria della “Orientalium dignitas” di papa Leone XIII, Bologna 1995, 16). Secondo il poeta mistico persiano Rûmî meditare è “trovare quel luogo dove fiorisce il discorso senza parole“; analogamente, in ambito taoista, “la parola suprema è non dire nulla“ (Sacco, cit., 553).


� Il passo, di A. Onofri, è riportato in Ea, Poesia e realizzazione iniziatica, cit., 32.


� “L’unione della mente con il cuore è l’unione dei pensieri spirituali della mente con i sentimenti spirituali del cuore“ (riportato in Caritone di Valamo, L’arte della preghiera. Antologia di testi spirituali sulla preghiera del cuore (in russo, 1936), tr. it. Torino 1980, 101; corsivo nostro). 


� Nel senso di una mutua “trasmissione“ di amore – e dunque di un’intima partecipazione – tra Dio ed uomo.


� Nell’accezione etimologica di “violento sommovimento“ spirituale di introversione-conversione successivo ad un “trauma“, significato che si conserva peraltro in ambito medico (ad esempio nel caso di “commozione cerebrale“).


� V. Arvo ed Ea, La dottrina esoterica dei centri segreti del corpo in un mistico cristiano, in UR, II, 20 (corsivo nostro).


� Ibidem (corsivi nostri). Le forme dei simbolismi utilizzati in contesto esicastico, alchemico e indù per rendere l’unione dei due “principi“ sono dunque rispettivamente di tipo “motorio-discensivo“, “chimico“ e “sponsale-sessuale“.


� È evidente che la localizzazione dello Spirito Santo (e del Figlio) è da intendersi non spazialmente, ma nel senso di una “corrispondenza funzionale“, poiché esso non può essere “imprigionato“ in alcun luogo (Spiritus ubi vult spirat); tuttavia, il cuore è la più compiuta ed immediata manifestazione dello spirito, nelle cui profondità esso si cela (“In quel punto dico veracemente che lo spirito della vita, lo quale dimora nella segretissima camera del cuore“ (Dante, Vita Nuova, II)). Una tale “corrispondenza funzionale“ tra parti del corpo umano ed “energie“ superiori è attestata nella kabbalah (Zohar, I, 272 b), nell’esoterismo indù (v. la pratica della nyâsa, in base alla quale “le divinità e i loro simboli possono essere [infatti] “messi“ dentro i diversi organi del corpo con un puro atto di meditazione“ (Eliade, Yoga, tr. it. 202)) ed in ambito astrologico ed alchemico (C. Agrippa, De Occulta Philosophia, III, 13) (Evola, La tradizione ermetica, op. cit., 176 n. 250). D’altra parte, come relazione allo stesso tempo reale e speciale, parrebbe lecito affermare la presenza nel “cuore puro“ dello Spirito Santo – come “ospite distinto“ (Špidlík, Orthodoxe (Spiritualité), cit., 995) –, sulla base di Ez 36,26-27 (“Vi darò un cuore nuovo…Metterò in voi il mio Spirito“) e dato che “lo spirito indica la trasparenza personale del Santo Spirito (quando San Paolo parla dello Spirito, è assai difficile precisare se si tratta di quello dell’uomo o di quello di Dio)“ (Clément, Questions, tr. it. 67). Si consideri inoltre il simbolismo geometrico del triangolo (di cui abbiamo già discusso: v. supra, 29-30), che, rovesciato, è segno del cuore non “denudato“ dell’uomo, mentre, con il vertice orientato verso l’alto, è emblema della Trinità. Per un parallelo con certo “esoterismo“ cristiano della fine del XVII secolo, cfr. Arvo ed Ea, cit., 16, in cui si descrivono alcune tavole presenti nella prima edizione della Theosophia practica di J. G. Gichtel, nella prima delle quali è attestata esplicitamente la localizzazione dello Spirito Santo nella regione frontale e di Gesù nel cuore.      


� Il cuore è a-byssos, ossia “senza fondo”; ecco perché “solo Dio conosce i segreti del cuore“ (Sal 43,22 (Clément, Questions, tr. it. 68)). 


� Ibidem, 68-69.  


� Si noti il riferimento all’”apice del cuore“ e lo si confronti con quanto afferma Brjančaninov supra, 91. 


� Evola, La tradizione ermetica, op. cit., 134. Cfr. ciò che Ware riporta di R. Kehoe in Power of the Name, tr. it. 47.


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 181. La tecnica psicosomatica elaborata dallo Pseudo-Simeone è riportata in Hausherr, La méthode d’oraison hésychaste, op. cit., 164 ss.; attualmente, l’unica certezza relativa al testo in oggetto è che esso non risulta attribuibile a Simeone il Nuovo Teologo (per ulteriori approfondimenti si veda Rigo, Niceforo l’Esicasta (XIII secolo): alcune considerazioni sulla vita e sulle opere, in Aa. Vv., Amore del bello. Studi sulla Filocalia, Comunità di Bose (Bi) 1991, 81 ss.).


� Diversamente da Rigo, Hausherr considerava l’onfaloscopia suggerita dalla Méthodos una interpolazione, poiché in contraddizione con l’endoscopia centrata sul cuore; in virtù di tale tesi, egli attribuì l’opera in oggetto a Niceforo l’Esicasta (supra, 85 n. 49). Ioanşcu sembra tendere, a nostro parere esageratamente, verso la tesi della impossibilità di considerare l’onfaloscopia come una “pratica esicasta” (op. cit., 157). 


� V. ciò che è riportato dello Pseudo-Simeone Nuovo Teologo in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 181: “comprimi l’aspirazione dell’aria che passa per il naso in modo da non respirare a tuo agio”. 


� Considerato nello Pseudo-Simeone come vero e proprio “centro“ la cui individuazione è in ogni caso anche qui  preliminare alla ricerca del luogo del cuore: “poi, appoggiando la tua barba contro il petto, dirigi l’occhio del corpo insieme con tutto il tuo spirito sul centro del tuo ventre, cioè sull’ombelico...e scruta mentalmente l’interno delle tue viscere alla ricerca del luogo del cuore, là dove tutte le potenze dell’anima si raccolgono“ (ibidem). Anche Nicodemo l’Aghiorita, tra gli altri, consiglia di “(appoggiare) il mento sul petto“ (ibidem, 259; nella “posizione del loto“ yogica, descritta nella Gheranda Samhitâ (II, 8), è prescritta la medesima postura, che “orienta” il praticante verso una armonia “ricettiva”): ciò che risulta funzionale alla “introiezione“ dell’asceta sul luogo del cuore.  


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 242.


� Ibidem, 251 (lo schizzo di cui sopra è ivi riprodotto). Da un monaco anonimo vissuto sull’Athos e nel monastero di Cernica è consigliata la ritenzione del respiro durante l’intera orazione (Ioanşcu, op. cit., 162), ciò che rinvia alla tecnica consigliata, tra gli altri, dallo Pseudo-Simeone e da Gregorio Sinaita; un tale procedimento è volto alla fissazione sulle parole dell’attenzione, in tal modo stornata dal processo fisiologico (lo stesso monaco suggerisce di “non pensare a niente se non alle parole“ (ibidem)), ed è affine al procedimento suggerito a questo proposito da Nicodemo l’Aghiorita: ”quando dite questa santa preghiera non respirate continuamente, come la natura vi ha abituato. Ma trattenete un poco la vostra respirazione fino a che il verbo interiore abbia fatto una volta la preghiera. Allora respirate liberamente” (riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 261). In altri spirituali si esorta invece a dire senza inspirare né respirare “Signore“, inspirando “Gesù Cristo Figlio di Dio“, espirando “abbi pietà di me, peccatore“ (Ioanşcu, op. cit., 201).


� Riportato in C. W. Ernst, Sufism (1977), tr. it. Milano 2000, 103. Relativamente alle 11 regole del dhikr del cuore presso la confraternita Naqshbandîya si veda al-Naqshbandî, Technique, 324-329.


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 171.


� Ibidem, 172.


� Ibidem, 158. J. Böhme affermava che “Il cielo è nascosto nel cuore“ (Morgenrote, XXV, 98); secondo la Katha-Upanişad (II, 5, 8; II, 6, 17) il puruşa ha “fissa dimora nel cuore“. 


� Brjančaninov lo attesta espressamente (supra, 22). V. anche, in merito all’origine apostolica della preghiera del cuore nella sua forma essenziale, ciò che è riportato degli Xanthopouloi in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 244.  


� Hausherr, Noms du Christ et voies d’oraison, op. cit., 269; Rigo, Le formule per la preghiera di Gesù nell’Esicasmo athonita, Cristianesimo nella Storia, 7/1, 1986, 15.


� Hausherr, Noms du Christ et voies d’oraison, op. cit., 269. Rigo posticipa leggermente l’“omogeneizzazione della formula“ al periodo postathonita (Le formule per la preghiera di Gesù nell’Esicasmo athonita, cit., 2). Un tale processo si potrà considerare del tutto compiuto solo due secoli più tardi con l’esicasmo russo (di cui l’esponente più significativo è Nil Sorskij: v. ibidem), presso il quale si aggiungerà stabilmente alla formula il termine “peccatore” (già spesso utilizzata, peraltro, in contesto athonita:  ibidem, 17).    


� Ibidem, 16. Tuttavia, per ciò che riguarda lo Pseudo-Simeone, “la version néo-grecque de la Méthode que l’on trouve dans Migne et qui est parfois une paraphrase, donne deux fois la formule: “Seigneur Jésus-Christ, aie pitié de moi“...il est vraisemblable que le “Seigneur Jésus-Christ, aie pitié de moi“ soit ce qu’entend la Méthode quand elle parle de l’invocation du Nom“ (Un moine de l’Église d’Orient, Prière de Jésus, 271). Tra l’altro, secondo l’anonimo monaco orientale lo stesso autore della Méthodos sarebbe, relativamente alla combinazione dei vari procedimenti psico-fisiologici alla preghiera del cuore, l’anticipatore con Giovanni Climaco� XE "Giovanni Climaco" � delle successive (e più elaborate) sistemazioni realizzate sul monte Athos (ibidem, 271-272).


� Rigo, Le formule per la preghiera di Gesù nell’Esicasmo athonita, cit., 17.


� Per un esempio significativo di tale adeguamento della formula al grado di avanzamento del praticante, v., a proposito degli Xanthopouloi, Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 244. In contesto popolare, la preghiera del cuore – recitata nella sua forma integrale – ha un fine esclusivamente penitenziale e soteriologico: eloquente, a questo proposito, è la preghiera del pubblicano in Lc 18,13. 


� Si noti che la pronuncia di mantra privi di significato è legata, in contesto buddhista, alla dottrina dell’inconsistenza ontologica del cosmo.


� Gardet, Mention, 1952, 652-653. Secondo il Kitâb al-mindi, poema rahmâni (la confraternita sûfî Rahmâniyya fu fondata verso la fine del XVIII secolo) di Bâsh Târzî, la recitazione del primo membro della shahâdah corrisponde alla prima delle sette tappe dell’anima (in questo caso  ammâra, ”imperfetta“); al settimo ed ultimo livello il praticante invoca al-Qahhâr (“Il ricco d’ira“), l’anima essendo divenuta nâtiqa (“perfetta“; al riguardo si rimanda ibidem, 653 n.1). 


� Consigliato, tra gli altri, da Gregorio Sinaita: “guardati dal cambiare spesso (la formula, n. d. r.)...perché le piante trapiantate troppe volte non attecchiscono più“ (riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 207; v. anche ibidem, 216).  


� Cfr., per ciò che concerne le finalità della ripetizione “ritmica” e “monotona” del nome di Buddha nell’ambito della pratica del nembutsu, Suzuki, Bouddhisme zen, II, tr. franç. 687.


� La frase, di Teofane il Recluso, è riportata in Špidlík, Théophane, 290.


� Sull’ineffabilità del Nome divino (che riguarda comunque il tardo Giudaismo) v. Es 20,7; Am 6,10. Anche in tale contesto l’enigmatica rivelazione di Dio (“Io sono colui che sono“ (Es 3,14)) implica un nuovo mistero fondato su una ”tautologia spirituale“ (YHWH significa “Io sono“), che allo stesso tempo coinvolge sia l’aspetto di Deus revelatus che quello di Deus absconditus. Secondo A. M. Besnard, “En un mot, le nom de Yahvé propose et condense toute la foi d’Israel: il permet de la saisir, de la tenir et de l’exprimer. La connaissance du Dieu unique est enclose en lui. Il est le Mémorial du Dieu Vivant“ (Le mystère du nom, Paris 1962, 80); inoltre, “Yahvé accepte donc de révéler son nom, et ce noyau verbal va déterminer la structure noétique de la foi biblique. Dieu condescend à l’indigence d’un esprit qui a besoin, pour le mettre en présence de son objet, de détermination sensible, mais ce qu’il lui accorde, ce n’est pas une figure, une effigie, un embléme comme chez les peuples paiens d’alentours, c’est une voix, c’est sa parole, c’est son Nom...Comme la Parole même de Dieu, il ne sort pas de sa bouche sans effet et sans réaliser tout ce à quoi il a destiné (Is 55). Or cette fecondité se déploie en trois moments. Dans le premier, le nom divin c’est Dieu connu; dans le second, Dieu invoqué; dans le troisième, Dieu glorifié. Dans le premier, il est quelque chose de Dieu même, dans le second quelque chose de Dieu mis à la disposition de l’homme; dans le troisième, le témoignage qu’Israel porte de Dieu et que Dieu à travers Israel se porte à lui-même aux yeux de l’univers“ (ibidem, 78): i tre momenti rinviano rispettivamente al carattere noetico, dinamico e “dossologico“ del Nome medesimo; in particolare, il secondo valore consente la presentificazione del Nominato e dunque una comunicazione reale tra due persone. Sull’esegesi di Es 3,14 (comparato a Corano XX,21-24), v. Aa. Vv., Dieu et l’être. Exégèse d’Exode 3,14 et de Coran 20,21-24. Recherches du Centre d’Étude des religions du Livre, École pratique des Hautes Études, Ve section, Paris 1978.


� Riportato in Alfeev, op. cit. tr. it. 109. Da un altro punto di vista, sostenere che Dio è presente nel Suo Nome non può infatti significare che Egli “è” il Nome medesimo, poiché in tal caso quest’ultimo lo conterrebbe. Ci sembra che la posizione di Bulgakov, improntata al più classico realismo cristiano, superi definitivamente gli eccessi opposti dell’onomatolatria e del nominalismo. 


� Bulgakov, L’Orthodoxie. Essai sur la doctrine de l’Église (in russo, 1932), nouvelle tr. franç. Lausanne 1980, 156.


� Sulla teoria della forza quasi-sacramentale del Nome di Dio si veda anche Bulgakov, La filosofia del nome (in russo), Paris 1953, 25 ss.


� Besnard, op. cit., 82.


� Oltre all’ambito giuridico dell’autorità ed a quello dell’opinione, in questa sede meno rilevanti.


� Besnard, op. cit., 22. Il Nome è potenza, tanto che la radice semitica propria dei vari nomi conferiti alla divinità (El, Ilu in area mesopotamica, El, Elohîm nell’Antico Testamento, Allâh nel Corano) esprime proprio tale idea. Si tratta, comunque, di una potenza indiretta, dunque trasmissibile all’uomo e “tollerabile” da questo. 


� Behr-Sigel, La prière à Jésus ou le mystère de la Spiritualité monastique orthodoxe, cit., 75. 


� V. Bulgakov in Alfeev, op. cit. tr. it. 109.


� Sebbene si tratti, come già accennato, di una presenza da “attualizzare“, dunque non necessariamente effettiva  – a differenza della presenza “materiale” di Cristo nell’eucaristia.


� Zigmund-Cerbu, cit., 278 (corsivo nostro).


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 207.


� I. Noye, Jésus (Nom de), in DS, 8, Paris 1974, 1115.


� Avènement, 4, 461 n. 21. Sulla relazione tra eucaristia ed invocazione del Nome cfr. Alfeev, op. cit. tr. it. 117 ss.


� Scrima, Avènement, 3, 297. “Mistero“ è pertanto implicitamente definita – oltre ai sacramenti –  la stessa orazione esicasta, che senza dubbio può assumere la forma di un “esperienza spirituale di profondità teandrica“. 


� La rencontre des religions, avec une étude sur la spiritualité de l’Orient chrétien, op. cit., 155 ss.


� Ware, Power of the Name, tr. it. 69 n. 6.


� “L’invocation du Nom ne sous-entend pas une efficacité directement réalisatrice (hérésie onomolâtrique explicitement condamnée en 1912 par le Saint-Synode russe)...elle est une oraison véhiculant un état de grâce (suivant la tradition de la prière jaculatoire), qu’on s’applique à s’approprier aussi profondément que possible“ (Scrima, Avènement, 4, 458 n. 17 c)). 


� Špidlík, Prière, tr. it. 412-413.


� In Serr-Clément, op. cit. tr. it. 62; Clément asserisce inoltre che “il nome è come un sacramento della presenza“ (Questions, tr. it. 69). Lo stesso Špidlík (Introduzione ad Anonimo, Pellegrino russo, tr. it. 23) evidenzia che “alla Preghiera di Gesù, il Pellegrino attribuisce una forza quasi sacramentale di trasformazione, come testimonia il racconto sul “ragazzo cattivo“ che venne costretto a recitare la preghiera nientemeno che con una verga, ma che divenne ugualmente mite“. A questo proposito, l’evangelico “Pulsate, et aperietur vobis“ (Mt 7,7; v. più in generale i versetti 7-11), pur non rimandando esplicitamente alla preghiera del cuore, induce a pensare ad un’efficacia quasi “necessitata“ propria del “battere con tutta la forza di cui si è capaci“ (e non semplicemente del “bussare“, essendo pulso un intensivo di pello), dove la forza è da interpretare nel senso di una “violenza amorosa“. Lo stesso dicasi per At 2,21, Rm 10,13 (“Chiunque invocherà il nome del Signore sarà salvo“; v. anche Gl 3,5, che ne costituisce il fondamento teologico) e Gv 16,23-24. In contesto più specificamente esicasta, il passo di Elia l’Ecdico secondo cui “celui qui repasse cette prière-là dans son cœur jour et nuit jusqu’à la mort, dans l’éloignement du monde, peut aller au-devant du Christ avec assurance (riportato in Adnés, Jésus (prière à), cit., 1134; corsivo nostro) e l’“insegnamento sulla Preghiera di Gesù attraverso la quale la grazia si stabilisce e salva l’anima“ (Anonimo, Pellegrino russo, tr. it. 228 ss.; in quest’ultimo testo si fa inoltre ripetutamente riferimento all’efficacia della preghiera anche in relazione ai bisogni più elementari del corpo) appaiono eloquenti, pur dovendosi accuratamente evitare una banalizzazione dell’orazione nel senso di una sorta di magico automatismo, poiché “(et) cette insistance sur le nom de Jésus n’est pas la mise en œuvre d’une formule magique, car nul ne peut faire de ce nom un usage efficace s’il n’a un rapport intérieur avec Jésus“ (Un moine de l’Église d’Orient, Prière de Jésus, 254). Da un punto di vista più “filosofico”, P. Florenskij, che ha parlato esplicitamente di “valore magico della parola“ (forse forzando un po’ rispetto alla dottrina ortodossa in materia), in base al quale la relazione tra linguaggio e realtà sarebbe per l’appunto magica, ha rappresentato l’araldo del realismo contro le concezioni nominaliste della speculazione della prima metà del ‘900, concezioni che riducevano il linguaggio a segno dotato di valore meramente convenzionale, disconoscendone in tal modo le profonde valenze simboliche: “la venerazione del nome è un esempio esplicito della necessità di concepire un legame sostanziale e non soltanto convenzionale tra il nome e ciò che viene nominato. Negare l’imeslavie (venerazione del Nome, n. d. r.) significa quindi negare il valore ontologico del linguaggio, ridurre la parola a guscio vuoto e convenzionale“ (G. Lingua, Introduzione a P. Florenskij, Il valore magico della parola (in russo, 1920-1922), tr. it. Milano 20032, 12). Peraltro, ““il rinnegamento del nome è il rinnegamento della possibilità del simbolo“, perché significa negare che diversi strati dell’essere possano entrare in relazione tra loro, che individuale e universale possano coappartenere alla parola senza separarsi e senza confondersi“ (ibidem, 13). Il Nome di Gesù, in altre parole, costituisce un “ponte“, un simbolo che instaura una relazione reale tra umanità e divinità; esso “è“ Dio nel senso che può attualizzarne la presenza, sebbene Dio non sia ovviamente riducibile al suo proprio Nome, poichè “il simbolo è una realtà che è più di se stessa“ (Florenskij, op. cit. tr. it. 85); e addirittura “il cristianesimo è l’annuncio del nome di Gesù Cristo..., l’invito a confessare il nome di Cristo“ (ibidem, 86).  


� Eloquenti, in questo senso, risultano le parole di Teofane il Recluso: “È ammesso fin dai tempi più antichi che si possa sostituirla a tutte le altre preghiere” (in Špidlík, Prière, tr. it. 413; cfr. anche, ibidem, la tavola di equivalenze prevista dallo Služebnik).


� Storicamente essa ha ottemperato ad una tale funzione, in specie durante la repressione comunista nell’ex URSS.


� Un moine de l’Église d’Orient, Prière de Jésus, 398. Sulla questione si rimanda inoltre a Bulgakov, L’Orthodoxie. Essai sur la doctrine de l’Église, op. cit., tr. franç. 163.


� Špidlík, Il metodo esicastico, cit., 208 (corsivo nostro). 


� L’esposizione del “metodo respiratorio” di Niceforo è in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 168-172; lo stesso monaco calabrese non può tuttavia essere ritenuto l’”inventore” della tecnica esicasta di orazione (cfr. in particolare supra, 73-74 n. 2).


� PG, 88, 1112 c.


� In Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 262.


� Ibidem, 181.


� Ibidem, 207-208. Ritenzione che, attestata anche in Nicodemo l’Aghiorita (ibidem, 261), è da applicarsi per l’intera durata della preghiera (dopodiché si può nuovamente respirare).


� Gregorio Sinaita riporta il detto di un esicasta per cui “il monaco deve avere per respiro il nome di Dio” (Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 207-208; si noti l’asserzione della necessità dell’unione di logos e pneûma); la medesima idea è espressa da Giovanni Climaco� XE "Giovanni Climaco" �, primo a delineare expressis verbis il metodo respiratorio associato alla preghiera: ”che il ricordo di Gesù faccia tutt’uno con il vostro respiro” (Scala Paradisi, gradino 27, 117; ma secondo Adnès una tale esortazione varrebbe come metafora atta ad esprimere la necessità di non perdere mai il “ricordo di Dio“ (Jésus (prière à), cit., 1132)). Špidlík sostiene che “unire il nome di Gesù ad ogni respiro significa sentire come la realtà di Cristo penetra e dà vita a tutto ciò che esiste“ (Il metodo esicastico, cit., 209-210). Ad eloquente dimostrazione del carattere unitivo dell’antropologia cristiano-orientale sta il coinvolgimento nel lavoro spirituale dei due fondamentali ritmi vitali della nostra esistenza, respirazione e battito cardiaco, di modo che la preghiera coincida con la vita stessa: in particolare, nella tecnica esposta dal Pellegrino russo al mendicante cieco, ciascun battito deve essere coordinato con una parola della formula; ciò riguarda uno stadio avanzato della pratica, in quanto una tale fase succede a ciò che il Pellegrino medesimo chiama “portare la mente dalla testa al cuore“, che consiste in una preliminare “visualizzazione“ ed “ascolto“ del cuore (da non abbandonarsi, peraltro, nella fase successiva). Nell’ambito della stessa tecnica, un’ulteriore livello consiste nel coordinamento tra il momento inspiratorio ed il primo membro dell’orazione (nella forma “Signore Gesù Cristo“) e tra quello espiratorio ed il secondo (nella forma “abbi pietà di me“) (Anonimo, Pellegrino russo, op. cit. tr. it. 188). È evidente che i due momenti espiratorio ed inspiratorio – laddove si parli di una loro “ritmizzazione“ – possono accompagnarsi unicamente ad una preghiera “mentale“, mentre la preghiera orale si concilia solo con il primo: se ne deduce che l’utilizzo della tecnica, almeno per ciò che riguarda un tale ambito, è possibile solo ad un livello più avanzato di preparazione – il che non significa necessariamente al grado più elevato (cfr., a proposito dei due metodi di orazione in Brjančaninov, supra, 76 n. 14). La superiorità della preghiera “mentale“ su quella “orale“ è attestata tra l’altro, per ciò che riguarda il contesto islamico, in Corano XX,7. Si noti che l’espirazione implica, secondo Gregorio Sinaita, la dissipazione dell’attenzione (PG, 150, 1332 bc): ed una tale fase non a caso si accorda, nel Pellegrino, con la parte “catanittica“ dell’orazione, che va tralasciata, ad esempio secondo gli Xanthopouloi, da parte dei “perfetti“ (v. supra, 96-97). 


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 242-243. Lo stesso Brjančaninov sottolinea la necessità di respirare attentamente, lentamente e dolcemente durante la recitazione della formula, alternando una breve pausa dopo ciascuna invocazione, al fine di non dissipare la concentrazione (E. Simonod, La Prière de Jésus selon l’évêque Ignace Briantchaninoff, Sisteron 1976, 32).  


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 171.


� Ibidem, 172.


� Rigo, Tecniche, 100. 


� Ventura, cit., 485.


� Istina, in slavo, significa sia “ciò che esiste“ (nel senso della “Verità suprema”) sia “ciò che respira“.


� Il respiro, analogamente allo spirito (del quale veicoli-simboli sono anche il vento, l’acqua ed il fuoco), costituisce l’elemento animatore e sostenitore del composto umano. In questo caso è da segnalare anche la stretta relazione etimologica (*spīr) tra i due termini, rinvenibile anche nelle lingue ebraica (“rûªh e rêªh in ebraico hanno la stessa struttura consonantica, talora i loro significati si sovrappongono: “spirito“, “soffio“ e “profumo““ (C. Nardi, “Respirare Dio, respirare Cristo“: patristica ed esicasmo tra oriente e occidente, Rivista di ascetica e mistica, 61, 1992, 306) ed araba, ove rûh sta sia per “spirito“ che per “respiro“. Inoltre, “la Bibbia ci presenta due importantissimi atti di insufflazione creatrice e ricreatrice: di Dio nella Genesi, di Cristo risorto in Giovanni“ (ibidem, 305; i due passi sono rispettivamente Gn 2,7 e Gv 20,22). In particolare nel primo caso, la comunicazione di un’“energia sovrannaturale“ che anima i “vasi di argilla“ implica la trasmissione della “scintilla divina“ nell’uomo.


� L. Soletta, Lo Zen, in Alla ricerca di Dio. Le tecniche della preghiera, op. cit., 130.


� L’inspirazione contribuisce a far discendere lo spirito nel cuore (Clément in Serr-Clément, op. cit. tr. it. 92). 


� “Giustamente gli antichi dicevano che pregare è respirare. Qui si vede quanto sia sciocco voler parlare di un perché. Perché io respiro? Perché altrimenti morrei. Così con la preghiera. E come respirando non presumo di trasformare il mondo, ma solo di riprodurre in me stesso la vitalità e di essere rinnovato, così la preghiera in rapporto a Dio“ (riportato in Nardi, cit., 316, da C. Fabro, Sören Kierkegaard. Diario, I, tr. it. Brescia 19622, 771, nr. 1654). Una tale valenza potrebbe essere attribuita ai vari ritmi interiori propri dell’uomo, primo fra tutti il battito cardiaco.


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 262 (corsivo nostro). In ambito yogico, si veda Bhoja, Yoga-Sûtra, I, 34: “esiste sempre un legame tra la respirazione e gli stati mentali...la respirazione realizza la concentrazione della coscienza su un solo oggetto“.


� Clément, Questions, tr. it. 64.


� Leo, Appunti per l’animazione dei “centri“, in Ur, II, 195. 


� Breno, Appunti sulla morfologia occulta e sulla corporeità spirituale, in Ur, II, 357-358.


� Questions, tr. it. 70. Da tenere presente che, presso i Rosa-Croce, il cuore era raffigurato come una rosa rossa che sboccia al centro della croce (la rosa, come il loto in Oriente ed in generale il fiore, è simbolo di resurrezione).


� Giovanni Climaco� XE "Giovanni Climaco" �, Scala Paradisi, PG 88, 1132d. Secondo Evagrio, il peccato più grave consiste nel non prestare attenzione al senso delle parole dell’orazione. Anche la scuola naqshbandî dello shaykh Ahmad Sirhindî raccomandava di “meditare sul significato profondo delle parole che vengono pronunciate mentalmente“ (Ventura, cit., 484-485).   


� Cfr., per quanto concerne l’esoterismo islamico, le argomentazioni di Nasr: “la mente è soggetta a un continuo errare da un pensiero all’altro; essere capaci di raccoglierla entro il corpo significa essere totalmente presente hic et nunc“ (Sufi Essays, op. cit. tr. it. 58): ciò, oltre a rimandare implicitamente alla discesa della mente nel cuore dell’esicasmo, non è privo di analogie con il conseguimento della “mente completamente padroneggiata“ (niruddha) nello yoga.  


� Hausherr, Noms du Christ et voies d’oraison, op. cit., 203.


� In merito alla mneme nell’Antico Testamento, v. Sal 76,4. Ci sembra interessante rilevare che, laddove nell’esicasmo e nel sufismo il ricordo di Dio costituisce una condizione necessaria del compimento dell’opera spirituale, nello hatha-yoga e nello zen, ma anche nel nembutsu, è fondamentale liberarsi dello stesso desiderio della liberazione per conseguirla, dato che anch’esso costituisce un ostacolo sulla via della realizzazione (relativamente a quest’ultima disciplina, cfr. ciò che di K’oung-kou King-loung è riportato in Suzuki, Bouddhisme zen, II, tr. franç. 678; tuttavia, si veda anche, in merito al “désir de la terre d’Amida”, supra, 20 n. 43); ma anche nella letteratura patristica (ad esempio in S. Agostino) si evidenzia che la preghiera più autentica è quella che, non desiderando nulla, si rimette alla Grazia divina. 


�Dhikr, come il corrispettivo greco, significa anche “menzione“, ciò che rimanda all’idea dell’invocazione (pronunciata oralmente ovvero, nella sua forma più “sottile“, interiormente). Il valore del dhikr è eloquentemente attestato, ad esempio, in Corano XVIII,24; XXXIII,41; LXIII,9, oltre che in diverse tradizioni profetiche. In particolare, il comando di invocare Allâh segretamente (cfr. Mt 6,6), ossia nell’anima, è espresso in VII,55 e 205. Anche nel metodo di ‘Ala’ al-Dawla Simnani si fa uso di una “localizzazione di particolari canti e sillabe nelle parti del corpo associate con le sostanze sottili“ (Ernst, op. cit. tr. it. 117) e, nella sua fase finale, di “una visualizzazione delle lettere della parola Allah“; ad esempio, “la A di Allah, insieme alla negazione [del dhikr nella prima e nella seconda parte] estirpa i pensieri“ (ibidem, 118): procedimenti, questi, analoghi alle tecniche utilizzate in contesto indù e buddhista.  


� “Nembutsu literally means “to think of Buddha”” (Suzuki, Mysticism. Christian and buddhist, op. cit., 161). La formula Namu Amida Butsu, come quella della preghiera del cuore, è fondata sul “ricordo” dell’adorato – in quanto salvatore – Amida, ma, rispetto all’orazione esicasta costituisce meno una supplica che una invocazione (cfr. ibidem, 170; si noti, tuttavia, che la richiesta esplicita di salvezza viene meno con la recitazione del solo Nome di Gesù, e, comunque, il carattere “salvatore” proprio del Cristo e del Buddha Amida è implicito nei loro nomi: a tal proposito si veda supra, 97 ed infra). Buddhânusmriti (sanscrito per nembutsu) è da intendersi dunque sia come “pensare” che come “invocare” Buddha al fine di entrare nella “Terra Pura“, prassi che esprime l’orientamento “affettivo” dell’esoterismo buddhista (una tale prospettiva integra anche la nozione di “peccato”, comunque difforme dall’analogo concetto cristiano: v. Suzuki, Bouddhisme zen, II, tr. franç. 830 ss.). Da parte sua, Gouillard considera il nembutsu “la via facile e senza fatica di Niceforo, la scoperta dell’energia di Gregorio e l’entrata nel regno interiore” (PF, tr. it. 24); tuttavia, bisogna precisare che “cette note fortement personnelle est ce qui différencie le Christianisme et le Bouddhisme. Même lorsqu’il y a un sentiment profond d’une relation personnelle, comme, par exemple, dans la secte Shin, qui considère Amida comme Oya-sama (un parent), on ne trouve pas cette intensité de sentiment humain qui s’exprime ici” (Suzuki, Bouddhisme zen, II, tr. franç. 861 n. 2). Ciononostante, nella disciplina giapponese la ripetizione della formula ha la finalità psicologica di “préparer l’esprit d’une telle manière que soient suspendues toutes les activités superficielles de la conscience et d’éveiller de ses sources inconscientes un pouvoir plus grand que l’ego empirique“ (ibidem, 883), con ciò conseguendo una visione penetrante della realtà; in essa “la seule chose nécessaire…c’est d’avoir un cœur croyant et de ne laisser s’y mêler aucune pensée non nécessaire et causant le trouble” (parole di K’oung-kou King-loung, riportate ibidem, 678). Inoltre, il giapponese Namu Amida Butsu, significante anche “prendo rifugio nel Buddha infinito“ (il carattere del Nome quale “rifugio“ è attestato anche in ambito veterotestamentario: v. Sof 3,11-13; in ambito cattolico, v. la funzione del Sacro Cuore di luogo di “riparo“ in cui Dio accoglie il devoto che gli si affida, all’insegna di una sua “incorporazione“ in Lui) si concentra sulla domanda di salvezza rivolta al Buddha, e l’attributo Amida contiene i nomi Amitâbha (“Luce infinita“) e Amitâyus (“Vita infinita“), afferenti rispettivamente alla dimensione intellettuale e vitale: a questo proposito, si noti che secondo S. Bernardo il Nome è sia luce che nutrimento (supra, 100). Diversamente, l’om yogico costituisce una “sillaba sacra“ ed  un’autentica teofania, dunque una “parola che salva“ direttamente (mantrayâna, ”veicolo di salvezza“ (o di liberazione)) mediante la pronuncia della quale si può conseguire persino la buddhità; tale “potenza“ della formula, che ha tuttavia efficacia solo dopo il processo di decondizionamento, è in specie sviluppata nel tantrismo shivaita e buddhista, prospettive nelle quali vale l’equivalenza nomen = numen, poiché manca il referente “relazionale” della persona divina (ciò anche nel nembutsu); in realtà, lo stesso Nome di Gesù possiede una potenza magica, che tuttavia non deve essere sfruttata in quanto tale (così come, nel nembutsu, il nome del Buddha mantiene, accanto ad una prioritaria qualità “psicologica”, un valore taumaturgico: v. Suzuki, Bouddhisme zen, II, tr. franç. 684-685). Al contrario del mantra, l’invocazione del Nome di Gesù non costituisce un semplice suono – mentre non manca nel nembutsu l’attestazione di un valore “sonoro” dell’invocazione (ibidem, 685), valore per ciò stesso connesso alla pronuncia orale della formula –, ma assume un senso pregnante (Montanari, Fatica del cuore, 178). Essa, effettuata con cuore vigile, attende fiduciosa la mediazione della Grazia, imprescindibile in una prospettiva relazionale; allo stesso tempo, è chiaramente indicato nelle fonti che una preghiera pura non può non essere ascoltata (cfr. le parole di Bloom, supra, 89-90 n. 29). Inoltre, una efficacia quasi “automatica” della preghiera esicasta (e dunque una intrinseca operatività delle parole che la compongono, indipendente dalla loro comprensione da parte dell’orante) è eloquentemente testimoniata in Špidlík, Prière, 118-119, ove è attestato, tra l’altro, “il caso dell’eremita che recita vocalmente la preghiera di Gesù per 15 anni senza darsi pensiero delle sue disposizioni interiori; ma infine la preghiera esteriore passa nel suo cuore”: ciò in quanto, come nel caso dei salmi, pur non comprendendone noi il senso, i demoni sono “atterriti” dalla “potenza del Nome”. Si noti infine che alcune iniziazioni indù o sûfî consistono semplicemente nella trasmissione di un mantra o di uno wird, ossia di una formula di orazione rituale sulla quale si fonderà il lavoro dell’adepto; più precisamente, lo wird è una sorta di “liturgia preparatoria“ al dhikr, costituita da preghiere, recitazioni di versetti del Corano ed invocazioni di Nomi divini. Sulle relazioni tra om (aum, caratterizzato peraltro dalla medesima radice di amen) ed amen-amîn, si veda Vâlsan, op. cit. tr. it. 87-101.


� Suzuki, Bouddhisme zen, II, tr. franç. 716.


� Riportato in Ware, Power of the Name, tr. it. 38. 


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 232.


� Eliade, Yoga, tr. it. 254 (corsivo nostro). Da tenere presente che qui l’accezione di “manifestazione” (da intendersi nel senso di “corrente, flusso vitale” che perpetua, ad esempio nella prospettiva cristiana, la caduta   successiva al peccato originale) è del tutto diversa dal significato che del termine dà solitamente Guénon (il quale la distingue dalla “creazione”, attenendo essa al punto di vista propriamente “metafisico”; a proposito di ciò si veda ad esempio l’Aperçus sur l’ésotérisme islamique et le Taoïsme, op. cit. tr. it. 83 ss.).     


� Il “movimento spirituale” dell’esicasta è in totale contraddizione con il processo di “manifestazione”: egli, astenendosi da tutto ciò che è meramente naturale, secondo l’adagio “tutto ciò che non è necessario è peccato“ (affermato da Alexander in Sacrificio di A. Tarkovskij), “trattiene“ delle energie che convoglierà – riorientate – nel proprio lavoro spirituale; in questo senso, il suo atteggiamento si situa al polo opposto rispetto al peccato originale ed alla caduta che ne conseguì. Nel tantra-yoga e nel Taoismo l’arresto della manifestazione è conseguito agendo anche nell’ambito della sfera erotica: praticando sesso con distacco, il maschio si astiene dall’emissione del seme, sostanza eminentemente vitale, potenziando l’orgasmo e pervenendo in tal modo ad uno stadio di coscienza superumana. È evidente che una via di tal fatta, più complessa e rischiosa, ma allo stesso tempo maggiormente “rapida“ e “scientificamente sicura“, rispetto a quella  esicasta, risulta praticabile solo in linea teorica da parte di un occidentale, se non altro per gli “psichismi“ di cui egli è portatore, volente o nolente, relativamente alla sfera sessuale. Più in generale, nell’ascesi cristiana si tenta di ottenere l’arresto della manifestazione, tra l’altro, mediante la resistenza contro il potere “dissipatorio“ delle energie spirituali proprio di una sessualità vissuta “quantitativamente”, laddove nello stesso tantra – che costituisce probabilmente la via più lontana per prospettiva dal Cristianesimo – la ritenzione del seme durante l’atto sessuale sfrutta le potenzialità “unitive” di quest’ultimo, evitando allo stesso tempo che si sia risucchiati nel vortice della manifestazione: ciò secondo il criterio schiettamente orientale del “cavalcare la tigre“. Peraltro, la castità, presupposto fondante di ogni forma “ascetica“ tradizionale, non corrisponde unicamente all’astensione libera e consapevole dall’atto sessuale, ma può anche manifestarsi nel distacco – ossia nell’assenza di passione – con il quale lo si pratica.   


� Il “non sia fatta la mia, ma la tua volontà” di Cristo poco prima della Passione (Lc 22,42) – ciò che la distruzione in oggetto eminentemente rappresenta – è, a ben vedere, comando agli antipodi rispetto all’orientamento etico comunemente invalso nell’Occidente contemporaneo.


� L’assimilazione interiore della “sillaba mistica“ om costituisce il fine della pratica yogica secondo il Rgvidhâna (XXXVI, 5): “si pronuncia “nel proprio cuore“ la sillaba OM“ (riportato in Eliade, Yoga, tr. it. 135). La necessità di una “penetrazione“ del dhikr nel cuore è ampiamente attestata anche in contesto sufico (v. ad esempio Ernst, op. cit. tr. it. 117-118).


� Eliade, Yoga, tr. it. 73. Relativamente all’esicasmo, cfr., in merito all’inefficacia della sola “concentration du cœur au moyen de la respiration“ ai fini della “contemplation supérieure, qui est un don de Dieu aux purs“, Špidlík, Théophane, 288. Ciononostante, la tecnica esicasta, in particolare nella sua espressione athonita, conferisce una rilevanza non marginale al respiro, incorporando così un elemento tipico delle tradizionali “vie del soffio“, soffio (pneûma) che in ambito cristiano-orientale contribuisce, oltre che ad unificare l’attenzione, ad “indirizzare“ ed a “forzare“ la discesa del noûs (e del Nome-logos di Gesù) nel cuore. 


� Con le dovute differenze: nell’asamprajñâta samâdhi (“samâdhi senza sostegno“, fase finale dell’ascesi yogica) la conoscenza diviene “possesṣo“ e lo yogîn interiorizza la creazione (microcosmo=macrocosmo), che si riassorbirà entro la sostanza primordiale; a questo proposito, si deve precisare che all’“appropriazione-identificazione“ dello spirito universale (puruşa) da parte del jîvanmukta nelle Upanişad non corrisponde affatto l’identità tra esicasta “divinizzato“ e Cristo nell’esicasmo. Nella prospettiva yogica è possibile negare realtà al cosmo (che ha un certo “grado” di realtà) poiché la sua ”esistenza” è determinata dall’”ignoranza” di se stesso da parte del puruşa (Eliade, Yoga, tr. it. 24-25; si pensi, in ambito cristiano, alle parole di Isacco il Siro, secondo cui “questo mondo non è il mondo di Dio, ma l’illusione degli uomini; è un’espressione che riunisce tutto ciò che si chiama “passioni”” (citato da Clément in Serr-Clément, op. cit. tr. it. 73): ma la realtà, al di là delle “immagini” che l’uomo proietta su di essa, possiede una sua consistenza ontologica in quanto frutto della creazione divina); diversamente, nel Buddhismo e nel tantra l’universo è radicalmente çûnya, potendosi qui oltrepassare la condizione inerente alla manifestazione in virtù dell’assenza di una “rottura di livello“ tra manifestato e non-manifestato (valicabilità non conseguibile in una prospettiva puramente creazionistica, esclusa ma non negata dal Buddhismo; prospettiva, questa, al contrario eminentemente propria del ciclo monoteistico): se la creazione è mâyâ (“illusione“) solo rispetto all’essenza divina (Lâ ilâha illâ ’Llâh; cfr. l’idea indù dell’esistenza umana come “sogno di Dio“), allora si scomparirà come una goccia nell’oceano; ma se il creato riflette, come Sua manifestazione, Dio (Muhammadun Rasûlu ’Llâh: e questo è il point de vue cristiano, emblematicamente espresso dall’Incarnazione e dalla prospettiva creazionistica, quest’ultima condivisa con l’Islâm), allora la “realizzazione“ significherà la relazione cosciente con la divinità.   


� Nell’ambito del dhikr “dell’intimo” (sirr), secondo Ibn ‘Ata’ Allâh “le serviteur de Dieu est “disparu (ghā’ib) et du dhikr et de l’objet même du dhikr““ (riportato in Gardet, Dhikr, cit., 232). In merito all’incompatibilità tra nirvâna (stadio finale dell’ascesi buddhista, che concepisce l’uomo – e la realtà – come un complesso di elementi non dotati di realtà sostanziale, ossia radicalmente “vuoti“) e théosis, è necessario puntualizzare tra l’altro che la “buddhità“ non si configura come un incontro con Buddha (che non è “Dio“); al contrario, essa consiste nel “divenire“ Buddha, assumendone la natura stessa – originariamente condivisa da Buddha e dall’uomo –, laddove nell’esicasmo non è possibile “divenire“ Cristo (Dio) in essentia, ma unicamente “attualizzarlo“ in sé, partecipando-comunicando, nell’ambito di una relazione concreta, con la sua Persona (per l’assenza di una prospettiva “relazionale” nello stesso nembutsu ci si riferisca a Suzuki, Bouddhisme zen, II, tr. franç. 917). Ciò vale (eccetto che per la nozione di “persona”) anche in contesto islamico, ove scopo del sûfî è il raggiungimento dello stato di “Uomo Universale“, consistente nella realizzazione di tutti i gradi dell’essere: ciò che assolutamente non coincide con l’“identificazione“ con Allâh. 


� Nasr, Sufi Essays, op. cit. tr. it. 97-98 (il testo di riferimento che descrive le varie maqâmât sufiche è le “Quaranta stazioni“ (Maqâmât-i arba‘în) dello shaykh Abû Sa’îd ibn Abi’l-Khayr (XI secolo)). Secondo tale opera, nella stazione dell’“annichilimento“ (fanâ) i sûfî “fondono la loro anima concupiscente nel crogiolo dell’annichilimento e si annichiliscono per tutto ciò che è inferiore a Lui“; in quella della “sussistenza“ (baqâ) “essi sussistono grazie alla Sua sussistenza“ (ibidem, 97-98). Si noti che “la parte negativa della frase (del primo membro della shahâdah, n. d. r.) (lā ilāha), e soprattutto la particella lā nel suo tragitto dall’ombelico al cervello, ha il senso di trarre dalle viscere ed estinguere la natura umana (basharīyat), mentre la parte positiva (illā Allāh) serve ad affermare e a mantenere nel cuore, cioè nel centro dell’essere, la presenza divina: le due fasi sono quindi   in relazione rispettivamente con l’estinzione (fanā’) e la permanenza (baqā’)“ (Ventura, cit., 485; v. anche al-Naqshbandî, Technique, 333). Si badi inoltre che la porzione positiva della prima parte della “dichiarazione di fede“ islamica è pronunciata dopo quella negativa e conclude l’iter nel cuore – ciò che conferma la tesi della posteriorità (se ci si può esprimere, in un tale contesto, da un punto di vista cronologico) della baqâ rispetto al fanâ.


� Tramite il fanâ al-fanâ “la personnalité du Sūfī est comme “disparu“ dans l’acte d’abolition de tout acte“ (Gardet, Dhikr, cit., 232).


� Particolarmente significative ci sembrano le affinità che una tale antinomica “permanenza” risulta avere nel nembutsu buddhista, nell’ambito del quale la ripetizione della formula di invocazione Namu Amida Butsu richiede la presenza in toto irriducibile dell’orante (Namu) e del destinatario cui è rivolta l’orazione (Amida Butsu). A tal proposito, Suzuki afferma che “when Namu is added to the Name the whole thing acquires a new meaning because it now symbolizes the unification of Amida and the devotee, wherein the duality no longer exists. This however does not indicate that the devotee is lost or absorbed in Amida so that his individuality is no longer tenable as such. The unity is there as “Namu” plus “Amidabutsu”, but the Namu (ki) has not vanished. It is there as if it were not there. This ambivalence is the mystery of the Nembutsu” (Mysticism. Christian and buddhist, op. cit., 162; corsivi nostri). In ambito islamico, la spirituale Râbi‘a ‘al-Adawîya si chiedeva: “come si può descrivere la vera forma di Qualcosa nella cui presenza si è annullati e nel cui essere si continua a esistere?“ (detto riportato in Newberg-d’Aquili, op. cit. tr. it. 160). Nell’esicasmo, come si è già rilevato, fine e culmine dell’orazione è l’incontro tra due persone: per ciò stesso l’orante non perde il suo “esserci”, ma lo trasmuta ad un più alto livello liberandosi delle “limitazioni” inerenti alla propria individualità umana. Per una magistrale analisi delle due nozioni di “annichilimento“ e di “permanenza“ nel sufismo, vedasi ciò che è riportato di Burckhardt in Montanari, Fatica del cuore, 172-173 n. 394.


� La concezione di Dio quale “Assoluto personale“ si mantiene peraltro nello stesso Islâm.


� Per i differenti livelli di preghiera esposti dal vescovo russo si veda Rigo, Prefazione a Brjančaninov, Preghiera del cuore, 12-14. Il passaggio dalla preghiera orale a quella mentale, attestato in Brjančaninov, implica un’interiorizzazione “psicologica“ dell’orazione – ad un tale livello il rapporto tra mente e cuore essendo “simpatetico” –, ciò che precede l’introiezione del Nome nel cuore (“preghiera del cuore“ in senso stretto, in cui la relazione tra i due diviene unitiva (ibidem, 13-14; a questo punto si situa il secondo metodo di preghiera consigliato dal vescovo russo, “una tecnica consistente nell’unione della mente e del cuore”; su ciò v. ibidem, 10 ss.)). Lo stadio di “preghiera mentale“ – se con esso non si intende ancora l’unione effettiva della mente al cuore nell’orazione – non mostra corrispondenze evidenti con il sufismo, mentre potrebbe essere concepito come la fase finale del dhâranâ yogico. D’altra parte, “lo stesso Brjančaninov avvertiva che nei loro scritti i santi Padri riuniscono spesso sotto un nome la preghiera mentale, quella del cuore e quella dell’anima, altre volte le distinguono“ (ibidem, 13).   


� Per tale comparazione si è preso spunto da Gardet, Dhikr, cit., in specie 232 (v. anche passim); in particolare, le integrazioni relative ai “livelli” della preghiera del cuore esposti in Brjančaninov sono nostre. Evidentemente, non si tratta di mere identità, considerate le difformità tra le discipline in oggetto. Le diverse “fasi“ costituiscono inoltre momenti di un unico processo in continuo “approfondimento”.


� Eliade, Yoga, tr. it. 86. D’altro canto, se Dio è una Persona, non può allo stesso tempo essere una “marionetta“ meccanicamente forzata ad unirsi all’orante unicamente in ragione dello sforzo di quest’ultimo (“senza di me non potete fare nulla“ (Gv 15,5)). La concezione personale della divinità – lungi dall’implicare una sua “antropomorfizzazione“, ciò che a ben vedere ne costituisce una deformazione inevitabile ai livelli della religiosità popolare – costituisce, in sé, una prospettiva sconosciuta alle dottrine orientali, risultando inconciliabile con una linea “monistica“ (ma non, come si è visto per ciò che concerne in specie la cristianità orientale, con una teologia “apofatica“); ma neppure dal punto di vista di queste ultime può essere intesa come un limite, poiché in esse l’idea di persona non è assolutamente contemplata. Da ricordare che in particolare nello hatha-yoga agisce un substrato magico-volontaristico, in linea generale del tutto estraneo (ed anzi “tabuizzato”) alle religioni monoteistiche, che probabilmente contribuisce ad orientare la disciplina in oggetto meno verso la sussistenza della personalità che verso il conseguimento della libertà incondizionata (cfr. Eliade, Yoga, tr. it. 47): la moksha o mukti (“liberazione“) implica infatti l’identificazione con il puruşa mediante la “distruzione“ – o piuttosto la “trasformazione“ – di ciò che costituisce un ostacolo alla realizzazione (v. Guénon, Introducton générale à l’étude des doctrines hindoues (1921), tr. it. Milano 1989, 189). 


�  Sulla nozione indù di Avatâra, e sull’impossibilità di equiparare una tale “discesa” o “manifestazione” (che può essere personale o no) a Cristo, si veda Montanari, Fatica del cuore, 176.


� “L’esercizio della Preghiera di Gesù comporta due suddivisioni principali o periodi…:durante il primo periodo colui che prega deve pregare con il suo sforzo personale. Senza dubbio la grazia di Dio collabora con chi prega in purezza d’intenzione, ma non manifesta la sua presenza: nel secondo periodo la grazia di Dio manifesta la sua presenza in maniera sensibile e la sua azione unisce l’intelletto al cuore e dà la possibilità di pregare con attenzione“ (Brjančaninov in Simonod, op. cit., 109-110). Anche Behr-Sigel attesta l’esistenza di una preghiera “attiva“ o con sforzo e di una preghiera “contemplativa“ o senza sforzo (La prière à Jésus ou le mystère de la Spiritualité monastique orthodoxe, cit., 77), che subentra alla prima: dopo le notevoli difficoltà psicofisiche iniziali, la pratica assidua fa sì che l’orazione divenga un habitus “naturale“. Cfr., relativamente al nembutsu, Suzuki, Bouddhisme zen, II, tr. franç. 708.


� Ad esempio, nello zen il kô-an (sul quale v. Suzuki, Bouddhisme zen, II, tr. franç. 519 ss.) costituisce una frase o una parola (o un gesto) breve o paradossale su cui si torna continuamente per conseguire la purificazione della mente. La brevità del kô-an rimanda al tema biblico in multiloquio non deerit peccatum ed alle parabole scarne e prive di orpelli di Gesù (v. anche, sulla necessità di utilizzare poche parole nel corso della preghiera, Mt 6,7; cfr. inoltre Mt 5,37); il suo carattere “contraddittorio“ – agli occhi della razionalità umana – ha molteplici equivalenti, in ambito cristiano, nei detti dei Padri del deserto, tra i quali l’antinomia del seguente è emblematica: “un fratello interrogò un anziano: “È bene andare a trovare gli anziani, o è meglio rimanere in cella ?“. Gli rispose: “Regola dei padri antichi era visitare gli anziani, i quali giustamente ordinavano di rimanere in cella““ (Campo-Draghi (a cura di), Detti e fatti dei Padri del deserto, op. cit. tr. it. 75-76). 


� Risulta evidente come il comando di pregare incessantemente (1Ts 5,17; Lc 18,1; Ef 6,18) si riferisca alla preghiera “interiore“, essendo tecnicamente impossibile l’orazione vocale senza posa; inoltre, solo alla preghiera “interiore“ può essere unita la ritenzione del respiro (oltre che, come già notato, sia la fase espiratoria che quella inspiratoria): tutto ciò conferma da un lato che la tecnica va utilizzata solo dai praticanti esperti, dall’altro che quando si parla, nelle fonti, di preghiera di Gesù, si intende in primis un’orazione tutta interiorizzata. La soluzione classica della questione relativa al “pregate incessantemente“ – la cui necessità è ben testimoniata dal detto del deserto “la misura della preghiera per il monaco è pregare senza misura“ (Hyperech. Sent., 95, PG 79, 1482 d) – è quella proposta da Origene: “prega sempre colui che unisce la preghiera alle opere che deve fare e le opere alla preghiera…In questo senso si può considerare tutta la vita dell’uomo santo come una grande preghiera; ciò che siamo abituati a chiamare la preghiera ne forma solo una parte“ (riportato in Špidlík, Il metodo esicastico, cit., 198-199); inoltre, “il mezzo per eccellenza  per trasformare le opere in preghiera è per Basilio il “ricordo di Dio”” (Spidlík, Prière, tr. it. 439; sul “ricordo di Dio” si veda supra, 108 ss.). In ambito islamico, lo shaikh al-Naqshbandî parla del “dhikr intérieur ou pratiqué dans le cœur (adh-dhikru-l-qalbî), qui est supérieur au dhikr vocal (adh-dhikru-l-jahrî)“ (Technique, 318): per analogia, si deduce la superiorità delle opere “spirituali“ (del cuore: preghiera del cuore) su quelle “morali“ (delle membra: preghiera vocale); da un altro punto di vista, delle opere “superogatorie“ (“superiori” in quanto facoltative e miranti all’ottenimento della “liberazione in vita“: v. l’orazione esicasta) su quelle “erogatorie“ (obbligatorie, ma non sufficienti, per conseguire la “salvezza“ nell’aldilà: v. i sacramenti cristiani). 


� “Si tu quittes le dhikr, lui te ne quittes pas“ (detto riportato in Gardet, Mention, 1952, 674).   


� Nei Racconti di un pellegrino russo è attestata, come già notato, la connessione tra i battiti del cuore e le parole della preghiera (supra, 104 n. 142). Al contrario, nello yoga tibetano la concentrazione sul cuore e sul suo ritmo è assolutamente da evitare poiché generatrice di uno stato di “angoscia” inficiante la prassi meditativa. 


� Gardet, Dhikr, cit., 232 (corsivo nostro). 


� As-sirr costituisce il “fondo del cuore“, in quanto “substance plus subtile que l’esprit, rūh“ (ibidem). Il “dhikr dell’intimo” implica le due fasi del fanâ e del fanâ al-fanâ, sulle quali (e sul cui rapporto con la théosis esicasta) v. supra, 112-113. 


� Sugli effetti dell’ultima fase dell’ascesi esicasta si rimanda alle parole di Brjančaninov (infra, 122); in ambito islamico, secondo Ibn ‘Ata’ Allâh, “tout l’être du Sūfī devient “une langue qui dhikre““ (riportato in Gardet, Dhikr, cit., 232). 


� De oratione, 70. Ci sembra che l’evagriana apóthesis noemáton (“soppressione dei pensieri” in cui consiste la preghiera “pura”) rinvii ad un livello ulteriore rispetto alle finalità che si prefiggerà l’esicasmo sinaita ed athonita, la “liberazione” dall’attività discorsiva che vi si configura determinando un esplicito “arresto della manifestazione“ (supra, 110-111) affine a certi procedimenti yogici o zen.  


� Špidlík, Il metodo esicastico, cit., 200. In questo senso, pensiamo sia possibile accostare questa fase al “vuoto mentale“ dello zen (per una comparazione con una tale disciplina, vedasi Soletta, cit., 131); tuttavia, il “santo silenzio” in oggetto non costituisce di per sé il fine del metodo esicasta, essendo ordinato al dispiegamento della Parola ed all’incontro con Cristo. A questo proposito, è interessante notare come il satori, scopo ultimo dell’ascesi buddhista consistente in “un regard intuitif dans la nature des choses, par contraste avec la compréhension logique ou analytique” (Suzuki, Bouddhisme zen, I, tr. franç. 293), implichi una sorta di “metafisica della prassi quotidiana”, al tempo stesso difforme dal carattere “personale” ed “agapico” dell’ascesi esicasta e da quello “intellettualistico” della tradizione indù: “le satori peut être éprouvé à propos de n’importe quel incident ordinaire de la vie quotidienne. Il ne se présente pas comme un phénomène extraordinaire, tel qu’en relatent les livres de mystique chrétienne. Quelqu’un vous empoigne, ou vous gifle, ou vous apporte une tasse de thé, ou fait une remarque banale, ou récite quelque passage d’un sûtra ou d’un livre de poésie, et, si votre esprit est mûr pour l’éclatement, vous atteignez d’un coup le satori” (ibidem, II, 541). Alle tre fasi di orazione sopra analizzate   corrispondono rispettivamente la preghiera corporale (o vocale), quella del cuore e l’orazione spirituale o contemplazione in Teofane (riportate in Špidlîk, Orthodoxe (Spiritualité), cit., 998; un secondo “livello” dell’orazione esposto dallo stesso asceta russo ed attestato anche in Brjancaninov (Rigo, Prefazione a Brjancaninov, Preghiera del cuore, cit., 13), quello “mentale”, risulta difficilmente integrabile nello schema di cui sopra, poiché un tale grado, implicando per l’appunto la “preghiera della mente”, non è ancora identificabile con quella autenticamente “cordiale”). 


� Rigo suppone che le gambe fossero incrociate, con le palme delle mani sulle ginocchia (“Kαθίσας έν κελλίω ησύχω…”: le posizioni corporee nella pratica delle tecniche di orazione esicasta, Annali della Facoltà di lingue e letterature straniere di Ca’ Foscari, 22, 1983, 2 (d’ora in poi Posizioni corporee); v. Vat. gr. 1754 fol. 5v., riportato ibidem, 9, tavola I e II (particolare)): ciò che paleserebbe evidenti somiglianze con la padmâsana (“posizione del loto“) yogica e con la posizione assunta da Maometto (ibidem, 3), oltre che successivamente prescritta dal sûfî egiziano Ibn ‘Ata’ Allâh (v. Ernst, op. cit. tr. it. 103) per la pratica del dhikr Allâh, inducendo pertanto ad inferire “una derivazione diretta dall’Oriente di tali tecniche” (Rigo, Posizioni corporee, 5). Nel sufismo, secondo ciò che è riportato da Gardet (Mention, 1952, 665), la posizione seduta a gambe incrociate esteriormente produce la costanza e mantiene la purezza dell’abluzione rituale, interiormente determina un equilibrio perfetto; le mani sulle ginocchia contribuiscono a rinforzare il raccoglimento del cuore “disperso”, simboleggiando tra l’altro la disposizione interiore consistente nel porre le mani della sincerità e della purezza dell’intenzione sui due sostegni del Corano e della tradizione profetica. Una postura più elaborata, utilizzata nell’ordine sûfî Kubrâwi, è riportata da Ernst: “siedi a gambe incrociate, ponendo il piede destro sul piede sinistro, la mano sinistra sul piede destro e la mano destra sulla mano sinistra, guardando in direzione della Mecca“ (op. cit. tr. it. 117). Significativo anche ciò che si chiede Gardet: “On peut se demander, il est vrai, si la coutume toujours actuelle de l’Athos: joindre la prière de Jésus aux grandes prosternations (métanies) n’est pas comme un equivalent du blocage opéré par les confréries musulmans entre la répétition verbale du dhikr et les attitudes physique (spécialment mouvements de la tête)“ (Mention, 1952, 658 n. 5). Infine, è interessante notare come la posizione seduta in terra attestata in ambito bizantino (v. Vat. gr. 1754 fol. 5v.) implichi il contatto diretto con l’humus, dunque un “ritorno“ consapevole alla propria “umile“ origine (humilitas condivide con humus, come già visto (supra, 55 n. 191), la medesima radice etimologica).   


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 181. La posizione “assisa“ prevede, nello Pseudo-Simeone Nuovo Teologo, di poggiare “fortement ta barbe contre ta poitrine“, forse in quanto ciò contribuisce a regolare l’espirazione (cfr., relativamente alla padmâsana yogica, W. Y. Evans Wentz, Tibetan Yoga and Secret Doctrines or Seven Books of Wisdom of the Great Path (1958), tr. it. Roma 1973, 123): ciò, unitamente alla discesa dell’“intelligence dans ton cœur en même temps que tu dirigeras sur lui les yeux de ton corps“ ed al comando di costringere “ton intelligence à y rester attachèe“ (al cuore) e “à trouver l’endroit où se trouve le cœur pour que ton intelligence s’y fixe complètement“ (Bloom, Contemplation, 60) rende palese il massimo sforzo di introspezione cui l’esicasta è sottoposto, all’insegna di una tensione intellettuale, affettiva e volitiva caratterizzata anche in senso “muscolare“.   


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 171.


� Ibidem, 241. Una tale posizione determina una certa stabilità, ciò che favorisce l’attenzione nella preghiera (Spidlîk, Prière, tr. it. 416). Anche Gregorio Sinaita consiglia di sedersi su uno sgabello (di circa 25 cm), in questo caso “a motivo della scomodità“ (Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 215).


� Ibidem, 206. 


� Rigo, Posizioni corporee, 4. Tale postura è rappresentata in Vat. gr. 1754 fol. 8v. (riportato ibidem, 10, tav. III). Una variante della posizione “circolare“ potrebbe essere quella con il mento sulle ginocchia, raffigurata in Vat. gr. 394 fol. 41v. (2 particolari del quale sono riportati in Rigo, Posizioni corporee, 12, tav. VII e VIII), che implica sempre il raccoglimento del corpo su se stesso ed un significato “penitenziale“.


� Tr. I, 2, 10. 


� V. Rigo, Nicodemo l’Aghiorita, la “Filocalia” e Gregorio Palamas, in Aa. Vv., Nicodemo l’Aghiorita e la Filocalia, Comunità di Bose (Bi) 2001, 173.


� Ciò che è facilmente individuabile – ed ancor più accentuato – nelle âsana dello yoga 


� “L’attention de l’âme dépend aussi d’une position convenable du corps“ (Špidlík, Théophane, 288).


� Ciò che manifesta palesi analogie con l’abolizione – attuata mediante la discesa della mente nel cuore – del moto naturalmente volto alla “dispersione“ del noûs. 


� Per la relazione tra “essere assiso” ed “essere sull’humus” si rimanda a Leclercq, cit., 258; per i nessi tra humus e humilitas si veda supra, 55 n. 191.


� Riportato in Leclercq, cit., 258. Significative analogie potrebbero ravvisarsi nel significato dello Shabbath ebraico,  giorno dell’astensione da tutte le attività che potrebbero distogliere l’uomo dal “ricordo” di Dio: l’uomo si “riposa“ (pax iniziatica), come la divinità, dopo sei giorni di lavoro, tralasciando le occupazioni mondane per vivere innanzi alla Sua presenza; peraltro, di sabato è vietato dalla tradizione giudaica fare più di 2000 passi (1000 m ca), ciò che rimanda al tema del “contenimento“ della tendenza naturale del corpo al moto. La stessa radice dell’italiano “stare” (*stā) esprime una condizione di saldezza.


� Citato ibidem, 258 n. 35.


� Citato ibidem, 261; inoltre, lo stesso S. Bernardo affermava: ”Monachus, cuius officium est sedere et tacere” (ibidem).


� “Al livello del “corpo“, l’âsana è una ekâgratâ, una concentrazione su un solo punto: il corpo è “teso“, “concentrato“ in una sola posizione. Così come l’ekâgratâ mette fine alle fluttuazioni ed alla dispersione degli “stati di coscienza“, l’âsana mette fine alla mobilità e alla disponibilità del corpo, riducendo l’infinità delle possibili posizioni ad una sola posizione, archetipica, iconografica“ (Eliade, Yoga, tr. it. 63). 


� Scrima, Roveto Ardente, tr. it. 76 (tra l’altro, “inviluppo“ e “sviluppo“ richiamano i due processi “macrocosmici” complementari di apocatastasi e creazione (o manifestazione)). L’“estendersi, nello Spirito, al di là dei limiti della persona individuale“ rimanda alla epéktasis paolina, sforzo inestinguibile consistente in un protendersi oltre l’“io“ puro e semplice dell’uomo, che è se stesso solo se riesce a superare il limite della propria individualità – senza per questo evadere estaticamente dalla sua “radice personale“; si tratta pertanto di un “autotrascendimento attivo“ coincidente con l’“elevazione della mente verso Dio“ (Evagrio, De Oratione, 35; dunque, ciò corrisponde, come già accennato, al “movimento“ che caratterizza il primo membro della preghiera del cuore), elevazione determinata dalla sete inappagabile di Lui. Un tale “sacrificio“, oltre a realizzare eventualmente la partecipazione della Grazia, che liberamente scende sull’orante, dà luogo all’unione con il moto “discensivo“ alla base dell’Incarnazione: da un lato Dio “procede da sé” come enérgeia, dall’altro l’uomo “rientra in sé” mediante la discesa della mente nel cuore, ove i due si incontrano. Secondo Palamas, “l’esprit sort de soi et, s’élevant au-dessus de lui-même, s’unit à Dieu. Et Dieu sort également de soi…afin de s’unir à l’esprit, mais il descend. Comme mû par l’amour et la charité…et par la surabondance de sa bonté. Il sort, sans quitter son abîme, de Soi, de sa transcendence et s’unit à nous par une union au-delà de toute intelligence...Et pourquoi ne descendrait-il pas, Celui qui est descendu jusqu’au corps et le corps de mort et la mort en croix?“ (riportato in Scrima, Avènement, 4, 474). La nozione di epéktasis sarà ripresa in particolare da Gregorio di Nissa, che la intese come segno della vita cristiana quale progresso e tensione senza fine: ciò che comporta la complementarità della “mistica delle tenebre” e della “mistica della luce” (Špidlík, Prière, tr. it. 274; sulla epéktasis in Gregorio di Nissa si veda J. Daniélou, Mystique de la ténebre chez Grégoire de Nysse, in DS, 2, Paris 1953, 1882-1885; id., Platonisme et théologie mystique, Paris 1953, 291-307).


� Leclercq, cit., 263. Allo stesso modo lo yogîn, nel raccoglimento e nella stabilità esteriore conferita al corpo dalla pratica delle âsana, imita Içvara, Dio sovranamente e coscientemente libero che, pur non avendo un ruolo determinante nell’ascesi, collabora, secondo lo yoga di Patañjali, al samâdhi.


� Potremmo dire “attivistico“: la contemplazione non esclude l’azione, ma la integra in sé; è necessario, oltre che possibile, “amare nel servizio“. 


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 233.


� Addenda et corrigenda ad Annali di Ca’ Foscari 22, 3, 1983, 1-12, Annali della Facoltà di lingue e letterature straniere di Ca’ Foscari, 23, 3, 1984, 257-258.


� Sebbene sia in un certo senso legittimo ipotizzarne una applicazione anche da parte dei meno progrediti nell’iter spirituale, dato il suo carattere esteriore di “espiazione“ e di “supplica“ (cui nella orazione corrisponde l’implorazione “abbi pietà di me peccatore“, la preghiera non essendosi ancora mutata da richiesta in dialogo).


� Cfr. Scrima, Roveto Ardente, tr. it. 82-83 n. 36. Tra l’altro, laddove il cerchio simboleggia la ciclicità del tempo, il quadrato rappresenta il “fondamento” dello spazio.  


� Palamas sostiene che “en adoptant une position corporelle inclinée, qui est conforme au mouvement circulaire qu’on cherche à imprimer à son esprit, on renvoie vers l’intérieur l’énergie de l’esprit qui s’écoule autrement par la vue vers l’extérieur“ (riportato in Adnés, Jésus (prière à), cit., 1139).


� Gregorio Sinaita lo attesta chiaramente: “faticosamente ricurvo, con un vivo dolore nel petto, alle spalle e alla nuca” (riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 206).


� Manifesti, a questo proposito, sono gli influssi ancora neoplatonici in Evagrio ed in Origene, estranei comunque ad una prospettiva marcatamente dualista.


� In Oriente lo stesso Buddha deplorava un’ascesi di tal fatta, ritenendola del tutto inefficace.  


� Riportato in Rigo, Prefazione a Brjančaninov, Preghiera del cuore, 14.


� Brjančaninov, Preghiera del cuore, tr. it. 85.


� Ciò è confermato, per quanto concerne il sufismo, da Nasr: “allorché Rūmī scrive, nel suo Mathnawī (I distici), che l’adepto deve invocare Allâh nel suo ritiro spirituale (khalwah), fintanto che persino i suoi alluci comincino a pronunciarne il nome, egli allude esattamente a questa integrazione finale che include tanto il corpo quanto la mente e l’anima. In effetti, la dottrina islamica e cristiana della resurrezione del corpo intende soprattutto la completa e totale integrazione dell’uomo nella fase finale del suo divenire“ (Sufi Essays, op. cit. tr. it. 58).


� Ibn ‘Ata’ Allâh, citato in Rigo, Prefazione a Brjančaninov, Preghiera del cuore, 14. 


� Riportato in Meyendorff, St. Grégoire Palamas et la mystique orthodoxe, op. cit. tr. it. 31. 


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 228. In questo senso, campo di battaglia tra l’uomo ed il peccato non è il corpo (“organo“ dell’anima (Palamas ibidem) né lo spirito (“potenza” dell’anima (Palamas ibidem) che non può peccare), ma l’anima (mente, io o ragione che dir si voglia), poiché essa è dotata di libero arbitrio.


� Cfr. il detto islamico per cui “il Paradiso dello gnostico credente è il suo corpo, e l’inferno dell’uomo senza né fede nè gnosi è ugualmente il suo stesso corpo” (riportato in Evdokimov, Le monachisme intériorisée, cit., 348).


� Bloom, Yoga chrétien, 180. V. 1Cor 9,27.


� A questo proposito, ci sembra interessante rilevare che la tecnica psicofisica costituisce “une ascèse libératrice purement négative qui lui (alla preghiera in senso stretto, n. d. r.) prépare une forme. Une fois l’attention unifiée, localisée au point de parfaite concentration, prête à recevoir et à élever la prière, commence seulement l’œuvre spirituelle“ (Bloom, Contemplation, 62).


� Da tenere presente che “anticamente la fisiologia era anche una teologia mistica...E questa convergenza inconcepibile per la mentalità moderna tradiva il punto di vista sintetico della Scienza Sacra, non raggiungibile che attraverso lo spirito“ (Evola, La tradizione ermetica, op. cit., 177). 


� Secondo le Yogatattva-Upanişad, in virtù della concordanza tra microcosmo e macrocosmo (o meglio, tra tutti i successivi gradi dell’esistenza universale) i cinque centri (cakra “ruote“ o padma “loti“) del corpo corrispondono – nel senso che ne contengono un “riflesso“ – ai cinque elementi cosmici (terra, acqua, fuoco, vento, etere), di cui lo yogîn acquisisce il dominio realizzando ciascuna meditazione ad essi relativa. Si noti, a dimostrazione della connessione tra centri e “risveglio“, che “il loto (come nell’ermetismo la rosa e, più in generale il fiore) è un simbolo che si ritrova altresì nelle tradizioni caldaico-egizie e minoiche, ove spesso viene associato alla “chiave di vita“, con significato di resurrezione, di palingenesi, di risveglio“ (Evola, La tradizione ermetica, op. cit., 76)).


� Presso la confraternita Kubrâwi a sette “sostanze sottili“, localizzate in una precisa parte del corpo, erano associate altrettanti tipologie umane, profeti e colori (la meditazione sui quali, se essi erano “animati“, induceva un’“esperienza psichica luminosa“ in un determinato colore); ad esse era inoltre connessa “un’elaborata serie di meditazioni dhikr, che comprendeva tecniche di respirazione, visualizzazione e localizzazione di particolari canti e sillabe nelle parti del corpo associate con le sostanze sottili“ (Ernst, op. cit. tr. it. 117). Un simile sistema era utilizzato anche dalla scuola dello shaykh Ahmad Sirhindî (1564-1624) facente capo alla confraternita Naqshbandîya, che individuava i sette “centri ” (latâ’if) in un luogo determinato del corpo ed attribuiva a ciascuno un elemento, un colore, un profeta, un principio metafisico ed un aspetto divino: ci sembra significativo che il cuore (qalb) fosse localizzato non al centro del petto, ma due dita sotto la mammella sinistra (stessa localizzazione presso i Padri greci) e l’anima (nafs) tra le sopracciglia (Ventura, cit., 477-483) – ciò che rimanda implicitamente al noûs esicasta ed esplicitamente al “terzo occhio“ indù. È interessante notare che “la latīfa khafī (posizionata due dita sotto la mammella destra, n. d. r.) viene messa in relazione con Gesù..., simbolo degli Attributi negativi (sifāt-i salbīya) e quindi espressione della santificazione e dell’assoluta trascendenza divina (tadqīs e tanzīh)” (in merito alla discussione sulle qualità attribuite nel Corano a Gesù si veda supra, 54 n. 188), mentre alla latîfa akhfâ, situata al centro del torace (in posizione elevata rispetto agli altri centri), corrisponde “Muhammad, che in quanto Sigillo dei profeti rappresenta l’estrema sintesi degli Attributi e dei Modi divini (jasifāt u shuyūnāt), sintesi espressa in maniera eminente dal Modo della Scienza (shā’n-i‘ilm), in quanto quest’ultimo è il Modo supremo (‘azīm), che sintetizza tutte le perfezioni divine (jam‘-i jamī‘-i kamālāt)” (Ventura, cit., 482 (corsivo nostro); a tal riguardo si veda anche al-Naqshbandî, Technique, 329-331). In un “sistema Naqshbandi semplificato (adattato da Dhawqi Shah, Sirr-i dilbaram)“ riportato da Ernst (op. cit. tr. it. 117), lo spirito (rûh) è localizzato due dita sotto la mammella destra – ossia là dove, secondo la scuola di Sirhindî, è “sotto il piede“ di Gesù – e l’anima (nafs), posta sotto l’ombelico (che dunque risulta essere, anche in un tale ambito, un “centro“ di meditazione a tutti gli effetti), è il punto di partenza (“dal fondo dell’ombelico“, la negazione la) di un percorso di “fisiologia mistica“ che conduce le varie parti del primo membro della shahâdah alla “sommità del cuore“ (ove si “batte“ l’espressione illâ Allâh: Ventura, cit., 484; ci si riferisca inoltre ad al-Naqshbandî, Technique, 332-333 e, per una tecnica kubrâwi del XIV secolo leggermente differente, ad Ernst, op. cit. tr. it. 117-118). Si confronti ciò con quanto riporta Eliade (Yoga, tr. it. 135), in merito allo yoga, dal Rgvidhâna: “Quanto al prânâyâma, ci si esercita a “far salire“ il manas al di sotto dell’ombelico, e poi al di sotto del cuore (il moto del primo membro della shahâdah dall’ombelico al cuore è attestato anche nel sufismo, n. d. r.: v. ad esempio supra, 95) per “fissarlo“ tra le sopracciglia (il “posto supremo“) e finalmente nel cranio, donde, sempre per mezzo della respirazione, si deve farlo ridiscendere sino all’ombelico“ (risulta evidente che il manas, termina sanscrito la cui radice è la medesima del latino mens, costituisce il corrispettivo della “mente“ esicasta). Una tale puntigliosa elaborazione non è riscontrabile nell’ambito della disciplina cristiano-orientale, ma è ampiamente attestata, in Occidente, nell’ermetismo, ove ai sette tradizionali centri rimandano altrettanti colori, metalli e/o pianeti (al riguardo si veda, a titolo esemplificativo, Evola, La tradizione ermetica, op. cit., 171-177). 


� Luce, Opus magicum: il fuoco, cit., 53. L’“energia“ non umana veicolata dai centri mistici assume il carattere di “sensazione“ nel corpo greve.


� A questo proposito si veda, ad esempio, H. Corbin, L’imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabî, Paris 1958. Tali dinamiche non sono dunque mediate dalla mera immaginazione, da cui la “vista interiore“ è nettamente distinta in quanto organo dello spirito. La realtà del legame tra rappresentazioni e  dinamiche psicologiche è stata ampiamente riconosciuta dalla stessa Gestalt-psychologie (Un moine de l’Église d’Orient, Prière de Jésus, 400-401 n. 1).


� Ventura, cit., 483-484.      


� Nel Cristianesimo, peraltro, una esplicita “dottrina dei centri segreti del corpo“ non risulta del tutto assente (fuori dall’ambito esicasta): al riguardo, si rimanda a Arvo ed Ea, cit., 16-31. Ciononostante, la sussistenza di una “fisiologia occulta“ in contesto cristiano-orientale contribuirebbe ulteriormente alla distinzione tra esicasmo e mistica occidentale, cui essa è del tutto sconosciuta (peraltro, come già accennato, tali procedimenti, oltre ad aver subito un processo di ridimensionamento in Oriente, sono stati spesso giudicati negativamente in Occidente).


� Fatica del cuore, 61.


� Per l’elencazione dei “centri mistici“ che segue si veda Bloom, Contemplation, 55-58. Lo stesso autore ben definisce l’attenzione da convogliare sul cuore (o sull’ómphalos) come “l’attraction de l’être tout entier, sa sommation en un point, un parfait recueillement qui le libère du deroulement discursif”(ibidem, 53; corsivo nostro). Scrima considerò ironicamente l’elenco in oggetto “une honorable tentative personnelle“, in quanto non attestato nelle fonti (Avènement, 4, 453 n. 8): a rigore ciò è vero, ma resta innegabile che ad una “dottrina dei centri“  – seppure “implicita“ – i testi tecnici esicasti fanno spesso riferimento, e il tentativo di Bloom consiste proprio nell’indurla dagli scritti in oggetto. A proposito della tripartizione platonica delle potenze dell’anima (razionale, irascibile e concupiscibile, che potremmo far coincidere rispettivamente a “pensiero”, “sentimento” e “volontà”), accolta dalla tradizione cristiano-orientale, essa rinvia alla già citata antropologia tricotomica (spirito, anima e corpo) ed al simbolismo trinitario: Dio è uno e trino, l’uomo è imago Dei, dunque l’uomo è antropologicamente uno e trino; oltre che da Giovanni Climaco� XE "Giovanni Climaco" � e da Nicodemo l’Aghiorita, tale asserzione è fornita anche da Nilo: ”la vostra volontà aderisca interamente per mezzo dell’amore alle parole della preghiera di modo che il vostro spirito, il vostro verbo interiore, la vostra volontà, queste tre parti dell’anima, siano uno e che l’uno sia tre. In questo modo l’uomo, immagine della Santa Trinità, aderisce e si unisce al suo esemplare, secondo la parola (di)…Gregorio Palamas di Tessalonica: ”Quando l’unità dello spirito diviene trina pur restando una, allora si unisce alla Monade trina della divinità”” (riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 261). Lo stesso Palamas sottolineava che “l’anima è una sola essenza con potenze multiple, e se un male risulta da una di queste potenze, essa è contaminata tutta quanta: tutte comunicano nella stessa unità” (ibidem, 226). Ciò rimanda da un lato alla tripartizione dell’anima (nafs) – operata dalla psicologia islamica – in ammâra (“propensa al male“, ossia concupiscente: v. Corano XII,53), lawwâma (“in preda al rimorso”, cioè consapevole della distinzione tra bene e male: v. Corano LXXV,2) e mutma‘inna (“acquietata“, pacificata in ragione della certezza di aver meritato la misericordia di Allâh: v. Corano LXXXIX,27), dall’altro alla tripartizione delle regioni corporali, “sedi“ delle diverse facoltà umane: quella frontale (tra l’ipofisi e, esternamente, l’attacco del naso), ove sono localizzate le facoltà intellettuali “impersonali“ (il noûs, l’“attenzione“ della letteratura esicasta; v. il “terzo occhio“ indù), sulla quale insistono le vie “gnostiche“ quali lo hatha-yoga (per cui il processo di “interiorizzazione“ che le caratterizza sarà una “ascesa“); quella del petto (tra la laringe ed il plesso solare, luogo eminente della personalità), ove si trovano le potenze “affettive“ (il logos), utilizzata – in particolare il cuore – dalle vie “agapiche“, tra le quali l’esicasmo (da cui la “discesa“ della mente nel “centro“ rappresentato dal cuore medesimo); quella degli organi sessuali e degli arti superiori e inferiori, ove dimora la volontà (il pneûma, su cui è in particolar modo necessario esercitare la “vigilanza“ esicasta) quale forza creativa ed attiva, di cui si servono le vie “magiche“ e “della mano sinistra“ come il tantra. È indubbio che, a seconda del centro su cui si concentra l’attenzione, si avranno visualizzazioni diverse e ci si autopercepirà in una determinata maniera (“La psycho-physiologie nous a appris qu’à chaque représentation correspondent des sensations cénesthétiques, des activités glandulaires, une mise en tension motrice caracteristiques“ (Bloom, Yoga chrétien, 183)), funzionalmente al metodo e al suo “orientamento“; ma ciò non esclude che tutte le facoltà siano presenti nei vari centri: ad esempio Brjančaninov parla di potenza spirituale, irascibile (thumòs) ed appetitiva (epithumetikòn) e le localizza nel cuore (Rigo, Prefazione a Brjančaninov, Preghiera del cuore, 14-15), “microcosmo“ che dunque riproduce, nella sua tripartizione, tutto l’uomo, ossia la sua persona, che “conosce“ (aspetto intellettuale), “sente“ (aspetto affettivo) e “agisce“  (aspetto “volitivo“). “In ogni “centro di vita“ son presenti le forze degli altri, oltre la propria, che è la dominante...si tratta dunque di una stessa forza, o stato, portata però a manifestarsi in centri diversi“ (Evola, La tradizione ermetica, op. cit., 171); inoltre, “i sette (centri, n. d. r.) non sono separati...: ma sono tutti gli uni negli altri come un solo spirito“ (J. Böhme, Morgenrote, X, 40). In altre parole, la coscienza si manifesta nel cervello in primis (ma non esclusivamente) sotto forma di intelligenza; nel cuore, in primis sotto forma di sentimento; negli organi sessuali e negli arti superiori ed inferiori, in primis sotto forma di volontà. Si potrebbe anche affermare che l’integrazione delle varie facoltà riproduce l’imago divina nell’uomo; in questo senso la divinizzazione è l’effetto della coordinazione delle “potenze dell’anima“ nel cuore, armoniosamente “riorientate“ secondo la gerarchia che le caratterizzava prima della caduta: ”il cuore esprime se stesso, trova il suo fine non nell’unisono, ma nell’armonia delle corde tese e contrastanti” (Vyšeslavcev, op. cit. tr. it. 34), all’insegna di quella che potremmo definire una “sinfonia cordiale“. Alle funzioni intellettiva, affettiva e volitiva rispondono rispettivamente il sistema nervoso (colore ermetico bianco), quello sanguigno (rosso) e quello linfatico (verde): “Attraverso questi sistemi, le radici dell’io si sprofondano nelle oscure profondità del corpo, giungendo a ciò che è la radice della corporeità stessa – la mineralità del sistema osseo“ (Breno, Appunti sulla morfologia occulta e sulla corporeità spirituale, cit., 357).





� Rigo, Prefazione a Brjančaninov, Preghiera del cuore, 15. 


� “Nell’Esicasmo postathonita anche lo Pseudo-Simeone viene ricondotto al “modello“ che è stato appena delineato; viene in altre parole eliminata la prima parte della tecnica, la discesa nelle zone grossolane. Questo taglio è già presente nella parafrasi neo-greca della Méthodos contenuta nella Φιλοκαλία“ (Rigo, Tecniche, 102). 


� A questo proposito appare condivisibile la critica di Gardet a Bloom (sul quale v. però supra, 141 n. 178 ed infra, n. 181): “si cette descense (transitoire) vers les zones inférieures…n’est pas opérée...la pris de possession de tout l’être par le “silence“ et le “repos“, si bien recherchée, restera toujours illusoire, ou du moins fragile“ (Mention, Revue Thomiste, 1, 1953, 213). L’onfaloscopia è accolta, sebbene con riserve, dall’anonimo estensore de La prière de Jésus: “Quant à l’“omphaloscopie“ ou fixation du regard sur le nombril, ni le nom ni la chose ne correspondent à ce que recommande l’hésychasme. Il n’a jamais été question d’une contemplation du nombril, ce qui serait du pur yoghisme. Il s’agit, dans une posture assise, de fixer le regard sur le milieu du corps. Le nombril exprime, assez naïvement, un point de fixation, un axe de direction; mais on peut dire avec autant de justesse qu’il faut diriger le regard sur la poitrine“ (400 n.1). La concentrazione sull’ombelico (che a nostro parere non ha in sé nulla di “ingenuo“), che determinerebbe la conoscenza dell’insieme del corpo (laddove la meditazione sul collo indurrebbe la soppressione di fame e sete, e quella sul cuore la conoscenza dell’intelletto, ciò che è significativo relativamente alle valenze che il centro cardiaco assume nella prospettiva esicasta, a differenza di quelle da cui esso è caratterizzato nell’ambito della scienza e del comune sentire moderno), è attestata nello yoga classico (Yogasutra III, 21-33). Per quanto concerne l’assunzione dell’ombelico medesimo quale “centro“ nel sufismo, v. Gardet, Mention, 1952, 670.


� Bloom, Contemplation, 58. “Si l’on met de coté les nuances qui spécifient les divers lieux de cette vaste région (l’autore sembra tener conto di “sfumature“, per cui la concentrazione sulla regione in questione non produrrebbe meccanimente effetti disastrosi, in presenza di un livello spirituale consono e di una guida adeguata, n. d. r.), on peut dire que la fixation de l’attention au-dessous du mamelon amène l’obscurcissement progressif de la pensée lucide et de la conscience, qui va jusqu’à leur extinction complète, l’accroissement du potentiel d’émotion charnelle et, comme résultat, l’apparition de manifestations passionnelles, corporelles et mentales“ (ibidem, 58-59; corsivo nostro).


� Lo ieromonaco ortodosso mette inoltre in luce come il procedimento in questione abbia costituito la causa della critica operata contro gli ambienti athoniti da Barlaam il Calabro, che identificò erroneamente l’eresia onfalopsichica con l’esicasmo (Bloom, Yoga chrétien, 189-190).


� Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 251. Lo stesso Palamas giustifica in maniera ineccepibile, in risposta alle accuse di Barlaam, l’utilizzo dell’onfaloscopia, che risulta fondato sulla parola di Mosè in Dt 15,9 (“Bada bene a te stesso“) (Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 233-234): “Se è vero che la potenza della bestia interiore ha la sua sede nella regione dell’ombelico e del ventre, dove la legge del peccato esercita il suo dominio e gli fornisce il pascolo, perché non porre in quel luogo l’arma della preghiera, la legge che si oppone alla prima? Questo per impedire che lo spirito malvagio, scacciato col bagno della rigenerazione, non ritorni con sette spiriti peggiori di lui e vi si installi una seconda volta e la nuova situazione sia peggiore della prima“ (ibidem, 233; corsivo nostro). D’altra parte, Dio, “Colui che “scruta le reni e i cuori““ (ibidem, 234), è l’artefice di tutta la realtà, anche di quella apparentemente più grossolana (v. Sal 138,13): dunque, in ragione del fatto che anch’essa è caratterizzata da un fondo “spirituale“, non può evidentemente essere negata.     


� L’epistola ai monaci (e l’epistola ad un igumeno) di uno Pseudo-Crisostomo: un trattato dell’orazione esicasta scritto nello spirito dello Pseudo-Macario, cit., 210-211. 


� In Serr-Clément, op. cit. tr. it.  91.


� Ibidem, 92.


� De providentia, PG 83, 589cd.


� Cinque del “Mondo del Comando” più nafs (la componente “animica“) e qâlab (il “principio sottile della modalità corporea“, ovviamente non localizzato in uno specifico punto) (Ventura, cit., 479-480); si noti inoltre che in arabo qâlab ha la medesima radice di qalb (”cuore”), ciò confermando il fatto che il cuore ”riepiloga” il ”corpo sottile” (cfr. supra, 79). 


� Per tale raffronto si è preso spunto da Arvo ed Ea, cit., 23-26.      


� Cfr. il caduceo ermetico, con sette spire, che corrispondono ai ”sette vizi capitali” (logismoí), oggi erroneamente concepiti in senso esclusivamente morale; in realtà essi debbono essere interpretati, nel loro significato più profondo, come segno dell’“alterarsi dei poteri dell’uomo primordiale in oscure energie corporali chiuse nella subcoscienza, e in psicologismi periferici, passivi, staccati dalla spiritualità cosmica“ (Evola, La tradizione ermetica, op. cit., 76). Per quanto riguarda il sufismo si veda Gardet: “L’âme ou l’esprit sera considéré comme entouré par sept enveloppes lumineuses, successivement visibles à l’œil intérieur du disciple qui pratique le dhikr“ (Mention, 1952, 672).


� Tra gli altri nello Pseudo-Macario (riportato in Montanari, Fatica del cuore, 160 n. 321); cfr. inoltre ciò che è riportato di uno Pseudo-Crisostomo in Rigo, L’epistola ai monaci (e l’epistola ad un igumeno) di uno Pseudo-Crisostomo: un trattato dell’orazione esicasta scritto nello spirito dello Pseudo-Macario, cit., 205, ove un “dragone” sostituisce, “nelle profondità del cuore”, il serpente di cui sopra.     


� “Il drago igneo, o Spirito-di-questo-Mondo...genera sette stature, le quali sono i sette suggelli che impediscono ai non rigenerati di percepire il fuoco divino“ ( J. G. Gichtel, Theosophia Practica, II, 61).


� Nell’iconografia tradizionale esso è raffigurato come un loto di mille petali rovesciato: si pensi, a tal proposito, al triangolo “capovolto“ quale simbolo del cuore umano nella tradizione giudaico-cristiana.


� Secondo Behr-Sigel si concentra lo sguardo sul cuore per “prendre conscience du centre de la vie personnelle qui ne se trouve pas dans le cerveau, point d’intersection des puissances de l’intellect et des excitations du monde extérieur, mais dans ses profondeurs insondables d’où jaillissent les pensées, les sentiments et les volitions et dont le cœur physique est le symbole. C’est dans ce brasier du cœur spirituel qu’il faut jeter les pensées “intellectuelles”, les laisser s’échauffer et prendre feu jusqu’à ce que jaillisse et s’élève le cri brulant vers le Dieu-homme, Jésus.“ (Le lieu du cœur. Initiation à la spiritualité de l’Eglise orthodoxe, op. cit., 92). Il cuore costituisce, in altre parole, ”l’asse misteriosa e incomprensibile, che trafigge e sostiene la vita corporea dell’uomo“ (Vyšeslavcev, cit., tr. it. 51). Il “grido dal cuore“ di cui sopra – aggiungiamo noi – è attestato anche in ambito veterotestamentario (Os 7,14), a conferma dell’evidenza che ai fini di un’invocazione sincera non sono sufficienti le labbra; fare qualcosa col cuore significa non a caso agire liberamente, senza fratture. Sul ruolo centrale del cuore cfr. Pseudo-Macario, Omelie Spirituali, XV, 20 e A. Guillaumont, Les sens des  noms  de cœur dans l’antiquité, Les Études carmélitaines, 1950, 41-81. Anche i Racconti di un pellegrino russo mostrano di conferire un notevole rilievo al cuore, uno dei metodi consigliati nel testo consistendo, come già rilevato, nella sincronizzazione di ciascuna parola della preghiera con un battito cardiaco (procedimento tardo, non essendo riportato nella Filocalia), laddove la portata della tecnica respiratoria appare ridotta. Špidlík attesta che, quando “dalla lingua la preghiera passa al cuore, (e) il pellegrino si accorge allora che la sua preghiera si è uniformata al ritmo dei battiti del cuore, come se fosse il cuore stesso, in qualche modo, a recitare: ad ogni battito, una parola. Secondo il racconto chi unisce dunque la preghiera al battito del suo cuore non potrà mai cessare di pregare: l’orazione è infatti diventata una funzione vitale della sua stessa esistenza“ (MS, tr. it. 293; corsivo nostro): sono palesi qui i riferimenti, tra gli altri, all’orationis status di Cassiano (pressappoco equivalente alla katástasis proseuchês ed accostabile al sirr sufico) ed alla preghiera della anima di Brjančaninov, ossia al grado superiore dell’orazione, attivo anche durante il sonno (cfr. Ct 5,2). Si noti che il terzo ed ultimo livello del dhikr Allâh secondo al-Sanûsî (fondatore della confraternita Sanûsîyya, morto nel 1859) contempla la pronuncia di Huwa (“Lui“) simultaneamente a ciascun ritmo respiratorio e battito cardiaco (Gardet, Mention, 1952, 655).


� Riportato in Gouillard (a cura di), PF, tr. it. 170-171.


� Palamas parla di “corpo che è all’interno del corpo“ (espressione riportata in Rigo, L’Epistola a Menas di Gregorio Palamas e gli effetti dell’orazione, cit., 68), mentre secondo lo Pseudo-Macario “le cœur est un abîme” (riportato in Behr-Sigel, Le lieu du cœur. Initiation à la spiritualité de l’Eglise orthodoxe, op. cit., 69).


� Mentre il prânâyâma yogico è espressione eminente della “via del soffio” o di conoscenza. La strettissima connessione (che dà luogo ad un’identità) tra cuore (e dunque sangue) ed amore è già stata rilevata (supra, 90 n. 72). Inoltre, nell’Antico Testamento il simbolismo dell’attraversamento del Mar Rosso, figura del sangue, è segno del passaggio dalla natura esteriore ed individuale a quella interiore e personale: uscire dall’Egitto significa uscire dal corpo greve (la “carne“ paolina) per entrare in quello “sottile“ trasfigurato dalla luce taborica; il sangue della crocifissione è inoltre simbolo del martirio finalizzato alla Vita. 


� La traduzione di questo colloquio, da me approntata, ha dovuto tenere conto delle discrepanze che inevitabilmente si creano tra lingua orale e scritta; tuttavia, si è ovviamente tentato di restituire con attenzione il senso autentico della conversazione. MT sta per Marco Toti (autore di questa intervista), JG per Job Gechta.       


� Il cui significato è (inno) “che si canta in piedi”.


� André Scrima. Un moine hésychaste de notre temps, Contacts, 203, juillet-septembre 2003 e 207, juillet-septembre 2004.


� Edizione italiana, uscita nel 2000, a cura di A. Mainardi della Comunità di Bose (traduzione di parte dell’opera di Scrima Timpul Rugului Aprins. Maestrul spiritual în tradiţia răsăviteană, Bucureşti 1996).


� Sulla base degli studi di Špidlík (in particolare Théophane, tr. it. 127-140), Montanari ha viceversa tentato di saggiare il carattere della “mistica del cuore“ quale trait d’union tra Cristianesimo occidentale ed orientale (v., ad esempio, Fatica del cuore, 34 ss.). È ovvio che un tale approccio non esclude quello proposto da Gechta; da parte nostra, riteniamo che il culto del Sacro Cuore sia troppo caratterizzato come “reazione” di carattere spirituale e (anche) politico per costituire un autentico termine di raffronto con la tradizione esicasta, che, in quanto tale, non può essere evidentemente soggetta a processi nè di “politicizzazione” nè di “reazione”.    


� Su questa asserzione, se concepita in senso assoluto, ci permettiamo di formulare delle perplessità (v., ad ogni modo, le precisazioni subito seguenti dello stesso Gechta e supra, 36 ss.).


� Con tale espressione intendiamo riferirci anche ai recenti sproloqui di quegli “atei devoti“ che subdolamente   strumentalizzano (oggi in funzione antiislamica, domani chissà) il Cristianesimo, riducendolo, dal loro punto di vista, ad espediente politicamente utile. Ricordiamo, a scanso di equivoci, che le radici del liberalismo anglosassone – che codesti epigoni dell’americanizzazione spinta oltre l’umanamente tollerabile sostengono essere prodotto del Cristianesimo! – rimangono inequivocabilmente anticristiane (si pensi a Locke), e lo stesso concetto moderno di “laicità“ – elaborato peraltro in primis in ambito protestante – implica necessariamente la riduzione della religione a fatto privato: e non sarà certo un pur dotto articolo del mefistofelico Ferrara o l’ennesimo, banale discorso del nostro presidente del Senato, puntualmente incensato dal New York Times, a farci cambiare idea sulla realtà delle cose.   


� Ci sembra che il liberalismo cattolico ottocentesco (insieme a quello più vicino a noi di un Croce), oltre a costituire un chiaro portato ideologico dell’illuminismo, indirettamente rimandi ad una riduzione del Cristianesimo a fatto culturale o, peggio, meramente “estetico”: in quanto tale recepito come una tra le molteplici fonti della civiltà europea, rispetto alle quali esso è posto sul medesimo piano.   





� Supra, 110-111.





