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AVVERTENZA

Mentre da gualche tempo stavo lavorando gid ad altro, m’&
accaduto d'accorgermi che, quasi a mia insaputa, mi si erano
venuti accumulando man mano alcuni ordini di meditazioni e di
saggi, in cui il mio lavoro di orientamento spirituale "(dal quale
nacquero alcune delle pilt recenti mie opeﬁ_ﬁm venuto or-
ganizzando e compiendo.

E, pensando che tal mio lavoro potrebbe tornare anche utile
ad altri (in un momento come gquesto, in cui 'orientamento tra
le maggiori correnti spirituali, antiche e moderne, occidentali e
orientali, & precisamente cid che pilt ci difetta — e cid spinge
tanti uomini di pensiero e d’azione 2 rifugiarsi, e ad adagiarsi,
in comodi ma aridi schemi di spiritualitd non pit vive, o perché
d'altri tempi, o perch& d'altri luoghi, e percid non universali né
eterne, mentre lo Spirito & appunto cid che non ha tempo né
luogo, perché esso & eterno e « spira ove vuole ») mi sono deciso
a sceglierle, ordinarle, e raccoglierle in questo volume.

Di qui la forma che esso ha: rozza e greggia. Ma non avrei
potuto correggerla in un senso, senza guastarla in un altro: avrei
potuto aggiungere levigatezza e lindura, ma non senza grave
perdita di spontaneitd e di freschezza (e quindi anche di viva-
cita e di vigore).

Anche questo libro io 1’ho scritto a me stesso: e percid quelle

chiarite, meditate e spremute, che rigorosamente « dimostrate »
a uso d’altri. :
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Del resto il « dimostrare » (nel senso di costringere l'altrui
mente a vedere cid che essa «non voglia» vedere) io non lo
credo possibile: nemmeno Euclide lo ha fatto: e meno di ogni
altro Gesil.

Un libro che contenga veritd &, per me, come un canestro
di frutta: chi lo veda, e ne abbia voglia, ne piglia: n& ha bi-
sogno che gli si dimostri razionalmente che ¢& frutta, e che succo
e sapore V'€, o pud esservi, in essa: egli allungherd la mano
da sé e sapra scegliervi egli le polpe monde da quelle bacate,
le sane e fresche da quelle fradicie o secche, e i bianchi ghe-
rigli dai gusci.

Chi cerca sinceramente la luce, ne vede e ne usa dove ne
trova, anche se scarsa e fioca: né gli abbisogna che gli si di-
mostri che quella che c¢'é, anche se pochissima, & luce: perché
la luce, se c’2, basta a far luce a sg.

Staggia, 1928 — Anacapri, 1930.
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INTRODUZIONE

KANT E LE OMBRE PLATONICHE

Ecco il ragionamento di Kant:

1. — Esistono giudizi a prieri (quelli che precedono la
sensazione: ad es., i giudizi matematici) ed esistono giudizi «
posteriori (quelli che seguono la sensazione).

2, — Esistono giudizi sintetici e giudizi analitici. Sono ana-
litici quei giudizi in cui al soggetto niente viene aggiunto dal
predicato: cioé qu:ﬂh' nei quali il predicato trovasi gid tutto impli-
cito nel soggetto: ad es., tutti i corpi sono estesi. Sono sintetici
quei giudizi in cui dal predicato viene effettivamente aggiunto al
soggetto qualche cosa che implicito nel soggetto non si trovava:
ad es., tutti i corpi sono pesanti.

Tutti i giudizi empirici (o @ posteriori) evidentemente sono
sintetici (fisica).

Tutti i giudizi analitici sono a priors,

Ma vi sono anche giudizi a priori che sono sintetici: come
la maggior parte dei giudizi della matematica, Ad es., z + 3=5.

Kant dice che io posso analizzare (scomporre) fin che io
~voglia il concetto di due unitd ed il concetto di tre unita: e non
ne ricaverd mai il concetto di cinque unita, Altro es.: dal concetto
di «lati uguali » (cio# dai concetti di «lato» e di «uguale ») io

" ‘non ricaverd mai ’altro concetto di « angoli uguali ».
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Cid posto (cioé che vi siano giudizi sintetici, e nel medesimo
tempo a priori, ciok apodittici, necessari) come questi sono pos-
sibili?

In un modo soltanto, egli dice: perché sia possibile il fatto
che leggi (o fatti certi) della sensitivitd si possano determinare,
e conoscere, prima della sensazione (una legge del circolo si
applica a tutti i circoli empirici possibili, una legge di mecca-
nica si applica in tutti i mondi possibili) bisogna ammettere
forzatamente che nella sensitivita esistano sue propfie forme (o
« condizioni ») le quali preesistano a tutte le sensazioni, e le cui
leggi quindi siano sempre applicabili a gqueste: tali forme (o
condizioni) della sensibilita sono per Kant gquelle appunto che
costituiscono 1'oggetto della matematica (geometria, aritmetica,
meccanica): Spazio, Tempo, Causalita (1),

Ma quello che Kant qui vuole, e riesce effettivamente a di-
mostrare non & altro che questo: che la nostra sensibilita (dipen-
dente dalla nostra corporeitd) ha certe leggi, e certe condizioni,
sue proprie, le quali si presentano e si applicano in tutte le sue
operazioni: e che quindi in tutte le sue operazioni resta un ele-
mento soggettivo, Non dimostra, né intende dimostrare, affatto,
che poi, a questo elemento soggettivo, che sempre c'é nelle
nostre « intuizioni », non debba corrispondere nulla di oggettivo.
Anzi tutt'altro: « quando io dico che lo Spazio e il Tempo non
sono negli oggetti, ma bensi soltanto nel modo mio d’intuire,
non vengo a dire che l'estensione e il mutamento dei corpi sia
pura parvenza » (2).

Cid che noi conosciamo come Spazio, Tempo, Causalita, &
condizione della nostra sensibilitd e conoscenza, in guanto noi
siamo in un corpo materiale, e conosciamo per mezzo di uf
corpo materiale cid che pure ha corpo materiale (cio& corporeita

\

(1) In cid Kant, evidentemente, fu nominalista, Cid che si trova in tutti i circoli
empirici possibili pud invece (platonicamente) trovarvisi appunto perché appartenente
al «circolo in sé» inteso come Realtd Universale, Quindi il ragionamento di Kant
in questo non reggerebbe: tuttavia lo conduce effettivamente a qualche cosa di assai
pift vero di guello cui egli credette di esser condotto: ciod alla relativita, non dello
Spazio e del Tempo (e della Causalitd) in sé stessi, ma della nosira nogione di essi,

(2) Critica della Ragion Pura, parte I, sezione II, g 8, III,
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e materialitd). Ecco quello che Kant effettivamente dimostra: e
niente di pill.

Si: cid che appare a noi come Spazio, cid che appare a noi
come Tempo, € cosi cid che appare a noi come Causa, non &
che effetto della nostra costituzione fisio-psichica (come cid che
appare a noi come rosso, come cid che appare a noi come dolce).
Ma con cid non si dimostra, né si vuole dimostrare, affatto che
a cid che appare a noi come rosso o come dolce < nulla » debba
oggettivamente poi corrispondere in sé: con cid si ricadrebbe in
Berkeley: cid a cui Kant si ribella energicamente. E cosi non
si dimostra, né si vuole dimostrare, affatto che a cid che appare
a noi come Spazio, come Tempo, e come Causalita, «nulla»
debba poi corrispondere in sé.

Noi conosciamo (percepiamo) corporalmente qualita corporali:
ecco il fatto: la nostra conoscenza (in quanto & fenomenica: cioé
piit o meno legata al fenomeno) non conosce cose in sé: ma
apparenze (corporeita).

Ma al di 1a di queste apparenze, poi, nulla c’&?

Kant energicissimamente risponde (contro il Berkeley e il
Garve) che c'& la Cosa in Sé: il « noumeno ». — Ma tra il nou-
meno e il fenomeno vi & qualche rapporte? E, se ¢'&, quale
&?... Kant sembra affermare che non ve ne sia nessuno: ¢« non
& possibile avere la minima nozione della Cosa in Sé»: «la
nostra percezione di un corpo non contiene nulla dell’oggetto
in s& stesso: ...coi sensi noi non si coglie oscuramente la qua-
lita dell’oggetto, ma non la si coglie affatto ».

Ora, tale non soltanto giusta « distinzione » (o dissociazione)
della Cosa in S& e del fenomeno, ma « irrelazione » tra essi,
non & da Kant dimostrata: e cid lo stesso Kant sembra ammet-
tere, quando dice: «le qualita che noi attribuiamo agli oggetti,
ci si presentano nel fenomeno come qualche cosa di realmente
dato » (), Dunque, nel «fenomenico», l'oggettivitd della cosa
deve in qualche modo aver parte.
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E qui sta Ia contraddizione kantiana. Una delle due: o il
colore della rosa &, nella mia percezione, qualche cosa di « real-
mente dato», e allora, in esso colore, la rosa in s& non pud
non aver parte: ma allora esso colore non « dipende esclusiva-
mente dal modo di percezione del soggetto »; oppure esso colore
dipende esclusivamente dal modo di percezione del soggetto, e
allora questo colore & pura parvenza,

Kant considera 1'intuizione come puro fenomeno « nel quale
non vi & niente di quanto appartiene all’oggetto in sé ».

E qui sta il suo errore (1),

I, infatti, tale sua perplessita che da luogo a quelle due di-
verse soluzioni del problema, che Kant aveva intenzione, en-
trambe, di evitare: la soluzione empiristica, per cui nel fenomeno
vi & qualche cosa di realmente dato (cio& di oggettivo); e quella
idealistica, per la quale nel fenomeno nulla vi & che appartenga
all’oggetto. La prima soluzione & quella che egli chiama «idea-
lismo sognante » perché& « delle semplici rappresentazioni fa cose »
(realismo empirico, realismo scolastico); e la seconda & quella
che egli giustamente chiama «idealismo fantasticante »: che ri-
duce le cose reali a semplici rappresentazioni (idealismo).

Ma non vi pud essere modo di uscire cosi dall’'una come
dall’altra difficoltd, se non si ammette, da una parte, che real-
mente non il fenomeno sia, ma in esso « qualche cosa» vi sia
che appartenga alla Cosa in S&; e che, dall’altra, tal « qualche
cosa » della Cosa in S&, che sta nel fenomeno, non sia la stessa
Cosa in S&, in tutta la sua pienezza. Noi cosi, nel fenomeno,
conosceremmo, si, qualcosa che « appartiene » alla cosa, ma non
la cosa medesima: non conosceremmo la cosa se non in qualche
cosa che ad essa appartiene, ma che essa non & (ma tuttavia non
in cid che essa &). Nel nostro conoscere le cose, nella cono-
scenza che noi abbiamo di esse, sempre persisterebbe gqualche
cosa di « negativo » (di misterioso): qualche cosa che ce le copre,
e attraverso cui esse traspaiono. Noi, delle cose, non conosce-
remmo che immagini e simboli: cid che esse non sono: ma, in
cid che esse non sono, qualche cosa di cid che esse sono.

(1) Da Talete a noi, pp. 175-174.
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Ed allora noi non scambieremmo le cose con le immagini
di esse (empirismo): n& ci pasceremmo di immagini perdendo
di vista le cose (idealismo). Noi conosceremmo le cose, ma ina-
deguatamente: la conoscenza che noi naturalmente ne avremmo
sarebbe certa ma sempre parziale.

Kant, qui, non fu abbastanza platonico: non si sovvenne che
stava appunto in Platone la soluzione del problema che gli tra-
vagliava la mente. Per Platone, infatti, il rapporto tra I’intelli-
gibile ed il sensibile & per sempre trovato nel concetto di imi-
tazione-partecipazione (mimesi-metessi): la cosa non & 1'lIdea,
ma la imita e ne partecipa: I'immagine non & la realtd, ma ne
& la copia: cioé le somiglia, partecipa ad essa: quindi parzial-
mente (e negativamente) la &.

Dungue & su questo preziosissimo principio platonico di « imi-
tazione partecipativa » che bisogna tener fissa la mente, se ve-
ramente vogliamo vedere risolto il problema kantiano: ciogé se
non vogliamo prendere immagini, o concetti, per realtd (empi-
rismo, realismo scolastico) né realtd per immagini (mentali: idea-
lismo moderno).

Noi non conosciamo che immagini: ma sappiamo anche che
tali immagini non sono Realtd, pure avendo alle Realtd appar-
tenenza: somiglianza, partecipazione.

*
*® %€

Ora, il problema della conoscenza (che & anche quello della
pratica, nonché quello dell’arte) sta in questo: in che modo sa-
lird dalla copia al Modello?... Il fenomeno non & la Cosa in Sg,
ma ne contiene un’impronta, una traccia: trovare, seguire questa
traccia, avviarci per essa a giungere la Cosa in Sé & l'opera
dell’artista: 1'arte cosi sarebbe una correzione della natura, in
quanto contrapporrebbe l'archetipo (bellezza) alla sua deforma-
zione individuale (naturale) — 1’arte sarebbe cosi produzione sem-
plice di Bellezza —; e 1'azione sarebbe una modificazione della
greggia natura per renderla il pitl possibile simile (partecipe) al
conosciuto esemplare, o Ideale,

Per la concezione empiristica (in cui si prendono le imma-
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gini per realta) & naturale che il « conoscere » (che & essenzial-
mente scoprire, € che quindi presuppone ’esteriorita come enigma)

perda man mano interesse: qui I'idea di Modello, d’Ideale, di
Esemplare si oscura. Quindi il conoscere, il contemplare, qui la-
scia sempre pitt luogo al « fare », che cosi si vien facendo sempre
piu cieco (quindi egoistico, materiale, brutale): Occidente.

Per la concezione (idealistica) in cui si prendono le realtd per
immagini nostre (ciog in cui le immagini mentali, i nostri pensieri
o concetti, sono realta; e in cui quindi siamo noi che produ-
ciamo la realta, o verita, col pensarla) & naturale invece che sia
il « conoscere » che prenda prevalenza sul « fare », sino ad as-
sorbirlo in s& tutto.

Come quello diventa un «fare senza vedere», cosi questo
diventa un « vedere senza operare ». Qui '« azione » inclina ad
estinguersi, per lasciare sempre pilt luogo all’astratta « contem-
plazione »: che per purificarsi ognor pii contemplera sempre pit il
puro suo contemplare, fino a consumare in sé ogni volere: Oriente.

Nella concezione platonico-agostiniana (non antikantianamente)
si dice: Né & cid che tu vedi; n& cid che tu vedi (o pensi), per
il solo fatto che tu lo vedi (o pensi), & N& il mondo d'imma-
gini, che tu vedi, & realtd; ne, la realta, la produci tu col pen-
sarla, Né tu operi (produci) semplicemente pensando: né tu co-
nosci col tuo spensierato (cieco), per quanto vigoroso, operare.
Vi & perd una Intelligenza Operante: la quale non sei tu stesso,
ma in cui e per cui seitu stesso, e con te tutto il Mondo. Cerca
di (platonicamente) partecipare ad essa: allora, in essa, anche tu, ;i
« conoscendo farai» e « facendo conoscerai ». Cerca di parteci-
pare a quella conoscenza creativa che conosce le cose, e col
conoscerle, le produce: che le contempla facendole, e le fa con-
templandole. In tale conoscenza e per tale conoscenza produttiva
delle Cose in Sé tu, partecipa_llg_ogi, conoscerai pienamente le 3
cose in Sé: gli BEsemplari; e conoscendoli, di essi tu genererai,
produrrai: il prendere conoscitivo contatto col modello, con
'ideale, con l'esemplare di una cosa ci fa concepire di esso.
Contempla |’ Intelligenza Divina (il Logos, il Verbo): vivi il
Verbo: sii il Verbo. E nel Verbo che sussistono, & dal Verbo

s
che si producono, le Cose in Sé. Nel Verbo (non altrove che
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B iib esso) le cose sono qug esse debbono essere. Percid solo pel
Verbo pud avvenire il tuo salto trascendentale dalla copia al
modello (o dal Modello Esterno al Modello Interno): e, cono-
~ scendolo, produrrai di esso: ne realizzerai nel mondo, in que-
. sto mondo, il valore. Soltanto nel Verbo e pel Verbo la pa-
rola parlata (il Mondo Esteriore) desta in te la Parola Parlante
(i1 Mondo Interiore): ciog solo il Verbo in te desta il Verbo:
~ s& stesso.

1l problema dunque del conoscere e dell’operare (che qui &
evidentemente tutt’uno) non si_risolve che con I'avvivare conti~
nuamente ’abbandono in Dio di tutto I'essere nostro

‘I‘eorenca,(g_g_tguca} W!r si unificano nella

Dio solo « opera contemplativamente »: in lui solo Ia con-
templazione & attiva, e 'operd. contemplativa.

T @ Eott <58

Questo mondo (nella concezfone platonico-agostiniana) & in
‘quanto esso partecipa a un altro; il quale poi & in quanto esso
partecipa a Dio: a «quegli che &». Questi & in s& medesimo,
prima e senza che nessun altro essere sia.

La cecitd nostra sta in questo: nel credere che non vi sia
altro mondo che gquesto, né altro essere che quello che si vede,
si tocca (od anche si pensa): il prendere immagini per realtd
(fenomeni per noumeni). Lo svegliarci ('« illuminazione del cieco
nato ») sta tutto nell’accorgerci nostro che vi & un altro mondo
(reale) al di sopra di questo (apparente: visivo, emozionale,
mentale): l'aprire gli occhi in esso, e ad esso.

11 centro trascendentale (ciog al di fuori e separatamente da
esso) di quel mondo, e quindi anche di questo, & Dio: il quale,
perd, in gquesto si & manifestato: «io sono la fuce di questo
mondo ». Il carattere illuminante della grazia & cid su cui in-
siste pili san Giovanni.

L’imitazione partecipativa del Cristo sta nell'« operarne la
veritd »: nel realizzare in noi il modello umano-divino che in
st egli incarnd.
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Cid interiorizza. Infatti cid che appare come al di fuori di
noi, & realmente al di dentro di noi.

Se il mondo fisico non & che per partecipazione ad un mondo
metafisico nel quale quello s'inessera, io pure non sono che un
essere fisico (corporeo, sentimentale, razionale) il quale non &
che per la sua partecipazione ad un essere metafisico, che & per
s& stesso, senza e prima che io sia, ed & 1'uomo in s&, I'arche-
tipo umano: cristianamente, il «figlio dell’uomo », il quale, in
Gesit, & anche il «figlio di Dio ».

Io sono, ma non sono in me stesso (individualismo aristo-
telico). Dunque non & nella parte corporea, esterna, di me, che
io consisto. Non & nel mio corpo fisico, né in quanto con esso
ha rapporto (sensi, emozioni, ragionamenti) che consiste 1’essere
mio, ma nell’essere mio metafisico: ciog, cristianamente, in quel-
I'To che in me nasce (seconda nascita) per la mia partecipazione
all’Uomo-Dio (Gesi). Gesit & Dio, e in pari tempo & 1'vomo
tipico: 'archetipo umano: |’Adamo perfettamente redento.

Percid la vita, e cosi l'arte (che della vita & contemplazione
partecipativa) & tragedia: perche si & per la morte: si & solo in
gquanto noi ci si inessera. :

E l'errore-peccato sta nel volere 1'illusione corporea (Maia):
nel viverla. Cid, naturalmente, lo vuole e fa 1'Io: ma il senso,
la passione, e la ragione gli servono: col non fargli vedere che
cid che veramente egli vuole vedere.

La bonia sta tutta invece nel volere la verita, cio il valore:
nell’amare e volere realizzare il Modello.

Cosi la mente umana pud farsi strumento della mente divina
(il « profeta »): e questa pud adoprar quella per manifestarsi (co-
municarsi). .

Al di fuori di me appaiono immagini, le quali, come tali,
non sono che in me: appare un mondo d’immagini, cui tuttavia
corrisponde un mondo di realtd che & in s& stesso. E, tale mondo
d’immagini, esiste, sussiste, in quanto & partecipe di questo mondo
di realtd (che, alla sua volta, realizza s& stesso in cio che & realta
per sé stesso: cioe Dio).
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s Tale mondo di realta non & al di fuori (sulla parete della
. caverna platonica) ma al di dentro di me (dietro le spalle): non
‘nel proscenio della mia mente: ma nel retroscena: tra le quinte.
Peg: cui la chiave di quel Mondo Esterno & nel pil profondo
Eio Interno. memmve servirci che di stimolo

- per_l'emersione dell'oggetto interno.

Le cose, le creature, sono in s& stesse: ma non sono fuori,
bensi dentro di noi: inferiormente oggettive. 1l « cbsmos noetds »
~ pon & al di 1a del mondo sensibile: il mondo noumenico non
& oltre, o al di 1a del mondo fenomenico, se non metalorica-
mente (come quando si dice « Padre nostro nei cieli » non s'in-
ﬁ_mde al di sopra delle nuvole bianche, bensi nel pit profondo
di noi). Noi ci figuriamo che il mondo fenomenico sia come una
~ yernice, una buccia, di quello noumenico, No: il solo paragone
preciso resta quello delle ombre platoniche: la realta di esse non
& oltre la parete, al di 1a della parete, sulla quale esse appaiono
~ per risparire: la realtd di esse, come si & detto, sta dietro le
spalle degli spettatori. Sicch& le cose non si conoscono (aristo-
telicamente) guatando gin e intorno ad esse, ma (platonicamente)
guardando in noi stessi: volgendoci indietro: ritorcendo indietro
la testa.

~ La chiave di tutto il di fuori, dunque, non & altrove che nel
" gg di_dentro: il fenomeno & simbolo della cosa in s& (che
‘wvive al di dentro di noi): esso ha virth, percid di evocarla in
~ luce entro noi: perch&, come si & detto, esso ha un rapporto
imitativo e partecipativo con essa.
Dunque noi ci si deve sottrarre al mondo esteriore: alla sua
irruzione: lasciarne in noi penetrare solamente quel tanto che
basta per stimolare l'emersione delle Interiori Realta, v
Si deve quindi realizzare in noi questo, che & verita: le realta
‘_'| quelle apparenze sono al di dentro di noi: esse non sono
. noi, né noi siamo esse, ma noi ed esse siamo, ciod teniamo le
radici dell’essere nostro (a guisa di foglie), in un unico Essere
~ (Logos), nel quale siamo, e il quale in noi &: e ci & esterno,
ma dalla parte interna (come la finestra di un palazzo che dia
- su di un interno cortile): interiormente oggettivo.

P. ZANFROGNINI, 3




AZIONE E CONTEMPLAZIONE

E come si passa, dunque, dall'immagine e dal concetto (che
pur esso € immagine), alla realtd dell’Idear Qui sta il problema:
perché & come chiedere «come si passa dal mondo delle appa-
renze a quello delle realta? ».

La prima condizione per farlo, come s'e visto, sara lo « sgom-
brare le vie del Signore»: ciogé anzitutto non ignorare, né di-
menticare, che il _concetto non & Idea: che il concetto non &
Realta. Chi scambia |'immagine (o schema) mentale umano con
la realta, si condanna alla cecita di chi dice «io ci vedo » (Giow.,
IX, 41): ciot si condanna & non giungere a questa mai pill. Sic-
come noi cerchiamo la realtd e ne siamo avidi, dalla certezza
che il concetto non & realtd saremo spinti a cercarla oltre di
esso, oltrepassandolo.

La seconda condizione sara quella di tener presente il rap-
porto che si & visto tra il concetto la realtd di cui esso & im-
magine. Ha, esso, niente a che fare con essa? Cio, come s'é
visto, non &, né pud essere, perch® & quella ben determinata
realtd che si traduce in questa, € non in altra, apparenza: in
questa, € non in altra, immagine; & proprio quel corpo, € non
qualche altro, che projetta questa, € non un’altra, ombra sulla
parete della caverna platonica. Un rapporto c’é, ed & un rap-
porto, come platonicamente sappiamo, mimetico-metessico: di
somiglianza e di partecipazione, (¢ non mai di adeguazioﬁe) da
parte dell’Apparenza; e, da parte dell’ Idea, di produzione.

Queste due condizioni sono necessarie: sono indispensabili.

Sono, tuttavia, sufficienti? No, certo: io ho un’ombra di una
cosa, e so che ne & un’ombra. E so anche che quest’ombra ha
la forma della cosa («somiglia» alla cosa) che fuori di s& la
produce. Ma so anche che I’ombra che io ne ho, non & la cosa.
C’& la medesima differenza tra esse, che ¢'e fra il salire un
monte e il passeggiare sull’ombra di esso !

Chi puo darmi le ali? Gest solo, che & la Mente Divina in-
carnata: che ha in sé interamente il mondo del reale: e ce lo
comunica, comunicando sé& stesso: per la « illuminante » sua
grazia (Spirito Santo),

Noi si fara tutto cid che si pud e deve fare per interioriz-
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si: ma !’ interiorizzazione compiuta non si ha che per opera
grazia (Dio in noi).

d. to » sul_fondo della caverna & il mondo sen-

Eel o 'uomo_cl ude _gl;ﬁc_:pchl_gg_tgg@, e alle cose
sensazioni) so

un pericolo nuovo lo attende. 11 perlcolo 1deahsta. quello di
ndere per realtd i suoi concetti: i quali non sono le cose in
benché delle cose in s& contengano un’ombra, un germe:
che cosa di esse. Essi non sono la realta: ma con la realtd
anno un rapporto (imitativo-partecipante). Si tratta dunque di

stere su questo rapporto: allora il concetto realizza sé nel-
]"Idea (e ne produce).

- n pensiero & 1 il tramite, dunque, tra il mondo dell appgrenza‘p parenlie
“ mondo della realta (0. Ci stacca da quello e ci attacca a pms‘m
esto: ma purche non dimentichi che esso pure & apparenza, {045
e che quindi all’azione delle Realtd esso pure deve umilmente,
passivamente, sottoporsi: solo allora il Mondo Superiore (cdsmos

noetds) entra pel pensiero in quello Inferiore (& Logos: parola):

‘spegne l'uno e accende !'altro.

- 1l vero platonico « voltare indietro la faccias lo fa dunque

il pensiero: ma quel pensiero soltanto che in sé accolga la luce

- del pensiero divino: solo allora, per esso, si vedono le realti e

~ non gli schemi: e si genera (opera) di esse.

#
* %

Dunque Spazio e Tempo (quali noi li conosciamo) sono forme,
‘0 condizioni, a priori della nostra sensibilitd? Si deve rispon-
dere si: sono condizioni inerenti alla nostra corporeita (noi ve-
:-,diamo le cose distese nello Spazio, e succedersi nel Tempo,

T

(1) 11 wdistaeco» lo opera il pensiero: per esso ci si stacea dalla natura, e i si
contrappene ad essa cond dola (¢ dominandola). Poi per V'amore ci si rinnisce ad
- essa: il pensiero fa si che l'amore sia amore, ciod che la nostra unione sia pura:
do& che cid, delle cose, con cui noi ci si unisce, sia veramente 'essere vero di esse;

12 loro essenza: il loro elemento spirituale. Ma & pel pensiero illuminato (cioé re-
_dento) soltanto che si pud oltrepassare il pensiero.
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perché la nostra conoscenza & frammentaria, corporea): ma — si
deve aggiungere — non & vero che essi siano «soltanto» forme
soggettive del nostro conoscere o percepire: ad esse corrisponde
una realta che & in sé stessa: la corporeitd, o materialitd nostra
e quella del mondo che noi conosciamo.

Non ¢’& dungue < interno » ed «esterno»? Non ¢’& il «fuori»
e il «dentro»?

In realtt non c’& che il «dentro», e un di fuori che vi
s'indentra, cioé che in quel «dentro » attinge tutta la sua realta
e la sua vita (1),

1l famigerato velo di Maia siamo noi che ce lo veniamo conti-
nuamente tessendo, con lo scambiare |’apparenza con la realta,
cioé col conferire realtdh a quella che del mondo non & che una
immagine nostra.

Ma donde viene Perrore? Dalla nostra stessa corporeita (dal
« peccato »). Quanto pilt noi siamo corporei e ¢’infiggiamo nella
materia, tanto pitt noi prendiamo I'apparenza per la realta (il -
fenomeno per il noumeno): quanto pili ¢i scorporizziamo, ci spi-
ritualizziamo, c’indiamo, tanto pilt percepiamo la realta.

Sicché il Tempo altro non sarebbe che il nostro umano modo
con cui noi vediamo I’ Eternita (il sempre)? Cosi, lo Spazio un
nostro umano modo con cui noi vediamo il Dovunque? La Li-
berta un nostro umano modo con cui noi vediamo la Necessita?...
E allora |' Eternita sarebbe Tempo? L’ Esteso sarebbe 1’ Inesteso?
La Liberta sarebbe la Necessita?

E allora come sarebbe possibile il mio stesso errore?

L'apparenza sarebbe allora la stessa essenza vista con occhi
esterni, E qui si ricadrebbe nell’idealismo pilt crasso qualora
non si tenesse ben fisso in mente che bisogna sempre tenere
distinto il mondo creato (e creantesi) dal Creatore. Agostinia-
namente, le ldee, le Realtd, sono in Dio: ma non sono Dio.

(1) Non ¢'¢ «anima» & «corpo» (Aristotele): ma il corpo non £ se NOn DET DAr-
tecipazione all'anima (Platone), Non ¢'é un Dio che sia da una parte, e dall'altra
parte un mondo che sia senza Dio. Non c'e altri che Dio: e ¢’ il mondo per la
partecipazione sua a Dio: hanno realta I'uno e Paliro: ma I'ano I'ha in s&; l'altro
non I ha che nell'altro. Dio crea il mondo: e il mondo & in quanto s'indla,
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I' " ]I Tempo non & quale io lo vedo: ma tuttavia al Tempo, quale
.iq lo vedo, corrisponde una realta in cui e per cui il Tempo &
' _:é_ue]]o che &: il carattere del divenire: di cid che ¢ prima » non

. era e «poi» & — Cosi lo Spazio.

Non bisogna confondere le ombre proiettate sulla parete, sul

fondo della caverna platonica, con le persone che passano dietro
~ nel mondo reale: ma neppure bisogna riconfondere le persone
del mondo reale con le ombre apparenti. Insomma, dall’errore
- che le ombre siano persone non bisogna passare all’altro (che
& precisamente quello di Berkeley) che le persone siano ombre:
e cid sempre accade quando noi non teniamo abbastanza distinte
le une dalle altre. Bisogna tener distinto 1’essere dal divenire
(cio& dal non-essere che nell'essere s’ inessera). Dire che il Tempo
non & che un nostro modo di percepire 1'Eternitd & annullare
I'una nell'altro.

Si pud dissentire sull’interpretazione del fatto: non sul fatto
del nostro risveglio nel mondo reale: ciog in Dio. In Dio ¢'in-
sempriamo: evadiamo dallo Spazio e dal Tempo: ma cid non
distrugge il fatto in s¢ dello Spazio € del Tempo (intrinseci alla
creazione), bensi modifica radicalmente il nostro rapporto con
esso, e quindi la nostra percezione, che di umana si viene fa-
cendo divina (lo Spazio si fara Ordine: il Tempo si fara Profezia).

Per '« universale in_re» (empirismo) le ombre del fondo
della caverna hanno la loro realtd in s& medesime, né altra realta
sussiste al di fuori di esse.

, Per '« universale post rem » (razionalismo, idealismo) le ombre
~ che si vedono muoversi sulla parete, sono ombre, e ad esse non
. corrisponde nessuna realta fuori d'esse: la realta che esse hanno
- non & altro che quella che conferiamo loro noi stessi guardan-
dole (se noi chiudessimo gli occhi, esse sparirebbero dalla parete:

- soltanto riaprendoli noi le rivedremmo: e cosl esse ricomince-

- rebbero ad essere). Esse sono giuochi di luce,

Per 1" umversa]e « a_{z_tgl Femy (reallsm‘“__g‘atcmco ___gyostmlano
e, parz:almente, anche kanuano) quelle che si vedono in faccia
a noi sulla parete non sono che ombre: ma cid che condiziona

quelle ombre ¢ una realtd che ad esse corrisponde, e che sta
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dietro (dentro) di noi. N& noi produciamo tali ombre, né esse
sono in sé stesse: esse sono in virth di quelle Realtd che cor-
rispondono ad esse, e che noi non possiamo vedere soltanto a
cagione del nostro ostinato tenere volta la faccia verso esse. Il
nostro inganno (Maia) sta nel nostro scambiarle per realtd (po-
sitivismo). Per 1'idealismo ci destiamo, o cominciamo a destarci,
da questo errore, ma poi ricadiamo in un altro: in quello di
essere noi i produttori delle ombre, che altra realta cosi non
avrebbero che nella mente.

Nel primo errore noi studiamo le ombre, ci affiggiamo in esse
con gli occhi e con la mente, per coglierne minuziosamente i
contorni, i particolari movimenti, e i rapporti che esse hanno
tra esse. Pel secondo errore nol non studiamo che i rapporti
che noi abbiamo con esse. Per la terza concezione, che non &
errore, ma veritd, noi cerchiamo (voltando indietro la faccia, o
uscendo dalla caverna) di «interpretare » le ombre per mezzo di
quelle oggettive realtd che le producono, o addirittura di lasciar
12 le ombre per contemplare tali oggettive realta in s& medesime,
e, in esse ed oltre di esse, la suprema Realtd in cui esse si rea-
lizzano.

Le figure che noi vediamo sullo schermo sono « immagini »
di « attivita ».

Dunque: tradurre in attivith le immagini di questo mondo
sard interpretare, comprendere, il mondo (esterno). Tradurre in
immagini le attivita dell’altro mondo, di quello trascendentale,
sara rivelarlo (1),

(1) La rowina dell'Occidente & veramente stata la «dualith » aristotelica: essa &
che ha dato luogo ai «due» ordini di conoscenza (« empiﬁ‘m» e «razionalew) dai
quali provengono tanto il sensismo (in »eJ quanto I'astrattismo (post rews). E necessario
correggere questo errore: e non & possibile farlo che per la via platonica rigorosa-
mente tenuta: vedere 1'Idea nella cosa, e la cosa nell’ Idea. In altre parole: non ve-
dere altro mai che 1'Idea: in quanto di essa partecipa la cosa, e in quanto essa par-
tecipa di s¢ stessa alla cosa (cio2 la genera, la produce). — Con cid non si dice che
non si debba vedere |'Idea che nella cosa (allora si ricadrebbe appunto nell'ari-
stotelismo): non si deve, invece, altro vedere mai che 1'Idea (come cid che ha in s&
realtd) anche nella cosa. Noi invece ¢i siamo abituati, aristotelicamente, a vedere
wcosen» da una parte e « pensieri astratti» dall’altra, Non ¢'& bisogno di aggiungere
che tale unico ed unitario ordine di conoscenza & I'arte (uniti di Fisica e Metafisica).
o e discernendo « cid che ci rammenta» da cid

C e & 1 are: confr
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Il pensare che il mondo che ci appare ai sensi & opera nostra,
che non vi & bianco in s&, né dolce in s&, né freddo in s&, né
iisdo in s&, ecc., perche tutte tali qualificazioni non esprimono
che «relazioni» di certe cose col nostri sensi umani, senza i
quali tali relazioni non sussisterebbero, mancando uno dei termini,
interiorizza: ciog ci conduce all'esperienza « temporale », 0 < an-
tispaziale », in certo senso cosmolitica. Ma il ripensare che, se
non c’& il bianco in s&, o il rosso in s&, o il verde in s&, o il
dolce o I'amaro in s&, vi & perd «in s&», ciog nelle cose, og-
gettivamente, gualche ignola a noi vealté che stimola nei nostri
sensi quelle distinte e particolari (¢ non altre) reazioni o sensa-
zioni; che, cio&, se non c¢'g, in sg, il rosso di quella rosa, il
verde di quella foglia, vi & perd, non soltanto nell’occhio mio,
ma anche in quella rosa, e in quella foglia, una qualche attivita,
qualche cosa di vivente e reale, cui corrisponde, nella mia fan-
tasia, la sensazione di rosso o di verde che io provo, cid con-
duce ad una specie di riesteriorizzazione, per la quale le immagini
delle cose (del mondo esteriore) si arricchiscono, ravvivandosene
ed illuminandosene, di qualcosa della loro intima realty miste-
riosa. La seconda di queste due esperienze sta a completare la
prima, la quale da sola porta, o almeno avvicina, all’idealismo:
mentre soltanto l'aggiungersi, alla prima, della seconda, pud
nell’anima fare rivivere, e sperimentare, il realismo platonico-
cristiano.

Allora si percepisce, quasi, un ristabilito (benché ancor pro-
blematico) rapporto intimo, indissolubile, tra I’ interno e ’esterno;

tra il colore e cid che in s& non & affatto colore, ma in forma

«di cui ci si rammenta»; ciod la cosa (imperfetta) dall’'Idea (perfetta) a cui per re-
miniscenza (cristianamente: in Dio) si sale. Aristotele dice: conoscere & osservare:
coposcere & ragionare (sillogizzare): da cui empiristi e positivisti da una parte, e
razionalisti e idealisti dall'altra. Kant dice: Cg_ggg_cm & gindicare. Ma Platone (e i
platonici): conoscsre & contemplare (la perfezione dell’ Idea: la bellezzu). Il monismo
aristotelico (che stringe, unizza, la dualitd neli'unitd individuzle: monade) si scinde
iQ_ dnalismo perché i due termini rimangono indissolubili nella effiniera e ﬁttma unita,
Qneilo platonico invece fonde il due nell'uno (per l'amore la _morte): & per I’Amore
“he la cosa si fa il suc Modello.

il =
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di quel tal colore (e per mezzo di esso) mi si fa sentire, cioé
si presenta nella mia mente: si percepisce, non razionalmente,
cioé in forma di risposta a un «perchés», ma intuitivamente
(benché non senza profondo e saporoso mistero) che ogni colore
e cosl ogni altra sensazione, deve in s&¢ avere qualche « signi-
ficato » (o contenuto che appartiene alla cosa), e che esso, che
& apparenza, o anche, se si vuole, pwra apparenza, fenomeno,
non & perd vane apparenza, e consiste piuttosto in un rapporto
tra la cosa in s& ed i miei sensi (rapporto, si capisce, che non
pud essere mai « adaeguatio » altrimenti il fenomeno ridiventa
noumeno!). Si nota, ad esempio, come un significato ci debba
essere nel fatto che nel mondo vegetale prevalga il colore verde
su ogni altro, e il fiore, in esso, sia invece sempre d’altro co-
lore, e verde non mai; mentre nel mondo animale, sia, benché
in modo molto meno costante, il colore rosso (il sangue?) quello
che, pill o meno, incomincia a predominare (1),

Bisogna, tuttavia, insistere sul fatto che la seconda di quelle
esperienze (o veritd internamente, nell'anima, rivissute) non &
affatto la negazione, n& la distruzione della prima, ma ne & tanto
la naturale conseguenza, che ne & il necessario completamento:
¢ il passaggio dall’« immagine » all'« attivitd » originale. Infatti
la prima, senza la seconda, sarebbe idealismo nihilistico; la se-
conda, senza la prima, sarebbe idealismo empirico. La prima
dice: «Il mondo che noi vediamo, o crediamo di vedere, fuori
di noi, innanzi a noi, non & altro che un’ombra, che un guadro
che i nostri medesimi occhi dipingono: esso altra consistenza non
ha se non quella che noi stessi gli diamo: il « mondo esteriore »
inteso come immagine (confondendone I'immagine con la realta)
siamo noi che lo veniamo creando, sognandolo con la nostra
fantasia e col nostro pensiero: le cose sono solo in quanto noi

(1) Se poi tale wsignificato» lo si ricerca, come in questo esempio, soltanto intel-
lettualmente la natura ¢f si trasforma in un’arida allegoria (Filosofie della Natura:
Boehme, Campanella, Schelling, Hegel, Gioberti, Tari, Weininger, ecc.): se invece,
tale «significato » lo si vede intuitivamente (artisticamente) vivere nella natura, esserne
come il palpito, il sangue (e la luce) allora la natura ci apparird come Immagine
delle Spirito vivo,
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" le vediamo e pensiamo: non vi & altro noumeno che il feno-
meno ». La seconda dice: « Le ombre (suoni, colori, figure) sono
altrettante realtd, ciod non sono ombre, ma veritid (che soltanto
per la nostra pigrizia mentale pud accadere che noi vediamo
soltanto parzialmente): il fenomeno & noumeno ».

Si fugge cosi dall’'una come dall’altra forma di questo che,
piu che due opposti errori, & (ccm}e accade sovente) la duplice
faccia di un medesimo errore, soltanto col pensare che cid che
appare non &, si, che apparenza: ma apparenza in cui e per cui
mi si manifesta, agisce, opera in me (parzialmente pii o meno)
una realtd: la quale d'altronde bisogna ben ricordare che non
si trova «al di 1a» delle apparenze, o « dietro » di esse, ma al
di dentro di noi, in quella «interiorita creativa» che & nostra
ed & loro (che & in noi ed & in loro), alla quale ¢’incamminiamo
mediante la prima esperienza: sicche si pud concludere che per
la prima esperienza ci si distacca dal mondo sensibile (dal feno-
meno) e per la seconda ci si avvia al mondo reale, intelligibile
(al noumeno) nel quale e pel quale quello unicamente sussiste.

Dunque, prima esperienza: « Cid che appare 12 fuori di me,
non ¢& fuori, ma deniro di me: non & che 'apparenza di cid che
ha realtd dentro di me (esperienza musicale) »

Seconda esperienza: « Cid che &, cio che ha la realta al di
dentro di me, si ritraduce, per mezzo degli occhi fisici (e men-
tali) miei, in cid che la fuori appare (esperienza plastica) ».

Se si realizza unitamente questo s’interpretera tutto il mondo:
allora il «dentro» si vedra nel «fuori», e il «fuori» nel «dentros
(il noumeno ne! fenomeno e il fenomeno nel noumeno).

Ma realizzare unitamente questo significa vedere il mondo
dal punto di vista di Dio: vederlo con una vista (redenta) che
partecipi della creatrice vista divina: con una mente che si sia
misticamente congiunta e unificata con la Mente di Dio.

In Dio e per DIO non vi & §pazxo o Tempo *): e neppure
per colui che sia in Dio ( [11 poeta profeta)

{1 Al modo nostro: non che non vi siano in 52 Spazio e Tempo: intrinseci all'atto .{..
creativo, per cui cid che prima non era, poi é.
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E come si pud vedere il mondo dal punto di vista (operativo)
di Dio? L'uomo come pud partecipare alla contemplazione attiva
(creativa) di Dio? Insomma, I’uomo come pud in Dio indiarsi?

Piu risposte gia furono date. Pili vie furono cercate e tentate.
E, di queste, noi qui intendiamo ricordarne (un po’ percorren-
dole) alcune, che sono tra le principali che il genere umano
abbia tracciate a s& stesso.

L’Oriente si apri una sua via: e cosi 'Occidente. Ma l'uno
e 1'altro non fecero (e non fu certo poco) che « raddrizzare le
vie dello Spirito». E lo Spirito (com'egli volle) venne: ma non
venne né da Oriente, né da Occidente, né da alcun altro dei
punti cardinali terrestri. Venne, com’egli disse, «dall’alto»: e
scese tra Oriente e Occidente...

Figgendoci nel Cristo Esterno (il Gest storico degli Evan-
geli) si destera e prendera vita in noi il Cristo Interno: ciog lo
Spirito Santo, 1'Assistente: che di s& ci illuminera ogni altra cosa
e introdurrd noi nel Padre.

La Parola Parlata (Evangelo) desta in noi la Parola Parlante:
questa & il fine di quella: e quando questa in noi sia ed in noi
parli, quella pud anche ritrarsi.

La Luce ci sveglia, ci scuote, dal sonno e dalle tenebre del
sonno corporeo, alla chiara e ardente vigilia della vita nel-
1’ Infinito.
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VIE ORITENTALI

(LA BHAGAVAD GITA — GLI YOGASUTRAS DI PATANJALI)

LA BHAGAVAD GiTA

1. KarMa MarGA (Via dell’ Azione)
(Canti I-VI).

Nel I Canto della Bhagavad Gita (sintesi della Sapienza dei
Veda, della filosofia Sankhya di Kapila, e dello Yoga) Arjuna
profondamente commosso per la compassione dice: « O Kri-
shna, vedendo i miei parenti schierati, ardendo di voglia di
combattere, le gambe mie mi si piegano, la mia bocca si secca,
il mio corpo trema, e i miei capelli si rizzano sulla testa...».

E Krishna risponde (nel II Canto): « Combatti: tu non uc-
cidi le anime che (cristianamente parlando) nell’eterno si son fatte
eterne I’ lo ugnore (quello che & in Dlo congtunto con Dlo).

~ Come si ragglunge questo io superlore? Cio2 questa unione, o
Yoga, con I"immutabile eternita? La si raggiunge nella devozione,
con la costanza della mente, con 'azione dlsmteressata e non
per lo studio dei Veda (40-53).

E tale « costanza della mente » (o « fissita »)?... Con 1'abban-
dnno del df;:stden della mente: problemi, curiosita, ricerche; col
dominio delle azioni (imperturbabilita): col sottrarsi all’azione

dei sensi (con lo spegnimento delle sensaz:om, del «giorno »:

e
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col «far notte »: 69): perche il mentale non ne sia trascinato,
commosso, sconvolto,

Insomma: la mente vede soltanto nella sua calma, e cid che
disturba la calma della mente & primieramente 1’esterno: i sensi,
¢li oggetti dei sensi, e l'attrazione o la repulsione per essi.

Staccati (stacca la mente tua dal di fuori). Cost la mente si -
calma. E si fa limpidissima,

Questa dunque éla nsposta di Krishna in questo II Csnto
rizzati concentrandotl in me {staccandou dal mondo esterno da:
sensi, e dagli oggeiti dei sensi): contempla (Me) »

Canto III. (L'opera senza ira). Seconda domanda di Arjuna;
« Dunque, »onz agire? Allora perché dici « agisci»? Risposta di
Krishna: «Opera_.hma senza ira: senza desiderio del risultato
{liberati dall’attributo Rajas) »

Questo & lo Yoga dell’Azione: I’ Azione disinteressata (senza
possesso e senza attaccamento): non per cercar giole né per
fuggire dolori: per fare cid che si ha da fare (il personale do-
vere: orientalmente « dharma »; occidentalmente, il destino).

Tale Yoga dell'azione disinteressata, cio& della liberazione
della conoscenza dalla volonta (estinzione di questa: agire senza
alcun interesse) & utile in quanto ci aiuta psicagogicamente a
liberare 1'occhio dalla nube del desiderio: cioé a veder chiaro,
a veder netto, a svegliarci. Ma guai a fermarcisi: esso avrebbe
un effetto spegnitivo sullo stesso essere umano: il volere (il
quale, cristianamente, & peccatore solo in guanto esso voglia sé
stesso; ma non quando voglia quel che Dio vuole: il che non
& rassegnazione soltanto, ma entusiastico sacrificio).

Canto IV. (L’opera senza ira & Sapienza): operando senza
ira (Rajas) non operi. Agendo cosi, non agisci (20, 37). Com-
battendo non combatti: c_o_?z_e‘_e_n;_zﬂli. Questa & la Sapienza. Questa
& «!'Inazione nell’Azione: I'Azione nell’ Inazione ».

L’« inazione nell’azione» vuol dire che menire tu agisci,
mentre le mani tue si muovono ed operano, il tuo cuore e la
‘tua mente debbono rimanere inoperosi: non appassionarcisi.
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on solo nel senso di non sperare il successo o temere
insuccesso per te, ma anche nel senso, pitt fondo, di non parte-

.vi in alcun modo col proprio volere. Infatti: (20) « quegli

e rinunzia al frutto dell’azione, per quanto travolto nelle azioni,

in realtd non fa nulla».

. E |'«azione nell’azione»? Come si fa col non fare? Con
*astinenza: alcuni g offrono l'udito e gli altri sensi nel fuoco
‘astinenza » (24-32). Col non fare, fanno: con [|'astenersi.

Ogni azione & del tutto assorbita nella Sapienza ». (Nell’Zo.

" sec. Giovanni, la giustizia non & che sapienza eseguita: verita E
' realizzata, verita detta e fatta; ma cristianamente, ed anche plato-
‘nicamente, soltanto 'azione che realizzi un’idea ¢ contemplativa:
& C mplazione » pure essendo realmente anche «aziongyz:
 Spirito di Verita).

« Il sacrificio della sapienza & superiore al sacrificio della
y fortuna » (32) (anche cristianamente & piti accogliere in s¢ la di-
vina Sapienza, contro 'umana, che spogliarsi francescanamente
' del proprio (2)).

 Nella Sapienza vedrai tutti gli esseri: «in te ed in me: entro
‘entro te in quanto tu sei in me: entro me in quanto io
ono in te» (35).

E Arjuna chiede (per la prima volta): « Insomma le due
. gono due o sono una?». B Krishna risponde: « Sono due e
no una (Canto V): la Contemplazione e 1'Azione: ma l'azione
nteressata cristianamente, la pratica della giustizia) senza de-
rio e senza ira (Rajas) resta_contemplazione. Sicche le due
» sono una {ma qui, in tal modo, 'azione viene in realta sa-
ficata alla contemplazione, anche se esteriormente eseguita).
Il disinteresse dell’azione & conoscenza (37-43): uccidi 'ira
che viene dai sensi, denudati dal desiderio: l'azione tua sara ‘P. -3
pura come la conoscenza stessa.

. Bisogna dunque « vedere I'inazione neil’azione e !'azione
‘inazione » (17-18). Questa & la « Sapienza » (19).

R TR L [ e

(1) Anche dice cid la Tragedia: pratica della giustizia: Azfone Puyificaia (non pin y,
tta),
(2) Giow., XII, 8.
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Platonicamente invece la sapienza pratica sta nel realizzare
’Idea anche contro il tuo individuale interesse. Cristianamente
nell’eseguire il volere di Dio, non il nostro. L'« agire contem-
plativamente » di san Giovanni (e di Platone) consiste nell’« agire
cid che tu contempli» (cid che tu vedi in Dio). L'« agire con-

W . .
templativamente » della Bhagavad Gita sta invece nel «contem-

plare cio che tu agisci », e cosi te ne stacchi.

Ecco dunque com’& qui risolto il problema di Azione €

Contemplazione: 1'Azione & preferibile all'Inazione (Contempla-
e e ;e T ]

zione pura) quando essa non sia piu niente altro che contenl-

plazione: quando nell’ Inazione si risolva tutta 1'Azione.

Ma, mentre nella Bh. G. 1' Inazione in s& estingue 1’Azione, in
san Giovanni la Contemplazione domina I’Azione nel senso che
questa non deve essere che una realizzazione di quella. I cri-
stianesimo & questo: la « Contemplazione nell' Azione »: la verita

SR L ; K e
praticata. La vita di Gesu ¢ ’esempio perfetto non dell’ Inazione

“szio contemplativo) nell’Azione, ma della Contemplazione nel-

1’Azione: ciog dell‘A;jgggﬂ_qu_t_ep_z?ﬁz’m, Egli fa cid che «vede
fare » il Padre: egli fa cid che sa che fa il Padre (Giow., V, 19).
Ma qui ¢’& un Padre che fa: e ¢’ & un Figlio che fa ci6 che vede
lui fare. Percid il nostro «non fare» & il «suo fare »: il lasciare far

lui: cosi si realizza in noi e per noi la realizzante Sapienza di Dio.

Canto V. Arjuna ripete la sua domanda chiedendo una
conclusiva risposta: « Qual’e dunque la via migliore? La via con-
te:n;rpla_ati?g_pg{a (speculativa: Sankhja) o quslhl'a_ aaj§g;g§_§d’_qnione:
Yoga) attivamente inattiva? ».

E Krishna risponde: « La .ﬂ:gggg_g‘j‘l&a mistica)_ & la_migliore:
ma le due vie sono una sola (4-5). L' Inazione e 1'Inazione
nell’ Azione sono, in fondo, tutt'uno: pura contemplazione. Per
far cid bisogna « dedicare a Brahman ogni azione » (10). Allera
tanto 1'Inazione (o rinuncia delle azioni) quanto 1'Inazione
nell’ Azione (rinuneia nelle azioni) conducono al medesimo effetto:
all'« indifferenza »" divina.

‘Questo canto riguarda appunto 1'unico termine delle due vie:
il riposo in Brahman (riposo estintivo, cui si contrappone
I’« operoso _riposo » in Cristo: che opera in te: percid il tuo
riposo in lui & operativo).




VIE ORIENTALI 31

La devozione delle azioni (Yoga) & meglio della rinunzia alle
azioni (Sankhya): il migliore ascetismo & quello di chi « non ha
avversioni € desideri» («liberta dai contrari»): né temere né
nulla per se. Cid che v’é di vero in questo & che
tanto nel preliminare spegnimento del tuo Io, & possibile
1accendersi in te dello Spirito: Adamo va, Cristo viene: se tu
egli entra; se tu taci, egli parla. Ma l'indifferenza al tuo
, nale interesse fa si che tu divenga sensibile all’interesse
della veritd (ciod a Dio): la_verita percid devi amarla (appas-
. sionatamente, rajasicamente, volerla: san Paolo).

Canto VI. « Quegli che, senza curarsi del frutto delle azioni,
che deve esser fatto... & un Sannyasi ed un Yogi (un
'« devoto », un « mistico ») ». Ma non si diviene Yogi (cioé non
i si_rinuncia sinceramente al frutto delle azioni) se non si «do-
‘mina 1‘1mmag1nazmne, origine dei desideri » (2): non vincolarsi
~ al sensibile, né alle azioni, n& all'immaginativa (agli «idoli » ai
progetti, ai programmi). « L’'uomo quindi & il solo amico e il
- solo nemico di s¢ medesimo»: « Tu non hai altro amico, né
§Ilro nemico, che te. Ha per amico s& stesso colui il cui Sé&
2. _ha soggiogato sé stesso: ha per nemico sé stesso colui il cui
~ Sé non ha subordinato sé stesso» (5-7): «colui che ha domi-
~ nato i sensi, che considera pari la zolla, il sasso e I'oro & chia-
- mato Yogi» (occidentalmente: colui che ha conseguita la perfetta
‘oggettivitd: per cui l'oro non & che un metallo).

Come si consegue dunque questo stato mistico? Col dominio
della mente: essa naturalmente vibra e si appunta come mobile
. flamma verso questo o quell’« oggetto del desiderio ». E il vento
" del desiderio (il mondo emozionale) che la fa irrequieta: occorre
‘dunque svincolarla dai desideri: calmarla, quietarla, per fissarla
‘nel S¢ del S& (cristianamente, in Dio in noi presente) « simile
‘g lampada in luogo senza vento, che non vacilla ». Gioira e
. vibrera poi del « Sé» o «del Sé del S¢» (cristianamente, della
presenza di Dio nel suo 8&): infatti (27) «la gioia suprema viene
al devoto la cui mente & pacificata »: diviene uno con Brahman
e «vede s& stesso in tutte le creature e tutte le creature in se
. stesso»: <« colui che mi vede, tutte le creature in me vede»
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(perché gli sono identiche e consustanziali: cristianamente invece

perché tutte compartecipi dell'essere che egli da loro creandole).

La Bh. G. conduce alla pace di Brahman: alla serenitd ed
alla sicurezza (indifferente) dell’ To costante: di qualcosa che ha
«in sé», e non fuori di s&, la sua ferma e solida eternitd.

L'Ev. sec. Giovanni conduce invece a quel «fuoco» nel

quale ci si rallegra di ardere, perché vi ci si consuma inesseran-
dovici. Esso contiene insieme la pace di Cristo, I'ira di Jahvé,

e il gioioso soffrire di Dionysos-

La Bh. G. resta un’ottima preparatrice: insegna a sgombrare
e a dominare la mente: a silenziaria: cioé a far tacere il chiasso

dei sensi, I’insurrezione delle emoszioni, 1'incessante ondeggia-
mento mentale, Questo si: essa insegna a sedarli. Ma vi & ben
altro al di la della pace di Brahman: vi & il « fuoco divoratore »
e creatore nel quale la Bh. G. stessa sembra aumentare di luce.
£ un fuoco che arde nel cuore e cui nulla & pari (Dewus #nos-
ler est ignis consumens). Dio lo si adora con la volonta: quindi
non con la quiete soltanto della volonta nostra, ma col volon=-
teroso sacrifizio di essa. La Bh. G. parla di « azione disinteres-
sata »: ma cristianamente dalla volonta nostra si esige un’azione
assai pitt che disinteressata: si esige in essa un allro interesse
che & diverso, e talvolta contrario, al suo proprio interesse:
un abbandono in Dio che & insieme doloroso e gioioso. Si deve
spegnere il proprio volere (cristianamente) ma solo perché in
esso si accenda il volere di Dio: anzi solo perché esso si accenda
nell’ infinito volere di Dio (con cui, morendo & sk, si fa uno).

». BHAKTI MaRrGA (Via della Fede)
(Canti VII-XII).

Ora vediamo che cosa sia il «S& » (Brahman) nel quale
bisogna tener fissa la mente, distaccata dal mondo dei sensi, da
quello delle emozioni, e da quello dei pensieri.

Canto VII. « Tutto l'universo ingannato da queste tre nature,
prodotte dagli attributi (gunas) non conosce che io sono, oltre di
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o jmmutabile ». ...« Questa illusione & difficilmente trascesa,
q’ueili che solo a me ricorrono riescono ad attraversarla» (14).
Y ._-i._ «tre attributi » sono: 1° i sensi e le cose sensibili (Tamas);
gli appetiti e le cose appetibili (Rajas): 3° i ragionamenti e
. cose intelligibili (Sattwa). Dio & dunque, per la Bh. G. al di
' sensi, al di 1a del sentimento, al di la del pensiero.. Per
endere la triplice illusione (che ci copre Dio) bisogna ricor-

9;010 a lui: adorarlo come unico (17): «ai Dévas (d&i, geni,
i) vanno coloro che adorano i Dévas, ma i miei devoti si
ono a Me» (23).
. E che cos'¢ questo « Me »? L'Immanifesto (I’ Invisibile,
[nintelligibile, il Mistero): «I privi di discernimento pensano
e, I'Immanifesto, come (se fossi) il Manifesto (ciog& che io sia
tto nella mia manifestazione: mi confondono con essa) »,
‘ Questo Canto (VII) & detto infatti lo Yoga del discernimento:
1’ Immanifesto e la Manifestazione, che ce lo copre.

" Canto VIII. Brahman & anche ['Indistruggibile (I'Eterno).
‘Al di 1a di cid che vive e di cid che muore, vi & qualche
‘altro, Immanifesto, eterno, che non & distrutto anche quando
gli esseri sono distrutti» (20): esso & chiamato la « meta
srema » (21). E vi si va « chiudendo tutte le porte (dei sensi)»
e «per una fede esclusiva in lui» (22).

Canto IX. Brahman & anche Impassibilitd (Indifferenza): &
idipendente dalla sua creazione: «io emano sempre di nuovo
esta moltitudine di esseri... ma queste mie azioni non mi le-
ano, perché io dimoro al di fuori di esse, spiccato da ogni
gione » (8-9).

Anche cristianamente (anzi assai pit) Dio pud creare e pud
DIl Creare.

Questo canto si chiama « del sovrano Segreto e della sovrana
ienza »: tale « sovrano Segreto » & «la mia trascendenza, e
e la mia presenza in tutto»: «e chi crede in me solo, e
sa costantemente me solo, mi ha »: «tutte le creature sono

| P. ZANFROGNINI.
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dentali e moderne) parole: la mia Immanenza & trascendente:
infatti «io compenetro tutte le creature, tutio 'universo creato:
e le eccedo ». Poi aggiunge: «e neppure le creature sono in
Me: le creature non sono in me che in quel modo in cui 'atmo-
sfera & nello Spazio»: ciod «nes riempie (una parte), ma non
«lo » riempie: cosl le creature sono in Dio senza riempirlo di
sé: ed & tanto falso dire che Dio sia tutto nelle creature, quanto
dire che le creature siano in tutto Dio,

« Tutti gli esseri confluiscono in me, poi da me defluiscono,
per poi rifluirne (emanatismo): n& io consto di esse, n& esse
constano di me: io siedo in disparte... a tali mie opere non
congiunto » (qui sembra, almeno in parte, intravista l'acciden-
talitd della creazione: ma 1’emanatismo permane: l'eccedere cid
che di s& si & emanato, l'essere anche oltre di esso, in forma
inemanata, non ne esciude la consustanzialitd).

« lo sono al di fuori di tutto, e tutte le cose sono al di fuori
di me... Ma coloro che esclusivamente me adorano, vengono a
me (25)... Quelli che adorano me sono in me ed io in loro » (1.
Questa & dunque la « sovrana Sapienza » e il « sovrano Se-
greto »: «Io sono Inaccessibile, al di 1a del tutto, ma sono ac-
cessibile a chi crede in me ». Hgli sarebbe quindi trascendente
nella sua immanenza. Nel canto seguente (X) sara piuttosto
immanente nella sua trascendenza (come perfezione di tutte le
cose: 0 in ogni cosa come sua perfezione: Modello: Idea pla-
tonica: pel cristianesimo le Idee pl. sono nel Logos, Idea di
ogni Idea).

In questo canto & visibile un potente conato dell’emanatismo
induistico verso la trascendenza, E tuttavia da notarsi che in

(1) Ev. sec. Giovanni, VI, 5%; 1 Ep. 15, 16. — Per questa e per le molte altre affinita
(persino verbali) della Bh., G, col Nuovo Testamento, v. A, WEBER, Indische Studien,
e F. Lominser, Die Bhagavad Giia. Essi ritengono addirittura che la Bh Gita sia
stata ispirata dagli Evangeli, e particolarmente dall’Ev. sec. Giovanni (vi trovano
infatti: 1) pensieri puramente cristiani trasferiti in linguaggio indu; 2) frasi del N. T.
prese parola per parcls, ma ¢on sepmso mutato; 3) frasi e pensieri identici, adattati
all’induismo). I1 Max Muller, il Barth, il Mulr, il Monier Williams, il Cowel ed
altri combattono tale derivazione: ma si limitano a negarne la necessita, Essa dungue,
anche per essi, resta stori e, cronologic e, filologicamente e religiosamente
non impossibile,
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tale conato si avverte nel medesimo tempo il bisogno e la man-
canza del Logos, inteso (come soltanto nel cristianesimo & inteso)
quale «termine medio » tra Creatore e Creato: mancando tale
¢ termine medio » ne viene che il bisogno trascendentistico del-
I'emanatismo induistico si risolve in una immanenza trascen-
dentistica, anzi (come vedremo) in una trascendenza immanen-
tistica, come quella, da noi, di Plotino: infatti non vi & il tramite,
il Logos, perché vero stacco, vera distinzione, non c'é.

Canto X. Krishna continua: « Io sono I'origine di tutto: di me
tutto & nato » (8)... « [o sono lo Spirito dimorante nel cuore di
ogni creatura » (20): « Di ogni cosa io sono l'eccellenza: degli
Dei il piti Dio, dei saggi il pilt saggio, dei forti io sono il pilt
forte, di ogni buona cosa io sono la bonta (il buono in sg, il
forte in sé, il saggio in s&): in ogni cosa cid che v'ha di per-
fetto sono io: «la sapienza dei sapienti sono io... della segre-
tezza io sono il silenzio ».

Ecco dunque la manifestazione di Brahman nel mondo: io
ne sono 1'Origine e la Perfezione: lo pervado, ma lo oltrepasso
(riaffermando cosi la sua Trascendenza nella sua divina Imma-
nenza, anche in questo canto in cui ha affermato sé stesso come
- sovranamente immanente nella sua Trascendenza: come Origine,
Causa, Perfezione di tutte le cose).

Canto XI. A questo punto Arjuna domanda: « Ho inteso
- come tu ti manifesti (origine, ordine, e perfezione di tutte le
cose) e come tu infinitamente sorpassi il mondo da te emanato.
Ora & nella tua «eterna formas (nella tua nuda divinita) che
vorrei che tu mi ti scoprissi: ciod in quella forma (in quel-
~ P'aspetto) che tu hai ab acterno e in eterno, che & tua, che tu
~ hai in te stesso, non in quanto tu sei presente nelle cose che
~ da te divengono ».

Krishna risponde: « Tu puoi vedere tutto I'universo raccolto
(immanente) entro il mio aspetto: ma coi tuoi occhi non puoi
. vedere me, quale io sono nella mia essenza. Bisogna che io ti
- conceda '« occhio divino » col quale tu mi possa vedere (nel
- quale < occhio divino » pud riconoscersi qualche cosa di affine al

|
1




36 AZIONE E CONTEMPLAZIONE

Verbo Gesit pel quale Dio presta all’'uomo 1'Occhio stesso col
quale egli si vede).

Allora Sanjaya (lo storico) dice che Krishna sveld ad Arjuna
la sua « indistruggibile forma divina »: che & Terribilitd: « boceca
simile a fuoco divorante... spaventosa per le innumerevoli zanne».
Arjuna dice: « Non trovo né& coraggio né pace » (non pil, dunque,
qui, la pace di Brahman, ma la scossa, il raccapriccio, lo smar-
rimento, trova il devoto che s’indentri in Dio). «I tuoi denti,
prosegue Arjuna, si rizzano nelle tue immense mascelle: essi
mi sembrano le fiamme voraci del Tempo... Come i flutti im-
petuosi dei fiumi si precipitano muggenti nel mare, cosi i re
del mondo, i guerrieri potenti, scivolano nelle tue gcle vampanti...
Come le farfalle notturne si gettano violentemente nella fiamma
che le consuma, cosi questi prodi si affrettano a sparire nelle
tue fauci. Tu tutto inghiotti: tu attiri gli esseri con le tue lingue
ardenti, e 1i sorbi. L’universo e gli Spazi risplendono della tua
gloria... ».

Arjuna conclude chiedendo: « In questa tua terribile forma
chi sei? ». E Krishna risponde: « Io sono il Tempo intento a dis-
solvere i mondi». E Arjuna: « Tu sei il nascere e il morire delle
cose: e sei cid che & al di 1a dell'uno e dell’altro: I'eterno (37).
La mia mente & turbata ».

Questa, eschileo-biblica, #7a sta dunque in fondo alla « pace
di Brahman ».

« Io non posso essere conosciuto in questo mio intimo aspetto
che per mezzo della esclusiva devozione a me solo »: ciog col
cercarlo oltre tutto, proprio in sé& stesso (cristianamente, «in
spirito e veriti»): oltre il mondo (manifestazione), oltre il
culto, oltre gli esercizi ascetici, oltre la lettura e la- medita-
zione dei Libri Sacri (i Veda), e oltre persino la sua incarna-
zione in Krishna,

Cosi, cristianamente, in Cristo bisogna sempre adorare Iahve.

Canto XII. Arjuna allora domanda: « Tra coloro che servono
te in questo modo (nella tua intima eterna forma essenziale: cioé
che in Dio cercano Dio) e coloro che adorano l'indistruggibile
immanifesto, quali sono pill avanti nella via mistica (Yoga)?
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" E Krishna risponde: «Sono pitt innanzi nella via mistica
oro, il cui penéiero resta fisso su Me (al di 14 d’ogni attri-
), e che m'adorano in fede pura. Ma gli altri che adorano
distruggibile, 1'Ineffabile, I'Immanifesto, I’ Inconcepibile, 1’ Im-
mutabile Eterno (cio& questo o quello dei miei «attributi» o
« Nomi Divini») essi pure mi conseguono (2-3). Questa via &
difficile e lunga: mentre quelli che si abbandonano in me,
‘me solo adorano, pilt presto io traggo fuori dall’oceano della
morte » (5-7)-
Cid vuol dire che la via speculativa, teologica, astratta & la
difficile e lenta. La pill breve e sicura & quella della pura
le: quella di coloro (cristianamente) che vivono in piena sin-
ita il fiat woluntas tma, rimettendo in Dio ogni loro azione.
Dunque la forma piu interna di Dio (cristianamente, il Padre)
on la si consegue tanto per via teologica (o per la medita-
zione dei « Nomi Divini »: san Dionigi) quanto per la volonta:
un atto di volonta: per un atto di rinuncia e di abbandono
di conformita della volonta nostra al volere di Dio: un’accet-
tazione gioiosa del nostro (anche doloroso) destino (che & I'es-
genza della Tragedia).
Questa, dice Krishna, & la scorciatoia, la via superiore, la
via di ogni via: ma se la tua mente & incapace di fissarsi diret-
tamente e fermamente in me, allora, egli dice, cerca di conse-
| guirmi per mezzo della metodica e costante meditazione.

3. Juant MARGA (Via della Conoscenza)
(Canti XITI-XVIII).

Canto XIII. In noi vi & un «campo» in cui si lavora (si
‘opera, si sente, si pensa): e in noi vi & un impassibile (imper-
f—:turbabile) spettatore di cid che wi si opera, vi si sente, vi si
agita, vi si pensa: ecco il Campo e il Conoscitore del Campo.
Tale impassibile Conoscitore del Campo & il nostro Io
_ superiore (cristianamente: Dio in noi, o il nostro Io in Dio).
* Quindi & in esso e per esso che si realizza la comunione di noi
'~ con tutte le creature: « Rammentati che io sono anche il Cono-
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scitore del Campo in tutti i Campi». Osservando me (da me
vivendo bene disgiunto) osservo tutti: cio& col Tutto (e con
Tutti) io vivo congiunto: vedo il tutto nell’'Uno (30).

11 Conoscitore del Campo & la Sapienza. E che cos’é il fine
della Sapienza? E il supremo Brahman senza principio: 1'Eternita.

La Materia (la < natura naturata »), cio& Prakriti, & coeterna
allo Spirito che la emana, cio& alla Purusha (« natura naturans »):
gli «attributi» (gunas) e i « modi» (modificazioni) avvengono
in Prakriti: non in Purusha, che & spettatore puro (qualche cosa
come il Deus intellectualis di Spinoza-Goethe): il « S& in s& stessi»
(24): il «disinteresse nell’azione »: il « S& inattivo nell’azione »
(29): il sole interno che tutto illumina il Campo (il « conosci te
stesso » occidentale, socratico).

L’esistenza & fatta dell'unione del Campo e del Conoscitore
del Campo: lo Spirito (Purusha) si mescola alla materia (Prakriti)
che di esso emana: e la pervade: ma con essa non si confonde.

Canto XIV. Le tre qualita, o attributi (o attivita, o energie:
Gunas) della materia, o Prakriti, sono: 1° quello mentale (Sattwa);
2° quello emozionale (Rajas); 3° quello corporec (Tamas), Essi
vincolano lo Spirito alla Materia,

Sattwa (o il Mentale) vincola con P’attaccamento alla felicita
del conoscere. Rajas vincola con 1’azione appassionata (egoistica).
Tamas vincola per mezzo dell’indolenza e del torpore (I'igno-
ranza). Ognuno di questi attributi pud prendere la prevalenza:
se domina la conoscenza, prevale in noi Sattwa; se domina
I’azione avida (1'irrequietezza) prevale in noi Rajas; se domina
la negligenza prevale in noi Tamas. Perd lo Spettatore scorge
che gli attributi sono gli « unici agenti»: e sa che egli sta al
di sopra di essi (anche di Sattwa o pensiero (8)): «e allora, dice
Krishna, quando egli, lo Spettatore sa gquesto, entra in me: nella
immbrtalita » (19-20).

Arjuna chiede allora come si trascendono i tre attributi,

(r) Sattwa, nel cristianesimo, corrisponderebbe alla Luce Creats, e Purusha alla
Luce Increata: ma Purusha & Sostanza cosmica (emanatrice): non creatrice (nel senso
che conferisca sostanza sua propria e distinta 2 cid cni essa da I'essere),
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£ Krishna risponde: «Quegli trascende gli attributi (anche
" { superiori) che cerca famelicamente Me, solo Me, oltre di essi,
" & dice: Essi non sono Te».
Costui dagli attributi non sara turbato: n& dal piacere, né
. dal dolore (tamasico); n&é dal biasimo, n& dalla gloria (rajasica);
né dal conoscere, né dal non conoscere; né dal vedere, né dal
non vedere; né dall’ignoranza, né dalla scienza (sattwica): (ciog,
cristianamente, sa che non sa: accetta quietamente il « mistero »,
la «caligine sacra» di Dio).

Egli agisce pensando «non sono io che agisco: agiscono in
me gli attributi » (assisfe, ciog, al mio operare, quale conoscitore
del Campo: assisto al « loro » operare: essi operano fuori di me).

Canto XV. Parte di Dio & nelle cose: parte di Dio (Brahman)
& al di fuori di esse. La parte di Dio che & nelle cose ne &
I'elemento divino, 1’ indistruggibilitd (ecco che la sostanza di esse
non si distingue dalla sostanza divina: emanatismo).

E di Brahman esce un grande Albero: le cui radici sono in
lui stesso (nell’alto); ma le fronde fogliute sono il Mondo.

Tale albero figge le sue radici nell’eternitia: ma ha le foglie
che sono caduche (esso infatti « muta le foglie »): le foglie poi
sono i Veda, le Manifestazioni, le « parole» di Dio; e i fiori
sono le cose, gli oggetti dei sensi. Ma, tenendq fitte le radici
sue nell'eterno, esso (il suo fusto) & eterno: i fiori, i germogli,
partecipano a questa eternita per il loro picciuolo,

Tale albero (Ashvattha) corrisponde, cristianamente, al Logos.

Ma esso, € qui & I'importante, getta nuove radici anche in
basso: « nutrite dagli attributi (gunas) le sue fronde si distendono
tanto in alto che in basso: gli oggetti dei seasi sono i suoi
germogli (i suoi fiori): ma quelle radici che crescomo in basso
(nel mondo umano) sono il legame delle azioni (2) »,

« E, in questo mondo, (per questo suo capovolgimento, pel
quale sembra che le radici sue siano nel basso) esso non pud
essere conosciuto qual’&»: per conoscerlo veramente gqual’é
(cio& con le radici sue in alto, e non qui) bisogna « che Ashvattha
dalle salde radici sia stato tagliato dalla infallibile arma del disin-
teresse (o dell'indifferenza) ». Che significa questo? Che bisogna
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syincolare 1'albero, cui noi pure apparteniamo, dai vincoli ter-
reni (gli attributi di Prakriti, e le nuove radici fitte in essi che
lo stringono in s&, e lo fanno apparire come capovolto): e allora
esso (e le creature che ne sono le gemme, e i Veda, ciog le pa-
role divine, che ne sono le foglie) non & piti che una scala per
noi per salire «in quel medesimo spirito assoluto (Brahman)
donde emand l'antico Ordine (Ashvattha) »,

Occidentalmente parlando, 1’Ordine Creativo (il Logos, che
in Oriente & sostanzialmente indifferenziato dal Mondo, ma che
cristianamente si deve intendere invece trascendentalmente di-
stinto da esso) nella materia ed in noi si materializza (Dionysos
si seppellisce: Adamo inghiotte del Pomo): in noi diventa cono-
scenza interessata (al servizio della volontd): immagine, idolo
(Tamas); feticcio (Rajas); dogma (Sattwa). Bisogna che esso si
liberi da questa triplice stretta. Chi lo libera in noi, per la Bh. G.,
non & che la «infallibile spada del distacco»: e allora le cose
(e I'Albero Ashvattha in cui e per cui esse sono) ci si fanno
via a Dio,

Pel cristianesimo ci si libera per la Verita: accogliendo in
noi la «veritd » che noi non &; né in noi &, ma in noj viene,
e ci si da. L'elemento eleuterico domina nel cristianesimo (Paolo,
Giovanni). Ma nel cristianesimo la liberta non & in noi: ma nella
Luce di Dio che in noi scende, e che opera in chi «in s& I'ac-
coglie » (Giow., I, 12),

«Una eterna parte di Me diventa, nel Mondo, tutt’uno con
I'anima individuale »: essa si riveste di materia ed & dentro ai
sensi: poi «toglie su con s& questi sensi come il vento porta
seco i profumi» e li solleva in s& ed a s2: non piit ne & legato,
ma li slega da essi e li trae su con s& (e qui v'& un vago sen-
tore della cristiana redenzione dei sensi corporei).

Gli illusi non lo vedono in s& quello spirito che vede, sente,
assapora, e trae con sé ed in s&, spiritualizzandoli, i sensi e le
sensazioni. Essi non vedono il Veggente (lo Spettatore) che &
in essi. Ma i «desti» lo vedono.

Risalire per I’Albero Ashvattha (il Logos presente e operante
nel Mondo) alle sue «superioris radici, che stanno fitte nel-
P’eternita (occidentalmente, le Idee platoniche, o i « fiat » creativi)
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tagliandone le radici fitte nel basso (1): questo & lo Yoga, la via

. mistica, per giungere al Supremo Spirito. Gli attributi (il senso,

il sentimento, la ragione) lo imprigionano, lo catturano, lo con-

" fiscano, ne fanno loro uso (se lo appropriano): ecco le radici

terrestri di Ashvattha, che bisogna sapere «tagliare »): 1’Adamo

ha inclinazione a prenderlo, anzich®é a darglisi (per la fede: ecco
il Cristo).

Canto XVI. Vi sono cosi per l'uomo due possibilita: due
destini: quello degli «interessati» (destino diabolico) e quello
dei «disinteressati » (destino divino).

Primo indizio del destino diabolico & il negare che vi sia
verita (g): l'universo & senza « fondamento », senza « ordine »:
questi (i diabolici) sono nemici della vita: <« distruttori», «ro-
vinosi ».

L'uomo (dall’azione interessata) « incomincia con I’ intrapren-
dere 'azione per motivi impuri, cioé per saziare il suo deside-
rio »: ma il desiderio & per s& insaziabile (12-16): sete che cresce
col bere, fame che cresce col divorare, povertd che cresce con
’acquistare: il desiderio nutre s¢ stesso saziandosi.

La Bh. G. pone a fondamento di ogni male la libidine (12)
che ha relazione con la concezione materialistica della vita (8):
essa & infatti, « amore di corporeitd »: carnalita (adamiticita:
generazione nella carne anzich® nello spirito: 1'io inferiore che
uccide e seppellisce in s& quello superiore: naturalita che spegne
in s& la spiritualitd).

Alla libidine segue l'ira: per la difficoltd anzi impossibilita,
di calmare il desiderio, che non spegne, ma accende s& stesso
nel proprio soddisfacimento: mentre per la Bh., G., non & mai
per saziare il desiderio che si deve operare: ma disinteressata-
mente: perch® lo si deve. Non si deve mangiare che per nutrire
il corpo, non perch& piacciano i cibi.

E all’ira segue [’aviditi (la guerra): che & una sola con
I'insaziabilita. Y

(1) Ma chi le taglia, cristianamente, & la grasia: non l'esercizio ascetico: la
sola umana rinuncia & un’arma che ha perduto il suo taglio (per il peccato).
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Cid che qui ¢'é d’importante e profondo & che il piacere,
o la sete del piacere, non si spegne col piacere. Che cosa ne
viene? Che I’¢ accecamento » si compie: «1'invilupparsi nella
rete dell’illusione » (anche secondo san Giovanni la colpa & cecita,
e la cecita & colpa). Quindi l'orgoglio, ed anche I'ipocrisia
religiosa (crist. il fariseismo) per cui si crede d’ingannare e av-
vincere la divinita: il « commercio con Dio» cui ¢ offrono, ma
per ottenere », cul «danno, ma per avere, per prendere »:
sacrificano quindi ipocritamente, cioé offrono sacrifici che non
sono che formule vuote: menzogne: «essi, dice Krishna, Mi
odiano in s& stessi e negli altri»: e s'indemoniano pit, attuf-
fandosi pit nell’errore.

La «triplice porta dell'inferno » (« distruttore dell’lo») &
quindi: libidine, ira, avidita (orgoglio: cecitd che vuole accecare).
La libidine, infatti, & decisamente degradante: cio® essa trae 1'anima
in git: alla materia, alla natura: & antispiritualista per eccellenza.
Tale «triplice porta » corrisponde ai tre attributi che legano lo
spirito: la libidine & Tamas (13); !'ira, o la violenza, & la libi-
dine in Rajas (14); e 'avidita & la libidine in Sattwa, ciot nella
mente: frode, iprocrisia {cfr. 1'Inferno dantesco: Intemperanza,
Violenza, Frode: Lucifero).

Canto XVIIL. « L’'uomo & cid che & la sua fede: 'uvomo & la
sua fede » (7alis est guisque, dice anche sant’ Agostino, gualis eius
dilectio est): cid per cui tu realmente fai una cosa & cid a cui tu
realmente servi e tidoni: e, donandoti ad esso, di esso t’investi,
e in esso ti muti. '

Tre sono gli attributi di Prakriti: quello puro (Sattwa), quello
appassionato (Rajas), e quello stupido e tenebroso (Tamas). Ogni
cosa (la fede, il sacrifizio, il prender cibo, il parlare, ecc.) pud
essere fatto secondo l'uno o secondo l'altro di questi attributi: -
e il valore che ha ogni atto non & in s&, come atto esterno,
che lo ha: ma lo ha (o lo riceve) dall’attributo secondo il quale
esso & fatto. Dunque il valore di ogni atto sta tutto nell'« inten-
zione » per la quale esso & fatto, Ora, questa & la conclusione
(similissima a quella di san Paclo: «tutto cid che non & di fede
& peccato» Rom., XIV, 23): «tutto cid che non & fatto per il
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reale & irreale: tutto cio che non & fatto per I'Eterno non ha
consistenza » (23-28).

Vi & quindi triplice qualita di fede, triplice qualita di nutri-
mento, di sacrifizio, di parola ecc. Ma soltanto cid che si & fatto
per Brahman (per I'Eterno) & non per la ricompensa, ha valore:
tutto cid che & fatto senza fede (cioé non per Dio) «non conta
per nulla» (28).

Canto XVIII. Cosi vi & triplice conoscenza: Sattwica, quella
che vede 1'Uno nel Tutto; Rajasica, quella che in tutte le creature
distingue molteplici e diverse nature; Tamasica, quella che si
attacca ad ogni oggetto separato come se essO fosse 1'intero;

vi & Triplice azione: sattwica, quella compiuta senza brama
né ripugnanza da uomo non desideroso del frutto; rajasica, quella
con grande sforzo compiuta da chi & pieno di brama; tamasica,
quella intrapresa nell’illusione, senza avere occhio alle conse-
guenze né al danno altrui;

vi & Triplice intelletto: sattwico, che ben discerne cid che
lega da cid che slega; rajasico, quello che crepuscolarmente
distingue cid che & giusto da cid che & ingiusto; tamasico, quello
che vede ’empieta come pieta, e tutte le cose invertite;

vi & Triplice volonta, triplice felicita, triplice dharma (0
« dovere »: il sattwico, quello del Brahmano, il Sacerdote: sere-
nita, padronanza di s&, purezza, fede; il rajasico, quello dello
Ksattria, il guerriero: valore, coraggio, intrepidita; il tamasico,
quello del Sudra, il servitore: accortezza, astuzia commerciale),

L'uomo che compie il proprio predeterminato dovere (dharma)
consegue la sua perfezione: «1'uomo raggiunge la perfezione
adorando I'Eterno: quegli da cui provengono (si emanano) tutte
le creature »: e quando un’azione & compiuta perché vi ci sospinge
la propria interna — Brahmanica e quindi divina — natura, allora
ha luogo I'abbandono in Brahman.

Come dunque si raggiunge Brahman? (ecco la conclusione
di tutto il poema): con la fissitd e 1'abbandono in lui per 1" Ina-
zione (pur nell’Azione): per la quale la vita attiva si risolve total-
mente in quella contemplativa, e 1'Azione si sfa in pura Contem-
plazione: ivi si raggiunge la solida pace di Brahman: perché
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I'uomo «anche contrariamente al voler suo, fard cid che egli,
accecato dall'illusione, non vorrebbe fare» (60): «avendo sede
nel cuore di ogni creatura, Brahman, usando del suo potere di
illusione, spinge tutti gli esseri a muoversi, come se fossero fissi
su di una ruota da tornitore » (61): quindi Arjuna deve combattere:
ma solo per contemplore la fatality sua di combattere (Canti
IV-V).
Infatti allora egli dice: « ho scoperto me stesso ».,

Riepilogo:
Karma-Marga,

I. Arjuna & preso dall’angoscia di uccidere i fratelli,

IL. Krishna risponde: I’ lo superiore & immortale: 1’ Io (crist,
in Dio) né taglia, né si taglia: né uccide, né & ucciso. Come
si raggiunge il Dio, Brahman, che & (cristianamente i%z) noi
stessi? — 1° Tacitando i sensi, le emozioni, la mente: cioé con
costanza di mente;

HI. e IV. 2° con la devozione (piti che con I'inazione): cio&
con I'opera disinteressata (liberazione della conoscenza dalla
volonta): quindi con la contemplazione nell’azione, cio riducendo
P'azione a contemplazione: ecco " inazione nell’azione (assenza);

V. 'azione disinteressata (I’ Inazione nell’Azione) & contem-
plazione pura (non « contemplazione praticata » come nel cristia-
nesimo, o in Platone, ma pratica, o azione, contemplata: cio2
cui tu non partecipi piu, contemplandola, distaccandotene con
la contemplazione):

VI. Come si raggiunge tale « impartecipazione » nell’azione?
Col non vincolarsi non solo al sensibile, all’appetibile, al frutto,
ma anche ai fiz stessi dell’azione (all'esito che ha I'azione in
st stessa: vinca o perda il giusto o I’ ingiusto qui non deve avere
interesse): allora si raggiunge la pace di Brahman.
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Bhakti-Marga.

VII. Il qual Brahman allora lo si concepisce e lo si adora
in s& stesso (trascendentalmente?): amando, cercando lui solo,
I'Unico, |’ Immanifesto; e cosi lo si discerne, non sostanzialmente
distinto, ma solo al di 1a di ogni sua manifestazione (che cosi
egli oltrepassa, ma non veramente trascende).

VIII. E allora lo si concepisce come indistruggibile eternita;

IX. come irascendente nella sua immanenza;

X. immanente nella sua trascendenza (eccellenza, perfezione
di ogni singola cosa):

XI. e nella sua Essenza Assoluta: in s& stesso: Terribilita:

XII. « Nel volere me unicamente, mi raggiungerai nella mia
essenza assoluta ».

Jnani-Marga,

XIIL. In noi vi & il « Campo » € il « Conoscitore del Campo »
(il Campo & la materia, Prakriti; il Conoscitore & Purusha, che
vi si mescola ma non vi si fonde).

XIV. La conoscenza del Campo: i tre «attributi » (gunas) di
Prakriti: Sattwa, I’elemento mentale; Rajas, I'emozionale; Tamas,
il corporeo. Tutti tre vincolano Purusha (lo Spirito: inteso come
« sostanza »),

XV. Come lo Spirite (Purusha nell’albero Ashvattha) si
vincola negli attributi; e come si svincola: tagliando le radici
del basso. )

XVI. Gli «interessati » (che vincolano a sé lo Spirito): i dia-
bolici; i «disinteressati »: i divini (crist. «il giudizio »: krisis).

XVIIL. L'uomo diviene cid a cui egli si dona: se si dona a
Dio, si fa Dio.

XVHI, Ma qui Dio (Brahman) & il suo intimo Io: la sua pro-
pria natura che lo fa essere quello che egli & (dharma): Arjuna
dunque, che & Ksattrya (guerriero) deve combatlere, ma per ve-
dere in s& I'attributo Rajas combattere.
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L’ INOPEROSA CONTEMPLATIVITA

La Karma Marga, o via dell'Azione: distaccati dal di fuori.
Ritrai dal di fuori la mente.

La Bhakti Marga, o via della Fede: concentrati in Me. Pos-
seduta la tua mente (trattala dall’esterno) figgila in Me.

La Jnani Marga, o via della Conoscenza: scinditi dall’ele-
mento materiale (attributi) che & in te.

Il pensiero 'dominante della K. M. & il ritrarre la mente dal-
I'esterno (dall’affo) pur nell’esterno (nell'atio) restando.

Il pensiero dominante della Bh. M. sta nel fissare la mente
nei caratteri (occidentalmente «nomis») centrali di Dio: Invi-
sibilita, Eternitd, Inaccessibilitd, Onnipresenza, Onnipotenza, Ira;
e nel fissare la volonta nostra in Dio.

La J. M. sta tutta nel distaccarsi dalla propria materialita:
nella separazione dell’elemento divino dagli elementi corporei,
emozionali, mentali, razionali, che in s& lo costringono (impri-
gionano). Evidentemente tutto cid, in Occidente, ha affinita con
I’Orfismo.

E in cib sta la risoluzione induista del problema spirituale
posto dalla Bh. G.: fare dell’'uomo un puro Spettatore. Essa
risolve (e dissolve) la vita in un puro spettacolo (sogno): si
giunge, cosl, ad assentarsene: 1'Azione, infatti, in essa e per
essa, si riassorbe tutta nella Contemplazione.

Vi si dimentica che colui che conosce, e deve conoscere, la
vita, la deve anche «vivere»: che questo interprete del Mondo,
'uomo, & nel mondo; e dal mondo, e dall’ordine cosmico, non
. esce senza morire. -

Percid la soluzione che da I'induismo del problema d'Azione
e Contemplazione & da ritenersi ascetica e astratta. Lo Spetta-
tore in noi ci ha da essere, e ha da essere vigile e vivo: ma
deve generare, non in sé spegnere, né assorbire, 1'Attore.

Arjuna si decide a combattere, cioé ad uccidere i suoi parenti,
perché I'intima natura (o <« dharma ) suo di guerriero ve lo
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sospinge meccanicamente (<« fisso su di una ruota da tornitore »).
E si libera dalla sua riluttanza offrendo la sua opera a Brahman
(che sostanzialmente altro non & che 1'intima sua stessa na-
tura, non differendo sostanzialmente I'emanato dall’emanatore)
e pensando: « Non sono io che uccido, ma in me & I'attributo
(Rajas) che uccide». In tale «irresponsabiliti » o «scarico di
responsabilita » (e quindi «spersonalizzazione») nella propria
azione, raggiunta mediante 1I’alibi della contemplazione, si scorge
tutta la debolezza della soluzione orientale del problema di
Azione e Contemplazione: « Non io uccido: uccidono, in me, le
mie mani (che son fatte a uccidere): il mio Io, il mio vero Io,
non fa che guardarle ammazzare: il fratricidio dunque resta in
esse, in me nos.,

La Bh. G. calma straordinariamente la mente, e ne facilita
l'uso da parte di cid che alla mente sta sopra, Quindi eleva
oltre di essa.

La Bh. G., nel suo « né gioire, né soffrire » vuol dire: « Elevati
al di sopra dell'emozione: liberati, svincolati dalla stretta del-
I'elemento emozionale (Rajas) ». Ma, calmata la mente, percepita
la veritd, cid (cristianamente) non basta: bisogna infiammarsene.
Ecco la via discensiva (cristiana): amare (emotivamente) 1’ Idea,
Dell’elemento emozionale, o rajasico (come da quello corporeo,
o tamasico) liberarsi bisogna, ma liberarsi non basta: cristiana-
mente bisogna « redimerlo »; cioé non bisogna sopprimerlo, spe-
goerlo: ma, purificatisene, purificarlo: spiritualizzarlo. Ecco quanto
il cristianesimo aggiunge.

Non basta quindi '« azione disinteressata »: ma & necessaria
I'azione in cui noi si gioisca nel nostro stesso soffrire, Bisogna
che la volonta nostra voglia: non bisogna che la volontd nostra
non voglia: bisogna che la volontd nostra voglia il contrario di
cid che per sua natura vorrebbe: il volere di Dio (la sua morte:
nella quale perd essa rivive). Il cristianesimo quindi non vuole
P« azione disinteressata» soltanto: ma vuole il gioioso tuo sacri-
fizio: il sacrifizio della tua volontd (martirio) nel quale e pel
guale essa si placa, si rasserena, s’inebbria nel Volere Infinito
(Andante con moto dell' Appassionata, op. 57).
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E neppur l'ascetismo: perché nell’ascetismo sei tu sempre
che vuoi: che imponi a te il tuo cilicio.

Anche di qui si vede come il cristianesimo sia la perfezione
di tutto: anche dell’Induismo: cid che questo cerca, quello ha.
1.’ Induismo (come I'Ebraismo, e come 1'Ellenismo) non fa che
ben preparare,

L'Induismo non fa che il primo passo: libera la mente dal-
I’emozione, e libera 1'lo dalla mente. Esso libera la conoscenza
dalla volontd istintiva (Schopenhauer). Ma in esso la volonta
viene estinta. Non basta non volere: bisogna volere « appassio-
natamente » il bene: amare appassionatamente 1’Idea (la Verita:
la Giustizia: san Paolo). Soffrire pel bene non realizzato: gioire
per la realizzazione del bene (del bello: che, platonicamente, &
tutt'uno): entusiasmo.

Nel cristianesimo 1'opera deve essere « verita praticata »:
anche qui essa resta « contemplazione ».

Ma la « pratica della veritd» (la giustizia, che & la via nella
quale le altre vie tutte convergono: tanto la via della fede quanto
la via della gnosi) & azione non « disinteressata » soltanto, ma
anche « amorosa »: non solo rinuncia al frutto delle azioni, ma ne
assapora uno amaro: in essa vi & un gioire nel soffrire (in cui
si fa gioia il soffrire): e in cid consiste il martirio, L’ultima pa-
rola di Giovanni, infatti, & « martirio »: testimonianza della verita:
volontd ardente d'essa: sacrifizio di sé ad essa: glorificazione
suprema di Dio (Veritd) in noi: e quindi di noi in Dio.

Certo che lo strumento purificatore (illuminativo) della volonta
¢ la mente pura (e purificata) in quanto essa accoglie, o pud
accogliere, in s& la Luce divina (in cui e per cui il divino Volere
si esprime): di qui il pregio veramente grande (come preparatore)
che 1'Induismo pud avere.

Cid che c'é di parzialmente vero nell’ Induismo, nell’Ebrai-
smo, nell'Ellenismo (ed anche nel Zoroastrismo: dualismo di
Luce e di Tenebra) & pill vero, cio& totalmente vero, in Gesl.
Niente nega egli di cid che in quelle religioni e dottrine prepa-
ratorie era vero. Non nega che cid che in esse c¢'é di non vero:
il non vero cosi in lui si fa vero.
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Gesti nacque tra Oriente e Occidente.

Che significa questo? Che tutto confluisce in Gest, e di
Gest rifluisce inverato.

Come in Gesl & sempre Jahvé {e quindi Allah) di cui egli
& P'umanazione; e come in Gesi & Dionysos, il Demiurgo ed il
Logos, di cui egli & la trascendentizzazione (Spirito Sacro: Spi-
rito di Verita); cosi in Gesti & anche Krishna, anche Civa, nomi
indiani del Demiurgo e di Dionysos; e in Gesti & anche Brahman,
concezione orientale (emanatista) di Jahve.

Quindi I"ultima vittoria cristiana sara quella di assorbire, acqui-
. stare a s&, anche I'Oriente (come conquistd gia 1'Occidente: cioé
I’Eilenismo, in cui qualche elemento orientale gia era). Quindi ele-
menti induistici possono essere inverati (redenti) nel cristianesimo.

E questo & il solo sincretismo vero: il sincretismo cristiano:
che non & miscuglio, né mazzo, di veritd; ma essendo esso la
wverita unica, totale, assoluta, ogni altra veritd relativa e parziale
.. ha, in esso, da ritrovarsi piena ed intera: in esso ha da realiz-
zarsi, da «attuarsi », proprio come (aristotelicamente) la « po-
~ tenza » nell’« atto ».
Questa sara ['ultima e suprema vittoria del cristianesimo di
~ Cristo: la conquista dell’Asia. Esso sempre vinse, e cosi vincera,
non escludendo, ma in s¢ includendo: accogliendo: assorbendo,
' conquistando, facendo proprio: assimilando (e, nel medesimo
tempo, facendosi assimilare) anche da cid che ad esso & contrario
' e che cosi a lui cede e si arrende.

La Bh. G. inclina ad una estinzione dei contrari (che ¢ come
dlre ad una forma d'identita loro, sostanzialmente non dissimile
“molto da quella che anche nell’Occidente moderno vedremo).
Mentre nel cristianesimo (sant’ Agostino: Contrariorum oppositione
Pulchrifudo saecnli componitur) si vuole dominarli in una dinamica
loro Armonia, nella quale essi persistono in tutta la loro forza,
‘ma equilibrandosi: e pit si contrastano, pilt I'Armonia reggen-
‘dosi e mantenendosi sopra di essi, guadagna: gioire nel soffrire
‘(la sofferenza stessa cosi si fa gioia: nella gioia si. estingue):
«pel dolore alla gioia» (Beeth.).

P. ZanrrocNIni,
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La sofferenza, pel « finito che s'infinita», per la creatura
che nel Creatore si fa creatrice, &, come vedremo, inizialmente
ineliminabile: quasi il combustibile della gioia. Questo soltanto
pel Mondo, che non «&», ma «diviene »: e non si «diviene»
se non cessando, almeno in parte, di essere cid che prima si
era: e il Mondo (non essere, morte iniziale: nulla originario)
vive morendo a s& stesso. ]

E pilt sono lontani e disparati gli opposti (o gli elementi
discordi) che I'’Armonia riesce in s& a contenere, e quindi a
dominare, pitt bella e sublime & l'armonia: la Tragedia, come
vedremo, & la rappresentazione dell’Armonia in chi la frange.

L’Ebraismo colse la trascendenza di Dio: il momento suo
trascendente: Dio che soltanto egli & Dio. (E cosi ['Isla-
mismo).

L’ Induismo ne colse 1'immanenza: cioé la immancabile pre-
senza sua in ogni cosa e nell’'uomo (come sua origine e fine:
vita della sua vita: essenza della sua essenza),

L'Ellenismo comincid a presentirne la trascendenza nell’im-
manenza: cioé la «tragicitd » dell'immanenza divina: la rinascita
per la morte: Orfismo, Dionysos.

Il primo dice: Il Mondo non & Dio: Dio non & il Mondo:
lo ecrea (dal niente).

Il secondo: Il Mondo & in Dio e Dio & nel Mondo: ne & la
sostanza: lo emana.

Il terzo: Il Mondo «si fa» Dio: lo «diviene » (morendo).

Il cristianesimo accoglie e respinge, sceglie e scarta, concilia
e risolve tutto: « Il Mondo non & Dio; Dio & nel Mondo, ma non
2 il Mondo; il Mondo & in Dio, e non & Dio; il Mondo (I'Uomo)
perd, morendo a s&, si fa Dio: ma si fa Dio solo in Dio (cio¢
non soltanto morendo a s&: ma rivivendo in Dio, che soltanto
egli & Dio) ».

Dungue nel cristianesimo, una volta attinto al divino, non ci
si deve egoisticamente immergere (o dissipare): ma si deve
« comunicarlo »: perché « Dio & Amore» (Giov., Ep. /).
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Al processo ascensivo (cui si limita la Bh. G. e, in generale,
'.'i’jOriente) corrisponde dunque un processo discensivo: Ferbum
" caro factum est (perché la carne si faccia Verbo). E lo Spirito
' che discendendo innalza: « niuno al cielo & salito se non chi dal
 cielo & disceso ».

Lo Spirituale, in esso, deve farsi mentale (senza vincolarsi
in esso: dogma), poi emozionale (entusiasmo), e corporeo (figura).
Di qui viene 1'Arte. Il cristianesimo & Parola.
~ Questa & loriginalita cristiana: comunione; manifestazione
attiva dello Spirito nella Materia (in cid che per s& stessa lo
wega} in cid sta il sublime (1),

GLI « YOGASUTRAS » DI PATANJALI

_ 1, Per Patanjali (che nei suoi «Yoga%u_t_rﬁg_s », 0 « Aforismi
. di Mistica », offre una impareggiabile tecnica dello « Jnani Yoga »,
Mistica della Conoscenza, che egli chiama «Raja Yoga», o
ia'Mistica Regia) la mente & come una stoffa (Chitta). Le sue
increspature (F#i/fi: ondate increspanti) sono i pensieri. Questi,
commovendo il tessuto mentale, ne intorbidiscono la semplice
ttivita, la placida chiarezza: la quale soltanto pud lasciar tra-
 sparire, attraverso la limpidezza del proprio spessore, il quieto
€ intenso splendore del Sé: ciogé della luminosa universale So-
- stanza (Purusha): il « fondo del lago ».

: Le abitudini o « pieghe » (samscdre) della stoffa mentale sono
- prodotte dal ripetersi, dal sovrapporsi, delle medesime ondate,
0 « modificazioni ». in

Lo scopo deila Jnani Marga (Via della Conoscenza) & di quie-
tare la mente: di possederla, per inibirle ogni scossa: per impe-

(1) Lo Steiner, come si vedrd, coglie egregiamente questo elemento essenziale
(discensivo) del Cristianesimo: ma non coglie poi altrettanto l'altro elemento, pari-
mente essenziale, di esso: quello ascensivo. Lo Spirito, in esso, non si fa carne se non
perché la carne si faccia Spirito: lo Spirito discende, ma non discende che per fare
scendere, L'ascesa (al Padre) & anche qui il solo fine: anche nella discesa.
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dire ogni scossa alla liquida massa del lago, onde ogni crespa
si appiani sulla sua superficie. E cio si fa per mezzo della « con-
centrazione » (‘Samadhi).

Per Patanjali le cose che vediamo al di fuori di noi (I'uni-
verso, l'esterno) non & che 'effetto della nostra reazione men-
tale ad una spinta suggestiva che, alla nostra mente, viene dalle
cose reali esterne: « un’immagine d’elefante (commenta Vivelka-
nanda) non & al di fuori di noi: essa & il prodotto della nostra
reazione mentale, causato da uno stimolo esterno. L’'immagine
dell’elefante (fenomeno) non ha luogo che nella nostra mente,
o fantasia: 'elefante in s& (noumeno) tuttavia & al di fuori di
noi: esso produce in noi quella immagine. L'elefante in s¢ non
fa che suggerire nella mia mente (stimolare in essa) questa sua
« reazione » che consiste nell’elefante che io vedo ».

Tali «reazioni» (« contrazioni mentali ») sono le vritti: e sono
esse che c’impediscono la vista del «fondo del lago»: I'lo
(cristianamente, Dio nell’Io). E necessario gquindi esercitarsi a
indebolirle a poco a poco, e ad estinguerle.

La calma di Chitta si ottiene col fare cessare le vritti. E la
calma di Chitta permette I'affiorare dell’ Io.

1l primo passo, dunque, dello Jnani Yoga & il « contenerla#
e il ricondurla a questo stato di trasparenza.

Tutta la nostra « miseria» sta nella identificazione dell’'To
sostanziale veggente (Purusha) con le vritti (o modificazioni: pene,
piaceri, pensieri, ecc.). Appena le onde si estinguono, e il lago
si acquieta, noi scorgiamo il fondo di esso (il Sé: la Sostanza).
Noi non dobbiamo confondere noi con cid che noi non siamo:
ma rimanere noi stessi. Non dobbiamo identificarci con Prakriti
(coi suoi attributi).

2. Il mezzo per giungere a cid & «1'esercizio continuo » e il
« disinteresse » (Bhagavad Gita VI, 35). Soltanto la insistente
pratica tiene (abitua) la stoffa mentale distesa: nello stato di non
aver pieghe (stirata): le impedisce di passare allo stato ondoso.
Allora il fondo di Chitta diviene fermo, con sforzi costanti. E che
cos'é il «disinteresse »? Occidentalmente: « Oggettivita ».
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3. Il metodo & dunque questo: dirigere la mente esclusiva-
~ mente su di un solo oggetto, isolandolo, distaccandolo, da ogni
~ altro: per modo che esso solo venga sempre piti ad essere incluso
nella nostra attenzione, ed ogni altro escluso.

Tale primo genere di concentrazione (Samadhi) pud essere
fatto su elementi grossolani (corporei, emozionali) e su elementi
sottili (intelletiuali); ed anche su tali elementi quali essi si tro-
- vano nello stato di natura (nello Spazio e nel Tempo) oppure
~ nel loro significato a sé. Cosi di questo primo genere di Samadhi
(detto Samprainata, cio# « con germi ») vi sono quattro qualita; la
Savitarca e la Nirvitarca (su elementi grossi); la Sevickara e la
Nirvichara su elementi sottili.

Un altro genere di Samadhi si ha quando la mente si con-
centra non pil su di un oggetto, sia esterno (Savitarca, Savi-
chara) sia interno (Nirvitarca e Nirvichara) ma su di s& stessa
(Asmita Samadhi),

Tali forme di concentrazione non son fatte che per giungere
‘ a poco a poco al supremo genere di Samadhi (Asamprainata:
~ senza germi) che consiste nella immobilita della mente per la
cessazione di ogni onda: & allora che in essa e per essa sorge
il chiarore del S¢ (Purusha). Ma per far questo non basta eser-
cizio: occorre disinteresse perfetto,

Qui & tutto.

Dunque la concentrazione, o Samadhi, si ottiene col silenzio
e con la calma perfetta dei tre <attributi » (corporeo, emozio-
nale, intellettuale),

Di Samadhi vi sono due forme: « Samprainata » ¢ ¢ Asam-
prainata ».

La prima specie di Samprainata si ha quando la mente me-
dita su di un oggetto circoscrivendolo sempre pitt da ogni altro
oggetto (per inclusione ed esclusione).

Essa consiste nella meditazione degli elementi di Prakriti:
conoscendoli tu li domini e te ne stacchi (il « Campo» e il
« Conoscitore del Campo »). Questa & la « Savitarca»: guando,
ad esempio, io dirigo la mia mente al sole, nello Spazio e nel
Tempo: ciod nel momento e nel sito del cielo in cui esso &
mentre io lo guardo.
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La seconda specie di Samprainata (la « Nirvitarca ») si ha
quando un oggetto lo si medita traendolo « fuori» dallo Spazio
e dal Tempo. Ad esempio, quando io penso il concetto di sole
(astrattamente).

La terza specie (« Savichara ») & quella che prende come suoi
ogeetti gli «elementi sottili». Ad esempio, l'essenza solare.

La quarta specie (« Nirvichara ») si ha quando tali «elementi
sottili » vengono contemplati non piii nello Spazio e nel Tempo,
ma separatamente in sé& stessi. Ad esempio, quando non pil si
medita ’essenza solare come «formas del sole (aristotelicamente),
ma quando la si medita separatamente in s& stessa (platonica-
mente) come «libera solaritd », come Idea genitrice di ogni
possibile Sole (1,

Il seguente stato di meditazione si ha quando vengono esclusi
dalla mente tutti gli oggetti naturali (tutti gli elementi di Prakriti):
sia quelli grossolani (corporei ed emozionali) sia quelli sottili
(intellettuali): quando cioé 1'oggetto del pensiero & il pensiero
stesso pensante. Essa consiste nel conoscere il conoscere: 1'occhio
che vede 1'occhio. Qui la mente medita s& medesima: e allora
si ha la « Asmita Samadhi» (in questo stato meditativo ci si
sente come « privi di corpo »).

L'ultimo genere, e pili alto, di Samadhi (concentrazione) &
'« Asamprainata »: essa consiste nella quiete perfetta della mente:
nel silenzio di essa: & la limpidezza dell’acqua del lago. La si
ottiene con !’assiduo scacciarne ogni pensiero che vi si formi,
o anche cominci a formarvisi: con lo svuotarla e tenerla vuota

(1) Nel nostro (cristiano) processo ascensive si va dall'universale « in re» all'uni-
versale « post rem », e dall'universale « post rem», all'universale «ante rem» (Idea
pl. Volonta).

Poi, nel processo discensivo, si va dall’'universale « ante rem» all'universale « post
rem», e da quello «post rem» («in intellectu») a gquello win re»: dalla disindivie
duazione alla reindividuazione: dal mondo dell'immagine al mondoe della realtd, poi
da quello della realta a quello dell'immagine.

Orientalmente: 1. Savitarca: il sole empirico (nelle Spazio e nel Tempo). 2. Nirvi-
tarca: il sole astratto: in intellectu: « post rem=», 3. Savichara: I'essenza solare: win
rew, 4. Nirvichara: la libera Solaritd: wante remw». — La Savitarca corrisponde ad
Omero. La Nirvitarca a Dante. La Savichara a Goethe. La Nirvichara ad Eschilo,
a Pindaro, a Platone (e a Kant). La Asamprainata corrisponde agli Evangeli.
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di ogni suo contenuto. Allora la Samadhi diviene < priva di
germi » (A-samprainata) cioé priva anche di onde iniziali, po-
tenziali (« germi di ondey): allora il tuo sé& pud identificarsi col
Sé (cosmico-divino) (1),

Purusha in te & liberata da Pralriti (2),

Conclusione e riassunto:

Vi sono due ordini di Samadhi: Samprainata ed Asamprainata:

1. medit. su elementi grossolani (tamasici e rajasici, corporei
ed emozionali: prima presi come oggetti esterni, poi in sé stessi);

2. medit. su elementi sottili (sattwici, razionali e morali:
prima presi come oggetti esterni, poi in sé stessi):

3. medit. della Mente sulla Mente stessa, con eliminazione
di tutti gli elementi.

Allora la mente si vuota anche di quest’ultimo contenuto
g attributo sattwico » (sé stessa), e si ha |’identificazione (del
«Modo») con la Sostanza (Purusha): per mezzo dell’ Asamprainata:
quiete suprema dell'elemento mentale: estirpazione da esso anche
delle minime radici di onde.

E allora per esso irraggia lentamente, dolcemente, poi sempre
piti vivamente, la luce mite e potente del sepolto cosmico Se.

In quanto & detto sin qui & contenuta tutta 1'essenza della
concentrazione: il resto non fa che chiarire, approfondire, ed
indicare i mezzi coi quali la concentrazione si aiuta, si favorisce,
e se ne rimuovono gl’impedimenti.

(1} Nella Asamprainata lo Spirito esprime s& stesso per mezzo della tua quieta e
limpida mente: cristianamente, ¢i vuole « mondizia di cuores: rinuncia sincera e
“totale, Jahvé & un Dio geloso: e, incarnandosi nel cuore nostro (Cristo in noi), non
cessa di esser geloso.

Prima accade che quietando I'elemento mentals (1I’Adamo) in noi sorge o possa
-sorgere il Cristo (wsgombrare le vie del Signoren),

Ma eristianamente, il Cristo, sorgendo, quieta egli I'Adamo: impone calma alle
acque: pei muove egli, ad esclusivo suo uso, le acque: le illustra, commuove e scuote
di s& (perchd egli & in s).

{2} Tutto induisticamente sta nel liberare Purusha, Ma nel cristianesimo il tra-
:'1231:0 sta nell’antiprakritismo di Purusha: nel duozlismo sostanziale tra il sepolto e
il sepolcro: perché questo (il sarcofago) cerca di assorbire in s¢ gquello: di identificare
a sé quello.
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La « Samadhi » suprema, la vera meta della concentrazione,
& la quiete totale dell’elemento mentale che cessa sé stesso e fa
il vuoto: solo cosi & poi possibile I'ispirazione: ciog che l'intima
(« consustanziale ») diviniti, cioé Purusha, raggi in noi la sua
gloria: elevi in moi il suo canto: generi in noi la sua gioia.

Vi sono poi mezzi che aiutano: il principale tra essi & la
dedizione al Maestro: ciog ad Ishvara: tuo conduttore: stimola-
tore della resurrezione del tuo S& sepolto. Egli genera, accende
in noi la sua luce (corrisp. a Gesii che, invece, & colui che di
s& ci sfama e di sé ci disseta: che illumina il cieco e risuscita
il morto in noi): accenditore della luce tua intenebrata.

Altro mezzo: la ripetizione del suo nome mistico AUM.

Rimossi gli ostacoli che le impediscono, si hanno le Samadhi:
1. Samprainata: la mente purificata si fa quieto e limpido specchio
del Mondo: ma uno specchio che ha in fondo a sé la sua luce:
per mezzo della quale vede (cristianamente anche interpreta e
crea) le cose: uno « specchio » il cui vetro & l'elemento mentale,
e il cui argento & Purusha (crist. Dio in noi, il Cristo in noi).
Sicché nella limpidezza dello specchio, vi & Purusha (cristiana-
mente, Dio) da una parte che vi si accende (dal di sotto: dal
di dentro) e il Mondo dall'altra che vi penetra dal di fuori:
Mondo, Mente Umana e Dio si vengono, allora, cosl unificando
nell’Atio Conoscitivo. La mente del Yoghi (o del « mistico ») si
identifica con cid su cui medita: «se il fiore & rosso, il cristallo
{dello speechio) diverrd pure rosso ».

Al di sotto della Samadhi suprema (Asamprainata) vi sono,
come si & detto, le Samprainata: la Savitarca e Savichara, o con
¢ elemento mentale » (in cui I'Immagine rimane indisgiunta dal
suo Significato); la Nirvitarca e la Nirvichara, o «senza elemento
mentale » (nella guale I’ intimita, il Significato della cosa meditata,
vien dissociate dalla sua Immagine: memoria purificata: cono-
scenza della Cosa in S&: Idea pl.).

La Nirvitarca dissocia queste tre cose: 1) gueséo bue (o la pa-
rola sensibile « bue »); 2) # éuz (concetto: o increspatura di Chitta,
sua reazione all’azione su di essa di questo singolo bue); 3) la do-
winita (che io posso, se Chitta & limpida e quieta, vedere in sé&
stessa, e rivedere anche in questo ed in ogni altro singolo bue).
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La Savitarca non dissocia questo bue dal bue n& dalla bovi-
nita: vede tutto insieme (& aristotelica).

La Nirvitarca vede e vive il Significato, al di 12 della reazione
mentale: non vede il proprio vedere (il «conceito» di bue):
vede la «bovinita » ('« attivita bovina »). Questa & la cognizione
della « memoria purificata »: ciog, occidentalmente, del « conte-
nuto del concetio » e non del « concetto »: questa & la « memoria
interpretativa », o anche la « memoria trascendentale »: perce-
zione dell’Idea platonica: ciog dell’ Idea-Volonta, I’ Ideale di una
cosa (1),

Tale Samadhi (o concentrazione), dirigendo tutta 1'energia
mentale in un solo oggetto, causera un'ondata cosi potente che
essa eliminera tutte le altre; e allora tale ondata mentale, rimasta
sola e dominante, potra allentarsi sino ad estinguer sé stessa:
cosi avra praticato in sé il vuofe; l'elemento mentale non avra
pil1 onde (né in potenza, né in atto): non avra pit alcuna scossa:
e Purusha potra allora liberamente farsi vedere e farsi sentire
attraverso la sua quietata e purificata limpidita. Prima non poteva,
perche la sua intima e profonda luce, s'intorbidiva, pel suo
frammischiarsi con l'elemento commosso dell’attributo mentale.
Questa & la concentrazione suprema « priva di germis (cioé di
principii, d'inizii, di onde): I’¢ Asamprainata Samadhi ».

IT — III.

La Nirvitarca e 1’Asamprainata sono difficili, e occorre pre-
pararvisi. Ad esse ci si prepara con la « mortificazione », o con-
trollo, della mente, con lo «studio », e col non assegnare a sé
stessi il merito dell’opera.

Cid serve a favorire la pratica della concentrazione ed a ri-
muoverne i maggiori ostacoli, che sono: I'¢ignoranza», 'egoismo,
I'attaccamento, 1’'avversione, e il sentirsi attaccati a questa vita
corporea,

() Cfr. il mio saggio &1 Comoscere ariislico, Bilychuis, marzo 1927, p. 175.
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L’origine di tutte le Samscare (cio® di tutte le cattive pieghe
 della mente) & 1’ Ignoranza (0: la quale consiste nelio scambiare
il proprio lo col proprio Corpo (I'Esterno coll' Interno): nel
pensare «Io sono il (mio) corpo».

L'egoismo consiste su tutto nell’ identificare « il Veggente con
lo strumento della vista»: nel dire «io sono la mente: io sono
il pensiero » (occidentalmente & 1'errore idealistico: identificazione
di « pensiero» e di «essere »: io penso dunque sono); ed anche
nel dire «7o sono in collera, f0 sono felice, 0 sono infelice».
L'To non dev’essere identificato, né col corpo, né con l'emo-
zione, ndé col pensiero: esso non & che s& stesso, e non si
deve identificare che con s& stesso.

E il piacere che cagiona l'attaccamento: perché noi identifi-
chiamo 1'Io col piacere. Ed & il dispiacére che cagiona l'avver-
sione: perché anche qui noi identifichiamo il nostro Io con « cid
che prova ripugnanza », come prima lo si identificava con « cio
che prova piacere »: mentre invece altro sono Io ed altro & il
piacere o il dispiacere che io provo: che in me si sperimenta.

Dalla stessa nostra fondamentale «ignoranza » viene il nostro
attaccamento a questa vita corporea (e il conseguente spegni-
mento del senso della nostra immortalitd). Scambiando il nostro
Io col nostro Corpo, ¢i avvinciamo sempre piti a questo (che
passa): in cio & I’origine di tutti i mali (cristianamente, & 1'effetto
del peccato originale: il prendere il corpo per lo Spirito: lo scam-
biare l'eterno col transeunte: e quindi la lettera col significato,
il simbolo col simboleggiato, !"apparenza con la realta). L’ igne-
ranza & la cecita (le «tenebre esteriori» di Gesi: l'esterno
preferito all’ interno: la Luce Creata che respinge da sé ' Increata):
tutto il bene e tutto il male non si fonda altrove che qui.

Ed & «con opposte meditazioni» che si diradicano queste
samscare (pieghe abitudinarie della mente): la collera e 1'odio,
col meditare la serenitd e ’amore; la libidine, col meditare la
castita, la purezza, ecc. Bisogna far sorgere buone onde grosse
nella mente per far dileguare quelle cattive: esse onde buone,
fatte sorgere da noi nella parte cosciente dell’anima, andranno

(1) Nella Bh, G. 1'ignoranza & 'effetto della libidine e dell'ira.
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ad imprimersi, e come a depositarsi, nei fondi men coscienti o
incoscienti di essa, e 14 distruggeranno anche i «germi» delle onde
contrarie: cid faciliterd la Samadhi senza germi: I'Asamprainata,

Perché, infatti, ogni azione, ogni pensiero, buono o cattivo,
scende nel subcosciente dell’anima, vi si deposita e vi diviene
« germe » di altri pensieri e di altre azioni conformi: & per cid
che ogni sete cresce bevendo. Ed & in questo senso che « colpa
& pena »: ciod sostanzialmente, germinalmente, pena. Ma su
queste samscire, su questi germi, che indubbiamente rechereb-
bero, nel futuro, i loro frutti maligni, noi possiamo operare, ciog
indebolirli e distruggerli. E in che modo? Con contrarie medi-
tazioni, come si & detto. Chi sorseggia, ad esempio, la zanitas
zanitatum cost dei dolori come delle gioie, finisce per «accor-
gersi » e per « vedere», Egli rinuncia, e quindi, «si siacca»:
non ha attaccamento, né repulsione: e fa quel che deve fare.

Lo Yoga & l'arte di purificarsi, e liberare il S& cosmico
universale (dal Sé individuale): in cid sta il sublime: che in
Occidente & tragico, in Oriente & metodico.

Si deve anche evitare «la congiunzione del Veggente col
veduto », cioé dello Spirito con la Natura, tanto dentro che fuori
di noi: il Soggetto non & ’oggetto: I’ [o veggente non & il veduto:
il Conoscitore del Campo non & il Campo. Cio serve a liberare
(Purusha). La vita non & e non dev'essere, che una « esperienza
di liberazione »: un prendere per poi gettare (Faust). (Sutra 18}):
« Lo sperimentato (la Natura) & fatto a scopo di esperienza e
di liberazione dello sperimentatore ». La Natura non c'é (Sutra
22) che per «far conoscere all’anima che essa & totalmente
separata dalla natura stessa » (. Il dominio della natura, dentro
e fuori di noi, lo si ha separandocene, disidentificandoci da essa:
conoscendola. Il dominio della natura interna ci da il dominio
della natura esterna (2): e lo si ha col «discernere che Purusha non
& la natura (Prakriti)»: neppure la < natura mentale» cioe la
ragione naturale (3),

(1) Le Vie del Sublinme, pp. 215-217, 219,

(2) 1bid., Estetica del sublime, p. 129,

(3) Momento precristiano, separativo: il momento ulteriore, cristiano & «lo Spi-
rito & melle Natura» (Ferbum caro).
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Il mezzo, quindi, per distruggere la «ignoranza» & la con-
tinua pratica del discernimento: cristianamente il « giudizio »,
ciod la pratica discriminativa tra il reale e I'irreale, Sciolta cosi
I'ignoranza (cioé la nostra identificazione con la natura, 'iden-
tificazione di Noi con cid che Noi non &), Purusha « comincia a
risplendere »: e allora si ha la quiete della mente: cessazione
della ricerca affannosa, sicurezza, certezza, indipendenza, silenzio
interiore, stabilita nostra sul nostro io solitario ed eterno che
sorge, e perfetta seremita.

Pratica delle concenivazione (Samadhi).

La concentrazione & preceduta da pratiche preparatorie:

1) Yama (puritd), che consiste nella castitd (specialmente di
pensieri), nel non rubare e neppure ricevere doni(!), nel non

" uccidere, nel non mentire, ecc.;

2) Nyama (letizia): si ottiene con l'abbandonarsi lietamente
ad Ishvara (a tutto cid che Dio manda);

3) Asana (positura del corpo: gesto; rituale);

4) Pranayama (ritmica della respirazione): questa favorisce la
Prétyhira, o < interiorizzazione » che consiste nel sopprimere
’esterno vagabondaggio dei sensi e del pensiero, e nel dominarli
dirigendoli soltanto a cid che noi soli vogliamo.

E allora si ha la vera e propria « concentrazione »:

5) Dhdréna per cui si figge la mente su di un oggetto;

6) Dhyona (meditazione) per cui, su quell’oggetto, la mente
si mantiene fissa;

7) Samodhi (penetrazione) per cui, lasciando cadere le « forme »
(ciod le immagini, le apparenze), ci si fissa sul «significato »
soltanto dell’oggetto scelto.

Quando questi tre gradi di concentrazione si praticano via
via su di un solo oggetto si ha la

8) Samyana (interpretazione): che consiste nello spremere
con la mente la cosa, nel passare dalla sua immagine al suo

(1) Perché l'accettare doni ti fa dipendente dal donatare.
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significato, dal suo corpo al sup spirito, dal suo esterno al suo
interno: ciogé nell’interpretarla.

La Samyana & quindi una concentrazione-meditazione inter-
pretativa (questo & il «pensar con gli occhi e vedere con la
mente » e il leggere I’interno nell'esterno).

Tuttavia anche questa Samadhi & «con germi» (Samprainata):
e consiste non nella calma perfetta della mente, ma it una calma
relativa di essa, ottenuta per mezzo della sua fissita su di un
solo oggetto: & come un inchiodamento di essa. Ma la mente
non vi permane immodificata del tutto, perché se per essa tutte
le modificazioni sono fatte cessare & sempre per opera di un'altra
(unica) modificazione dominante che tutte le altre soggioga,
umilia e dissipa.

Molti « poteri» si raggiungono col fare Samyana su diversi
oggetti: ma col farla sulla «distinzione » tra la nostra mente €
Purusha si ottiene Prafiba (la luce del genio): (in san Giovanni:
il distinguere in noi la luce creata dalla Luce Increata).

Rinunciando poi a tutti i poteri (ciog attraversandoli, senza
averli per fine) si ha I'’Asamprainata, che conduce all’indipen-
denza suprema (Kaivelya, detta anche Moksa: liberta, isolamento).

*
& #

Come si & visto prima, tutta la pratica dello Yoga consiste
nello « sgombrare gli ostacoli che ostacolano la via dello spirito »
(Purusha) che, essendo (orientalmente) per natura gia in noi, e
sostanzialmente indistinto da noi, allora defluisce liberamente entro
noi. Tutta la pratica quindi non & fatta che per togliere via gli
impacci, e aprire la porta alla perfezione.

Cristianamente: lasciare far Dio, e non intromettersi: abban-
donarglisi come « facendo il morto »: quando taccia I'Adamo, il
Cristo in noi pud parlare: & I’Adamo che non lascia sorgere il
Cristo, che in noi entra per la sua eterna interna Parola. Tutto
sta nel discernere (dentro e fuori di noi) lo Spirito dalla Natura:
Dio dal Mondo (la luce creata dalla Luce Increata: la Luce Increata
costretta da quella creata & il dogma: fariseismo): I'essere dal
pensare: in altre parole, tutto sta nello sgombrare la via delio
Spirito che in fondo a noi viene (Giovanni il Battezzatore).
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Liberata la Luce, che nitida viene a vivere nel pili profondo
di noi, per essa, nella immota limpidita della mente, si specchia
la Natura in tutto il suo movimento e mutamento. Essa (or.
Purusha, crist. Luce Increata) non & commossa, né si contamina
minimamente con la Natura che in essa si specchia. La Natura
invece, specchiandosi in essa, partecipa della sua luce. Cosi, pel
cristianesimo, la mente umana, che non & luce in sé stessa, si
vien facendo luce essa stessa col farsi quieto e recettivo specchio
alla Luce (la «fede»). Allora nella mente, in cui da una parte
si specchia la Luce e dall’altra la Natura, avviene la Conoscenza:
avviene la «interpretazione della Natura » (e di s& stessa) nella
Luce divina,

E cid avviene in quanto la mente si fa, come si & detto,
« quieto e recettivo specchio alla Luce» (fede): cioé in quanto
se ne distingue: in quanto, ciog, non fa Luce s¢ stessa (Giov., 1X,
41): in quanto sa di non essere essa stessa la Luce, ma soltanto
semplice specchio di essa (e di essere, essa pure, la mente, Na-
tura: quindi per sk stessa cieca (V).

E allora che si perviene a quello stato che orientalmente s’&
detto Kaivalya: ci si fa libero e puro veggente (Schop. « puro
soggetto di conoscenza »). Cristianamente noi, in Dio, passiamo
ad essere un libero e solitario veggente.

Dionysos & travaglio divino, natura in travaglio di parto:
crocifissione: ma oltre questa sta la « pace » del Padre: « Dio
per voi sara pace» (Giov,, XIV, 27): pura gioia (anche di cono-
scenza: ma cristianamente conoscere & fare: produrre, creare).
Questo & dionisismo spirituale: luce che vuole s& stessa: volonta
che si illumina: consapevolezza della propria potenza e potenza
della propria consapevolezza: Gestt & Luce operativa (non sol-
tanto conoscitiva: spartitiva, quietamente «iraconda »: Spirito
Santo).

(1) Giovanni il Battezzatore (il Profeta) & specchio di Luce: non Luce, Gesh invece
¢ Luce: wpnon era egli la Luce, ma venne a testimoniare intorno alla Luce». Dio
vrea, cioé opera, fa, col suo Occhio. L'Occhio suo & creativo (emtificante).

L'Occhio puro {quello di Dio) ¢ la Luce. L'Occhio impuro (I'umano) cerca la
Luce, per divenire esso Luce.
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Se in questo stato (di Kaivalya o Moksa) si raggiunge il
supremo « disinteresse » si ha Darma Mega (nuvola di vird):
allora la conoscenza diventa infinita: ciocé, diremmo noi, si ha
la conoscenza, I’esperienza, dell’infinito: e tutto questo Universo
¢’ impicciolird al nostro sguardo: e ogni cosa diventerd presente
(esperienza dell’eternitd e dell'ubiquitd (+}), Perché, in chi & in
questo stato, di perfettamente tranquillo specchio a Purusha, si
costituisce il « sommo potere di conoscenza »: il quale opera in
senso inverso degli elementi o « attributi »: dissipandoli (estin-
guendoli: non cristianamente dominandoli né¢ imprimendoli di
se per farli espressione di s&) ma soltanto liberando da essi sé
stessa: gli attributi quindi non sono che per dire « Noi non siamo
Kssa ».

La vita, o la via, & anche gui dunque un conflitto tra mente,
o attributo Sattwa, e Purusha (che perd non & «increata », ma
soltanto « inemanata » ed emanairice: indistinta percid sostanzial-
mente da cid che di essa emana: Prakriti (2)).

Il nostro spirito (Luce creata) (quando accolga in sé& I’ Increata)
si fa puro e libero Spellatore: in Dio e con Dio, produce cid
che conosce, ed opera nella Natura senza impigliarvisi (plato-
nicamente & forza d’Idea, o d’Ideale, quella che agisce). Cosi,
aristotelicamente, Dio & pura Vista: ma cristianamente tale Vista
& anche Azione: giudizio. Vuole e fa, cioeé crea o produce, quello
che vede. Lo vuole, lo fa e lo produce perché lo ama, cioé ne
conosce e ne sente (ne vuole) il « valore ».

Questo soltanto & il vero «agire contemplativo »: il nostro
agire contemplativamente per amore della veritd. In cid sta la
vera e sola Unitd della Triplice Via. Allora 1'¢ Inazione nel-
I’ Azione » diventa il lasciare vedere e operare in noi Dio, e
I« Azione nell'Inazione » diventa il nostro contemplativamente
operare, ciod non pel nostro interesse, ma soltanto per !'inte-
resse della Verita da realizzarsi (Giow., 111, 21).

(1) Le wie del Sublime, 1, pp. 91-94; 274276,
(2) Come la Natura Naturans non si distingue dalla Natura Naturata nell’unicita
della Sostanza (Cosmica).

s e X
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UNITA DELLA TRIPLICE VIA

La Bh. G. nel canto XVIII conclude: « Il segreto dei segreti
& questo: fissa in Me la tua mente (Jnani): sii il mio fervido
servo (Bhakti): dedicati a Me (Karma): tu verrai a me» (65).

In questo « Sloka» (che & considerato la sintesi di tutto il
sacro poema) & accennata |'Unitd delle tre Vie: « Conoscimi,
amami, abbandonati a Me » dice il Signore.

Dunque la via dell’azione consiste nell’'opera disinteressata,
devota: essa non ¢ altro che fredda contemplazione (rinunciandosi
in essa non solo a «ogni frutto », ma anche ad ogni esito).

La via della fede consiste in un predominio assoluto, dispo-
tico, che egli, I’increato creatore (emanatore), 1'indistruggibile
distruttore, I’ Immanifesto, deve avere nel nostro essere (« gelo-
sia» ebraica di Dio).

La via della gnosi sta nel separare in noi la sostanza divina
(Purusha: Natura Naturans) dagli elementi, o «attributi » naturali
(Natura Naturata): nel fare tutto per Dio, per 'amore esclusivo
del « Dio intellettuale » (crist. invece di Dio in sé: di Dio in
noi: di noi in Dio): nella quale via tutte, come qui si vede, le
tre vie convergono e si concludono: tutto fare (Karma) per
amore (Bhakti) del separato Elemento Divino (Jnani).

Le tre vie qui si vede come inclinino ad essere una,

La Bhakti & la via della fissita.

La Jnani & la via del distacco (dagli elementi di Prakriti):
fissandoci in Dio ci si distacca dagli elementi del mondo, dal
mondo: dal «noi» nostro mondano.

La Karma, che le precede (I’inazione nell’azione: 'opera di-
sinteressata: l'operare rimanendo assenti dall’opera e da ogni.
suo effetto) & la congiunzione dell'una e dell'altra di queste
due vie.

La Bhakti e la Jnani sono I’esplicazione della Karma: infatti Ia
conclusione del poema & « Arjuna combatti »: e Arjuna combatte.

Nella Bhakti, Krishna si presenta come Immanifesto, Indi-
struggibile eterno, oltre al tutto, e pur presente nel tutto come
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'sua perfezione, creatore e distruttore del tutto, eccedente potenza,
terribile onnipotenza (« Io sono !’ Infinito: il distruttore di tutte
~ le forme (finite)»: il rigeneratore: Civa): & come tale che Dio vuole
- che lo si conosca e lo si adori: «chi mi teme e mi adora come
'-.-suprema potenza mi & caro su tutti ».

La Bhakti quindi congiunge la Karma e la Jnani: essa ha
" luogo ed ufficio centrali.

Tuttavia nell’ Induismo le tre vie restano tre (o si congiun-
gono faticosamente): solo in Gestt sonc una (Unicita sostanziale
delle Tre Persone, nella quale soltanto & possibile che la tripli-

citd umana si unifichi) (1),

*
* ¥

Nell’adorazione «in spirito e verita » sta appunto !'unione
~ delle tre vie: il veggente volere.

Cristianamente, accogliere il Cristo in noi (realizzare in noi
 la giustizia: la Luce divina) & ’operoso riposo in cui e per cui
lo spirito si mantiene Spettatore puro, mai cessando perd. di
essere Attore: realizzazione pratica di veritd (Gio., I1I, 21).

&a_&’izzﬁrﬁi nella Verils per il « discernimento » (crist. il
-« giudizio ») & la Jnani Marga cristiana (via della gnosi).

Realizzare la Verite (praticare il « giudizio » separando in
‘noi e fuori di noi le Tenebre dalla Luce) I'oggettivo operare,
la pratica della giustizia, & la I%a;g:ja Marga cristiana (via del-
D’azione). :

L'una e l'altra via non pud essere percorsa che per I'amore
esclusivo e geloso di questa « Luce Increatas (or. « potere di
‘conoscenza »): di questa assoluta e potentissima Realtd eterna.
' Questa & la Bhakti Marga cristiana (via dell’amore) che & quella
- centrale: quella nella quale le altre due vie consistono e si con-
‘giungono: 'amore appassionato e geloso della Veritd che & in
S& stessa (trascendente): somma realtd, somma potenza, somma
© solitaria gioia: verita che si vuole: infinito essere. E questa

i (1) V'& contrasto in Oriente su quale delle vie sia pid alta. Vivekananda, con
'_'_Pa.tnnjnli, chiama Regia la Jnani; Aurobindo Ghose dice invece che la pih dltaela
‘Bhakli: «la pienezza del possesso di Dio .

P. ZanFroOGNIN,
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& la fede: la dedizione e 1'abbandono sincero, intero € completo
a Dio di tutto 1'essere nostro: non avere, non tenere fisso dinanzi
agli occhi che lui @)

L'unitd cristiana ‘della Triplice Via viene dunque dall'uni-
cita dell’oggetto @) della volonta (Karma), dell’amore (Bhakti) e
della conoscenza (Jnani): si vuole, si cerca, si ama con tutto noi
stessi e si consegue (col discernimento) la Luce Increata, che &
una ed unica, ¢ iz sé.

E perché «la» si ama che i nostri atti sono contemplativi:
¢ la Bhakti che fa si che la Karma sia Jnani: cioé & l’amore
(della verita) che fa si che I'azione si faccia contemplativa (con-
templazione) e quindi partecipativa dell’azione divina.

Cid che fa st che la pratica sia pratica della giustizia, o
della verita, ciod sia disinteressata, o contemplativa, & I’amore:
ciot il fatto che ci si diriga e ci si abbandoni, a lui: I’eterno
potere di conoscenza (luminoso volere).

Agisci contemplativamente per amore (della verita da
realizzarsi): ecco I'unitd cristiana della Triplice Via (cio® il veg-
gente volere: il volere cid che si vede: il sangue illuminato che
si fa luminoso).

Dio & Trino e Uno: e percid trina e una & la via.

In altre parole, l'unita della Triplice Via resta in questo: la
Bhakti consiste nella esclusiva unicita dell’oggetto della nostra
fiducia e della nostra affezione (adorazione, speranza, appoggio):
Pietro (Pisti).

La Jnani consiste nel discernerlo, questo oggetto, da tutto
cid che non sia proprio esso (fuori e dentro di noi): nel non
confonderlo, nel dissociarlo, in noi e fuori di noi, da tutto cid
che non ne & che riflesso (simbolo), ma che non & esso stesso:
Giovanni (Gnosi).

La Karma poi consiste nel sopprimere s& (inazione nel-
I'azione) per modo che I'oggetto unico del nostro amore (Bhakti),

(1} Anche Eschilo, come si vedra, va inteso come necessaria realizzazione della
giustizia nel senso che qui si & detto.
(2) Che & veramente «oggeLton,
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che noi cogliamo col nostro discernimento (Jnani) dentro e fuori
di noi, sia solo esso che operi in noi: giustizia, giudizio (Apo-
calissi).

Tutte tre sono principali: I'amore (Bhakti) di verita fa si che
tu voglia cio che tu vedi, ciog che tu operi contemplativamente
(« fare la verita »: agire, operare in conformita di essa); la Gnosi
(Jnani) offre la contemplativita alla tua opera (porgendo I'oggetto
al tuo amore); la Karma rende operativa la tua contemplazione
e cosi realizza il tuo amore {da corpo al tuo amore).

Dunque: opera contemplativamenie nel senso (platonico-cri-
stiano) di realizzare I’Idea: 1’Ideale: per operare la verita (I'ope-
rare di Dio). Cosi ci si india,

Il nostro scopo & dunque un « veggente e amoroso volere »:
pel quale prima si vuole quel che si vede, poi tanto si unifica
il volere nostro con la veritd che vogliamo, che allora si vede
quello che si vuole: il nostro volere non solo & illuminato, ma &
luminoso. Per la Jnani tu vedi cid che vuoi; per la Bhakti tu vuoi
cid che tu vedi; per la Karma tu fai cid che tu vedi e vuoi.

Anche il Courmez dice: c'est une donnée que le mental prend
la forme de ce gu'il contemple: contemplando I'eternity ci si
eterna: contemplando !'operante pensiero di Dio, lo si opera.

Platonicamente si diventa cid che fissamente noi, con amore,
si guarda,

Tener dunque fissa la mente nell’ Infinito in cui ci s’infinita
(per la morte: la crocifissione). La crocifissione resta quindi
. Pemblema centrale del divino nel mondo; dell’Eterno nel Tran-
seunte: dell’infinito nel finito: 1'infinito nel finito & la morte
(I'amore).

Oltre di essa & la pace: & la gioia (la resurrezione). Si rivive
e ci si libera in~Dio: ma I'atto per cui ci si libera (ci s’ infinita)
- & la crocifissione (secondo Giovanni, il martirio).

La croce quindi resta il simbolo pii dinamico del divino
nel mondo (& su di essa quindi che si ha da fare Samadhi).

La Jnani non & che un completamento della Bhakti: un suo
perfezionamento (o raffinamento). La Karma (o interiorizzazione:
abbandono del successo esterno) ne & come una preparazione.

e
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Giovanni Battista, il preparatore, ’asceta, colui che « sgombra
te vie del Signore », spegne I’Adamo (deserto), corrisponde alla
Karma.

Pietro (fede viva, entusiasmo) alla Bhakti.

Giovanni Evangelista alla Jnani.

Giovanni Battista (Karma): distaccati dall’esterno (inazione
aell’azione e azione nell’inazione).

Pietro (Bhakti): figgiti in Me, I'Eterno,

Giovanni Evangelista (Jnani): distaccati da te stesso (la Luce
dalle Tenebre, lo Spirito dalla Materia): giudicati, ardi: crocifiggiti.

La Jnani & I'interiorizzazione di Dio: il ritrovarlo (I’Eterno:
'elo sono»: il Veggente, il Creatore Distruttore, in te, altro
da te: san Giovanni).

La veritd & tragica: separativa dell’ Adamo dal Cristo: distrug-
gitrice di illusione corporea ed anche razionale (sogni della ra-
gione; la tragedia delle tragedie & la tragedia della Luce giudi-
cata, dalle Tenebre, tenebra: quindi I’ingiustizia del Mondo che
si crede giustizia: (Géov., XVI, 7-11).

Ecco come lo Jnani Yoga entra, 0 rientra, nel Bhakti Yoga:
la Luce come strumento tragico.

*
* *

Attinto alla interiore Purusha (per noi: Spirito Santo) cristia-
namente deve seguirne la comunicazione: alla « comunione » deve
seguire la « comunicazione ».

Uscito dalla caverna platonica, attinto al mondo Reale, puoi
tu stesso muovere, maneggiare, le ombre: costruirle tu stesso in
modo da renderle significative ed espressive (trasparenti) di
Realta. Ed in questo sta U'Arte: e consiste nel riproiettare nello
Spazio e nel Tempo (sulla Parete) cid che, in s&, & al di fuori
dello Spazio e del Tempo.

Qui allora le cose si ripresentano, e si rappresentano, come
ci appaiono, non come SONO; ombre sulla parete. Ma allora cid
che c¢i appare non & pit altro che manifestazione di queilo che
&: non & pit negazicne, ma affermazione (anche attraverso la
negazione), apparizione, di quello che é&.
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Lo spirito si & dissociato dalla materia, ed ora la domina, e
se ne serve a manifestazione, espressione, e comunicazione di
sk, La Carne si & fatta Spirito: lo Spirito si rifa Carne (senza
perd, in essa cessare piu di essere Spirito): 'artista infatti &
l'uomo redento.

Allora si « dipinge con gli occhi ».

Attinto al Mondo Reale (metafisico) bisogna esprimerlo nel
Mondo Apparente: il contatto con 1'Ideale di una cosa, ci fa
produrre, generare di esso (Novalis),

La Pratyahara consiste in quella forma di concentrazione per
- cui s’impedisce alla mente (Chitta) di « prendere la forma degli
oggetti esterni » (perché la forma, 'apparenza, il fenomeno, degli
oggetti esterni non & in essi stessi, come anche noi occidentali
kantianamente sappiamo, ma non ha luogo che nella nostra
mente).

Qualora si riesca, seriamente, ad impedire alla mente di for-
mare in s&¢ quelle forme, pud essere che nella mente (che & la
Pareté delle Ombre Apparenti) noi possiamo imprimere le forme,
le Immagini, delle Realtd che vediamo.

Giova a far Pratihakara il pensare che le cose non sono al
di fuori di noi: cid che vediamo al di fuori di noi non & che
I’apparenza di cid che & dentro di noi,

Ecco perché ci & possibile di sognare a occhi aperti: perchée
noi possiamo imprimere nella nostra mente (e cosi vedere ed
udire} le forme delle interiori Realtd; e deprimere, spegnere,
estinguere le forme delle esteriori Irrealta.

e 2 jf._;l o

MISTICA DELLA CONOSCENZA

Cristianamente, per compiutamente realizzare la liberta & neces-
sario dunque prima diventare « puro occhio ».

La conoscenza & creativa in quanto ci desta: ci fa accorgere
- (Spirito di Verita): in quanto essa desta e semina il Cristo in
. noi: Luce separativa, giudicatrice, discriminante.
In questo, e per questo, il conoscere & atto, E il «cogno-
_ 8cere te » & I'«essere te »! immedesimazione per la conoscenza
. amorosa. In cib la Luce & tragica.
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Il valore dell’atto & quindi sempre contemplativo: ciot sta
tutto nel realizzare un’Idea oggettiva: un conosciuto (e amato)
Valore (volontd divina).

Tale conoscenza & liberta, gioia, canto (Giovanni),

Luce rivelatrice, Luce discopritrice: che mostra, denuda 'es-
sere vero del mondo: scuote, ridesta, disinganna, raccapriccia.

Il conoscere (e il far conoscere) diventa cosi il sommo atto.
Ma non il conoscere interessato (curioso, empirico, baconiano)
e neppure il «conoscere il conoscere », né il conoscere per co-
noscere: bensi il conoscere il vero oggettivo: il Reale (I’eterno
in s& e nelle cose, il sussistente in s&, in me, e nelle cose) e
discernerlo cosi dall’Irreale: il discernere I’Essere dal puro Appa-
rire. Cid libera lo Spirito dell’'uomo dall’impaccio cotrporeo, e
quindi dall’illusione corporea: la Luce cosi si fa Fuoco.

L’amore della Luce, la realizzazione nel mondo di essa, &
giustizia: il volere la verita che si vede: e il modificare le cose
secondo esse stesse: ciod secondo cid che esse hanno da essere.

Cost Dio crea le cose: vedendole quali egli le vuole, volen-
dole quali egli le vede. In cid sta il Potere.

Noi si realizza cid che si pensa solo quando il nostro pen-
sare non sia piu soggettivo: ma sia, per I’appunto, un immede-
simarsi con la stessa Realtd produttiva di Dio: ispirazione.

Percio 1'idealismo & falso (perché in esso si dice: «& cid
che io penso »: esse est cogitari); mentre il realismo platonico-
cristiano & vero (perché in esso si dice: «il vero & cid che &,
e con cui conformandomi, io penso, ed io sono »).

Percid & soltanto la conoscenza artistica superiore che &
«produttiva_del suo oggetto » (Dante, Michelangelo, Beethoven,
Eschilo): perché &, in Dio, creatrice.

Cosi 'artista (sacerdote) & uno sveglio che sveglia: uno
sveglio tra sognatori dormienti.

Il sublime desta aspramente in noi la nostra contemplativita,
che sorge dominando le ondate della commozione: & I’ Infinito
che si presenta nella nostra mente finita come sua possibilita
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iPef la morte): il figger 'occhio in cid che ci fa paura: in cio
' «che piace contro !interesse dei sensi» (Kant).

Il sublime & un eccesso di contemplativith: freddezza di pu-
‘ pilla, che poi si fa gioia (nel soffrire).

Conoscendo il mondo lo si respinge (Luce giudicativa) e si
ama la luce eterna e sincera(?) che ce lo svela: si ama percid
Iﬁ delusione liberatrice: il dolore liberatore (Liber: Dionysos).

Non & il sublime, come vuole Kant, sproporzione tra facolta
e facolti: ma tra il contenuto di una facolta (sensitiva) e il con-
. tenuto di un'altra facolta (intellettiva): delle quali la prima non
d percepisce che il finito, e la seconda pud (negando s& stessa e
. accogliendolo in s&: Nicola Cusano) percepire e contemplare
" D'infinito, che realmente poi ci si dona per la sua Parola, e del
finito & la morte (vitale).

La conoscenza & liberatrice: ma non la conoscenza intellet-
tuale (Sattwa) bensi la Luce in noi.

Il Cristo in noi prima calma il volere (perché gli offre il suo
oggetto: il Valore) poi lo inebbria di s&.

La Luce in Oriente & vacua, in quanto essa & conoscere puro
(non conosce che la propria conoscitivita: Purusha),

Nel cristianesimo la Luce (Giovanni) & piena, in quanto per
essa al volere si offre il reale, oggettivo, trascendente suo og-
getto (la crealrice potenza).

La volentd non vi si estingue: vi si riaccende (o non vi si
estingue che per riaccendervisi).

La Luce dunque va intesa come il massimo degli agenti tra-
gici. Essa, ciog, & strumento di fede,

La priorita della fede (Bhakti) & su tutto. Il centro teandrico
e il cuore.

11 punto centrale & la fede: ma fede in che? Nella Luce: in
. ci6 che ci si da per la Luce.

" Noi dobbiamo dirigerci quindi ad una « ebbrezza di luce »:
ad una «gnosi pistica »: ad una « pisti gnostica ».

(r) « Era Luce verace, che illumina (sveglia) ogni nomo, guella che venne nel
Mondo. »




72 AZIONE E CONTEMPLAZIONE

L’infinito si presenta a noi per la mente: ecco la tragicita
della Luce.

La Luce che ci desta (c’infinita) ci uccide: essa & croce. Per-
ché essa separa (in noi) s& — e noi con s& — da noi stessi: tale
'opera dello Spirito in noi,

Al di 14 della croce & la Pace: la solitudine: la sufficienza
(in Dio).

Si, in fondo, Ia santita non & che visione vissuta.

Trova e serba la tua calma d’occhio. Dopo amerai cid che
vedi, te ne accenderai: lo realizzerai. Ecco l'unita della Tri-
plice Via,

La luce & la via della gioia,

E per la mente, dunque, che in noi viene la luce (la verita):
e la veritd, la luce (Dio luce: Dio per noi fatto luce) deve in
noi dominare,

Dominare che? I pensieri, le emozioni ed i sensi.

Orientalmente parlando: Purusha deve in noi calmare, do-
minare, adoprare, dirigere la mentalita (Chitta): e di sé farla
fermo e limpido specchio. Tutto lo Yoga sta in questo: nel cal-
marne, sopprimerne le increspature superficiali esterne (ma, cri-
stianamente, per imprimerne in essa altre: interne),

Cristianamente il Sattwa (la mente) illuminato, di s& illumi-
nera anche il sentire: e il sentire (e anche il fisico, in fine) sentira
'opera in s¢ della Luce.

La luce cristiana non & luce soltanto: essa & cid per cui l'ope-
rare di Dio ci si da: percid essa & opera e gioia: essa & (distrut-
tivamente-creativamente) creante: Spirito Santo.

Dante, Beethoven, Michelangelo (i veri pontefici massimi
del sacerdozio cristiano) comunicano il fuoco interiore: essi espri-.
mono (per la mente, pel sentimento, per le figure) cid in cui &
e per cui & ogni cosa: essi esprimono e comunicano, e in noi
accendono, I’ Essere.
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(OCCIDENTE ANTICO — OCCIDENTE MODERNO)

OCCIDENTE ANTICO

o) L'Orfismo.

Démeter (ghé metér: «terra madre») ha una figlia: Kore
(o Persefone); questa dimora per una parte dell’anno su con
sua madre Terra, e per un’altra parte, giil, col suo sposo, sot-
terra: Hades (il Buio).

La vg&etazioné ora appare, ora scompare. Muore, per poi
risorgere: risorge attraverso la morte.

Era a gquesta primitiva Immortahta vegetale che, nell’antichis-
sima mistica occidentale, bisognava partecipare: realizzando cosi
'unione partecipativa con la vicenda vitale per cui la vegetazione
risorge dalla sua sepoltura.

La semplice contemplazione meditativa di un fatto naturale,
di una misteriosa legge della natura (la resurrezione della ver-
dura dalla terra brulla che in s¢ la teneva sepolta) suggerisce,
stimola, per analogia, nell’anima umana !’idea e la speranza di
una simile sua propria resurrezione. Il fatto, del tutto esteriore,
del ricoprirsi di vivo verde delle campagne spogliate dal gelo,
suscita nel profondo dell’anima umana un germe di fede nella
propria immortalita, (Cristianamente, & l'anima che, dalla sua
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origine, in st tiene sepolta questa misteriosa consapevolezza,
oscuratasi poi sempre pitt col peccato, e sprofondatasi nell’imo
buio del suo proprio essere).

Nei silenziosi e oscuri fondi dell’anima giace dunque obliato
un germe d’eternitd, E che cos’& che ne scuote il soporel...
La vita stessa: che & una, e quindi quello che accade in cid
che noi chiamiamo il di fuori non & che simbolo (partecipante)
di quello che noi chiamiamo il di dentro: come la natura ve-
getale ha una sua rozza resurrezione (tutto ivi non muore che
per risorgere) cosi I'anima sente che una sua resurrezione pud
sperare di averla pur essa: «Se il chicco di frumento (dira com-
piutamente Gesi: Gion,, XII, 24) cadendo nella terra non muore,
esso solo rimane; ma se nmiuore gran frutto reca ».

Poi I'anima, in questo fondamento di speranza persiste: tale
speranza cosi si fa fede («sostanza di cose sperate »): la fede
diventa certezza, e quindi realtd dominante: la credenza diventa
veggenza: cioé la fede apre il suo serenissimo occhio: la inte-
riore (e oggettiva) realta del di 1a le si scopre.

Dionysos (Zagreus) fanciullo & sbranato e divorato dai Titani
(incarnazioni di naturali violenze). Pallade ne serba vivo il cuore:
ed egli, da questo suo cuore vivo, risorge, Zeus ha incenerito
i Titani: ma, dalle ceneri loro, & sorto il genere umano. Questo
consta quindi di due distinti, anzi contrastanti, elementi: di un
elemento «titanico » (cioé materiale e carnale), nel quale pur
sopravvive, sepolto, un altro elemento, che & quello « dionisiaco »
(divino): cui i Titani, prima di cadere spenti, avevano parteci-
pato mangiandone,

Permane quindi un interiore contrasto nell’'uvomo: tra un
elemento naturale, perituro e terreno, e un elemento spirituale,
imperituro e celeste: e questo, in quello e da quello, & costretto;
€ continuamente aspira a ricongiungersi a quel mondo divino
dal quale & stato violentemente strappato ed escluso (¢ la carne
vuole contro lo spirito, lo spirito contro la carne: essi I'un 'alfro
si combattono s Paocle, Gal. V, 17).

Di qui venne I'Orfismo: '« Chi sei tu? » e I"anima risponde:
« [o sono figlia della Terra e del Cielo Stellato » — « Di uomo che
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eri, eccoti diventato Dio » — « Tu sei un capretto caduto nel latte »
(naufragato nel tuo proprio elemento: nel tuo naturale alimento:
il divino}.

Per Pitagora il corpo & il sepolcro dell’anima: Panima & di
sostanza spirituale, e dal suo carcere materiale non cerca che di
liberarsi. Essa si libera per la «catarsi» (purificazione): che
consiste in una separazione dell’elemento superiore dell'uomo
(orientalmente Purusha) da quello inferiore (orientalmente Pra-
kriti): dell’elemento « dionisiaco » da quello « titanico». Tale
« catarsi » si ha per partecipazione al «ritmo », all’¢ armonia »,
che & l'essenza divina stessa sulla guale 'universo si regge.

Percid, per la dottrina orfico-pitagorica, il nascere in questo
mondo & un morire: anzi un seppellircisi: il morire & un risu-
scitarne.

Eraclito senti anch’egli 1'armonia universale, ma ne colse la
recondita essenza. Scoperse che la concordia finale non pud essere
che come il fiore di una discordia iniziale: la vita non sorge che
dalla morte. La vita non & che un consumarsi perenne, ma in
tal consumarsi essa &: perché, per tal suo consumarsi, essa par-
tecipa al «fuocos che & il principio eterno ed essenziale di
tutto (Deus noster est ignis consumens, dira poi san Paolo). La
vita vive di morte: il fuoco vive la morte della terra, 1’aria vive
la morte del fuoco, I'animale vive la morte del vegetale, I'uomo
la morte dell’animale, e il dio la morte dell'uvomo. L’armonia
universale quindi sussiste in un ritmo, in cui la natura, come
in un tragico idillio, trova la sua quiete e la gioia: in tal ritmo
si equilibrano silenziosamente le cose contrarie, delle quali ognuna
nega s& stessa nell’altra. Tale ritmo di opposti & quindi neces-
sario e assoluto: noi lo viviamo, nella natura, come ferrea legge,
e nella vita umana (nella storia) come ferrea « giustizia ».

Percid una profondissima pace regna in fondo all’eterna
guerra di Eraclito: una impassibile compostezza sostiene 1'incom-
posia agitazione dei mondi. In fondo all’aspro e incalzante fluire
giace un dolce, solenne restare. Il «fuoco» & padre austero e
benigno di tutte le cose: perché, in esso, le cose, distruggen-
dosi, sono. Percid resistere al « fuoco » (cristianamente, allo
Spirito Santo) & insolenza (wmb#is): & un vano e pericoloso con-
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trastare alla infallibile legge di Erinni: un cadere, un precipitar
fuori dall’armonica corrente vitale, che & generosa e gelosa,
benigna e tremenda: & la morte: «Se il sole si spostasse dal
cammino che gli & stato imposto, vi sono le Erinni che se ne
accorgerebbero ». Ad ogni creatura ¢ imposto un cammino: il
suo < destino »: il suo « fato », Sfuggire ad esso o contrapporsi
ad esso & violare il ritmo dell’eterna giustizia, & un tentare di
sfuggire all’armonia universale, un volere spezzarla. Ma 'armonia
onnipotente placidamente riprende nel suo ineluttabile gorgo chi
le sfugge o contrasta; e lo avvolge (o lo stritola) in s&: « E cosa
orrenda (dird poi san Paolo) cadere nelle mani del Dio vivente »
(Zbr. X, 31).

Anassagora scorge la « mentalitd » della legge: & una essenza
non soltanto benigna e onnipotente quella che domina i mondo,
ma altresi intelligente, Del « fuoco » di Eraclito egli scorse Ia
< luce». L’ infallibile 2ous regge il mondo: il  fato » & una onni-
potenza, non soltanto benigna, ma anche sapiente e veggente,
Percio la vita a lui era preziosa « per guardare il cielo e tutto
P'ordine che & nella vita ».

L'Orfismo consiste dunque in un contrasto dualistico, nella
stessa natura umana, tra un principio naturale e un principio
divino. Nella liberazione di questo principio divino, mediante
I"indiamento, consiste la purificazione (catarsi): e quindi la resut-
rezione dell’anima per la morte, Tale indiamento deli’uomo non
si ha che partecipando all’armonia (di contrari) che & la segreta
e divina vita del Mondo.

B) La Tragedia.

Tale immersione nella nascosta vivente armonia (tale im-
medesimarsi nella presenza stessa, distruttiva e creante, del
divino nel mondo) poté poi tradursi in umana sensibilita: cioa
in musica,

Musicale, sinfonica, fu infatti la forma della Tragedia: ma
poiché Dionysos & il signore e il dominatore dej principii opposti
(Eraclito) esso, pura interioritd, doveva signoreggiare il suo
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contrapposto, ed esprimersi per mezzo di esso: il mondo inte-
riore si espresse, dunque, in quello esteriore: la musica si fece
plastica: Dionysos muore, e rivive, in Apollo: 1'inaccessa, inau-
dita, armonia si fa ritmo che si ode: e il ritmo che si ode
(la musica) muove secondo s& la natura: si fa danza, e canto:
« parola ».

i mondo invisibile, cosi, in quello visibile si rivela (e san Paolo
dira: « Le cose invisibili per le visibili si contemplano» Rom.
I, 20).

Il canto corale dei «ditirambi » (o canzoni bacchiche, che si
cantavano danzando dalle schiere dei giocondi devoti di Dionysos)
venne cosl sempre pill spezzettandosi, per inframmezzarsi di pilt
frequenti episodi narrati. Cosi, a poco a poco, I'antica festivita
dionisiaca prendeva sempre pili la forma di un « dialogo » tra
il rapsodo ed il coro.

D’altra parte il rapsodo, dal narrare animatamente i casi,
oscuri e luminosi, di Dionysos, dal riferirne cantando le angosce
e le gioie, le pene e le ebbrezze, veniva sempre pilt a mimica-
mente imitarlo nei toni, nelle inflessioni della voce, nei gesti,
negli atti, e cosi, insensibilmente, a partecipare della sua natura,
ad investirsi del dio stesso: a trasformarsi in Dionysos stesso
(o in quell’eroe che di Dionysos era ritenuto degno di prendere
il posto). E cost che la narrazione diventa drammatica: ciog,
senza mai perdere la sua natura rappresentativa, s'immedesima
in cid che essa narra: agisce cio che essa wvede (perché vi par-
tecipa pili). Tanto che, dopo, invece di narrare le imprese del
dio, il declamatore figurd in s& medesimo il dio, o 'eroe, e senti
come di esserlo: e si presentd come il dio, o l'eroe, che nar-
rasse e riproducesse egli stesso i propri fatti e le proprie parole.

Cosi nacque 'affore.

Ma il coro (coi suoi ritmi, ora veementi, ora calmi: fatti di
scompostezza composta, di discordanze accordate) resta, come
disse Aristotele, il protagonista del dramma: in quanto esso &
la matrice musicale dell’azione drammatica: 1’intima lirica, di
cui il dramma scenico non & che la costruzione simbolica: il
«sogno di quell’ebbrezza » (come ben disse Nietzsche): cioé la
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limpida visibilitd di quella interna, fervida e torbida, invisibilita;
la traduzione plastica (Apollo) di quella lirica commozione
(Dionysos),

Dionysos dunque rivive sa stesso in Apollo: si contempla
nello specchio nitido e freddo che esso ha tratto dj se: ma non
si raffredda in tale sua immagine: anzi & tale sua immagine che
di lui si riscalda, sino a fremerne e arderne tutta.

La Tragedia non mutd quindi mai il suo carattere fondamen-
tale e iniziale di pratica religiosa, di rito iniziatico: soltanto,
all’altare e all’effigie simbolica della divinita dionisiaca, sostitui
la presenza reale del dio, travisto e sorpreso, come agente’ deci-
sivo e dominatore, nel corso delle umane e mondane vicende:
all’ara e alla figura marmorea del dio, essa sostitui il vivo dio
—1il volere (cioe "operare) di Dio: accettando il quale entusia-
sticamente nel nostro volere, con esso ci si comunica e unifica.

La Tragedia & dunque una contemplazione del « divino » che
€ mella vita: che prima si rappresenta in un rito, poi si dramma-
tizza in «azione s, & un « mistero » che inizia, ciog introduce,
alla vita divina.

Essa ha per fine dj avvolgere lo « spettatore », per mezzo
della contemplazione, e di fare, anche di €880, un « attore »:
cioé di farlo attivamente partecipe della vita divina rappresentata:
questa deve travolgere chi Ia contempla, e contemplandola se
ne investe, nella propria ondata spirituale che crea distruggendo.

Il sacerdote del dio si fa dio: ed in s& poi fa dio chi con-
templa. Lo spettatore e Pattore si trasfondono cosi nell'unica
attivita del dio vivo: 1a «contemplaziones qui si fa tutta «azione»,

La Tragedia & una rappresentazione (oggetto quindi di cono-
scenza) ma soltanto inizialmente (apparentemente) oggettiva: essa
contiene, e quindi comunica, uno stato di fede {entusiasmao:-
Bhalti).

E fede in che? Nell'unjca Vita jn s stessa: con quanto di gioioso
€ con quanto di congiuntamente, inseparabilmente, doloroso vi &
in essa. Nella Tragedia Dionysos s'incarna in Apollo (in ritmiche,
plastiche scene) per comunicarsi: perché Apollo, insanguato di
Dionysos, se ne faccia espressione, Dionysos muore in Apollo,
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perché Apollo in lui muoia e riviva (come, cristianamente, in
Gesti, Dio muore nell'uomo, perché l'uomo in lui muoia e
viva: risusciti per la sua morte in lui).

La Tragedia ¢ 1'iniziazione a Dio operante nel mondo (e nella
storia): distruggente e creante (cristianamente, Spirito Santo).
Essa, nella sua fondamentale, da noi contemplata, armonia, ci
prende e travolge: di «contemplativi» ci rende in s& «attivi»:
per essa ci si fa cid che si contempla: Eschilo infatti comunica
« fuoco ».

Essa non & allegoria: ma & vita prima contemplata, poi voluta
e vissuta, nelle sue intime e ineluttabili leggi: nel volere di Dio
che in essa sicuramente e festosamente si compie: 1'accettazione
gioiosa del nostro doloroso destino. E un fiaf voluntas fua cantato
in un pianto che sa di gioia, in un sorriso che sa di lagrime.

Per la Tragedia 'uomo dimentica s&, e si sommerge, accen-
dendovisi, nel Dio vivente, in quanto esso & presente (immanente)
nel Tutto.

v) L'anticontemplativo operare.

1’azione drammatica quindi consiste nella possibilita (titanica,
umana) di porsi come opposto al volere divino (al ¢ conocsciuto »
volere divino): e nella sua inanita. Essa & dunque un'< azione »
che prima anticontemplativamente si afferma, poi contemplati-
vamente si nega.

L’acme tragico & percid nell’eroe (protagonista): 1’ unificazione
di s& col proprio destino (volere di Dio): il titanismo infranto:
il « dio che vive la morte dell’'vomo ».

Nelle tragedie risolutive delle Trilogie di Eschilo: Serse col
« portafrecce » vuoto; Eteocle che corre incontro a Polinice (i due
«riconciliati dal ferro »: canto sarcastico del Coro); Clitennestra
che ha ucciso Agamennone: che ha fatto cid che era destino
che si facesse; Oreste che uccide Clitennestra; le Erinni che
cedono ad Apollo.

L’eroe prima non vuole, poi vuole contro voglia, il suo fato:
¢ allora che egli & (negativamente) sublime: come un dannato
che voglia la propria dannazione: egli rivuole, forzatamente, il
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volere di Dio. Eteocle il suo destino non lo vuole che in parte
(uccidere, non essere ucciso) ma, a un certo punto, sembra
presentirlo e volerlo interamente: «andiamo a spartirci le schiume
di Cocito »: di qui 'altissima tragicita,

Di qui 'allusione inconscia (Clitennestra): cid che deve acca-
dere (I'idea operante di Dio) eccita e forza la lingua a dire cid
che essa fuggirebbe appunto dal dire (come Cajafa fa in S. Gio-
vanni): per mezzo di ogni cosa si esprime, si annuncia, si realizza,

Di qui Iirresistibile trapelare della realti interna attraverso
I'apparenza esterna: 1’essenza che fora I'apparenza. K un traspi-
rare, un trasudare della realta interiore che vuole esternarsi:
dell’idea operativa che vuole farsi strada all’aperto: il realizzarsi
di una profezia: cid che Dio vuole che accada.

Di qui i presentimenti, i preannunci, gli annunci. Poi gli
inizii di realizzazione. Poi la realizzazione. Poi il « crescendo » di
realizzazione. E, alla fine, la gran pace tragica: cioé I'equilibrio
(dei contrari) ripreso.

Tutta 1'azione drammatica (sinfonia di fatti) intercorre tra il
« preannunciarsi » di un evento, e il suo fatale « realizzarsi »,

Ecco, percid, il «fare sinfonico » della Tragedia: intreccio
di motivi subordinati, con altri dominanti e predominanti: tutti
concorrenti ad una idea sola (monoideismo): cid che deve acca-
dere (la nascita di Epafo, 'uccisione di Agamennone, la Giustizia
Areopagitica) accadra: irresistibilita di cid6 che ha da venire
alla luce.

Quindi il dominio del «di 1a» nel «dj qua »: o & il « sogno
profetico » (Atossa, Clitennestra) che vuole realizzarsi irresisti-
bilmente; o & il « delirio profetico » (Cassandra); o la « profezia
dell’oracolo Pizio » (Eumenidi); o anche la « profetica impreca-
zione » (I Sette a Tebe).

Cosi nel Prometeo: Zeus deve evitare le nozze con Teti
perché questa partorira a chi la sposa un figlio pit forte di lui:
Prometeo conosce questo segreto: e lo conosce egli solo: Zeus
non pud quindi saperlo che da lui stesso, che glielo dira: ma
Zeus lo liberera dal supplizio. Tutto cid preconosce Prometeo:
e cid deve avvenire.
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Il motivo risolutivo di ogni Trilogia & sempre 1'ineluttabile
| realizzarsi di una « profezia » (1): di una cosa presaputa e prevista
. (e percio « contemplata ») che deve essere «agita: in essa
1’assoluto volere divino si & espresso una volta per sempre: dopo
di che, esso si attua: né l'umano (cieco, brutale) operare gli
pud pilt resistere. '

. Apollo & «la coscienza di Zeus» (la sua manifestazione).
* L’oracolo, e cosi il sogno profetico, non & quindi che una appa-
. rizione del ferreo divino volere, gia preordinato (e percid con-
_ templato, previsto) che irresistibilmente si compie. E chi, pur
presapendolo, vorra sfuggirgli, gli correra entro Ja gola (Edipo Re).
. Si pud volervisi opporre: ma chi vi si vorrd opporre, vi collabo-
~ rera. Della stessa libertd umana (che qui & potentemente affermata)
" |a volonta divina si servird per la realizzazione sicura dei propri
fissi (e manifestati) decreti.

Nel sogno profetico, nella profezia, giace 1’ impassibile Eternita:
il prestabilito volere di Dio: e il volere di Dio & la giustizia.
Percio & irresistibile: perché la giustizia & 1'armonia cosmica
‘realizzata nell’uomo: l'equilibrio del mondo (umano): il cosmo

La Profezia dice: tutto (nell’eternitd) & gia passato,

La Profezia vede il poi nel prima: & extratemporale ed extra-
" spaziale, quindi extramondana: & un colpo d'occhio nell'eternita
(o dell’eternita). Un punto di contatto del di 14 nel di gqua. Vi
&, essa dice, chi «sa» tutto prima che accada: cioé v'& chi
. «fa» turto cio che egli sa che fard: un’infinitamente sapiente
‘e potente Armonia contro cui tutto il disarmonico operare umano
‘si. frange: essa si serve delle stesse volontd umane, liberamente
- pperanti (2, ai suoi fini. Facciano esse quello che esse vogliono
| fare: cid che ha da accadere (il giusto equilibrio) accadra. Ed esse,

y (1) Ewmmenidi, 503-594: « Da chi fosti persuaso, e dai consigli di chi? » — E Oreste:
-« Dagli pracoli di costui (Apollo) che ora testimonia di me» — « 1l dio profefe ti or-
dind il matricidio? »...

(2) Agamennone, 1497-1510: Clitenn. « Sotto 'apparenza della sposa di questo ca-
~ davere & l'antico aspro demone vendicatore di Alreo...» Ma il coro: « Tu innocente
- di questo delitto?.., il demone non fu che tuo complice ».

P. ZANFROGHINI. &
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conscie od inconscie, volenti o nolenti, docili o recalcitranti,
collaboreranno. Il «fato» (cid che «fu detto»: parola) si serve
del disordine umano per eseguire la ordinata e preordinata giu-
stizia divina.

E tali volonta umane non sono volonta passive, automatiche,
(come nella Bhagavad Gita) cio® come assenti, che dian luogo,
docili, all'unico volere divino, che quindi rimanga il solo che
veramente operi e voglia. Tutt'altro! Esse sono volonta titanica-
mente [fbere, sempre operanti di proprio, per fini propri, per
motivi propri, per risoluzioni proprie, ma tuttavia sempre (inten-
dano esse di esserlo o no) collaboratrici: & facendo cid che vo-
gliono esse che fanno appunto cid che vuole Juz!

Ed & cosi che si manifesta per esse I'onnipotenza dell’armo-
nico volere divino: esso ha gagliarde volonta in faccia a sé: le ha
0 con s¢ o contro di sé: e non le annienta, ma sempre le vince:
esse non si spengono in esso, ma sempre, umilmente o titani-
camente, lo servono.

Questa potrebbe dunque denominarsi la « tragedia del duplice
sguardo » (uno sul Tempo ed uno sull’Eternitd): tale duplice
sguardo costringe, condanna persino, talvolta, ’eroe a combat-
tere contro la stessa sua profezia (Amfiarao): ciot a «fare», a
«operare » contro cid che egli «vede»: a «fare » guanto egli
pud per evitare cid che, d’altra parte, egli «sa» che non si
evita: egli opera sapendo !'inanitd del suo sforzo: opera contro
il suo contemplare (contro il suo presapere): ma & il suo «con-
templare » che vince: che di sé informa (o finisce per informare)
il suo agire.

E un profondo contrasto, quindi, tra cid che si sa (I' Armonia)
e cid che si fa (la Disarmonia): tra volonta (propria) e cono-
scenza (cosmica): tra azione e contemplazione. :

Ed una risoluzione di tale contrasto si ha, o si comincia ad
avere, nella < illuminazione delle Furie » che cedono «non
vinte » () ad Apollo: per cui la Vendetta (1" istintivoe, buio e

(1) v. 795 wod yag veviuode »,




R B T e e . | e T A TR

VIE OCCIDENTALI 83

prutale operare, per cui sangue chiama irrefrenabilmente altro
sangue) diventa chiara ed equilibrata Giustizia: azione contem-
- plativa.

1 1l punctum fragicam, dunque, & quello in cui 'eroe (protago-
nista) corre al proprio destino, Eschilo non & mai tanto potente.

E la vittoria dell’ordine fatale in chi gli si contrappone: 1'ap-
parizione della fatale Armonia: dell’armonico operare divino: di
Dio nella propria vittoria (I’avverarsi della profezia). E allora
_j'eme, voglia egli il suo fato (Eumenidi, Oreste) o lo soffra
' (Serse, Agamennone) o lo voglia e lo soffra nel medesimo tempo
(Eteocle) in quel punto si unifica ad esso: e cosi attinge, la sua
statura, ad una grandezza che & veramente infinita: perché in lui,
.'uomo. allora & come un istantaneo € tremendo riscintillamento
~ di Dio (Serse con la « custodia delle frecce » vuota; unico avanzo
ﬂel[a copiosissima flotta e dell’innumerevole esercito d’oro: statua
in cui si scolpisce la disfatta: Orgoglio diventato Umilta; — le
- Furie benedicenti: I'Ira fattasi Serenita).

Dopo di che si ha la pace: la gran pace tragica dell’equili-
brio tanto dolorosamente ripreso: dell’ Armonia rifiorente di sulla
Disarmonia: iride su nube picea.

8) Tragicita della luce,

Dungue: 1. L'infallibile realizzarsi nel Tempo di cid che
- nell'Eternitd & preordinato che si realizzi: questo & il fatto sto-
rico (esterno).

2. L’accettazione (voluta e sofferta) di tale « ordine » da parte
dell’'uomo: [’accettazione subita del conosciuto volere di Dio,
che conduce, attraverso allo strazio, alla pace e alla gioia: 1'azione
che (forzatamente soltanto) diventa contemplativa: questo & il
fatto interno.

In Eschilo 'azione, come si & visto, va intesa come ineso-
rabile realizzazione di assoluta, chiara e prevista, giustizia: di
presaputo volere divino. L'« illuminazione delle Furie » significa
Pintrodursi dell’elemento luminoso nella vendetta, che si fa giu-
stizia (Apollo in Dionysos). !

L —ande il B 8
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Nell’« Edipo Re» (come in Ibsen) & la tragicita della luce
(I'« accortissimo che non s'accorge »). Vi & anche una profonda
unita di «luce» e «destino »: Edipo scopre il proprio destino
(e la sua situazione in faccia al destino) di mano in mano che
vi si abbandona: e vi si abbandona di mano in mano che lo
scopre (e lo accetta in tutto il suo chiaro orrore).

In lui v'e, allora, 'accettazione del volere di Dio (del proprio
destino): ma come pura imposizione #b extra, che pud divenire
anche ab infra per 1'umile condiscendenza da parte dell’uomo
(« Edipo a Colono »): ma sempre obbedienza, non mai grazia
e amore,

La Volonta che vuole la Luce: ecco il simbolo della solarita
delle Erinni: la volontd cieca (istintiva) che vuole diventare
« volere veggente »: volere quello che sa (calice alzato, sangue
luminoso, di Parsifal): ecco il senso dell’Erinni che cede ad
Apollo.

In Eschilo, le Danaidi s’ illudono di fare il contrario di cid
che fu preordinato da Zeus. S'illude Eteocle: ed & grande nel-
I'atto in cui si disillude. Grandezza di Serse quando si sveglia
dal suo torbido sogno di gloria. Vittoria illusoria di Agamen-
none (che vende Ifigenia alla propria illusione): di Clitennestra
e di Egisto, che credono di avere stabilito un ordine loro contro
Pordine divino (che assolvera il matricida).

Tutto poi rientra nell’Ordine: nella divina, trascendente,
giustizia: veritd praticata.

La Tragedia & quindi anche la contemplazione della vanita
del Mondo: degli elementi del mondo (Prakriti): la vanita di
Tamas (Egisto, Clitennestra): la vanita di Rajas (Serse, Agamen-
none, Hteocle): la vanith di Sattwa (Edipo): il loro intimo nulla.
E ne stacca. Aiuta il « discernimento » {giudizio). Per essa ci
si disidentifica dal Mondo (fuori e dentro dj noi).

La volonta cristiana & appunto volonta luminosa (non tene-
brosa, né capricciosa): realizzazione di verita (e di bellezza ma-
rale): veduta e voluta. Questo & il fiat voluntas fua. La religione
interiore & pratica dell'assoluto.
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Niente, infatti, & sconcertante piltt di un raggio di luce.

Di qui la metaforicitd (essenza contro apparenza), Di qui la
" simbolicita antisimbolica di san Giovanni. Di qui anche la natura
. come volontd morale: di luce.

Questo & il vivo di Socrate (che si fara ancor pit vivo in
Platone, n& si perderd in Aristotele): la bontd come veritd pra-
ticata. Ma non (come forse credette Socrate) veritd razionale
(concetto): bensi sincerita praticata (Filottete).

In Platone il fine della societd umana & la realizzazione del-
' I'Idea (in s&) del «giusto»: intesa come attiviti (in s& vivente
ed in noi) che si sa perfetta e si vuole.
Per Platone il « conoscere le Idee » (trascendenti ed eterne)
~ equivale a « morire» (Fedone): ciogé a staccarci dal corpo.
Da questo mondo di ombre, per la conoscenza catartica delle
Idee, si trapassa nel mondo delle Realti: quindi la conoscenza
& tragedia.
Per la contemplazione di esse, si partecipa ad esse: alla loro
eterna attivita creatrice: ci s’inebbria, ci s'innamora di esse: e cosi
si genera d’esse (Fedro). La conoscenza liberatrice, purificatrice,
delle Idee trascendenti quindi & attivita. E tale attivitd, od ope-
rositd, & luminosa.
4 Non ha dunque altro fine, I'arte {apostolica) e la vita, che

quello d’aprire gli occhi dei ciechi: di strappare all’illusione mon-
dana (che & triplice: sensuale, emozionale o fantastica, raziona-
listica o dogmatica): di lacerare tutti i veli di Maia (che sono
tre: Tamas, Rajas, Sattwa) con la sincerita pil brutale.
E prima bisogna aprir gli occhi noi,
Chi ce li serra? Il nostro egoismo. E noi ci si sveglia guar-
dandoci in faccia (alla luce divina): allora si pud usare la piu
sfacciata sinceritd con noi stessi (Ibsen: Gian Gabriele Borkmann,
L’anitra selvatica: tutti illusi che s'illudono: che filano a sé il
proprio sogno: non & 1’ideale che in Ibsen viene deriso, come
vuol Shaw, ma il «sogno »).

Noi si vive d’illusioni: noi amiamo le nostre illusioni. Bisogna

svegliarci e svegliare: svegliare la gente che dorme e che sogna:
aprir gli occhi alla tragica verita.
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Lo staccare dalle irrealti sensibili e razionalj (concetti) e riat-
taccare alla Realtd Spirituale & cid che fa Gest in S, Giovanni:
Luce increata (di cui rilucono le Cose in Sé, gli Archetipi, i |
« fiat » creativi) che spezza la trama della luce creata: i sogni
che tesse a sé la sensibilita (e la ragione).

In cid e percid luce & ira: e far cid & « imitazione di Cristo »,

La nuditd morale, la sincerita assoluta, chi la sopporta senza
brividi? Chi ha il coraggio di sinceramente confessarsi a sé stesso?
(Tolstoi).

Ed & qui che conoscenza ed | azione cristianamente SONO uno:
giudizio _pensato e praticato (si % opera_la verita »).

Dio & nell'uomo anche come legge morale: P'infinito nella
volonta: legge che non & lui (come vuol Kant) ma, in lui, ben
altro che lui,

Questo & il Dionysos cristiano: la resurrezione per la morte:
per la quale ci si afferma negandoci (nella verita).

La nobilth morale & metafisica praticata: giustizia: santita:
martirio, che getta il corpo nella iamma del vero (testimonianza).

Cido accende e cid spinge a fare: a dire e a praticare: ma a
fare, a praticare la Luce.

OCCIDENTE MODERNO

1. HEGEL E SCHOPENHAUER
(Idea e Volonta)

@) Idea volitiva e Volonta intelligente.

La Cosa in S& & volonty (Schopenhauer).

Ma tale volonta & sempre cieca? Non ha, pitt o meno con-
sciamente, un sug fine?

Tale sua finalith (posto che ’abbia), conscia o inconscia,
conosciuta (o conoscibile) da essa o da altri, sarebbe allora 1.
sua Intelligibilitd e Intelligenza,
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Ma, dice Schopenhauer, ’intelligibilita di una cosa & sempre
un SUC « essere oggetto per un soggetto» (anche nel caso che
~ guesto oggetto sia essa medesima: anche quando, ciog, essa sia
| 5 se il proprio oggetto). Percid una ¢ cosa in s& stessa » non
| &, n& pud essere, pura intelligibilita: essa (e in cid sta la sco-
perta schopenhaueriana) & « volonta ». E _tale volonta non si
pud conoscere che dal di dentro, cioé per imitazione, parteci-
; pme- {dentificazione. L intelligenza umana tutto vede e sa
' dal di fuori.

E, in realtd, perché le cose veramente siano in s& stesse, &
necessario che esse mon siano né& pura intelligibilita, n& pura
cogitabilita, n& pura sensibilita: ma che siano «in sé» al di
1a ed al di fuori di ogni percepibilita. In questo, e in questo
solo sta, o sembra stia, la perfetta « oggettivita »: 1'intera e defi-
nitiva confutazione dell’esse es! percipi (o dell’esse est intelligt).
Ogni cosa in s& & un oscuro volere.

Hegel dice, invece, che ogni_cosa &, in sé, Idea: conosci-
bilita che tende a conoscersi: a prendere_coscienza di st La
Natura produce sé stessa in questo sforzo di realizzare s& stessa
come autocoscienza (Spirito): come luce che si vede (che con-
templa s& stessa). e

L'Idea hegeliana, dunque, & (platonicamente) tratta a realiz-
zarsi: a generare di s&. Dunque, in questo senso, 1'Idea &
volitiva.

E la volontd schopenhaueriana non & intelligente?...

La volonta (afferma Schopenhauer) foggia le forme. Sta bene:
ma come le foggia?... le foggia in modo felicemente (dunque
sapieniemente) conforme 2 cid che essa vuole: a s& stessa: dungue
in essa vi &, pili o meno crepuscolarmente, intelligenza: quindi
& intelligibile: essa & riconoscibile nella forma che foggia.

<1l toro ha le corna .perch& cozza: non cozza perche egli
abbia le corna ». Sicuramente. Ma quella « volonta » che foggia
a st stessa le corna (o foggia st stessa in corna, in forma di
corna), se le foggia in forma che & perfettamente afia a coz-
zare, ciod dirette in avanti, all’esterno, ben rigide e bene ap-
puntite, Dunque, se essa si «oggettiva » in forme tali che per
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esse realizzi mirabilmente s& stessa, essa & intelligente (anche
se incosciente} e quindi intelligibile,

Schopenhauer & tutto intento g dissociare, kantianamente,
I’Immagine dalla Cosa in Sé&: il «fenomenos dal «noumeno :
il « mondo come volonta » dal « mondo come rappresentazione ».

Egli dice che anché la parola «noumenos & impropria: perche
I« intelligibilita » non & 1'« in s& » della cosa in sé&: essa & sempre
in rapporto ad una intelligenza,

Ma se questa «intelligenza » la si pensa creativa (cioé enfi-
Jicante) ed attiva, ciod atta a produrre, a conferire oggettiva realta
a cid che pensa, allora I’intelligibilita della cosa (in tal modo
oggettivamente creata) apparterrebbe al suo «in sé»: in quanto
essa non & che pel suo venire, da tale creativa (entificante) intel-
ligenza, pensata,

Percid, cristianamente, nelle cose non vi & solo volonta, ma
anche sapienza (ed amore). Se I'intelletto divino le crea, le fa par-
tecipi d’intelligenza: quindi in esse & intelligenza ed intelligibilita
(conoscibilita). Esse sono dungue volitive e luminose: voleri-pen-
sieri di Dio: pensieri volitivi: cios pensieri che vogliono realiz-
zarsi: volontd intelligenti che sanno (coscientemente o no) cid
che vogliono (1),

E cost che (nel cristianesimo) Hegel s’accorda con Scho-
penhauer. E percid cade Nietzsche: perché in lui la volonta
resta cieca,

La realtd & volonta sapiente (e amorosa): volontd che sa e
intende sé stessa: che sempre & intelligente (anche se non sempre
cosciente).

L3
* #

Il fissare la mente sul fatto che cid che a me appare fuori
(nello spazio) in realth non & fuori di me: & nella mia mente: .
non & che una proiezione mia nella Chitta di qualche cosa che
¢ in s&, ma non al di fuori di me (nello spazio: nello sfondo
della parete platonica) bensi dietro, dentro di me; il fissare la
mente sul fatto che la cosa in sg, in quanto essa & in sé, (e che

(1) Le vie det Sublime, p, 35 e segg,
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quindi I'<in s&» della cosa in s&) non pud essere né visibilita,
né audibilita, né sensibilitd, n& umana cogitabilita, ma soltanto
« volonta »; interiorizza:  abitua la mente a indebolire le appa-
renze e avvicina al cuore I'oggetto: straordinariamente ci avvi-
cina alle stelle, ¢ rende felici. E perché rende felici? Perché ci
libera dal predominio del nostro apparato visivo-intellettivo (cor-
poreo) del quale ci fa sperimentare ’inanita: non cogliendo esso
mai che apparenze.

Tutto diverso & infatti 1'atteggiamento spirituale di chi, come
dice Bergson, « prende delle istantanee », cercando di fissare con
precisa ed esatta fedeltd l'apparenza (ciot le cose quali ci appa-
jono, nello Spazio e nel Tempo: Savitarca, pittura) e quello di
chi (pensando « tutto & volonta » o, come si & detto sopra,
«cid che appare 1a fuori non & fuori ma dentro di mey) si
unifica dall’interno con la realta (attivita: intelligente attivita o
volontd) delle cose (Nirvichara, musica): allora Spazio e Tempo
s'illanguidiscono, € le stesse immagini delle cose, tutto cid che
ci appare, diventa per noi quasi un giuoco di luce nell’aria,
perdendo ogni consistenza in sé stesso.

Cid che vedono ¢li altri di me (il mio aspetto) & cid che io
solo non vedo: ma sperimento (il mio Io: cosciente volere). Altro
& essere, ed altro & essere visti, In cid che noi vediamo (gli
altri: fuori di noi) noi non siamo: in cid che noi siamo, noi
non ci vediamo,

E giusto dunque pensare che qualche cosa che per s¢ &
menzognero & l'aspetto: e che questo va distaccato dalle cose:
le quali sono in s&, come io sono in me, i

Le cose allora (pensando cosl) men si vedono, ma pil si
sperimentano (nella loro intima essenza: attivitd): non si perce-
' piscono pill come «immagini», ma come «attivitd volitive »:
dalle quali, tuttavia, l'elemento mentale, intelligibile, & ineli-
minabile. '

Il concetto & immagine: non cosi |'Idea (luce volitiva, vo-
lontd luminosa).

Le cose non si conoscono che per immedesimazione. E sta
bene: ma non per immedesimazione di noi con esse, ma di noi
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e di esse in cid che & in noi ed & in esse: ciod Dio (oriental-
mente Purusha) che, cristianamente & volere, ma non soltanto
volere, bensi volere che sa quello che vuole (illuminato volere);
che cristianamente & sapere, ma non soltanto sapere, bensi sa-
pere che vuole (produce) quello che vede.

B) La Conoscenza iflumina Iz Volonta.

Dice il Windelband che «la insolubile contraddizione del
tempo (che & I'intimo dramma del Nietzsche) & I’antitesi del
volontarismo e dell’ mtellettuallsmo Iantitesi della Volonta scho-
penhaueriana e dell’] Idea hegehana» ed & questo il problema
che io credo che non si possa risolvere altrove che nel cristia-
nesimo puro.

Nell’ Evang. sec. Giovanni, Dio si da all’uomo: e gl si da
per mezzo della Conoscenza (gnosi): cioé per mezzo della Seconda
Persona (Logos, Verbo, Parola, Luce) con la quale (atto mistico)
gli da sé stesso: 1'Occhio stesso col quale egli si vede (illumi-
nazione del cieco nato). In tale Occhio-Luce & Dio tutto (« chi
vede me vede il Padre»): quindi, per mezzo della sua Luce,
gli comunica tuito sé stesso: la vita divina, la vita eterna, la
vita nell’eternita e nell’ubiquita. La « grazia» & nella Luce, per
la quale Dio desta I'uomo a s& stesso: lo fa accorgere, lo fa
risentire: lo disseppellisce dall’inerzia della sua materialita (pec-
cato: morte): resurrezione di Lazzaro morto. Di qui la tragicita
della Luce.

Ma perché questo accada & necessario che 'uomo non rifiuti,
ma in s& accolga, la Luce: perché il centro dell’vomo, come di
ogni cosa creata e increata, & la volonth, I necesgsario anzi
che l'uomo gli si ceda con totale, cieco, abbandono (momento
petrino): gquindi & necessario che 1'ami: ecco la precedenza della
fede (Pietro), della devozione (Bhakti): la quale precede (benché
non prevenga) la grazia: perch& l'ama avanti d’averla, avanti di
conoscerla; ciod Ja cerca, ne sente la sete, la privazione: il
proprio buio, la propria miseria. Ma sempre pit1, tale suo amore
(e volontd) si accende in ragione dell’aumentato conoscerla (Gio-
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vanni): ed & allora che l'unione fra le due volontd (creata e
increata), fra uomo e Dio, viene sempre pilt facendosi stretta:
la Luce allora trasforma s&¢ in Fuoco (Spirito Santo): ciog in
entusiasmo attivo: giudizio pratico in noi e fuori di noi (momento
paulino), che cosi ci facciamo strumenti della conosciuta (rive-
lata) volonta divina. Allora si opera contemplativamente: si realizza
cost la giustizia, che & Amore (di Dio e degli uomini), ckarifas,
e si pud morire per essa (sacrificio, martirio).

La fede (Pietro) & il principio e il fine di tutto: ma la gnosi
(Giovanni) & I'unico mezzo: & per essa che noi si discerne il
Mondo (orientalmente, Prakriti) da Dio, che, in noi, non & noi
(orientalmente, Purusha): ciod che si « adora (o si vuole) cid che
si conosce»: & per essa che ci si libera («la veritd vi liberera »)
e si raggiunge la sufficienza suprema in Dio (orientalmente,
Kaivalya).

La via ulteriore & la gnosi: ma, oltre ad essa, sta, non
alcun'altra via, ma l'arrivo: 'ynita del volere nostro e del vo-
lere divino. L’arrivo & il Padre: il Figlio & l'unica via: «chi
crede in me, crede in chi mandd me ».

¥
&

L’errore di Schopenhauer sta nell’aver concepito (come fa
I’Oriente) la conoscenza come spegnitivo della volonta.

Essa ne & invece una chiarificazione. Essa la desta, si, la
disillude (perché essa nasce illusa, cioé «cieca », scambiando il
S& con il corpo, la rappresentazione con la volontd). Tale &
P’ufficio della conoscenza (della luce): non ‘di contrapporsi, di
uccidere, di annichilare il volere: ma di farlo sempre pii accorto
di cid che veramente esso vuole. Nella conoscenza la volonta
trova sé stessa: ecco perché vi si acquieta: non perche vi si
strugga, ma perché vi si sazia.

E anche quello che noi chiamiamo, con parola cristiana,
rassegnazione, non & né un cedere, né un arrendersi, né un
sopirsi della volonti, ma & semplicemente un suo <« accorgersi »:
e quindi un suo rinunciare a volere cid che ci accorgiamo che
non dobbiamo e non possiamo volere (propriamente: cid che
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non valeva la pena volere), ma per volere qualche cosa di meglio
e di pilt: un semplice gettar via la buccia,

Cosi il sublime kantiano: separazione, per la conoscenza, del
tuo io inferiore (che teme), dal tuo io superiore {che contem-
plando, e per la contemplazione liberandosi, gode).

Nella luce il volere si acquieta: non vi si spegne, ma Vi si
pasce: poi vi s’ inebbria.

Si va, dunque, dalla volonti tormentata (da una fame che
rode sé stessa) alla volonta calma e lieta: dal tenebroso tormento
alla serenita, ed all’ebbrezza (di luce).

Ma il centro umano & il volere.

Sicche quello che per il Windelband & il problema del nostro
tempo, I'antitesi straziante tra il cuore e la mente, tra il volere
e il conoscere, che fu aperto da S Schopenhauer (anzi, piu esat-
tamente, da Kant), e fu vissuto in tutta la sua crudezza da
Nietzsche, non si risolve che nel cristianesimo puro: nel «cuore di
luce » (1) e nell’« intelletto d’amore »: cui corrisponde, in Onente,
U< intelletto disceso nel cuore » (Bhagavad Gita, VIII, I2): una
volonta illuminata, la quale, per s&, vuole il bene: una specie
di spontaneo istinto del giusto.

La volonta relativa ha fame di assoluto: e I’assoluto le si da
per la conoscenza (il sublime): la qual conoscenza prima € esterna,
€ poi si fa interna (la Parola Parlata desta in noi la Parola Par-
lante: lo Spirito Santo).

Vogli la verita: ecco la pace (cristiana) tra il volere e il
conoscere.

Il tuo volere & il tuo «in sé» (il tuo Seé): la Veritd & cid
per cui ti si fa accessibile 1’in s& di Dio (il Padre), e I’in sg
di ogni cosa in s&: per essa (e per I'amore di essa) tu ti uni-
fichi al Tutto,

La conoscenza ci guida all'esperienza interiore (dello Spirito
Santo): essa & che ci ayverte che il mondo della rappresenta-
zione (della parete platonica) non & il mondo in sé stesso: ed

(1) Le vie del Sublime, Parte 1V (Mistica dzl Trascendente), pp. 239-262.
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upna volta dissociato 1'essere dall’apparire, l'essere in sé delle
cose dal loro essere viste, essere conosciute, esser pensate da
noi, si pud riconoscere in questo (nell’apparenza, nella rappre-
sentazione) la — insufficiente e inadeguata — manifestazione di
quello.

Ma cid che ci conduce al mondo come volontd (al mondo
delle realtd, o attivitd, volitive) & pur sempre la conoscenza.

La contemplazione & dungue la risoluzione catartica del-
Fgpiverso.

Segue ad essa l'agire contemplativamente: il contemplativo
operare: pel quale cio che si realizza non & |’individuale, finita,
volontd nostra cieca, ma !'infinita, da noi conosciuta (e quindi
accettata e partecipata) volontd divina: realizzazione di un ope-
rante pensiero divino (Idea) in guel dato oggetto.

La contemplazione platonico-cristiana quindi non & fine a sg,
come quella orientale: Idea & forza attiva (Modello): realizzatrice:
autorealizzatrice.

Conoscenza e Volontd qui non si oppongono pil. L’opposi-
zione ¢'&, ma non & tra volonta e conoscenza, bensi tra volonta
e volontd: tra volontd cieca e buia (tenebrosa, corporea, illusa,
«ignorante », che vuole sé stessa: la sua finitezza, la sua egoisticita)
e volontd rischiarata (illuminata, disillusa, desta, accorta, saggia:
che vuole Dio: e rivuole il volere di Dio).

Il contrasto sta tutto tra il voler s& e il voler lui: ma nel
voler lui si vuol s¢ infinitamente pit che nel voler s&: c'e
infinitamente pitt gioia (pilt libertd) che nel voler s&: quindi non
vi & in cio estinzione di volontd, ma accensione,

1.’Adamo wvuol s&: il Cristo vuol lui, il volere del Padre:
non fa che cid che fa il Padre: non fa che cido che « vede » fare
il Padre.

Per 1'Oriente la volontd si afferma soltanto per fare la ne-
cessaria esperienza (conoscitiva) onde potersi negare (Prakriti &
un campo d'esperienza per la Purusha): la volonta, dice Scho-
penhauer, elabora a poco a poco di s& I’ intelletto del genio, onde
(per esso) estinguersi.
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Ma il cristianesimo correggera: tale volonta, che & peccatrice
{(anche col suo intelletto, anzi soprattutto con esso, col quale
afferma separativamente — astratiamente — s stessa) non in
quanto essa & ma solo in quanto essa vuole egoisticamente sé
stessa (Adamo), pud in Dio, cio# cedendo e abbandonandosi per
la fede in Dio, alla grazia, redimersi (illuminarsi e salvarsi) sa-
crificandosi: in Dio negandosi come impotente volonti separata,
ma riaffermandovisi come volonta congiunta all’onnipotente vo-
lontd divina: ecco la mors mortis vita.

Nel cristianesimo s’inverano Schopenhauer e Kant.

Schopenhauer non dice come e perché 'essenza stessa della
vita, la volonta, debba estinguersi (nel genio, nel santo) per ve-
ramente vivere,

« Prakritim paciati purushah» (Sankhya-Karika, v, 65): non
la natura come tale, empirica; ma la natura come cosa in sé.

Genio & contemplazione (preponderanza della conoscenza) e
santitd & operazione o vita contemplativa (anche quando essa &
attiva). Ma la volonta gioisce nella conoscenza: non vi si estingue,
dunque, ma pilt vi si accende. Perché?... Perché (siccome per
la conoscenza lirica, o ammirativa, si partecipa a cid che si
conosce, e in certo modo lo si diventa) per la conoscenza del-
I'essenza eterna, separata in sé stessa, e nelle cose, ci si disin-
dividualizza — ciog ci si /ibera (ecco Dionysos) — e si partecipa
d’eternita.

Nella conoscenza la volonta umana trova il suo pasto: il suo
oggetio: la volonta divina, che cosi essa in sé medesima realiz-
zerd, Ecco perché vi si calma: ecco perché vi si sazia, vi si nutre
ed inebbria: perché cosi comunica con I'eterna essenza (la guale
¢ volonta onnipotente creante),

La conoscenza (la luce) & il mezzo comunicativo: « pane di-
sceso dal cielo ».

Ecco perché I'azione, per essere santa, dev'essere contem-
plativa: perché soltanto per la contem plazione si attinge alla Luce:
e per la Luce alla Volonta divina, all'essere stesso di Dio, che
a noi per quella sua luce si da.

La conoscenza (I’intelletto) non cessa cosi di essere « stru-
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mento della volontd »: ma di mano in mano che 1'intelletto illu-
mina la volonta di sé stesso (o meglio dell’oggettivo suo contenuto
vitale: la veritd) ciog la redime, essa volonta cessa sempre pil,
non di volere, ma di volere egoisticamente, individualmente, tor-
bidamente, ciecamente s& stessa: cosl essa, man mano che
g’illumina, sempre meno vuol s&, ma sempre pil vuole |'eterno
oggetto della sua conoscenza ('operare divino) nel quale sempre
pitt si trasfonde inesserandovisi.

Nel cristianesimo (e gia, in certo modo, nella platonica Idea)
sta la conciliazione perfetta dell’Idea hegeliana e della Volonta
schopenhaueriana: infatti, per sant’Agostino, la divina Idea &
creatrice (sapientemente operante).

v) La Volonta illuminata & V'Amore.

Il «Cristo in me» & la presenza, in me, negativa di me,
dello Spirito infinitante: lo Spirito Santo & la negazione della
mia individualitd separata (corporeita, sentimentalita, dogmati-
cita): della mia limitazione voluta: quindi il « Cristo in me» &
liberta.

Dio (Gesu) & in chi crede in lui: cioé in chi nega sé in lui.
Ecco il significato del credere, della fede: 1’abbandonarsi, ciog il
negar sé in qualche cos’altro da s, ma in cui si sente che si
& piu che in sé&.

Il bene & la negazione (affermativa) di s@ stesso (dell'lo) in
Dio: il nostro infinitamento: Dio in noi. Il male & ogni atto di
affermazione dell’ Io contro Dio (I'Adamo): affermazione corporea,
sentimentale, mentale.

L'’entusiasmo & 1'unitd raggiunta del sentimento (volonta) con
la verita (Dio, !'infinito: la morte).

Il finito vive in s& l'infinito per la propria consumazione:
I'amore.

E I'amore sta nel negare sé stessi per altri: di cui si riconosce
la fraternita (I'io distinto: 1’altro). Ogni amore percid & gia un
po' amore di Dio: riconosce 1"« altro »: riconosce Dio nella creatura
di Dio: la giustizia & amore cosciente.
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Percid lo Spirito Santo & amore (amore di veritd: « spirito
di verita ») cerca l'altro nell’altro: il suo in s&: I'in s& di ogni
cosa in sé.

La giustizia & amore cosciente: essa infatti consiste nel rico-
noscere negli altri (nel Tu) qualche cosa come sé stesso: e nel-
’amarlo come tale. L'« amare il prossimo come sé stesso » quindi
non & altro che l'esercizio della giustizia: la moralita, la bonta,
& tutta qui. Menire la simpatia, 'affetto, non & che la forma
sentimentale, naturale, dell’amore.

Per la giustizia noi, coscientemente ed entusiasticamente, ci
si nega nell’altro (in Dio: in cui ci si afferma).

La giustizia, quindi, come l'arte (di cui & come realizzazione
pratica) & via a Dio(): essa pud esigere I'intero sacrifizio di
noi: allora & martirio (testimonianza: agire contemplativo}.

Nella giustizia dunque & sempre implicito I'amore di Dio: in
realtd noi non si ha il dovere, né il diritto, di sacrificarci, se
non per qualche cosa in cui noi si sia pit che in noi: altri-
menti il nostro sacrifizic sard ascetico o folle (sempre, ciog,
nullistico e distruttivo): non si pud negare la nostra vita nel
tempo (corporea) che per la nosira vita nell'eternita (spirituale
e incorporea).

In realtd non ci & lecito di sacrificarci che a Dio,

Nella giustizia e per la giustizia (come per ’arte) noi si rico-
nosce una realth che ci supera: che & al di fuori di noi, che &
al di sopra di noi (ma nella quale e per la quale noi si & pit
che in noi): gquindi una legge di vita: una legge della nostra
vita: il Logos (che & Dio). Nell’esercizio della giustizia noi si
contempla operativamente: si realizza la veritad (cioé Dio: I'ope-
rare di Dio). E ci si contrappone a noi stessi: ciog all’ Io nostro
empirico (corporeo, sensibile, emozionale) contrapponiamo il no-
stro Io in Dio: dunque non ci si contrappone a noi stessi per
il mal gusto ascetico di contrapporci a noi stessi: ma ci si
contrappone a noi stessi per qualche cosa che & infinitamente
al di sopra di noi, & pili noi che noi. Nel « martirio» ci si

(1) ftinerario ecc., pp. 155-158.
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distrugge, ma ci si distrugge per essere in chi si & pili che in
noi (noi si & perché egli &): nel fuoco vitale dello Spirito Santo.

L’ascesi non & che esercizio (d’annullamento): 1’Amore &
realizzazione di valore. v

11 dissidio di mente e di cuore & !’ indizio del nostro peccato:
& il nostro volere che vuole altro da quello che vede (cio& vuole
s& stesso).

1l primo momento della redenzione & il predominio della mente
sul cuore (per la mente entra Dio: parola parlata) poi il cuore
(il sangue stesso umano) s’illumina, e allora non vi & pit dis-
sidio: perché il cuore illuminato si fa mente amorosa: intelletto
d'amore (1,

Quando Dio (per mezzo della mente nostra) ci sia disceso
nel cuore, nulla pud esistere che nel nostro cuore non sia.
E allora noi si pud dire: «Il centro dell’universe & il mio
cuore » (3),

v
8) L'ldea Creatrice.

La risoluzione del problema odierno & la sintesi Hegel-Scho-
penhauer: cioé la risoluzione di quel problema aperto da Kant,
che essi risolvono soltanto unilateralmente: e che fu risolto pre-
cristianamente in Platone (Idee-Tipi) e cristianamente in san-
t’Agostino. '

Schopenhauer dice: la cosa in sé, al di 1a di ogni rappresen-
tazione, & volonta cieca (la quale, a un certo punto, si nega per
~ la conoscenza: si conosce). Ma, se il nostro essere & volonta,
perché dobbiamo negarci nella rappresentazione? Perche il fine
della volonta dev'essere la rappresentazione (cioe I'annullamento
di s& stessa in essa) come avviene nel genio e nel santo?... Per
questa via si va a Nietzsche (volontd che vuole illimitatamente
sé stessa: che illimitatamente si afferma).

Hegel dice invece: la cosa‘in s& & idea, cio?, in fine, & la

(1) Le Vie del Sublime, 1. cit.
(2) Dialoghi di creature.

P, ZANFROGNINL 7




98 AZIONE E CONTEMPLAZIONE

rappresentazione (ragione): perché egli finira per non distinguere
mente umana da mente divina (trascendente, increata) che egli
chiamerebbe « astratta »; e, in realtd, nega Kant (che distingue
la «conoscenza» dalla «cosa in s& »). Ma la rappresentazione,
' Idea, & in s& involuta. In che cosa? In qualche cosa (di con-
trario a s& stessa) che essa pone a s@ stessa per prendere, per '
opposizione ad essa, coscienza di s& (quindi essere). L'Idea |
sarebbe Dio: ma un Dio che crea sé¢ medesimo, creando un
mondo negando il quale crea sé¢ (Boehme, Calvino: mani-
cheismo).

Cid che c'& di comune qui e 14 & che il fine della vita & la
conoscenza: 14 & la Volonta che conosce s& stessa, e cosi si
placa estinguendosi; qui, in Hegel, & invece I' Idea, ancora oscura
(sorella misconosciuta della schopenhaueriana volonta cieca) che
attraverso la sua negazione (negandosi) si afferma, ciod giunge
a propria autocoscienza e chiarezza: ciot conosce sé stessa.

In Platone invece (e quindi in sant’Agostino) abbiamo delle
Idee-Volonta (o Volonta-Idee): ciog delle Idee (di Dio) che hanno
per contenuto una realtd realizzantesi, cioé che « vuole » realiz-
zarsi; od anche delle Volonta che vogliono consapevolmente sé
stesse, ciog intelligenti (e intelligibili).

La gintesi risolutiva, dunque, & qui: nel concetto di «fiat»
creatore, inteso come Idea-Volonta, o Volonta-Idea divina,

Cristianamente Dio & volere, intelligenza, bontia: il mondo
che egli crea contiene, come effetto, tale triplicita di elementi:
il « fat» creativo, corrispondente all’Idea platonica, e alla cosa
in s& kantiano-schopenhaueriana, & quindi buona volonta intelli-
gente (e percid intelligibile).

Naturalmente il «fiat» (o I'Idea) opera nella materia, nel
suo contrario, che & il nulla, il suo non essere. Non che Dio
crei il nulla (il quale, se creato, non sarebbe pit il nulla) per -
inesserarsi per esso (Hegel). Non che la realtd suprema sia il
nulla (Schopenhauer): ciod una realtd che & solo in quanto si
nega. Ma Dio crea dal nulla: quindi egli no (Dio no) ma la
creazione & un divenire: un passare; ma un passare dal non
essere all'essere: tempo: e, in esso tempo, opera, ciot & pre-
sente, 'eternitd (&v o ubéouw fv: «egli era nel mondo »): senza
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la quale non sarebbe il tempo: essa vi agisce come essere ines-
- gerante, propulsore (Idea-ldeale: Dio presente nelle sue Idee-
 Volonta: ed anche, in Gesili, Dio presente in s& stesso come
Idea-Volonta): quindi come elemento vivificante, e quindi, ne-
cessariamente negante il non essere ('ombra, la «tenebra» di
S. Giovanni): ogni cosa creata, quindi, ogni «divenire» ha il
suo «peso», ed anche ha la sua «ala»: il suo «no» ed il
suo «si»: il suo male e il suo bene. La creazione & quindi un
~ No che s’insia: un «si» dentro a un « no» (6 qdc ev i oxoria:
«luce nelle tenebre »),

Dunque Dio lo si conosce operando con Iui: conoscendo
(in lui) il suo pensiero, volendo (in lui) la sua volonta, e amando
{in lui) il suo amore. Noi non siamo né& una volont che si nega
nella sua affermazione (conoscenza schopenaueriana: artistica o
santa) né un'idea che si afferma nella sua negazione (autoco-
scienza hegeliana): l'una e P'altra conducono all’ascetismo. Noi
siamo un'Idea-Volonta finita che vive morendo (ciog si afferma
negandosi) in un’Idea-Volonta infinita (cui perviene attraverso
la conoscenza — gnosi cristiana — che questa offre a quella,
di s&).

Quella di Schopenhauer & una wolonlé che si vede (che si
tisolve in visione: in contemplazione).

Quella di Hegel & un’idea che si vuole (che si realizza nella
Natura e nella Storia: e si risolve quindi in azione).

L’esigenza platonica (e del kantismo) & presente qui e la:
una realtd che si vuole (vedendosi).

Schopenhauer conduce alla musica pura (Nietzsche).

Hegel conduce alla filosofia astratta,

Comte e Spencer conducono all’astratta (empirica) scienza.

Le tre unilaterali correnti postkantiane, confluendo nell’on-
nilaterale cristianesimo puro, ne riescono ravvivate, purificate, e
‘congiunte: conducono all’arte del Logos: al Logos nella sua sintesi
vivente e redentiva di parola amorosa, illuminativa (giudicatrice),
e onnipotente (vivificatrice): mondo esterno (momento empirico)
per mezzo della parola interpretatrice (momento logico) illumi-
nato, redento, ciot¢ infinitato (momento musicale).
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Non pit, dunque, pura (empirica) scienza (fisica, storica);
né pura arte per l'arte; né pura logica astratta: bensl un'arte
(o «parola ») metafisica che insieme sia scienza e musica,

L’Evangelo, in realtd, non & niente altro: niente altro che
un dramma fisico e metafisico, storico e metastorico (mistico),
temporaneo ed eterno.

2. IL METODO DEL DR. STEINER

a) 1l Macrocosmo mel Microcosmo.

Il primo esercizio del metodo iniziatico del Dr. Steiner sta
innanzi tutto nella contemplazione di cié che nasce, sboccia, fio-
risce; poi di cio che sfiorisce, avvizzisce, deperisce, muore.

Esso desta in noi fortemente il senso della «realta »: ¢’ insegna
a percepire la continuitd dell'organarsi e del disorganarsi: della
vita e della morte (I’apparenza le oppone, la realtd le compone).
Lo sfiorire non & che il seguito del fiorire: lo spampanarsi di
una rosa non & che 'eccesso della sua fioritura.

Si percepisce cosl una realtd che sta < olire » questa vicenda
apparente del sorgere e del tramontare.

Tale meditazione consiste nel contemplare quelle che allora
ci appaiono come le due facce dell'unica vita. Nella vita noi
vediamo qui la nascita, 14 la morte: qui chi nasce, 14 chi muore.
Ma, osservando meditativamente i due fatti, lasciandoli silen-
ziosamente (oggettivamente) operare entro noi, ci sembra come
di accorgerci che essi siano i due indissolubili (benché contra-
stanti) elementi di un medesimo fatto.

Noi si osserva una pianta, o un animale, che nasce, cresce, si
organa. Poi vediamo che, organandosi pill, si disorgana. Ci gi=
accorge cosi che il morire fa come parte del vivere: che vivendo
si muore, e quindi morendo si vive. Se 'apparenza ci dice « vita
e morte », la realtd invece & « nella vita ¢ la morte, e nella morte
¢ la vita ».

E chi giunga cosi a percepire la continuita (non !'identital)
della vita e della morte ha oltrepassato il velo di Maia.
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1l secondo esercizio (meditazione comparativa delle forme
dei cristalli, delle piante, e degli animali) fa percepire qualcosa
di una realtid che vive olire esse forme: una realtad cui le forme
servono. Una realta (volitiva) foggia, usa, adopra gli organi di
cui constano le forme; e sta oltre di esse, non visibile agli occhi.
1l pesce, I'uccello, I'insetto, confrontato al cristallo, prima balza
indietro, oltre il suo visibile organamento, al di 1a del suo corpo:
ma poi si ha la sensazione vaga di percepirlo non piti con gli
occhi, ma direttamente col cuore: come attivita viva entro noi.

Tale esercizio desta in noi il senso della «forma»: della
coerenza armonica, logica, e quindi anche musicale, delle cose:
educa quindi in noi il sentire (e ancor pill se accompagnato con
la disposizione preliminare d’accogliere l’altrui sentimento nel
nostro, ascoltando le voci della natura nel perfetto silenzio del-
1’anima),

Questo esercizio ci fa recettivi: sta in un aprirci nostro a
tutte le creature che ci vivono intorno: e ci fa come percepirne il
linguaggio. Ci fa gustare la libera sintassi della natura: la sua
conseguenzialita: il sorgere di un fatto dall’altro (genesi: creazione).

Riprodurre in noi la sciolta sintassi dell’'universo (il Logos
presente nel Mondo) & riviverne in noi la vita: & concreare: &
creare. Ogni cosa obbedisce a una «legge » perch I’ha in s,
e obbedendole &, Cosi ogni cosa fuori di noi: cosi noi.

Questa pratica, che diverrad abitudine spirituale, ci aiuta a
immergerci nella Natura: in quanto di vivo vi & in essa ed in
noi: nel creativo suo Ordine, Per essa ci si diffonde nel Tutto:
e si sente che si & in cid che si conosce.

Il terzo esercizio fa percepire qualcosa di una realtd che esiste
avanti alla nascita (anfe #em) e persiste dopo la morte dell’ indi-
viduo: una realtd che resiste al disorganarsi visibile delle cose.
Percid compie il primo.

Questo « qualche cosa » che dura in cid che non dura (Idea
platonica), che sta oltre lo spuntare e il cadere delle piante, che
& prima e dopo esse, & quella realtd che questo terzo esercizio
ci aiuta un po’a percepire.
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Prima io vedo un grano secco, e penso: « In esso, invisibile,
& una pianta verde ».

Poi io vedo una pianta ancor verde; la penso secca, uno
stecco; poi nulla.

Ma penso anche vivamente che, prima di disseccarsi del tutto,
essa avrd scosso da s& i suoi semi vivi. Dungque in essa, pianta
cadente, ingiallita, sta, invisibile, qualcosa che verdeggera. Nei
suoi semi, essa, proprio essa (cid che fa vivere essa), ora invi-
sibile, si fara visibile in altre piante.

La visibilita & transito: organamento-disorganamento. L’ invi-
sibile diviene visibile: seme-pianta. Poi il visibile ritorna invisi-
bile: pianta-seme. Ma come qualche cosa c’é& che io non vedo
nel grano che vedo (cioé I'organismo, la pianta, che ne uscird),
cosi qualche cosa c’& che io non vedo (cid che vive e vivra)
nella pianta che muore: nel grano che &, la pianta che ora non
& (nel visibile !'invisibile); nella pianta morente, qualche cosa
che &, che sara: nella pianta che muore, qualche cosa che vive
(la sua specie: la genitrice Idea, nel suo seme).

Dunque nel nascere e nel perire (nella visibilita) v’ & illusione:
in tutto cid che io vedo qualche cosa c¢'é che io non vedo: e
cio che io non vedo & la realta (la vita, il fine, la ragion d’essere,
I'essere) di tutto quello che io vedo. E quello che io vedo (ordine,
organamento, cristallografia) & simbolo, impronta, indizio di cid
che io non vedo.

Cosl questo esercizio compie il primo e il secondo: ci aiuta
a inserirci nell’intimo vivere delle cose: in cid che d’imperituro
v'& nel loro perire: in cid che di eterno vi & nel loro nascere
e nel loro morire: nel loro farsi e nel loro disfarsi (e anche cid
che di senza forma c’& nel loro formarsi).

Si prende cosi un po' contatto con la Potenza che sembra
che non costruisca che per distruggere, e in realta non distrugge
che per costruire.

Per la pratica di questo esercizio & necessario uno sforzo della
nostra mente a vedere, in cid che si vede, cid che non si vede:
quindi a scostare le apparenze, a spegnerle (orientalmente, Pra-
tihakara), Ed & la volontd che dirige la mente a cid che essa
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vuole, respingendo ed escludendo le sensazioni, i ricordi, i pen-
sieri che vorrebbero, in quel momento, affacciarsi alla nostra
attenzione.

Cio, infatti, che soprattutto impedisce la ricchezza della nostra
vita spirituale & la distrazione: ciog 1’ irrompere in folla del mondo
esteriore in noi (¢ per mondo esteriore si ha da intendere: sen-
sazioni, percezioni, reminiscenze, fantasie, associazioni fantastiche,
pensieri, accozzamenti di pensieri, ecc.): e cid & effetto della nostra
passivita, del nostro incustodirci. E tale ressa (o rissa) di sen-
sazioni, di stimoli esteriori, che impedisce (dando come di go-
mito) a ciascuno di essi di operare evocativamente entro noi: &
il nostro permettere che, dentro noi, pensiero cacci pensiero,
sensazione succeda a sensazione, cid che fa si che ognuna di-
sturbi 1'altra (e riesca anche a farci credere che altro non ci sia
al di fuori di tale superficiale cicaleccio). Anche I’arte (la pittura,
la scultura) comincia con I’isolare sensazione da sensazione, cosa
da cosa, linea da linea: cosi la poesia divide e rileva pensiero
da pensiero: & allora che si ha l'effeito evocativo, ciog 1’insor-
gere della cosa in s& dal di dentro al di fuori (di noi).

Ottenere questo, vincere questo vizio, questa mobilitd della
mente su per la superficie esteriore, & opera particolarmente della
volonta.

Questa & la via per la quale i nostri pensieri si fanno prima
realta plastiche, poi attivita.

La prima cosa che ogni arte fa & lo sfollare (il disegno): lo
stesso isolamento che si pratica sull’oggetto esterno aiuta a tras-
formarcelo in corrispondente interna oggettivita.

Cosi poi accade che le cose ci appaiano quasi come spo-
gliate delle loro apparenze: come del tutto svestite. Ci si conduce
a percepire le differenze di cosa da cosa: a scoprirne, a perce-
' pirne, la personalitd individuale. Minerali, oggetti inanimati (oro,
argento, rame, pietre, ecc.); piante (specie); animali; uomini
(loro individualita personale: aspetto, voce, andatura, calligrafia,
stile); nazioni; razze; periodi storici ecc. ci si presentano nella
loro nuda realtd (attivitd). Ci si avvia cosi a percepire cio per
cui ogni cosa, ogni uomo, & sé stesso, e non & che s& stesso.
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Di qui, dalla percezione della personalita altrui, si passa alla
percezione oggettiva (cioé ad oggettivare) la personalitd propria:
il proprio Io imperituro (cristianamente, il proprio lo in Dio:
cioé I'imperativo della propria vita: cid che Dio vuole di noi:
orientalmente dharma, occidentalmente fafo (1)),

E si vede chiaramente come ['ultimo esercizio non sia che
un compimento (attraverso il secondo) del primo: la percezione
dell’eterno in cid che & caduco: delle personalitd, o entita pef- 4
manenti ed eterne (partecipi d’eternita) nelle vicende del sorgere
e del tramontare.

B) L'esperienza dell’ lo.

Alle precedenti meditazioni sulla Natura, lo Steiner ne fa se-
guire altre otto: per le quali si giunge a percepire il nostro vero lo,

I Meditazione (o della Morte). II corpo fisico & una cosa_che

io ho: non & una cosa che io_sia.

11 mio corpo fisico (per il quale io vedo, odo, tocco, odoro,
assaporo; ed anche ‘pel quale io parlo, mi faccio udire, mi
esprimo) un giorno non sara pil con me. Il mondo esterno me
lo avra distrutito del tutto.

Ma il modo in cui il mondo fisico (o esterno) trattera il
mio corpo morto & indubbiamente il medesimo modo col quale
esso tratta ora il mio corpo wvivo.

Tuttavia io sono_e yivo « nel » mio corpg fisico che appar-
tiene al mondo fisico:, vivo e sono nel mio corpo esterno che
appartiene al mondo esterno.

Per questa meditazione 1'anima s’accorge di avere in sé (o con
s¢) il corpo fisico come qualche cosa di estraneo: come qualche
cosa che ad esso & estraneo non meno di qualunque altra cosa
del mondo esteriore (2,

(1) La sostanziale differenza tra la predestinasione cristiana e V'orientale dharma
(e il fato occidentale) vedasi sin d'ora in Le Fie del Sublime, pp. 198201, e in Da
Talete a not, pp. 80-81 & Nota.

(2) 11 primo effetto di guesta considerazione (che il nostro corpo non ci & meno
esterno di ogni altro corpo fisico esterno, per cui lo specchio giunge a distinguer s&
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Il Meditazione. 1l corpo ci viene strappato via dalla morte,
I’anima, quindi, si sforza a percepire qualche cosa al di fuori

dei mezzi corporei: sensi e intelletto. In che modo? Con la
dédizione protiratta ed esclusiva a prescelti pensieri (e ai senti-
menti che in noi si producono d’essi). Bisogna sapere tener
fermi e fissi nell’anima certi pensieri e certi sentimenti: allora
a poco a poco 1'anima « sperimenta. se stessa » indipendentemente
dal corpo fisico (orientalmente: Asmita Samadhi). Questo & il
primo suo liberarsene,

Per questa seconda meditazione 'anima (trattenendo in sé&
sentimenti e pensieri, clo# i sentimenti e i pensieri che essa
vuole, indipendentemente dal mondo esteriore: Pratiahakara) spe-
rimenta qualche cosa in s& medesima, e di s&¢ medesima, che

non le viene di fuori: si stacca cosi dall’esterno.

Per la 7J7 Meditazione il _corpo fisico che (per la I e II Me-
ditazione) avvertiamo estraneo a noi, diventa a poco a poco
docile atrumento dell’ esperienza interiore. L'« apparato cognitivo »
umano, per l’azione dei concentrati pensieri su di esso, viene
piti e pilt trasformato, e reso atto a farsi rappresentazioni, non
pitt di cid che in esso entra di fuori (pei sensi e per I’intelletto)
ma di cid che sorge in lui dal di dentro(®,

IV Meditazione. L'io empirico razionale deve cedersi tutto
(dissolversi) sotto 1’azione dell’esperienza interiore, cioé non
resistergli coi residui del proprio esterno sperimentare; per 'espe-

stesso da tutto cid che in esso =i specchia: Patanjali) & che noi, esteriorizzandoci a
noi, ¢’interiorizziamo ad ogni altra cosa: ci si sente come introdotti in ogni altro
corpo: tutto il mondo (la terra) par corpo nostro. — Altro effetto (e forse lo stesso,
o conseguenza di esso) & il vedere ogui cosa come espressione di sé stessa: e il suo
corpo (il suo organismo) come strumento staccato e maneggiato da essa. 5i perce-
pisce, insomma, ben distaccate Porgano deila volonta, dalla volontd che lo muove
e lo adopra.

(1) Cid anche ha per effetto un forte rinvigorimento della sensibilita: contorni
pilt netti, colori piit caldi, suoni pit trasparenti (espressione dell'intimita delle
cose), Ouando la manifestazione & presa come manifestazione soltanto, essa acqui-
sta rilievo.

w
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rienza interiore, nell'apparato conoscitivo umano, sorge, dal di
dentro, il Mondo Reale (metafisico: intelligibile: noumenico).
Tale cedimento totale dell’io empirico-razionale (giudicante dal-
I'esterno) & doloroso e faticoso, e necessita della intera rinuncia
di sé (orient. Asamprainata Samadhi) 0},

V Meditazione. Il mondo, o ’elemento, emozionale (fatto prin.
cipalmente d’amore, ma anche di tutti gli aitri sentimenti generosi:
come rispetto, ammirazione, adorazione, ecc.) & in noi, e lo si
avverte in noi, come suscitatore della conoscenza interiore (cioé
dal di dentro): la quale per esso assume, percid, carattere <« uni-
tivo »: si conoscono « unitivamente » gli esseri che sinceramente
si amano (2).

Bisogna dunque esercitare un vero culto per I'’Amore in sg,
che si sperimenta nell'anima propria: allora | tale AmﬁE,,_&EEgE
come eccitatore di_Conoscenza (san G:ovanm) E qui si vede
come I’Amore sia la via del Conoscere: la_Pisti la_via della
GﬂOSl (orient. la Bhakti la via della Jnani).

VI Meditazione. B per questa (« Prima che io mi accorgessi
di essere, Io ero: piu di quanto io mi accorga di essere, Io
sono ») che si prende contatto col nostro vero Io (che non & la
coscienza, ma cid di cui la coscienza & cosciente: il « contenuto »
della coscienza); del quale tutto cid che si sperimenta nel mondo
sensibile (sensazioni, emozioni, pensieri: memoria) non & che
un tessuto in cui esso si specchia: in cui esso riconosce non s&,
ma la torbida impronta di sé.

Tale «lo fatale » & il nostro spirituale carattere (ebraicamente
il ¢ nome » col quale Dio ci chiamé, e cristianamente, non «noi»,
ma cid che Dio vuole di noi) che infallibilmente si realizza, e
noi contribuiamo a realizzare anche nostro malgrado.

(1) Ci si sottrae al proprio « punto di vistas ed alla prospettiva (rigida e geome-
trica; dogmatica) che ne derivava: s'impara a collocarsi dal punto di vista d’ognuno.
Croila cost 'edificio di giudizi (sugli altri, sul mondo) che noi ci si era costruito dal
punto prospettico in cui fino ad allora ci si confinava,

(2) Per questa meditazione ci si diffonde nel Tutte.
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Infatti di questo « Io fatale » si perviene a prender coscienza
con 1'abbandonarci fiduciosamente al nostro destino (a «tutto»
cid che per sorte ci spetta: crist., al volere di Dio).

Per questa meditazione si percepisce anche I'lo costante, fa-
tale degli altri (.,

VIT Meditazione. Al « mondi pretersensibili » si accede, come
pilt volte si & detto, per mezzo dell'insistenza su di un deter-
minato e ben scelto pensiero {od anche su di un determinato,
generoso, sentimento). Ed una volta che a questi mondi si
acceda, ci si accorge che in essi si « sperimenta» in modo di-
verso da questo mondo sensibile: tale diversita di modo pud
riassumersi nel fatto che credo si potrebbe denominare « la realiz-
zazione delle metafore »: cid che qui & detto metaforicamente,
la & realmente: qui & soltanto metaforicamente che !’invidia
« rode », che I'odio « divora », che I'amore « consuma », che la
libidine « insudicia »; 13, invece, |'essere roso dall’invidia, 1'essere
arso dall’amore, 'essere divorato dall’odio, 'essere insozzato
dall’impurita, sono « fatti» che accadono realmente nel tessuto
dell’anima, come sono fatti che accadono effettivamente nel mondo
materiale lo strinarsi di una stoffa accostata a una fiamma, lo
sciuparsi di una seta immersa in un liquido immondo. Cost qui
& soltanto metaforicamente che la menzogna & «brutta»: la invece
non & altrove che nella « insincerita », cioé nel voler nascondere
la propria natura (quello che veramente si &), che consiste la
nostra ¢ bruttezza ». D’altra parte, I'efficacia accensiva (ostetrica)
del Modello, la nostra necessitd d’imitare cido che & nella nosira
intima natura di essere (di diventare), si fa, nel mondo supe-
riore, una vera azione perfezionatrice (¢i comunica la sua perie-
zione): e se noi ad esso riusciamo a sottrarci (come ci & sempre
possibile) allora ci si respinge da noi stessi lontano dal nostro
perfezionamento.

(1) Ci si unisce al nostro io plastico (formatore): alle cose ci pare come di esaag
dentro facendole. — La nostra sorte &, cristianamente; cié che Dio in noi e di noi
pensa & vuole: si tratta di accogliere (liberamente) questo Pensiero nel udMro pensiero,
quella Volonta nella nostra. V. Nota 1 a p. 104,
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Cid che qui & immagine, 1 & realtd. Cid che qui & intra-
visto, 1a & visto. Cid che al di fuori, sulla parete platonica, pal-
lidamente appare, dentro &.

VITT Meditazione. Conclusione: dalla prima meditazione che
ha per oggetto la Morte si sale gradatamente all’ottava che ha
per oggetto I’ Immortalitd. Tra 'una e I'altra & la Vita: la quale,
o meglio la forma della quale & precisamente cid che noi diciamo
la «sorte»: la «nostra sorte ». Ora afferma lo Steiner, rifacen-
dosi alla VI Meditazione, « cid che & nostra sorte (buona o triste,
o mista, che sia) altro non & che quello che il nostro vero Io
sente e sa (e quindi cerca e provoca) come a sé necessario
per il proprio risveglio». L’Io nostro ha necessita di quelle
particolari esperienze per accorgersi di s& medesimo (D: per di-
staccarsi da cid che non & egli stesso (Faust; or, «la yita non
& che un campo_d’esperienza per _discriminare Prakriti . cla Pu-
rusha »: cnstlanamente 1’Adamo dal Cristo in nm) E tale con-
cezione pug__ben dirsi « _tragica »: _(l «amor fati » di Nietzsche):
& soltanto soffrendo che I'lo partorlsce s& stesso (cristianamente,
accettando ogni sofferenza che Dio, per il vero bene suo, gl
propone).

Cost I'TIo acquista vita: essere e conoscenza di essere (auto-
conoscenza).

Il suo svegliarsi alla vita & un accorgersi di sé stesso: & un
dilatarsi in lui di vita e di coscienza di vxta, e di vita che, na-
turalmente, oltrepassa i limiti della vita nel corpo: cosi si par-
tecipa pit sempre dell’eternita. E cosi ci si accorge che come
(cristianamente, in Dio) noi sempre saremo, cosi sempre fummo,
e che cid che in questo mondo appare a noi come sciagura e
dolore, & quanto appunto Dio (in noi) volle e vuole di noi per
il migliore e maggior bene nostro. (Lo Steiner, evoluzionista e

{1} Si pud dungue dire: il tale & particolarmente infelice, e quindi merita la pro-
pria infelicita?... Si deve dire: seiltale & infelice, cid & segno che di tali sue esperienze
ha, od avrd, necessitd per essere compiutamente sé stesso. Quindi un rapporto tra
infelicitd e colpa c'é sempre, L'uomo ritrova la sua via per Verrore e 11 dolore
{ Faust), 5
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troppo poco kantiano, riproietta nel Tempo, ciog in un corso di
ripetute vite terrestri(t), alternate con altre vite celesti, cio che
invece accade nell’eternita).

*
#* ¥

Cristianamente il fatto pilt importante della vita dell’'uomo &
il suo rinascere in Dio: il suo « nascer dall’alto »: il sorgere in
lui del suo «#nuove Io» (illuminazione del cieco nato, resurre-
zione di Lazzare morto): cioé¢ del Cristo in lui per la morte di
Adamo. E il prendere (o riprendere) vita in lui di un nuovo Io
divino, seminatovi dalla Parola di Vita, che dentro di lui si fa
strada tra le pressure del suo vecchio Io (che & il suo esterno).

E cid accade per l'operare libero e generoso in noi della
grazia, secondata dal nostro libero e attivo abbandono (in cui
consiste la fede).

Qui invece, nel metodo del Dr. Steiner, & per un energico

-

sforzo di concentrazione in noi stessi, e per una progressiva, a

laboriosa eliminazione di quanto ci & esterno (corpo fisico, emo-
zionale, mentale) che noi si da la scalata al Mondo Intelligibile,
in cui c'incontriamo col nostro Io Reale (intelligibile e agente),

Non sembra, qui, che la grazia in noi scenda, e che noi in
noi 1'accogliamo, e che sia essa che di s& ci illumini e avvivi,
Qui siamo noi che montiamo grado per grado su noi (che « bus-
siamo alla porta ») sino a che uno spiraglio del Mondo Reale
ci si apra.

Non si direbbe che un nuovo Io qui si formi: ma piuttosto
che sia il nostro stesso vecchio Io che prenda pit chiara e pro-
fonda coscienza di s& (che « conosca sé stesso » nelle sue proprie
radici).

(1) Non & veramente strano che lo Steiner, che vuole resgire cristianamente alle
moderne correnti spirituali orientali, tenti introdurre nel cristianesimo il dogma
otfico-orientale deila reincarnazione? Come non s'accorge che tale dottrina nel cri-
stianesimo né c'é, né pud esserci, perché emanatista (infatti per essa noi si & sempre
stati} mentre veritd fondamentale del cristianesimo & la creazione dal nulla?.. Quando
Gesgti dice: « Prima che Abramo fosze, io sono» (neppur dice «io fuis, o «io eros)
non fa che affermare, come in tanti altri casi, la propria eterniti.

e
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E infatti & cosi. L'lo, qui, non raggiunge che sé: ma in
quanto esso ha, o prende, contatto con cid in cui esso & (cioé
il Logos creante): con la Vita, alla quale partecipando esso vive.

In realtd (come si & visto nella sesta e nell’ottava medita-
zione) !'Io non giunge a conoscere € ad afferrare s& stesso se
non « accettando la sorte » (ciog, cristianamente, ¢io che Dio di
jui vuole): per tal modo egli vive ed accoglie in sé la Parola:
e cosi viene « facendosi» uno con essa.

Lo Steiner qui non distingue 1'Io dal « proprio destino »
(dharma): I'To dal volere di Dio: quindi I’Io da Dio in lui.
Ma si pud correggere pensando invece che 1'Io, rivolendo libe-
ramente il volere di Dio (la sua «sorte»), si unifichi ad esso:
che non «sia», ma con lui «sifaccia» uno.

Lo Steiner dunque, per questa sua pratica spirituale, non
conduce a Dio: non conduce che all’ [o: ma pub cosi anche con-
durci all’'To che in Dio s’india (o pud indiarsi).

Quindi la vita di un uomo pud anche essere intesa come
un seguito d’occorrenze, un susseguirsi di fatti, che Dio in lui
(o I’intimo suo Io in Dio) gli porge, per stimolare il suo risu-
scitamento. In tutto cid che gli accade egli pud ravvisare la
voce di Dio che continuamente a sé lo chiama e richiama {La-
zare veni foras).

Il contemplare questo nella propria vita (e in quella degli
altri, la cui esperienza pud sempre giovare alla nostra) & uno
dei fini principali dell’arte: la vita intesa come assiduo operare
di Dio in noi e per noi.

La contemplazione delle sorti umane e mondane & la con-
templazione delle Idee platoniche in atto: dei «fiat » creativi:
delle Idee-Volonta nel loro operare, nel loro affermarsi. La con-
versione, il «nasci denuo », la palingenesi (un gioioso soffrire,
una gioia di rinuncia, una gioia fatta di negazione e di auto-
negazione: il fiorire dello spino, dello stecco: il sorgere dal proprio
contrario) altro non & che il cedere delia nostra natura all’ Idea
divina che opera in essa: quindi 1'affermarsi dell’ Idea-Volonta
nella natura: il realizzarsi in noi del pensiero che Dio pensa
in noi.
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Nel conformarvisi sta il fiat voluntas tua. L'« operare contem-
plativo » quindi non sta soltanto nell’eseguire cio che alla nostra
intelligenza appare come giusto in s&, ma anche nel fare cid che
si « vede» che per sorte noi dobbiamo fare, .

La tragedia (Edipo) sta nel volere ignorare il nostro destino:

- nel non conformarcisi. Pel dolore che & veritad, e per la verita
che & dolore, ci si desta ad esso: ci si accorge a poco a poco
di esso: e ad esso poi ci si conforma: allora noi siamo in Dio,
e Dio & in noi (e cosl con lui ¢i uniamo e ci unifichiamo).

Tale < accorgerci » nostro &, orientalmente, il discernere in
noi 'interna Purusha da Prakriti: occidentalmente & la tragicita
della luce.

La tentazione eterna & Prakriti (i tre elementi) che sempre
tentano di avvincerci a s&, e d’identificarci con sé (il «serpentes),

Che cosa dicono le otto meditazioni dello Steiner? Io non
sono il mio corpo (Tamas): [o non sono la mia emozionalita
(Rajas): neppure sono Io la mia mente (Sattwa). lo sono Io:
ma sono lo solo in quanto in me accolgo Dio (nel volere di
Dio: il mio destino).

Noi dobbiamo amare il nostro destino: non perché noi dob-
biamo riconoscere in esso noi stessi (come vuole lo Steiner):
bensi cid che Dio di noi vuole: riconoscendolo e rivolendolo,
allora si edifica in noi il nostro Io in Dio: veramente il nostro
«nuovo » Io divino.

y) L'ascesa mel Mondo Intelligibile

(quasi un commento alle otto meditazioni).

1) Il Pensiero & <« un'isola tra i flutti della vita dell’anima »:
ma non il pensiero umano, bensi il « pensiero cosmico in s&»
come interna oggettivita: Purusha, (o anche il Logos, inteso
perd come Idea hegeliana: immanente) del quale il mondo este-
riore & manifestazione.

Il Pensiero & come un « continente in mezzo alle onde della
vita dell’anima che scorre in sensazioni, percezioni, sentimenti,
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emozioni ». Di qui la necessaria fiducia che 'uomo ha nel pen-
siero: anche lo scettico & pel pensiero che nega fiducia al pensiero.

Ma tale pensiero (in cui ’anima nostra sente fiducia) non &
quello che formiamo noi stessi (sattwa): ma & qualche cosa che
& «del tutto indipendente da noi e dall’anima nostra»: che &
in sé&: interiormente oggettivo (Purusha): esso & un'« essenza
cosmica » alla quale I'uomo «deve sforzarsi di giungere» (de-
miurgo).

L'anima dunque vive da una parte in s& stessa: nei propri
sentimenti ed emozioni (e questo & quel suo stato che lo Steiner
chiama di « veglia»); e d’altra parte, essa vive «fuori di s¢»
(libera da s& stessa, come in una forma di estasi) quando essa
vive nel mondo del pensiero puro. E guest’altro suo stato &
quello che lo Steiner chiama « sonno » deli’anima: allora I'anima
si dimentica di s&, della sua vita esterna, fatta di sensazioni,
percezioni, sentimenti, emozioni: dorme all’esterno (& lo « Spe-
gnere il giorno», il « far notte »: Pratyhakara).

L’anima, abbandonato il mondo esterno, e abbandonata da
esso, approda all'«isola, alla «terra ferma», al «continente
interno » del Pensiero.

E allora, per mezzo della vita del pensiero (sonno dell’anima
sensitiva) si riesce a comprendere (a interpretare) la vita nostra
esterna (e anche quella del mondo): cioé quella della « veglia »
dell’anima. Allora si dice: « Non penso, ma si pensa in me »:
il « divenire del mondo », il Logos (immanente, partecipato) pensa
st stesso in me. — Cristianamente invece: Non io penso, bensi
il Cristo in me: cio¢ la creatrice, trascendente, Parola Non basta
distinguere, infatti, il nostro individuale pensiero dal pensiero
logico in sé: cristianamente bisogna anche distinguere la mon-
dana luce creata, o partecipata, dalla creatrice Luce Increata.
Solo allora si ¢approda » alla terra ferma della Realta: a cid
che il pensiero umano pud contenere in s& come orma, come
ombra: l'operante pensiero divino.

2) Il « contatto col Mondo Intelligibile ». Perplessita dell’anima
davanti alle realtd oltremondane, che ad essa (abituata a credere
realta le mondane irrealtd) giudica Irrealta,
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Le Sostanze Intelligibili « fanno ressa » intorno all’ uomo quando
questi sa percepirle. E in che modo gli si presentano? Prima di
tutto in forma di Immagini. Tuttavia tali Immagini non debbono
essere prese per s¢ medesime, ma soltanto per cid che esse signi-
ficano: esse non sono altro che nostre umane traduzioni simbo-
liche di cid che veramente nel Mondo Intelligibile ( Cosmos noetss)
ha realta, e che noi «per contatto » sperimentiamo: bisogna
dunque dirigere 'anima nostra non su di esse, ma su cid che
per mezzo di esse si esprime,

L’anima nostra, dinanzi alla realta di tale mondo intelligibile,
sente dapprima «terrore», E perch&? Percha il Mondo Intelli-
gibile, nulla in st avendo di cid che l'anima & abituata a cono-
scere per mezzo delle sue esperienze nel Mondo Sensibile, non
pud apparire che come «nullas (1), Ma quando I'anima vi si sia
esercitata, si avvede che essa non si disperde, ma si dilata, par-
tecipando coscientemente alla vita reale del Mondo Intelligibile:
il guale consta di Sostanze attive (Potenze) che presiedono ai
fatti ed agli esseri di questo mondo.

3) 11 «centro interiore » dell’anima: la sua « essenza intelli-
gibile »: il suo Io Ispiratore (plastico del suo Io quotidiano e
del suo corpo fisico): destino della sua vita,

Per la coscienza della propria coscienza (Asmita Samadhi)
si giunge all’Io: cio per mezzo dell' Io Ideale si perviene all’'lo
Reale (Novalis), Sorge allora dai futti dell’anima un secondo Io
che, all’essere che sino ad allora abbiamo ritenuto il nostro vero
Io, appare come « indipendente », ed anzi come « suo ispiratore »:
€ col gquale si fonde.

L'anima, nella coscienza sua abituale, non & consapevole
dell’ ispirazione che viene ad essa dall'To: ma tale sua inconsa-
pevolezza non toglie che «tale ispirazione sussista nelle profon-
dita sue», e vi operi non per mezzo di pensieri o di parole,
ma di atti: provocando questo o quel fatto particolare nel de-

(1) Tutto ¢id & mirabilmente rappresentato nella Discesa alle Madri di Faust,
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stino della vita (e anche destando inclinazioni, attitudini, ecc.).
Il nostro essere Pensante si trasforma (& « ombrifero prefazio »)
del nostro essere Agente.

Questa calma e gioiosa accettazione di quanto ¢'& di spia-
cevole come quanto c'& di piacevole, nel nostro destino corri-
sponde, nel cristianesimo, ad accettare il volere del Padre (< non
si faccia la volontd mia, ma la tua»)., Ma qui le due volonta
si fondono: non vi si confondono. Il nostro volere si conforma
al volere di Dio: e conformandovisi lo conosce. Una vita non
& che un progressivo prender coscienza di Dio, vivente e incal-
zante entro noi: tremendo, buono, fatale: che ci ama pitt di
quanto noi stessi ci amiamo: e ci conosce piit di quanto noi
stessi ci conosciamo.

4) Per tale sua essenza Intelligibile 'uvomo & cittadino anche
del «cielo »: ciod del Mondo Intelligibile: sostanza tra sostanze:
tra le quali ve n’ha di tentatrici: cio® alcune con le quali la
nostra unione & nociva (sostanze Arimaniche e sostanze Luci-
feriche).

Ci si eleva cosi al Mondo Intelligibile, distaccandoci da quello
Sensibile: e, come uomo, ci si accorge che si appartiene ai due
mondi. Ci si accorge anche che il mondo inferiore & specchio,
figura, (crist. creatura), di quello superiore, nel quale si vedono
operare Sostanze.

Di queste, perd, ve ne sono alcune che si adoperano a rap-
prendere, solidificare, appesantire, materializzare, cid che per sé
stesso & spirituale, Tali potenze (Arimaniche) manifestano piena-
mente s& stesse nel regno minerale; e, in quello vegetale, solo
in modo da esser la causa di cid che in esso & la morte (1"ina-

ridimento, I"essicamento); nel mondo umano poi operano in modo .

da distaccare il pitt possibile ’anima dal mondo spirituale e
d’incorporarla del tutto nel loro mondo (materialmente libero:
il serpente) seducendola per la sensibilith: sensualitd, corporeitd,
tangibilitd, quindi anche, intellettualmente, dogmaticita, formali-
smo (in arte: classicismo), fariseismo: idolatria.

Vi sono alire potenze spirituali (le Luciferiche) che vogliono
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invece staccare del tutto ’anima umana dal mondo dei sensi:
esse pure sono tentatrici, quanto le arimaniche. Si debbono
loro alcuni dei pilt importanti frutti della civilta (specialmente
quelli artistici: romanticismo); ma tali forze, operando nell'anima
umana, possono condurre all’orgoglio (titanismo): ad un atteg-
giamento spirituale (autarchico: anarchico) ostile all'ordinamento
del mondo.

Nell’'uvomo quindi agiscono influssi tanto arimanici che luci-
ferici: ciot inclinazioni alla materialita, alla sensualitd; ed anche
altre inclinazioni contrarie: all’ascesi, all’indipendenza, alla liberta
illimitata.

Di qui anche il contrasto tra cuore e mente: fra la volontd
(dionisiaca) che & luciferica, e la conoscenza (apollinea) che &
piuttosto arimanica. Tale contrasto & proprio dello stato di pec-
cato (1),

L'una e l'alira inclinazione (tanto quella luciferica, quanto
quella arimanica) cercano, per vie opposte, la medesima « indi-
pendenza ». In filosofia, due idealismi: 1'idealismo empirico
(Berkeley) e 1'idealismo razionalistico (Cartesio): entrambi con-
ducono allo scetticismo (& quello che io penso, o vedo: la ve-
rith non sussiste in s& stessa).

Solo I'attivitd artistica (spirituale-corporea: dionisiaco apol-
linea) & veramente giusta, e cristiana: narrare interpretando: ve-
dere !'Idea nella cosa, e la cosa nell’ Idea.

5) Di qui la necessitd di non entrare nel Mondo Intelligibile
prima che l'anima per esso sia sufficientemente matura: ciog
prima che essa abbia raggiunto, per mezzo dell’equilibrato pen-
siero (e dell’esercizio del sano discernimento) quella consistenza
in s& stessa che le basta per difendere la propria autonomia
contro quelle Potenze che le potrebbero nuocere.

Vi & dunque, nell’anima nostra, un istinto pel quale essa &
trattenuta dal penetrare nel mondo metafisico prima che non

(1) Le Fie del Sublime, pp. 185-190; 702+208; 215-221; 239 e segg.
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abbia raggiunta, per mezzo dell’attivita propria pensante, la ma-
turith necessaria.

Perche, qualora essa vi penetrasse, avanti di aver tratto,
dall'esercizio della sua attivitd critica nel mondo dei sensi, la
forza sufficiente a mantenere la propria integrita e indipendenza,
potrebbe accadere che essa, nel mondo superiore, non potesse
discernere le potenze tentatrici (arimaniche e luciferiche) da quelle
che favoriscono invece il suo svolgimento. Non riconoscerebbe,
ad es., nelle inclinazioni ascetiche, stoiche ecc. oppure in quelle
opposte formalistiche, idolatriche ecc. ’opera di potenze ribelli,
e quindi distruttrici e malvage: e cost vi si potrebbe unire: si
potrebbe dar loro e abbandonarvisi.

Il « pensiero» dunque regge I’anima anche nel Mondo Intel-
ligibile, perche la rafforza, anzi la « costituisce», e la fa salda
ed equilibrata: cioz continua in quel mondo la sua azione «vi-
siva », e quindi orientativa.

L’opera sua, percid, & quanto mai necessaria: perché tale
ascesa dal Mondo Sensibile a quello Intelligibile, pitt che in un
fatto nuovo nella nostra vita spirituale (come sarebbe il vero
< nascere dall'alto » cristiano) consiste, per lo Steiner, nel nostro
& prender coscienza » (nell’accorgerci) di un fatto che in realta
& sempre stato: cioé la nostra permanente dimora, come esseri
intelligibili (noumenici) in un mondo (intelligibile, noumenico)
dal quale sempre operammo € sempre operiamo su noi quali
siamo nel mondo sensibile. Quindi, se tale acquisto di chiara
coscienza consiste soprattutto nel suo sostituirsi ad un elemento
vitale, ma oscuro e instintivo (il nostro Io), si vede come in esso
debba avere importanza su tutto il fatto di avere occhi limpidi
e aperti — e vigorosi.

L’esattezza, la rettitudine e la chiarezza del nostro giudizio
& cid che & piil atto a condurci anche nei mondi pit alti. Esza .
pure fa parte di cio di cui noi consistiamo: |'oggettivo e logico
nostro pensiero (od anche la nostra chiara e sana coscienza)
non & certo il nostro lo Ispiratore (o « fatale») ma ne & il pla-
cido sguardo.

Quindi in noi vive un istinto, che & come un geloso « por-
tinaio» che vieta rigorosamente 1'ingresso nel Mondo Intelligi-
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bile a quella coscienza la cui vista non sia sufficientemente ro-
busta per potere sopportare, senza illusioni, la verita sul conto
di s¢ medesima: tale istinto, che c¢i ricala sapientemente nel ‘
mondo sensibile (respingendoci da s¢ quello Intelligibile, del
quale ci si spegne come in noi la coscienza) & gquello che lo i
Steiner chiama il severo « guardiano dell’ ingresso ».

In noi vive qualcuno che agisce pitt e meglio di noi: e tal-
volta apparentemente contro di noi: ma non mai realmente. i
E in questo contrasto (conseguente al peccato) tra questa « realta » 1
e quella «apparenza » consiste la tragicita della vita.

L'uomo pud, pill o meno, prender cascienza del suo proprio |
destino (cid che Dio in lui, o il suo Io in Dio, vuole) ma non z
pud mutarlo. Di qui Ja «tragedia »: il non volere cid che « si i
sa » che non si pud non volere.

Cid da molta calma: la Tragedia & quietiva.

6) Perché tale necessitd (di non accedere prematuramente al
Mondo Intelligibile)?... Perché, come si & detto, in tal mondo
non si conosce se non ci si unisce con cid che si conosce: e
bisogna quindi saperci sottrarre a quelle Potenze di cui non vo-
gliamo sofirire 1'azione., Cid si fa col « consistere » in noi mede-
simi (cioé col rassodare il sentimento dell’' o per mezzo del
pensiero nel mondo sensibile). Di qui la necessitd dell’'uno e
dell’altro: dell'Amore (dionisiaco: diffusivo, unitivo) e del Pen-
siero (apollineo: concentrativo e separativo): di compenetrarli
Puno nell'altro: il pensiero amoroso (Intelletto d'Amore) e
I'"Amore Intelligente: altrimenti I’anima o si stempera (passivita)
o §'irrigidisce (orgoglio).

Il «guardiano dell'ingresso » consiste dunque in una fredda
(quasi crudele, o almeno assai rigorosa) conoscenza di sé: per
la quale il nostro vero Io si rafforza, per modo che, nel Mondo
Intelligibile, in cui non si conosce se non ci si trasforma in cid
che si conosce, cioé se non si ama, esso resista alle tentazioni
delle Potenze pericolose (Arimaniche e Luciferiche).

L'uomo, insomma, passando dal Mondo Sensibile a quello
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Intelligibile, deve in pari tempo diventare atto a trasfondersi in
cid che ama e conosce, e a nascondersi (cioé a custodirsi) da
cid che non deve conoscere né amare: ciod le potenze ribelli.
Egli deve sapersi « dare» e sapersi « negare».

Il «guardiano dell’ingresso» & 1'istinto che vigila contro
I'uno e contro l'altro di questi due pericoli: primo, che I'lo
non ami (cioé non accolga in s& gli altri, e si irrigidisca egoisti-
camente in s& stesso); secondo, che 1'lo non si perda, abban-
donandosi ad esseri dissolutori.

Tali due inclinazioni (a «darsi» e a « contenersi»), cioé a
trasfondersi in altri (Dionysos) e a ritirarsi in sé stesso (Apollo),
debbono dunque agire nel mondo sensibile, equilibrandosi e ar-
monizzandosi 1'una con 1'altra; altrimenti si cadrebbe vittima di
quelle potenze tentatrici o dissolutrici: le une. ecciterebbero nella
vita di questo mondo troppa tenerezza, troppa passivitd; le altre
invece vi ecciterebbero un sentimento dell’lo cosi esagerato da
farlo non tener conto dell’esistenza degli altri: ed anche in tal
caso 1'lo si impoverirebbe.

Anche qui (come nella Bhagavad Gita) si avverte il pericolo
duplice che minaccia ['uomo che tenti da s& l'ascesa al Mondo
Soprannaturale: & pel « pensiero » che vi ci s’innalza, ma il solo
pensiero c¢i pud irrigidire: & necessario 1'Amore, per cui ci si
fonde in cid che si conosce. Ma, a sua volta, I’Amore ha neces-
sita del Pensiero che gl'impedisca di dissolverci in cid che noi
si conosce. Ci si studia di far crescere in noi un po'l'uno e un
po’ Valtro: ora 'uno, ora l'altro: per poi correggere l'uno con
I’altro.

Cio &, infatti, il meglio che si possa fare: ma, in questa pra-
tica spirituale, ci si accorge anche che in noi si disgiungono
due elementi dell’anima (la conoscenza e |’amore) per poi labo-
riosamente ricongiungerli insieme.

La triunitd dell'anima umana (volonta, conoscenza ed amore)
non la si raggiunge, come si & visto, che nella triunita divina:
che, sola, & trinitd una, Quando veramente in noi viva il Cristo,
ciog quando in noi se ne riceva la Luce (che insieme & Amore
e Potenza) — e sia essa, e non noi, che operi in noi la nostra
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ascesa nei mondi soprannaturali, — il doppio pericolo dell’anima
d’inaridirsi nel proprio conoscere (o pericolo apollineo-arima-
nico), e di dissolversi nel proprio amare, e quindi di sfarsi nel
proprio astratto volere (pericolo dionisiaco-luciferico) cesserebbe
prima di presentarsi: perch guella Luce per cui si conosce, & il
medesimo Fuoco in cui e per cui ci si scalda: ivi la cono-
scenza & amorosa, non separativa; e 'amore & luminoso, non
dissolutivo (perché per natura sa, conosce, cid cui esso si da):
'unitd della Sostanza (nella triunita degli Aspetti) fa si che il
conoscere, ivi, sostanzialmente, sia amare, ¢ 'amare conoscere
(e, I'uno e l'altro, potere): senza bisogno che l'uno tinga e
permei I'altro di se!

7) Quando I’'anima nostra trae a s¢ dal mondo presente quanto
vi & in esso sepolto di veramente vero (pensiero oggettivo) e
quindi di permanente (e non soltanto apparente e fugace), di
spirituale (e non di corporeo), allora accade che « a tali rappre-
sentazioni esatte », dal Mondo Intelligibile « muova incontro
qualche cosa che ad esse & conforme »; e cio accade pilt ancora
se iali pensieri (0 esatte rappresentazioni) sono avvivati da sen-
timenti d'amore e di devozione: cioé se 'anima nostra le acco-
glie in s& stessa («trasformandosi in esse ») con le loro « carat-
teristiche proprie ». Allora ci si accorge che i pensieri sono
« involucri di Potenze » (Volonta): ed anche che la nostra anima
stessa, che si & detto essere di natura mentale (o intelligibile)
contiene in sé un Essere Agente (un « destino »: un intimo fisso
volere): il «vero Io» dell'uomo: al quale & esteriore anche la
propria natura mentale (& intimo pil che la mente: ma non vi
si pud giungere che per la mente).

L'anima umana, nella sua vita soprannaturale, & «intessuta
in questa vita di Intelligenze », e mentre vive la sua vita mondana,
la permanente sua Sostanza Mentale «agisce in modo che ne
ispira il destino »: & un Volere che vuole s& stesso esprimendosi
in pensieri. Esso appartiene all’'ordine delle Intelligenze: e se ne
accorge vivendo nel mondo fisico, ma in esso tralasciando e

dimenticando cid che & puramente fisico, e trattenendo e as-
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sumendo in s& cid che ad esso corrisponde di puramente spi-
rituale (1),

Questo & il vero Io dell’uomo.

E allora, quando si sia penetrati nel Mondo Intelligibile,
come lo si sperimenta nel Mondo Sensibile? In modo che in
luogo di « apparenze sensibili » si sperimentano direttamente delle
Sostanze (o Attivitd) Intelligibili: pensanti e volenti (di cui quelle
sono espressione ed effetto).

Ogni cosa si maschera (si nega) per apparire attraverso la
maschera: la intelligibilitd (come la visibilitd) & simbolo, & ma-
schera, & veste della sua intima .« attivitd » (destino, carattere,
volonta).

La prima manifestazione dell’ Idea (la pill esterna) & la figura;
la forma, il colore (Omero); la seconda & il concetto; la terza
& il concetto che prende figura: ciot I'Idea come forza plastica
(Dante, Goethe); ma piti intima, cioé pili immediata manifesta-
zione dell’Idea, ne & I’Azione (Eschilo, Shakespeare),

In Dante ogni parola genera immagine. In Eschilo ogni pa-
rola & atto: ogni « nome » & attivitd espressa della cosa che &
nominata. Ad es. in Dante la parola « fiamma» ci fa vedere
veramente innanzi a noi serpeggiare una fiamma; in Eschilo la
medesima parola ¢’«infiamma »,

Riepilogo:

1° La sua consistenza (il suo Io) 'uomo la trova in s&
pel Pensiero (oggettivo: ciot che in sé accolga il vivente, benché
soltanto immanente, parfecipato, pensiero divino: ed & cosi che
nel metodo del Dr. Steiner il Cristo, parzialmente e indiretta-
mente, e quindi insufficientemente, s’insinua);

2 per tale Pensiero egli s’accorge di essere (e, in questo
senso, si fa) cittadino del Mondo Intelligibile (il cosmos noetos -
di Platone);

————

(1) E in cid & difficile non vedere un circolo leggermente vizioso. Questo &, in-
fatti, il problema: come si giunge alla spirituzalita delle cose (ciod al Mondoe Intel-
ligibile}? E questa ne sembra la soluzione: Partendo dalla loro spiritualitd. Cristisna-
mente, invece, & dalla Spiritnalitd in s& medesima (il Cristo in noi) che si giunge alla
spiritualita delle cose,
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3° nel qual mondo si conosce « trasformandoci » in cid
che si conosce; '

4° per cui & necessario che, sempre per mezzo dell’adulto
Pensiero (il « portiere ») noi sappiamo, in quel mondo, dirigerci
in modo da negarci (sottrarci) a quelle potenze la cui unione
sarebbe nociva per noi (potenze arimaniche e luciferiche: mate-
riali o astrattive) e donarci a quelle per le quali #bbiamo ragione
di avere fiducia, devozione ed amore:

5° le quali, al nostro Pensiero Amoroso, si presentano
come Pensieri (nature mentali: Intelligenze) che in s& inchiudono
un HEssere Volitivo;

6° e cosi noi ci veniamo accorgendo di essere un « essere
in s& » cui anche il proprio Pensiero (e coscienza) & esteriore.

7° Conclusione: soltanto pel Pensiero si oltrepassa il Pen-
siero: cioé¢ si raggiunge sé stesso: il vero Io (ma, cristianamente,
il nostro pensiero non oltrepassa il pensiero se non in quanto esso
in sé accolga il pensiero creante divino: la sua vivente Parola,
parlata fuori di noi, o dentro di noi, o anche in c¢id che Dio
vuole di noi).

L'importanza decisiva che in questa disciplina spirituale si
da all’oggettivo (percettivo, interpretativo, coerente) Pensiero,
unica via per noi alla realtd delle cose e di noi, & uno degli
{anche pratici) pregi maggiori di essa: tutta la vita sta in un
sapersi negare e in un sapersi donare: ed anche in questo senso
essa & un « praticato giudizio ».

Pregio anche maggiore di essa & la risoluta (benché insuffi-
ciente) sua spinta ad accogliere il Cristo.

d) La mistica della Volonia.

Dio & Volonta: il Verbo & la coscienza che tale volontid ha
di st stessa: Gesu & !'incarnazione (umanazione) di tale volonta
in tale autocoscienza.

11 fine nostro € il Padre. Il Serafo adora direttamente Dio
Padre. Ma noi al Padre non si va che pel Figlio.

F"Wl-‘"m
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11 fine nostro & che la volontd di Dio viva in noi: cicé che
noi sperimentiamo noi stessi come attivita (volonta) unificata
con l'attivita volitiva di Dio.

Il Cristo, conosciuto, ci si rivela come Attivita: cof si risveglia
come attivitd viva in noi (Spirito Santo): «la Parola Parlata desta
in noi la Parola Parlante» (). L'intimo contenuto del Cristo
(cioé della Luce) & il Fuoco Divoratore (in cui vive il Padre),

La volonta di Dio in noi non si vuole (non vuole s¢ stessa:
feat wolunias fua: si voglia in me la tua volonta) che nel silenzio
e pel silenzio perfetto della volonta nostra; ecco perché per la
veritd, cui ci conduce !’oggettivo, disinteressato e disinteressante
pensiero (che in s& accolga I’operante pensiero divino) in noi si
genera Dio,

La verita (percettiva, scientifica, storica; ed anche quella lo-
gica, matematica) c’introduce nel Logos presente e creante nel
Mondo, di cui & partecipe il Mondo: perché 'ordine dell’universo
(Parola Parlata) ¢ orma della Sapienza di Dio (&v 0 %bopow #v:
< egli, il Logos, era nel mondo »). Ma in Gest si & incarnata
(rivelata) la Sapienza stessa operatrice di Dio. Percid la sapienza,
la conoscenza (e I’amore di essa: Spirito di Verita) & I'unica via;
« soltanto per me si va al Padre ». Ma essa non & che la via: non
P'arrivo. L'arrivo & il Padre (la Volonta).

Ama la Verita che tu vedi: la verita vorra, in te, sé stessa
(ecco, anche qui, che ritorna 1'unita della triplice via).

La volonta & il principio superiore dell’'uomo: & I'«in S& »
dell’'uomo (come la volonta divina, il Padre, & I'«in sé » di Dio).

La mistica della volonta (Bhakti) non sta nell’energicamente
volere questo o guello per noi. Anzi sta nel contrario: nel non
volere che ¢id che Dio vuole: nella realizzazione perfetta del
Jiat voluntas tua: nell’abbandono della nostra volonta nel volere
divino: nel volere cid che Dio di noi vuole: quindi anche nel-
I’accettazione calma, serena, ebbra e gioiosa del nostro (anche
spinoso) destino.

E la via del Pensiero (Jnani) entra in essa. — Qual’e il rap-

(x) Le Vie del Sublime, p. 247.
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porto tra queste due vie (che in sostanza sono una)? In realta
¢ il pensiero che libera la volontd: & la veritd, 'oggettivita del
pensiero — ciog il vedere non cid che si vorrebbe che fosse, ma
quello che & — & il volere la verita che libera la volonta («la ve-
vita vi libererd » Giow., VIII, 32). Quindi il rapporto tra le due
strade si viene facendo cosi stretto che (anche qui) esse, piut-
tosto che essere due, diventano una: la verita svincola la volonta
(ecco la sua efficacia come strumento tragico): cioé la scrolla dal
sonno (e dal sogno) corporeo. Come la verita (e il culto d’essa)
ci sgombra la mente dai fantasmi (cerebro-sensuali : dagli «idoli»)
cosi anche ci libera la volonta dai feticei: dall’appassionato voler
questo o quello; e in noi allora altro volere non resta che il
« volere contemplativo »: & la veritd stessa ('oggettivo operare
di Dio) che vuole in noi s& medesima (pratica della giustizia):
& la Luce (il Figlio) che in noi si genera in Fuoco: Spirito di
Verita (S. Giovanni).

Dunque alla « mors Adamiy, ciod allo spegnimento della
egoistica volonta nella luce del vero, segue la resurrectio Christi,
cio¢ I’accendimento della luminosa volonti universale divina (il
suo Io in Dio, o Dio nel suo Io).

La rassegnazione (I'oggettivitd nel volere: la volontd che si
nega) si ha per la verita (o pel dolore: ma solo in quanto il
dolote ci scuote alla verita: disillusione).

Ristabilita cosi I'unitd (cristiana) della triplice via nel con-
cetto di « eseguire la verita che si ama» — & percid che all’Jo si
va pel pensiero e non ci si va che per esso (o per il dolore,
ma solo in quanto il dolore ci fa pensare, ci avverte) ed & percio
che soltanto per Gesit (incarnata Veritd) si va al Padre — si pud
ora venire alla pratica di questa via mistica:

1° 1l primo e fondamentale atto della volonta & il suo vo-
lere il vero: il suo cercarlo ad esclusione del falso (dell’apparente):
quindi la sua oggettivitd: la sua libertd nel giudizio: il suo diri-
gere la mente in quello che & (e non in quello che pare, o che
piace); e il suo sapervela temere costantemente e intensamente
diretta, ad esclusione del falso, Questo & il primo atto in cui e
per cui si esercita la volonta.
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20 Tale esercizio liberera tanto pit la volontd quanto piu
la veritd contemplata saria priva d'interesse corporeo, o anzi
addirittura contraria a tale interesse (il sublime kantiano): giacche
si tratta, come dice lo Steiner, di «liberare la volonta s, di
« distaccarla dalla corporeita », perché & « allora che ci si accorge
di avere in s¢ un secondo essere molto superiore al pensiero ».

3° Segue 'assorbimento della veritd contemplata e la nostra
trasfusione in essa (Samyana).

4° Si ha esperienza di s& stesso come libera attivita volitiva:
in cui non si vuole che il volere divino, in cui & (e quindi si
conosce, si vuole, si ama) anche il trascendente volere di ogni
cosa creata: la volontad allora diventa conoscitiva: in
quanto interpreta il mondo della rappresentazione,




III

LA VIA

(IL ¢« CRISTIANESIMO DIONISIACO »)

«lo sono la via...»
(Gesli, Giov., X1V, 6).

1. Lo TRASCENDENZA NELL'IMMANENZA.

Al Padre, come si & visto, non si va che pel Figlio: all’Ira
non si va che per la Luce. E la Luce giudica: agisce (la cono-
scenza cristiana & operante). L'Ira, il Padre, nel mondo, &
giudizio. e T

Il gran «mezzo » & dunque la Luce: 'aprire gli occhi e il
fare aprire gli occhi (anche il dolore non fa che disingannare). E
la Luce che sveglia, e cosi dirige, la volonta (unita della triplice
via). Dio & Logos: in cui luce e vibra (si manifesta) la quieta e
tremenda onnipotenza di Dio: Dio & Parola (e la parola & atto).

In chi &, pilt che in Gesti, la potenza della parola? La sua
parola & azione: la sua azione & parola,

Nel cristianesimo la trascendenza & nell’immanenza: & proprio
essa trascendenza (il Padre) che si & fatta immanente (Logos,
Parola incarnata) rimanendo trascendente.

Quindi, nel cristianesimo, si adora il Padre, I'Eterno in sé
e per s stesso (il Silenzio): ma non lo si adora separatamente
dal Figlio (islamismo): il Padre & tatto nel Figlio (il Silenzio &

s i, B
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tutto nella Parola): «chi vede me, vede il Padre: chi mi ode,
lui ode »: e Padre e Figlio sono nello Spirito,

Sieché la trascendenza, pel cristianesimo, ci si & interioriz-
zata. Noi non facciamo altro che viverla (1), La trascendenza cosi
diventa nostro interiore travaglio: giudizio spartitivo entro noi:
nostra morte.

Basta adorare il nostro interno Gesti (lo Spirito Santo). In
lui il Padre interamente si adora: nell’infinita vicinanza della
sua infinita distanza.

E la trascendenza di Gesu & tutta nella sua extramondanita,
e nella sua antimondanitd («luce nella tenebra »: « io non sono
del mondo »; «io vinsi il mondo »): nel giudizio (della Luce e
del Fuoco, nel quale opera la Potenza).

Si deve dunque, cristianamente, percorrere la via della Luce
(che & amore e potenza). Essa veritd & irresistibile: essa vuole
st stessa. Hssa & che contiene il Fuoco spirituale e comunica
la Volonta.

Ecco dunque il fatto mistico del cristianesimo: 1’«incarnazione
della Verita»: la Verita, in noi accolta, si fa nostro sangue; si
fa nostra carne. Essa contiene in s& Dio (I’infinito): perché essa
¢ Dio: & la manifestazione di Dio a s& medesimo (manifestazione
misteriosa perché manifestazione del mistero: che & appunto come
mistero che ci si manifesta), Il fatto cristiano (I'originalita del cri-
stianesimo) & questo appunto: 1’incarnazione del Logos trascen-
dente, che & in sg, avanti il Mondo: di Dio Trino nella sua
Seconda Persona.

Il Lontanissimo cosi ci si fa Vicinissimo.

Il vizio (forse solo, ma grande) del metodo del Dr. Steiner,
& quello di mancare di trascendenza: cioé di non tener fissa la
direzione della mente in Dio (Padre): inteso come Essere a Sg,
premondano ed extramondano, extracosmico ed anticosmica.

La bellezza & la presenza di Dio (come Idea) in ogni cosa,
quale sua perfezione. Essa & |'impronta (la firma) di Dio nelle
cose: 1’Idea nella sensibilitd, Dall’impronta si ascende all’Im-

(r) ftinerario ecc., pp. 124-125.
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prontatore: dalla ditata alla mano. Percid la via dell’arte & quella
che pitt apre gli occhi: quella che veramente apre 1'occhio
interiore.

L'artista &, da principio, occhio calmo, sereno: purissimo
spettatore. Poi si fa ebbro di Luce. Poi ebbro di Fuoco: perche
la luce non & che la manifestazione del fuoco (il suo esterno).

Tutto vedere, e far vedere, al raggio di quella singolarissima
luce straniera. E una luce veramente extracosmica ed extra-
umana quella che per 1’assidua meditazione dell’« Evangelo
secondo Giovanni » viene a posarsi entro noi: « Io sono la Luce
di questo mondo ». L'arte & rivelazione, e la rivelazione & arte.

Tale Luce, tratienuta entro noi, si fa Fuoco.

Dio & presente in ogni cosa come fuoco che la perfeziona:
solo in questo senso e solo in questo modo ogni cosa & via a Dio.

2, CrisTiaNEsIMO E ORIENTE,

Che cos’ 2, in san Giovanni, il peccato, I'ignoranza,’errore?...
Lo scambiare Dio col Mondo (I'eterno col transeunte) al di fuori
di noi; e, dentro di noi, lo scambiare lo Spirito (Luce Increata)
che viene in noi, ed & in noi, ma, in noi, non & noi, con gli
elementi della Natura: mentale (fariseismo: dogmatismo), emo-
zionale, corporeo.

(S’intende che lo scambio neppure avverrebbe se non vi
fosse, precedentemente, il « peccato », per cui preferiamo a Dio
il mondo: noi stessi.)

La Bhagavad Gita conduce pure a discernere il Campo dal
Conoscitore del Campo: a tener fissa la mente nel Conoscitore
del Campo che & I'Eterno, 1'indistruggibile distruttore (c. XI):
ad adorarlo esclusivamente (ma non ad agire per realizzarne nel
mondo la Luce: « Purusha»).

Patanjali offre appunto la metodica tecnica di tale discerni-
mento, che si ha per l'acquietamento graduale della mente e
pel disinteresse personale: oggettivitd; ed anche per la dedizione
al Maestro (Ishvara: che & Krishna nella Bh. G., cui corrisponde
Gesu in san Giovanni).

T T g
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Di mano in mano che si vien correggendo i'errore, ci si eser-
cita a dissociare (cristianamente a « giudicare ») il Mondo Reale
dal Mondo Irreale: il mondo dell’ Immagine (Spazio e Tempo) dal
Mondo della Realti: la mente (Chitta: parete platonica) dallo
Spirito: e ci si esercita a fare, di quella, quieta e viva espres-
sione di questo.

E tutto cid & in san Giovanni: dissociazione del simbolo
dalla realta simboleggiata (antisimbolicitd del simbolo: antidola-
tria): interioritd, culto interiore («spirito e veritd») contrapposto a
quello esteriore; tragico contrasto tra spirito (Gesl) e dogma
(fariseismo); fra Dio e Mondo. Lo Spirito Santo (il Cristo inte-
riore) come f{uoco creativo e distruttivo: giudizio per ignem
{Apocalisse).

L’Oriente, dunque, in quanto & tecnica di meditazione,
prepara.

La meditazione dell'« Evangelo secondo Giovanni », svincola,
slega, estrae la Luce divina (orientalmente Purusha) dagli ele-
menti mondani. 1l richiamo della Parola divina in noi (ci6 che noi
facciamo meditando Giovanni) «desta in noi il sepolto »: ciog
trae a galla 'elemento divino (la Parola divina) che — obliato
da noi pel peccato — vive in fondo alla Chitta, che in sé lo sot-
terra. Tale principio divino, nella guiete e nel riposo della lim-
pida mente, da esso signoreggiata, irraggia prima tranquillamente,
poi fervidamente, attraverso di essa.

E allora, che attraverso quella luce interiore (che, cristiana-
mente, in noi, & sostanzialmente distinta da noi) si pud cono-
scere tutto.

Tale luce divina, una volta emersa dagli elementi (mentale,
emozionale, corporeo: simbolico) che in sé& la tenevano immersa,
deve reimmergersi in essil...

Orientalmente, come s&i & visto, 7o.

Gestu in san Giovanni altro non fa che, pazientemente ed
energicissimamente, discernere la Luce divina da cio di cui
essa si veste, per manifestarsi. Anche la Tragedia (la morte; la
crocifissione) altro fine non ha che di separare 1'Adamo dal
Cristo: ciog, in altre parole, la resurrezione del divino dall'umano-
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corporeo che in sé lo tiene sepolto (inghiottito): questo & 1'ele-
mento dionisiaco (resurrezione per la morie).

Ma poi, scioltosi dagii elementi, il divino deve in essi reim-
mergersi?...

Cristianamente cio & fuori di dubbio: «e la Parola si fece
carne ». Deve pero immergervisi in modo da non pit1 vincolarvisi.

Nel cristianesimo non ci si libera che per liberare (la natura,
Prakriti, il corpo: la « resurrezione del corpo »). Il cristianesimo
& religione essenzialmente resurrezionale: presuppone il male (la
natura corrotta) ma per farne beme. Lo Spirito quindi in esso
ci si presenta come dominatore del suo contrario (D,

Dunque la Luce divina (Parola Parlante) risorta entro noi
per opera di essa stessa Luce divina (Parola Parlata) deve « risor-
gere negli elementi », cioé «fare risorgere in s& gli elementi»:
non pit seppellirvisi, ma rivestirsene: anzi, rivestirli di s2.

Tale & il perfetto equilibrio cristiano: I’ Infinito nel Finito
(che in quello muore per risuscitarvi) riappare: 1'Eterno nel
Tempo: la Luce nelle Tenebre: lo Spirito nella Materia: 1’ Intel-
ligibilita nella Sensibilita (ecco il miracolo: Maddalena): ciot nel
suo contrario, che lo nega e minaccia. E Dio nel suo atto crea-
tivo-redentivo (resurretivo per la morte: Dio nella « Parcla di
Dio ») quello che si vive nella religione perfetta,

« La Luce splende nelle Tenebre »: ecco il fatto cristiano:
per stenebrarle, per farle essere luce esse stesse, per ripercuo-
tersi in esse e per esse, e farle riverbero e specchio di st. « Lo
Spirito si & fatto carne » perché la carne si faccia Spirito: e la
Luce si da alle Tenebre per farle cessar di esser Tenebre. E
percid necessario che esse Tenebre l'accolgano in sé: cioé si
stenebrino, cedano s& stesse alla Luce, le si sacrifichino: e si
facciano cosi « figlie di Luce» (qui 'onnipotenza & visibile).

«Ma le Tenebre (salvo « un residuo ») la respinsero »: in sé&
non l'accolsero: si armarono contro la Luce. E di che cosa?
Di s& (luce creata: specchio di luce, in guanto in s& accoglie
passivamente la Iuce, non luce essa stessa).

(1) Anche nel monde greco (non orfico-tragico) lo Spirito si manifests nella Natura:
ma, come si sa, ad essa non & concepito come contrario; ma resta Lutt'uno con essa,
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3. CRISTIANESIMO E OCCIDENTE.

Dio & pura gioia: ma I'uomo, la « creatura », non pud arri-
vare alla gioia che per la via del dolore: cio& negando la propria
creaturalitd: ecco la necessitd di morire per essere.

a) Il cristianegimo & tragedia.
g e ——————— S

Il principio dionisiaco sta in questo: che noi, in Dio, ci si
deve negare: la nostra seitd, per essere, nella sua deve morire:
esser vittima: sacrificarsi.

Nella realizzazione della giustizia (ciod della verita-volonta
divina) che & sostanzialmente « martirio », sta quindi I'atto dio-
nisiaco supremo: si muore per la verita (per Dio veritd): per
glorificarlo: per glorificare Dio in essa (per testimoniarla). La*
creatura, se vuole diventare creatore (nascer di nuovo: dall’alto),
deve offrirgli la propria creaturalitd: in lui deve negarsi (ardere)
come finito, cio& come essere che, come tale, nega in sé I’infinito
(o contiene in sé la sua negazione): «chi getta per me la sua
vita la trova; chi I’ama, la perde ».

La «forma» che assume tale pratica negazione, od offerta,
di s2 a Dio, & quella che determina la via che per natura, di-
sposizione o destino, segue ciascuno. Ognuno dona a Dio cid
che egli &. Se & uomo pratico, |'azione; se & uomo di sentimento
donerd a Dio il suo entusiasmo; se & uomo di pensiero donera
a Dio la sua mente perché Dio se ne serva, La via delle vie,
perd, & quella che tutte quelle tre in s& riassume, perché come
Dio & trinitario, cosi l'uvomo a modo suo & trinitario: nella pra-
tica della giustizia (di cid che si sa che Dio vuole) tutte le vie
si raccolgono: in essa si sacrifica a Dio con la propria mente,
col proprio affetto, e con la propria volonta.

La giustizia ci fa vivere, in questo mondo, quell’altro: men-
tre essa & una iniziazione (una morte a noi) & una realizza-
zione di Dio, della volontd di Dio, in questo mondo: nel suo
contrario.
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Non & che la fede, come dice san Tommaso, sia Zmperfecta
cognitio: &, invece, la cognifio che & fides perfecta.

La fede (Bhakti) & lo slancio in Dio: la sinceritd e l'impe-
tuosita di tale slancio (Pietro). La gnosi (Jnani) fissa, scalda,
alimenta, dirige tale slancio: ne & come l'attizzatrice (cid che la
tien sempre accesa: & l'occhio di quel cuore).

Per realizzare I'unita della triplice via bisogna costantemente
pensare che la via centrale & la Bhakti (la via dell’entusiasmo).
La Karma non fa che prepararla. La Jnani non fa che compierla,
perfezionarla: renderla salda, costante.

Neila pratica della giustizia (del giudizio) tutte tre sono com-
prese: in essa sta veramente I'unitd della triplice via: perché
& |'impeto della fede nella veritid che si vuole realizzare, cid che
ce la fa cercare e preferire ad ogni altra cosa (e anche a noi).
Tale impeto della nostra fede (con cui ci si da, ci si abbandona,
ci si ofre vittima alla veritd: al Dio puro) & la Bhakti. Essa &
cid che Gest chiama 'wnmum necessarium.

Chi non sia Dio, per diventare Dio, deve morire a s stesso:
sacrificarsi.

Dio vuole vittime: per darcisi, vuole che noi a lui ci sidia
totalmente, interamente: come egli a noi. Dio si & fatto vittima
in Cristo: il « pane».

Essenziale dunque alla religione cristiana & il momento sacri-
ficale: in cui consiste la vera Messa: per la quale noi non si
assiste ad una riproduzione commemorativa (anamnesis) del
sacrificio di un altro (Gesti di Nazareth): ma in cui noi, per imi-
tazione di lui, sacrifichiamo a lui noi.

Nel Pater noster vi & il sacrificio della volonta, che in sé
implica ogni altro: il sacrificio del sentimento (non si vuole che
cid che si ama): il sacrificio della mente, pel quale la mente tace
e si china — come Maria, sposa e madre di Dio — a farsi umile
ricettacolo del divino: fiaf volunias tua.

Ecco la vera Messa: quella in cui noi ci si sacrifica: sacer-
doti di noi stessi a Dio.

- T T
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In san Paolo il cristianesimo & vissuto nel suo momento tra-
gico: nell’atto dell’indiamento. Cid che propriamente egli vive,
e fa vivere, & la crocifissione, ossia la morte-resurrezione.

In san Giovanni invece |"indiamento lo si vive come compiuto:
la carne (e la parola) in lui & risuscitata. Di qui il suo stile di
pace: d’idillio, La riconciliazione con la natura & avvenuta, Egli
& colui che ha assistito alla crocifissione, ma che ha visto Gesii
anche risorto. Solo cosi si pud intendere la silenziosa placidita
del suo stile.

Paolo, invece, vive la crocifissions: la resurrezione della
carne uccisa (che rivive nello spirito, ma per lo spirito: ceden-
dogli tutta s stessa come cosa che a lui non & necessaria).

Nel cristianesimo lo Spirito uccide la Natura, ma la rivivifica
in sé.

Sicché Giovanni & all’arrive: san Paolo & pitt in’ via.

Noi dobbiamo vivere la crocifissione: la nostra resurrezione
per la morte: ecco la Bhakti fondamentale,

Possiamo cominciarla a vivere (la nostra mors mortis) con la
fantasia, con |'immaginazione, col sentimento, cioé con la nostra
volontd: ma anche con Iintelligenza: rivivendone nella nostra
mente (cioé meditandone) il senso, il significato (ecco la Jnani): la
separazione, in noi, del Dio (entrato in noi e sepolto in noi) dal
non-Dio (che siamo noi, e gli « elementi del mondo » entro noi).

Quindi tutta la nostra vita religiosa non consiste che in un
semplice atto di fede (Bhakti),

Una sola cosa importa: il morire, ma il morire nell’essere:
inesserarvisi.

La verita & cid che non & di questo mondo: ecco perché
«la veritd vi liberera ». Essa & dunque una via iniziatica (Jnani;
Platone; Giovanni): un guotidie mori: un lento morire: un distac-
carci quotidiano: un separarci, un discernerci, un discriminarci,
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In realta, il dolore agisce come conoscenza (in quanto ci
desta, e destandoci ci stacca da questo mondo); e la verita (o la
conoscenza) agisce come il dolore: ci schianta. Sicche, il dolore
schiantandoci ci desta, la conoscenza destandoci ci schianta.

Cosi per la conoscenza si vive la croce.

Vivere Dio vuol dire: morire e risorgere in lui,

La veritd & realtd oltremondana. Percid si deve morire per
essa: per vivere in essa. Trovare pitt vita nel valore che in sé:
ecco il « morire per essere »,

Quindi si direbbe che la via regia dovesse essere quella
gnostica. E infatti & cosl: ma il valore dev’essere amato (cercato)
in s¢ stesso prima che conosciuto (posseduto): quindi la fede
(Bhakti: Pietro) precede la gnosi.

L'iniziazione per la veritd (giustizia: martirio) & la iniziazione
per eccellenza: perché 'uomo & Mente. Bisogna morire, ma mo-
rire non basta: bisogna morire in Dio (bisogna «saperes cid
in cui e per cui noi moriamo): bisogna sacrificarci veramente a
Dio e non ad altri: alla sua volontd: alla realizzazione della sua
volonta rivelata: della sua verita,

Il culto del vero, dell’amaro vero, percid dev'essere entu-
siastico: appunto in quanto esso & amaro (micidiale): contrastante
alla natura (il sublime).

Non bisogna mai dimenticare che, cristianamente, noi dob-
biamo vivere la crocifissione: ma, tale crocifissione, possiamo
viverla per mezzo della verita: ciod la verita pud essere la
nostra croce. Non solo, dunque, per crucem ad lucem, ma
anche per lucem ad crucem: in quanto essa Luce semina in noi
il Cristo separandolo dall'Adamo.

*
%

Nel linguaggio cristiano percid ha da esservi !’elemento tra-
gico (la metafora): lo spirito vi si manifesta in una forma che
a lui & disadatta (contraria) ma che esso forza ad esprimerio:
la Maddalena (& nell’impuritd che la purezza si esprime).

In Gesu (secondo Giovanni) la veritd & crocifissa nel simbolo.
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Vi si seppellisce, ma risorge dalla sua sepoltura: vi si nega ed
afferma: vi si afferma per la sua negazione.

La crocifissione della carne (dell’Adamo) si pud viverla nel-
I'intelligenza: la crocifissione della mente umana nella mente
divina: Gesit si & crocifisso in noi (Adamo) perché noi ci cro-
cifiggiamo in Iui e con lui.

Nell’arte cristiana vi & conciliazione tra lo spirito e la forma
(natura), cioé tra infinito e finito in cui quello si manifesta: ma
la forma non solo sempre vi appare come accidentale, inessen-
ziale (non necessaria) allo spirito, ma vi si piega riluttante (eppure
vi si piega): come contrario soggiogato (vittima) (1),

Lo spirito, nella forma, nella natura, traspare: ma come se-
polto, coperto, nascosto da essa (parabola, simbolo),

La vita spirituale cristiana & arte (parola: Logos): interpre-
tazione di Dio nel mondo, e quindi anche del mondo in Dio:
illuminazione del mondo, giudizio.

Dunque, da un lato Dio si rivela nella natura e per la na-
tura; dall’altro Dio & in sé (e dentro me) e non necessita della
natura per rivelarsi.

Cid decide il procedimento dal di dentro al di fuori: vivere
in Dio (non soltanto pensare a Dio): [I’iniziazione cristiana_ -
(san Giovanni) sta nel guardare, giudicare, il mondo, nella luce
operativa di Dio.

Proprio dell’arte cristiana & I'esprimersi dell’infinito nel finito
(quindi nella sua negazione: Michelangelo). E dunque I’« incarna-
zione del Logos »: del Pensiero in Figura: ma non del pensiero
umano astratto (concetto: allegoria): bensi del Pensiero Divino,

Dunque « Dio in noi» si esprime (e le Idee di Dio in noi
si esprimono) per mezzo di noi, L'arte cristiana quindi & e non
pud essere che dal di dentro: & un pensiero (reale, divino,

(1) In Michelangelo si contempla, s, Dio nelle creature; ma in guanto queste
non gli si adeguano. Perché anche la conciliazione dello Spirito con la Natura (I'idillic)
in cui consiste il cristianesimo, non lo si ha che a questo prezzo: del cedimento to-
tale del finito all’infinito (Gesh uomo): la morte, Nel cristianesimo si risorge dalla
morte: ma soltanto per la morte, E una «riconciliazione » (dungne tra cose ostili),

w
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un'Idea, non un umano concetto) che si fa carne. Essa percid
non & né allegorica né descrittiva: non nega il mondo, nel quale
(sia pure ostilmente) essa agisce: per essa lo spirito si fa carne,
| g per essa la carne si fa spirito. Essa dunque di s¢ illumina
il Mondo, e lo interpreta. Lo conosce in questo alto senso: lo
syeste; si veste di esso per svestirlo: si seppellisce in esso per
disseppe]]ir]o; si vela di esso per svelarlo: vi si maschera per
smascherarlo.

Quindi Iarte cristiana & metaforica (simbolica, parabolica). Ma,
d’altra parte, per essa tutto il mondo si trasforma in simbolo: e
cosi essa lo giudica: ciog lo denuda, lo spoglia, lo interpreta.

Il carattere del cristianesimo & redenzione: l'arte cristiana
redime la natura, Percid in essa lo spirito se ne riveste per giu-
dicarla e chiamarla a partecipare (essa stessa, non forzandola
ad allegoria) alla vita dello spirito: per scoprirla in s& stessa:
conoscerla, e cosi farla essere. Essa & simbolo: ma simbolo illu-
minativo, interpretativo, della stessa cosa (o fatto) che cosi viene
elevato a simbolo.

I storia (creazione) interpretata: fatta simbolo dello spirito
che la interpreta e giudica.

Stilisticamente la luce eristiana (giovannea) si fa agevolmente
luce interpretativa, per la quale le cose ci si aprono nell’essenza
luminosa loro: nella loro sostanza (Idea platonica).

E per questa via si giunge anche all'altra: cio¢ alla volitiva
sostanza di esse: perché come per il Figlio si va al Padre, cosi
nel mondo, cioé nelle cose, dalla loro intelligibilita si passa alla
loro intima volitivita.

La musica & disegno interiore (o interiorizzato: & Logos)
prima nelle cose, poi sempre pill in sé.

*
¥ #®

Si vede allora, in oguni cosa, il suo Logos (la sua armonia):
cioé tutto nel Logos e il Logos in tutto. 11 Logos & tanto in un
cristallo, tanto in un fiore, quanto in un astro o nel destino di
un popolo,
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Nel Logos (giovanneo) tutto &: Dio e Mondo. Vi & Dio in
sé, perché « Dio era il Logos»; e vigil Mondo, perche « tutto

.per esso si fece, e senza di esso nulla si fece di quel che si

fece ». In esso e per esso, tutto &, Vedendo e vivendo il Logos
si vede e si vive Dio e il Tatto: si vede e si vive il miracolo:
il segreto operare di Dio.

Non c'é assolutamente altra via che conduca dove l'uomo
vuole essere condotto: al Telos non si va che pel Logos: a]
Padre non si va che pel Figlio: «Io in essi e tu in me: affincha
siano perfetti nell’Uno »: « affinché siano uno, come siamo unog
io e tu»,

Dio in s¢ non lo si dice (se non per negazione: ciod col
(dirne Ia indicibilitd), Dio, in s&, resta ineffabile.

Ma Dio, in Gest, disse sé: ci si disse. Quindi noi possiamo
conoscerlo soltanto col suo proprio Occhio, e dirlo con la sua
propria Parola: con quell’Occhio e con quella Parcla che egli,
Dio, in Gesii e per Gesii, presta a noi: vedendolo ciog in quella
luce Increata nella quale e per la guale egli vede s& stesso, e
che egli, in Geslt e per Gesl, comunica a chi crede in lui.

Quindi & soltanto per il rapporto che Dio ha (ed ha gratui-
tamente stabilito) con noi, e che quindi noi cosi abbiamo con
lui, che possiamo conoscere Dio in s& medesimo: non vi &,
assolutamente, altra via.

In fondo al Figlio ¢’& il Padre (in fondo all’ Idea c’& il Volere).

La mistica della volonta consiste tutta nel sinceramente volere
il volere di Dio: nel sinceramente volere Dio quale egli ci si fa
conoscere nella Conoscenza di sé che egli largisce a noi per la
sua coeterna Parola (incarnata in Gest).

Bisogna adorare percid con la mente, ma non con la mente
soltanto: il nostro cuore (I'Io: il nostro interiore volere) deve
sempre accendersi al suo contatto con la Parola.

E un lasciar fare che & un fare: & un accettare che & un
prendere.

Per I'occhio redento, allora, il di fuori esprime veramente il
di dentro. Il problema di «di dentro » e « di fuori » allora cessa:
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" non & pitt soltanto un di dentro che si rivesta di un di fuori
per esprimersi, né & pil soltanto un di fuori che per mezzo di
un di dentro si interpreti: ma & un di fuori che & in un di
dentro, e un di dentro che & in un di fuori.

L'arte cristiana non & «fatto» (cronaca), n& «allegoria »;
ma & «simbolo »,-ed & insieme « giudizio »: cioé fatto interpre-
tato e cosi assunto a simbolo (san Giovanni): a teofania, a teo-
dicea. Fatto che diventa parabola (di qui 1'intimo canto).

Dunque l’arte cristiana non & arte a soggetto sacro: ma tutto
il mondo visto e scoperto sacro da_un_occhio _che si & fatto
sacro_(cristiano).

Cosi s’intende come per la meditazione continua dell’ Evangelo
secondo Giovanni le cose tutte diventino trasparenti disé: 1’Esterno
si & fatto Interno (perché 1'Interno si & fatto Esterno). Non ¢'é
pit che da rappresentare: «interpretare» e «rappresentare »,
per opera della riconciliazione, sono divenuti tutt’uno: un sem-
plicissimo « dire ». E ¢id non & una filosofia della storia o della
natura (Schelling, Hegel, ecc.): ma un semplicissimo nostro vedere
(Goethe),

Per 'uomo in Dio I'Apparenza svela 1'Essenza (non che lo
sia, ma la svela). L'occhio fisico stesso del pittore cristiano &
redento: il colore si fa metafisico in Rembrandt.

Esterno ed Interno non sono € non perméngono opposti
che per opera del peccato: nello stato di grazia essi « divengono »
sempre piti uno: lo Spirito assume in sé la Natura,

Quindi in esso non si va né dall’esterno all'interno, né dal-
I’interno all’esterno, perché non v'esiste, allora, piu opposizione
dell'uno con l'altro: «la Parola si & fatta carne » e quindi anche
«la carne si & fatta Parola ». Dire una cosa & interpretaria: in-
terpretarla & dirla. Perché delle cose, allora, non si coglie che il
Logos, che il bello. Allora tutto «si vede bello ».

A cid, a tale stato di grazia, in cui € per cui — nello Spazio
e nel Tempo — non si vede che l'ordine (il Logos, 1I'Armonia)
che & in ogni cosa, o meglio in cui & ogni cosa, non si va che
per la meditazione della Parola.
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La via cristiana & quindi I'unica via, perché tutte le altre
vie in sé contiene, non aggiungendosi ad esse, né aggiungendole
a sé, ma risolvendole in s&,

La Pratihakara ci concentra bene in ogni singola cosa: ma
per san Giovanni non & ogni singola cosa che cogli, ma cid
che & in ogni singola cosa: il medesimo Ordine: il medesimo
Logos: 1a medesima bellezza (di cui il sublime non & che appro-
fondimento).

Ora, insistendo in Giovanni, lasciandosene insistentemente
investire, si passa agevolmente alle Realta intellettuali, e da esse
alle Realta volitive: & per la luce evangelica che ci si aprono,
dal di dentro, le platoniche Idee,

Per san Giovanni si giunge a quelle attivitd volitive, ed anche
a quella Volonta onnipotente che, in Occidente, corrisponde a
Dionysos.

La «Luce» di san Giovanni contiene in s& il Fuoco: e lo
cede da sé; soltanto insistendo in essa, e facendola, o meglio
lasciandola, insistere, persistere, in noi.

B) Il cristianesimo non & solo tragedia.

Il momento tragico, come si & visto, ¢’é (e c'é essenzial-
mente) nel cristianesimo: la crocifissione, la croce (la Luce e le
Tenebre). Ma non vi & solo: anzi esso vi viene risolto. Per esso
si afferma il contrasto (I'opposizione] di Spirito e di Natura
(momento biblico-eschileo): ma se ne afferma la ticonciliazione,
per la quale la Natura (I'Adamo) che non & Spirito, puo farsi
spirito, e si fa spirito morendo a s& stessa: risuscitando per la
propria morte (in Dio).

Il momento tragico ¢’& nel cristianesimo: ma c'é soltanto
come momento iniziale: in quanto per esso si afferma la sostan-
ziale « distinzione», senza la quale non vi potrebbe essere
I’ unificazione ».

Per la tragedia Dio e Uomo (Spiritc e Natura) affermano il
proprio contrasto: Dio vi si afferma nel suo schiacciar P'uvomo
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che gli si & contrapposto: come Alteritd assoluta, dispotica, e
onnipotente (« Zeus dal cuor di diamante »): pura «ira ». L'uomo
s'innalza, s'india, nel momento del propric crollo: in quanto
esso & (forzata) vittima della tremenda divinita che lo fiacca.

Vi ¢ un lontano sentore della conciliazione. Ma quanto lon-
tano! Non vi & in esso ombra alcuna d’amore. Dio si presenta
all’'uomo come terrore: ma (e qui sta il punto) come puro ter-
rore soltanto.

Cid & comune al Vecchio Testamento, al Corano, ad Eschilo,
e al Canto XI della Bhagavad Gita.

Nel cristianesimo invece, Dio & Padre tremendo, ma & Padre.
Il #remendum non cessa nel cristianesimo (Cristo Giudice: Apo-
calisse): ma non vi & pilt solo: esso & un attributo di Dio: non
il solo attributo: Dio & tremendo, inflessibile; ma la sua genero-
sitd & inesauribile.

Cosi I'elemento tragico (il dionisismo) ¢’& nel cristianesimo:
chi non sia Dio, per farsi Dio, deve morire a sé stesso: alla
gioia non si pud giungere che per la via del dolore, ¢ alla verita
se non per l'angoscia del dubbio; ma tale elemento non vi &
dominante: se tale vi fosse, si farebbe denegatore della sostanza
stessa (conciliativa) del cristianesimo: che & grazia, che & « gioia »
(Giow., XV, 11; XVI, 22, 24; XVII, 13): in cui, quindi, I'ele-
mento tragico, che ha da esserci, non ha da esserci che per
venirvi risolto,

Il cristianesimo non & antiapparente: ma l'apparenza esso
domina. Essa non & che per esprimere (riluttante) lo Spirito.

La tragedia (Eschilo), quindi, come pura scossa, cioé come
pura separazione, in noi e fuori di noi, dell’Adamo dal Cristo
(il sublime kantiano) & soltanto preparatrice. Oltre di essa € la
grazia: la riunione del Cristo in noi con 1'Adamo: l'umanazione
di Dio in noi e il nostro indiamento in lui.

Il momento tragico dunque (il dionisismo) entra come ele-
mento essenziale nel cristianesimo: ma, tuttavia, sempre come
momento iniziale, e non mai finale. La morte, in esso, c'é&:
ma non ¢’ é che per essere uccisa: per la resurrezione. Ma, d’'altra
parte, neppur mai bisogna dimenticare, che non & che per la
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morte che si muore alla morte, cioé che si risorge: questo &
I"ineliminabile elemento dionisiaco del cristianesimo. :

Dunque, dionisismo o cristianesimo ()7, lo rispondo, senza
esitare: cristianesimo. Ma il cristianesimo & dionisiaco (Giou., XII,
20-36). Cioé esso risolve anche il problema dionisiaco; il quale
& essenzialmente dualistico (antititanismo). E il mondo pagano
neppure in Eschilo, né in Sofocle, lo risolse. Non fece, anch’esso,
che porlo. Pose, ciog, francamente il contrasto: come il Vecchio
Testamento: Dio &, e non & I"'Uomo; e I'Uomo &, e non & Dio,
Ma il cristianesimo dira: I'Uomo non & Dio, ma puo farsi Dio
(perché Dio si & fatto Uemo).

Chi non sia Dio, per farsi Dio, deve a s& stesso morire: fin
qui il dionisismo: pura tragedia, la quale pone il problema, ma
come si & detto, non lo risolve (anche se qua e Ia, come in
Eschilo e in Sofocle, se ne presente Ia soluzione). Non lo risolve
perche, nel sacrificio dell’eroe, I'uomo resta uomo (e Dio resta
Dio) anche se su quello e sull'annichilamento di quello riverbera
in luce sinistra la tremenda onnipotenza di questo: quercia ful-
minata, ma non rivivificata. Cid non & indiamento. (Cosi anche
nell’« Edipo a Colono »: nella progressiva accettazione del proprio
destino, Edipo si redime, si calma, si placa: ma per accettazione
sofferta; vi & il presentimento della soluzione, ma non vi &, né
poteva esserci, la soluzione).

Ma nel «morire a te stesso» tu ti indii in quanto tu non
muori a te stesso se non per rivivere in chi tu sei piti che in
te stesso, e che & morto in te (si & fatto uomo). La tua morte,
anche qui, c’&: ed & essenziale: ma non & che un mezzo di vita,

L4 non ¢'¢ che la crocifissione. Qui la crocifissione non ¢’ &
che per la resurrezione. La non ¢'é che la crucifixio Ademi: qui,
la resurrvectio Christs,

In realtd Dio e ’eroe tragico restano tra essi ostili e irre-
conciliati. L'eroe (anche, ripeto, Edipo a Colono) & sempre un
dominato, un domato, uno schiacciato: mai un vero redento:

(1) J. Evora, Dualitmo cristians o dionisismo nelle filosofia mistica di B, Z
« L'idealismo realisticos, Roma, 1-15 luglio 1928, PP. 18-30.
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mai uno innalzato alla luce e alla gloria della medesima divinita.
Eteocle dice: « Gli dei non c¢i gradiscono che mortis. Cid &
sempre vero: anche Geslt & morto in croce, ed & in quanto
morto che siede alla destra del Padre. Ma la tragedia, di essa
morte, fa il tutto: la sua morte & senza resurrezione.

Dunque pura tragicita (puro « dionisismo ») no. Cid neghe-
rebbe Gest: cioé l'atto della grazia: il gran fatto per cui la Vita
venne a rivivificare la Morte,

Lo Spirito non & antiapparente, perché per l’apparenza si
esprime: la costringe, riluttante, ad esprimerlo.

Volonta cieca no: nega il Logos.

Cosi il problema dionisiaco si pone, e si risolve, nel cristia-
nesimo come volonta finita che si sazia in quella Luce e per
quella Luce in cui le si & data la Volonta Infinita: in essa e
per essa si libera e arde.

Dunqgue dionisismo si: ma non solo dionisismo, bensi « dio-
nisismo cristiano ».

Non pura tragicitd: volontd limitata che voglia illimitatamente
sé stessa (Nietzsche).

Neppure cristianesimo come c¢i si ostina (in mala fede) a
intenderlo quale pura negazione di volonta: pura « mortificaziones.
Ma « idillio tragico »: arcobaleno su nembi (Beethoven): per esso
si approda realmente alla « gioia », per mari di pena.

Il cristianesimo presuppone il dissidio fra la carne e lo spirito
(Dio e Mondo, «luce nelle tenebre ») ma solo per poi saldarlo:
sanarlo.

L’idealismo non presuppone il dissidio (*).

L'essenza del cristianesimo & la resurrezione della carne
(spiritualizzata).

Il « corpo & il sepolero dell'anima » dice il pitagorismo (po-
nendo cosi il dissidio tra i due elementi di cui consta 'uomo):
di qui Platone, di qui la Tragedia, di qui lo Stoicismo.

(1) Se nou astrattamente (ciod irrealmente).
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Ma, pel cristianesimo, I'anima si & sepolta (per il peccato)
nel corpo: e (in Dio) non solo si libera dal corpo, ma libera
il corpo.

4. IL CRISTIANESIMO TRA ORIENTE E OCCIDENTE.

Delle grandi vie mistiche, cios quelle orientali (Bhagavad
Gita, Patanjali), quella occidentale antica Orfico-Pitagorica (da
cui vennero Eraclito, la Tragedia, e Platone), quella occidentale
moderna, gnostica (in senso filonico-plotinico), e quella cristiana
(san Giovanni), quest’ultima, cioé quella veramente gnostica (ma
nel senso clementino, cioé pistico-gnostica) non pud stare alla
pari delle altre: essa, infatti, consiste nell'accogliere in noi il
Dio in sé (trascendentalmente) vivente, in cui tutto &, ed anche 4
il cosmo: il supremo Silenzio che ci si & espresso e dato per la
sua coeterna, viva e vivificante Parola, che si & incarnata in Gesil.

In nessuna delle altre vie si fa questo.

In che consistono queste altre vie?... Tutte, pitt o meno,
come si & visto, consistono nella « concentrazione » (anziché
nella « contemplazione »).

E qual’é la differenza tra queste due pratiche spirituali?

Questa: per la concentrazione non si fa che dirigere la nostra
mente ad un solo oggetto, e figgerla in esso ad esclusione di
ogni altro. Tale oggetto pud essere una « cosa s (creatura indi-
vidua, sita nello Spazio e nel Tempo), o un concetto astratto
(che pud essere anche un « Nome di Dio »: Bhagavad Gita (1),
od anche un’essenza, o una separata sostanza (Savitarca, Nirvi-
tarca, Savichara, Nirvichara: Samprainata Samadhi); di pia, la
mente si pud concentrare in sé stessa (Asmita Samadhi); poi
puo distendersi (dalla sua contrazione) e praticare in s& il « vuoto»,
abbandonando, lasciando cadere, fuori di sg, ogni pensiero, ogni
increspatura, ogni piega, ogni grinza: e cosi far cessare ogni
sua attivita, raggiungendo la sua perfetta purezza: Asamprainata
Samadhi: spegnimento dell'« attributo mentale » (Sattwa), onde

(1) Neila Bh. G. non ¢'# solo cid: c'& il costante e tacito abbandono in Dio (al
suo Volere) come via diretta a Dio in sé (Canti XI, XI1I).
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possa per essa irraggiare speditamente Purusha (cioe la cosmica
luminosa Sostanza).

Questa & la via dell’Oriente: la cui sommitd porta al «vacuo»:
cioe alla purificazione perfetta della mente da qualsiasi suo con-
tenuto (il Campo e il Conoscitore del Campo della Bh. G.):
semplicissima limpidita: pace, quiete e beatitudine, e sufficienza
in s& stessa (Kaivalya).

Essa, cristianamente, non pud essere che preparativa (« mors
Adami »). Infatti, presa per sé, come fine a sé& stessa, essa non
potrebbe condurre che ad una inerte contemplativita: ad una
perfetta « inazione » (pur nell’« azione ») in cui lo spirito evade:
s'immobilizza in una contemplatrice ed autocontemplatrice ino-
perosita.

Cristianamente la via orientale non pud che preparare; essa
educa egregiamente la mente a fissarsi su questo o su quell'og-
getto (materiale o intellettuale), a farsi specchio a sé stessa, e
anche a rendersi immota, a vuotarsi di'ogni suo contenuto, per
« riempirsi del fondo del lago ».

E qui si direbbe trasentito qualche nuovo contenuto in essa
che la trascendesse (cristianamente, la Luce Increata); ma, in
realtd, qui il «fondo del lagos (la sostanza cosmica) non si
distingue sostanzialmente dal lago: non & qualche cosa di es-
senzialmente altro da esso, che entri e penetri in esso dal di
fuori, dall'«interno di fuori», di esso. Sicché, per questa via,
la mente umana non trascende s& stessa che per la consu-
stanziale mente, o luce, mondana.

Essa prima & occhio che contempla s& stesso: che fiitra in
st la sua luce, semplificandovisi sempre piu: poi la mente si
spoglia man mano di s&, anche del proprio elemento pill puro,
sino a farsi cosi trasparente e sottile che in essa e di essa non
resti pitt niente altro che la nuda sostanza cosmica sola. Ivi si
adagia e si unifica ad essa, vanendo e dissipandosi in un deli-
zioso lucido ozio.

&
* ¥

La mistica occidentale antica, orfico-pitagorica (quindi tragico-

platonica) consiste tutta anch'essa, nella « catarsi »: nella « puri-

1
|
|
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fcazione »: nella separazione, ciog, in noi e fuori di noi, di cid
che & puro da cid che & impuro, di ci6 che & « titanico » (finito,
gmano, terrestre) da cid che & «dionisiaco » (infinito, divino,
celeste).

Somiglia a quella orientale in quanto anch’essa discerne,
« diserimina », la viva purezza della nostra spiritualita da ogni
torbido suo contenuto, di cui si fa dominante. E anche qui cié
si fa sottraendoci al dominio del corpo e del mondo corporeo:
quindi « concentrandoci » in noi: nella parte spirituale di noi.
Ma qui, tale nosira purezza, non la si raggiunge che con l'attivo
(pit ed oltre che meditativo) accogliere in noi I'oggettivo ele-
mento spirituale (puro) dell’ Universo: il cosmos noetds di Platone:
1’ Armonia, che si fa, in noi, musica ed entusiasmo (moralmente
giustizia): nella quale cosi ci g'immerge.

Tale mistica consiste in un intero nostro versarci nell’attivita
vitale del Mondo: nel «fuoco» di Eraclito (e nel zous di Anas-
sagora): in Dionysos (cristianamente, Spirito Santo): in un nostro
unificarci con esso: in un nostro ardere in esso. In Dio, dungue:
ma in Dio solo in quanto Dio & immsnente (presente € attiva-
mente operante: ardente) nel cosmo.

{1 dionisismo precristiano resta dungque prevalentemente co-
smico (e quindi demiurgico).

Vita e morte, dolore e gioia, pena ed ebbrezza, debbono
essere visti (in Eraclito ed in Platone) e vissuti (neila Tragedia)
come « opposti indisgiunti » nell’armonia della vita. E il vivere
sta nell’accoglierli in noi unitamente, nella congiunta e dram-
matica loro vicenda, per la quale si alternano, generandosi 1'uno
dall’altro, ma pur sempre irreconciliabili 'uno con [’altro (e cosi
Dio e uomo). Il vivere in noi tale armonica rissa di opposti &
il nostro vivere 1'Armonia creatrice.

Questa antica mistica occidentale separa in noi (e fuori di
noi) l'elemento individuale (terrestre) dall’elemento spirituale
(cosmico): quindi il suo carattere & « tragico »: in essa |'uomo
si sacrifica al dio. Per la sciagura che illumina, e per la cono-
scenza che desta, essa scinde dio e uomo: ed essi restano scissi
e pur congiunti (in un solo volere): in pace ma irreconciliati.
L’uomo (il titano) prima turba per sé I’Armonia: pone s& come
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opposto al conosciuto volere divino: non vuocle cid che Dio vuole;
ma poi, contro sua voglia, lo vuole (perché 1'Onnmipotente Ar- Al
monia lo costringe). L'uomo & necessario che muoia perché in ]
1ui il dio viva: il dolore (umano) & inseparabile dalia gioia (divina): |
. quindi la rende aspra e torbida. E un necessario equilibrio di
opposti, dei quali l'uno nell’altro non pud mai estinguersi.

Anche alla gioia cristiana ci conduce il dolore: ma il dolore b |
non fa che condurvici: ciot cessa in essa. Non & il dolore, qui, !
che «di sé» generi gioia: & la gioia che, in s, muta in pura
gioia il dolore: come la vita muta, in s, in vita la morte. E
percid, la gioia cristiana, cui pure & inizialmente necessario il H
dolore (ma per esservi del tutto vinto ed estinto, perché fatto R
gioia) & limpida gioia: Beethoven,

L'uomo s§'india sacrificandosi al dio: ma, nella Tragedia,
restandogli sacrificato (e nel cristianesimo no: qui, 'uvomo che
muore in Dio, si fa veramente Dio: pura gloria).

Percid questa mistica (a parte la soluzione trascendentista
platonica delle Idee, che perd solo in sant’Agostino si compie)
sta in un calarsi dell’ individuo effimero umano nel cosmo vivente:
nel suo cieco immergersi nella cosmica flamma vitale (mista di
fumo e di luce) in cui arde e s’incenera il Tutto,

Qui ci si fa travolgere (contrariamente all’Oriente) in una calda
ma torbida attivitd (anzi che astrarsi in una chiara e fredda
contemplativitd): ci si fa travolgere in un denso e rovente flutto
di vita, nel cui impeto ci si dimentica e ci si dilata,

Anche guesta via, come preparazione, & pregevolissima: la
pili pregevole (per noi, forse) di tutte: nel cristianesimo corri-
sponde al momento paulino.

La mistica orientale, in Purusha, trasente la Luce Increata:
la mistica occidentale, nel Fuoco Cosmico (Eraclito) trasente lo
Spirito Santo ()

(1) In Oriente il dualismo iniziale si risolve coll'estinzione di uno dei due termini
opposti: Prakriti cessa in Purusha. In Occidente lo s risolve con 'unificazione dram-
matica dei foe termini opposti; Dio e Titano (o Natura) si upificano nel sacrifizio
(Tragedia),

P. ZANFROGNINL, 10
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Nella mistica occidentale moderna (detta « antroposofica » dal
Dr. Steiner, o rosicruciana) ci si applica, come in gquella orien-
tale, alla « concentrazione »: a vedere soltanto cid che vogliamo
vedere, escludendo volontariamente dal nostro sguardo mentale
tutto cid che vi subentri da s&, senza o contro volonta nostra.
Tale disciplina mentale ¢i conduce ad un dominio assoluto della
mente sui sensi: dell'interno sopra l'esterno. ]

Prima dirigiamo la nostra attenzione (Samadhi) sulla « forma »
di questa o di quella singola cosa: cristallo, pianta, animale. |
E cosi si giunge in realtd a percepire qualcosa di cid che vive
oltre di essa: 1'Idea-Volontd che la plasma e la muove. ,

Poi dalle cose, dal loro nascere, morire, rinascere (Eraclito)
si passa a vivere nel centro vive, reale, perenne, di esse: nel
vivente Ordine loro.

Indi la mente si concentra in s& stessa trattenendo in s&
i suoi pensieri, e conoscendo cosi il suo conoscere. In tal modo -
essa acquista coscienza di s&: come di cosa che & in sg, indi-
pendentemente dal corpo (Asmita Samadhi). E cosl si avvia a
percepire s& stessa come spirituale Sostanza: realtd volitiva e
cosciente, in cui penetra un mondo di Realta Spirituali, del quale
essa stessa fa parte (il cosmos noetds di Platone). Tale interiore
realtd umana & il suo Io: I'intimo e segreto ispiratore di cid che
& suo destino nel mondo: un Io intelligibile e agente, di cui
cosi essa viene prendendo coscienza (non che in essa nuovamente
si formi: ma soltanto viene a emergere in essa).

Tale sua Realtd conosce le altre Realtd del medesimo Mondo
Reale con l'unificarsi con esse. E, a tale « conoscenza unitiva »
con l'intima (intelligente e volitiva) realta delle cose, ci si eser-:
cita in questo mondo con abitudini di simpatia e di logicita.
La nostra coerenza logica interna (intellettuale, sentimentale,
morale) rivive in s& la coerenza logica viva (esterna): I'oggetti-
vamente vivente «logica delle cose ». Cosi i nostri organi logici
si trasformano a poco a poco in organi di percezione dell’Ar-
monid universale (Pitagora). L'uomo (Microcosmo) rivive cosi
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in s& il Macrocosmo: 1'uomo rivive in sé¢ il Pensiero Cosmico
(il Logos pariecipalo).

E lo fa anche rivolendolo in s&: volendo cid che esso in lui
vuole (il destino).

Ma, anche qui, il Logos & rivissuto solo in quanto esso &
nel creato ed in noi: quindi indistinto, o non ben distinto, dal
Mondo e da noi: immanente nel Mondo, non trascendente il
Mondo, e senza esso. Quindi anche questa mistica (se non la
si corregga cristianamente col distinguere recisamente il nostro
Io da Dio che opera in esso) resta una mistica cosmica (natu-
ralistica): e non pud elevarci gran che al di sopra della Natura
(di cui tuttavia, coi suoi energici sforzi dal basso, riesce a far
divinare qualcosa della volitivitd intelligente: conducendoci a
sperimentare realmente in noi 1I'Idea hegeliana e insieme la
Volontd schopenhaueriana). Essa si attiene all'év w9 »dopw #v:
ma implicitamente nega 1'« incarnazione »: cioé che sia e venga
(il Logos nel mondo) dal di fuori del mondo. L’uomo, in essa,
interpreta e vive il Cristo come fatto (Impulso) insito nella Na-
tura: nella naturale evoluzione del mondo: hegelianamente (haeke-
lianamente). Gestt non &, per lo Steiner, che la massima evolu-
tiva perfezione umana e mondana: il supremo fiore del cosmo.
Invece Gestt «ha vinto il cosmo» ed ha detto che < niuno al
cielo & salito se non chi dal cielo & disceso».

Anche questo metodo, in quanto & preparativo, ha grandissimi
pregi: gli elementi cristiani che vi si contengono gli conferi-
scono indubbia efficacia: esso ci conduce a vedere nella Natura
un’' Immagine (o «simbolo ») dello Spirito che opera in essa: e
(purché non lo si riconfonda con essa) anche questa pud es-
sere una preparativa via buonma a Dio in sé (san Bonaventura).

*
* #

La via cristiana (cio® quella che la stessa Eternitd porge
all'uomo) comprende in s& tutto cid che di meglio ¢'& in queste
altre vie;yma in st¢ le risolve, correggendole e completandole
secondo s& stessa.

Per prima cosa il suo metodo non consiste nella concentra-
zione soltanto (e nell’escludersi dall'esterno) ma sopratutto nella
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« contemplazione ». E questa comprende in s& quella: quella
consiste, infatti, nel distendere la nostra mente a un oggetto
(materiale o mentale) e nel trattenervela fissamente ed esclusi-
vamente diretta (Samadhi); e cid & anche nella meditazione
cristiana: infatti, per questa, si deve pit che mai dirigere e tener '
diretta tutta la mente ad un solo oggetio (che perd sard la
« divina parola ») tenendo lontano e fuori da essa ogni altra
cosa; ma cid che qui assume la maggiore importanza &, per
I’appunto, l'gggetto (V) al quale si dirige e si mantiene diretta la
mente. Tale «oggetto» non & un oggetto qualungue, adoperato
come un puntello od un palo per appoggiarvi la mente e correg-
gerla della sua mobilita (come & per I'iniziazione orientale); e
neppure tale oggetto & la mente stessa; né il logos mondano
(riflesso o partecipato), né 1'Armonia del creato (che di quella
del creatore non & altro che ombra); né 1'Ordine che & nel
mondo, nel cosmo; n& lo Spirito o la Sostanza della Natura;
bensi, tale oggetto, &€ Dio stesso: il Logos increato e
creante, che & uno col Padre. L’atto dunque della mistica cri-
stiana non & tanto il « concentrarsi » (Pratihakara, Samadhi:
che v’entra, ma come atfo preparativo, iniziale) quanto il me-
ditare, o « contemplare », cioé una volta concentrativisi, 1'assor-
bire, l’assimilare a s& stessi (abbandonandovici: ecco la
« fede ») la stessa sostanza trascendentale divina (il « pane» che
ci si & dato) per cui ci si fa, o ci si rifa, di essa, e di essa
si fa noi stessi (di noi si fa essa, e di essa si fa noi). Per cui
questo atlo eucaristico, che in realta &, in senso profondo,
« preghiera» (in quanto la preghiera non & che un intimo e
silenzioso atto di fede, ciogé di abbandono di noi a chi noi non
sia) consiste tanto in un prendere quanto in un darsi; ed in un
darsi non al Mondo, o all'Anima del Mondo, o allo Spirito di
questo mondo, n& a Dio soltanto in quanto esso & presente € -
operante nel mondo, ma a Dio in quanto esso & Dio: in s&
medesimo.

(1) Solo la via cristiana & quindi, én semso profonds, oggettiva; tutte lz altre vie
sono soggettive; anche, benché non voglia esserlo, quella occidentale moderna; perché
I"lo resta il suo ultimo fine: 1'lc cosmico o universale, e non veramente il Cristo,
extracosmico ed anticosmico, in noi.
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E ben pit, quindi, della Asamprainata Samadhi: ed & pii,
anche, del Macrocosmo nel Microcosmo.

Vediamo ora che cos’ & che accade: la penetrazione in noi della
Luce divina (per la meditazione apprensiva, assimilativa, della
«divina parola ») in principio, ed in parte, non avviene se non
per lo sgombro preliminare dalla mente nostra di ogni ombra
umana (¢ mors Adami »: Asamprainata); ma, in realta, tale sgom-
bro essa stessa lo fa. Si fa, e si deve fare, ogni sforzo per ac-
coglierla in noi a mente pura: ma la purificazione illuminativa
(e guindi accensiva) della nostra mente, la compie, la produce,
realmente, attivamente, essa stessa. Essa illumina, calma, di s
acquieta la mente; di s& la purifica, e inebbria. Cosi essa ottiene,
e in modo semplice e perfetto, cid cui faticosamente si sforza la
mistica orientale (che ha per vertice I’Asamprainata, o Kaivalya).

Tale luce, in noi penetrata, in noi crea in principio (ma in
principio soltanto) un dualismo, un contrasto, che piti non & tra
noi e noi, tra mente pura e mente impura, o tra corpo e mente
(come neilla mistica occidentsle orfico-pitagorica); ‘o tra gli attri-
buti della materia (Prakriti) e la Sostanza (Purusha) come nella
mistica orientale; ma tra no7 (I'Adamo) ed essa (il Cristo). Quindi
crea anch’essa in noi (e fuori di noi: nel creato) una « tragedia »,
che non si risolve che per la dedizione e per il sacrificic nostro,
e della nostra mente umana, non all'Anima del Mondo (demiurgo
o Logos mondano) nella sua vicenda creativa e distruttiva di
nascita e morte, come nella mistica orfico-pitagorica, od anche
in quella occidentale moderna (steineriana) che, in fondo, anche
storicamente, ha rapporto con quella; ma alla Mente Divina; alla
Mente e al Volere divino: fiaf woluntas tua; per la quale dedi-
zione, alla mente e al volere veramente divino (e non umano,
né cosmico) noi si giunge a partecipare, e a rivivervi: perché
rivolendolo ce lo appropriamo: donandoglici, ci si dona.

La mistica orientale consiste in una emersione della Natura.

La misfica occidentale cosmica consiste in una immersione (®

.
(1) Quella orientale consiste invece in una emersione dalla natura (discriminazious

di Purusha da Prakriti). 1l cristianesimo invece counsisle, come si & detto, in una
liberazione della Natura, intesa come assunzione di essa in Dio fe guindi anche in
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diretta nella Natura, o come Idea (Hegel), o come Volonta
(Schopenhauer, Nietzsche), o come Idea e Volontd unitamente
(Steiner): nel suo nascere, morire, rinascere (ecco il Dionysos
naturale: terrestre). Ma il misticismo divino (cristiano) consiste
nell’indiamento, nella theosi: quindi nella resurrezione (in Dio)
attraverso la morte (a noi): |’immortalitd in Dio immortale. Quins
il « dionisismo » qui resta e permane, ma si fa dionisismo divine;
& veramente di Dio che ci si inebbria (e di cui tutto l'essere
nostro, e anche la carne, s’illumina, arde e rivive).

Ma siccome poi in Dio tutto &, e vi & (contingenzialmente)
anche il Mondo, cost allora in Dio possiamo tutto vedere, e in
Dio tutto amare, € in Dio tutto volere: anche la Natura, che,
congiuntamente e pur scioltamente, in lui tutta vive; € noi
stessi: il nostro Io (Macrocosmo nel Microcosmoj}.

Dunque insistendo nella via cristiana (gnostica nel senso cle-
mentino, cioé pistico-gnostica: contemplativa) e percorrendola,
unica, sino in fondo, si godono realmente tutti i premi spirituali !
cui tutte le altre vie solamente preparano e che quindi solamente
promettono. d

Percid la mistica occidentale moderna (ed anche quella antica,
dionisiaca precristiana) offre un amplesso tra noi e le cose (e la’
Natura) che appare, da principio, assai pit intimo e stretto di
quello che ci offra la mistica cristiana. Cid accade perche 14 ci
si congiunge direttamente alle cose: alle cose nella naturalitd,
ed anche (in certo modo) intelligibilita, e volitivita loro (ma al
di fuori del Creatore). Il contatto & pit immediato, ma im-
puro: «io sono te» (1), Ma alle cose (alla Natura) cosi ci si lega ™
(e alla loro creaturalitid). L’unione in Dio, e con le cose in

wig fmmersions libeva che fa lo Spivito nella Natura, per foria poi emergeve in &)
La mistica cristiana, che non & orientale né occidentale, ma sorge, anche geografica=
mente, tra Oriente e Occidente, concilia, comprende, e risolve in sé tanto la mistica
occidentale quanto la mistica orientale, in certo modo oppeste tra esse: libera dalla
Natura, e libera in Dio la Natura (apocatastasi: per la guale, in Dio, con la Natura
poi ci si riconginnge: Dionysps celeste),

(1) Estingue, non armanizza, lo Spazio (in cui si debbeno distribuire e ordinare
ie libere Creature). V. Jfinerario ecc., pp. 192-194. 4
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Dio, resta libera (francescanismo): ci rivivi, ed esse rivivono
in te; non ti ci spegni: né esse si spengono in te; ti ci trovi,
non ti ci perdi.

Qui noa & delle cose che noi ci s'impadronisce, o che di
noi s’impadroniscono, ma del veramente « trascendente » Ordine
loro (Logos); che & in loro, ma non & loro, n& di loro: e che
& Dio (libero in loro): la Bellezza; della quale noi, contemplan-
dola, ci s’inebbria e si viene a partecipare. L’Occhio Redento
gceglie il bello che & nelle cose, per elevarsi alla contemplazione
del Bello che & in sé oltre e senza le cose.

Quindi qui anche il platonismo & redento: le Cose in sg, le
Idee, vi riaffiorano: ma come fiori del Logos; come Logoi del
Logos. Non vi si arriva penosamente, e insufficientemente, dal
basso (non pii dalle cose alle Idee): ma vi si arriva dall’alto: da
Dio (da Dio alle Idee di Dio: dalle Idee di Dio alle cose): non
piit da cid che & men reale al Reale: ma dal Reale a cid che
& men reale (1),

La mistica cristiana quindi non & un'astratta emersione dalla
natura, né una diretta immersione nella natura (nel mondo) o
negli spiriti del mondo (Spiriti, o Pensieri, cosmici, che in noi
pensino s&): ma essa conmsiste, innanzi tutto, in una salvazione
dal Mondo, e del Mondo: in un nostro afferrarci all’Eterno vi-
vente spiccandoci dai flutti del Transeunte, e nel nostro assumere
il Transeunte nell'Eterno vivente,

Il mondo non offre che una vicenda di nascita-morte (Dio-
nysos terrestre): ed & da questa « vicenda » che, per I'appunto,
& necessario scampare. E se ne scampa soltanto pel Dio eterno
incarnato: pel Cristo.

La mistica pitagorico-gnostica, che & quella occidentale pre-
cristiana, {ef anche guella occidentale moderna insufficientemente
cristiana, demiurgizzando, cosmicizzando, cioé panteizzando essa
Gesll) dev’essere corretta e risolta nel cristianesimo puro: il
cuore (cosmico) deve inebbriarsi di Luce, e riviverne cosi la

(1) Le Piz del Sublime, pp. 45-46; 110-111.
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letizia e la pace, ed anche il suo puro ardore (Dionysos celeste)-,h
in tale Luce, in tal Fuoco, sente allora ardere s&, e, insieme a
se, il Tutto,

Questo, solo questo, & « dionisismo cristiano »: un vero rico-
stituirsi del Paradiso Terrestre. Per esso ci si restituiscono quegli
occhi stessi che Adamo ebbe avanti il peccato, e si vive in co-
munione con Dio: e, in Dio, in comunione con tutte le creature,

5. Lo « SPIRITO DELLA VERITA ». I

In tale comunione, in Dio, con tutte le creature mai pud
sparire I’elemento visivo (9: esso & cid che salva le distanze: cid
per cui ci si unifica con le cose (e con Dio), ma senza perderci
in esse.

La comunione per conoscenza, per veggenza, distingue in
sé sempre I'Io e il Tu: perché altri & chi vede, e altri chi & visto, *

L'amore, per natura sua, & unificante: consiste nel divenire
cid che si ama: e cid deve essere fatto, ma deve esser fatto
in modo da non cessar mai di essere sé.

Di qui la necessita, che il cuore abbia un occhio (ciod che
la fede sia gnosi).

E cid per cui, nelle creature e in Dio, non ci si perde & il
pensiero: la nostra consistenza mentale (I’elemento apollineo in
quello dionisiaco). L'Io non & la coscienza: la coscienza perd
€ una con I'lo: un suo fiore: (come il Figlio ¢ uno col Padre),

Noi, alle cose, non perveniamo che per le immagini di esse:
come a Dio noi non perveniamo che per 1'immagine di Dio
{(del Dio invisibile): Gest.

. Voler giungere a Dio immediatamente, direttamente, & negare,
appunto, il « mediatore divino » e la necessitd, per noi, di esso.
Cosi, il voler giungere alla realta delle cose (cio alla loro vo-
lonta) per altra via che non sia quella delle loro immagini (figure,
concetti, idee, attivitd); le quali, perd, debbono sempre essere

(1) Quindi séazigle. (V. nota a p. 150).
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prese come semplici immagini, e mai confondersi con le Realta
che in esse e per esse si comunicano e si rappresentano.

Di qui la necessitd dell’elemento visivo (orientale) in quello
volitivo (occidentale): ecco il dionisismo cristiano.

L'esperienza dionisiaca & preziosissima in quanto prepara:
per essa nel cuore 1'lo sale. Ma, per I’esperienza cristiana, nel
cuore Dio scende.

Bisogna percid non disturbare ['azione delicatissima e assidua
della Luce in noi: bisogna « cardiacizzare » quella Luce, cio&
riceverla nel cuore, in modo che essa vi si trasmuti in Fuoco
(volonta): perché di « fuoco divino » (Spirito Santo) essa consta.

L’atto di unificazione della Luce (o della veritd) che viene
in noi per la mente, con la ¢« volonta cieca» del cuore (Dionysos)
& cio che da noi deve essere liberamente secondato e aiutato.
Il cuore deve assorbire quella Luce: amarla, volerla. Cosi si fara
«cuore di Luce». Cosl si hanno le nozze dello Spirito con la
Natura, che avvengono nel cuore dell’'uomo: & il « Verbo che
si fa Sangue ».

La Luce conduce all’essenza, all'esgere in sé¢. Essa non &
'essere in s&: ma ti ci conduce.

Essa ¢ manifestazione: comunicativitd: cid per cui ogni Interno
si fa Esterno: ’é:pressione. colore. Essa ¢ il «mezzoy» dell’ Amore,
Ne & l'esteriorita. Essa & cid per cui Dio ci si di. In seno ad
essa ¢’ e il Fuoco: percid la Parola & Ostia vera.

Per la Luce, Dio ci si da: noi quindi ad essa dobbiamo darci:
abbandonarci. Ecco I'elemento dionisiaco indispensabile: lo slancio
lirico (bhaktico) mai deve estinguersi. Pud mutar forma: perdere
d'impeto ed acquistare costanza (Pietro e Giovanni): ma deve
crescere d’intensith. La forza del fuoco & purezza: non & la
fiamifia rossa che arde piti, ma la bianca.

Luce e Fuoco s’identificano nello Spirito Sacro: « Spirito di
Verita ». Tutto sta nell'accoglierlo in noi (nel «prenderlo ).
Occorre calma e Iin.'lpidezza di mente: ed anche attivita passiva:
femmininitd: recettiva (contemplativa) operosita: Maria (I’anima
che si fa sposa — e madre — di Dio: che in sé accoglie, e in s&
genera, Dio).
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del Logos. Il loro torto & di non distinguere sostanzialmente il
Logos dal Mondo. '

Cosi si deve dire di Steiner.

L’equilibrio d’idea e di cosa (immagine, fatto) e quindi unit
di esterno e di interno: ecco la parola goethiana. Essa realizza
pienamente la plasticita dell' Idea. Pilt in su di essa vi & la clasti-
cita 1) di essa idea (opposizione di essenza e apparenza che pur :
si mantiene sensibile nella conciliazione: Michelangelo, parola
eschilea).

Ma a Goethe la ¢ terra » & necessaria (cfr. I'episodio dell'evo-
cazione di Helena). Per lui lo Spirito & spirito solo in gquanto
esso si incarna. Il suo platonismo (delle Madri) & quindi viziato
di aristotelismo. Vi & in lui profonda e viva l'esigenza cristiana
(giovannea): tuttavia egli rimane pagano.

Beethoven corregge Goethe in senso trascendentale: lo tra-
scendentizza. Goethe corregge Beethoven in senso luminoso.

In san Giovanni sta Ia sintesi dell’uno e dell’altro.

A vedere 1'idea nella cosa e la cosa nell'idea (il noumeno
nel fenomeno e il fenomeno nel noumeno): a vedere le idee, a
pensare le cose: a pensare con gli occhi, a vedere con la mente,
non si va che per la rivelatrice Luce Divina, che per la Parola
Divina, accolta in noi, vi si accende.

La ricerca di Dio per mezzo del solo pensiero & precristiana,
Chi ha la grazia non dubita né cerca pill.

L'opera dell’intelligenza creata non pud essere altro che
quella di interpretare (commentare, assimilare, assorbire, appro-
priarsi: farla sua, facendosi d'essa) I’ Intelligenza Divina: la Parola
di Dio: il Logos che si esprime in Gesu (e per Gesl in tutto
il mondo) e cosi pud in noi prendere vita: (Paracleto: Spirito di
Verita).

{1) Per cui 'Ides «laceran 1'Apparenza nella quale si esprime.
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Tutta la Natura, tutta la Storia, tutta ia Vita (Parola Parlata)
deve poter diventare Evangelo: rivelazione (Parola Parlante).

La vita spirituale non & che contemplazione (ammirativa,
partecipativa, immedesimativa) del Logos eterno e increato: il
quale in te si fa «carne» (pensiero, fantasia, azione) nell'atto
stesso in cui e per cui la carne tua (il pensiero tuo, la fantasia
tua, l'azione tua) si fa spirito.

Deve quindi avvenire in te questo fatto: la Luce in te deve
incarnarsi, e la carne tua deve in essa illuminarsi: la luce pren-
dere carne, la carne prendere spirito: quindi la carne essere
trasparente (morire allo spirito per risuscitarvi: quindi arderne):
I’invisibile farsi visibile.

Il carattere discensivo-ascensivo del cristianesimo lo si vede
nel «lavacro dei piedis. Il suo non & un puro ascendere (come
1'Oriente) né un puro discendere (come I'Occidente): il suo &
un discendere per fare ascendere.

Adamo «sis séfve della veritd (ne mangia: scienza del bene
e del male): Geslt Uomo invece «la» serve.

Ma mentre in Patanjali, tutta la pratica della concentrazione
non ha per fine che di smescolare Purusha da Prakriti in cui
quella s’intorbida (pitagorismo, plotinismo) nel cristianesimo
invece l'amore della Luce ha per fine di «accoglierla » (imita-
tivamente, partecipativamente) in noi, quale cosa che non & noi,
né in noi & ndturalmente, ma in noi viene, ed in noi pud essere
accolta, da noi essere «presay (1), ed in noi cosi generare sé stessa,

L}

Bisogna dungue render tutta religiosa la vita: trarre la chiesa
in piazza (come ha fatto Gesd, che ha fondato per primo e per
sempre una religione antisacerdotale ed antisettaria): bisogna
trarre la religione fuori dalla chiesa per modo che religiosa si
faccia tutta 'umana esistenza: vigorosamente affermando la reli-

(1) norehafev, Ehoufov, magbhafov. (Giow., I, 1-7).
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giosith dell’arte, della « parola umana » quando essa si sia fatta
interprete della « parola divina ».

Questo & il moderno «spirito laico» che si viene man mano
affermando nel mondo dal Medio Evo in poi. Esso non & irrelie
gioso (come da molti in mala fede si afferma) ma religioso assai o
pitt altamente: consistendo esso infatti nella santificazione prima
di tutta I'intima vita dell’'uomo, poi dell'esterna.

Cio &, naturalmente, contrario ad ogni forma di « MOonopo-
lizzazione di Dio ». /

Utilissimo infatti & il sacerdozio: ma non mecessario. Il sole
di Dio splende su tutti: e ognuno pud e deve in sé goderlo da
sé. E se io ho bisogno di assistenza e di aiuto, & per cid solo:.
che io sia aiutato a far pol senza aiuto: non che !'aiuto diventi
fine a s¢ stesso. Tale aiuto pud essere un sacerdote: e puod es-
sere qualunque altra cosa (anche un’asina: Numeri, XXII, 22-23),

La sola guida dell'uomo & Dio stesso: e tutto €, 0 pud
essere fatto, da Dio suo strumento. Egli si rivela all'uomo in
ogni sua cosa: la natura stessa pud esserne fatta sacerdotessa:
« /o sono la via, la verita e Ia vita ».

Il rapporto dunque, tra Dio e 'uomo (I’atto dell’ indiamento)
& cosl intimo e delicato che non tollera che vi s’interponga
nessuno. Il sacerdozio invece esalta sé stesso a interprete « neces-
sario » fra I'uomo e Dio: ed & tale concetto che turba e disturba
tutto (perche invece a Dio «nulla » & necessario): il sacerdozio,
di s&, fa cosi un Dio accanto a Dio (e sopra Dio).

Si deve dunque fonda na_spiritualitd viva in noi, in pari
tempo antica e moderna, traendola dalla meditazione assidua,
quotidiana, continua del Nuovo Testamento, e particolarmente
dell’ Evangelo secondo Giovanni (in modo che in noi prenda vita su
tutto la «possibilita di diventare figli di Dio», I, 12;
cioé di partecipare alla natura divina, con I’« accoglierlo in noi »).

Di qui il culto in noi ('esperienza) dello Spirito Santo (Spi-
rito di verita) che & I’Amore: «allora conoscerete che io e il
Padre siamo uno ».

Il Padre & il nostro fine: ma non vi si va che pel Figlio.
Lo Spirito Santo c¢i unisce al Padre: in esso & la potenza del
Padre e la sapienza del Figlio.
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Il cristianesimo & uaitrinitario: in esso vi & Luce, vi & Amore,
e Potenza (gloria: 8oka).

L'infinito pel finito & 'amore: e 'amore essenzialmente &
sacrificio: atto contemplativo.

Tener dunque sempre viva e accesa in noi questa flamma:
I'amore di Dio: «ed io feci ad essi conoscere te, perché 1I'’Amore
del quale tu mi hai amato sia in essi, ed io in essi».

L’amore di Gesl per Dio & la « crocifissione »: & il suo dar-
glisi tutto: ecco tutto il valore mistico del Chrisfus patiens.

E la crocifissione & pure l'amore di Gesu per gli uomini
(e di Dio“;;r—i"uorlno). '

E di qui si vede come e quanto i due amori siano uno
(quello di Dio e quello del prossimo per amore di Dio): perche,
appunto, noi amiamo le creature dello stesso amore creativo del
quale Dio le ama: volere il loro bene (il loro « valore ») & volere
il bene che Dio vuole loro: perché Dio & bene.

6. IL « CoNTEMPLATIVO OPERARE » (MIsTICA DELL'AMORE).

Ecco perché il cristianesimo & eccellentemente operativo:
perché esso essenzialmente & redenzione. Per esso |'uomo non
si contenta di redimersi, ma vuole e deve redimere.

Nell’atto della redenzione si concentra ed unifica |'amore di
Dio e 'amore dell'uomo, nel che consiste la charifas 1) (redi-
mendo, illuminando, vivificando: offrendo, donando luce di vita)
si ama Dio nell'uomo, e ’'uomo in Dio: si ama Dio perché se ne
fa il volere, e se ne esegue 1'opera (ci si dona a lui mettendoci
al suo servizio: sacrificandogli, crocifiggendo il nostro Adamo,
nell'opera e per l’o;erd aua}ﬁ si ama |'uomo perché ci si dedica
alla vita della sua vita: lo si illumina, lo si fa essere, gli s’im-
bandisce «il pane della vita ».

(1) Si deve amare Dio nell'uoma, Ma Dio nen lo si deyve amare per sé medesimo?
Per 1'assolutezza della sva perfézione? 5l: ma tale zmore per la sna perfezione
appunto perché amore (e non astratta speculazione) sta nel volerla realizzare nel

mondo.
-
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Nell’amare Dio nell’'uomo (che &, nel medesimo tempo, un
amare Dio in sé stesso) sta « |'operare contemplativo » ed anche
la pratica della giustizia.

L’uomo non pud sopportare in sé il Fuoco se non in forma

di Luce (Gesit) che in sé lo contiene.

1l volere direttamente Dio in sé & orgoglio: perché solo Dio
in s& pud pienamente conoscere e possedere Dio in s¢ {imme-'_
diatamente: nel Figlio, che al Padre & immediato); dunque volere
conoscere (possedere) direttamente Dio in sé & come volere
essere Dio.

L'apostolato si fa per mezzo della Luce: della dolce Luce che
cova in sé I'aspro Fuoco.

Fare, di tutta la vita, parabola () & il « contemplativo operare »
che coincide con '« operativo contemplare » (ed anche il vedere
le idee, pensar le cose): fatto, questo, che si subordina all’altro,
ma che I'altro in sé& tiene.

Pel cristianesimo dunque, non solo ci si redime, ma si redime:
esso essenzialmente & « contemplazione » (di Dio: « questo infatti
& vita eterna: che conoscano te, 1'unico vero Dio, e colui che
mandasti: Gesii»). Ma di questa contemplativita (di questa, prima
pacificante, poi beatificante contemplazione di Dio in sg, in te,
e nelle cose) pel cristianesimo si vuol fare partecipi gli altri: i
«ciechi». Questa luce di cui ci si illumina (perché essa si &
fatta g carne», cioé intelligenza umana, per noi) la si vuole
comunicare: per amore di essa (affinché dovunque risplenda) e
per amore degli altri: strappare gli occhi alle tenebre. Ecco il
fatto in cui si confondono ’amore di Dio e ’amore degli uomini:
comunicare a tutti la pace (poi la gioia, I’ebbrezza) contempla-
tiva: illuminarli.

Ma, cristianamente, lo spirito contempla, e contemplando fa:
I"Idea divina & attiva: essa & azione: «tutto per essa fu fatto».
L'Idea (platonico-agostiniana) & genitrice, quindi per sé stessa
operante.

(1) La vita di Gesh & appunto tutta una parabola agita. V. il mio Ev. sec. Giow.,
p. 103,
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1l dissidio tra operare e contemplare, tra vita attiva e vita
contemplativa, & proprio dello stato di peccato. In questo stato
si vive il dissidio tra volonta (o cieca operositd — che intorbida
la contemplazione) e mente (o astratta contemplazione — che in
s& estingue l'azione). Ma nello stato di grazia il pensare & ope-
rare (la parola di Dio che in noi si vive & attiva) e P'operare
& pensare, in quanto non si opera che per I’ Idea divina che in
noi e per noi si realizza (vuole sé stessa) (1),

Assaporata questa pace (e questa potenza) come si fa a non
amarla? E con 'amarla (d’impeto: con tutto 1’impeto nostro)
ci 8’immedesima ad essa.

Perched Gesi tanto insiste in Giovanni, sul concetto di ve-
ritd (« o sono la via, la veritd, la vita», «La verita vi libe-
rerd », « Chi & della verita quegli m’ode » ecc.)? — Egli & disceso
a dirci la veritd: ciod a strapparci alla tenebra corporea (tragi-
cita della luce), e ad offrirci la possibilita di contemplare Dio,
e contemplandolo concepirne: perché si concepisce di cid che
si ammira. :

Cosi lo Spirito Santo (I’Amore) & lo « Spirito di Verita »:
ciogé 1'affetto della contemplativita: calma, gioia, ed ebbrezza.

Lo spirito, nella verita, ci si nutre.

*
* %

Questa ¢ dunque la wia: giungere alla catarsi, alla
purificazione, all’indiamento, per mezzo della medi-
tazione della Parola Divina (MNwove Testamento, e in par-
ticolare ' Evangelo secondo Giovanni), accogliendo per solo
nostro maestro (o « esemplare») Gesu, cioé il Logos
medesimo, che in lui si & incarnato, ed & anche pre-
sente nel Mondo, come Armonia creatrice; ma man-
tenendosi rigorosamente fissi nella sua trascendenza,
pensandolo ciod sempre come «uno col Padre» (Jahve)
extramondano ed antimondano.

B e ’

(1) Percid dice santa Teresa di Lisieux: «... /e venxr passer mon ciel a fairz du
bien suy la tervew, (Ciok comtemplare operando).

'.
3
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Nella qual via si rivedono armonizzate e congiunte, perfezio-
nate e compiute, tutte le grandi altre vie che abbiam viste: quelle
orientali, e quelie occidentali.

Essa consiste nell’abbandonarsi con un atto di libera e sem-
plice fede allo Spiritc Santo che viene liberamente ad ardere
nell’anima nostra: nel glorificare Dio che in noi brucia.

L’arte va intesa quindi unicamente come apostelato (comu-
nicazione di Dio con cui noi si comunica): come vero sacerdozio:
trasmissione del luminoso fuoco dello Spirito Sacro. ]

Interpretare la luce divina: interpretare il mondo nella luce
divina: trasmettere al mondo (comunicare all’'uomo) il divino
Fuoco che & in essa, e che ci unifica al Padre.

Per cui 1'atteggiamento fondamentale dell’anima ha da essere
lirico: « e contemplammo la sua gloria » (in cid sta il « glorificare
Dio in noi »).

Dio ha crealo Puomo perché contempli la sua glovia: e con-
lemplandole ne partecipi.

La parola & Idea, non concetto umano: viva Idea creatrice,

Contemplare, e far contemplare, le Idee & contemplare, e
far contemplare la Parola nella potente, sapiente e amorosa sua
attivita creatrice (cui, contemplandola, si partecipa): e via su
d’Idea in altra Idea, si giunge cosi alla contemplazione parte-
cipante dell'Idea ideante ogni Idea: cio¢ del Logos in s& mede-
simo: e per 'onnipotenza del Logos, della Parola, alla tremenda
maesta del Silenzio.

7. PER LA PAROLA DEL SILENZIO AL SILENZIO.

Si deve dunque passare dalla contemplazione (ammirativa,
imitativa) dell'umanita di Gesi (ciogé del perfetto esemplare del
¢ vivere Dio») alla contemplazione (partecipativa) della divinita
di Gestu (il Gesu di Giovanni), .

Cosi per Gesi si va al Padre (Jahve).

Bisogna ricordare che guello del Vecchio e quello del Nuovo
Testamento non sono due opposti dei: ma un unico vivo Dio
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che in Gesli e per Gesu si rivela: in Gesu bisogna sempre
riconoscere e adorare Jahve (1),

Vi & un senso in cui il Dio di Paolo e di Giovanni & terri-
bile pitt di quello di Job e d'Isaia: per la rivelazione (e per
quanto & implicito in essa) & infinitamente aumentata la respon-
sabilita di coloro che hanno respinto Dio nella luce di Dio.

3
%

La fede & tutto, e la gnosi & stimolo e alimento di fede.
« La vita eterna sta nel conoscere te » dice Gesii: cioé nel parte-
cipare a te (a Dio) per mezzo della conoscenza ammirativa di te,
Dunque la conoscenza serve alla fede, perché quel che tu vedi
non &, e non dev'essere, che una spinta a cid che tu non vedi.

Cid che non si vede non si ama (zil volitum guin praeccognitum).

Ma Dio, anche attraverso la rivelazione, permane mistero:
perché !'Infinito non pud essere conosciuto dal Finito se non
partecipativamente, e percid parzialmente: Dio solo conosce Dio
pienamente. Dungue la conoscenza & stimolo di fede: ciot spinta
ad infinitarsi nell’ Infinito.

Il vedere & stimolo a piut vedere e a pilt amare.

Non si ama se non cid che si vede (o cid che si conosce):
ma, in Dio, quel che si vede non & che spinta ad amario e a
volerlo in quello che oltrepassa ogni vista. Dio in s& non lo si
pud perfettamente conoscere (perché per conoscere perfettamente
Dio in s&, bisogna essere Dio). Dio in s¢, lo si puo, pero,
amare e volere: attraverso cio che di lui si conosce (per la rive-
lazione misteriosa che egli ci ha largito di sg).

L’apostolato quindi in che cosa consiste?... Nel comunicare
la fede (che & per sé luce)gper mezzo della luce che & in essa,
e che & essa: in cid sta I’aprir gli occhi ai ciechi (cui precede
il «fare andare» lo storpio, e cni segue il risuscitare chi &
morto: cicé il conferire a lui vita eterna, immortalitd (@),

(1) Soltanto Michelangelo ha fatto cid pienamente.
(2) Anche gui il «vedere» sta in mezzo, tra i tre principali miracoli di Gesd in
san Giovanni.

P. ZAKFROGNINIL. iI
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La fede quindi non & una conoscenza imperfetta. La gnosi &
invece una fede perfezionata, o meglio un continuo perfeziona-
mento di fede: il pitt vedere non ci bea se non perché ci fa
pili amare e volere.

Dio, in Gesu, si rivela, ma non vi si svela (san Dionigi).

E la propria inconoscibilita che Dio fa conoscere in Cristo:
per questi (che & la conoscibilita dell’ Inconoscibile) se ne conosce
per I’appunto la Inconoscibilita: si accede alla sua Inaccessibilita.

Il Silenzio non si nega nella sua Parola: & la Parola che &
silenziante: un silenziante Silenzio.

Dio &, e resta, silenzio anche nella parola (tramite di silen-
zio): infatti, gravide di silenzio sono le parole di Cristo.

e
# %

La fede di Pietro, dunque, e quella di Giovanni non si
escludono: sono anzi due gradi di una medesima fede.
Quella & cieca e impetuosa, questa & calma e veggente.

La loro differenza sta in questo: che quella & attiva (come

quella di Marta): «cieca» perché si attacca ai simboli e alle
figure; e questa & contemplativa (come quella di Maria) perche
si acquieta soltanto in Dio in s&. Alla fede attiva (quella che
corre incontro alla grazia: Giov., XI) segue, ed & superiore,
la fede contemplativa: quella che sa attendere e vede: e vede
che non vede (e percid vede pill che non veda).

La concentrazione meditativa, essa pure, & attivita (operosita)
e, come Pietro, precede. La contemplazione & pura, ferma e
costante, fede: e percid & pill veggente: come Giovanni, essa
segue e permane (1),

Pietro e Giovanni, Marta e Maria: fede attiva, affaccendata,
loquace, e fede contemplativa, silenziosa, tranquiila, che pitt non
cerca perché ha: ed anche ha per quel che sa che non ha e
non pud avere: essa & il swmmum sapientfiae: la sicurezza, nel
ventre della notte, che il sole c’#, e che risplende. Questa

(1) ftin. ece., pp. 47-48, 137-138. Dialoghi di Creature: Tra Santi.
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« cecita conscia» & la pilt grande veggenza: & la parola interior-
mente parlante, che, suscitata in noi da quella parlata, sostituisce
man mano s& ad essa: lo Spirito Santo cio¢ il Cristo in noi.

L’eredita di Pietro e 'eredita di Giovanni (Giov., XXI) sono
le due vie: quella esterna (o attiva: Marta) e gue]la interna (o con-
tggplaﬁva: Maz_‘ja). E la prima di esse & via alla seconda. E si
e maturi per questa quando, facendosi sempre pit viva la sete
nostra di Dio, si sente ariditd nella prima: questa altro ufficio
non ha che quello di accendere e dirigere alla seconda.

Cosi pel singolo uomo e cosi per 'umanitd (la quale, da
alcuni secoli, si & messa per la seconda via: la pilt spiccia).

Pietro non sta senza Giovanni, n& Giovanni sta senza Pietro.
Maria non sta senza Marta, né Marta senza Maria.

L'Azione senza la Contemplazione non sta: essa & cieca
(attivismo, attuahsmo. pragnausmo che ci cunduce al pretto

) mat%m é"iéfr orismo: Occidente: America). Ne la Con-
templazione sta senza !'Azione, o che in sé strugga e assorba
I’Azione: essa € ozio (assenza, inerzia, inazione: Oriente: Asia).
Ma I’Azione dev’essere contemplativa (cioé realizzare un’ldea)
e la Contemplazione dev'essere attiva (investirsi dell’ Idea opera-
trice ammirata).

Ma perché questo sia, & necessario che la contemplazione
preceda, prevalga, predomini, signoreggi, diriga e condizioni
’azione, perché & per essa unicamente che ci si congiunge e si
attinge al divino, e lo si pud imprimere cosi nell’azione. E cid non
& possibile se questa constantemente non si subordini a guella,

Gesti ama Marta e Maria, ma preferisce Maria; chiama Pietro
e Giovanni, ma preferisce Giovanni: nessuno di essi egli esclude,
ma vuole che I'uno sempre stia sopra l'altro.

Cosi il culto esterno e 1’interno.

E la conoscenza & alimento di fede.

Infatti, a un certo punto (come dice san Bonaventura) essa
deve cedere il passo alla fede (che & tutto).

L'opera della mente, della conoscenza (la « gnosi pistica »)
& di condurci sino a quel punto in cui la nostra volonta vuole

TR L ey NN Ty T e s
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Dio in s& medesimo. Essa & lume ed & guida. Essa deve (pm'
quanto & umanamente possibile) farci conoscere Dio (la sua In- =
conoscibilita) perché la volontd possa pienamente volerlo, per
guanto & umanamente possibile, in sé: perché & in s& che Di
vuole essere voluto (Giow., IV, 23). Percid la Parola lascia
luogo al Silenzio (cost la mente alla volontd di cui essa & guida).

Dunque il contemplare vale solo in gquanto esso ci fa sempre
pit voler Dio: esso allora non & che un pil conscio volerlo: 2
perche si vuole cid che si contempla: olfre tutto cid che se ne
contempla (e se ne pud contemplare).

e
* ¥

& sempre al Padre (a Dio in s&) che, attraverso Gesil, noi
dobbiamo tener fisso lo sguardo: di qui la pace, la serenitd
(poi l'esultanza, I'ebbrezza) della volontd nella conoscenza di
Dio: ciod la pace del volere umano nel conformarsi col como- =
sciuto volere divino:

e la sua volontade & nostra pace,

La fede nella Parola & «fede gnostica ». s
La Parola & la scala che Dio porge all’uomo a salire. La
Parola & luce. Carattere della luce & il destare (dal sonno del
nulla, delle tenebre, del peccato, quindi dell’orgoglio, quindi
della morte): lo scuotere. fid
La sapienza divina, quindi, non & teologia, ma « illumina-
zione »: quindi « giudizio » dentro e fuori dell’'uomo, Percio Gesit
parla alla donnicciuola samaritana: la scuote, la illumina. g
La luce desta 1'uomo dal suo triplice sonno (o sogno): da
quello dei sensi, da quello della fantasia, e da quello della ra-
gione (il piti pericoloso di tutti: il «sonno dogmatico », come
lo defini Kant) che scambia cid che vede (cid che pensa) com
cio che &, }
La luce quindi non fa che continuamente e sempre pitt av-
vertirci del buio in cui noi siamo e viviamo: cioé ci presenta, =
sempre pil, Dio come luce coperta: mistero.
La fede fa si che tu ti abbandoni: Ia gnosi fa si che sia pro=
prio Dio quegli cui tu ti abbandoni. 1
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LA VIA 165 $

Noi dobbiamo quindi volere (e pensare, vivere) Dio nell’im-~
magine, nella luce (negativa) che egli ci ha offerto di s&: Gesu;
ma pensandolo e volendolo sempre al di la di ogni immagine:
come «caligine» e «oscuritd», e avvertendo che anche ci0o &
sempre immagine, e immagine negativa (Gesti uomo & immagine
negativa: egli pure vive Dio in s&, morendo).

1l centro deil’'uomo (come di ogni altra cosa creata e increata)
& il volere. Percio tutto & la fede: la fede nel Dio ignoto (silen-
zioso e coperto: che in noi opera celatamente: destino). Quindi
tale contemplazione non & pura quiete (come nella Asamprainata
Samadhi), ma & quiete (fede) in Dio che ci si & rivelato come
Dio misterioso: € che resta invisibile anche nella sua visibilita.

La fede & gnosi, la gnosi & fede. La fede nel Dio che noi
ben si sa misterioso: ecco la parola, la «luce », di Cristo.

La scienza divina, dunque, tutta sta nel volere cid che Dio
di noi vuole: il nostro destino. E la fede quieta e sicura nella
bonta, nella sapienza, nell'onnipotenza di Dio che agisce coper-
tamente nel mondo ed in noi: che noi non vediamo: ma, in lui
credendo, vediamo (tacendo, lo udiamo: Job).

Questo & il miglior frutto della meditazione dell’Evangelo
secondo Giovanni: esso non sta tanto nel contenuto storico, o
dottrinale, dell’oggetto della meditazione, quanto nell’efficacia
silenziante di quelle parole: la quale a noi viene dallo Spirito che
per mezzo di esse in noi spira®: quindi non & che allora la
mente non abbia alcun contenuto, che in essa venga dal di fuori
di essa, come nell’ Asamprainata Samadhi, ma il suo contenuto,
pitt (ed oltre) che storico, sentimentale, intellettuale, & intima-
mente « spirituale »: cioé veramente, potentemente, « divino »
(extracosmico).

Anche vi & una semplice e chiara dottrina, nella « parola »
(Logoes) di Gesli. Ma dottrina (e teologia) non sono che elementi
del fluido spirituale medesimo, che vi si sono come cristallizzati:
essi constano di esso, ed esso & cid di cui essi constano. Essi

(1) Evangelo secondo Giowamni, Introd, XXXV,
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sono tramite di esso: fatti per esser disfatti. Cosi le « parole »,
le «idee» di Gesiu non sono altro che tramite in noi della sua
misteriosa ineffabile divinita (1), :

*
* ¥

Dunque dal Logos, dal Cristo storico ed esemplare, dalla
parola parlata vivente e vivificante del Cristo, e dai singoli attri-
buti, 0 «nomi» di Dio (Unita, Trinitd, Inaccessibilita, Bonta,
Aseita, Solitudine, ecc.) si deve giungere ad adorare Dio in fede
muta, per cui Dio lo si adora in sé stesso: « in Spirito e Verita »,
al di 1 di ogni manifestazione, di ogni parola e concetto: nel
suo puro Silenzio: dalle Manifestazioni (delle quali la sola intera
& I’ Incarnazione) all'Immanifesto, cui ci si da come in braccio.
La fede & il principio ed il fine di tutta la vita religiosa: e la
conoscenza ne & il mezzo (non teologia, ma teofania).

(1) Nulla percid pud essere pensato che sia pit perniciose, ad un'anima in via
di perfezionamento cristiano, degli Erevcizd Spirituali di santo lgnazio: in essi (oltre
che vi si fa eccessivamente predominare 'elemento dualistico del cristianesimo, quasi
a farne un vero iglamismo, onde eccitare una pugnacitd fanatica e atroce — de duo-
bus vexillis — facendo anche emergere quasi esclusivamente il carattere terribile e
spaventoso della divinita, che del dio « padre » cristiano, tremendo ma generoso, fa
un boia; oltre che alla meditazione vi si propongono inesattezze, coms che Gesit
appena risorto sia apparso alla Madre anziché a Maria Maddalena, o che l'anima
debba pensare al buio e all'umidity delia fossa, quando evidentemente né buio né
umiditd possono esistere né pel corpo inanimato e disfatto, né per I'anima sciolta; e
cid unicamente per intimidire, per rendere lugubre e spaventosa la morte, che cristia-
namente invece deve sempre pid essere accolta con fiducia serena; oltre che, come
ammette il cattolico Tangueray, «non vi si d4 abbastanza posto a N. S, Gesi Cristo..
di cui nel metodo delle tre potenze non si parla che di passaggio n: (Comp. di Teolo-
gia asceiica ¢ mistice, p. 437), in essi si procede ad una eccessiva sensibilizzazione,
anzi ad una vera materializzazione dei fatti, non solo storici ma anche spirituali,
evangelici: e cid per condarre dall’astratto al concreto: per avvicinare, rendere visi-
bili, tangibili, palpabili i fatti e le stesse idee: perch® lz mente (la fantasia) vi si
appigli, ed impigli, come a cose non apprese, ma viste, odorate, assaporate, gustate,
toccate — construciio loci, exercitatio sensuum —cosidall'irrealta dell’astratio
si passa all’irrealtd dell” arente (sing ai caiatizgm.i,,sl,i,asra, dalle polpe
squagliate e verdastre, sdrucite da plaghe sanguinolenti; ai (inlti anat_._org}jg _del vigcere
« quore» di Cristo; e alla composizione dei « Eesti _rg"l_i;_‘ci_;_)si»: cgui_g;[m;ll'in-
digtro, pupille strayolte, corpi ondulati & libratiin positure ira estatiche e voluttuarie,
in atto di levitazione, gesticolazioni abhandanti, ecc.). Cid & esattamente il contrario
di quanto dey’essere fatto: lo spirito si & fatto garue soltanto perché la carne si spi=
ritualizzi: & il di dentro che di s& deve informare il di fuori: non il di fuori il di
dentro (Gesit chiamé cid «ipocrisia »).
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A Dio ci si porge, ci si offre in recelliva operositc (Maria:
sposa e madre di Dio): per modo che, a poco a poco, egli prenda
stabile e intero possesso di noi.

Allora tu non parli di Dio, tu non pensi «intorno» a Dio,
ma a lui ti abbandoni: e, nell’atto del sincero e intero abban-
donarti tuo a lui, egli in te semina e genera sé.

Pietro dice di fare, e non fa: Giovanni tace e fa. Pietro pro-
mette di dare la vita sua per Gesii, poi lo rinnega, in una sola
notte, tre volte. Giovanni niente promette a Gesli, ma non lo
abbandona mai fino alla fine: il suo contemplare altro dunque
non & che il silenzioso suo agire ().

Dio & puro Silenzio: ed & nel silenzio e col silenzio che lo
si ama, lo si adora, e piu lo si ha.

La sola efficace « parola » & quella che ci conduce al silenzio
(Gesi).

Infatti san Giovanni comincia: « In principio era la Parola:
e la Parola era in Dio». Dunque Dio era (gerarchicamente)
avanti la Parola: la parola presuppone un Parlante (e un Tacente):
un Silenzio, coeterno e consustanziale.

Mantenersi dunque in un continuo e silenzioso atto di fede.

Non & una teorica, una filosofia, del silenzio che bisogna
fare: perché anch’essa & discorso. Bisogna tacere: e dire il
silenzio: cioé fare il silenzio: zittire. Starsene zitti e zittire.

Leopardi scolpisce il silenzio.

Beethoven lo impone (VII Sinf. T. II).

La meditazione del Nuovo Testamento, e particolarmente del-
I"Evangelo secondo Giovanni, dunque & veramente ['ultimo e pitt
alto grado della concentrazione meditativa (o via esteriore: parola
esteriormente parlante): il grado, direi cosi, di trapasso: quello
da cui e per cui si passa all’operare contemplativo: cioé all’espe-
rienza del Verbo interiore: del Logos interno ed eterno: dello

(x) Tutta la vita religiosa pud quindi semplificarsi, e ridursi ad un semplice unico
fiat voluntas fua: non detto, né esclamato, né canticchliato, ma silenziosamente, sin-
ceramente e ininterrottamente pensato e gferafo in noi stessi,
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Spirito Sante (S. Giovanni, XVI, 25: « questo io vi ho detto in

immagini: vien l'ora in cui non pilt in immagini vi parlerd, ma

apertamente intorno al Padre vi annunciero »).

E quindi, esso pure, una via e non ’arrivo: I'arrivo essendo
Dio solo: non (solo) Parpla, ma Silenzio eterno.

Si deve quindi, attraverso alla gloriosa divinita (che traluce '
nella paziente umanitd) di Gesii, pervenire non solo alla divinita
(non incarnata) del Logos (seconda eterna Persona), ma trasen-
tire, sempre nel Logos, la tremenda divinitd di Dio in sé (prima
Persona) (1,

Dungque un passo v'é oltre Giovanni (cui ci conduce Giovanni).

Egli, infatti, non & che un Apostolo. Giovanni & conoscenza
ed amore: oltrepassa ogni possibile conoscenza ed _amore la
Realta in s& medesima che si conosce e si ama.

Il Silenzio ci si comunica (¢ noi lo si comunica altrui) per
mezzo della silenziante Parola.

Un giovannismo ulteriore & il culto dello Spirito Santo in

noi: e lo si esercita abbandonandoci, secondandola, alla lenta

ed assidua sua opera in noi.

Credendo in Gesli, Gesii, per grazia sua e fede nostra, ci
s’interiorizza: rinasce entro noi in forma di Spirito Sacro. Non
& pit Vista, ma & Ardore. Non & pit Luce, ma & Fuoco.

Giovanni ti conduce alla parola del Silenzio: ti fa contempla-
tivamente operante: silenziosamente parlante.

« In principio era il Silenzio. Il Silenzio era in Dio. E Dio
era Silenzio.

La Parola in principio era in esso: e Silenzio era essa. _

Tutto per essa si fece: senza di essa nulla si fece di quel
che si fece...» '

(1) Prima Cristo. Poi, in Cristo, Iahve. Poi Cristo in Iahve,
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