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I, onnipotente, tu sai a che cosa anela la mia anima! Rivelami il segreto della Pie-
tra! Possa costarmi il cuore e ogni goccia del mio sangue...io voglio la metamorfosi
dell'animale umano in re, in colui che risorge, in chi é gia risorto qui e dall'altra

parte...Fa’ che io diventi...quel che devo essere!

Gustav Meyrink

Figlio del sole, che dormi dentro la ressa / delle tue ossa, / ti destera la potenza di
fuoco d’un volere mondiale rinato in te uomo,/ quello che vai presentendo, come un

sogno, nel macigno pulsante del tuo sangue.

Arturo Onofri
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NOTA INTRODUTTIVA

Questo lavoro sorge dalla volonta di riscoprire uno scorcio di quel mondo di
figure appartenenti al cosiddetto Rinascimento ‘magico’ o ‘occulto’, in particolare
di ambito germanico. Non & da molto, in verita, che gli studi hanno conosciuto
una sorta di Renaissance connessa ad un rinnovato interesse scientifico nei
riguardi sia di Cornelio Agrippa di Nettesheim (1486-1535), sia - soprattutto -
della controversa figura di Giovanni Tritemio (1462-1516). Figure entrambe
poliedriche e difficilmente inquadrabili in un ambito univoco del sapere, esse si
trovano ad una sorta di crocevia fra due momenti o stadi del pensiero occulto e
magico di epoca moderna che, benché possano essere compresi in un medesimo
e solidale quadro di visione del mondo, si distinguono sotto vari punti di vista e

mantengono, nello specifico, una loro originalita e autosufficienza.

Il primo stadio, al quale le figure di nostro interesse debbono ricondursi, &
quello propriamente umanistico-rinascimentale. Esso trova in genere la sua
corrispondenza con la riscoperta e con l'opera di divulgazione, da parte di
Marsilio Ficino, di un corpus di scritti a carattere neoplatonico, ermetico,
pitagorico e teurgico, opera che si accompagno e culmino nella fondazione - nel
1462 a Firenze - dell’Accademia neoplatonica su disposizione di Cosimo de’
Medici. Com’é noto, furono proprio questi eventi a contrassegnare non solo la
generale rivalutazione del platonismo in epoca moderna, ma anche la
valorizzazione speculativa di tutto un retaggio legato al mondo misteriosofico
antico (orfismo, pitagorismo, motivi teurgici e caldaici) che, necessariamente, si
poneva in aperta antitesi rispetto all'egemonia aristotelico-scolastica. Alla grande
impresa ficiniana dovevano grado per grado aggiungersi molti altri contributi,
come quelli di Giovanni Pico della Mirandola. Volta soprattutto ad introdurre, a
fianco della speculazione neoplatonica ed ermetico-cristiana perseguita
all'interno dell’Accademia, alcuni motivi d’intonazione cabalistica, 'opera di

Giovanni Pico era compenetrata dall'ideale di una vera e propria concordia



universalis da conseguirsi fra le piu disparate forme di fede (fossero esse pagane o

cristiane), di linguaggio e di dottrina.

Nel loro insieme e in relazione a specificita varie, i neoplatonici fiorentini
apportavano poi un contributo essenziale alla definizione della nozione di magia
in relazione ad una potente riflessione sull’'uomo e sul suo senso nel mondo.
Rigorosamente connessa ai motivi classici della speculazione ficiniana e pichiana,
quest’ultima riflessione tentava di tradurre, non senza destare presso gli ambienti
ecclesiastici un comprensibile allarme, le idee di una dignitas hominis e di una
sua possibile deificatio. Riscoperto ermeticamente in una dimensione cosmica,
avvertito quale immagine microcosmica di una vivente realta intessuta di
corrispondenze, di luci e di voci sottili, 'uvomo veniva fatto assurgere a soggetto
detentore di una liberta radicale: liberta di essere bestia o dio. Liberta, dunque, di
rivestirsi di una dignita che lo innalzava di la dalle sue potenzialita di essere
contingente e mortale, ma - allo stesso tempo - liberta di degradarsi allo stesso
livello delle creature prive di ragione, coessenziate di brame transitorie e affatto
distanti da qualsiasi anelito di superiore natura. Nella visione che gli umanisti
fiorentini proponevano I'vomo diveniva idealmente I'uomo-mago: il tipo che,
mediante una congrua ascesi, dopo essere assurto a signore di se stesso, avrebbe
potuto altresi destarsi a padrone dell'universo per conoscerne e domarne in sé - e
fuori di sé - le leggi e le correnti. Valicando le Alpi, I'eredita ideale degli umanisti
fiorentini avrebbe presto raggiunto la Germania; qui avrebbe trovato il primo
propugnatore in Johannes Reuchlin, e poi, appunto, sarebbe passata agli autori

qui presi in esame.

Il secondo stadio - rispetto al quale tanto Tritemio quanto Agrippa possono
ritenersi invece degli antesignani — corrisponde ad una corrente che, sviluppatasi
nella seconda meta del XVI secolo, si sarebbe continuata pitt o meno
regolarmente sino al XVIII secolo per poi estinguere del tutto ogni potenziale
dopo tale limite temporale, complice anche l'incalzare del razionalismo e dello
scientismo contemporanei. Trattasi della corrente annoverante una variegata
serie di figure da riconnettersi, in genere, agli orizzonti teosofici e rosacruciani.

Qui, esponenti soprattutto di area tedesca e anglosassone avrebbero integrato



con lo sviluppo dei temi ermetico-cabalistici principi e insegnamenti legati
specialmente alla disciplina alchemica: é il caso di autori fra i quali spiccano
Jacob Bohme, Johann Georg Gichtel, Robert Fludd, Heinrich Khunrath, John Dee,
Michael Maier, Johann Valentin Andreae, Thomas Vaughan (Eugenio Filalete),
Gerhard Dorn e lo stesso Paracelso; ma e anche il caso di veri e propri alchimisti
operativi quali l'enigmatico Basilio Valentino, Salomon Trismosin, Michael
Sendivogius, Ireneo Filalete e vari altri. Rispetto agli orizzonti pitt prettamente
teoretico-speculativi propri alla riflessione dei neoplatonici fiorentini, questa

linea fu appunto contrassegnata da un carattere prevalentemente operativo.

Ai temi arditi che in Ficino o in Giovanni Pico avevano costituito lo sfondo
principale di una grandiosa meditazione sulla condizione umana - e, in
particolare, sulla liberta dell'uomo, sui suoi originari poteri e sul suo rapporto con
la trascendenza -, il filone teosofico e alchimistico aggregava spunti nuovi, i quali
alla possente riflessione teoretica accostavano elementi propri ad una ‘pragmatica
spirituale’. Piti precisamente, discostandosi da una attitudine speculativa e legata
alla pura riflessione filosofica, gli alchimisti miravano ad una vera e propria Ars
Regia della trasmutazione interiore (il termine latino ricorreva fin dall’epoca
medievale). La valorizzazione delluomo propria agli umanisti neoplatonici
veniva qui confermata non gia nella sua valenza antropocentrica e terrestrizzata,
bensi con corrispondenza ad una tecnica la quale, seppur celata sotto le vesti di
astruse operazioni metallurgiche, era in realta intesa alla reintegrazione iniziatica
della personalita umana. Con cio, il tema cardinale, quello della dignitas hominis,
si accendeva di una luce tutta particolare: diveniva cioe il terminus ad quem al
quale era ordinata non piu una ‘filosofia’, bensi una precisa operazione iniziatica
- la “Grande Opera”: questa avrebbe dovuto accompagnare 'essere grado per
grado lungo le tortuose vie della riconquista, ad un tempo trascendente e
immanente, di una dignita non-umana. Nel processo trasmutativo che conduceva
un metallo pitt 0 meno vile - come il piombo o il rame - ad assumere la natura di
una forma metallica piu nobile - quale I'argento o, soprattutto, 'oro - si vedeva
appunto espressa la possibilita di una metamorfosi concreta del composto umano

in senso ‘eroico-regale’. L'idea di fondo era che, per quanto ‘caduto’ - cioe, per



quanto venuto meno alla sua originaria perfezione -, nell'uomo sussista malgrado
tutto una qualita tale da farlo partecipe di una resurrezione e di una
incorruttibilita di la dalla propria natura di essere provvisorio e mortale. Occorre
solo ridestare quella qualita, estrarne e suscitarne la forza, svincolarla dall’arresto
e dal sonno, coglierne sub specie aeternitatis il bagliore occultato fra le pieghe
della compagine minerale volgare. Ma il cammino onde pervenire ad un simile
esito, non si presentava, di nuovo, privo di asperita. Anche gli alchimisti sapevano
di una lunga, severa ascesi la quale, quando fosse affrontata con saldezza d’animo
e senza deviazioni, avrebbe restituito all'uomo la propria dignitas d'immortale: e i
simboli pieni di significato impiegati nel punto culminante del processo
anzidetto - simboli di gloria, di solarita e di regalita trascendente - non lasciano

spazio, al riguardo, a dubbio alcuno.

Cio posto, la presente dissertazione parte appunto dal seguente presupposto:
la dove le si voglia comprendere in profondita e a partire da una concreta
situazione storica e spirituale, le figure qui prese in esame non possono
concepirsi come legate esclusivamente all’'una o all’altra delle fasi descritte. Come
ho gia detto, esse si trovano ad un crocevia e, volendo utilizzare una terminologia
suggestiva, le si potra considerare come esprimenti la funzione di un Giano
Bifronte. Si comprende cosi perché in questo lavoro, a fianco delle fonti
umanistico-rinascimentali pit note, si sia deciso di valorizzare nella giusta misura
tutto un corpus di scritti alchemico-operativi precedenti e successivi rispetto
all'opera di Tritemio e di Agrippa. Per quanto non riconducibili tout court
all'ambito filosofico-speculativo, questi scritti consentiranno raffronti a tutta
prima inattesi non solo dal punto di vista contenutistico, ma anche per quel che
concerne la necessita di far avvertire il senso di una vivente continuita dottrinale
fra i nostri autori e le molteplici voci di una tradizione che - come viene ribadito
senza requie nei testi — disse le stesse cose in ogni tempo e in ogni luogo: Quod

ubique, quod ab omnibus, et quod semper creditum est.
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Piti in particolare, la prima sezione, a carattere prevalentemente preparatorio e
introduttivo, e articolata in tre capitoli. Ci si concentra in primo luogo sulla
determinazione storico-biografica della figura di Cornelio Agrippa, cercando di
ricostruire, seppur in modo necessariamente sintetico, le molteplici vicende che
costellarono la vita dell’'autore e che, per altro verso, aiutano a meglio situarne e
scandirne la produzione nel contesto dell’epoca in base ad un criterio logico-
temporale, nonché a seguirne le complesse metamorfosi del pensiero. Segue un
quadro dedicato alla letteratura critica, dai primi studi svolti sull'opera agrippiana
lungo il XX secolo fino ai piti recenti scritti dedicati ad aspetti vari del pensiero di
questo autore. L'indagine dello sviluppo degli studi agrippiani e condotta anche
qui con approccio inevitabilmente riassuntivo; ma non tralascia di rendere conto,
in modo esauriente e con particolare relazione alle tematiche concernenti la tesi,
della varieta di orientamenti che hanno caratterizzato gli studi sulla figura in
questione. L’analisi della letteratura critica & sostanzialmente organizzata
isolando le tre grandi aree di ricerca che, nell’arco di un secolo, hanno avvicinato
I'opera e il multiforme pensiero di Agrippa in base a finalita varie: la prima e di
ordine essenzialmente storico-filosofico o storico-teologico, la seconda di ordine
linguistico-retorico, mentre la terza é a carattere principalmente antropologico o
antropologico-religioso. Infine, prendendo appunto le mosse dai risultati
conseguiti dagli studi in merito e, in particolare, da una parte di essi, chiude la
prima sezione una articolata esposizione tesa ad individuare I'ipotesi di lavoro e il
nucleo essenziale intorno al quale orbitera la dissertazione. Dunque si
circoscrivono alcuni elementi terminologici, tematici e metodologici
fondamentali, utili soprattutto a fissare criticamente e a supportare la linea
ermeneutica perseguita dalla dissertazione stessa (cid, soprattutto, con

riferimento alla terza sezione, quella fondamentale, della tesi).

La seconda sezione - piu corposa e da concepirsi in stretta correlazione con la
terza — & consacrata alla presentazione di Giovanni Tritemio, singolare figura di
abate, teologo, alchimista, storiografo, crittografo e, in generale, di vero e proprio

homo universalis, ma noto soprattutto per essere stato il pitt importante



precettore di Agrippa nellambito delle discipline occulte. Appunto perché
scarsamente frequentato dagli studiosi competenti, ovvero esaminato in speciale
relazione alla sua produzione di ambito teologico e strettamente umanistico, la
sezione in oggetto si propone di approfondire, mediante I'analisi di fonti originali
in cinquecentina e con il sostegno della pit1 aggiornata letteratura critica, la figura
di Tritemio con riguardo specifico ai suoi scritti magico-occulti e alchemico-
numerologici. In questa sezione i testi sono sottoposti ad una analisi
approfondita, volta a definire la complessita della riflessione magica tritemiana in
rapporto al periodo storico nella quale essa ¢ situata e, piu esattamente, in un
confronto inteso a segnalare continuita e differenze rispetto alle concezioni
proprie agli autori coevi. Quanto poi all’aspetto pili propriamente contenutistico
legato alla ragione fondamentale della tesi, l'intento principale della seconda
sezione é quello di approfondire la natura della relazione intellettuale fra I'abate e
Agrippa, soprattutto per quel che concerne l'influenza che il primo potrebbe
avere esercitato sul secondo quanto alla formulazione di un genere particolare di

magia teurgico-cerimoniale o, per meglio dire, teurgico-divina.

In siffatta cornice, anche a scopo preliminare, viene gradatamente enucleato il
motivo essenziale intorno al quale poi gravitera l'intera terza e ultima sezione: il
motivo della dignificatio, intesa come processo di ascesi o palingenesi individuale
che 'vomo-mago é tenuto ad affrontare, in una prospettiva rigorosamente
operativa, al fine di conseguire lefficienza, la virti o dignitas magica
propriamente detta. E proprio in base a questo presupposto che, nella parte finale
della sezione, vengono prese in esame, dopo un tentativo di contestualizzazione
storica e dottrinale, alcune importanti epistole dell’autore. Malgrado il linguaggio
criptico in cui vi viene esposta, la dottrina contenuta in tali missive - dottrina per
un lato ispirata a principi numerologico-pitagorici, per l'altro ordinata ad
elementi di ordine alchemico-operativo non disgiunti da influssi di tipo ermetico
- racchiude in modo abbastanza distinto i germi dell'insegnamento relativo alla

dignificatio per come esso sara poi svolto da Agrippa.

La terza e ultima sezione € quella pili vasta e articolata. Ricorrendo ad una

cernita di passi in lingua originale sottoposti ad una analisi puntuale, tale sezione



si propone essenzialmente di studiare una porzione fondamentale del capolavoro
di Cornelio Agrippa, il De occulta philosophia. Riallacciandosi ai risultati ottenuti
nella parte precedente, la sezione comincia con 'analizzare il contesto generale
in cui il De occulta philosophia vide la luce in rapporto all’'orizzonte ideale del suo
autore, per poi passare ad una succinta contestualizzazione generale della
struttura tripartita dell'opera e ad una descrizione della visione del mondo e
dell'uomo nella quale essa s'inquadra. Dopodiché, delimitando ulteriormente il
campo dell'indagine, I'attenzione si porta appunto sul terzo libro del De occulta
philosophia, libro nel quale Agrippa presenta, in modo corrispondente, il terzo
grado di sviluppo magico, connesso ad una “magia cerimoniale”, “religiosa” o
“divina”. Segue un capitolo dedicato all’'analisi e alla puntualizzazione delle
finalita proprie a questo tipo di magia in rapporto al contesto complessivo

dell’opera.

Si propone poi, soprattutto al fine di offrire uno sfondo teoretico alla
successiva trattazione, un lungo capitolo ove é presentato un quadro il piu
possibile esaustivo della dottrina antropologica per come essa, seppur in modo
frammentario, viene illustrata dall’autore: vi vengono sviscerati con cura elementi
legati alla costituzione complessiva dell'uomo come microcosmo, dunque a
quella pit propriamente psicologica (struttura dellanima). Il paragrafo
conclusivo, rivolto allo studio di una dottrina del post-mortem anch’essa
deducibile da una varieta di passi disposti dall'autore in guisa disorganica,
obbedisce alla funzione strategica di far da punto di congiuntura con la parte
centrale della sezione, parte dedicata interamente all'esame del tema della

dignificatio in Agrippa.

[stituendo una comparazione con i risultati conseguiti nella seconda sezione,
la dissertazione intende mostrare in primo luogo come intorno al tema in parola
graviti tutta la dottrina magica agrippiana. Assunta dall'autore come “chiave” -
clavis - il cui possesso garantisce l'intelligenza dell’opera tutta, la dignificatio
costituisce il piti eminente arcano, come pure il fattore di maggiore peculiarita e
profondita speculativa e operativa del De occulta philosophia. Tramite

I'applicazione dei principi metodologici illustrati nella prima sezione, la



trattazione volge dunque ad un originale tentativo ermeneutico inteso ad
articolare la nozione di dignificatio in seno ad un orizzonte etico-speculativo, ma
allo stesso tempo tale da non ometterne la vocazione accentuatamente operativa.
A tale fine, dopo avere rilevata I'ascendenza ermetica della nozione in oggetto, se
ne pone in risalto l'accezione sperimentale, assumendo questo aggettivo nel
senso trasmutativo ad esso conferito dalla tradizione regia dell’alchimia. Onde
offrire un sostegno supplementare a questa ipotesi interpretativa, si riserva un
paragrafo intero alla disamina puntuale di due epistole d'intonazione alchemica
che - se dovettero apparire piene di significato allo stesso Agrippa e tali da
lumeggiare il contenuto profondo della sua opera sulla magia - possono dirsi

racchiudere in nuce il mistero stesso della dignificatio.

L'ultima parte della sezione rappresenta una estensione e uno sviluppo di
quanto contenuto nel capitolo appena precedente. Essa ¢ articolata in due lunghi
capitoli. Attraverso una selezione ragionata di testi, la nozione di dignificatio
viene qui determinata in un percorso articolato in tre fasi fondamentali, le quali
corrispondono al processo di trasfigurazione interiore che I'aspirante mago svolge
in sé. Cio, fino a conseguire un vertice di perfezionamento che, per averne
integrate la personalita intellettuale e l'azione sul piano di una liberta
incondizionata, rende l'operatore-mago ‘degno’ in quanto investito da una
deificatio e, dunque, lo eleva a titolare di poteri superterrestri. Chiude la sezione e
suggella l'intera dissertazione un capitolo dedicato alla specificazione di due
forme nelle quali questa deificatio si esplica attestando, appunto, il carattere
profondamente operativo e costantemente volto ad una realizzazione proprio alla

magia di Agrippa.



PARTE PRIMA

INTRODUZIONE

1. La vita e le opere

In un lavoro che, come questo, intenda occuparsi di una delle figure piu
peculiari dell’epoca umanistico-rinascimentale, Enrico Cornelio Agrippa, forse
non risultera fuori luogo fornire, in sede introduttiva, delle linee di
inquadramento generale. Queste note, peraltro, soddisferanno un duplice scopo:
in primo luogo, dato che non si limiteranno all’aspetto esclusivamente biografico,
varranno a mettere in luce il complesso itinerario intellettuale del nostro autore,
specificandone con ordine e nel modo piu soddisfacente possibile gli elementi
principali della produzione. In secondo luogo, dal momento che nelle sezioni
successive ci occuperemo di argomenti piuttosto specifici e circoscritti all’aspetto
dottrinale, inserire tali argomenti in uno sfondo pit ampio che ne chiarisca il
senso e il luogo storico, non guastera. Peraltro, anche render conto degli
ambienti, degli autori e dei protagonisti che animarono la vita di Agrippa, ci
servira per meglio comprendere l'autore stesso e la sua complessa vicenda

intellettuale’.

Restituire un quadro sintetico della vita di Cornelio Agrippa di Nettesheim
non é facile. Se l'aver goduto di una esistenza in perenne lotta, sconvolta da
irrequietezza e improntata ad un generale nomadismo?, fu tratto corrente del

tipo rinascimentale in genere, tipo - come direbbe Oswald Spengler -

' Essenzialmente mi baserd, per quanto concerne queste poche linee biografiche, sul quadro
tracciato da C. Nauert, Agrippa and the Crisis of Renaissance Thought, University of Illinois Press,
Urbana 1965, pp. 8-115. Per ulteriori compendi bio-bibliografici, cfr. A. Prost, Les sciences et les
arts occultes au XVle siécle: Corneille Agrippa, sa vie et ses ceuvres, 2 voll., Paris 1881-1882; M. van
der Poel, Cornelius Agrippa: The Humanist Theologian and His Declamations, Brill, Leiden, 1997,
Pp- 15-49; A. Reghini, Cornelio Agrippa e la sua Magia, in C. Agrippa, La filosofia occulta o la
magia, 2 voll., Edizioni Mediterranee, Roma 1972, vol. I, pp. xxi-Ixix; V. Perrone Compagni,
Introduction in C. Agrippa, De occulta philosophia libri tres (ed. by V. Perrone Compagni), Brill,
Leiden-New York-K6In 1992, pp. 1-10; M. Valente, s.v. Cornelius Agrippa, in W. J. Hanegraaff (ed.
by), Dictionary of Gnosis and Western Esotericism, Brill, Leiden-Boston 2006, pp. 4-8.

* Cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., p. 6: “[Agrippa] was involved in the intellectual currents of not just
one or two places, but of a whole succession of milieux. Except for his boyhood, he resided in no
country more than seven years, in no city as much as four”.
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“faustiano™, puo dirsi che quella di Agrippa esprime nel modo piu proprio un
simile carattere: cid, almeno, ad osservarne lo svolgersi pit immediato. A fronte
di tale complessita, I'aspetto positivo e costituito dal fatto che la maggior parte
delle informazioni puo agevolmente trovarsi raccolta nell’epistolario pervenutoci,

epistolario al quale, del resto, ogni biografo dell’autore si &€ sempre affidato.

Cornelio Agrippa nacque presso Colonia, il 15 settembre del 1486.
Appartenente ad una famiglia della bassa nobilta, poté fin da giovane seguire gli
studi (molto probabilmente, fu il padre a trasmettergli i primi rudimenti di
astrologia), attraverso i quali pervenne, nel 1502, al grado di maitre-és-arts:
riconoscimento che gia provava una buona preparazione nel campo delle sette
arti liberali. A Colonia, Agrippa ebbe modo di familiarizzare con un ambiente
fortemente condizionato dalla tradizione albertiana relativa allo studio della
filosofia naturale®. D’altra parte, anche lo studio della Historia Naturalis di Plinio
il Vecchio e lincontro con la tradizione lulliana contribuirono a formare
I'eclettica riflessione del nostro autore. Una volta ventenne, frequento
I'Universita di Parigi, presso la quale poté gettare, acquisendo una ampia
erudizione, le basi dei suoi interessi futuri in fatto di scienze occulte. Nella
capitale francese, Agrippa riusci peraltro a entrare in contatto, figurando nei loro
circoli culturali, con importanti esponenti dellUmanesimo europeo come
Symphorien Champier, Charles de Bovelles, Germain de Ganay e Germain de
Brie. In tale circostanza € anche da collocare la probabile fondazione di una
societa segreta che, insieme ad accoliti non ben identificati (in quanto nascosti
dietro pseudonimo) e di varie nazionalita, Agrippa avrebbe istituito sul modello
delle antiche accademie ermetiche: ad ogni modo, & probabile che proprio le
figure appena citate conosciute a Parigi abbiano potuto celarsi, come vedremo
meglio piu tardi, dietro i nomi criptati. Finalita principale della confraternita era

appunto la difesa e lo studio delle scienze occulte; fra queste ultime risaltava

> Cfr. O. Spengler, Il tramonto dell'Occidente, Longanesi, Milano 1957, p. 1079: “Rinascenza,
‘rinascita’, a quel tempo [..] significava il nuovo sentimento faustiano del mondo, la nuova
esperienza dell'lo in termini di infinito”.

* Cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., pp. 1-12. L'influenza albertiana ebbe senz’altro una parte anche per
le future posizioni antiscolastiche e orientate ad un essenziale platonismo osservate da Agrippa in
materia teologica.
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I'alchimia che, a quanto pare, Agrippa e i suoi affiliati sviluppavano anche in
concrete operazioni di laboratorio. Da quanto si evince dall’epistolario - che
inizia dal 1507 - é probabile che tale sodalizio, non privo dei caratteri di un
gruppo massonico, fosse rigorosamente preservato dall'impiego del segreto
rituale o iniziatico’. In ogni caso, la vita parigina condusse Agrippa ai primi seri
confronti con autori ed opere che ne avrebbero informato, piu tardi, I'opera
intera. Se dunque frequento le volgarizzazioni ficiniane in lingua latina di testi
concernenti 'ermetismo e il neoplatonismo, non mancarono fra le sue letture gli

stessi scritti di Johannes Reuchlin e di Giovanni Pico della Mirandola.

Nel 1508 Agrippa € in Spagna, in compagnia dell'lamico Landolfo. Si pone al
servizio del re Ferdinando d’Aragona, impegnandosi nella lotta contro i ribelli
allautorita regia. Viene elevato al grado di auratus eques®. Agrippa insistera a pitt
riprese sull’'onore versato in battaglie che ne avrebbero impedito, presso ad altri
ostacoli, un normale sviluppo spirituale. E in Italia, per la prima volta. Il primo
evento di una certa importanza nella vita del Coloniense va fatto pero risalire al
1509. Passato di nuovo in Francia, & prima a Lione, poi a Ddle, in Borgogna. In
quest’ultima citta, diviene lettore in teologia. In particolare, fu il vice-cancelliere
dell’Universita a invitarlo per dare lettura e commentare l'opera di Reuchlin, il De
verbo mirifico (1494), concernente, fra le altre cose, argomenti cabalistici.
L’evento riscosse un ampio successo, almeno da parte del pubblico. Infatti, il
clamore destato dall’'opera di Reuchlin, in quanto trattazione di temi proibiti e ai
limiti dell’eresia (la cabala, appunto), non poteva non riverberarsi sullo stesso

Agrippa. Jean Catilinet, francescano residente in un convento presso Dole, fece

> A tale riguardo, sono interessanti le espressioni che un sodale di Agrippa, un certo Landolfo,
scriveva — in una epistola del 1509 che piu tardi riprenderemo - al nostro autore
raccomandandogli un terzo soggetto da iniziare alla societa. Cfr. Ep. I, 11, in C. Agrippa, Henr.
Cornelii Agrippae ab Nettesheym opera, 2 voll., Per Beringos Fratres, Lugduni, 1600, vol. 11, p. 695:
“[...] Estque rerum arcanarum curiosus indagator, et homo liber, nullis irretitus vinculis, qui,
nescio, qua fama tua impulsus, tuum quoque perlustrare cupit abyssum”.

® In corrispondenza con tale titolo, vi & da considerare l'interessante ipotesi avanzata da Helda
Bullotta-Barracco, ipotesi peraltro drasticamente confutata da Nauert, secondo la quale il grado
assunto da Agrippa in tale occasione sarebbe stato quello di Cavaliere del Toson d’Oro. Circa tale
Ordine cavalleresco d’ascendenza ermetico-alchemica e circa la correlazione di esso con
Massimiliano I d’Asburgo, si dira piu oltre. Cfr. H. Bullotta-Barracco, “Saggio bio-bibliografico su
Enrico Cornelio Agrippa di Nettesheim”, in Rassegna di Filosofia, vol. 6 (1957), p. 224; C. Nauert,
Agrippa, cit., p. 16.
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dell'autore l'oggetto di veementi arringhe, stigmatizzandolo come un eretico in
odore di ebraismo. Tutto cido cred non poche difficolta al giovane Agrippa.
Avendo peraltro composto in onore di Margherita d’Austria - amministratrice,
insieme ai Paesi Bassi, della Franca Contea - una coraggiosa operetta in difesa ed
elogio del genere femminile, il trattato De nobilitate et praeccellentia foeminei
sexus, egli non lo poté pubblicare. Questa opera avrebbe visto la luce, ad Anversa,

solo nel 15297.

Ma, di la da tali inconvenienti, a D6le Agrippa trovo il tempo di mettere mano
anche a quello che sarebbe divenuto il suo capolavoro: il De occulta philosophia.
Di questa opera, che nelle intenzioni dell'autore avrebbe dovuto costituire non
solo una raccolta integrale ed enciclopedica delle conoscenze occulte dell’epoca,
ma pure - come vedremo ampiamente pill innanzi - un vero e proprio
programma di restaurazione e di nobilitazione della scienza magica, nel 1510
Agrippa invio, in una redazione quasi completa, i primi due libri al grande
umanista Giovanni Tritemio. Questi in quegli anni ricopriva la carica di abate
presso il monastero di San Giacomo di Wiirzburg. Poiché dedicheremo tutta la
seconda parte di questo lavoro a tale figura, nonché alla connessione fra essa e il
Coloniense, qui ci limiteremo ad osservare che il rapporto con il religioso
benedettino, rapporto formalizzatosi con una vera e propria visita del nostro

autore presso il monastero, fu fondamentale per il ventiquattrenne Agrippa.

In seguito, il Coloniense mosse verso Londra. Qui, dopo essere entrato in
rapporti col decano della Cattedrale di San Paolo, John Colet, 'autore s'immerse
nello studio delle epistole paoline. A fianco di quella per le scienze occulte,
Agrippa sviluppo cosi una sensibilita per gli studi biblici: a differenza di Colet,
che non nutriva interesse alcuno nei riguardi delle prime, dall'amore per le res
arcanae e le res divinae Agrippa seppe trarre una sintesi costruttiva ed esente da

contraddizioni.

Nel 151 fu, nuovamente, in Italia: vi si sarebbe trattenuto fino al 1518.

Probabilmente, in occasione del concilio lateranense indetto dal pontefice Giulio

7 Su quest’opera, cfr. B. Newman, “Renaissance Feminism and Esoteric Theology: The Case of
Cornelius Agrippa”, in Viator, vol. 24 (1993), pp. 337-356.
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II per scomunicare il re di Francia Luigi XII (in seguito al precedente concilio
voluto dal re per giudicare il papa stesso), Agrippa partecipo nel 1512 alla sessione
di Pisa in qualita di teologo. Entrato al servizio dell'imperatore Massimiliano
d’Asburgo in veste di capitano nell’esercito di quest’ultimo, si sposta a Pavia
raggiungendo, in un secondo momento, Casale Monferrato. Nella prima citta e
sicura la sua nomina a professore stipendiato presso I'Universita, e qui ha modo
di esporre, in un ciclo di lezioni, prima il Simposio platonico (1512), poi il
Pimander ermetico (nelle traduzioni di Ficino). Pur essendoci rimasta solo una
orazione introduttiva, I'Oratio habita Papiae in praelectione Hermetis Trismegisti
De Potestate et Sapientia Dei anno MDXV, da quest’'ultima opera si evince il
profondo interesse nutrito da Agrippa nei riguardi della cultura ermetica,
interesse che sarebbe peraltro rimasto immutato in futuro e che avrebbe
costituito il vero perno della sua visione dell'uomo e del mondo. Dopodiché, il
Coloniense fu nuovamente impegnato nello studio delle epistole paoline; di esse
organizzd anche un commento purtroppo andato perduto in seguito ad un
rocambolesco spostamento con la famiglia a Milano (dove gli Svizzeri, dopo
averlo fatto prigioniero, lo derubarono di tutto cio che aveva), nel clima rovente

della vittoria francese di Marignano.

Fu a Casale Monferrato che Agrippa poté comporre, fra il 1515 e il 1516, due
importanti opere: il Dialogus de homine e il De triplici ratione cognoscendi Deum
(che dedico al Marchese di Monferrato, Guglielmo IX Paleologo). Entrambi gli
scritti fiorirono in un contesto molto fruttuoso e importante per la formazione
intellettuale dell’autore. Il prolungato periodo trascorso nell'Italia settentrionale
gli aveva infatti fatte conoscere varie opere di autori da lui prima ignorati, come
Francesco Giorgio Veneto, del quale studio il De harmonia mundi, e I'adepto
marchigiano Ludovico Lazzarelli, di cui poté apprezzare il Crater Hermetis. Ma
anche gli studi cabalistico-cristiani dei fratelli Agostino e Paolo Ricci gli furono
utili per accrescere le proprie competenze in una materia circa la quale gia molto
aveva appreso. Sia il De homine (pervenutoci in forma frammentaria), sia il De
triplici riferiscono una vivida testimonianza dell’evoluzione del pensiero

agrippiano, sempre piu proteso verso una profonda riflessione sulla natura umana
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nel suo rapporto con il trascendente. Riunite e mediate dalle letture ora evocate,
conoscenze ermetiche, neoplatoniche e cabalistiche si integrano a vicenda in
entrambi gli scritti, ponendo le basi, sotto vari riguardi, della ultima edizione del
De occulta philosophia. Una operetta scritta nel medesimo periodo, la Dehortatio
gentilis theologiae sancisce la complessita delle posizioni di Agrippa in merito ai
convincimenti religiosi: in essa si assiste ad una svalutazione dei principi

dell'ermetismo a vantaggio della religione cristiana.

Siamo nel 1518. Per Agrippa, il periodo italiano si & ormai concluso. Dopo esser
passato da Torino ed aver sfiorato Chambery, il 16 gennaio si stabilisce nella citta
patrizia di Metz. Qui diviene orator e advocatus. Appena un anno prima, nel
novembre del 1517, Martin Lutero aveva affisso le sue novantacinque tesi, che
avviavano la Riforma Protestante. Il periodo di Metz consenti al nostro autore di
entrare in contatto col mondo pre-riformato e di seguirne gli sviluppi. Come &
stato notato da Nauert, i rapporti fra Agrippa e la Riforma luterana vanno presi
per quel che sono. Benché vi siano prove certe di un coinvolgimento interiore e di
un atteggiamento benevolente nei riguardi del teologo di Eisleben, non ve ne
sono circa il fatto che egli divenne un suo seguace®. Nel febbraio del 1519 compose
un’altra opera a sfondo teologico, il De originali peccato, ove veniva offerta una
esegesi in chiave simbolica del peccato originale, esegesi anch’essa non priva di
un profondo influsso ermetico. Come di consueto, Agrippa si creo anche in
questa occasione una valida cerchia di amici interessati alle scienze occulte.
Continuo, insieme ad essi, a praticare I'alchimia. Essenzialmente, due furono gli
avvenimenti degni di nota che coinvolsero il Coloniense durante questa ennesima
avventura. In primo luogo, si trovo a prendere le difese di una donna, proveniente
dal vicino villaggio di Woippy e accusata dagli inquisitori del luogo di eresia e di
stregoneria. Il fatto & ampiamente documentato da una serie di lettere, contenute
nell’epistolario, ove si ha un riscontro del coraggio e, senza dubbio, del carattere
intrepido di cui, anche in quella circostanza, Agrippa poté dar prova. Ma il tutto
costituisce anche un capitolo essenziale per lo studio del fenomeno della

stregoneria in ambito umanistico e per l'approfondimento dei rapporti fra

® Cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., p. 57.
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quest’ultima e Agrippa®. In secondo luogo, non manco un acceso dibattito con i
teologi del posto. Una pubblicazione del filosofo Jacques Lefévre d’Etaples, gia
intimo di Agrippa, intorno al problema della monogamia di Sant’Anna, costitui il
fattore scatenante. Condannato dai teologi ortodossi, Lefevre trovo in Cornelio
uno strenuo difensore delle proprie posizioni. Ma I'impegno e la militanza del
nostro autore dovevano, ancora una volta, attirargli nuove sventure: denunciato
all'unanimita come eretico e trovatosi perfino il popolo contro, Agrippa fu
indotto a ripiegare e, per tal via, a riprendere le proprie peregrinazioni in giro per

I'Europa.

Nel 1520 Agrippa ritorno nella propria citta d’origine, Colonia. Ma la sosta
doveva durare poco. Si sposta a Ginevra, ove permarra dal 1521 al 1523. Qui vi
perde la moglie. Si sposa di nuovo e, dal 1523 al 1524 lo troviamo a Friburgo, ove
ricopre la funzione di medico. Ora, é sicuro che Agrippa non possedesse i
necessari titoli per esercitare in veste ufficiale tale professione. Ad ogni modo, il
fatto che I'abbia comunque approcciata dimostra, ancora una volta, l'attitudine
poliedrica ed enciclopedica dell’autore. E peraltro possibile ritenere che proprio
le competenze alchimistiche - che continuava a coltivare con nuovi sodali -
stiano all’'origine della sorprendente facilita con la quale il Coloniense poté

operare anche in questo ambito.

Troppo coinvolto dal nuovo impiego, oppresso dagli obblighi che ne
ostacolavano gli interessi in altri campi del sapere, Agrippa lascio Friburgo nel
1524. Giunse presto a Lione. Qui si mise al servizio della regina Luisa di Savoia,
sempre in qualita di medico e consigliere di corte. Ma, quasi subito, sorsero nuovi
problemi. Prendendolo come un astrologo, la regina impose pit volte ad Agrippa
di elaborare per lei degli oroscopi. Benché rifiutasse I'astrologia concepita nella
forma cosiddetta giudiziaria, il Coloniense non poté tirarsi indietro, e pit di una

volta si presto alle vanita della sovrana. All’ennesima richiesta, concernente un

? Per i rapporti fra Agrippa e la stregoneria, cfr. V. Hoorens, H. Renders, “Heinrich Cornelius
Agrippa and Witchcraft: A Reappraisal”, in The Sixteenth Century Journal, vol. 43, n. 1 (2012), pp.
3-18. L’articolo, prendendo in considerazione i molteplici riferimenti alla stregoneria presenti
nella produzione del Coloniense, confuta la consueta interpretazione di un Agrippa avversario
della persecuzione delle streghe.
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oroscopo per il re Francesco I, Agrippa si oppose categoricamente, facendo notare
come egli non fosse un astrologo di corte, bensi un medico e un consigliere.
Riportare queste informazioni &€ importante, perché ¢ probabile che proprio la
delusione provata in seguito a tali eventi possa avere indotto Agrippa a comporre,
nel 1526, quella che, dopo il De occulta philosophia, € unanimemente considerata
la sua opera piu nota e originale: il De incertitudine et vanitate scientiarum. In
quest’opera, che contiene la celebre recantatio nei riguardi dei giovanili interessi
occultistici dell'autore, Agrippa muove un attacco esplicito e distruttivo contro la
consistenza dei saperi umani, dei mestieri e delle scienze in genere. Ma, come pitt
tardi rilevero, il De incertitudine risponde ad una piu ampia riflessione di tipo
esistenziale da parte di un autore che, al cospetto di un mondo in rovina, tento di
indicare una via per la ricostituzione dei contatti fra umano e non-umano, fra
immanenza e trascendenza. Ad ogni modo, nellopera molto vi e
dell'indignazione destata dall’'atteggiamento superstizioso e miope che la regina
osservava nei riguardi dell’astrologia. Concependo quest’ultima, appunto, quale
scienza necessitante e predittiva, Luisa contraddiceva in pieno la convinzione di
Agrippa, secondo cui la vera dignitas hominis consiste nel suo potersi organizzare
di la dalla necessita, ovvero nella incoercibile potenzialita di svincolarsi dalle

catene del divenire per rivendicare una superiore e trascendente liberta™.

Venuta a scoprire le lettere, ora disponibili nell’epistolario, ove il Coloniense
deprecava vigorosamente l'ottusita della donna, la regina madre fini per revocare
ad Agrippa il salario di corte. Fallito il tentativo di ingraziarsi nel frattempo il
Duca di Borbone (il quale si trovava dalla parte degli imperiali), sprovvisto di
denaro e di protezione, il Coloniense fu costretto ad abbandonare, non senza
difficolta, anche la Francia nel dicembre del 1527. Aiutato nella fuga da alcuni
amici di Anversa, lo sfortunato Agrippa riusci a varcare la frontiera, malgrado il
perenne clima di guerra che vi regnava. Uno di quegli amici doveva essere Aurelio
d’Aquapendente, un generoso padre agostiniano al quale, dopo tali avvenimenti,

I'autore inviera importanti epistole che noi analizzeremo nel dettaglio.

' Su questo tema, cfr. V. Perrone Compagni, “Astrologia e filosofia occulta in Agrippa”, in
Rinascimento, 11 serie, vol. 41 (2001), pp. 93-111.
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In Anversa, citta nella quale risiedette dal 1528 al 1532, Agrippa fisso la propria
dimora. Cerco, inutilmente, di farsi nominare medico alla corte asburgica di
Margherita d’Austria (sotto la cui reggenza si trovavano, in quel momento, i Paesi
Bassi); a questa principessa egli aveva fra l'altro dedicato, parecchi anni prima, la
gia menzionata opera in onore della donna. Benché non accontentato nei suoi
propositi, guadagno ugualmente un posto come storiografo e archivista presso
quella stessa corte. In questa posizione privilegiata, poté intanto rimettere mano
ai suoi lavori. Fra il 1529 e il 1531, dopo aver ottenuto il “privilegio imperiale”,
pubblico prima i trattati minori, per poi passare al primo libro del De occulta
philosophia e al De incertitudine. Quest’ultima opera, in particolare, gli causo non
pochi guai. Al suo apparire, nel 1530 (ma uscita subito dopo in piu edizioni)
provoco grande clamore e, ad un tempo, grande successo. Ma gli attacchi violenti
che, come si é accennato, vi figuravano, attacchi non solo vibrati contro il mondo
dei saperi, ma anche verso la corruzione della Chiesa e dei suoi rappresentanti,
attirarono l'attenzione prima dei teologi della Sorbona, poi del potente gruppo
dei dottori di Lovanio. Questi composero una lista di proposizioni da considerare
come passibili di condanna. A cio, si unirono i sospetti che tutto codesto clamore
desto nella stessa principessa: sotto I'influenza dei potenti monaci del luogo, essa
fu persuasa a rivalersi sul suo storiografo, reo di avere ricoperto di vergogna il
privilegio a lui concesso. Non mancarono tentativi di influire presso lo stesso
imperatore, Carlo V. A questo punto, Agrippa avrebbe potuto tentare di gettar
acqua sul fuoco; e invece replico, more solito, nella forma di una virulenta difesa
del proprio operato (organizzata in una Querela e in una Apologia). Il carteggio
fra Agrippa ed Erasmo da Rotterdam é da collocarsi proprio in questo momento:
ben pitt prudente di lui, 'umanista sconsiglio ad Agrippa di reagire agli attacchi

con troppo fervore.

Ad ogni modo, rimasto ancora una volta senza denaro, giacché la corte di
rifiutava di compensarlo, non potendo peraltro pagare i propri debiti, Agrippa fini
addirittura per essere imprigionato nel 1531. Una volta libero, fu costretto ad
abbandonare anche i Paesi Bassi, non potendo piu arginare le pressioni dei

creditori. Mosse, nuovamente, alla volta di Colonia. Qui trovo la provvidenziale
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protezione dell’'arcivescovo Hermann von Wied. Infatti, in tale citta poté
finalmente vedere la luce, nel 1533, il De occulta philosophia nella sua redazione
completa di tre libri. E proprio al nuovo protettore von Wied Agrippa avrebbe

dedicato l'opera.

Gli ultimi anni vedono Agrippa in compagnia di un allievo fidato, tale Johann
Wier, gia suo studente ad Anversa. Sono anche gli anni durante i quali si forma la
leggenda di un Agrippa “Faust™. Seduto al proprio tavolino, nell'oscurita,
immerso fra cumuli di libri d’esoterismo e di cabala e, soprattutto, accompagnato
dal nero cane fedele, nel quale qualcuno volle vedere il demonio - cosi il nostro
autore figuro nell'immaginazione suggestionata di molti. Il 1534 essendo I'anno in
cui l'epistolario termina, non é concesso determinare nulla di certo. Secondo le
informazioni lasciateci da Wier nel suo De praestigiis daemonum — ¢é probabile
che Agrippa si sia recato misteriosamente a Lione, dove conobbe peraltro un
nuovo periodo di reclusione. La causa potrebbe esser stata la vendetta di
Francesco I, figlio della regina Luisa, che Agrippa aveva osato diffamare. Ma
anche lipotesi di una ritorsione in seguito alla condanna al rogo del De
incertitudine, pronunciata dai dottori della Sorbona il 2 marzo del 1535, non e da
escludersi del tutto. Rilasciato per merito di alcuni amici, l'autore giunse a

Grenoble. Ammalatosi, vi mori nel 1535 o, al massimo, nel 1536.

2. Una breve storia degli studi: quadro critico della letteratura scientifica

sull’opera di Agrippa

Intorno alla figura di Cornelio Agrippa si sono pronunciati, ormai, diversi
studiosi, da vari punti di vista. Ad onor del vero, non & da molto che, in ambito
accademico e scientifico, & lecito parlare di un rinnovato interesse per un autore
il quale non puo di rigore essere inquadrato né nel dominio storico-scientifico, né
in quello esclusivamente storico-filosofico o teologico. Come specificheremo pit

avanti rilevando alcune nostre posizioni al riguardo, con Agrippa ci troviamo

" Su cio, cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., pp. 322-334.
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dinanzi ad un importante rappresentante di cio che, con Antoine Faivre,

definiremmo volentieri I'“esoterismo occidentale”.

Proprio a quest’ultimo riguardo, & da evidenziare il principale motivo che ha
condotto l'ambiente scientifico ufficiale ad occuparsi in cosi minor misura
(rispetto ad altri autori del Rinascimento ‘occulto’, come ad esempio Marsilio
Ficino o Giovanni Pico della Mirandola) di una figura come quella di Agrippa. Il
fatto & che gli ambienti accademici sono stati in genere viziati per lungo tempo
da un pregiudizio di tipo illuministico: cid, senz’altro, vale notarlo. Per via di tale
pregiudizio, ogni sapere o argomento che non fosse riconducibile in seno a
categorie verificabili dalla ratio concepita in senso illuministico post-
rivoluzionario, e dunque positivistico, si & visto solitamente negare qualsiasi
diritto di cittadinanza presso certi ambienti. Si potrebbe continuare osservando
che una tale chiusura aprioristica ha preso le mosse da premesse per lo meno
discutibili. Quello di stigmatizzare ipso facto con le categorie dell'irrazionale e
del superstizioso tutto cido che, come simbolo, mito o conoscenza di ordine
sapienziale ed esoterico (preciseremo piu oltre il senso preciso da attribuire a
questo aggettivo) oltrepassa la ragione in senso positivistico, € un atteggiamento
settario, il quale non puod che procedere esso stesso da quell’attitudine
preconcetta cosi tipica del mondo moderno che, assai felicemente, René Guénon
ebbe a compendiare come una “superstizione della scienza”. Come noi stessi
non tralasceremo di osservare nel corso dell’esposizione, puo benissimo darsi che
cio che sfugge alla ragione non sempre coincida con qualcosa di inferiore ad essa,
ma, in taluni casi, possa anche porvisi al di sopra in un senso di trascendenza e di

integrazione verso l'alto.

Venendo appunto ad Agrippa, un esempio eloquente e rivelatore
dell’atteggiamento or ora descritto €, senz’altro, quello rappresentato da Lynn
Thorndike. Il giudizio di questi, reperibile nel tomo quinto della sua voluminosa
e celebre opera dal titolo History of Magic and Experimental Science, & senza
appello: dopo aver definito Agrippa un dilettante e dopo averne comparata la

figura a quella di un ‘minore’, Thorndike procede ad una liquidazione dell’'opera

" Cfr. R. Guénon, Oriente e Occidente, Luni, Milano 2014, pp. 36-63.
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maggiore, il De occulta philosophia, come “a disappointing book [...], merely a
literaly description and review, full of what the author doubtless flattered himself
was erudite allusion and humanistic eloquence”, imputando peraltro ad essa un
carattere in primo luogo deludente ed impreciso, poi centonistico (“vague, totally
lacking in precision, and written in the pseudo-Platonic, mooning style of
[amblichus, Ficino and Reuchlin rather than the direct practical tones of Roger
Bacon and Albertus Magnus”) e, nella sostanza, affatto ripetitivo (“the author has

nothing new to say on his subject”)®.

Di l1a da Thorndike, un discorso a parte va fatto nei riguardi di due fra i piu
celebri studiosi associati al Warburg Institute di Londra, e cioé Daniel P. Walker e
Frances A. Yeats. Per il primo, bisognera prendere in esame il lavoro piu noto,
Spiritual and Demonic Magic: From Ficino to Campanella del 1958™. Questa opera,
peraltro fondamentale per l'esame dei rapporti fra i vari generi di magia
rinascimentale e per lo studio particolareggiato del tema musicale nell’'opera di
Ficino, riserva ad Agrippa un certo spazio, facendo del Coloniense un autore in
ogni caso rappresentativo del milieu umanistico-rinascimentale. Confrontandolo
a tale riguardo con Ficino, Walker fa di Agrippa un vivo sostenitore della “magia
demonica” (demonic magic). Cosi come Yeats, Walker si concentra in modo
particolare sul carattere estremo, radicale della magia del Coloniense. In tale
contesto, e interessante cio che si dice circa le fonti neoplatoniche che, secondo
lo studioso, Agrippa, a differenza di Ficino e di altri “sincretisti’, non
utilizzerebbe sempre in stretta correlazione con una giustificazione di tipo
cristiano®. A cio si lega appunto la caratterizzazione operata da Walker, secondo
la quale Agrippa avrebbe dato luogo ad un sincretismo volto ad avallare, nel
segno di una eguale valorizzazione dal punto di vista magico, ogni credo o
confessione religiosa come valida e, in fondo, degna di lode. Discuteremo in

particolare questo aspetto dell'opera di Walker piti avanti, quando si trattera di

B L. Thorndike, A History of Magic and Experimental Science, 8 voll., Columbia University Press,
New York 1923-1958, vol. V, pp. 133-134, 136.

' D. P. Walker, Spiritual and Demonic Magic from Ficino to Campanella, Pennsylvania University
Press, University Park 2000.

® Cfr. D. P. Walker, Spiritual and Demonic Magic, cit., p. 93.
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determinare la misura in cui quello di Agrippa possa effettivamente essere

definito un atteggiamento sincretistico.

Nel 1964 esce il capolavoro di Frances Yates, Giordano Bruno and the Hermetic
Tradition'®. Di questa celebre ed importante opera, ma in generale del cosiddetto

«

“Yates Paradigm” (o “Yates Thesis”), esistono tuttora sia detrattori che sostenitori,
e puo dirsi anzi che la categoria concettuale di una Hermetic Tradition introdotta
dalla saggista britannica sia valsa a forgiare col tempo una vera e propria
concezione (o “grande narrativa”) del mondo esoterico rinascimentale e post-

rinascimentale, concezione assai dibattuta dai piu attuali studi di storia

dell’esoterismo".

Yates fa di Agrippa un seguace della sua tradizione ermetica, ne analizza i
punti di contatto e le differenze rispetto agli altri autori rinascimentali, in
particolare rispetto a Giovanni Pico della Mirandola. Benché Agrippa non possa
esser definito un autore ‘importante’, secondo Yates il De occulta philosophia non
“costituisce di fatto un manuale di magia, come e stato qualche volta definito.
Esso non fornisce esaurienti descrizioni di procedimenti tecnici né é una
profonda opera filosofica™®. In genere, la studiosa indica quella di Agrippa come
una magia di tipo radicale (il riferimento dell’autrice va qui alla “magia
cerimoniale”), la cui audacia trascende sia la pia magia ficiniana sia quella a
sfondo cabalistico, gia sospetta per i tempi, di Pico. E una idea, questa, gia
condivisa da Walker: essa riprende il consueto stereotipo proprio al distinguere
una magia demonica, proibita e perseguitata (magia mala), da una magia soltanto
naturale, pura e lecita (magia bona). Noi vedremo che, in realta, le cose stanno in
modo ben piu complesso: proprio nel caso di una figura di cui Yates non si

occupa in modo sistematico, ovvero Giovanni Tritemio, noi assistiamo in realta

' Cfr. F. A. Yates, Giordano Bruno e la tradizione ermetica, Laterza, Roma-Bari 1969.

7 Cfr., per esempio, W. J. Hanegraaff, Esotericism and the Academy, Cambridge University Press,
New York 2012, pp. 74-75, 322-334.

¥ FA. Yates, Giordano Bruno, cit., p. 187.

" F. A. Yates, Giordano Bruno, cit., pp. 195-196: “Il mago di Agrippa, invece, mira a risalire per
tutt’e tre i mondi, quello elementare, quello celeste, quello intellettuale o angelico o demonico, e
a spingersi persino piu oltre fino allo stesso creatore della cui divina potenza creatrice finira per
impossessarsi. La porta verso il proibito che Ficino aveva semplicemente socchiuso viene ora tutta
spalancata da Agrippa”.
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ad un articolato intersecarsi di vedute, in ragione delle quali quel rigido dualismo

fra una magia ‘buona’ e una ‘cattiva’ viene, sotto vari riguardi, a cadere.

Occorre nondimeno rendere atto a Yates di aver messo in rilievo alcuni aspetti
interessanti della magia agrippiana. L’insistenza sul mago come “man the
operator” e sul valore interiore della dignificatio quale chiave della magia®, cosi
come il fatto di ascrivere ad Agrippa un effettivo intento di trascendere la
dimensione puramente naturalistica del magico per approdare, infine, ad una
forma pit incondizionata e non priva di relazione con lideale teocratico-
sacerdotale comune all’ermetismo - tutto cio costituisce, senz’altro, un merito. A
partire da tale rilievo, Yates avanza peraltro I'ipotesi che un tale progetto potesse,
in qualche modo, presupporre I'idea di una riforma religiosa in chiave magica,

({43

domandandosi: “Un potenziamento della magia puo contribuire a una riforma
religiosa?”*. Ma quello della studiosa € un cauto accenno, uno stimolo critico che
resta privo di risposta. In una seconda opera - The Occult Philosophy in the
Elizabethan Age - Yates approfondisce ulteriori aspetti, concentrandosi in
particolare sul rapporto fra Agrippa e il ruolo pionieristico che egli potrebbe aver
avuto nellimportare l'alchimia all'interno della propria riflessione magica:
riprenderod piu avanti questo elemento. Addirittura, in un raffronto ardito, la
studiosa mette in correlazione la volonta di riforma che avrebbe condizionato
Agrippa nella formulazione della sua magia cerimoniale con lintento altresi

riformatore, proprio - dal punto di vista teologico e morale - a Erasmo da

Rotterdam (col quale Agrippa fu, come gia sappiamo, in contatto)*”.

Andando oltre, giungiamo alla fondamentale e gia citata monografia di Charles
Nauert, dal titolo Agrippa and the Crisis of Renaissance Thought. Quest’opera puo
dirsi tuttora un classico per cio che concerne gli studi su Agrippa. Cio, beninteso,
non significa che, soprattutto per via di alcune conclusioni tratte in modo a dir

poco stravagante, il volume in questione possa definirsi ancora valido dal punto

** F. A. Yates, Giordano Bruno, cit., p. 198: “E attraverso lintelletto, la piu elevata facolta
dell’anima, che vengono compiute opere miracolose ed & con una condotta di vita ascetica, pura e
religiosa che occorre conseguire la dignificazione necessaria al mago religioso”.

* F. A. Yates, Giordano Bruno, cit., p. 205.

** F. A. Yates, The Occult Philosophy in the Elizabethan Age, Routledge, London - New York 2001,

p. 48.
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di vista ermeneutico e metodologico. Esso, a tutta prima, si presenta nei termini
di un valido e dettagliato quadro biografico dell’autore: e, in fondo, & proprio

quella biografica la sezione piu considerevole e adoperabile dell’opera.

La tesi principale del lavoro di Nauert e la seguente. Rappresentante a pieno
titolo della crisi da cui I'epoca rinascimentale, quale epoca di crollo di ogni
certezza trascendente, fu travolta, Agrippa mette in scena, con la propria opera, il
dramma di una odissea interiore (“the Odyssey of Agrippa’s mind”): il dramma,
cioe, di un mago che, ad un certo punto, abbandona ogni tipo di certezza, si da
ad una critica vigorosa di ogni sapere umano (compresa la magia e tutto cio che
in gioventu aveva esaltato), e decide, infine, di volgere verso uno scetticismo
radicale®®. Non solo: lo scetticismo orientato contro le pratiche occulte
costituirebbe, per I'autore, un valido indice barometrico dell’evolvere di Agrippa
da un genere ingenuo di credulita verso le metodologie a base positiva ed
empirista proprie allo scientismo moderno*. E questa la parabola che
condizionerebbe, per quanto solo in parte, il passaggio dal De occulta philosophia
alla composizione tarda della declamatio invectiva dal titolo De incertitudine et
vanitate scientiarum. Secondo Nauert, fin dallinizio dell'operato dell’autore si
possono infatti cogliere accenni di scetticismo™. Da qui, la formulazione della
categoria del “mago fallito” - “a failed magus”: del mago ciarlatano che, onde far
fronte alla disperazione e allo scetticismo, cerca perfino di trovare riparo in una

forma di misticismo presupponente una illuminazione dell’anima®. Il quale

* Sullo scetticismo in Agrippa, cfr. R. H. Popkin, The History of Scepticism from Erasmus to
Descartes, Koninklijke Van Gorcum & Comp., Assen 1960, pp. 23-26, passim.

** Cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., pp. 214, 216; Id., “Magic and Skepticism in Agrippa's Thought”, in
Journal of the History of Ideas, vol. 18, n. 2 (1957), pp. 161-182. Per una discussione di questa tesi, cfr
D. Weinstein, “Review on Agrippa and the Crisis of Renaissance Thought by C. G. Nauert, Jr., in
The American Historical Review, vol. 72, n. 2 (1967), pp. 616-617. Di un “empirismo” agrippiano ha
parlato anche G. H. Daniels, “Knowledge and Faith in the Thought of Cornelius Agrippa”, in
Bibliothéque d'Humanisme et Renaissance, vol. 26 (1964), pp. 326-340.

* Su cio, cfr. anche la recensione critica di N. L. Brann, "Review on Agrippa and the Crisis of
Renaissance Thought by C. G. Nauert, Jr., in The Journal of Religion, 47,1 (1967), pp. 69-70.

*® Cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., pp. 126, 315. Cfr. anche A. Weeks, German Mysticism from Hildegard
of Bingen to Ludwig Wittgenstein, SUNY Press, Albany 1993, p. 122.
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misticismo, a dir di Nauert, contrassegnerebbe la fase culminante della vita

intellettuale di Agrippa™.

Eppure, tutti questi fattori, allapparenza contraddittori, di fatto trovarono
modo di coesistere nella riflessione del Coloniense, fondendosi e integrandosi a
vicenda. Cosi, in sintesi, per Nauert tre sarebbero le fasi della riflessione
agrippiana: la prima, coincidente col periodo giovanile, vedrebbe un Agrippa che,
in realta gia scettico nei riguardi delle capacita intellettive umane, cerca rifugio
nella fede in una tradizione occulta, “a wisdom that came ultimately from divine
revelation”; la seconda fase vede lo scetticismo estendersi alle stesse pratiche
occulte che, fino a quel momento, avevano preservato linstabile psiche di
Agrippa dal completo naufragio e dall’anarchia intellettuale. Siamo al momento
della composizione del De incertitudine. La terza e ultima fase, quella mistica,
nella quale Agrippa tento di inibire la deriva scettica, & la pitt complessa, e si
articola in tre diversi momenti: in primo luogo, si assiste ad una assolutizzazione
del tema religioso e fideistico (¢ la controparte positiva dello stesso De
incertitudine, con la centralita qui assunta dal verbum Dei); in secondo luogo, vi &
'allargamento di tale tema allo studio della magia, 1a dove si presuppone nelle
dottrine occulte un significato esoterico e accessibile solamente a pochi iniziati
(qui Nauert fa soprattutto riferimento alle epistole che Agrippa scrisse ad Aurelio
d’Aquapendente); in terzo e ultimo luogo, a fianco di tutto cid, Nauert indica
appunto lo sviluppo di una germinale e non pienamente consapevole forma di
empiricismo. Ritrattosi nel suo misticismo, Agrippa si sarebbe d’altra parte

trovato di fronte al problema della relativita di tutte le forme di conoscenza

*7 E la teoria della “deriva mistica” che diviene poi “anarchia intellettuale”, verso la quale, a causa
di un radicale pessimismo circa le capacita conoscitive umane, sarebbe stato spinto Agrippa
soprattutto nell’'ultimo periodo della propria riflessione. Cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., pp. 292 sgg.
e passim. Per una adeguata critica di tale teoria, cfr. M. H. Keefer, “Agrippa’s Dilemma: Hermetic
‘Rebirth’ and the Ambivalences of De vanitate and De occulta philosophia”, in Renaissance
Quarterly, vol. 41, n. 4 (1988), p. 618; P. Zambelli, “Cornelio Agrippa nelle fonti e negli studi
recenti”, in Rinascimento, vol. 19 (1968), pp. 169-199. Prima di Nauert, comunque, la concezione di
un Agrippa che si divide fra uno scetticismo pirroniano e una tensione mistica era gia stata
avanzata da E. Cassirer, Storia della filosofia moderna: il problema della conoscenza nella filosofia e
nella scienza dall'Umanesimo alla scuola cartesiana, Einaudi, Milano 1954, pp. 221-223, per cui
proprio il De incertitudine diverrebbe il “riflesso” di un “impulso mistico”, “[...] una reazione
all'ideale umanistico di educazione che egli [Agrippa] vedeva sorgere innanzi a sé”. Infine, la tesi
della reazione propria ad una sorta di movimento “contro-rinascimentale” e centrale in H. Haydn,
The Counter-Renaissance, C. Scribner’s Sons, New York 1950, pp. 101, 117 sgg., 140 sgg, 464.
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conseguibili dall’essere umano. Dunque, rimessosi al fatto bruto, avrebbe dato
luogo ad un abbozzo di teoria quasi popperiana, legata cioé alla ipotesi scientifica
e alle sue possibili falsificazioni alla luce degli esiti ottenuti in sede sperimentale
(é cio che Nauert deduce dalla reiterata applicazione da parte di Agrippa ad
esperimenti alchemici, malgrado la presa di posizione scettica assunta nei
confronti di queste stesse pratiche)®. In definitiva, due furono i risultati

conseguiti dall’orientamento scettico:

This skepticism in turn produced two results, sometimes at odds but
often found in the same person: unsystematic empiricism, which
granted truth only to sensory knowledge, and occultism, which
appealed rather to gnostic traditions of revealed truth, especially the

Hermetic and the cabalistic®.

Nel corso dell’analisi dei recenti contributi offerti dalla piti importante studiosa
italiana di Agrippa, cioé da Vittoria Perrone Compagni, vedremo in quale misura

le tesi di Nauert siano condivisibili, ovvero passibili di confutazione.

Cio a parte, anche a Nauert bisogna riconoscere alcune giuste considerazioni.
Quando ad esempio osserva come, salvo certe tendenzialita eterodosse, Agrippa
non intese in fondo discostarsi mai dalla tradizione cattolica e non professo —
come ha sostenuto Paola Zambelli - alcun genere di protestantesimo pitt 0 meno

\ \

radicale: quando Nauert osserva questo ¢ nel giusto®’. Come giusto € tanto

*® Per tutto cio, cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., pp. 216-217.

* C. Nauert, “Magic and Skepticism”, cit., pp. 165-166.

3° Nauert dedica una parte importante del proprio lavoro alla disamina dei rapporti fra Agrippa e
il protestantesimo nel cap. 7 (“Agrippa and the religious Crisis”). Cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., pp.
157-193; p. 174: “Agrippa’s statements about the Reformers prove beyond reasonable doubt that he
never consciously broke with the old faith”. Nel suo ultimo saggio sull’autore scritto per la
Stanford Encyclopedia of Philosophy, Nauert rimarca: “Agrippa wanted to encourage reform of the
church and a deepening of spiritual life in ways typical of the reformist Christian humanism
represented by Erasmus. Although during the early Reformation years he did show interest in the
writings of Martin Luther, there is no evidence that he shared any of Luther's characteristic
doctrines. He did not favor the abolition of some popular religious practices attacked by the
Lutherans and had no intention of breaking away from the old church. His own works reflect a
type of moderate reform that remained consciously, though not uncritically, Catholic”. Cfr. C.
Nauert, "Heinrich Cornelius Agrippa von Nettesheim", The Stanford Encyclopedia of Philosophy
(Winter 2016 Edition), Edward N. Zalta (ed.), URL
<https://plato.stanford.edu/archives/win2016/entries/agrippa-nettesheim/>.
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I'intento di sottolineare I'elemento di illuminazione interiore coessenziale alla
magia agrippiana (anche se, come vedremo, occorre prescindere dalle categorie
della ‘mistica’), quanto quello di mettere in luce - dando qui pitt ampio sviluppo
ad una intuizione di Yates - il ruolo giuocato in Agrippa dal mago quale operator,
cioé quale essere costituente una sorta di terzo potere attivo fra Cielo e Terra®.
Cio, pero, come nota Nauert, non conduce ad una immanentizzazione: il mago si
avvale, nella forma piu alta di magia, non di poteri naturali e contingenti, bensi di
poteri divini, intesi ad una forma di illuminazione mistica e, insomma,

trascendenti la stessa umanita®*.

Da ultimo, nel libro di Nauert ¢ da menzionare l'efficace, anche se sotto vari
riguardi obsoleto, quadro critico delle fonti e delle variegate letture di Agrippa
(dai neoplatonici fiorentini ai cabalisti cristiani, dalla patristica agli scritti di
magia medievale, ecc.)??, cosi come non si puo tacere I'accurata analisi delle linee
di antropologia occulta agrippiana e, pit in genere, lo studio del contenuto e
della struttura tripartita del mondo magico facente da oggetto al De occulta
philosophia®*. A tutto cio ci riferiremo piu avanti, dando luogo a congrui sviluppi

e approfondimenti.

Avendo citato il nome di Paola Zambelli, vediamone rapidamente i contributi.

Zambelli & una storica della filosofia. Per quanto concerne Agrippa, il suo

Cfr., su queste posizioni di Nauert, L. W. Spitz, “Occultism and Despair of Reason in Renaissance
Thought”, in Journal of the History of Ideas, vol. 27, n.. 3 (1966), pp. 464-469; p. 467: “He [Agrippa]
was reform-minded, but did not belong to the Reformation. statements about the Reformers
prove beyond reasonable doubt that never consciously broke with the old faith. The divine grace
to which Agrippa appealed, and to which he had referred in his early treatise on was a power for
illumination of the darkened mind. It was not the same as Luther's grace as a benignity or act by
which God in a direct personal way at a specific time forgives man his sin and reconciles man to
Himself. Agrippa's fideism was more a supplement to or short circuit of rationalism, not Luther's
fiducia or trust in the promises of God and benefits of Christ. The contrast could even be
heightened beyond the argument made in volume, for the Word of God was for Luther primarily
the Verbum evangelii vocale or the incarnate Logos Himself and not the Scriptures source of
historical and natural learning. Finally, Luther had a high regard for the power of reason in things
this side of the divine mysteries promoted the humanist curriculum, rhetoric, history, and good
letters, never doubting the value and validity of higher learning for this present life. Protestants
must with candor and generosity return the prodigal Agrippa to mother church, though whether
this presentation will be widely acclaimed as an ecumenical gesture is open to question”.

' Cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., p. 279.

3* Cfr. C. Nauert, “Magic and Skepticism”, cit., pp. 167-168.

3 Cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., pp. 116-156.

3% Cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., pp. 260-291.
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contributo maggiore é di natura storico-filologica. A parte i vari articoli dedicati
al tema e a chiarire soprattutto la natura delle fonti agrippiane in rapporto al
periodo umanistico (in particolare, & approfondito il legame con la letteratura
erasmiana)®®>, ma anche ad indagare il rapporto di questo autore con la
stregoneria (tema, del quale Zambelli & specialista)®®, a questa studiosa va in
primo luogo l'indiscusso merito di aver tratto dall’'oblio e di aver fornito una
edizione critica ad una importante opera minore di Agrippa, il giovanile Dialogus
de homine, pervenutoci purtroppo in forma frammentaria®’. Inoltre, 'oggetto
d’indagine principale che ha legato Zambelli ad Agrippa € uno studio ad ampio
respiro sulle correnti radicali durante il periodo riformato (Riforma Radicale). In
tale quadro, la studiosa ha inserito la sua principale tesi: Agrippa avrebbe
senz’altro preso parte a questo genere di vedute, accostandosi per tale via - salvo
continuare a ritenersi un cristiano regolare — a forme e a concezioni se non
eretiche, perlomeno eterodosse (anabattismo, antitrinitarismo ecc.). Qui, la
studiosa si concentra appunto sul “nicodemismo” dell'autore, mettendo a fuoco
una dottrina in particolare, il cosiddetto “psicopannichismo” (dottrina eretica
riguardante il “sonno delle anime”, legata alla concezione del post-mortem e
vigorosamente condannata da Calvino intorno al 1534), della quale Agrippa
potrebbe essere stato seguace®®. Per suggestiva che sia, va detto che questa tesi

non ha goduto di quasi nessun seguito presso gli studiosi*. In effetti, I'idea di

3 Cfr. P. Zambelli, “A proposito del ‘De Vanitate’ di C. Agrippa”, in Rivista Critica di Storia della
Filosofia, vol. 15, n. 2 (1960), pp. 166-180; Ead., “Cornelio Agrippa nelle fonti e negli studi recenti”,
cit.; Ead., “Cornelio Agrippa, Erasmo e la teologia umanistica”, in Rinascimento, vol. 10 (1970), pp.
29-88; Ead., “Humanae litterae, verbum divino, docta ignorantia negli ultimi scritti di Enrico
Cornelio Agrippa”, in Giornale Critico della Filosofia italiana, vol. 45 (1996), pp. 187-217. Cfr. anche
Umanesimo magico-astrologico e raggruppamenti segreti nei platonici della preriforma, in E.
Castelli (ed.), Umanesimo e esoterismo: Atti del V convegno internazionale di studi umanistici,
CEDAM, Padova 1960, pp. 141-174.

3% Cfr. soprattutto P. Zambelli, “Cornelio Agrippa, Sisto da Siena e gli inquisitori”, in Memorie
Domenicane, n.s., vol. 3 (1972), pp. 146-164.

7 C. Agrippa, Dialogus de homine, ed. P. Zambelli, in Rivista Critica di Storia della Filosofia, vol. 13,
n.1(1958), pp. 47-71.

3% Cfr. P. Zambelli, “Magic and Radical Reformation in Agrippa of Nettesheim”, in Journal of the
Warburg and Courtauld Institutes, vol. 39 (1976), pp. 69-103.

* Segnalo, d’altra parte, una valida ripresa dello studio del rapporto fra Agrippa e la tradizione
ereticale umanistica italiana in S. Adorni Braccesi, “Fra eresia ed ermetismo: tre edizioni italiane
di Enrico Cornelio Agrippa di Nettesheim”, in Bruniana & Campanelliana, vol. 13, n. 1 (2007), pp.
11-29. Lo studio ha fra I'altro il pregio di sottoporre a disamina alcuni scritti meno noti di Agrippa,
ricostruendo la riflessione teologica di quest’ultimo e considerando, a tale scopo, tre edizioni
italiane sconosciute. Cosi, intento fondamentale della studiosa e quello di “ricostruire chi fossero i



28

Zambelli & audace: di la dalla personale empatia nei riguardi di Lutero, di la
anche dalle posizioni polemiche e per molti versi al limite dell'ortodossia
osservate da Agrippa, non vi sono indizi precisi che consentano di legare il
pensiero di quest’ultimo alla Riforma Radicale. A nostro avviso, come vedremo
fra poco, sempreché di eterodossia si voglia parlare, ben altri furono gli elementi
di dottrina dai quali Agrippa fu indotto, per cosi dire, a sconfinare in un ambito

non propriamente regolare dal punto di vista dell’ortodossia cristiana.

In stretta correlazione con gli studi zambelliani sta la produzione scientifica
della gia citata Vittoria Perrone Compagni (che di Zambelli & stata allieva). I
lavori prodotti da questa studiosa rappresentano senza dubbio, tanto sotto il
profilo filologico quanto sotto quello storico-filosofico, uno dei maggiori e pit

seri contributi allo studio della figura e del pensiero di Cornelio Agrippa.

In primo luogo, di Perrone Compagni occorre menzionare I'edizione critica del
De occulta philosophia uscita per i tipi di Brill nel 1992. Soprattutto se si tiene
presente che, prima di essa, gli studiosi erano costretti ad affidarsi
sostanzialmente ad una ristampa anastatica della cinquecentina a cura di Karl
Anton Nowotny*’, ledizione messa a punto dalla studiosa italiana deve
considerarsi fondamentale nel campo degli studi non solo agrippiani, ma
umanistici in genere. Rigorosamente redatta e tale da elevare Agrippa allo stesso
rango di altri e ben piu frequentati pensatori rinascimentali, 'edizione in parola &
accompagnata da una lunga introduzione annotata, volta peraltro a chiarire le
principali difformita fra I'edizione giovanile (1510) del capolavoro di Agrippa®, e
quella finale, risalente al 1533. Il pregio di questa edizione critica & di duplice
natura: in primo luogo, attraverso una lettura in filigrana, si segnala l'opera di

individuazione di una quantita veramente notevole di fonti - esplicite e implicite

fruitori, singoli o gruppi, degli scritti di Agrippa e, contestualmente, individuare quali
orientamenti del dissenso religioso tali scritti contribuissero a diffondere o a rafforzare nell’ltalia
del Cinquecento”.

4 C. Agrippa, De occulta philosophia libri tres, hg. und erlaut. von K. A. Nowotny, Akademische
Druck- und Verlagsanstalt, Graz 1967.

#“ Per il ms. del 1510: E. C. Agrippa, De Occulta Philosophia libri tres, Wiirzburg,
Universitatsbibliothek, ms. M.ch.q.50. Cfr. anche la riproduzione anastatica in C. Agrippa, De
occulta philosophia, cit., pp. 519-586. Sul ms., cfr. J. Bielman, “Zu einer Handschrift der “De
Occulta Philosophia” des Agrippa von Nettesheim”, in Archiv fiir Kulturgeschichte, vol. 27 (1937),

PP 318-324.
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- di cui la vasta erudizione agrippiana si servi per comporre il testo; in secondo
luogo, Perrone Compagni confronta le due edizioni dell’opera, indicandone
puntualmente la stratificazione delle fonti, le trasformazioni e le discrepanze*.
Per tutte queste ragioni, la meritevole impresa di Perrone Compagni si afferma
come l'edizione di riferimento per chiunque voglia seriamente consultare e
approfondire il capolavoro agrippiano. In pit;, € da menzionare una seconda, pit
recente edizione critica, dedicata ad un’opera teologica minore di Agrippa, ma
senz’altro imprescindibile per ricostruire lo sviluppo intellettuale dell’autore,

ovvero il De triplici ratione cognoscendi Deum (2005)*.

L’eredita scientifica della studiosa italiana non si confina peraltro a questi
contributi filologici. Vi & parimenti una serie di articoli lasciatici da Perrone
Compagni, nei quali si definisce una linea interpretativa del pensiero del
Coloniense; linea che, a mio avviso, e fra le piu serie, originali e ponderate che la
letteratura scientifica pud ad oggi annoverare. Inoltre, si deve a Perrone
Compagni un criterio interpretativo focalizzato in modo particolare su argomenti
di carattere filosofico, la dove altri studiosi prediligono in linea di massima una

prospettiva antropologica e scarsamente sviluppata sul fronte teoretico.

Come elemento generale, Perrone Compagni concepisce la riflessione di
Agrippa sulla magia come il frutto di un pitt ampio progetto di riforma spirituale
che, fin dalla gioventl, l'autore non avrebbe mai interrotto. Tale progetto
costituisce una sorta di fil rouge rintracciabile organicamente in ogni sua opera, a
partire dall’esame di varie discipline occulte, quali I'astrologia o l'alchimia**. In
questo quadro ermeneutico si inserisce anche lo spunto polemico di Perrone
Compagni: 1a dove gli studiosi in genere sono stati spinti ad opporre le due

principali opere agrippiane, il De incertitudine e il De occulta philosophia, questi

* Su cio, cfr. D. Giovannozzi, “Recensione di De occulta philosophia libri tres”, in Bruniana &

Campanelliana, vol. 1, n. 1-2 (1995), pp. 315-318. Cft. anche C. Nauert, Jr., “Review on Cornelius
Agrippa: De occulta philosphia libri Tres by Cornelius Agrippa, V. Perrone Compagni”, in The
Sixteenth Century Journal, vol. 24, n. 4 (1993), pp. 1015-1016.

V. Perrone Compagni, Ermetismo e Cristianesimo in Agrippa. Il De triplici ratione cognoscendi
Deum, Edizioni Polistampa, Firenze 2005.

* Sull’astrologia, cfr. V. Perrone Compagni, “Astrologia e filosofia occulta”, cit.; sull'alchimia, cfr.
Ead., “Dispersa intentio. Alchemy, Magic and Scepticism in Agrippa”, in Early Science and
Medicine, vol. 5 (2000), pp. 160-177.
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due lavori sarebbero, invece, l'uno il complemento dell’altro. Lungi dal
contraddirsi, essi valgono alla stregua di “a comprensive design, which englobed a
cultural, religious and moral project for the reform of contemporary society”®.
Questo argomento, deciso finalmente ad approfondire quel che in Agrippa si
presenta non al solo titolo di semplice escogitazione soggettivistica o di non si sa
bene quale patologia esistenziale, ma di vero e proprio pensiero organico e
Weltanschauung, va naturalmente a confutare in pieno le conclusioni tratte cosi

tanto disinvoltamente da Nauert.

Si puo dunque dire che, anche a quest’'ultimo riguardo, Perrone Compagni
abbia posto un punto fermo. In realta - argomenta la studiosa - non é adeguato
parlare di un Agrippa scettico, né, come aveva fatto Zambelli, di ein kritischer
Magus*®. Nella tarda presa di posizione ‘scettica’ nei riguardi delle discipline
occulte (magia naturale, teurgia, astrologia, alchimia ecc.), presa di posizione che
assume una forma inequivocabile nella celebre retractatio o recantatio
pronunciata nel De incertitudine contro il De occulta philosophia, non si deve
vedere un ripensamento, né tantomeno ravvisare un atteggiamento ciarlatanesco.
In tutto cio, al contrario, si esprime un attacco verso cio che Agrippa riteneva
essere un modo errato di intendere quelle stesse discipline e, in genere, i saperi

umani*’. Questo ¢ precisamente il nodo di congiunzione fra il De incertitudine

V. Perrone Compagni, “Dispersa Intentio”, cit., p. 161.

# Cfr. per esempio, V. Perrone Compagni, “Riforma della magia e riforma della cultura in
Agrippa”, in I Castelli di Yale, vol. 2, n. 2 (1997), p. u6: “L'ambiguita di una produzione
contemporaneamente magica e scettica non e spiegabile come una evoluzione lineare dalla magia
allo scetticismo, che contrasta con la strategia editoriale adottata da Agrippa, e solo in parte puo
essere attenuata rimandando ai moduli tipici della declamazione rinascimentale, genere letterario
ironico e paradossale, che permetteva all'autore di affiancare ai temi burleschi spunti polemici pit
seri’; Ead., “Astrologia e filosofia occulta”, cit., p. 93-94; Ead., “Della vanita delle scienze. Note di
lettura”, in Bruniana & Campanelliana, anno XI, 1 (2005), pp. 127-133; Ead., Tutius ignorare quam
scire: Agrippa and Scepticism, in G. Paganini and J. R. Maia Neto (eds), Renaissance Scepticisms,
Springer, Dordrecht 2009, pp. 91-110.

4 Per la recantatio, cfr. C. Agrippa, De incertitudine et vanitate scientiarum atque artium
declamatio invectiva, 48, in C. Agrippa, Opera, vol. II, p. 104: “Verum de magicis scripsi ego iuvenis
adhuc libros tres, amplo satis volumine, quoas De Occulta Philosophia nuncupavi: in quibus
quicquid tunc per curiosam adolescentiam erratum est, nunc cautior hac palinodia recantatum
volo”. Peraltro, a fianco delle adduzioni speculative, puo essere peraltro fatto valere un semplice
criterio di coerenza cronologica non meno rilevante e decisivo. Se infatti Agrippa, dopo aver
pronunciato la sua recantatio, poté comunque continuare a lavorare al De occulta philosophia fino
all'edizione finale del 1533, nonché dar prova di occuparsi attivamente di scienze occulte (come si
evince da numerosi passi dell’epistolario, ove I'autore discute di alchimia e di filosofia occulta con
amici e conoscenti), & evidente che la presa di posizione ‘scettica’, lungi dall'infirmare la sostanza
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(1526) e il De occulta philosophia del 1533. Secondo Perrone Compagni, nell'ultima
edizione dell'opera sulla magia (che differisce da quella giovanile del 1510 per via
di una riflessione teologica e teoretica assai pit ampia, nonché per la possente
mole di nuove fonti con cui egli era entrato in contatto e che aveva
sapientemente integrato nella nuova stesura*®) Agrippa imposta la sua riforma
dei saperi occulti®. Alla luce di cio, il De incertitudine e gli altri scritti teologici
minori (il Dialogus de homine, il De triplici ratione cognoscendi Deum, 1'Oratio
pavese, il De originali peccato) valgono a titolo di lavori propedeutici, lavori nei
quali I'autore enuclea grado per grado la necessita di una riforma sotto il profilo

sia teoretico che etico®®.

Ed ecco la ricostruzione operata dalla studiosa. Soprattutto nel De triplici
ratione e nel De incertitudine l'autore si da ad una critica dei presupposti
epistemologici e filosofico-antropologici facenti da sfondo alle scuole filosofiche
dell’epoca, presupposti nei quali egli ravviso un segno della crisi dei tempi.

Agrippa condanna dunque senza appello il razionalismo scolastico dei “teosofisti”

dei suoi interessi, indica soltanto la complessita della riflessione a tal proposito. Cfr. V. Perrone
Compagni, “Dispersa Intentio”, cit., p. 161: “In the same years in which he wrote the sceptical
declamation, Agrippa was busy revisiting and amplifying his first draft of De occulta philosophia.
Is it possible that the detailed and painstaking reordering manuscript really be looked upon as
only an excuse to discuss religious themes, which had by then become and all-absorbing? I do not
think so. In my opinion, the very chronological order of the printing (first De vanitate, then the
final draft of the expanded magic treatise) hints at a comprehensive design, which englobed a
cultural, religious for the reform of contemporary society. De vanitate in no way contradicts the
program of De occulta philosophia, and indeed the ‘sceptical' contraposition of human sciences
and divine Revelation has its purpose in the pursuit of the restoration of Christian magic”.

* In questo quadro, anche la questione sull’originalita del De occulta philosophia é affrontata in
modo innovativo da Perrone Compagni. Se vi & stato chi ha cercato di sminuire 'elemento di
originalita presente nell'opera di Agrippa, tentando di circoscriverne il valore ad una mera
volgarizzazzione di idee altrui, la studiosa - anche concentrandosi sul valore della speciale tecnica
compositiva utilizzata dal Coloniense, la dispersa intentio - ha affermato che “Agrippa did not
necessarily ‘vulgarize other people's ideas’, but often re-interpreted his sources, thereby
producing new contexts of meaning. His line of thought is sometimes obscured by an
intentionally fragmentary composition strategy, which hides his true purposes beneath a heap of
quotations and borrowed matter. Instead, this is but a precise theoretical choice that was
intended to spread knowledge in disguise, according to a literary technique typical of the
sapiential — and especially alchemical - tradition”. Cfr. V. Perrone Compagni, “Dispersa Intentio”,
cit., pp. 161-162.

* In questo contesto la studiosa ha particolarmente insistito sull'influenza dell'opera
dell'umanista francescano Francesco Giorgio Veneto (Zorzi), il De harmonia mundi. Cfr. V.
Perrone Compagni, "Una fonte di Cornelio Agrippa: il De harmonia mundi di Francesco Giorgio
Veneto", in Annali dell'Istituto di Filosofia, vol. 4 (1982), pp. 45-74; Ead. Introduction a De occulta
philosophia, cit., passim.

> Cfr. V. Perrone Compagni, “Dispersa Intentio”, cit., p. 170.
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(un tema gia erasmiano, ma condiviso da autori assai prossimi ad Agrippa come
Giorgio Veneto, Tritemio e Reuchlin), cosi come la vanita e I'incertezza dei saperi
che ad esso fanno capo®. Ma cio, rileva Perrone Compagni, non portd con sé una
attitudine irrazionalistica: la ratio alla quale Agrippa negava il primato non era la
ragione platonica, bensi appunto quella aristotelico-scolastica (“daemoniacus
Aristoteles, divinus ille Plato”); era la ratio che tutto vuole dimostrare con vuoti
sillogismi inadeguati alla comprensione profonda delle res divinae; era la ratio che
capovolge i valori gerarchici e, individualisticamente, si volge non piu verso il
polo sovrannaturale e divino dell’anima (mens), bensi verso la carne e gli istinti
ad essa legati (idolum e corpus)*. Cosi, piu che la ratio come facolta in sé (cosi
come la scienza come fatto in sé), Agrippa condannava l'uso scorretto che della
ragione e della scienza faceva l'aristotelismo scolastico nel suo aspetto decaduto;
uso, che portava fatalmente a una sclerosi delle conoscenze in un amorfo
astrattismo e ad una loro moltiplicazione contraddittoria e teratologica, anziché

ad una vivificazione trascendente e operativa.

Predisposto il terreno della polemica a partire dalle linee di una ben precisa
antropologia e fissata la corrispondente pars destruens, Perrone Compagni indica

poi la pars costruens, che Agrippa articolo rispettivamente:

1) nella fondazione di una nuova teologia basata su vedute essenzialmente
platoniche e cristiane (nelle quali poterono convergere gli interessi dell’autore
verso 'ermetismo e la cabala), sulla esperienza diretta del divino e sulla fede -
concepita come forma conoscitiva associata alla mens, all'intelletto trascendente
- quale fonte immediata di conoscenza (di cio si occupano i trattati teologici e lo

stesso De incertitudine);

2) nella prospettiva di una vindicatio o restauratio magiae su basi connesse a
quel nuovo modo di intendere la teologia e ad una valorizzazione delle scienze

occulte nel senso pichiano di pars practica di un percorso religioso, ascetico e di

>' Cfr., per esempio, V. Perrone Compagni, “Riforma della magia”, cit., pp. 122-123.
>* Cfr. V. Perrone Compagni, “Dispersa Intentio”, cit., p. 165.
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una corrispondente realizzazione interiore o dignificatio da parte del mago (¢ lo

scopo ultimo del De occulta philosophia)*>.

In relazione a quest’ultimo punto, Perrone Compagni indica peraltro un
aspetto essenziale, appoggiandosi, sia pur criticamente, all'importante lavoro di
Marc van der Poel®, nonché all'intuizione costituente l'oggetto del gia
menzionato saggio di Michael Keefer”. Ambedue gli scopi dianzi indicati
farebbero dunque riferimento, secondo la studiosa, ad una sola prospettiva.
Questa prospettiva rimanda, in ultima analisi, ad un concetto non mistico o
vagamente anti-intelletualistico, come sostenuto da Nauert, bensi rigorosamente
intellettuale ed ermetico: la rigenerazione o palingenesi®®. Questo & peraltro un
tema che, piu di recente, lo storico dell’esoterismo Wouter Hanegraaff ha ripreso
offrendone interessanti sviluppi®’. Secondo Perrone Compagni, se la nuova
teologia (la ‘vera’ conoscenza) a base ermetico-platonica elaborata da Agrippa si
incarico dunque di porre il problema di come l'uvomo, da creatura decaduta,
avrebbe potuto ridestarsi dallo stato di deliquio e pervenire alla deificatio, cio
costitui, allo stesso tempo, la base sulla quale la nuova magia (che poi altro non e

che la magia vera e bona dei tempi originari) avrebbe potuto edificarsi di contro a

3 Cfr. V. Perrone Compagni, “Riforma della magia”, cit., p. 120: “La restaurazione della magia si
traduce, in ultima analisi, nel recupero della sua matrice originariamente religiosa;
lI'illuminazione, che si realizza per libera iniziativa divina in una mente preparata a riceverla,
determina la metamorfosi del filosofo in mago e la trasformazione del sapere razionale in potere
taumaturgico”.

>* M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit.

> M. H., Keefer, “Agrippa’s Dilemma”, cit., pp. 614-653. Cfr. poi Id., Cornelius Agrippa’s Double
Presence in the Faustian Century, in J. M. Van der Laan, A. Weeks (edd.), The Faustian Century:
German Literature and Culture in the Age of Luther and Faustus, Cadmen House, Rochester, 2013,
pp. 67-92.

*° Cfr. V. Perrone Compagni, Ermetismo e Cristianesimo in Agrippa, cit., p. 9; M. H. Keefer,
“Agrippa's Dilemma”, cit., p. 618: “Moreover, the letter of 1527 which Nauert adduced as evidence
of ‘mysticism’ is no more than another expression of the Christian Hermetism to which Agrippa
adhered throughout his life”. L'epistola alla quale Keefer e Nauert si riferiscono & quella, assai
importante, inviata ad Aurelio d’Aquapendente.

7 In particolare, nell'ambito di un confronto con l'opera dell'umanista marchigiano Ludovico
Lazzarelli (1447-1500), la cui dottrina della palingenesi ermetica e della concezione dell'uomo
come imago Dei ha, a dir di Hanegraaff, assai influenzato Agrippa. Cfr. W. Hanegraaff, “Better
than Magic: Cornelius Agrippa and Lazzarellian Hermetism”, in Magic, Ritual and Wichcraft, vol.
4, n. 1 (2009), pp. 1-25; p. 5 “It will be argued here that Lazzarelli’s central concept of spiritual
regeneration leading to a superior gnosis is the key not only to understanding Agrippa’s mature
ideas about true ‘knowledge of God’ but moreover that the latter is the key to understanding his
mature religious perspective as presented in De occulta philosophia libri tres, including even his
understanding of magic”.
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quella diabolica, negromantica e degradata dagli ignoranti e dai sofisti. Questa
magia rinnovata, lungi dall’'opporsi, avrebbe presupposto d’ora in poi il sostegno
della fides quale fundamentum rationis e fides deificans, dopo avere riconosciuto il
proprio punto di caduta in una riforma integrale dell'uomo nel doppio segno
ermetico e cristiano®. E cosi che, unificando questi aspetti, Perrone Compagni

puo concludere:

Il progetto di riabilitazione della magia come pure la denuncia della
crisi della cultura contemporanea non sono altro che un unico
tentativo di richiamare gli uomini alla coscienza di sé, della propria

origine e della propria dignita>®.

Il riconoscimento della rigenerazione ermetica quale base di ogni autentica
magia conduce, dal punto di vista epistemologico, ad una deduzione di non poco

conto, che Perrone Compagni non trascura di esprimere:

La vera magia e infatti 'applicazione operativa della vera filosofia - di
quella filosofia che contempla la natura non come impersonale
meccanismo di leggi o fonte del male, ma in quando simbolo creato
che da testimonianza del suo creatore; di quella filosofia che supera
I'incertezza delle spiegazioni filosofiche nella visione intuitiva

dell'unita e del disegno provvidenziale di Dio®.

Cosi concepita, la magia o, per meglio dire, il potere magico, non varra che come
“nobilissima philosophia”, come parte operativa e pratica dell'avvenuta
rigenerazione e deificatio; sara il segno vivente del fatto che 'uvomo non é pit tale,
ma ha conseguito, attraverso siffatta revulsione, una nuova dimensione di

esistenza. E insomma il frutto di una ratio reintegrata, nei suoi contenuti basilari,

8 Cfr. per esempio V. Perrone Compagni, Ermetismo e Cristianesimo in Agrippa, cit., pp. 15-16, 58.
Su questo tema e la critica della conoscenza, avendo in vista soprattutto gli In Artem brevem
commentaria e il De incertitudine, cfr. 1. Backus, “Agrippa on ‘Human Knowledge of God’ and
‘Human Knowledge of the External World", in Archiv fiir Geschichte der Philosophie, vol. 65, n. 2
(1983), pp. 147-159.

2 V. Perrone Compagni, ‘Questa mente ¢ Dio negli uomini’. Presenza dell'ermetismo nella magia
neoplatonica di Ficino e di Agrippa, in G. Ernst e G. Giglioni (a cura di), I vincoli della natura,
Carocci, Roma 2012, p. 58.

% V. Perrone Compagni, ‘Questa mente é Dio negli uomini’, in G. Ernst e G. Giglioni (a cura di), I
vincoli, cit., pp. 58-59.
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sul piano autocosciente e sovrarazionale della mens - magia, dunque, come
manifestazione immanente del fatto che le conoscenze umane hanno ricevuto un
nuovo orientamento verso 'alto (secondo la vocazione ermetica e neoplatonica)
anziché verso il mondo inferiore dei sensi (secondo la concezione aristotelico-
scolastica)®. Cid contribuisce, peraltro, a fissare dei chiari rapporti normativi:
Perrone Compagni tiene a rilevare (contro l'opinione di Keefer) che non sia la
pratica magica a condurre alla rigenerazione. Viceversa, ¢ il fatto che 'uvomo ha
trasceso date condizionalita terrestri ed e passato ad una differente modalita di
esistenza, a render possibili le molteplici applicazioni operative e magiche riferite
dal De occulta philosophia®. Questo & un riconoscimento epistemologico

fondamentale, al quale anche il presente lavoro si atterra fedelmente.

Discostandosi dal dominio del magico in senso stretto, il gia menzionato
volume di Marc van der Poel, Cornelius Agrippa, the Humanist Theologian, mette
a fuoco le componenti teologiche, retoriche e propriamente tipiche di un
“umanista teologo” - come viene definito Agrippa -, ovvero di un colto
rappresentante del’'Umanesimo letterario interessato agli studi biblici. Il lavoro si
apre con un esaustivo quadro biografico: quadro fedele, perché basato
interamente sull’epistolario di Agrippa. Come motivo fondamentale, van der Poel
fornisce uno studio ad ampio respiro sul rapporto fra Agrippa e 'ambiente
teologico a lui contemporaneo, focalizzandosi in particolare sulla polemica con la

teologia scolastica e sul tema dell’enunciazione di una teologia alternativa. In tale

® Cfr. V. Perrone Compagni, “Dispersa Intentio”, cit., p. 163. E importante rilevare che, malgrado
I'intervento di una forma sovrarazionale di conoscenza, la studiosa non mette in discussione il
fondamento razionale dell’'operazione di Agrippa. Specialmente confutando 'opinione di Keefer
“when he concludes that for Agrippa "illumination is, in fact, a substitute for those philosophical
methods and occult arts against which he rails in De vanitate”, Perrone Compagni afferma:
“Instead of having a basic contrast between rational science and revealed knowledge, Agrippa
envisages a connection between the two. The magician is the hermetic "perfect philosopher’, not
because enlightenment endows him with a wisdom is alternative to rational knowledge, but
because the sense of human knowledge is disclosed to him by the experience of spiritual
regeneration, which also enables him to put science into practice”.

%2 Cfr. V. Perrone Compagni, “Dispersa Intentio”, cit., p. 166; Ead., “Riforma della magia”, cit., pp.
121-122: “[...] la ragione, produttrice di scienza, trova la sua legittimazione nel riconoscimento della
propria subordinazione alla mens, ambito privilegiato del contatto tra Dio e uomo, dove si
realizza la comprensione profonda della struttura del cosmo che la scienza sfiora
superficialmente, descrivendola senza penetrarla e quindi senza poterla trasformare in azione”.
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contesto, lo studioso da luogo ad una disamina accurata del De incertitudine et
vanitate scientiarum. Alla complessa vicenda che impegno Agrippa in margine
alla composizione di quest’opera, van der Poel consacra la prima parte della
trattazione. Inoltre, partendo da una prospettiva essenzialmente filologica, allo
studioso olandese interessa indagare 'aspetto piu propriamente retorico, ovvero
la struttura argomentativa e il “method of reasoning” deducibile dagli scritti
agrippiani. A tale fine, viene elaborato un dettagliato esame della costruzione di
alcune declamationes, ossia di quelle composizioni che, come lo stesso De
incertitudine e poi il De nobilitate et praecellentia foeminei sexus, il De originali
peccato disputabilis opinionis declamatio e il De sacramento matrimonii
declamatio, Agrippa concepi a scopo ora retorico-elogiativo, ora prettamente

teoretico, ora polemico e persuasivo. In questo orizzonte:

The starting-point of the research which led to the present book was
the question of whether Agrippa's declamations should be read, as is
often claimed, as literary set pieces which do not voice the author's
true opinion, or rather as serious scholarly treatises [...]. The main
conclusion which this book proposes is that Agrippa's declamations
are serious, theological treatises, in which the author makes an effort
to convince the reader that his viewpoint concerning the topic at hand

is the correct one®.

Se la disamina degli aspetti retorici e declamatori giuoca un ruolo primario
nell'indagine di van der Poel, cid non rappresenta pero I'unico aspetto degno di
nota. Interpretando Agrippa come il rappresentante di una nuova esigenza
spirituale e di una rivoluzionaria impostazione del problema teologico, lo
studioso ne accosta la figura a quella di Erasmo da Rotterdam (cap. 5). In tale
contesto, van der Poel offre un importante saggio delle epistole che i due
umanisti si scambiarono nel febbrile clima dell’epoca®. Come il filosofo olandese,
Agrippa, secondo van der Poel, si caratterizza in primo luogo per aver sfidato le

scuole teologiche del tempo, poi per aver contestato la corruzione della Chiesa di

% M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit., pp. 7-8.
%4 Cfr. M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit., pp. 153 sgg.
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allora, facendosi portatore di un messaggio antitetico rispetto alle forme
crepuscolari e degeneri di aristotelismo scolastico da cui gli ambienti ecclesiastici
ufficiali erano compenetrati: € un argomento, questo, che lo studioso condivide

con Perrone Compagni.

Il problema di fondo & dunque quello di una opposizione fra vera theologia e
falsa theologia. Per Agrippa - sostiene van der Poel - la teologia non puo ridursi
ad un mero discorso intorno a Dio. Costringersi in una discussione intorno a Dio
comportera sempre una mancata comprensione dell’essenza di esso (divine
things); comportera poi l'arrestarsi alle forme o nature create (created things),
ovvero, in ultima analisi, alla realta sensibile®. Come si evince da scritti come il
De triplice ratione e lo stesso De incertitudine, nella sua vocazione originaria,
lungi dallidentificarsi con una pratica a carattere razionalistico e sillogistico, la
teologia e invece una disciplina presupponente una profonda e vissuta esperienza
spirituale, esperienza condizionata da un preciso orientamento di tipo etico e
intellettuale®®. Da qui, appunto, la polemica radicale contro le illusioni e le
perversioni della tarda-scolastica. Lungi dal consegnarsi ad un arido razionalismo
che scambia la vita spirituale e la conoscenza divina con una sua pallida
concettualizzazione dialettica o con una vuota formula da reiterare
meccanicamente, il compito della vera theologia ¢ quello di comunicare all'uomo
pio una ispirazione divina. La vera teologia dovra, insomma, trasformare I'uomo,
definirne un nuovo statuto ontologico”. La sorgente dell’autentica teologia
risiede, in ultima analisi, nella retta interpretazione delle Sacre Scritture e del
Verbum Dei. Tutto cid andra pero interpretato, a sua volta, non gia secondo un

criterio razionalistico, bensi secondo una metodologia spirituale, simbolica e

% Cfr. M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit., pp. 30, 40, 50, 60.

% Cfr. M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit., pp. 55 sgg

%7 Cfr. M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit., pp. 54-55: “Here too, he was firmly convinced that a
proper spiritual attitude, that is, an unshakable belief in God, is a conditio sine qua non to
theologize in a meaningful way. For this reason, Agrippa rejects scholastic theology categorically,
because it tries, as he sees it, to prove religious truths by means of rational arguments (i.e.,
dialectic) and because it uses logic to interpret Scripture. For this reason, Agrippa oftentimes
explicitly expresses the view that scholasticism, as a system, is a science of arrogant, irreligious
people, who rely on their intellect where they should rely on faith”; cfr. p. 58: “[...] theology or the
search for the meaning of God's Word, is not primarily a discipline requiring man to examine the
Biblical text rationally, but rather to project his thought into the realm of the divine, and to allow
himself to be guided by faith and spiritual devotion”.
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anagogica (theologia interpretativa)®: essa, pitt che spiegare in termini razionali,
dovra essere in grado di propiziare una identificazione ontologica fra umano e
divino nel quadro di una realizzazione interiore e alla luce della riscoperta della

missione cosmica dell'uomo®.

Contestualmente, la ratio ¢ un organo della
personalita spirituale che necessita di una superiore luce per considerarsi valido e
veritiero ad un livello sovraindividuale. Solo la fides é in grado di conferire la luce
sovrannaturale, ovvero una oggettivita epistemologica alla ratio, nella forma -

dice Agrippa - di una illustratio mentis™.

Su questa base, Agrippa elabora una complessa metodologia interpretativa
che, secondo van der Poel, mantiene alle sue radici una generale ispirazione
neoplatonica e cristiana ad un tempo”. A tale riguardo, I'esposizione di van der
Poel si presenta assai piana e chiara. Nel considerare il Coloniense un teologo,
I'autore non ravvisa fattori di radicale eterodossia nel pensiero di Agrippa e cio,
senza dubbio, corrisponde al vero. Di la da una empatia dimostrata nei confronti
della Riforma luterana e a parte la personale difesa alla quale fu costretto dalle
accuse ricevute dai potenti teologi di Lovanio dopo la pubblicazione del De
incertitudine, la fedelta che Agrippa continudé malgrado tutto a nutrire nei

riguardi della Chiesa di Roma non deve apparire strumentale:

He also accepted, unlike the adherents of the Reformation, the right of
the Roman Church to formulate in the form of dogmas, and to

disseminate and enforce by its authority, all religious truths, either

% Cfr. M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit., p. 1: “The method of reasoning which Agrippa
applied in all his writings in order to practise this theology combines, as we shall see, the
comparison of similar Biblical texts (mostly on the level of their allegorical meaning, although the
moral sense also enters into the range of Agrippa's interests) and the confirmation of the correct
meaning by authors considered to be worthy of authority and approved by the Church”.

% Cfr. M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit., p. 58: “[...] theology, or the search for the meaning
of God's Word, is not primarily a discipline requiring man to examine the Biblical text rationally,
but rather to project his thought into the realm of the divine, and to allow himself to be guided by
faith and spiritual devotion”. Su questo punto, cfr. anche V. Perrone Compagni, Tutius ignorare
quam scire, in. G. Paganini and J. R. Maia Neto (eds.), Renaissance Scepticisms, cit., pp. 103-104.

® Cfr. M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit. p. 56.

7 Cfr. M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit. p. 59; cfr. p. 8, ove Agrippa é considerato “as a
Neoplatonist with a bent for mysticism”.



39

those revealed to us directly or those attained by consensus in the

ecclesiastical tradition”>.

Collocato in questo quadro, che contribuisce definitivamente ad allontanare
qualsiasi tendenzialita a carattere eretico dal pensiero del Coloniense, I'appello a
dottrine appunto legate alla paganita (tanto al retaggio neoplatonico quanto a
quello ermetico) e alla nozione rinascimentale di prisca theologia, corrisponde in
Agrippa ad una esigenza ben fondata. Questo appello, secondo van der Poel, &
connesso alla volonta di impegnarsi, a partire da qualsiasi ambito possibile del
sapere, in una indagine intimamente vissuta del mondo delle res arcanae o
secreta”; volonta che non pud concepirsi separatamente dall'amore, altrettanto
intenso e sincero, nutrito da Agrippa nei riguardi della teologia, ossia delle res
sacrae. In tale quadro, lo stesso riferimento a dottrine non cristiane viene a
soddisfare una precisa finalita: quella di valorizzare e di “arricchire” la “Chiesa di

Dio” quale tradizione invisibile, superconfessionale e letteralmente cattolica™.

In questo senso, van der Poel si situa, come Perrone Compagni, nell’orizzonte
di una interpretazione filosofico-teologica dell'opera di Agrippa; interpretazione
che, pit che sollevarne le contraddizioni, mira ad individuare la logica interna del
percorso intellettuale del Coloniense nel quadro di uno sviluppo per nulla
anarchico o caotico, bensi armonioso e coerente. Il che, naturalmente, non deve
portare — e van der Poel non vi & portato - a negare 'aspetto critico e, per certi
versi, drammatico che l'esperienza esistenziale di Agrippa quale guerriero in
rivolta contro il proprio tempo, poté senz’altro certificare. Si tratta soltanto di

non conferire a tale esperienza un tono necessariamente patologico e

7M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit., p. 135.

> Cfr. M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit., p. 8; p. 9: “Agrippa's enthusiasm for the secrets of
nature is justified by his Neoplatonic conviction that God manifests Himself in various ways in
the created world”.

% Cfr. M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit., p. 25: “In the Dehortatio gentilis theologiae Agrippa
warns his friends, who have asked him to explain the Pimander to them, not to focus exclusively
on the Hermetic writings to the detriment of Holy Scripture. He is clearly worried that his friends
might go too far in their enthusiasm for the pagan philosophical texts and forget their
responsibility as Christians, but he by no means advises them to abandon the study of the
Hermetic texts altogether. In fact, he emphasizes that if his friends incorporate the Hermetic
writings into their Biblical exegesis (Agrippa uses the expressive formulation 'to clean up the
pagan literature until it fits into Christian learning’) and thus enrich Christianity, then the study
of those pagan texts must not be condemned, but rather greatly appreciated”.
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individualistico. E invece verosimile ammettere che una crisi possa esser
affrontata e superata positivamente, senza scartare: trascendendo ogni
dilacerazione e reintegrando dall'alto e verso l'alto, secondo uno stile di
impersonalita attiva, le proprie posizioni e le proprie contraddizioni. In tali

termini potrebbe essere riassunto il significato ultimo della tesi di van der Poel.

Infine, malgrado l'esiguo spazio dedicato dall'autore al tema della magia,
quanto dedotto anche a tale riguardo non appare irrilevante. L’idea essenziale di
van der Poel e appunto che, nella celebre recantatio delle scienze occulte operata
nel De incertitudine, Agrippa non intese affatto falsificare o squalificare quanto
detto in gioventu; intese, invece, difendere una concezione positiva, superiore
della magia (a good magic) in opposizione netta a qualsivoglia deviazione e
alterazione”. Anche per van der Poel, dunque, il problema di uno scetticismo,

almeno nei termini drastici in cui é stato formulato da altri studiosi, non si pone.

Per chiudere questa rassegna, ci rivolgeremo ora ad un insieme di studi tutti
facenti capo a studiosi di area anglosassone. Questi studi possono dirsi vertenti, a
vario titolo e con diverse sfumature, intorno all’'aspetto squisitamente formale e
comunicativo-linguistico-retorico reperibile nell'opera di Agrippa. Cosi, se di
quest’ultima, Barbara Bowen ha potuto segnalare le implicazioni paradossali
soprattutto a partire dalla vexata quaestio legata alla retractatio del De
incertitudine”, Korkowsky ne ha messi in luce gli elementi pit ironici e perfino
satirici”’. Stesse finalita risaltano in un saggio di Chris Miles, per il quale Agrippa
avrebbe, per cosi dire, intenzionalmente parlato secondo un registro linguistico
polivalente e indirizzato, volta per volta, a tipi differenziati di interlocutori’®. Per
quanto non privi d’interesse sotto un certo riguardo, questi studi, soprattutto se

non ulteriormente integrati, tendono a mio avviso a proporre una linea

> M. van der Poel, Cornelius Agrippa, cit., pp. 51-55.

7® Cfr. B. C. Bowen, “Cornelius Agrippa's De Vanitate: Polemic or Paradox?”, in Bibliothéque
d'Humanisme et Renaissance, t. 34, n. 2 (1972), pp. 249-256.

7 Cfr. E. Korkowski, "Agrippa as Ironist", in Neophilologus, vol. 60 (1976), pp. 594-607.

7® Cfr. C. Miles, “Occult Retraction: Cornelius Agrippa and the Paradox of Magical Language”, in
Rhetoric Society Quarterly, vol. 38, n. 4 (2008), pp. 433-456.
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interpretativa decisamente prona alle categorie ermeneutiche moderne; linea
dunque unilaterale e, in fondo, banalizzatrice. In altre parole, gli studi in
questione minimizzano o tralasciano perfino di rilevare la componente
speculativa ed esistenziale che, di la da ogni fattore pit o0 meno retorico o
strategico, s'impone nellopera di Agrippa (cid vale soprattutto per il De
incertitudine) e che, come ormai hanno dimostrato Keefer, van der Poel e Perrone

Compagni, di quella costituisce anzi la vocazione principale”.

Osservando I'argomento da tale prospettiva linguistica, il lavoro piu articolato
ed esauriente e rappresentato pero dallo studio di Cristopher Lehrich, opera dal
titolo sintomatico The Language of Demons and Angels: Cornelius Agrippa's
Occult Philosophy®. Salvo saltuari riferimenti al De incertitudine, questa
monografia si limita a prendere in esame il De occulta philosophia nella sua
totalita, analizzandone i contenuti da una prospettiva interdisciplinare in parte
condizionata dall’antropologia culturale, in parte dalla storia delle religioni, in
parte da teorie legate alla filosofia del linguaggio e alla semiologia
contemporanee. Lo scopo di Lehrich é triplice: 1) “to show that the methods and
ideas of other disciplines can contribute to the analysis of Renaissance magic”; 2)
“to use Agrippa’s work to reopen some central definitional questions in the
discipline of the history of religions”; 3) “to demonstrate the important contiguity
of Renaissance magical thinking to modern philosophical debates about
interpretation and meaning, thus adding (at least) some additional material for

reflection”®.,

In ordine a tutto cio, si pud comprendere come piu che appuntarsi su
problematiche di ordine storico o prettamente filosofico, le preoccupazioni di

Lehrich si inquadrino piu volentieri in un orizzonte di Textual criticism.

7 Cfr. per esempio la critica delle posizioni di Bowen in M. H. Keefer, “Agrippa's Dilemma”, cit., p.
619; V. Perrone Compagni, Tutius ignorare quam scire, in. G. Paganini and J. R. Maia Neto (eds),
Renaissance Scepticisms, cit., p. 93.

% (. Lehrich, The Language of Demons and Angels: Cornelius Agrippa's Occult Philosophy, Brill,
Leiden-Boston 2003. Su questo lavoro, cfr. anche S. van den Broeke, “Review on The Language of
Demons and Angels: Cornelius Agrippa’s Occult Philosophy by Christopher I. Lehrich”, in
Renaissance Quarterly, vol. 58, n. 2 (2005), pp. 676-678; F. La Nave, “Review on The Language of
Demons and Angels: Cornelius Agrippa's Occult Philosophy by Christopher Lehrich”, in The
Sixteenth Century Journal, vol. 36, n. 1 (2005), pp. 180-181.

® C. Lehrich, The Language, cit., pp. 2-3.
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Basandosi soprattutto sulla nozione di “logocentrismo”, forgiata dal filosofo
Jacques Derrida, I'autore cerca di rintracciare una logica testuale e comunicativa
interna all'opera di Agrippa, sino a supporre che “Agrippa’s magic was part of a
philosophical movement which contained within itself the seeds of Derrida’s

782 In altri termini, partendo dalla derridiana

theory of grammatology
rivendicazione del primato della scrittura (writing) - intesa come “supplemento

necessario” - sulla parola (speech, logos), Lehrich ritiene che

the object of the occult philosophy thus becomes the search for
connections, because these connections are constitutive of Meaning.
The process of interpreting DOP is thus once again a process of
following a search for meaning, of interpreting a process of

interpretation™.

Cosi, per il nostro autore, in primo piano non vi é tanto il cosa Agrippa abbia
detto, quanto il come egli abbia esposto quella complessa “struttura di
significato” fatta di continui rimandi e correlazioni che e il mondo magico,
concependo quest’'ultimo nei termini di una proiezione. Il mondo magico &
appunto - secondo Lehrich - quel grande Libro, quel testo che il mago non solo
legge, ma interpreta e col quale interagisce a titolo di una realta che, in ultima
analisi, trae fondamento dall'indifferenziato Verbo di Dio (qui Lehrich utilizza la
categoria ricoeuriana del leggere “the world in front of the text”). In tale quadro,
Lehrich prende in considerazione i tre mondi (“three modes of language”®*) - il
mondo naturale, il mondo celeste e quello intellettuale — del cosmo magico
immaginato da Agrippa e ne studia partitamente gli schemi e i rapporti da cui

essi sono reciprocamente connessi.

Circa I'esame della magia naturale, in Lehrich, troviamo in primo luogo una
approfondita analisi di cido che distingue la legittimazione di tale nozione in
Ficino rispetto ad Agrippa, nel quadro di una pitt ampia discussione sulla liceita

della magia in epoca rinascimentale. A questo riguardo, fra l'altro, non si puo

82 C. Lehrich, The Language, cit., p. 20.
% C. Lehrich, The Language, cit., p. 24.
8 (. Lehrich, The Language, cit., p. 146.
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tacere sull'importante spazio riservato dall’'autore all’analisi della magia elaborata
dal maestro di Agrippa, il gia menzionato Tritemio. Lehrich ritiene che, a
differenza di Ficino (e anche di Tritemio), Agrippa e poco interessato a stabilire la
validita della pratica magica sulla base della sua naturalita. Scopo di Agrippa
essendo quello di restaurare il buon nome di magia, egli prescinde da ogni
condizionamento naturalistico e “he accepts celestial/mathematical magic and
divine/ceremonial magic as equally legitimate as the natural variety”®. Cid, come
vedremo, costituira un elemento di non poca importanza nel nostro
ragionamento: in effetti & innegabile che in Agrippa si assista ad una dilatazione
di vedute tale che 'orizzonte spesso parziale e cautamente limitato proprio a vari
altri esponenti e trasceso, cio che conta essendo, ormai, 'universo magico nel suo

complesso e nella sua organicita. E cosi che, per esempio, Agrippa puo affermare

che

the body parts are subject to various spheres, just as gold is subject to
the Sun, and also like gold they are fundamentally part of the natural
world. The mental and spiritual powers, however, are of the three
spheres, not merely under their influence; thus the senses are natural,

reason celestial, and intellect divine®.

Quest’ultima considerazione sta peraltro alla base della tesi di Lehrich circa la
‘comunicabilita’ fra le varie sfere del reale. Che non sia consentito di arrestarsi
alla sola sfera naturale (o, per meglio dire, naturalistica), che l'indagine e la
pratica debbano portarsi oltre, per Agrippa é necessario quanto inevitabile. Se il
punto estremo di riferimento & il Verbum Dei, & assiomatico che una magia
naturalis non sia sufficiente. La naturalita, nel discorso di Agrippa, non puo che
valere al limite come mezzo, quale anello di una catena che, in ultima istanza,
conduce e sfocia in una forma superiore di magia, una magia volgente verso la
pura trascendenza. A tale riguardo, cido che dice l'autore é interessante e, dal

nostro punto di vista, condivisibile:

% C. Lehrich, The Language, cit., p. 65.
% (. Lehrich, The Language, cit., p. 61.
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The choice of a divine point of reference demands either a
renunciative, apophatic mysticism, or some instance of a crossing, at
which the divine becomes entirely natural, or the natural divine - a
third time, ‘excellentia verbi dei’. In sum, I suggest that the natural
magic must be read as leading up to Christ, the incarnation in nature

of the Divine Word®".

A parere di Lehrich, proprio dall'ammissione di una inadeguatezza da parte della
magia naturale di esaurire questa necessita religiosa sarebbe conseguita la celebre
retractatio del De incertitudine. Cosi, l'attitudine scettica alla quale quest’opera
polemica dette luogo altro non fu, in verita, che il riflesso della diffidenza nutrita
da Agrippa nei confronti delle potenzialita della magia naturale, prendendo
quest’ultima come forma operativa in sé conclusa. Ecco poi quanto scrive

Lehrich:

In De vanitate, however, Agrippa chose as an absolute point of
reference faith in Christ, which left him in a bind. It is no help to have
a point of reference if that point is transcendent, because the value of
the absolute point is its relativity to other potential knowledges, i.e.
that it can be used as a standard from which to judge data. Thus it is
necessarily the object of DOP to connect the absolutely transcendent
divine with the other objects and structures of the universe. If this goal
can be achieved, the magus, at least, is able to salvage truth from the
wreckage of skepticism by referring always to the divine. At the same
time he himself attains transcendence, for absolute knowledge of the

universe as it depends from the divine is divine knowledge®®.

Queste conclusioni sono senz’altro interessanti. In ogni caso, svolgendo una
riflessione poggiante sulla tesi dell'angoscia - dalla quale Agrippa sarebbe stato
assalito — di “salvare dal naufragio dello scetticismo” i saperi e le verita umane, mi
sembra che Lehrich indulga ad una posizione eccessivamente psicologistica.

Come Perrone Compagni, anche io sono dell’'opinione che alla base della

%7 C. Lehrich, The Language, cit., p. 92.
% (. Lehrich, The Language, cit., p. 76.
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composizione del De incertitudine e della conseguente pubblicazione del De
occulta philosophia nel 1533 non vi fu alcuna ossessione di ‘giustificare’ alcunché.
Vi fu, invece, un rigetto consapevole e lucido del razionalismo seguito alla
decomposizione della tradizione aristotelico-scolastica, rigetto associato ad un
preciso disegno di reintegrazione e di dignificazione dei saperi umani. Tale
disegno, nel De occulta philosophia, si estrinseca da una parte nell'ideale non solo
religioso, ma autenticamente operativo e iniziatico della dignificatio e della
palingenesi del mago, dall’altra nella concezione di una ‘magia divina’ che
subordina e legittima le altre forme magiche nei termini di una scientia sacra. Ma

su cio, diremo pit oltre.

Gli altri due capitoli del lavoro di Lehrich sono consacrati allo studio dei due
ultimi libri del De occulta philosophia. Qui 'autore approfondisce gli stadi piu alti
della magia di Agrippa preoccupandosi di rilevarne, contestualmente, una loro
possibile applicazione ad una originale teoria del linguaggio. In particolare, entra
in giuoco il riferimento alla teoria semiotica formulata da C. S. Peirce basata sulla
distinzione fra “icona”, “simbolo” e “indice”. Di la dal dominio naturalistico della
magia si estende il vasto mondo della comunicazione con esseri celesti e divini a
mezzo di segni, simboli, pentacoli e altri strumenti occulti analoghi. Organizzati
quali “messaggi”’, il mago utilizza questi mezzi per catturare, per dir cosi,
I'attenzione degli esseri invisibili e per riceverne una risposta corrispondente.
Codesta risposta costituira in realta una relazione ontologica fra significato e
significante, relazione in virtu della quale trova chiarimento ogni operare magico
anche a livello superiore®. Cid - dice Lehrich - al fine di cogliere
ermeneuticamente il linguaggio originario del cosmo, concepito come lingua
universale e articolata su vari piani ontologici e di significato. L'intellezione di
questo linguaggio essendo stata oscurata dalla caduta e dal peccato originale, la
realizzazione magica conseguita ad un pit alto livello consentirebbe di attingere
nuovamente alle fonti primordiali della realta e di sviluppare, per tal via, una

congrua azione®’. Anche per cid che concerne quest’'ultimo aspetto, vedremo

% (C. Lehrich, The Language, cit., pp. 134-142.
% C. Lehrich, The Language, cit., p. 135.
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come esso possa venire approfondito ulteriormente, seppur con riferimento ad

un diverso genere di prospettiva.

Per concludere, come si & gia detto, non bisognera attendersi dall'esame
approntato da Lehrich una riflessione teoretica: per lui la questione ¢ in ogni caso
di comunicazione e di linguaggio. A tale riguardo, ricorrendo di nuovo alle

categorie di Derrida, I'autore scrive:

Thus the magical project of DOP is one of rising through the spoken
and written manifestations of the Word (Nature and Scripture,
respectively) to the true, undifferentiated Word, the Word which
requires no supplement, which is itself presence. If Derrida reminds us
that all language is haunted by absence, Agrippa recognizes this
problem and seeks a solution in magic, through a kind of
reconstructive deconstruction of the universe itself. Which attempt is

perhaps the most extreme form of logocentrism possible®.

A tal riguardo, vi & certo dell’originalita nel concepire il progetto magico del
Coloniense a titolo di un tentativo di decostruzione dell'universo basato
sull’'ossessione dell’assenza (incarnata, nel discorso di Agrippa, appunto dalla
Parola divina che basta a se stessa). Cid malgrado, ¢ mia opinione che in questo
specifico punto Lehrich operi una patente forzatura della riflessione agrippiana. E
quantomeno fuori luogo, infatti, interpretare il pensiero di un autore
rinascimentale affidandosi alle categorie postmoderne, decostruzioniste e, in
fondo, non esenti da varie contaminazioni di ordine razionalistico ed
intellettualistico proprie a Derrida (si pensi al concetto, se non altro passibile di
dibattito, di “logocentrismo”). Sta bene, dunque, che si ponga l'attenzione sulla
questione della “comunicazione” fra i vari livelli del reale. Quel che pero appare
discutibile e il tentativo di riportare una simile questione all'orizzonte di
sensibilita ermeneutiche e di idee affatto divergenti rispetto alla concezione
vivente, sacrale e altamente qualitativa della vita e del mondo fatta propria da

Agrippa o da autori affini.

' C. Lehrich, The Language, cit., p. 23.
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3. Definizioni terminologiche, inquadramenti contenutistici e linee di

metodo

Queste linee d’'inquadramento, volte a chiarificare la portata dell'interesse
rivolto in ambito accademico nei riguardi di Cornelio Agrippa, non hanno voluto,
naturalmente, essere esaustive. Vari sono i contributi di minor misura (ma non di
minore importanza) come articoli e saggi che, pur non figurando
dettagliatamente nella nostra rassegna (ad esempio, gli scritti di Wouter
Hanegraaff), non sono privi di importanza per una discussione della figura e
dell'opera del Coloniense. La dove se ne mostrasse l'utilita, daremo dunque
ragguaglio di tali lavori nel prosieguo della dissertazione. Ad ogni modo, come si
sara potuto dedurre da tale succinto quadro, l'attenzione riscossa da Cornelio
Agrippa - che pure ha rappresentato una figura sui generis nella storia della
cultura umanistico-rinascimentale - non & quantitativamente comparabile a

quella dedicata ad altre figure appartenenti al medesimo ambito.

A parziale giustificazione di cio, vi & senz’altro da riconoscere la difficolta di
inquadramento dell’'autore entro un campo di studi preciso e univoco: cio,
soprattutto, a volerne considerare non i trattati teologici, ma appunto l'opera
fondamentale, il De occulta philosophia. Benché - come si é visto nel succinto
excursus biografico — molteplici risultino le relazioni (sia letterarie che personali)
fra il nostro autore e gli autori filosofici pitt importanti e quotati del tempo, non
appare tuttavia riduttivo ricondurre Agrippa al solo dominio degli studi storico-
filosofici? Come e in quale ramo di studi collocare, ad esempio, quel carattere
palesemente operativo che, ben piu che in Ficino o nello stesso Giovanni Pico, di
Agrippa va a connotare la personale riflessione sulla magia e, contestualmente, ne
riproduce forse il tratto pit originale? Quale peso conferire, poi, alla profonda
vocazione religiosa di questo autore, non tralasciando pero di apprezzare
I'applicazione tecnica e pratica di questa stessa vocazione ad un corpo di dottrine
arcane che, ormai, hanno cessato da tempo di parlare allo spirito dell'uomo
contemporaneo? Come considerare, infine, la riflessione magica dell’autore senza
sentirsi obbligati a fare appello alle categorie dell’antropologia culturale? D’altra

parte, ci si potrebbe chiedere se sia corretto confinare 'opera di Agrippa, come
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vari studiosi hanno fatto, al piano degli interessi letterari volti a porne in risalto il
lato vivacemente paradossale, ironico o retorico. A tal riguardo, le interpretazioni
a carattere ‘patologico’ che talvolta sono state offerte oltrepassano fuor di dubbio
il segno e dimostrano - diciamolo pure - non solo un’assenza di sensibilita, ma
anche una volonta di strumentalizzazione intesa deliberatamente a impoverire il

senso della riflessione agrippiana.

A tacere di tali eccessi, la problematica legata alla contestualizzazione
dell'opera di Agrippa sussiste senz’altro. Al fine di risolvere la questione, vi é chi,
come Keefer, ha accusato in proposito il ‘dilemma’ legato ad una costante
instabilita nel pensiero agrippiano, mettendone in luce la quasi imperscrutabilita,
le “violente oscillazioni” in termini sia verbali che concettuali, e insomma la
difficolta ad inquadrare un ‘solo’ Agrippa®*. Da parte sua, Nauert, utilizzando un
termine felice, poté alludere ad una flessibilita coessenziale al pensiero del
Coloniense: Agrippa avrebbe cioe dato intenzionalmente luogo, nell’esporre le
proprie idee, ad una equivocita tale da consentire una liberta interpretativa di
fondo®. Benché Nauert abbia a torto connesso tale flessibilita di pensiero ad un
elemento di anarchia e di caos mentale, ritengo paradossalmente che proprio lo
studiare I'opera agrippiana in modo non rigido, ma aperto ad una complessita
interpretativa, corrisponda ad un valido metodo di analisi: valido, appunto,
perché non obbliga, ma mira ad adeguarsi, per cosi dire, al carattere polivalente

ed ambivalente della sua opera.

Del resto, si potrebbe dire che l'attendibilita di questo metodo & comprovata
implicitamente dalla varieta dei punti di vista che, come si & visto, sono stati
adottati volta per volta dagli studiosi per disaminare tutta 'opera del Coloniense,
ovvero singole porzioni di essa. In generale, se in Agrippa si & preferito vedere ora

il difensore di dottrine magiche, ora lo scettico e il distruttore di queste stesse

% Cfr. M. H., Keefer, “Agrippa's Dilemma”, cit., p. 650: “Agrippa's dilemma, then, was not one of a
clear-cut choice between two course so faction; his real problem was not one of deciding whether
or not, or to what degree, magic is permissible. For this was only the surface expression of a more
fundamental difficulty. On this surface level, the question which his equivocation son the subject
of magic pose for us is insoluble: his violent oscillations back and forth, his praise and
condemnation of magic, his boasts, his threats, and his recantations, are quite simply
unintelligible”.

% Cfr., per esempio, C. Nauert, Agrippa, cit., p. 217.
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dottrine, qui il fustigatore dell’'ortodossia ecclesiastica e il criptoprotestante, la il
pio cattolico e il propugnatore di una dottrina assolutistica della fede - cio € stato
possibile proprio per via del fatto che é lo stesso Agrippa a palesarsi in modo non
univoco, ma attraverso una pluralita di volti peraltro non necessariamente
contraddittori. Vittoria Perrone Compagni ha saputo porre nel migliore dei modi
I'attenzione su questo aspetto, denunciando a tal proposito le forzature e le
esegesi spesso unilaterali operate da altri studiosi. Come si e gia detto, questa
studiosa ha cercato di ricostruire la riflessione del Coloniense da una parte
interpretandone lo sviluppo sulla base di una rigorosa metodologia storico-
filosofica; d’altra parte, ha inquadrato tale sviluppo in un disegno armonico e
coerente, capace di conferire ad ogni opera di Agrippa una propria profondita
esistenziale e filosofica nel contesto storico in cui apparve. A tale riguardo, l'idea
cardinale secondo la quale il Coloniense si sarebbe adoperato durante tutta la
propria esistenza per l'elaborazione indipendente di una riforma spirituale in
seno all’epoca convulsa in cui visse, non solo riesce assai persuasiva, ma ha il
merito di sottrarre 'autore al rango dei ‘minori’ per riconsegnarlo legittimamente

al posto che gli spetta nella storia del pensiero umanistico-rinascimentale.

Compresi in una simile linea di ricerca, gli studi di Perrone Compagni hanno
dimostrato senz’altro di privilegiare - come ¢ inevitabile - alcuni aspetti del
pensiero agrippiano a svantaggio di altri. In genere, puo dirsi che, insieme a Marc
van der Poel, la studiosa italiana si e contraddistinta per il tentativo di adattare la
riflessione del Coloniense ad un discorso svolto, essenzialmente, sul piano
teologico e filosofico. Definendone I'opera come quella di un “umanista teologo,
interessato non a rinnovare in astratto i modi del discorso su Dio, bensi a
ricondurre gli uomini alla coscienza di sé, della propria origine e del proprio
fine”®*, Perrone Compagni ha insistito, in parallelo, sulla natura profondamente
cristiana dell’'opera riformatrice portata avanti da Agrippa: cristianesimo, certo,
interpretato in modo assai originale, cioé come qualcosa di perfettamente

conciliabile, nella sua ragione essenziale legata al concetto di una regeneratio

% V. Perrone Compagni, “Il De occulta philosophia di Cornelio Agrippa: parole chiave: uomo-
microcosmo, prisca theologia, cabala, magia”, in Bruniana & Campanelliana, vol. 13, n. 2 (2007), p.

431.
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hominis, con le dottrine neoplatoniche, ermetiche e cabalistiche. Benché sia
necessario precisare in sede preliminare il senso peculiare assunto dalla teologia
nella riflessione dell'umanista tedesco, questo riconoscimento é senz’altro giusto.
Ad ugual titolo, efficace & l'avere insistito sulla componente rigorosamente
pratica e operativa della visione teologica del Coloniense, mettendo in luce come
la sua si presenti a tutti gli effetti come “una ininterrotta meditazione sull'uomo,
sul significato della sua esistenza e sulla sua possibilita di raggiungere non solo la

beatitudo ultraterrena, ma anche la felicita mondana”®.

Sulla base dei contributi portati da Perrone Compagni, il mio lavoro intende
partire dall’'approfondimento dei caratteri propriamente operativi rinvenibili nel
De occulta philosophia libri tres sive de magia, con riferimento privilegiato
all'individuazione di alcuni nuclei tematici fondamentali tratti dal terzo e piu
eminente tipo di magia, cosiddetta cerimoniale, religiosa o divina®®. A differenza
della studiosa italiana, pit che concentrarsi sulla questione epistemologica legata
al rapporto fra magia e i presupposti teologici che vanno a fondarla (questione
eminentemente sintetizzata dal dibattito fra ratio e fides, ovvero fra scienza e
rivelazione che, secondo Perrone Compagni, sta al centro della riflessione
teologica del Coloniense), al cuore della mia trattazione figurera il legame fra
magia e la sua esposizione nei termini di una filosofia occulta: proprio
quest’ultima espressione si accompagna infatti, nel titolo dianzi riportato, al
nome di magia. In tale quadro, come si vedra nella terza sezione di questo lavoro,
essenziale sara il tentativo di individuare e di isolare le tracce connesse ad un
vero e proprio cammino occulto, ad una sorta di via regia celata fra le pieghe di

un testo deliberatamente ermetico e accessibile, secondo le parole dello stesso

% V. Perrone Compagni, “Il De occulta philosophia di Cornelio Agrippa”, cit., p. 431.

% Lehrich ha giustamente osservato che due sono i possibili criteri metodologici attraverso i quali
si puo procedere ad una analisi scientifica di un testo come il De occulta philosophia: 'uno
consiste nel redigere un commento all’opera presa nella sua integrita; ma questa via non esente da
varie complicazioni perché vi & il rischio di disarticolare I'analisi a tal punto da rendere illeggibile
I'insieme. Il secondo criterio & quello per il quale “one can begin with a few axes to grind, a few
issues at stake, and selectively analyze those pieces of the work which seem relevant; so long as
the scholar’s predetermined queries are passably compatible with those of the work in question,
this produces an analysis which sacrifices coverage (and tedium) for depth” (C. Lehrich, The
Language, cit., p. 213). lo procedero seguendo quest’ultimo metodo.
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Agrippa, “nisi intelligentia abscondita”’. Alla propria radice, tale cammino
traduce il processo di dignificatio hominis e di effettiva palingenesi individuale
dell’aspirante mago, processo appunto preordinato - come indicato dalla stessa

Perrone Compagni - rispetto ad ogni operazione magica.

Questo percorso cerchero di farlo affiorare con gradualita, appoggiandomi ad
un costante e diretto ricorso ai testi. Appositamente scelti in base ad un criterio
volto a riorganizzare gli elementi separati di un tutto organico, questi testi
saranno sottoposti ad una accurata analisi e, quando occorrera, ad una
contestualizzazione anche per cio che concerne le fonti alle quali si richiamano.
Cio si rende tanto pili necessario e coerente rispetto alle intenzioni di Agrippa la
dove si pensi che quest’'ultimo utilizza un metodo di esposizione ben poco
sistematico: trattasi del metodo, opportunamente gia posto in risalto da Perrone
Compagni, della dispersa intentio. Senza voler anticipare nulla di cio di cui dirod
pit oltre, in questa sede sara sufficiente osservare che, come gia vari adepti
ermetici prima di lui, Agrippa impiega un metodo occulto per esporre cose occulte.
Come e stato osservato, lo stesso utilizzo dell'imponente mole di fonti antiche,
medievali e moderne di cui egli si avvalse per la composizione del De occulta
philosophia non & scevro di ambiguita®®. Benché tenda a sottrarsi ad un criterio
scientifico di analisi, presentando caratteristiche che trascendono i limiti di un
semplice testo filosofico, questo metodo rappresenta un ostacolo col quale lo

studioso moderno deve, nolens volens, fare i conti.

Cosi, indicata che sia I'esigenza di procedere in prima istanza attraverso una
cernita dei testi da sottoporre ad analisi, in un secondo momento si pone la
questione circa il criterio interpretativo da adottare. Tuttavia, poiché si e
chiamata in causa una filosofia occulta, prima di passare ad illustrare piu da

presso l'oggetto del nostro percorso e attraverso quali strumenti interpretativi

7 C. Agrippa, De occulta philosophia, 111 65, cit., p. 599 (d’ora in poi: DOP).

% Cfr. F. Klaassen, The Transformations of Magic: Illicit Learned Magic in the Later Middle Ages
and Renaissance, The Pennsylvania State University Press, University Park 2013, pp. 201-202: “In
addition, the plethora of examples he cites can be taken in two ways: as concrete indicators of the
magic he intends for his readers, or merely as analogous practices intended to assist the reader in
understanding, in demonstrating the efficacy of a particular practice, or in attesting to its use in
the ancient world. Agrippa’s style is also esoteric: if there is a single way to read him, it is not at all
clear what that might be, and he explicitly states that he cannot speak openly about his subject”.
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volgeremo a questa analisi, sara bene soffermarsi, in sede storica e terminologica,
sul senso preciso da conferire all’aggettivo “occulto”, nonché sull’opportunita di
impiego di questo termine per quel che concerne quanto abbiamo appena detto.
Questa precisazione, contestualmente, mi consentira appunto di inquadrare gli
elementi metodologici e semantici cui fardo primario riferimento, nonché di

fissare 'ambito di studi in seno al quale intendo comprendere la mia analisi.

Come ¢ stato rilevato®®, il termine “occultismo” ¢ divenuto noto in Francia, a
partire dalla prima meta del XIX secolo, in primo luogo con l'opera di Eliphas
Lévi (1810-1875)"°°. Ora, ¢ verosimile che questo importante esponente
contemporaneo della corrente in parola abbia tratta ispirazione proprio dall'uso
originale che Agrippa fece del vocabolo occultus in ambiente umanistico-
rinascimentale (uso che, dopo questi, sarebbe divenuto una consuetudine presso
altri autori, fra i quali Paracelso (1493-1541)""". A tutti gli effetti, Agrippa deve
essere visto come una delle voci piu autorevoli e capaci di condurre le premesse

del processo alle sue estreme conseguenze, fra quelle di un secolo che

saw the birth of a new type of syncretic religiosity that could make its
appearance in various confessional contexts, and was based on Jewish,
Christian and pagan components. Traditional disciplines like
astrology, magia and alchemy now came to be understood as integral
parts of a comprehensive religious philosophy and cosmology on
neoplatonic, hermetic and kabbalistic foundations, sometimes referred

102

to as philosophia occulta™®.

% Cfr. W. J. Hanegraaff, s.v. Occult/Occultism, in W. J. Hanegraaff (ed. by), Dictionary of Gnosis,
cit., pp. 887-888; Id., Esotericism and Academy, cit.,, pp. 177-190. Sulle caratteristiche
dell'occultismo, cfr. M. Pasi, s.v. Occultism, in K. von Stuckrad (ed. by), The Brill Dictionary of
Religion, 4 voll., Brill, Leiden - Boston 2006, vol. 111, pp. 1366-1368.

°° Pseud. di Alphonse Louis Constant. Oltre a vari ed importanti scritti (fra gli altri: I'Histoire de
la Magie, La Cléf des Grands Mystéres, Le Grand Arcane), si deve a lui una delle fonti piu
autorevoli per cio che riguarda la magia dal punto di vista storico e dottrinale, dal titolo Dogme et
rituel de la Haute Magie (1855-56). J.-P. Laurant, s.v. Eliphas Lévi, in W. J. Hanegraaff (ed. by),
Dictionary, cit., pp. 689-692 (con bibl.). Sul contributo di Levi alla storia dell’esoterismo
occidentale, cfr. N. Goodrick-Clarke, The Western Esoteric Traditions, Oxford Universiy Press,
Oxford 2008, pp. 192-196.

" Cfr. A. Faivre, Access to Western Esotericism, SUNY Press, New York 1994, p. 33.

' W. ]. Hanegraaff (ed. by), Dictionary, cit., p. ix; cfr. pp. 886-887: “The term ‘occult philosophy’
therefore stands for the entirety of the ‘occult sciences’, provided that these are understood not
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Come vedremo meglio pit avanti, a parte il cosiddetto elemento sincretistico
(aggettivo, questo, da prendersi con le dovute cautele e da studiarsi in
correlazione con una ermeneutica originale applicata dall’autore alla nozione gia
ficiniana di prisca theologia), il termine “occulto” ¢ da considerarsi
essenzialmente in rapporto al soggetto stesso del De occulta philosophia, soggetto
che T'autore aveva specificato sin dal 1510: la filosofia occulta. La trattazione
dell“occulto” riflettendo, in Agrippa, I'indagine di tutto cio che e celato ai sensi
ordinari - le qualitates o virtutes occultae - e che esige in sede gnoseologica
I'intervento di facolta piu sottili, e possibile concepire il termine occultus alla
stregua di uno strato della realta non visibile ai pit, di qualcosa cioe che, al livello
sia macrocosmico (mondo) che microcosmico (uomo), si sottrae
aristocraticamente al conoscere empirico volgare. In cio, peraltro, Agrippa si
poneva su una linea non ignota fin dall’epoca medievale. Di qualitates occultae
seppe la tradizione legata alla filosofia naturale di ambito aristotelico-scolastico,
presso la quale vigeva “a distinction [...] between the manifest, directly observable
qualities of things (such as colors or tastes), and their occult qualities, which
were not directly observable and could not be accounted for in terms of the four
elementary qualities”*. Era appunto in tale accezione che Agrippa, dopo i
fondamentali apporti di Marsilio Ficino, riprendeva e attualizzava la nozione di
occultus. Cio a parte, volendo trovare un ulteriore elemento di specificazione,
Agrippa istituiva implicitamente una speciale correlazione fra filosofia occulta e
magia come “scienza delle scienze”. Tale correlazione lo induceva infatti ad
utilizzare i due termini quali sinonimi commutabili di una sapientia elitaria
rigorosamente ordinata ad un fine operativo: saggezza indagatrice dei lati e dei

poteri invisibili della realta, aspetti ignorati dalla maggioranza degli uomini**.

only as practical disciplines but as integral parts of a comprehensive religious philosophy and
cosmology on neoplatonic, hermetic and kabbalistic foundations. This sublime
philosophy/cosmology was obviously understood as eminently compatible with the Christian
faith”.

3 W. J. Hanegraaff , s.v. Occult/Occultism, in W. J. Hanegraaff (ed. by), Dictionary, cit., p. 88s.

"% Cfr. C. Zika, “Reuchlin and Erasmus: Humanism and Occult Philosophy”, in Journal of Religious
History, vol. 9, n. 3 (1977), p. 226, che descrive la filosofia occulta “as the science concerned with
the operations of wonders through the agency of non-rational powers — whether through powers
operating in the elemental worlds as occult virtue, in the celestial worlds as astral forces, or in the
supercelestial divine world as divine and angelic beings. Occult philosophy is not only a science of
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Ciononostante, alla luce del fatto che, come si ¢ detto, il termine “occultismo”
non puod essere legittimamente utilizzato (dal punto di vista storico e
cronologico) che per qualificare un complesso di dottrine e di concezioni assai
pil recenti e aventi precisi caratteri identificativi, non definiremo Agrippa, anche
se il termine potrebbe riuscire tecnicamente adeguato, un ‘occultista’. Vi é invece
un secondo elemento semantico, che ci potrebbe venire in soccorso: quello di
“esoterismo”. In genere travisato o disdegnato dai superficiali, circoscritto
peraltro a quella che, sintomaticamente, Goodrick-Clarke ha definito a “rejected
form of knowledge” per via del suo essere inteso “as survivals of superstition and

irrationalism”'>

, questo termine e da utilizzarsi in ogni caso cum grano salis,
soggetto com’e da sempre ad un vivace dibattito fra gli studiosi accademici. Alla
luce di siffatte criticita, varra la pena precisare prima l'accezione specifica nella
quale si assume tale espressione; poi, contestualmente, rendere conto delle
ragioni per via delle quali e possibile indicare Agrippa come un autore ‘esoterico’

0, in ogni caso, inserirlo fra gli esponenti dell’esoterismo occidentale.

Dopo gli studi pionieristici di Antoine Faivre'®®, storico dell’esoterismo e, dopo
che questi ebbe ereditata nel 1979 la cattedra che gia fu di Frangoise Secret (Storia
dell’esoterismo cristiano), primo titolare di una cattedra in Storia dell’esoterismo
occidentale all’Ecole Pratique des Hautes Etudes di Parigi (Sezione di Scienze
Religiose), I'eredita di questo studioso si & trasmessa essenzialmente ad altri due
istituti universitari: in primo luogo, all'Universita di Amsterdam, presso la quale
dal 1999 ¢ esistente un “Centro per la Storia della filosofia ermetica e delle
correnti affini” (Wouter J. Hanegraaff é titolare della cattedra, con associati due
“Associate Professorships”, un segretario e due “PhD lecturers”); in secondo
luogo, all'Universita di Exeter, in Inghilterra, ove & ugualmente attivo dal 2006 un

“Exeter Centre for the Study of Esotericism” (EXECESQO)™’. Benché isolati, questi

non-rational powers, therefore, but also a science of their ‘operation’. In other words, it relates
either explicity or implicity to magia or magic, although this magic may be elemental, astral,
demonic or angelic”.

' N. Goodrick-Clarke, The Western Esoteric, cit., p. 4.

% per un quadro pitt ampio su Faivre e la metamorfosi del suo pensiero, cfr. W. J. Hanegraaff,
Esotericism, cit., pp. 334-354.

"7 Cid non rappresenta che una estrema sintesi del quadro di iniziative esistente a tale riguardo,
quadro formato da seminari, corsi universitari di alto livello, convegni, Associazioni e simposi. Per
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centri di ricerca legati allo studio e al tentativo di istituzionalizzazione di una
disciplina in gran parte trascurata in ambiente accademico perché ritenuta
irriducibile ad un approccio scientifico, valgono come esempi di alto valore
dimostrativo. Come lo stesso Goodrick-Clarke ha infatti opportunamente notato,
non vi & dubbio che, dopo un periodo generalmente condizionato dalle categorie
imposte dal positivismo e dal razionalismo materialistico, si sentisse il bisogno di
riformulare i parametri di studio e far uscire il termine esoterismo dalla

“epistemological quarantine” nella quale era stato per lungo tempo relegato'®.

Con differenziate tonalita, vi & subito da rilevare che I'orientamento proprio al
settore di studi appena citato (diviso, come ha notato Faivre, fra “non generalisti”,
ovvero specialisti di aree delimitate della materia, e “generalisti’, cioeé studiosi
concentrati su una ricerca ad ampio raggio) ¢ essenzialmente storico-critico e
aperto ad un approccio interdisciplinare. E cosi che, con particolare riferimento
all’ermetismo rinascimentale e alla nozione di filosofia occulta che a noi

interessa, Hanegraaff ha potuto affermare:

From a strictly historical perspective, western esotericism is used as a
container concept encompassing a complex of interrelated currents
and traditions from the early modern period up to the present day, the
historical origin and foundation of which lies in the syncretistic
phenomenon of Renaissance “hermeticism” (in the broad and
inclusive sense of the word). Western esotericism thus understood
includes the so-called ‘occult philosophy’ of the Renaissance and its

later developments'®

una ricognizione piu esauriente dell'insieme, cfr. A. Faivre, L'esoterismo occidentale, Morcelliana,
Brescia 2012, pp. 19-20.

8 N. Goodrick-Clarke, The Western Esoteric, cit., P 4

9 W. ]. Hanegraaff, “Some Remarks on the Study of Western Esotericism”, in Theosophical
History, vol. 7, n. 6 (1999), pp. 223-224; Id., Western esotericism: a Guide for the Perplexed,
Bloomsbury Academic, London - New York 2013, p. 25: “During the period of the Renaissance, a
range of creative and influential thinkers took up the task of synthesizing ancient ‘pagan’ learning
and religious speculation with Christian thought, along with the newly discovered Jewish
kabbalah. In so doing, they created what has been called the ‘basic referential corpus’ of Western
esotericism”.
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Come ha poi specificato lo stesso studioso, dal punto di vista scientifico il termine
« . » B L . .« . . «

esoterismo” deve essere utilizzato, in senso empirico ed ermeneutico, “as a
scholarly construct”™. Correlativamente a cio, egli ha enucleato due forme di tale
costrutto - l'una connessa ad un carattere puramente tipologico, laltra
riferentesi invece ad un contenuto propriamente storico -, che sara utile

riassumere qui di seguito.

Dal primo punto di vista, ci si riferira all'esoterismo quando, a partire da un
contesto religioso, si vengano appunto a presentare date caratteristiche
tipologiche comuni, la principale delle quali e la segretezza. In altri termini, e
reperibile un elemento esoterico la dove si osservi una attitudine al riserbo
elitario e ad una analoga trasmissione di date conoscenze a carattere gnostico e
iniziatico — “certain kinds of salvific knowledge for a selected elite of initiated
disciples”. In pit;, “the same is true for another, related typological understanding
of the term, that associates it with the deeper, ‘inner mysteries of religion’ as

»111,

opposed to its merely external or ‘exoteric’ dimensions”: & un altro aspetto
fondamentale. Scopo dell’esoterismo e cogliere la dimensione profonda, interna
(éowtepikdg, che significa “interiore”) coessenziale ad ogni manifestazione
religiosa. Cio, al fine di sorpassare — senza disconoscerne la realta e il compito
specifici - I'aspetto meramente devozionale, aspetto corrispondente al solo lato
esteriore e periferico (“exoterico” appunto, dal termine greco é€wtepikdg), ovvero

formale e accessibile ad ognuno connesso ad un culto o ad un fenomeno

religioso.

Dal secondo punto di vista, quello prettamente storico, I'esoterismo sara
invece considerato “not as a type of religion or a structural dimension of it, but as
a general label for certain specific currents in Western culture that display certain
similarities and are historically related”. In questo senso, la differenza rispetto

alla prima forma in cui il costrutto puo declinarsi € che qui non sara piu

1o

W. J. Hanegraaff, s.v. Esotericism, in W. ]J. Hanegraaff (ed. by), Dictionary, cit., p. 337. Come
vedremo fra poco, benché non accolto da tutti con lo stesso favore, il pitt importante tentativo di
“ricostruzione dell'oggetto”, ovvero di un nuovo paradigma o “modello operativo” capace di
interpretare I'esoterismo come oggetto di un campo specifico di studi, é stato operato da Faivre.

"™ W. J. Hanegraaff, s.v. Esotericism, in W. J. Hanegraaff (ed. by), Dictionary, cit., p. 337.

W.J. Hanegraaff, s.v. Esotericism, in W. J. Hanegraaff (ed. by), Dictionary, cit., p. 337.

n2
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I'elemento tipologico - e dunque potenzialmente universale — ad essere posto in
risalto™, bensi quello storico-geografico. L'esoterismo viene insomma assunto
quale insieme di correnti specifiche comprese in seno al solo mondo occidentale
(appunto per questo, si parla di “Western Esotericism”) e storicamente connesse
in base a tratti pit o meno comuni (Ermetismo, Cabala, teurgia neoplatonica,
alchimia ecc.). Non vi & dubbio circa il fatto che, nella sua sistematizzazione
metodologica, Hanegraaff, come del resto lo stesso Faivre™, sembra privilegiare
quest’ultimo approccio: esso riesce infatti a preservare l'intenzione storica della
ricerca’™, mantenendosi distante da ogni ermeneutica aprioristica in chiave

‘religionista’ o ‘perennialista™®. Personalmente ho deciso di procedere in modo

" Cfr. W. J. Hanegraaff, s.v. Esotericism, in W. ]J. Hanegraaff (ed. by), Dictionary, cit., p. 338:
“From such a historical perspective, the question of whether the currents in question included
initiations into secret knowledge or opposed some ‘inner’ knowledge to mere ‘external’ religiosity
is irrelevant as a criterion for what does and does not count as ‘esoteric’: emphases on secrecy and
interiority can certainly be found within quite a few of the historical currents just listed, but they
are absent in many others, and therefore cannot be seen as defining characteristics”.

"* A. Faivre, Access, cit., p. 19: “[I]t behooves us to use the word ‘esotericism’ wisely. We should
not consider it a bearer of a spiritual or semantic value that it does not contain in itself [...]. We
should extricate it, if possible from the recuperators, scholarly or otherwise. [...JThe approach
proposed here translates thus a twofold concern. On the one hand, to have differences respected;
on the other hand, to carry empirical research, without ideological apriori, of transversal
pathways and converging byways [...]. Let us preserve this term so suitable for denoting an
ensemble of cultural and religious realities, which a family resemblance seems to bind together
sufficiently to authorize our making them a field of study”.

"> A questa intenzione si lega appunto quella che Faivre ha catalogato come la sesta forma o il
sesto significato di esoterismo, concepito come “insieme di correnti storiche specifiche”. Cfr. A.
Faivre, L'esoterismo, cit., pp. 11-14.

e, J. Hanegraaff, s.v. Esotericism, in W. J. Hanegraaff (ed. by), Dictionary, cit., p. 337; A. Faivre,
L’esoterismo, cit., pp. 14-15. Fra gli esponenti della concezione ‘religionista’, Hanegraaff cita lo
storico e fenomenologo delle religioni Mircea Eliade, 'orientalista Henry Corbin e lo psicoanalista
Carl Gustav Jung. Questi studiosi, peraltro, formarono, insieme a vari altri (fra i quali Ernst Benz,
Gilbert Durand, Joseph Campbell, Karoly Kérenyi, Paul Tillich, Henri-Charles Puech, Giuseppe
Tucci) un gruppo, esistente dal 1933 e coordinato dal 1949 al 1978 appunto da Corbin, legato alle
Eranos-Tagungen, cicli di conferenze finalizzati ad un tipo di ricerca comparativa e connessi ad
un forte interesse per varie forme di esoterismo. Gli atti di queste conferenze, sempre svolte in
una villa ad Ascona, in Svizzera, sono raccolti nei noti Eranos-Jahrbticher. Come tuttavia ha
notato Faivre, “a causa del loro orientamento prevalentemente apologetico, esse non hanno
mancato di suscitare lo scetticismo di ricercatori di orientamento pil strettamente storico [...]”
(A. Faivre, L'esoterismo, cit., p. 15). Quanto al “Perennialismo”, trattasi di figure che, come in
primo luogo René Guénon (1886-1951), poi Ananda K. Coomaraswamy (1877-1947), Frithjof Schuon
(1907-1998), Titus Burckhardt (1908-1984) e vari altri, si riallacciano al significato essenziale di una
“Tradizione primordiale”, concepita quale fonte di gnosi di origine non-umana e ‘dall’alto’, la cui
verita & attingibile soltanto per via iniziatica. Da tale scaturigine originaria, le molteplici
tradizioni metafisiche e religiose dipenderebbero a titolo di irradiazioni o membra disjecta, ovvero
come forme d’individuazione differenti e temporali di un’unica verita trascendente e superstorica.
Faivre ha connesso l'approccio perennialista al quinto significato attribuibile allo studio
dell’esoterismo, legato ad una “ricerca della Tradizione primordiale”. Cfr. A. Faivre, L’esoterismo,
cit., p. 1. Per ulteriori approfondimenti sul perennialismo e sul gruppo di Eranos, cfr. W. J.
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inclusivo e non unilaterale. Cosi, la dove cio non confligga con la vocazione
scientifica e critica della dissertazione, in questa sede terrd conto di opere che,
come appunto quelle storico-religiose di Mircea Eliade o, su un piano gia diverso,
quelle severamente dottrinarie e metafisiche di René Guénon o di Titus
Burckhardt, sono in grado di chiarire, grazie alla loro notevole lucidita, taluni
elementi terminologici sostanziali, nonché di lumeggiare e di conferire
profondita a passaggi sotto vari riguardi oscuri, problematici e, spesso, esposti in

modo intenzionalmente rapsodico dall’autore.

Cio a parte, volendo accettare la prospettiva metodologica indicata da
Hanegraaff, sia che si osservi il concetto di “esoterismo” dal punto di vista di un
costrutto tipologico, sia che lo si accolga alla stregua di costrutto storico, a partire
dall’attenta analisi di un’opera come il De occulta philosophia & possibile
rintracciare con sufficiente esattezza singoli elementi propri ad entrambe le
vedute. In base alla prospettiva storica, l'idea di una unita e di una correlazione
fra correnti di tipo differente fa propriamente da struttura, nel De occulta
philosophia, al complesso intersecarsi di tradizioni difformi, ma presentanti
similarita reciproche, condotto da Agrippa. E, del resto, I'idea intorno alla quale
gravita la concezione di prisca theologia: idea che il capolavoro agrippiano riflette
nel senso piu pieno del termine, divenendo cosi quell’irrinunciabile manuale o
erudita enciclopedia di storia della magia che, a lato di altri e ben pit profondi

caratteri, esso comunque e.

Come poi vedremo, la dove Agrippa riconnette I'indagine dei riti religiosi ad
una dimensione ‘in profonditd’, ovvero simbolica, sperimentale e
superconfessionale; la dove fa dipendere la comprensione stessa dell'opera dal
possesso di una clavis, cioé di un metodo tutto interiore appunto capace, nello
stesso modo per cui una chiave apre date porte, di forzare il mistero di date

dottrine si da coglierne il contenuto riposto™; la dove, poi, ammette

Hanegraaff, s.v. Tradition, in W. ]J. Hanegraaff (ed. by), Dictionary, cit.,, pp. n32-135; Id.
Esotericism and Academy, cit., pp. 277-313; H. T. Hakl, Eranos: An Alternative Intellectual History
of the Twentieth Century, Sheffield, Equinox 2013.

" Van der Poel (Cornelius Agrippa, cit., p. 81-82), concentrandosi sulle implicazioni bibliche e
teologiche del pensiero di Agrippa, ha giustamente rilevato 'occorrenza del simbolismo della



59

esplicitamente di aver riservato tale clavis ad amici intimissimi; 1a dove, infine,
decide di esporre la materia dell'opera disseminandone gli insegnamenti decisivi
fra le righe del testo, di modo che solo la saggezza e la sagacia operativa di rari
soggetti riesca a raccogliere e ricomporre le varie tessere del complesso mosaico —
ove Vi sono questi caratteri, vi sono senz’altro i margini per poter riconoscere, al
livello tipologico, la componente esoterica o — per essere piu esatti — ‘iniziatica’
della riflessione agrippiana. A tale riguardo, di non secondaria importanza si
presenta anche lo studio - che, a scopo introduttivo, condurremo nella prossima
sezione di questo lavoro — del legame fra Agrippa e il suo pit importante e

riconosciuto maestro: Giovanni Tritemio.

Congiuntamente a cio, facendo appunto riferimento all'importante linea di
ricerca rappresentata dagli studi in materia di Storia dell’esoterismo occidentale,
I'intenzione di questo lavoro sarebbe anche quella di portare un contributo
capace di indicare, tenendo conto degli studi svolti e delle conclusioni tratte da
van der Poel e da Perrone Compagni, una via alternativa a quella che associa tout
court Agrippa ad una vocazione teologica. Come peraltro si e gia detto, il tentare
una via alternativa non implica il disconoscimento di un ‘Agrippa teologo’:
semmai si potrebbe parlare di una integrazione, la dove alcuni motivi vengono
affrontati dall’'autore secondo un fondamentale eclettismo, e appaiono passibili di
spiegazioni alternative. Cio risulta tanto piu legittimo, se si pensa che, in vari
luoghi dei suoi saggi, la studiosa italiana tende a minimizzare e a ridimensionare
con insistenza l'aspetto appunto esoterico proprio all'opera del Coloniense.
Secondo Perrone Compagni, non vi sarebbero margini per poter sostenere la
componente iniziatica e misterica sottesa all'insegnamento magico di Agrippa. Se
cosi fosse, pero, ben poca spiegazione riceverebbe la varieta di riferimenti, piu o
meno scoperti, a motivi e contesti di natura esoterica che, come si evincera, certo
non possono interpretarsi alla stregua di espedienti letterari o banalmente

retorici. Di la dai precisi richiami all'ambito misterico dell’antica paganita e da

chiave nel De incertitudine, ove si parla - citando Lc 1, 52 - di una “clavis scientiae et
discretionis”. Se il significato teologico va mantenuto, noi vedremo in quale misura sia possibile
conferire al simbolismo in parola, quasi a completarne e integrarne la valenza contemplativa, un
valore rigorosamente operativo e anagogico.
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una dottrina alquanto caratteristica del post-mortem, il fatto che ad esempio
I'autore dedichi un intero capitolo del terzo libro a giustificare I'obbligo del
segreto iniziatico, cosi come gli stessi molteplici echi alchemici presenti in
missive che andremo a studiare, rappresentano fattori di non poco conto, i quali
informano la dottrina generale del De occulta philosophia portandone i contenuti

ben oltre il lato astratto o anche semplicemente teologico-contemplativo.

Cosi, onde offrire una interpretazione il pit possibile capace di comprendere
punti che, in caso contrario, rimarrebbero qualcosa di poco significativo, vi e
bisogno, a mio avviso, di estendere la ricerca ad un piano improntato ad una
fondamentale multidisciplinarieta e interdisciplinarieta. Al fine di fornire una
base e una motivazione a questa ipotesi di lavoro, faro riferimento allo schema
ermeneutico realizzato dal capofila degli studiosi in “Storia dell’esoterismo
occidentale”, ossia il gia citato Antoine Faivre. Elaborato anni or sono in uno
studio fondamentale dal titolo Accés de ['ésotérisme occidental™®, lo schema in
questione € costituito in realta da un insieme di sei punti, i quali corrispondono a
loro volta a sei elementi caratteristici basilari che, secondo lo studioso, non
possono far difetto in un testo effettivamente esoterico. In particolare, quattro di
tali elementi vengono classificati da Faivre come “fondamentali”, mentre gli
ultimi due sono “secondari” e non sempre rinvenibili. Naturalmente, come lo
stesso Faivre ha sottolineato rispondendo ad alcune obiezioni avanzategli in
merito", non é possibile accettare questo schema inflessibilmente: esso puo
valere al solo titolo di modello empirico-operativo o di griglia ermeneutica,

griglia che nuove valutazioni e nuove ricerche possono eventualmente sottoporre

"8 A. Faivre, Accés de ['ésotérisme occidental, 2 voll., Gallimard, Paris 1986-1996. lo mi riferiro alla

traduzione in lingua inglese: A. Faivre, Access, cit., pp. 3 sgg.

" Goodrick-Clarke assume piuttosto positivamente le categorie di Faivre e ne condivide in genere
I'idea di considerare l'esoterismo come una realta ontologica e culturale a sé. Cfr. Goodrick-
Clarke, The Western, cit., p. 12: “My own perspective on this debate is that definitions of ‘the
esoteric’ in terms of discourse, social constructions, and legitimacy lack a hermeneutic
interpretation of spirit and spirituality as an independent ontological reality”. Per una severa
critica, cfr. invece C. Lehrich, The Language, cit., pp. 159-163. Lehrich avanza delle riserve
soprattutto a causa dell’esclusivismo e dell’essenzialismo nel quale Faivre, come gia Eliade nel
trattare il fenomeno religioso, sarebbe caduto nel ritenere I'esoterismo una categoria sui generis,
ovvero non suscettibile di comparazione rispetto ad altri fenomeni. Cfr. anche la discussione di H.
Bogdan, Western Esotericism and Rituals of Initiation, SUNY Press, Albany 2007, pp. 10-13, che
riprende le critiche di Hanegraaff.
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a rettifica, ampliare o integrare™. Conscio anche io di tale limite e passando
appunto ad illustrare questi sei punti, cercherd di analizzarne criticamente le

peculiarita, istituendo un primo intreccio con quanto sara trattato piu tardi.

1) La prima caratteristica individuata da Faivre corrisponde dunque all’idea di
corrispondenze universali. Essenzialmente é lidea, comune in genere alla
letteratura ermetica (sia essa speculativa o operativa), dell’esistenza di un
“principio di interdipendenza universale”. Questo principio regola, in primo
luogo, i rapporti fra realta manifestata e realta non-manifestata secondo il
postulato derivato dalla Tabula Smaragdina secondo il quale “tutto cid che & in
alto, & come in basso”. Cosi concepito, il mondo diviene, per cosi dire, una foresta
di simboli e di specchi. Tutto si fa signatura, richiamo e rinvio, in un mondo
animato da forze che si celano allo sguardo empirico e che esigono di essere
interpretate da una pitt profonda saggezza. La Natura in primis, ma anche lo
stesso essere umano divengono il luogo, o il seminarium, nel quale prendono vita
corrispondenze simboliche ed elementari assai reali, corrispondenze che 'uvomo
deve essere in grado di trarre dal mistero e saper penetrare nel loro lato sottile.
Cosi viene considerata una lingua cosmica, primigenia, severa e scevra da ogni
inessenziale accessorieta: una lingua del silenzio™. Si fissano ad esempio
corrispondenze ed equivalenze fra parti visibili ed invisibili della compagine
umana ed enti planetari (per es.: Sole = Fuoco = Oro = Cuore = Mens), fra pianeti
e metalli, fra metalli e animali, fra elementi cosmici ed elementi psicologici, ecc.
Giustamente, Faivre sottolinea la necessita di mettere da parte, in questo campo,
il principio aristotelico di non-contraddizione; principio che, contrassegnato
come ¢é dall’'obbligo dell’esclusione rigorosa, evidentemente ben poco riuscirebbe
a render conto di un mondo ove tutto si corrisponde e si accende a vicenda, e

dove puo benissimo darsi la coesistenza fra A e non-A. A caratterizzare tale

120

Cfr. A. Faivre, L'esoterismo, cit., p. 17: “Elaborare questa costruzione equivaleva, in realta, a
costruire l'oggetto stesso di una disciplina per la quale non era stato ancora proposto nessun
modello teorico (almeno, a carattere empirico-critico). Essa & stata spesso utilizzata da altri
studiosi, anche se ha potuto, come ogni modello operativo o qualsiasi altra tassonomia, suscitare
obiezioni su alcune delle sue implicazioni [...]. Nessuna costruzione, del resto, pud essere
considerata dal suo autore come una ‘veritd’; si tratta sempre e soltanto di un’euristica
provvisoria, destinana a stimolare la riflessione critica”.

' Cfr. O. Wirth, Il simbolismo ermetico, Edizioni Mediterranee, Roma 1979, pp. 11-13.
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saggezza — come e stato giustamente affermato - sta “l'intenzione dichiarata di
far astrazione dalle parole, per dedicarsi alla contemplazione delle cose prese in
se stesse, nella loro essenza propriamente considerata””*. Non che in un tale
mondo non vi sia logica™: solo che, in luogo della cogenza analitica, vige un
criterio di sincronicita e di polivalenza (coincidentia oppositorum), criterio in
base al quale si definisce la legge stessa del simbolo, linguaggio sintetico par

excellence?.

In linea con tale principio individuato dallo storico francese, parallelamente
all'analisi ora storico-filosofica, ora pit propriamente teoretica, nel presente
elaborato si conferira un particolare accento al valore simbolico e immaginale di
alcune nozioni. Come si vedra, se deve essere accolta la veduta di Perrone
Compagni, secondo la quale la riforma spirituale portata innanzi da Agrippa trova
una sua collocazione in seno al pit ampio dibattito fra platonismo e
aristotelismo, da parte nostra faremo valere quanto affermato da Faivre. In un
mondo come quello descritto da Agrippa, mondo nel quale si assiste ad una
contiguita essenziale e vivente fra i vari livelli del reale e dove ad ogni forma
macrocosmica ne corrisponde una microcosmica nel senso di un invisibile che si
fa visibile, tutto cid che é immagine ieratica e simbolo si riveste di un valore
decisivo e pieno di significato: perché, con la loro laconicita, immagine e simbolo
rientrano in una modalita gnoseologica la quale, a differenza della pura
rappresentazione mentale, mira meno ad una traduzione astratta che a risvegliare

dati poteri intellettuali racchiusi nell’abisso della coscienza. Volendo mantenere

122

O. Wirth, Il simbolismo, cit., p. 84.

3 Cfr. W. ]. Hanegraaff, Esotericism and Academy, cit., pp. 190-191; A. Faivre, “Alchimie
occidentale et logique aristotélicienne,” in Revue de lhistoire des religions, vol. 181, n. 1 (1972), pp.
105-110.

4 Cfr. R. Guénon, Il Verbo e il Simbolo, in 1d., Simboli della Scienza Sacra, Adelphi, Milano 2006,
p. 20: “In generale, la forma del linguaggio € analitica, ‘discorsiva’ come la ragione umana di cui
esso ¢ lo strumento proprio e di cui segue o riproduce il cammino con la massima esattezza
possibile; al contrario, il simbolismo propriamente detto ¢ essenzialmente sintetico, e per cio
stesso ‘intuitivo’ in qualche maniera, il che lo rende piu idoneo del linguaggio a servire da base
allintuizione intellettuale’, che ¢ al di sopra della ragione, e che che occorre star bene attenti a
non confondere con quella intuzione inferiore alla quale si appellano molti filosofi
contemporanei”. Sul linguaggio simbolico e le sue peculiarita, cfr. R. Alleau, La scienza dei simboli,
Sansoni, Firenze 1983; G. Durand, The Anthropological Structures of the Imaginary, Boombana
Publications, Brisbane 1999; M. Eliade, Trattato di storia delle religioni, Bollati Boringhieri, Torino
2008, pp- 398-416.
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una fedelta rispetto a tale specificita legata al mondo spirituale agrippiano,
faremo dunque uso diretto, la dove occorra, di simboli ierogrammatici legati

all’astrologia e all’alchimia.

2) La seconda caratteristica, correlata strettamente alla prima, é significata
dall'idea di una natura vivente. Un cosmo il quale presenti continue interrelazioni
non puo, evidentemente, essere quel qualcosa di disanimato e meccanico che, in
genere, inizio ad essere il mondo all'indomani dell’avvento della Rivoluzione
Scientifica e della concezione razionalistica, meccanicistica e cartesiana del
mondo che ne segui. Al contrario, esso &€ un organismo vivo, complesso, continuo
soggetto di rivelazione e luogo di tensione fra simpatie e antipatie universali. E,
per usare le parole di Eugenio Garin, un “Universo tutto vivo, tutto fatto di
nascoste corrispondenze, di occulte simpatie [...] che & tutto un rifrangersi di
segni, dotati di un senso riposto, dove ogni cosa, ogni ente, ogni forza & quasi una
voce non ancora intesa”*. Questo punto diviene ovviamente essenziale, la dove
si consideri il piano del magico in senso stretto. Come vedremo, in Agrippa il
mago, come tipo sui generis, € colui il quale & chiamato alla interpretazione di

questa vita occulta e ad una correlativa azione ordinatrice su di essa.

3) La terza, importante caratteristica & a sua volta legata alle altre due, e di
queste ultime estrinseca le implicazioni a livello gnoseologico. Essa ¢ data dalla
insistenza sul ruolo delle mediazioni e dellimmaginazione. Posta la legge delle
corrispondenze universali e I'idea di una natura animata, & necessario individuare
in primo luogo una forma comunicativa, poi una forma conoscitiva tale da
consentire la adeguata intelligenza di tutto cio. Si tratta, inoltre, di comprendere
un mondo che non & né l'universo astratto dei concetti filosofici, né tantomeno il
mondo empirico e soltanto materiale esplorato dalla scienza positiva. Al
contrario, siamo di fronte ad una realta mediana che, per cosi dire, traduce, come
in un lampeggiamento, la relazione simbolica fra il piano materiale e il suo
significato invisibile: significato che, peraltro, porta in sé il senso ultimo,
archetipico e pitu recondito del mondo manifestato. In virtu di tale terza

dimensione, ogni cosa si satura, di conseguenza, di un valore epifanico e

> E. Garin, Medioevo e Rinascimento. Studi e ricerche, Laterza, Roma-Bari 1954, p- 142.
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teofanico. Questo € un punto essenziale, che non puo essere trascurato. Da qui
deriva I'uso, noto al campo esoterico, di oggetti e contesti simbolici (pentacoli,
anelli, lettere, caratteri, formule, invocazioni, suoni, profumi, colori, cibi, luoghi e
tempi fasti o nefasti ecc.), di riti, di azioni e gestualita allusive e sature di mistero;
da qui deriva anche la centralita conferita ad entita spirituali mediatrici (angeli,
démoni, gerarchie divine) atte a creare varchi fra i molteplici livelli che separano

I'uomo dalla unica divinita trascendente.

Tutto cid, poi, va appunto ‘compreso’. E cosi che - nota Faivre - I'esoterismo
riconosce una via percorribile non tanto nel pensiero astratto e raziocinante,
quanto in talune forme immaginative (imaginatio vera) che riescano appunto a
preservare il carattere intermedio, né materiale né immateriale, proprio al livello

di realta qui contemplato. Egli dunque scrive:

It is the imagination that allows the use of these intermediaries,
symbols, and images to develop a gnosis, to penetrate the hieroglyphs
of Nature, to put the theory of correspondences into active practice
and to uncover, to see, and to know the mediating entities between

Nature and the divine world*®°.

Giustamente si mette in risalto, a fianco dell'immaginazione, il significato di una
gnosi. Questa puntualizzazione é necessaria, perché per “immaginazione”, in via
di principio, 'uomo moderno intende tutt’altro rispetto a quello che qui si vuole
indicare. L'immaginazione cui fa riferimento Faivre — che ha soprattutto in mente
la nozione corbiniana di mundus imaginalis - equivale ad una speciale facolta la
quale, di rigore, trascende ogni concettualita e ogni materialita, entrando in
contatto col potere primordiale delle cose. E ricco di forza suggestiva, ma nel
contempo non privo di un significato oggettivo, il ricorso all'immagine data dallo
studioso di un occhio igneo che, consumata l'esteriore scorza delle apparenze, si
porta la dove 'occhio carnale non puo: e tutto cid non ha relazione con il credere
o con la fede comunemente intesa, bensi con un superiore potere di visione

intellettuale, di illuminazione noetica e di irrevocabile certezza: con una gnosi

6 . .
% A. Faivre, Access, cit., p- 12.
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appunto™. Va da sé che, con gnosi, Faivre non intende necessariamente
ricollegarsi alla tradizione dello Gnosticismo; di tale termine riprende invece il
senso originario reperibile, per esempio, nei testi del Corpus Hermeticum, in
Clemente d’Alessandria e nella Patristica: senso legato ad una conoscenza sacra,
ad una saggezza interiormente formatrice e liberatrice (yvdoig) da concepirsi in

drastica opposizione rispetto alla mera conoscenza scientifica e astratta

(émiothpm)>.

In questo senso e ad ulteriore specificazione di tali osservazioni, appare
opportuna e assai condivisibile la distinzione operata da Faivre fra questa
modalita di esperienza interiore e altre forme, rientranti in genere entro la sfera
del ‘mistico’. Mistico & soprattutto il conato alla dissoluzione immediata della
soggettivita egoica, avvertita come alcunché di illusorio e di caduco, nel calmo
oceano della divinita. Cosi, per Faivre si pone il problema di una differenziazione
fra una spiritualita ‘notturna’ (o, potremmo anche dire, ‘lunare’), cioe praticante
la rinuncia e tendente al disfacimento di ogni forma individuata, e una
spiritualita a carattere ‘solare’. Solare, nella gnosi, ¢ non limpulso allo
scioglimento estatico dell’io nel materno grembo divino, bensi la nuda volonta di
distacco e di supremazia dell’ente sovrannaturale dell'io (vodg, mens) sulla parte
inferiore transitoria soggetta a passioni che, in genere, controlla I'individuo e ne
informa le azioni; solare e, poi, il conseguire tale distacco attraverso
individuazioni in fasi di risveglio che procedono, gradatamente, sino alla
liberazione finale; solare &, infine, il giungere a tale liberazione non passivamente

e all'insegna del sui juris non esse, bensi sentendosi in un rapporto di dominio e

7 Cfr. A. Faivre, Access, cit., p. 13: “The eye of fire pierces the bark of appearances to call forth
significations, ‘rapports’ to render the invisible visible, the mundus imaginalis to which the eye of
the flesh alone cannot provide access, and to retrieve there a treasure contributing to an
enlargement of our prosaic vision. The accent is placed on vision and certainty, rather than on
belief and faith. This imagination founded a visionary philosophy”.

8 Cfr. A. Faivre, Access, cit., p. 21: “The Greek root (gnosis), the same as in Sanskrit (jfiana)
likewise for 'knowledge’, ‘Erkenntnis’ or ‘connaissance’ means simultaneously ‘to know’ and
‘sapient wisdom’. Late Greek thought, then patristic Christianity, as a result of distinguishing
between ‘gnosis’ and ‘épistéme’, introduced a separation between knowledge and its sacred
source, while the root Kn, apparent in genesis, implies simultaneously knowledge and the coming
to being”. Sulla corrispondenza etimologica e sostanziale fra yvdoig e jiiana, cfr. P. Filippani
Ronconi (a cura di), Upanisad antiche e medie, Bollati Boringhieri, Torino 2007, p. 481.
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di cosciente attivita rispetto a cio che si va realizzando™. Perché lungo tale via -
come vedremo quando tratteremo della concezione magica tritemiana e poi
dell’elaborazione eseguita da Agrippa - lungi dall'ucciderla, si vuole dignificare la
personalita: la dove, appunto, ‘dignificare’ vuol dire conferire una dignita
superiore all'umano, mantenere si intatta la ‘forma’ dell’operatore-mago (da qui,
appunto, la centralita assunta nella magia agrippiana dall’operator), ma ad un

grado intensivo, reintegrato e divinizzato.

Altrove, peraltro, Faivre offre la seguente definizione di gnosi, che io

sottoscrivo:

Gnosis is a spiritual and intellectual activity that can accede to a
special mode of knowledge. Unlike scientific or "rational" knowledge
(which, moreover, gnosis does not exclude but uses), gnosis is an
integrating knowledge, a grasp of fundamental relations including the
least apparent that exist among the various levels of reality, e.g.,
among God, humanity, and the universe. Gnosis is either this knowing
in itself or the intuition and the certainty of possessing a method
permitting access to such knowledge. This project is more inclusive
than Aristotelian metaphysics because it aims at integrating the self
and the relationship of the subject to the self, as well as to that of the
entire external world, in a unitary vision of reality. To a static
metaphysics of being, gnosis thus opposes a dynamic and genetic

metaphysics®™’.

Come vedremo, questa formulazione concorda in larga parte con 'accezione data
da Agrippa al termine in questione, in particolare per quanto concerne il

rapporto fra gnosi e fede. Secondo Faivre, infatti, due sono le caratteristiche

9 Cfr. A. Faivre, Access, cit.,, p. 23: “Mysticism, more nocturnal, would willingly cultivate
renunciation; gnosis, more solar, would observe detachment and would practice systematization,
although the mystic occasionally finds in his own path the same intermediary entities as the
gnostic does. But while the gnostic first seeks illuminating and salvific knowledge, the mystic
limits the number of intermediaries as much as he can and aspires above all to unite with his God
a union that, in the three Abrahamic religions, maintains the ontological separation between God
and Man”.

8% A. Faivre, Access, cit., pp. 19-20.
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fondamentali attribuite in genere dalle correnti esoteriche a cio che € gnosi: 'una
e quella per cui “it abolishes the distinction between faith and knowledge”, in
quanto, come opportunamente ricorda lo storico, e lapalissiano che, nel punto in
cui si ‘sa’, ovvero si volge per crescenti disindividuazioni (rispetto al centro
caduco della personalita) giungendo all'ldentita suprema espressa dalla deificatio,
cade per cio stesso ogni iato, ogni dualita fra soggetto credente e oggetto creduto:
e laccento non cadra tanto sull’essersi affidati estaticamente alla potenza
trascendente, quanto sull’averla conosciuta e interiormente realizzata come uno
stato dell’essere. Come si vedra a suo tempo, Agrippa, che aderisce ad una
posizione ermetico-cristiana, pur non andando cosi lontano, non si scosta poi
tanto da tale concezione. La seconda -caratteristica riguarda la funzione
soteriologica di cui la gnosi, in tale contesto, e rivestita. Essa & una conoscenza
che salva o, per meglio dire, libera: che vale cioé a rigenerare concretamente e a
decondizionalizzare la personalita di colui il quale vi partecipi rispetto al vincolo
ordinario e contingente del mortale — “In bringing us to birth, or rather rebirth,

gnosis unifies and liberates us. To know is to be liberated””'.

4) Quest’'ultima considerazione apre direttamente la via alla quarta
caratteristica. Faivre ne riconosce il valore sintetico nei riguardi delle precedenti.
Si tratta della centralita data alla esperienza della trasmutazione. Per quanto
riguarda il nostro lavoro, qui siamo al punto piu essenziale; e anche Faivre,
giustamente, conferisce a tale caratteristica una importanza capitale. Qui,
evidentemente, occorre trascendere ogni forma di “spiritualita speculativa”,
perché é appunto ad una esperienza che si mira. Alla esperienza della
trasmutazione lo studioso affianca in modo appropriato il significato che
I'iniziazione e il valore correlato di una ‘seconda nascita’ (ri-nascita iniziatica,
palingenesi), intesa come interna metamorfosi e come passaggio rituale da uno
stato dell’essere ad un altro, posseggono in contesti vari. Si comprende pero
perché, fra essi, Faivre attragga in particolare 'attenzione sul dominio alchemico:

esso e infatti quello pitt compatibile con una idea per la quale non vi é divario —

B' A. Faivre, Access, cit., p. 21.
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né vi potrebbe essere - fra cio che si conosce e cid che si esperisce nel nucleo

profondo della coscienza. Come dice lo studioso:

It [trasmutation] consists in allowing no separation between
knowledge (gnosis) and inner experience, or intellectual activity and

active imagination if we want to turn lead into silver or silver into

gold®™>.

Ora, come si vedra, in Agrippa vi &€ motivo di far entrare in questione proprio
questa nozione, qualora si intenda dare una base positiva a quella che 'autore
definisce la dignificatio del mago. Qui, peraltro, si offrono margini per una critica
costruttiva alla lettura svolta da Perrone Compagni. Se, nell'interpretare tale
nozione, Perrone Compagni ne ha rivendicata giustamente la centralita e il valore
squisitamente intellettuale (di contro ad ogni deviazione misticheggiante), noi
vediamo come, allo stesso tempo, la studiosa ne abbia enfatizzati soprattutto i
connotati morali e devozionali - in una parola, potremmo appunto dire: exoterici.
Sua &, ad esempio, l'affermazione che “il richiamo alla pratica religiosa come
presupposto ineliminabile per un esercizio legittimo della magia non deve essere
perd confuso con la richiesta di una iniziazione misterica”, e che “il criterio
morale e religioso di legittimita, che consente la riabilitazione della magia in
tutte le sue forme, risiede nel recupero della divinita che il Creatore volle
partecipare alla sua creatura”. Personalmente ritengo invece che, per quanto il
De occulta philosophia non esponga in termini espliciti un percorso iniziatico
(come lo potrebbe, del resto?), né, d’altra parte, possa definirsi un trattato
alchemico, occorre tener presente in primo luogo la funzione disarticolatrice
esercitata dalla dispersa intentio; in secondo luogo, non bisogna minimizzare la
centralita - che Perrone Compagni pare perdere di vista - di quella clavis che,
come clavis negotii, Agrippa non si stanca di ripetere di avere riservato agli amici

pit intimi. Che lo si voglia o0 meno, ambedue gli aspetti ci riconducono senz’altro

* A. Faivre, Access, cit., p. 13.

3 V. Perrone Compagni, ‘Questa mente é Dio negli uomini., in G. Ernst e G. Giglioni (a cura di), I
vincoli, cit., p. 60.
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alla possibilita di una valorizzazione del testo in senso tecnico, iniziatico-

operativo e, per usare questa espressione, anagogico>*.

E precisamente a tale riguardo che la linea interpretativa proposta da Faivre si
rivela ricca di spunti suscettibili di un adeguato sviluppo. Continuando la sua
esposizione, lo studioso istituisce un interessante raffronto fra la nozione di
trasmutazione compresa come seconda nascita e la serie di fasi, opere o regimi
dai quali la tradizione ermetico-alchemica intese essere appunto ritmata la

Grande Opera, il Magnum Opus:

It seems that an important part of the alchemical corpus, especially
since the beginning of the seventeenth century, had as its object less
the description of laboratory experiments than the figurative
presentation of this transmutation according to a marked path:
nigredo (death, decapitation of the first matter or the old man), albedo
(work in white), rubedo (work in red, the philosopher's stone). The
rapprochement could have been suggested with the three phases of

the traditional mystic's way: purgation; illumination; unification™.

Naturalmente, non vi & bisogno di insistere sul fatto che, nell'operare tale
associazione con il gergo alchemico, Faivre non intende rivolgersi ad una
concezione grossolanamente materiale dell’alchimia. Egli, insomma, non indica i
passaggi dell’Opera alla stregua di momenti pragmatici di una operazione
metallurgica da condursi in laboratorio. Evidenziandone, invece, I'accezione
essenzialmente simbolico-trasmutativa, lo studioso coglie, a mio avviso, cid che
nel magistero ermetico vale come elemento decisivo; elemento che insigni
studiosi quali Eliade, Burckhardt, Corbin o Alleau hanno studiato e approfondito.

Sto parlando, naturalmente, della finalita anzitutto interna della pratica

8% Cfr. A. Faivre, Access, cit., p. 33: “The exoteric corresponds to the literal or moral level, the
esoteric to the anagogic level, the allegorical and symbolic situated in between”.

B> A. Faivre, Access, cit., p. 13. Benché Faivre faccia cadere la sua formalizzazione all'inizio del
diciassettesimo secolo (¢ molto probabile che qui 'autore pensi alle formulazioni legate agli
esponenti di ispirazione rosacruciana), questo itinerarium articolato in nigredo, albedo e rubedo
(senza considerare ora le fasi trasmutative intermedie) potra essere agevolmente rinvenuto, sulla
base di una attenta lettura dei testi, anche in autori precedenti. E peraltro provata una conoscenza
a tale riguardo da parte di antichi alchimisti come ad esempio Zosimo di Panopoli (III-IV sec.
circa) o Maria Prophetissa. Cfr. H. Bogdan, Western Esotericism, cit., p. 197.
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alchemica, 1a dove essa fu concepita quale Ars Regia della trasmutazione
interiore. In margine ad essa, simboli, colori e metalli divengono la base fisica di
forze metafisiche attive in seno alla compagine umana; d’altra parte, il
procedimento trasmutatorio subito da quelle sostanze prende le forme di un
cammino sub specie aeternitatis vissuto dalla coscienza in cerca della propria

rigenerazione o palingenesi®

. Se dunque di un labor occorre parlare, esso e
quello da svilupparsi nel profondo di sé, quale figurazione del delfico yv®0t
ogowTOV; e cio avverra in un luogo nel quale, di rigore, diviene problematico lo
stesso distinguere fra una esperienza di tipo intellettuale e una di tipo
ontologico-esistenziale. D’altra parte, un chiarimento in piu verso tale direzione
deriva, in Faivre, dalla associazione, anch’essa assai condivisibile, del succedersi
dei tre momenti con lo schema assunto dalla tradizione mistica (in particolare,

pseudo-dionisiana) articolato in purificazione, illuminazione e unificazione. Nella

terza parte della presente dissertazione, & appunto mia intenzione applicare

3% Questo genere di interpretazione ‘interiore’, che peraltro non esclude affatto, come talvolta si

pensa, altri orizzonti ermeneutici, & stato valorizzato soprattutto dagli autori propugnanti una
visione ‘tradizionale’ dell’alchimia, visione da tenersi ben distinta dall’esegesi in chiave
psicologistica e psicoanalitica applicata alla materia da Carl Gustav Jung in primo luogo, e poi da
vari altri esponenti della sua scuola (Herbert Silberer, Maria-Louise von Franz sino allo stesso
James Hillman). Cfr. T. Burckhardt, Alchimia. Significato e visione del mondo, Edizioni Pizeta,
Milano 2005, pp. 17, 21: “In realta, possiamo definire l'alchimia l'arte della trasmutazione
dellanima [...]. L’alchimia non consiste in un semplice pragmatismo privo di prospettiva
spirituale. La sua natura spirituale, e in un certo senso contemplativa, si nasconde per 'appunto
nella sua forma concreta, nel simbolismo che stabilisce un’analogia fra il regno minerale e quello
dell’'anima; poiché una tale similitudine puo essere percepita solo da una visione qualitativa delle
cose materiali - in un certo senso visione di interiorita — che colga al tempo stesso le realta
psichiche ‘materialmente’, ossia in modo oggettivo e concreto. In altri termini la cosmologia
alchemica & una dottrina dell’essere, un’ontologia. Il simbolo metallico non & una semplice
formula, una descrizione approssimativa del processo interiore: come ogni simbolo autentico, e
una specie di rivelazione”; M. Eliade, Il mito dell’'alchimia, Bollati Boringhieri, Torino 2001, pp. 15-
16: “Le fasi dell'opus alchemico costituiscono un’iniziazione - e cioeé una serie particolare di
esperienze aventi come fine la trasformazione radicale della condizione umana”; R. Alleau,
Aspects de UAlchimie traditionnelle, Edition de Minuit, Paris 1953, p. 130: “L’Alchimie, en effet,
constatant que tout ce qui est observable est symbolique affirme que tout ce qui est symbolique
est observable et qu'en conséquence, le Symbole supreme du symbole, a savoir 'Unité, est
observable et que ”homme vrai’ peut contempler I'incarnation du Logos dans la matiére”. Per
ulteriori inquadramenti e valutazioni critiche, cfr. almeno A. Faivre, “Pour un approche figuratif
de l'alchimie,” in Annales, vol. 26, n. 3/4 (1971), pp. 841-853; M. Eliade, Arti del metallo e alchimia,
Bollati Boringhieri, Torino 1987, in part. pp. 137-151; D. Merkur, “The Study of Spiritual Alchemy:
Mysticism, Gold-Making, and Esoteric Hermeneutics”, in Ambix, vol. 37, pt. 1 (1990), pp. 35-45; K.
C. Voss, Spiritual Alchemy: Interpreting Representative Texts and Images, in R. van de Broek, W. J.
Hanegraaff (edd.), Gnosis and Hermeticism From Antiquity to Modern Times, SUNY Press, Albany
1998, pp. 147-182; M. Pereira, Arcana Sapientia. L'alchimia dalle origini a Jung, Carocci, Roma 2001,
p- 276; L. M. Principe, The Secrets of Alchemy, The University of Chicago Press, Chicago 2013, pp.
94-102 (il cui sguardo, tuttavia, si dimostra assai limitato).
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questo schema come cornice entro la quale organizzare un commento alla
nozione centrale di dignificatio. Tuttavia, onde preservare una trasparenza
metodologica e non dar luogo a equivoci, sara bene rimarcare fin d’ora che il
nostro studio non sara inteso a dimostrare la presenza di una esplicita progressio
alchemica nel De occulta philosophia. A tale riguardo, occorre tener presente cio

che ha scritto lo studioso:

Nigredo, albedo, rubedo, correspond to a threestage path that can be
undertaken without our having to consider ourselves alchemists. Thus
we would not hesitate to recognize those three stages in the works of
some people who do not claim to be ‘esoteric’ or ‘alchemist’ but who,
more so than others who do make such claims, give evidence of a
concrete involvement in an operative pathway which, one may

legitimately claim, ends in the Great Work, the Philosopher’s Stone™’.

Non sussiste dunque, secondo il metodo indicato da Faivre, un imperativo
particolare di ritrovare esternamente tutti i tratti distintivi che un testo alchemico
classico, in genere, presenta. Del resto, da parte nostra, si puo rilevare che, se e
vero che una dottrina iniziatica, nel suo aspetto pit eminente, partecipa sempre
di un carattere metafisico — ovvero, rigorosamente, ‘senza forma’ e non riducibile
a nessuna applicazione specifica —, cio varra anche per I'alchimia presa nel senso
qui indicato™®. Per quanto ci riguarda, si trattera cosi di enucleare il processo
interno, porre in risalto quel che le tre fasi appena indicate esprimono in via
anagogica, nel restituire, appunto, “an operative pathway”. Conformemente a cio,
si comprendera gia qui come nella Pietra Filosofale, vero e proprio terminus ad
quem della Grande Opera ermetica, non si trattera di ravvisare alcunché di

materiale, né un concetto vagamente moralistico, bensi il signum della

B7 A. Faivre, Access, cit., p. 46.
138 . . \ . . .. ..

Tale considerazione, del resto, puo estendersi alle scienze tradizionali in genere. Cfr. R.
Guénon, La crisi del mondo moderno, Edizioni Mediterranee, Roma 1972, p. 77: “Secondo la
concezione tradizionale, una qualunque scienza interessa meno in se stessa che per il suo essere il
prolungamento o il ramo secondario di una dottrina avente il suo nucleo essenziale nella
metafisica pura”.
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realizzazione integrale dell’essere o, per usare le parole di Eliade, della

“trasformazione radicale della condizione umana”?°.

Certo, il caso di Agrippa, come gia si & visto e come subito vedremo meglio,
non e quello descritto nelle righe appena riportate da Faivre. Il nostro autore,
infatti, visse a stretto contatto con la pratica alchemica e puo a buon diritto esser
considerato un insider rispetto ad essa. Il rapporto fra il Coloniense e I'alchimia e
spesso stato oggetto di dibattito fra gli studiosi. Senz’altro, e legittimo affermare,
senza tema di smentita e di 1a da ogni forzatura, che, se non fu un alchimista nel
pieno senso del termine, Agrippa pratico I'alchimia: ne & prova una quantita di
epistole nelle quali non solo vengono riferiti i molteplici esperimenti da lui stesso
eseguiti sin dai tempi del sodalizio segreto, ma talvolta sono riportate anche le
istruzioni che il nostro autore impartiva ad altri sul come proseguire quanto da
lui lasciato in forma incompiuta'*®. Frances Yates ¢ stata la prima studiosa ad
intravvedere il fondamentale ruolo avuto da Agrippa nell'innestare elementi
alchemici sul tronco di pratiche magico-cabalistiche di origine ficiniana e
pichiana: operazione, questa, che nei fatti avrebbe dischiuso la via ad importanti
sviluppi successivi da connettersi all'opera di molti autori successivi, alcuni nomi

dei quali abbiamo citati nella nostra Nota introduttiva. La saggista britannica

lasciava pero prive di risposta e di adeguato sviluppo le proprie intuizioni:

I am faced here with a historical question. What place had there been
in the Hermetic—Cabalist tradition, stemming from Ficino and Pico,
for the Hermetic science of alchemy? The Ficinian outlook, with its
emphasis on astral correspondences, would, one would think, have
been a philosophy favourable to application as alchemy. Little has,
however, as yet been heard of alchemy as an interest of Ficino or of
Pico, and their followers. Yet there is a point at which alchemy does
enter this tradition, and that very decidedly, and that is with Cornelius
Agrippa. In Agrippa’s mysterious travels he was in contact with

alchemists in many different places. Sometimes he is heard of

9 M. Eliade, Il mito, cit., p. 16.
" Per un quadro delle epistole significative a tal riguardo, cfr W. D. Miiller-Jahnke, "The Attitude
of Agrippa von Nettesheim (1486-1535) towards Alchemy", in Ambix, 22 (1975), pp. 134-150.
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performing alchemical operations in a laboratory; he certainly sought
out alchemical books and was deeply interested in the subject. He
cannot, surely, have been the only Cabalist to be interested in
alchemy. Was there a Cabalist alchemy, or an alchemical Cabala,
which represented some new kind of combination of such interests
already formed in the time of Agrippa? This is at present an

unanswered question'.

Pitt di recente, in ordine di apparizione, sono apparsi alcuni contributi, volti a far
luce sulla discussa questione, di Wolf-Dieter Miiller-Jahnke*, di Perrone
Compagni'® e, infine, di Lehrich"*. Basandosi soprattutto sull’esame del ruolo
rispettivamente giuocato dall’alchimia in alcune epistole a vari amici e conoscenti
(di cui si e gia accennato nel quadro biografico) e nel De incertitudine, Miiller-
Jahnke e Lehrich hanno insistito su una componente in fondo razionalistica ed
empiristica, quando non scettica, ironica e retorica”®: componente, che
minerebbe la convinzione di Agrippa circa la reale attuabilita della Grande Opera
sul piano interno. Lehrich, in particolare, ha potuto affermare che “there is no
single ‘Agrippan’ position on alchemy; the majority of the extant texts are hostile
to alchemical practice”, e che “Agrippa himself had little faith in the Great Work”.

Nondimeno, non ha escluso “the possibility of a higher, trascendent alchemy”,

"' F. A. Yates, The Occult Philosophy, cit., p. 97.

2 'W. D. Miiller-Jahnke, "The Attitude”, cit.

"B V. Perrone Compagni, “Dispersa Intentio”, cit., passim.

" C. Lehrich, The Language, cit., pp. 76-86, 89-93. — Poiché esigerebbe un lavoro a parte e
competenze filologiche assai specifiche, non prendero in considerazione, né qui né nel corso
dell’esposizione, l'operetta tratta dalla nota raccolta di testi alchemici Auriferae artis (1593), dal
titolo Liber de arte chemica che, in tempi molto recenti, Sylvain Matton ha ritenuto verosimile
attribuire non gia a Marsilio Ficino, bensi proprio ad Agrippa. Cfr. H. C. Agrippa (attributable to),
De Arte Chimica (On Alchemy) - A Critical Edition of the Latin Text with a Seventeenth-Century
English Translation by Sylvain Matton, S.E.H.A.-~ARCHE, Paris-Milan 2014.

S Cfr. W. D. Miiller-Jahnke, "The Attitude”, cit., pp. 149-150: “The position of the Nettesheimer
with regard to alchemy is marked by profound scepticism at all stages of his literary activity [...].
The final verdict on Agrippa's expressed opinions about alchemy must be that in his youth he was
not fundamentally opposed to the transmutation of metals, but at this time the theme of the
fraudulent alchemists was everywhere current. From his letters it is evident that he always treated
with mockery his friends who tried to make gold [...]. The satirical remarks about alchemy in De
vanitate are, both in theme and form, in harmony with similar literature of the period, and are for
Agrippa a summary of his literary and personal experience, with unmistakable original insight.
His ‘confession of faith’ in alchemy is simple sarcasm, and no more than literary usage. Thus,
considering his total work, Agrippa's sceptical point of view arose from a pre-existing literary
theme, transformed into satire by his own experience”.
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tale possibilita corrispondendo a quel che tentero di sviluppare in questa sede.
Dopo aver peraltro esaminato un passo dal De incertitudine e dopo aver
riconosciuto che “the obvious reading of this passage is a mystical, trascendent
one”, giustificando tale orientamento con il rapporto fra Agrippa e Tritemio,
Lehrich pero traccia un bilancio negativo: “I argue instead for an ironic and

satirical understanding of this passage”°.

Dal mio punto di vista, quando la si voglia estendere a tutti i riferimenti di
Agrippa all’alchimia, I'interpretazione scettico-ironica proposta da Miiller-Jahnke
e da Lehrich rischia di essere riduttiva ed errata. Come ha concluso Perrone
Compagni (che pero ha valorizzato soprattutto i passi alchemici presenti nel
primo libro del De occulta philosophia), e, del resto, come Ianalisi che
condurremo di alcune epistole dal valore inoppugnabilmente alchemico ci
dimostrera a suo luogo, l'autore non intese destituire mai di una autorita
superiore l'alchimia in quanto tale. Anzi: quando nel De incertitudine noi
vediamo ad esempio l'autore ironizzare sul gergo sconcertante utilizzato dagli
alchimisti per indicare le loro sostanze, egli attacca la fase degenerescente nella
quale I'Arte dei Figli d’Ermete, divenuta strumento di arricchimento materiale
nelle mani di usurpatori senza scrupoli, era ormai entrata. Sulle orme del maestro
Tritemio e in linea di coerenza rispetto alla sua ‘riforma spirituale’ delle scienze
occulte, Agrippa intese confutare l'applicazione dell'alchimia da parte dei
mistificatori di una dottrina (i cacochimici o “soffiatori” del De incertitudine) che,
ai suoi occhi, doveva invece apparire quale parte integrante di una scienza sacra e
tradizionale, scienza legata e in gran parte confondentesi coi precetti dell’alta

magia'¥’. Ora, & chiaro che, se si osservano le cose da tale punto di vista, lo stesso

"4 Per tutte le citazioni: C. Lehrich, The Language, cit., pp. 82, 84-85.

"7 Sul concetto di scienza tradizionale, cfr. R. Guénon, La crisi, cit., pp. 67-82; H. Corbin, “Science
traditionelle et Renaissance spirituelle”, in Cahiers de l'Université Saint Jean de Jérusalem 1:
Sciences Traditionnelles et Sciences Profanes, André Bonne, Paris 1974, pp. 33-44. — In linea con la
lettura di Perrone Compagni, ritengo altresi condivisibili le deduzioni di Michela Pereira. Cfr. M.
Pereira, Arcana Sapientia, cit., p. 203: “Il caso di Enrico Cornelio Agrippa di Nettesheim, autore
del piu rappresentativo testo rinascimentale della tradizione magico-occulta, il De occulta
philosophia, appare in quest’ottica particolarmente significativo perché, nonostante la sua
sarcastica critica dell’alchimia nel De vanitate scientiarum, mostra nel contesto della sua opera di
distinguere, secondo la tradizione, la volgare ricerca dell'oro da un’alchimia ‘nobile’, parte non
irrilevante del progetto di purificazione e riforma religiosa veicolato soprattutto dalla rilettura in
chiave spirituale della magia naturale che egli propugnava”.
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stabilire se Agrippa abbia dato luogo in modo pitt 0 meno efficace ad esperimenti
di laboratorio intesi a produrre materialmente l'oro, passa decisamente in

secondo piano. Cosi, quando rileva che

though, from a material vantage point, his efforts in this regard
apparently were not very successful, from a higher spiritual vantage

point Agrippa’s alchemical labours proved to be very fruitful*®,

Noel L. Brann coglie nel segno e contribuisce, a mio avviso, a mettere un punto
fermo alla questione. Ciod posto, resta appunto da comprendere in quale misura
debba interpretarsi questo “higher spiritual vantage point” segnalato dallo
studioso. La terza sezione di tale lavoro cerchera, fra gli altri aspetti, di dare una

risposta a tale quesito.

Quella connessa all’'esperienza della trasmutazione, secondo Faivre,
rappresenta l'ultima delle quattro caratteristiche fondamentali o intrinseche. Di
la da esse, come si accennava, egli ne fissa altre due che pero valuta come
secondarie e additive, in quanto non sempre ricorrono, né debbono
necessariamente ricorrere affinché un dato testo possa catalogarsi come
esoterico. Come vedremo subito e analizzeremo meglio piu avanti, in Agrippa

sono reperibili entrambe le caratteristiche.

5) Come quinto elemento caratteristico si ha, dunque, la pratica della

concordanza:

This shows up in a consistent tendency to try to establish common
denominators between two different traditions or even more, among
all traditions, in the hope of obtaining an illumination, a gnosis, of

superior quality'®.

Secondo Faivre essa & comune sia all’esoterismo moderno che a quello

contemporaneo, e sta in rapporto:

“$ N. L. Brann, “Alchemy and Melancholy in Medieval and Renaissance Thought: a Query into the
Mystical Basis of their Relationship”, in Ambix, vol. 32, n. 3 (1985), p. 138.
"9 A. Faivre, Access, cit., p. 14.
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a) con l'idea, assai in voga fra ‘400 e ‘500, di una prisca theologia e poi, attraverso
la riflessione di Agostino Steuco, di una philosophia perennis. E appunto l'idea
coltivata in primo luogo dai neoplatonici fiorentini - e da noi evocata
ripetutamente — di una unica verita teologica e metafisica da ritrovarsi in
molteplici forme religiose (ermetismo, cabala, pitagorismo, teurgia, tradizioni
sapienziali di varia origine e natura), verita discendente da una rivelazione divina

originaria e quindi sovrastante la storia;

b) con cio che si e detto circa I'idea di una “Tradizione primordiale” di ordine
esoterico-iniziatico e puramente metafisico, per come tale idea fu formulata da
alcuni autori (René Guénon in primis) nella prima meta del ‘9oo. In Agrippa,
naturalmente, questa caratteristica non appare ancora sviluppata secondo
I'ultima di tali assunzioni, né viene formulata con chiarezza l'ipotesi di una
philosophia perennis. Come altri autori del periodo umanistico-rinascimentale, il
Coloniense adotta e - proseguendo la linea radicale propria a Francesco Giorgio

Veneto e a Ludovico Lazzarelli - estremizza la concezione della prisca theologia.

6) Da ultimo, ¢ stata messa in rilievo l'idea di una trasmissione. Le dottrine e
gli insegnamenti contemplati in sede esoterica non possono perpetuarsi che per
via rigorosamente elitaria e confinata ad un altamente qualificato ordine di
soggetti. In via particolare, essendo esclusa l'ipotesi di una autoiniziazione, il
tutto ¢ da intendersi sviluppato all'interno di un rapporto maestro-discepolo.
Spesso, ma non sempre a dire il vero, a tutto cio si accompagna la concezione
secondo la quale alla trasmissione deve aggregarsi quella di una regolarita, per cui
“an esoteric teaching can or must be transmitted from master to disciple
following a preestablished channel, respecting a previously marked path”°. Di la
da tale aspetto, ve ne e poi un altro che ci riguardera direttamente. Faivre indica
giustamente il valore profondo, e ben lungi dall'avere una funzione esteriore,
assunto dalla necessita della trasmissione iniziatica. In essa non puo infatti
vedersi I'espressione di un mero esclusivismo formalistico, perché - afferma lo
studioso - “the ‘second birth’ comes at that price”. La catena o canale di

trasmissione diviene dunque parte inscindibile ed effettiva del processo gia

" A. Faivre, Access, cit., p. 14.
B! A. Faivre, Access, cit., p. 14.
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evocato di palingenesi interiore, giacché a mezzo di essa una ben precisa
influenza (la cui natura restera per ora indeterminata) viene trasportata e trasfusa
da un essere ad un altro, determinando un vera e propria metamorfosi della

coscienza.
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PARTE SECONDA

I’ABATE TRITEMIO E LA SUA MAGIA

1. Cornelio Agrippa e 'abate Tritemio

[ pitt recenti studi condotti sul De occulta philosophia di Cornelio Agrippa
hanno dimostrato in larga misura come questa opera non possa essere ridotta al
livello di una semplice “rassegna di magia”. Né da parte nostra pensiamo che
I'opera possa limitarsi ad una sorta di enciclopedia erudita dalla quale pero
sarebbe problematico trarre un nucleo dottrinario, ossia un principio creativo
agente di la dal mero dato compilativo. Se questa caratterizzazione puo del resto
possedere una propria legittimita in riferimento alla prima edizione giovanile del
1510, 'ultima edizione dell’opera, che vide la luce solo nel 1533, ossia nella piena
maturita dell’autore, ci offre ben altro che una enciclopedia®. Qui si assiste ad un
potenziamento: si fa pit forte la necessita, gia peraltro palesatasi nella giovinezza
dell’'autore, di procedere ad una radicale opera di purificazione e di restaurazione
del corpo di insegnamenti magici legati alla antica sapienza teurgica che Agrippa
considerava funestamente obliata dietro le vesti di una conoscenza razionalistica
dal carattere assolutamente profano e disanimato, conoscenza ben rappresentata
dalle propaggini della scolastica crepuscolare e dalle correnti dell'umanesimo

secolarizzato.

Nel 1510, dunque, il giovane Agrippa - dominando gia un ingente corpus di
fonti cui attingere per il proprio lavoro - poteva presentare al suo maestro abate
Tritemio una prima, germinale stesura del De occulta philosophia. Uno scambio
fra i due si era peraltro gia tenuto, molto probabilmente nell'inverno del 1509, nel

monastero di San Giacomo, presso Wiirzburg. Qui allora risiedeva, in qualita di

" Proprio nei termini di una “rassegna di magia” parla invece F. Yates, Giordano Bruno, cit., p. 187.

* Cfr. M. Valente, s.v. Cornelius Agrippa, in W. J. Hanegraaff, ed., Dictionary, cit., p. 7: “The first
version — an encyclopaedic review rather than a treatise — most clearly reveals Agrippa’s profound
dependence on his predecessors, Reuchlin in particular. The final draft, as pointed out by Perrone
Compagni, reveals a more mature grasp of the subject and of his claims about spiritual rebirth as
necessary for religious reform”.
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abate, l'autore della Steganographia: un colloquio assai fruttuoso - a quanto
risulta dalla lettura di una nota epistola a Giovanni Tritemio®> - durante il quale
Agrippa ebbe senz’altro modo di chiarire a se stesso vari elementi circa il valore

da conferire agli studi di ordine esoterico e magico:

Cum nuper tecum, reverende Pater, in coenobio tuo apud Herbipolim
aliquandiu conversatus, multa de chymicis, multa de magicis, multa

de cabalisticis caeterisque [...]*.

Ora, proprio in tale documento é lo stesso Agrippa a presentarsi come personalita
in possesso di una particolare, naturale inclinazione nei confronti di certi studi

concernenti “misteriosissime operazioni”:

ego [...] qui ab ineunte aetate semper circa mirabilium effectuum et
plenas mysteriorum operationes curiosus intrepidusque extiti

explorator’.

Molto induce a pensare che quello fra Agrippa e Tritemio fu un vero e proprio
rapporto di tipo iniziatico, nel cui quadro il maestro trasmise delle conoscenze e
precise indicazioni al discepolo. Vi sono peraltro sufficienti prove - certificate da
alcune lettere agrippiane comprese nel folto epistolario - che il giovane Agrippa,
gia prima di entrare in contatto con I'abate di Sponheim, ebbe a prender parte, in
compagnia di figure con le quali aveva stretto un rapporto di amicizia durante il
soggiorno parigino®, ad una sorta di sodalizio esoterico-iniziatico, presso il quale
lo studio e la messa in pratica di dottrine non escludenti attivita a fondo

alchemico e I'assimilazione rigorosa di testi ermetici e platonici, dovettero essere

3 Trattasi della nota epistola dedicatoria, precedente all'8 aprile 1510, destinata all'abate Tritemio
(in M. Freher, ed., Opera historica, Francofurti, 1601, II, pp. 572-573), e ora riprodotta in C.
Agrippa, DOP, pp. 68-71. Cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., p. 30.

* DOP, p. 68.

> DOP, p. 70.

® Cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., pp. 14-15. Per le identificazioni dei sodali, cfr. in particolare le Epp. 1,
1-12 del 1508-9, ove figurano diversi ed enigmatici nomi (Bovillus, Clarocampensis, Brixianus,
Adam, Stephanus, etc.) — aventi un probabile valore iniziatico - legati a figure che gia il Nauert ha
potuto in parte identificare (dietro Clarocampensis, ad esempio, si celerebbe il noto medico
interessato all'occulto Symphorien Champier, Ganaeus potrebbe essere Germain de Ganay,
Brixianus Germain de Brie, etc.), pur precisando la natura puramente congetturale di tali
identificazioni: cfr. C. Nauert, Agrippa, cit., pp. 17-20, 21-22. Cfr. V. Perrone Compagni,
Introduction, in DOP, p. 2.
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presi assai sul serio’. Benché siano tutt’altro che numerosi gli elementi utili per il
chiarimento della natura di detta fratellanza, resta a nostro parere da rilevare che
I'esperienza giovanile non si lascia ridurre né al mero dato biografico, né alla
banale curiosita letteraria non suscettibile di una pitt accurata valorizzazione
generale. Ad esempio, proprio il carattere segreto di questo sodalizio — che ha

permesso a Nauert di riferirvi una “gnostic’ or occultist attitude”®

- potrebbe
vedersi nei termini di un riflesso empirico e, in qualche modo, vissuto in prima
persona rispetto a quella imperativa esigenza di tener celate sub velum le verita
pit eminenti della magia intorno a cui Agrippa avrebbe dissertato cosi a lungo

nel terzo libro del suo capolavoro, trattando del segreto iniziatico®.

Certamente — come avremo modo di vedere nel corso di questo lavoro - le
fonti, i prestiti e le sorgenti di ispirazione grazie alle quali Agrippa poté
sistematizzare il De occulta philosophia nella sua versione definitiva, sono molti e
di vario genere. Benché sia stato approfondito in minor misura rispetto a quello
con altre figure familiari ad Agrippa, il rapporto intellettuale intrattenuto dal
nostro autore con Tritemio fornisce, a mio avviso, una delle chiavi fondamentali
per cogliere il valore assunto per il Coloniense dallo studio delle scienze occulte.

Cio, nel quadro di quella riforma intellettuale, ma anche e soprattutto di visione

7 Mi pare appropriata l'enfasi data da Nauert alla volonta ‘operativa’ di tale associazione. Cfr. C.
Nauert, Agrippa, cit., p. 20: “This fraternal sense that linked Agrippa and his friends was not,
however, the only tangible gain supposed to grow out of their association. The study of such
ancient wisdom as was contained in the Hermetic books, the Orphic hymns, the Cabala of the
Hebrews, and similar traditions, was no mere literary exercise. Occult study implied elevation of
the soul by ancient truth, and not just acceptance of that truth. [...] But the aims of studying the
occult wuent beyond elevation of the mind and praise of God. Neoplatonism and the many forms
of occultism that were related to it taught cleary that once the mind of man had been illuminated
by ancient wisdom and elevated to a state of religious exaltation, that mind became endowed
with vast powers and was even able to draw down celestial powers form above. In a literal sense,
knowledge was power”.

® C. Nauert, Agrippa, cit., p. 18.

® DOP, 111, 2. A questo riguardo concordiamo con l'interpretazione di P. Zambelli, Umanesimo
magico-astrologico e raggruppamenti segreti nei platonici della preriforma, in E. Castelli [cur.],
Umanesimo e esoterismo: atti del V Convegno internazionale di studi umanistici, Oberhofen, 16-17
settembre 1960, CEDAM, Padova 1960, p. 153, la quale segnala a ragione che “¢ significativo come
tutte queste e molte altre lettere presentino sempre un tono misterioso, o addirittura misterico:
allusioni velate a discussioni avute insieme ad amici comuni di cui si presentano le credenziali,
accenni a esperienze e a preghiere occulte, scambievoli appoggi per questioni di interessi concreti;
cio lascia supporre che, pur senza quella che sarebbe modernamente una societa segreta,
sussistesse intorno a lui [Agrippa] una rete di relazioni, una trama di obiettivi comuni e di
solidarieta, quello insomma che egli stesso nelle lettere degli anni precedenti al 1510 indicava
come un sodalitium”.
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dell'uomo e del mondo™, che emergera con nitidezza solo nella edizione finale
dell'opera sulla magia. Come gia sappiamo, 'importanza di questa riforma é stata
rimarcata in modo decisivo e originale dagli innovativi studi sull'opera agrippiana
condotti da Perrone Compagni. Come infatti ha rilevato questa studiosa, in
seguito ad uno studio comparato realizzato in margine alla sua edizione critica
del De occulta philosophia, il divario essenziale fra il manoscritto giovanile del
1510 e l'ultima edizione del 1533 di tale opera € costituito dalla netta preminenza
ascritta, nella seconda, a tutta una serie di “new theological interests which really
determined the direction that Agrippa was to impose on his reading after 1510”".
Rispetto alla prima, la seconda edizione segnalerebbe dunque un notevole
mutamento di prospettiva, la dove non si tratterebbe pit di una semplice

“enciclopedia della magia”, ma di un vero e proprio trattato con finalita dottrinali

ben precise.

Questo, il fondamentale riconoscimento della studiosa italiana.
Riconoscimento, che ha dunque condotto quest’ultima a studiare con dovizia -
anche sulla scia del prezioso studio di Marc van der Poel, ove Agrippa e riletto
come un “umanista teologo” - i rapporti fra Agrippa e Francesco Giorgio Veneto,
una volta constatata la profonda e assai attestata influenza dell’ermetismo
cristiano di quest’'ultimo e della sua opera De harmonia mundi sulla
rimodulazione in chiave teologico-spirituale del De occulta del 1533". La stessa
studiosa e altri hanno dunque potuto approfondire, come abbiamo gia visto,
alcuni aspetti dell'influenza da parte delle scritture direttamente legate al Corpus

Hermeticum sul De occulta philosophia e su altri scritti agrippiani.

 Sull'incontro e, in generale, sul rapporto fra Agrippa e Tritemio, cfr. A. Prost, Les sciences et les
arts, cit., vol. I, pp. 188 sgg.; W.-D., Miiller-Jahncke, Johannes Trithemius und Heinrich Cornelius
Agrippa von Nettesheim, in R. Auernheimer e F. Baron (edd.), Johannes Trithemius: Humanismus
und Magie im vorreformatorischen Deutschland, Profil Verlag, Monaco-Vienna 1991, pp. 29-37; C.
Nauert, Agrippa, cit., pp. 30-33; N. L. Brann, The Abbot Trithemius (1462-1516): The Renaissance of
Monastic Humanism, Brill, Leiden 1981, pp. u6-u7; Id., Trithemius and Magical Theology: A
Chapter in the Controversy over Occult Studies in Early Modern Europe, State University of New
York Press, Albany 1999, pp. 152 sgg; P. Zambelli, White Magic, Black Magic in the European
Renaissance, Brill, Leiden-Boston 2007, p. 60.

" Introduction a DOP, p. 33.

" Cfr. V. Perrone Compagni, “Una fonte”, cit., pp. 45-74-
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Se studi del genere sono stati fatti, non mi risulta che ve ne sia alcuno che
abbia posto con pari sistematicita l'attenzione sull'influenza che, appunto,
Johannes Trithemius, o Tritemio (trattasi di uno pseudonimo per Johann
Heidenberg)®, potrebbe aver esercitato su Agrippa. Cid, non solo ai fini di una
rifondazione religiosa della magia in senso teologico, ma anche e soprattutto ai
fini di un perfezionamento di essa sotto il profilo cerimoniale o, per meglio dire,
iniziatico, da parte del Coloniense. Per quanto concerne gli studi non
recentissimi, uno dei pochi studiosi che ha conferito un reale peso non solo alla
relazione storico-biografica, ma anche a quella intellettuale fra Agrippa e I'abate
di Sponheim, e Frangois Secret. Nel suo noto studio Les Kabbalistes Chrétiens de
la Renaissance, dopo aver rilevata la storia piuttosto nota dell'incontro fra i due,
lo studioso aggiungeva: “On ne sait au juste ce qu’Agrippa prit a Trithéme, qui, en

approuvant le projet de son visiteur, le priait avec instance de poursuivre ses

B Nato a Trittenheim (Renania-Palatinato) nel 1462, dopo aver compiuto gli studi, progetto,
insieme ad un amico, un viaggio nella Moseltal. In seguito ad una tempesta di neve, smarri il
sentiero e trovo rifugio nell'abbazia benedettina di San Martino, presso Sponheim. Decise dunque
di rimanervi e di prendere i voti. Assunta la carica di abate, si occupd per ventitré anni
dell’abbazia, istituendovi uno speciale modello di studio (vera eruditio monastica). Rigidamente
conservatore nei riguardi dei progressi apportati dalla scoperta della stampa, Tritemio volle
mantenere il costume amanuense. Cio, anche nel quadro di una disciplina che unisse alla
formazione basata sui classici greci e latini una profonda devozione religiosa d'impronta cristiana
e mistica. Degna di nota, in tale contesto, fu peraltro l'iniziativa volta ad organizzare una
imponente biblioteca comprendente testi di vario genere, che 'abate metteva a disposizione degli
eventuali visitatori. L'anno 1499 decretd uno spartiacque nella vita dell’'abate. Avendo inviato ad
un monaco carmelitano di Gent, Arnold Bostius, il manoscritto di una sua opera, ove si descriveva
una misteriosa modalita di comunicazione a distanza mediante entita angeliche (Steganographia),
il documento cadde sfortunatamente nelle mani del priore. Poco simpatizzante di pratiche
occulte, quest’ultimo diffuse la voce di un Tritemio mago nero e versato in scienze demoniache.
Per tal via si determino la leggenda con la quale, da semplice abate e teologo, Tritemio divenne un
noto cultore di scienze occulte. Notorieta accentuatasi dopo lI'improvvida visita dell'importante
umanista Charles de Bovelles presso I'abbazia di Sponheim. Avendo letto anch’egli lo scritto
incriminato, de Bovelles ne fu inorridito, trovandovi vari elementi, a suo parere, riconducibili ad
un tipo di magia illecita e demonica. Acuitisi i rapporti anche con i confratelli dell'abbazia, I'abate
decise di abbandonarne la guida nel 1505. Divenuto intimo del margravio elettore Joachim von
Branderburg, Tritemio si stabili presso il monastero di San Giacomo in Wirzburg: vi sarebbe
rimasto sino alla morte, avvenuta nel 1516. Privato della propria biblioteca, questo nuovo periodo
consenti malgrado tutto a Tritemio di riacquisire la necessaria tranquillita per mettere mano ad
ulteriori fatiche letterarie e speculative (le epistole magiche a vari corrispondenti, la Polygraphia,
l'autobiografico Nepiachus, il De septem secundeis). Qui ebbe poi modo di formulare la sua
visione di una magia non superstiziosa, connessa, e insieme alternativa, alla teologia mistica.
D’altra parte, stigmatizzd ogni genere di stregoneria e di pratica illecita in opere come il De
demonibus, I'Antipalus maleficiorum e il Liber octo quaestionum. Redasse anche importanti opere
a carattere storiografico, come gli Annales Hirsaugiensis (1514), e poderose cronache monastiche.
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études et de multiplier ses efforts pour montrer aux ignorants la lumiere de la

. »14
vrale sagesse .

Di la da Secret e dai risultati da lui conseguiti, eccettuando poi altri riferimenti
sporadici®® e due raffinati saggi raccolti da Paola Zambelli in un recente volume®,
si deve dunque ed essenzialmente a due studiosi - a Noel L. Brann e a Jean
Dupébe” - la ripresa degli studi su Tritemio in relazione al contesto intellettuale
e culturale dell’epoca. Se Brann ha prodotto due monografie di grande interesse
non solo storico, ma anche dottrinale, intorno all’abate di Sponheim, e
soprattutto al secondo - a Dupébe - che si debbono alcuni studi di valore
magistrale su Tritemio e sul contesto esoterico-iniziatico che lo circondo6 (Libanio
Gallo, l'eremita Pelagio e le dottrine teurgiche a sfondo neoplatonico inserite in
un contesto di carattere cristiano riferibili all'ars notoria e alle sue varianti),
determinando quelle vocazioni e quegli interessi che Agrippa avrebbe poi

ricevuto in eredita per la costruzione di una magia cerimoniale e religiosa assai

prossima alle medesime istanze teurgiche.

Ora, poiché mia intenzione e appunto studiare - nel terzo ed ultimo capitolo
di questo lavoro - alcuni temi portanti della magia cerimoniale di Agrippa per
come essi appaiono ordinati nel terzo libro del De occulta philosophia, penso non
si possa fare a meno di chiarire preliminarmente la misura essenziale dell'apporto
di certe tematiche e di certi nuclei dottrinali tritemiani all'opera di Agrippa. Cio a
cui insomma dovrebbe introdurre il presente capitolo &€ una descrizione della

‘genesi’ della magia cerimoniale agrippiana a partire da un autore come Tritemio

" F. Secret, Les Kabbalistes Chrétiens de la Renaissance, Dunod, Paris 1960, p. 160.

" Cfr. per esempio A. Weeks, German Mysticism, cit., pp. 120-121.

' Cfr. P. Zambelli, White Magic, Black Magic, cit., pp. 35-114. Zambelli si era daltronde gia
occupata, della questione in studi di cui renderd conto man mano in questo capitolo.

7 Di Brann ho gia citato i lavori. Per quanto riguarda Dupébe mi riferiro a questo insieme di saggi:
J. Dupébe, “L’écriture chez I'ermite Pélagius. Un cas de théurgie chrétienne au XVe siécle”, in Le
texte et son inscription, Textes réunis par R. Laufer, Editions du CNRS, Paris, 1989, pp. 13-53; Id.,
“Curiosité et magie chez J. Trithemius”, “Curiosité et magie chez J. Trithemius”, in La curiosité a la
Renaissance (Journée d’étude de la Société frangaise des seziémistes) — Actes réunis par Jean Céard,
avec la collaboration de G. Boccazzi, F. Charpentier, CL.-G. Dubois, J. Dupébe, A. Godin, S. Huot-
Bokdam, A. Loechel, G. Mathieu-Castellani, A. Regond-Bohat, Société d’édition de 'enseignement
supérieur, Paris 1986, pp. 72-97; Id. “L’ars notoria et la polémique sur la divination et la magie”, in
Cahiers V. L. Saulnier, , Ecole Normale Supérieure de Jeunes Filles, Paris 1987, vol. 4, pp. 120-34;
Id., “L’ermite Pélagius et les Rose-Croix”, in Rosenkreuz als europdisches Phdnomen in 17.
Jahrhundert, Bibliotheca Philosophica Hermetica, Pelikan, Amsterdam 2002, pp. 134-57.
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e dalle fonti di quest’'ultimo. In particolare, motivi centrali come l'integrazione
del concetto di magia naturale in un contesto di magia teurgica mirante ad una
dignificatio dell'operatore, la dottrina della triplice dignitas del mago, la teoria
della mens incorruttibile, la tipizzazione del mago quale sacerdote-teurgo o
“uomo divino” e la sua predisposizione religiosa, il valore conferito al rito e alla
consacrazione, persino vari echi alchemici - tutti questi motivi non sono stati
adeguatamente studiati, documenti alla mano, col dovuto riferimento al rapporto
intellettuale fra Agrippa e il grande maestro benedettino. Quest'ultimo - si
sarebbe portati perfino a ipotizzare -, oltre ad aver trasmesso taluni insegnamenti
specifici, potrebbe altresi aver agito in veste di speciale mediatore fra date

dottrine e Agrippa.

A tale scopo ho dunque deciso di prendere in esame, in primo luogo, alcune
fra le pit importanti epistole tritemiane riunite nell'opera cabalistico-astrologica
dal titolo De septem secundeis — di esse, almeno due servirono ad Agrippa in
modo diretto e attestato per la stesura della sua opera fondamentale - e di
analizzarne alcune parti’®. Unitamente, fard riferimento anche ad altri brani
estrapolati da opere tritemiane riconosciute e di comprovata originalita. Vale
segnalare che delle opere e delle epistole tritemiane da cui estrapolero all'uopo
dei brani scelti, non si conosce ad oggi alcuna edizione critica® e, per lo studioso,

non resta che I'indagine sul testo della cinquecentina.

8 L'importanza di tali epistole e stata meritoriamente messa in luce, in Italia, da Paola Zambelli:
cfr. P. Zambelli, Magia bianca, magia nera nel Rinascimento, Longo Editore, Ravenna 2004, p. 79.
Ad oggi, almeno per quanto concerne gli studi italiani, manca perd un’analisi sistematica di tali
preziosi documenti.

' E unicamente da segnalare una prima, recente traduzione in lingua francese delle epistole
allegate in appendice al De septem secundeis nell'opera: C. Thuysbaert (ed.), Paracelse, Dorn,
Trithéme, Editions Beya, Grez-Doiceau 2012, pp. 513-565, ove pero, salvo qualche nota del
traduttore, & assente un commento critico.
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2. La magia ‘naturale’ di Giovanni Tritemio

In una epistola® del giugno 1503 indirizzata ad un Hohenzollern, il Principe
elettore Joachim von Branderburg (1484-1535), da lui conosciuto durante la dieta
di Francoforte in quello stesso anno®, 'abate Tritemio aveva gia posto i termini
concettuali della futura conversazione con il ventiquattrenne Agrippa. Tritemio
dunque parlava dell'impellenza di una riforma dei saperi occulti che possedesse il
carattere di una restaurazione - per cosi dire - dei “primi principi’ e della
primigenia dignitas della magia®. Proprio di questa importante lettera Agrippa si
sarebbe servito, fra I'altro, per redigere I'epistola di risposta a Tritemio gia citata,
e si & gia accennato che ne avrebbe fatto egual uso durante la stesura di alcuni

centrali passi del De occulta philosophia.

Scrivendo al dotto principe, Tritemio lamentava dunque la decadenza del
nome stesso di magia, ora ridotta - per via di una ignoranza radicale e di un
eccesso di letteralismo da parte dei falsi maghi che avvicinarono tale disciplina -
ad un ammasso di vane superstizioni e a scienza assai confusa nelle sue eretiche e
diaboliche formulazioni*®. Occorreva cosi discernere essenzialmente “entre les
héritieres indignes qui, poussés par la curiosité, méconnaissent, par leur
interprétation littérale, les mysteres de cette tradition vénérable et les véritables

»24,

disciples qui ont su préserver la purité de la doctrine

Omnes enim quotquot novi, vidi & audivi in magia ipsa naturali, in
compositione imaginum, annulorum & sigillorum, abditisque naturae
operationibus laborantes nihil proficiunt, nec ullum suarum
operationum consequuntur effectum: sed post longam & inutilem
operationem saepe desperantes ad frivola & superstitiosa prolabuntur

[...]. Sed videmus nomen Magiae cunctis pene hodie hominibus

*° J. Trithemius, Epistola de rebus convenientibus vero mago (a Joachim von Branderburg, 26
giugno 1503), in Joannis Tritemii Abbatis Spanheymensis de septem secundeis, id est, intelligentiis,
sive spiritibus...Adjectee sunt aliquot epistole ex opere Epistolarum, apud J]. Birckmannum,
Coloniae, 1567, pp. 100-116 (d’ora in poi: SS). L'epistola si trova tradotta in P. Chacornac, Grandeur
et adversité de Jean Trithéme, Editions Traditionnelles, Paris 1985, pp. 66-68.

* Sul rapporto fra Tritemio e von Branderburg, cfr. N. L. Brann, The Abbot Trithemius, pp. 85 sgg.
** Cfr. N. L. Brann, Magic Theology, cit., p. 121.

* Cfr. N. L. Brann, Magic Theology, cit., pp. 121-122.

** ]. Dupebe, “Curiosité et magie”, cit., p. 84.
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invisum et odiosum, ut omnes in ea studentes una sententia damnent,
omneque usum eius Christianae religioni adversum penitus et

contrarium existiment®.

In tale “iniusta damnatio”, denunciata vigorosamente dall’abate all’illustre
destinatario, occorre dunque ravvisare di contro I'elemento per dimostrare che, al
contrario, la magia assolve, nei suoi principi pitt eminenti, una funzione di nobile
origine, prima di tutto spirituale e, da ultimo, non distante dalle vocazioni della
teologia, seppur intesa — come si vedra - in un senso non ordinario o ricollegabile
al mondo dell’ortodossia scolastica. Cosi Tritemio, rifacendosi in primo luogo alla

regolarita dei sublimi principi della magia naturale, sostiene che essa &

pura, solida, stabilis et licita, quae Principes maxime decet et ornat,
nec unquam ab ecclesia prohibita, nec etiam iure prohibenda, quippe
quae puris principiis naturae innititur, nullamque superstitionem

admittit®®.

Qui sono da rilevare due aspetti. In primo luogo, & abbastanza ovvio il
riferimento, che vediamo riaffacciarsi, alla liceita della magia naturale dotata di
principi e dogmi compatibili con la Chiesa e il suo magistero. Nell'ambito del
magismo umanistico-rinascimentale — basti pensare a Marsilio Ficino e al gia pit
intrepido e cabalistico Giovanni Pico - era infatti quasi un luogo comune® la
distinzione cautelativa fra una forma di magia licita - facente corpo unico con la
magia naturale - e una forma di magia illicita, equiparata alla goetia e interdetta
per via del suo riferirsi a oscure pratiche connesse ad evocazioni demoniche e

negromantiche®®. Ad esempio paradigmatico di tale magia duplex, & possibile

*> ]. Trithemius, SS, pp. 101-102, 105. Cfr. pp. 107-108, ove & approfondito il processo di decadenza.
*°J. Trithemius, SS, p. 102.

*’ L'avvio dell'uso di tale distinzione deve farsi risalire essenzialmente a figure del magismo
medievale quali, in primis, Guglielmo d’Alvernia (180-1249 circa), ma anche Alberto Magno o
Ruggero Bacone. Tutti costoro appunto si erano riferiti, per i loro interessi astrologici e magici, ai
principi della philosophia o scientia naturalis. Cfr. P. Zambelli, “Il problema della magia naturale
nel Rinascimento”, in Rivista di Storia Della Filosofia, vol. 28, n. 3 (1973), pp. 271-296. Su Alberto
Magno e la questione, cfr. I. M. Resnick (ed.), A Companion to Albert the Great, Leiden-Boston
2013, pp. 410 sgg.

% Sul problema in generale cfr. P. Zambelli, “Il problema”, cit., passim; Ead., “Continuita nella
definizione della magia naturale da Ficino a Della Porta”, in La geografia dei saperi. Scritti in
memoria di Dino Pastine, Le Lettere, Firenze 1999, pp. 23-41; Ead., “Scholastiker und Humanisten
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citare qui un noto passo estratto dall’Oratio de hominis dignitate di Giovanni

Pico, ove questa distinzione ¢ esplicita:

“[...] duplicem esse magiam significavimus, quarum altera daemonum
tota opere et auctoritate constat, res medius fidius execranda et
portentosa. Altera nihil est aliud, cum bene exploratur, quam naturalis
philosophiae absoluta consummatio. Utriusque cum memimerint
Graeci, illam magiae nullo modo nomine dignantes yonteiav
nuncupant, hanc propria peculiarique appellatione poyeiov, quasi

perfectam summamque sapientiam vocant™.

A ragione o a torto, di tali pratiche lo stesso Tritemio — non a caso stigmatizzato
come der Teufel Abt e, per certi versi, accostato al Faust storico®® - si trovo in

varie circostanze a dover rispondere.

In secondo luogo, va notato che in quanto scritto da Tritemio traspare una
consapevolezza che conferisce un carattere originale e inaspettato all'insieme. E
vero che Tritemio poté essere definito “Magiae naturalis magistro
perfectissimo™'; eppure, nelle intenzioni dell’abate - che in questo si deve vedere
a mio parere come uno dei principali ispiratori e anticipatori della magia del
terzo grado, ossia cerimoniale e divina, ripresa in sistema da Agrippa - sussiste
senz’altro una tensione al trascendimento della pura sfera naturale, sfera in cui
generalmente si andava appunto a situare il ambito della magia legittima. Egli,

infatti, scrive:

Agrippa und Trithemius zur Hexerei”, in Archiv fiir Kulturgeschichte, vol. 67 (1985), pp. 41-79;
Ead., Scholastic and Humanist Views of Hermeticism and Witchcraft, in A. G. Debus, 1. Merkel,
Hermeticism and the Renaissance. Intellectual History and the Occult in Early Modern Europe,
Associated University Presses, Washington 1988, pp. 125-153. Cfr. infine C. Lerich, The Language,
cit., p. 45.

*? G. Pico della Mirandola, Oratio de hominis dignitate, ed. a cura di E. Garin, Scuola Normale
Superiore, Pisa 1985, p. 52. Il tema sara ripreso dall'autore nelle Conclusiones e nell' Apologia.

3° Cfr. I'esauriente articolo di N. L. Brann, “Trithemius, Cusanus, and the Will to the Infinite: A
Pre-Faustian Paradigm”, in Aries, vol. 2, n. 2 (2002), pp. 153-172.

? Tale definizione figura sul frontespizio della Steganographia, 'opera pill discussa e avversata di
Tritemio.
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Magia siquidem naturalis non solum effectus operatur visibiles, sed
etiam intellectum ipsius hominis in ea periti mirabiliter in cognitione

divinitatis illuminat, invisibilesque fructus animae praestat®.

(i si soffermi sul termine naturalis e sul valore conferitogli da Tritemio in queste
righe: senz’altro si assiste ad una continuita, pero sviluppata in un quadro di
potenziamento e di estremizzazione, del concetto magico-rinascimentale di
Natura®. Leggendo fra le righe - e lo vedremo meglio pilt avanti - saremmo
infatti portati ad interpretare certe argomentazioni tritemiane come gia sospinte
verso le future, nuove istanze proprie ai teosofi barocchi e rosacruciani rivolti a
pratiche alchemiche (B6hme, Gichtel, Dee, Dorn, ecc.), a Paracelso (con la sua
dottrina del lumen naturae®¥) sino, magari, ad uno Swedenborg e a certi volti del
martinismo®. Come ¢ noto, da Ficino, autore con il quale puo farsi iniziare
ufficialmente I'epoca della magia naturale®, fino alle soluzioni pit1 estreme della
magia cabalistica di Giovanni Pico della Mirandola (di cui Tritemio, per tramite
del misterioso Libanio Gallo, fu peraltro devoto seguace), i difensori della magia
naturale non rispettarono quasi mai, nei fatti, gli intenti o gli auspici teorici. Vari
in realta erano stati, in maggiore o minore misura, gli sconfinamenti della pura
magia naturale in una magia a pit ampie pretese ieratiche e sacerdotali. E vero
che un Lefévre d’Etaples, prima di distaccarsene totalmente, in principio sanci da

parte sua la naturalita della magia, nel senso di un suo essere condizionata da

3*]. Trithemius, SS, p. 105.

3 Per uno studio sulla nozione di Natura nel Rinascimento, cfr. D. Giovannozzi, M. Veneziani
(curr.), Natura: XII colloquio internazionale, Roma, 4-6 gennaio 2007, Olschki, Firenze 2008, in
particolare pp. 244 sgg, e, su Ficino, pp. 269 sgg.

> Su questa importante nozione, cfr. P. Deghaye, La lumiére de la nature chez Paracelse, in
Paracelse. “Cahiers de 'Hérmetisme”, Albin Michel, Paris 1980, pp. 53-88.

» E consuetudine concepire Tritemio in un rapporto assai stretto - ma ancora non ben chiarito in
verita — con le idee paracelsiane. Cfr., a tale riguardo, K. Goldammer, “Die bischéflichen Lehrer
des Paracelsus: Zum Hohenheimschen Werde- und Bildungsgang”, in Sudhoffs Archiv fiir
Geschichte der Medizin und der Naturwissenschaften, Bd. 37, H. 3/4 (1953), pp. 234-245; piu cauta,
invece, la conclusione di N. L. Brann, “Was Paracelsus a Disciple of Trithemius?” in The Sixteenth
Century Journal, vol. 10, n. 1 (1979), pp. 70-82. Per quanto concerne il rapporto con i rosacruciani
e, in special modo, con John Dee, cfr. N. L. Brann, Magic Theology, cit., pp. 214 sgg.; N. H. Clulee,
Astronomia inferior: Legacies of Johannes Trithemius and John Dee, in W. R. Newman, A. Grafton
(ed.), Secrets of Nature: Astrology and Alchemy in Early Modern Europe, MIT Press, Cambridge
2002, pp. 173-234; G. E. Sz8nyi, John Dee's Occultism, SUNY Press, Albany 2004, pp. 105 sgg; P. J.
Forshaw, “The Early Alchemical Reception of John Dee’s Monas Hieroglyphica”, in Ambix, vol. 52,
n. 3 (2005), pp. 247-269.

3% Cfr. P. Zambelli, “Continuitd”, cit., passim.
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operazioni elementari e non implicanti in alcun modo il ricorso ai démoni*’. E
tuttavia, gia la innocua magia astrologica di Marsilio Ficino compie dei passi in
avanti rispetto a codesto schema. Come testimonia soprattutto I’Apologia scritta a
seguito della pubblicazione del De vita coelitus comparanda (il noto terzo libro
del De triplici vita), se I'interesse del Fiorentino fu senz’altro quello di spiegare e
di parlare “de magia naturali, quae rebus naturalibus ad prosperam corporum
valetudinem coelestium beneficia captat”, doveva esser chiaro che il nome di
mago era pur sempre un ‘nomen evangelio gratiosum, quod non maleficum et

veneficum, sed sapientem sonat et sacerdotem”. E precisava:

Quid igitur expavescis Magi nomen formidolose? Nomen evangelio
gratiosum, quod non maleficum et veneficum, sed sapientem sonat et
sacerdotem. Quidnam profitetur Magus ille, venerator Christi primus?
Si cupis audire, quasi quidam agricola est, certe quidam mundicola
est. Nec propterea mundum hic adorat, quemadmodum nec agricola
terram, sed sicut agricola humani victus gratia ad aerem temperat
agrum, sic ille sapiens, ille sacerdos gratia salutis humanae inferiora
mundi ad superiora contemperat; atque sicut ova gallinae, sic
opportune terrena subicit fovenda coelo. Quod efficit semper ipse
Deus, et faciendo docet suadetque facere, ut a superis infima

generentur et moveantur atque regantur38.

Ficino, insomma, teneva elegantemente legati due aspetti assai diversi. Se per un
lato, applicando il principio dell'analogia erotica e della “scambievole carita”,
questi formulava una base per la quale la magia si presentava come una “diligente
applicazione di conoscenze fisiche”, per l'altro tutto cio veniva trasceso in una
dignita sacerdotale, tale da far apparire i poteri creativi del mago (simbolo piu
proprio della dignitas hominis e della sua possibile deificatio) non dissimili da

quelli del supremo Creatore. Come ha potuto scrivere Perrone Compagni, in

7 Su Lefevre e la questione della magia naturale, cfr. E. F. Rice, The De magia naturali of Jacques
Lefevre d'Etaples, in P. Mahoney (ed.) Philosophy and Humanism: Renaissance Essays in Honor of
Paul Oskar Kristeller, Columbia University Press, New York 1976, pp. 19-29.

3 M. Ficino, De vita libri tres, “Apologia”, ed. a cura di C. V. Kaske and J. R. Clarke, The
Renaissance Society of America, Tempe 2002, pp. 396-398.
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Ficino la magia diveniva “un vicariato, una garanzia della somiglianza della
creatura con il Creatore e una via di accesso al pieno compimento della divinita

dell'uomo™.

Ma se il pio e orfico Ficino seppe malgrado tutto difendersi dinanzi al suo
argomentare di talismani e al suo riferirsi ad una magia nei fatti gia non piu
semplicemente ‘naturale’ e facente da elegante corredo ai dotti interessi medici,
con Giovanni Pico ci troviamo gia di fronte a qualcosa di diverso. Con l'insistere
sulla centralita dei principi di cabala pratica, il Mirandolano dischiuse di fatto le
vie ad un tipo di operazioni e di ambizioni apertamente implicanti il ricorso ad
una magia di ordine metafisico e sovraceleste. Benché parte pratica della scienza,
non vi e secondo Pico alcuna magia al di fuori di una sua fondazione
trascendente assunta per via diretta in voce Dei. La cabala - che gia nel
Commento sopra una canzone d’amore Pico aveva definita “scienza per certo
divina e degna di non participare se non con pochi’*® - & il soggetto di tale
fondazione: “Nulla potest esse operatio magica alicuius efficaciae, nisi annexum
habeat opus cabalae explicitum, vel implicitum”*. Come per Ficino, in Pico la
magia continua, certo, ad essere sacra arte del congiungere e del maritare. Cosi
egli puo affermare: “Magicam operari non est aliud quam maritare mundum”*. E
tuttavia, cio che distingue le due figure é sicuramente 'ampiezza dello sguardo.
La dove Ficino, in fondo, arrestava il proprio ardire all'ambito celeste e insisteva

sulle corrispondenze astrali, Pico si vibro verso i luoghi incorporei delle dieci

* V. Perrone Compagni, Maritare il mondo. Magia naturale ed ermetismo, in A. Clericuzio e G.
Ernst, Il Rinascimento italiano e I'Europa, V: Le scienze, Fondazione Cassamarca Colla editore,
Vicenza 2008, p. 101.

* Cfr. G. Pico della Mirandola, De hominis dignitate, Heptaplus, De ente et uno e scritti vari,
Vallecchi, Firenze 1942, pp. 580-581: “[...] e Dionisio a Timoteo, esponendo de’ nomi di Dio e della
gerarchia angelica e ecclesiastica molti profundi sensi, gli comanda che tenga el libro nascoso e
non lo comunichi se non a pochi, che di tale cognizione siano degni. Questo ordine appresso gli
antiqui ebrei fu santissimamente osservato e per questo la loro scienzia, nella quale la esposizione
delli astrusi e asconditi misterii della legge si contiene, Cabala si chiama, che significa recezione,
perché non per scritti ma per successione a bocca 'uno dall’ altro la ricevono. Scienza per certo
divina e degna di non participare se non con pochi, grandissimo fundamento della fede nostra, el
desiderio solo del quale mi mosse all’assiduo studio della ebraica e caldaica lingua, sanza le quali
alla cognizione di quella pervenire ¢ al tutto impossibile”.

* G. Pico della Mirandola, Conclusiones nongentae, Olschki, Firenze 1995, n. 15, p. 18. Su Pico e la
cabala, cfr. C. Wirszubski, Pico della Mirandola’s Encounter with Jewish Mysticism, Harvard
University Press, London 1989.

* Cfr. G. Pico della Mirandola, Conclusiones, cit., n. 13, p. 118.
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sephirot, ove si articolano e agiscono le molteplici manifestazioni dell'Invisibile
(En-Soph)®. In tal quadro, la natura non € semplicemente contemplata come
luogo di manifestazione materiale e neppure celeste. Essa assurge invece a sintesi
del calmo svolgersi di un triplice orizzonte. Vi sara dunque “Illa natura, quae est
Orizon temporis et aeternitatis, propria est Mago, sed infra eum”**: ¢id non ¢ che
il mondo fisico o naturale. Poi, il mondo celeste: “Illius naturae, quae est Orizon
temporis et aeternitatis, propria est Magica, inde est petenda per modos debitos,
notos sapientibus”®. Infine l'orizzonte eterno, di propria pertinenza alla cabala:
“Illa natura, que est Orizon aeternitatis temporalis, est Mago proxima, sed super

74 E un superiore piano di causalita, dunque, a

eum et ei propria est cabala
legittimare l'azione magica. Sebbene l'orizzonte eterno pichiano sia ancora
‘natura’ (Pico infatti, prudentemente, lo distingue dal piano ineffabile ove opera
la divinita che potra essere conosciuto solo per volere di Dio e quale fine
escatologico*’) in quanto conoscibile, é chiaro che il Mirandolano, rivolgendosi

senza compromessi al mondo intelligibile e alle possibilita di azione ad esso

collegate, compie pitt di un passo in avanti rispetto a Ficino.

Volendo riassumere, gia per i due “complatonici” le cose non si dimostrano
cosi chiare. Nei suoi studi, Paola Zambelli, fra tutti, ha messo in risalto nel
migliore dei modi e a varie riprese questo continuo e tacito transitare, da parte di
molti autori magici dell’epoca, da un contesto di magia naturale ad uno di magia

cerimoniale. Essa ha potuto scrivere dunque parole del tutto condivisibili:

Anche quando la magia rinascimentale [di Ficino e di Pico] aspira solo
a operazioni naturali, non riuscira mai a liberarsi né della ambigua
concezione di un metodo come iniziazione né dell'immagine del mago
come un eletto. Una lettura attenta di Ficino non permette di dire che
la magia rinunci completamente all'intervento di spiriti. Pico

introduceva una sua scoperta nuova e originale, la magia cabalistica:

® Cfr. C. Wirszubski, Pico della Mirandola’s Encounter, cit., pp. 133 sgg.

* G. Pico della Mirandola, Conclusiones, cit., n. 16, p. 18.

* G. Pico della Mirandola, Conclusiones, cit., n. 17, p. 118.

6 G. Pico della Mirandola, Conclusiones, cit., n. 18, p. u8.

47 Cfr. V. Perrone Compagni, Maritare il Mondo, in A. Clericuzio e G. Ernst, Il Rinascimento
italiano e I'Europa, cit., p. 104.
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essendo fondata sul potere evocativo della parola, questa e a sua volta
una magia che ricorre a spiriti. Credo che non solo Cornelio Agrippa, o
poniamo Reuchlin e Tritemio, ma gia questi due grandi pensatori
fiorentini mantengano una certa commistione fra magia naturale e

certi residui di una magia cerimoniale®,

La questione insomma si porrebbe, di fatto, piuttosto che in termini di merito, in
quelli di metodo: nei termini, cioe, di una maggiore o minore ‘sinceritd’ da parte
dei rispettivi autori. Volendo accogliere tale prospettiva, Tritemio, occorre dirlo,
non contribui, indulgendo malgrado tutto in una legittimazione completamente
naturale della magia, ad operare le giuste distinzioni e le dovute chiarificazioni:
distinzioni e chiarificazioni che solo il discepolo Agrippa avrebbe promosso nel
suo rigoroso distinguere il dominio del magico secondo uno schema tripartito
che avrebbe visto un ambito appunto legato alla “magia naturale”, un altro rivolto
alla “magia celeste” e, da ultimo, una “magia divina”, “intellettuale” o

« . . »
cerimoniale”.

Ritornando alla lettera tritemiana in analisi, vediamo come ‘natura’ suggerisca
qualcosa di assai piu ampio che non quanto si lega al'ambito astretto al mero
naturale, dunque ad un mondo suscettibile di operazioni eventualmente
condotte senza il diretto - o, per meglio dire, dichiarato - concorso di forze
superiori e sovracosmiche. Tritemio afferma recisamente che “magia siquidem
naturalis” non interessa solo la sfera dei visibilia accordando azioni in tal senso,
ma si spinge sino a subordinare e abbracciare creativamente, in un unico sguardo
interiore, i regni del manifesto e del non manifesto, degli effetti visibili e delle
cause invisibili. E cosi che nellambito del “magico” viene in un sol colpo
ricompreso, come in Pico, il trimundio: I'ambito terrestre, il celeste e, quale
estremo orizzonte, quello divino e intellettuale delle pure potenze. Vi e di pit.
L’aspetto piu rilevante é che alla magia non si riconnette piu il solo carattere

dell’operazione naturale, quand’anche in essa si riconoscesse un’operazione di

¥ p_ Zambelli, L’ambigua natura della magia, Marsilio, Milano 1991, pp. 270-271. Cfr. Ead., Magia
bianca, magia nera, cit., p. 15: “[...] c’¢ un filone segreto di magia cerimoniale, che Tritemio,
Agrippa e Paracelso professano davanti a pochi adepti e che si fonda su preghiere ed evocazione
di demoni astrali”.
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ordine superiore atta a cogliere le leggi occulte della natura e - pichianamente - a
“maritare mundum”; ad essa si riconosce invece I'esplicita facolta di “illuminare
l'intelletto” del soggetto perfezionato in essa, sino a condurre quest’ultimo ad una
diretta cognitio divinitatis — cioe ad una conoscenza diretta del divino stesso e alla
assimilazione ad esso nel senso di una rigenerazione o palingenesi. Da qui, quale
attestazione pratica del pieno conseguimento della vita nova, la possibilita di
operare miracula*. Tale cognitio non ¢ gia di ordine meramente contemplativo,
bensi operativo, attivo, con connessione cioe al vieto regno delle pratiche
teurgiche, evocatorie e divinatorie ammissibili solo per mezzo di un diretto,
denudato contatto con gli invisibilia e, al limite, con I'Unita divina stessa.
Giustamente un tale fine, avvertito da Tritemio come ormai interno alla pratica
magica, e stato felicemente definito da Gyorgy E. Szonyi nei termini di una
exaltatio magica, con riferimento ad un processo di progressivo e graduale
distacco dalla compagine terrestre e corporea per giungere alla deificatio, cioé ad

una totale reintegrazione da parte dell’operatore sul piano divino e incorporeo”.

Ora, questo volgere con tenacia alla sfera cerimoniale e propriamente divina
della magia a me pare rivelare da un lato una trasformazione rispetto al retaggio
legato all'ancor prudente magismo ficiniano, dall’altro una stabilizzazione e, di
pit, una radicalizzazione degli esiti presenti, seppure in nuce e allo stato di
latenza, nella magia cabalistica pichiana (soprattutto 'uso intersecato di motivi

cabalistici e pitagorici)®. E dunque assai giusta la conclusione tratta da Dupebe,

4 Per cio che concerne la possibilita di operare miracoli, riemergono senz’altro motivi propri alla
parte pit ardita della magia cabalistica di Giovanni Pico. Di la dall'operazione di “maritare
mundum” attraverso l'intelletto, il Mirandolano aveva gia indicato nella Oratio il motivo secondo
il quale il mago, giungendo a penetrare il mondo delle cause prime, opera “in mundi recessibus, in
naturae gremio, in promptuariis arcanisque Dei latitantia miracula, quasi ipsa sit artifex”. Cfr. G.
Pico della Mirandola, Oratio, ed. E. Garin, cit., p. 56. Nelle Conclusiones, poi, egli aveva stabilito il
seguente principio: “Nulla est scientia, quae nos magis certificet de divinitate Christi, quam magia
et cabala”. Cfr. G. Pico della Mirandola, Conclusiones, cit., n. 9, p. u8. Cfr. P. Zambelli, Magia
bianca, magia nera, cit., p. 74.

> Sulla teoria della exaltatio, cfr. G. E. Szényi, John Dee’s, cit., pp. 34-37; p. 34: “[...] the doctrine
according to which man [...] could bring himself into such a state that enables him to leave the
body and seek the company of the Deity”.

> Cfr. N. L. Brann, Magic Theology, cit., pp. 28-29. Quanto a collegamenti storici, eccettuando la
conoscenza del misterioso Libanio Gallo e dell’eremita Pelagio di Mayorca, di cui pit in 14 diremo,
Tritemio era potuto entrare in contatto con il retaggio della scuola neoplatonica fiorentina
soprattutto per via della sua frequentazione di Konrad Celtis, il poeta umanista, e il vescovo di
Worms Johann von Dalberg, nonché per essere collegato a Johann Reuchlin, il quale parimenti
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per il quale, seppur in via tacita e implicita, Tritemio “englobe la magie spirituelle

752

dans son apologie de la Magie Brann ha invece parlato - non meno
acconciamente - della teoria magica tritemiana come di una “overall magical
theory”?: di una teoria magica “totale”. Siamo insomma alle soglie di quella che,
in Agrippa, diverra, senza compromessi e lucidamente, una magia quale “scienza
architettonica”?, quale scienza sacra di derivazione essenzialmente teurgica e
orientata ai pitt eminenti misteri non solo della natura e delle sue leggi occulte,
ma pure volta all'indagine della sfera della del sacro (magia come ‘teologia

pratica’), dei segreti della rigenerazione spirituale e della deificatio individuale del

mago.

Se dunque la magia naturale subisce in Tritemio un notevole incremento
riguardo al proprio campo d’azione, essa diviene allo stesso tempo il luogo
privilegiato ed esplicitamente riconosciuto entro cui conseguire una forma
compiuta e perfetta di conoscenza, una sapientia davvero onnicomprensiva e
unitaria®. Occorre pertanto rifarsi alle origini, e Tritemio si raccomanda al nobile

principe:

Quod si Magia ipsa naturalis ad primam puritatem suam reduceretur,

fieret cunctis denuo amabilis et maxime utilis Principibus®®.

aveva fatto visita a Sponheim intorno al 1495. Cfr., per gli intrecci biografici, K. Arnold,
Trithemius, Johannes Trithemius (1462-1516) — (Quellen und Forschungen zur Geschichte des
Bistums und Hochstifts Wiirzburg, 23), Wiirzburg 1991, pp. 76-80; N. L. Brann, The Abbot, cit., pp.
25-26, 221-22 (su Dalberg); pp. 5-6, 15-16, 24-26, 77-81 e passim (su Celtis); B. Lang, Unlocked
Books, The Pennsylvania State University Press, University Park 2008, p. 259. Su Celtis, cfr. L. W.
Spitz, The Religious Renaissance of the German Humanists, Harvard University Press 1963, pp. 81-
109. Su Dalberg, cfr. G. Bonnen, B. Keilmann (Hrsg.), Der Wormser Bischof Johann von Dalberg
(1482-1503) und seine Zeit, Gesellschaft fir mittelrheinische Kirchengeschichte, Mainz 2005. Per
ulteriori approfondimenti, cfr. anche F. Posset, Renaissance Monks, Brill, Leiden-Boston 2005,
passim.

>* ]. Dupebe, “Curiosite”, cit., p. 84n.

> N. L. Brann, Magical Theology, cit., p. 114.

>* Per l'espressione “scienza architettonica”, cfr. T. Dagron, Secréts de la nature et mystéres divins:
Corneille Agrippa lecteur de Pic, in D’un principe philosophique a un genre littéraire: les “Secrets”,
Actes du colloque de la Newberry Library de Chicago, 11-14 septembre 2002, publiés par D. de
Courcelles, H. Champion Editeur, Paris 2005, pp. 105-132.

> Cfr. D. P. Walker, Spiritual and Demonic Magic, cit., pp. 86-90; p. 89: “It should be noted that
Trithemius’ astrological magic is not only a kind of telepaty: it is also a means of acquiring
universal knowledge ‘of everything that is happening in the world”.

56J. Trithemius, SS, p. 109.
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Ritrovata una primigenia purita (“primam puritatem”) riguardo ai suoi principi
performanti, la magia puo assolvere finalmente e sine impedimentis il compito
supremo: l'assoluta potesta di tutto il reale. Ossequiando tali condizioni - nota
ancora Dupébe - la magia diviene, in Tritemio, “le plus haut degré du savoir, le
Savoir Absolu™’. Per tal via noi possiamo ora comprendere meglio le suggestive
parole che l'abate, nella sua lettera di risposta (datata 8 aprile 1510) al giovane
Agrippa in seguito alla lettura del suo manoscritto, poteva ammonire questi a
esigere da se stesso un superiore slancio e una pit ambiziosa disposizione
rispetto a quella legata allo studio delle “cose infime e particolari”, tanto da
estendere I'indagine magica finora condotta al superiore ambito della metafisica e

della intelligenza delle res divinae e degli universalia:

[...] ingenium verum tuum ad omnia pleniter aptum non paucis nec

infimis, sed multis et sublimioribus est rationabiliter occupandum®.

In questo senso puo darsi che non svolga - o almeno non solamente - una mera
funzione poetico-letteraria o polemico-agonistica®®, ma tradisca alcunché di

sintomatico il riferimento ai boves e ai volucres:

°7]. Dupébe, “Curiosité”, cit., p. 84.

5% Per l'epistola, cfr. Freher, Opera historica, 11, pp. 573-74; ora in DOP, pp. 72-75: p. 72 (corsivo
mio). Cfr. N. L. Brann, Magical Theology, cit., pp. 154-155.

>? Si & pensato, non a torto, che il riferimento ai boves possa avere un tono ironico, per riprendere
sarcasticamente il nome di Carolus Bovillus, quel Charles de Bovelles che Tritemio aveva avuto in
visita, senza trarne tuttavia particolari lodi: in una successiva lettera, presumibilmente datata 8
marzo 1509 a German de Ganay, Bovillus avrebbe infatti stigmatizzato la Steganographia
dell'abate, rintracciandovi tinte blasfeme e riconducibili alla magia demonica (cfr. Epistola
Germanio Ganaio, ex S. Quintino, 8 Martii 1509, in C. Bovillus, Opera, Amboise 1510, pp. 172-173).
La stessa lettera si trova riprodotta in J. Wier, Histoires, disputes et et discours des illusions et
impostures des diables, Paris, 1885, t. I, pp. 192-194 (cfr. P. Chacornac, Grandeur, cit., pp. 46-49).
Tritemio avrebbe in seguito trovato modo di redigere, in presentazioni di alcune sue opere
dinanzi a vari aristocratici a cui si riferiva, una autodifesa del proprio operato (cfr. p. es. la
prefazione all'imperatore Massimiliano I in J. Trithemius, Polygraphiae Libri VI, apud loannem
Birckmannum et Wernerum Richwinum, 1564, pp. 12-13). Per l'epistola ad Agrippa, cfr. N. L.
Brann, Magical Theology, cit., pp. 154-155. Per Tritemio e il “caso” Bovillus, cfr. A. Renaudet,
Préréforme et humanisme a Paris pendant les premiéres guerres d'ltalie (1494-1517), Champion,
Paris 1916, p. 418; cfr. N. L. Brann, Magical Theology, cit., pp. 87-91; Id., The Abbot Trithemius, cit.,
pp- 29-31; F. L. Borchardt, “The Magus as Renaissance Man”, in The Sixteenth Century Journal, vol.
21, n. 1 (1990), p. 64; U. L. Gantenbein, Converging Magical Legends: Faustus, Paracelsus and
Trithemius, in ]J. M. Van der Laan and A. Weeks (edd.), The Faustian Century, cit., pp. 100-101.
Sulla lettera di Bovelles a de Ganay si sofferma anche F. Secret, Les Kabbalistes, cit., p. 158. Per
Charles de Bouelles, cfr. J. M. Victor, Charles de Bovelles (1479-1553): an intellectual biography,
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Tuum opus, quod nemo doctissimorum etiam virorum satis laudare
sufficiet, probamus. Deinde, ut studio pergas in altiora quo coepisti
nec sinas tam excellentes ingenii tui vires otio tepescere, te qua
possimus instantia monemus, petimus et rogamus, quatenus et te
labore ad meliora semper exercites et lumen verae sapientiae, quo
maxime et divinitus illustraris, etiam ignorantibus demonstre. Nec te
retrahat a proposito quorumcunque consideratio nebulonum, de
quibus vere dictum est: ‘Bos lassus fortiter figit pedem’, cum nemo
sapientum iudicio veraciter octus esse queat, qui in unius duntaxat
facultatis rudimenta iuravit. Te autem divinitas ingenio donavit et
amplo et sublimi. Non ergo boves imiteris, sed volucres; nec circa
particularia arbitreris tibi esse morandum, sed universalibus

confidenter intendito animum®.

Occorre portarsi di la dalla superficie di certa terminologia. Mentre da una parte
Tritemio ci informa esservi il sapere legato all’ottusita e all’oscurita di tutto cio
che subisce il vincolo terrestre e partecipa cosi dell'individuazione propria al
mondo degli elementi (¢ propriamente il mondo della magia naturale, cioe di
quel solo rudimentum in cui é capace di perfezionarsi il “bove”), dall’altro lato
dell’antitesi troviamo 'immaterialita — o la volatilita®, per utilizzare uno speciale
linguaggio alchemico che ben si accorda agli interessi di Tritemio - dei corpi

sottili e aerei, dunque, nell'analogia, la forma di una conoscenza ‘angelica’

Libraire Droz, Genéve 1978; E. Faye, Philosophie et perfection de I'homme: de la Renaissance a
Descartes, Vrin, Paris 1988, pp. 15 sgg., 75 sgg.

% pop, p. 72. Cfr. la traduzione in P. Chacornac, Grandeur, cit., pp. 77-78.

® 11 simbolismo ornitologico ricorre variamente in alchimia a designare, in genere, la “materia
della Grande Opera” sciolta dalla fissita e volta in spirito (= volatilita = Aria). Donde nel bestiario
alchemico creature alate appaiono sempre in opposizione e spesso ingaggianti lotte con nature
legate alla terra e senz’ali (cft. J. van Lennep, Art & Alchimie, Editions Meddens, Bruxelles 1971, p.
27). In via pit tecnica, nel volo di uccelli é indicata I'azione dissolvente propria del Mercurio preso
in un dato senso. Per un approfondimento, cfr. A.-J. Pernety, Dictionnaire mytho-hermétique, dans
lequel on trouve les allégories fabuleuses des poétes, les métaphores, les énigmes et les termes
barbares des philosophes hermétiques expliqués, chez Bauche, Libraire, a Sainte Genevieve & a S.
Jean dans le Desért, Paris 1758, pp. 350-51. Cfr., peraltro, C. G. Jung, Psicologia e alchimia, Bollati
Boringhieri, Torino 2006, p. 199: nel commento ad una immagine tratta da un testo di M. Maier, si
spiegano gli uccelli in volo che vi figurano nei termini di “pensieri e voli del pensiero”, ossia di
intuizioni e potenzialita spirituali. A tacere poi dei molteplici riferimenti che, anche fuor dal
dominio alchemico ed ermetico in senso stretto, ricorrono — non da ultimo negli stessi Vangeli -
circa l'intender la “lingua degli uccelli”.
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disciolta dalle accidentalita e dalle contingenze, rivolta all'eterno e
constantemente intesa ad una illuminazione interiore capace di svelare gli arcani
pit1 alti della religione e della teologia®. Abolendo nei fatti la frontiera fra magia
naturale e magia cerimoniale®, Tritemio raccomandava dunque ad Agrippa,
evangelicamente, la sola cosa necessaria in vista della formulazione di una sua
propria concezione magica: non esiste vera, autentica magia che - nei sommi
principi - non presupponga la ricerca del metafisico e non sia retta da un sapere
‘dall’alto’. Tecnicamente, occorre dunque elevare e disciplinare la pratica magica

perseguendo un rigoroso regime di rigenerazione spirituale dell'operatore stesso.

In questo senso, sono nuovamente condivisibili le affermazioni di Paola
Zambelli, secondo cui “he [Tritemio] had unashamedly maintained that
ceremonial practices were indispensable in magic and had criticized those who,
following Ficino and Pico, claimed not to go beyond “natural” magic”®. Senz’altro
vi e chi ha rilevato, non a torto, che Tritemio non prese mai le distanze in modo
dichiarato dall’ ambito e dalle virtti della magia naturale, e gia lo si e detto: per
lui, come per Ficino o Pico, magia bona et sancta fa tutt'uno con la magia di
segno naturale. Cosi nel tranquillizzare un conoscente, il monaco carmelitano
Arnold Bostius, circa liceita della magia intessuta nella sua Steganographia,
Tritemio garantisce ad esempio che, per poco che si osservi, la gran parte di quei
fenomeni i quali, anche a uomini altamente qualificati, paiono trascendere la
sfera del naturale, in realta sono affatto naturali®. E Tritemio conclude, a non

esacerbare troppo l'animo dell'interlocutore, affermando non essere, egli, un

% Cfr. J.-P. Brach, “Magic IV: Renaissance-17th Century”, in W. J. Hanegraaff (ed.), Dictionary, cit.,
p. 734: “Concurrently, true magic is endowed with an illuminative virtue, which brings about
internal transformation(s) within the human soul, in narrow correlation to its external effects on
the world. Arising out of faith, allied with virtue, knowledge and love ensure - apart from
realwonder-working - the magical cleansing and ascent of the mens towards occult wisdom, and
its reunification with the Trinity”.

% Cfr. P. Zambelli, L’ambigua natura, cit., p. 149.

% Cfr. P. Zambelli, White Maygic, cit., p. 75. Cfr. Ead., L'ambigua natura, cit., p. 148: “In realta,
malgrado i dubbi espressi dagli storici, Tritemio credeva nella magia cerimoniale [...]". E, poco
dopo, ancor piu esplicita: “[...] pretendere di fare una magia che sia solamente naturale é
inadeguato, vuol dire giurare in un solo rudimentum, cioé in un solo aspetto di questa disciplina.
Per essere veramente padrone di tutto l'universo magico occorre anche, come Tritemio
raccomandava ad Agrippa, avere il coraggio di affrontare da un lato la magia cabalistica e
dall’altro propria la magia degli spiriti, la cosiddetta teurgia”.

% Cfr. N. L. Brann, Magic Theology, cit., p. 102.
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mago, bensi un semplice e innocuo filosofo: “[...] non me magum dico

existimares, sed philosophum”®®

. Ma tutto cio, in fondo, non risponde che ad una
pura questione di formalita e, staremmo per dire, ad un giuoco, ad un fair play
peraltro assai caratteristico in autori i quali ben sapevano di andare ad evocare
forze sospette per ogni ortodossia”. Tritemio, nel profondo della sua idea di
magia, “was not content with reducing his magic to a mere phenomenon of

nature”%®

, giacché sua veduta era che la stessa natura, in ogni sua parte,
presentasse aperture ove ad insinuarsi erano energie ed influenze, ora terrifiche
ora benefiche, ma in ogni caso superiori e rispetto ai cui arcani la ‘natura’ era ben
poca cosa. Non é dunque per caso che, in un punto della Praefatio alla
Steganographia, I'abate, facendo esplicito riferimento ad un contesto altamente
iniziatico, parlava della Cabala degli Ebrei - di “ineffabilia mysteriorum arcana” -

il cui gran segreto sia da riservare ad una élite di esseri qualificati e da tener ben

celato agli occhi e alle orecchie dei profani e degli inesperti:

[...] Ne aut hoc magnum secretum in aures volgarium imperitorum
aut pravorum hominum perveniat; officii mei rationem existimavi non

ultimam, ita illud, quoniam mysteria docet intelligere nescientem,

% Trattasi della celebre epistola del 26 marzo 1499 indirizzata ad Arnold Bostius per avvisarlo
della prossima uscita della Steganographia, ma mai letta dal destinatario che mori, lo stesso 3
aprile, prima di riceverla. L'epistola, che peraltro contiene un interessante sommario dei temi
principali dell'opera incriminata, conosce una curiosa storia: indirizzata invano al carmelitano di
Gand, la lettera raggiunse ugualmente il monastero e fini fra le mani del priore. Questi la copio e
inizio a farla circolare pubblicamente, divenendo cosi la causa principale delle varie avversita che
Tritemio dovette da allora in poi affrontare, sino alla nota condanna di Bovelles. Per I'epistola cfr.
J. Trithemius, Polygraphia, pp. 101-102 (cfr. 'edizione cit. in N. L. Brann, Magic Theology, cit. p. 113;
cfr. Id., The Abbot, cit., p. 18). Cfr. C. Schott, Schola steganographica in classes octo distribuita,
Sumptibus J. A. Endteri, 1680, pp. 213-15. La lettera e riprodotta in guisa isolata da J. Wier, De
praestigiis daemonum, et incantationibus ac veneficiis Libri sex, Basilae, ex Officina Oporiniana,
1658, pp. 150-153. P. Chacornac, Grandeur, cit., pp. 38-40, 'ha invece riprodotta in traduzione. Cfr.
L. Thorndike, A History of Magic, cit., vol. IV, pp. 524 sgg. Per l'epistolario di Arnold Bostius, cfr.
A. Bostius and P. S. Allen, “Letters of Arnold Bostius”, The English Historical Review, vol. 34, n. 134
(1919), pp. 225-236.

%7 Uno dei primi biografi dell’abate, W. E. Heidel, ci ha lasciato, nella sua Vita Trithemii contenuta
in un’edizione tarda della Steganographia, un saggio che illustra in modo abbastanza chiaro le
preoccupazioni di un devoto ammiratore dell’abate e la volonta di rendere quest’'ultimo estraneo
ad ogni coinvolgimento in un tipo di magia ostile alla Chiesa e ai principi cristiani. Heidel, nel
cap. XVII della sua biografia, portando a sostegno della sua difesa vari passi stralciati dalle epistole
dell’abate, ribadisce dunque la appartenenza di Tritemio ad un genere di magia naturale,
allontanandolo dall'infamia di esser alchimista, astrologo o mago. Cfr. W. E. Heidel, Vita Johannis
Trithemii abbatis, in Johannis Trithemii...Steganographia...nunc tandem vindicata, reserata et
illustrata..., Mainz, 1676, pp. 35 sgg.

% Cfr. N. L. Brann, Magic Theology, cit., p. 114.
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mysteriis obvolvere, un nemo futurus sit ex imperitorum numero,

nemo nisi studiosissimus [...]%.

Certamente, alla fine della stessa prefazione, I'abate assicura sempre: “Omnia et
singula, quae in hoc opere dixi [..] veris catholicis et naturalibus principiis
innititur [...]””°. Esponendo poi allImperatore Massimiliano I d’Asburgo, nella
epistola dedicatoria in capo alla Polygraphia, la sua verita circa gli eventi che
avevano segnato in negativo la propria reputazione per via della Steganographia”,
Tritemio poteva severamente redarguire de Bovelles. Questi, come si e visto,
arrestandosi alla superficie della dottrina “in unius duntaxat facultatis rudimenta

iuravit”:

Vidit Bovillus [la Steganographia], & obiter legit, mente aliunde
occupatus se adinventum mirari dixit, laudavit, nec quo intelligeretur
modo, curavit. Unde cum non peteret intelligentiae clavem, nihil
eorum, quae continebantur ipsa lucubratione nostra, merui audire vel

percipere””,

Per comprendere la sua magia, Tritemio invoca dunque, come mai nessuno aveva
osato fare con siffatta sicurezza, una clavis speciale, cioé una chiave iniziatica per
il possesso della quale i pitt non si dimostrano degni e di cui si comprendera,
peraltro, tutta 'importanza e 'occulto significato considerando 'opera di Agrippa
(in primo luogo, le due lettere di questi ad un religioso agostiniano che egli ebbe

modo di frequentare negli ultimi anni della propria esistenza). Sempre nei

% . Trithemius, Steganographia, hoc est, ars per occultam scripturam animi sui voluntatem
absentibus aperiendi certa, Francofurti, ex officina typographica Matthiae Beckeri, sumptibus
loannis Berneri, 1606, praef., ) : (2.

7 J. Trithemius, Steganographia, ) : (4"

” Non bisogna naturalmente dimenticare che la Steganographia conobbe, di 1a dai detrattori,
anche degli estimatori. Cfr., per esempio, ]J. Gohory, Theophrasti Paracelsi philosophiae et
medicinae utriusque universae compendium, Basel, 1568, p. 160: “Sic idem Steganographiam...quae
occultam scripturam significat, vir recondita eruditione insignis [Trithemius] ut eius monumenta
testificantur: quemquidem Paracelsus noster lib. Chirurgiae minoris doctorem philosophiae
libenter agnoscit:...”. L’'opera fu appassionatamente difesa dallamico di Tritemio, Johannes
Butzbach, il quale compose 'apologia Macrostroma de laudibus trithemianis circa la quale cfr. P.
Zambelli, Scholastic, in A. G. Debus, 1. Merkel, Hermeticism and the Renaissance, cit., pp. 131 sgg;
N. L. Brann, The Abbot, cit., pp. 369 sgg.

7 J. Trithemius, Polygraphia Libri sex, ad Maximilianum Caesarem Praefatio, L. Zetzneri
Bibliopolae, Argentorati, 1613, p. 24.
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riguardi dello speciale rango proprio alla magia tritemiana, si puo rilevare che, a
dire dell’abate, gli insegnamenti e le dottrine da lui esposte nelle proprie opere
non dovevano essere considerate al pari di creazioni umane e di teorie legate ad
una fondazione razionale della magia: tutto cio, al contrario, corrispondeva
all’esito visibile di una rivelazione divina, rivelazione ottenuta per vie segrete e
angeliche di cui egli soltanto aveva il diritto di considerarsi mediatore. Quanto
tale rivelazione possa avere delle relazioni con quel genere di teurgia cristiana,
nota come ars notoria, pratica volta a stabilire connessioni trascendenti con
entita e dominazioni angeliche, lo precisero in seguito. Fatto sta che, nella lettera
a Bostius, si legge di una teofania notturna dalla quale Tritemio, esortato da una

misteriosa voce, avrebbe tratto le forze per proseguire i propri studi:

Si quaeris, unde mihi ista, quae nemo alius novit? Audis. Non ab
homine neque per hominem ista didici, sed per revelationem nescio
cujus. Cum enim praesenti anno (scilicet 1499) quadam vice
cogitarem, quid novi possem invenire quod omnes lateret: coepi
cogitare si ea possem excogitare quae dixi miranda. Cum potest
longam phantasiam tanquam de re impossibili penitus desperarem,
dormitum ea me nocte reposui, fatuitatem meam ipse mecum
deridens, quam impossibilia quaerere tentaverim. Eadem nocte mihi
adsistit quidam dicens: non sunt vana, o Trithemi, qua cogitasti,
quamquam tibi sint impossibilia, quae nec tu nec alius tecum poteris
invenire. Dixique ad eum: Si ergo possibilia sunt, dic, obsecro,
quomodo fiant et aperiens os suum, de singulis per ordinem me
docuit, ostendens quomodo fieri, quae multis diebus frustra
cogitaveram, de facili possent. Ecce coram Deo quia non mentior, sed

veritatem dico”3.

Il che ci riporta direttamente alla particolare dignita tradizionale che, per
Tritemio, spetterebbe alla magia di cui egli si fa banditore. Sempre nella

prefazione alla Steganographia, noi leggiamo:

3 Cfr. C. Schott, Schola steganographica, cit., p. 215. Cfr. F. Secret, Kabbalistes, cit., pp. 157-58.
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Antiquissimos sapientes, quos Graeco sermone Philosophos
appellamus, si quae vel naturae, vel artis reperissent arcana, ne in
pravorum hominum notitiam devenirent, variis occultasse modis
atque figuris, eruditissimorum opinio est. Moysen quoque israeliticae
gentis famosissimum Ducem in descriptione creationis Coeli & Terrae
ineffabilia mysteriorum arcana verbis operuisse simplicibus, doctiores
quique Iudaeorum confirmant. Diuus etiam & inter nostros
eruditissimus Hieronymus tot pene in Apocalypsi loannis mysteria
latere affirmat, quot verba Graecorum Sapientes non parvae apud suos
aestimationis praetereo: nostrosque & Philosophos & Poétas
doctissimos intermitto, qui fabulis conscribendis operam navantes,
aliud imperitis, atque aliud eruditis hominibus unius narrationis serie
sagaci adinventione tradiderunt. Hos ego Sapientiae studiosissimos
amatores et si propter ingenii tarditatem perfecte imitari nequeo:

admirari tamen & qua possum sedulitate legere non omitto’*.

E cosi che Tritemio, riprendendo la nozione, affermatasi con i neoplatonici
fiorentini, di una prisca theologia, vede distintamente nella magia una arte sacra
rivestita da un rito iniziatico e accompagnata ad un corpo di dottrine senz’altro
occultato in significati simbolici ed eternato da una tradizione sapienziale.
Compito di ogni vero amante della sapienza & dunque ritornare, rigettando ogni
superstizione o corruzione, a tale tradizione elevata e dignificata da antichi saggi
e sovrani”. Nel Nepiachus é dunque indicativo che I'abate ricolleghi la dignita
della magia alla leggenda secondo cui i Magi, dalle lontane sedi persiane, si
sarebbero come sapienti messi in viaggio alla volta di Betlemme, ove avrebbero

veduto il Figlio di Dio per adorarlo e donargli le tre note sostanze simboliche:

Est autem hoc vocabulum Magia Persicum & Latine dicitur Sapientia:

inde Magi dicuntur sapientes, quales fuerunt illi tres viri, qui juxta

4], Trithemius, Steganographia, praef., cit., inizio.
> Cfr. A. Grafton, Johannes Trithemius: Magie, Geschichte und Phantasie, in G. Frank (cur.),
Erzdhlende Vernunft, De Gruyter, Berlin 2006, pp. 88 sgg.



101

Evangelium natum in carne Dei filium ab oriente venientes in

cunabulis adorarunt”®.

La fase naturale della magia (o per meglio dire: prudentemente naturale) &
trascesa — mediante riferimenti vari e precipui ad elementi pitagorici, alchemici,
astrologici e cabalistici - e in lontananza pare gia prendere inizio una nuova
epoca di essa: una epoca dichiaratamente religiosa ove magia e teologia (anche se
intesa, come vedremo, secondo una accezione ben diversa da quella aristotelico-
scolastica) non dovranno piu essere intese come cose distinte. Tale
trascendimento € nodale in Tritemio e pone le basi della esigenza - ormai
divenuta fatto ben attestato e strutturato in Agrippa — di trasferire il centro della
magia dal piano soltanto naturale a quello cerimoniale e piu schiettamente
spirituale di una pratica ascetica e rigeneratrice. Cio, naturalmente, al fine non di
comportare una negazione della magia naturale, bensi una sua integrazione e

soluzione in un livello piti eminente.

3. Tritemio fra “teologia mistica” e “teologia magica”

Violando i confini di una innocua pratica naturale, la magia tritemiana assume
i tratti di una speciale via per la quale si viene a cogliere, dietro il velo della
natura, l'occulto [umen, il raggio primigenio della divinita trascendente. In
margine a cio, si ricordi la nota lettera all’'amico de Ganay del 24 agosto 1505, ove
Tritemio non sembra nutrire alcun dubbio nei riguardi della natura formidabile
propria a questa conoscenza segreta, affermando drasticamente avere la magia
una duplice potesta su cose fisiche e metafisiche e sulle corrispondenti virtt, ad

un tempo naturali e divine:

7 J. Trithemius, Nepiachus, in Corpus historicum Medii Aevi, sive Scriptores res in orbe universo ...
e variis codicibus manuscriptis per multos annos collecti et nunc primum editi a Jo. Georgio
Eccardo, apud Jo. Paullum Krauss, Francofurti & Lipsiae, 1753, I, col. 1831. Sul tema del rapporto
analogico fra la nozione di magia e quello di altre forme di sapientia, appunto nel quadro di una
prisca theologia, cfr. D. P. Walker, “The Prisca Theologia in France”, in Journal of the Warburg and
Courtauld Institutes, vol. 17, n. 3/4 (1954), pp. 212 sgg.
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Enimvero nihil aliud per magiam intelligi volumus quam sapientiam,
physicarum scilicet et metaphysicarum intelligentiam rerum, quae

divinarum et naturalium virtutum scientia constat”’.

Questa plastica estensione dei limiti operativi e gnoseologici della magia
sottintende in Tritemio una base dottrinale ben precisa, ed ¢ merito di Noel
Brann - uno dei rari studiosi ad essersi occupato in modo sistematico della
riflessione magica dell’abate benedettino - averla individuata con chiarezza nei
suoi lavori monografici. Giustamente e stato rilevato da questo studioso che
“Trithemius’s express object in his occult writings was to chart a way, through
magical means, to the same unobstructed vision of God - the so-called Beatific
Vision - which traditional mystical theology assigned to the culminating stages of

"8, Tale il fine della vera magia per Tritemio: riconosciute due vie

spiritual ascent
di pari asperita - quella magica e quella propriamente mistica -, individuato in
esse uno stesso fine - la visione divina -, si trattava di dimostrare che la prima via
non fosse, per tradizione e dignita, da meno rispetto alla seconda. Secondo la
giusta affermazione di Frank L. Borchardt, Tritemio volle vedere nella via magica
una possibilita per giungere ad esiti virtualmente corrispondenti a quelli propri
alla mistica e speculari rispetto ad essa. Cio, pero, percorrendo un sentiero
positivo, cioe tale da oltrepassare ogni mero contemplativismo secondo un
atteggiamento attivo e operativo, e seguendo la via secca e solare della magia
anziché quella umida e lunare propria alla mistica. “Magic of the kind Trithemius
praticed was a mirror image of the mystical way of self-abnegation, to whose via

negativa it proposed an alternative via positiva”®. Riprendero piu tardi questo

aspetto.

7']. Trithemius, Epistola Germano de Ganay viro doctissimo salutem (a Germain de Ganay, 24
agosto 1505), in SS, p. 73. Per il contesto, cfr. S. Gentile, “Giano Lascaris, Germain de Ganay e la
‘prisca theologia’ in Francia”, in Rinascimento, 11 s., XXVI (1986), pp. 71-73; N. L. Brann, Magical
Theology, cit., pp. 125-129; Id., “George Ripley and the Abbot Trithemius: an Inquiry into
Contrasting Medical Attitudes”, in Ambix, vol. 26, pt. 3 (1979), pp. 213-215.

7 N. L. Brann, “Trithemius”, in W. J. Hanegraaff, Dictionary, p. 137. Cfr. F. L. Borchardt,
Trithemius and the Mask of Janus, in L. E. Kurth e.a. (ed. by), Traditions and Transitions. Studies in
Honor of Harold Jantz, Delp, Miinchen 1972, p. 46: “The destination of the magical journey is an
experience of the divine”.

7 Cfr. F. L. Borchardt, Trithemius, in L. E. Kurth e.a. (ed. by), Traditions, cit., p. 46.
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Il graduale passaggio da un terreno di meditazione teologica ad uno di
formulazione esplicitamente magica trova con molta probabilita la sua origine
nelle esperienze e negli avvenimenti che coinvolsero Tritemio durante il lungo
periodo in cui ricopriva la carica di abate nell’abbazia di Sponheim. Fra il 1483 -
anno della sua elezione ad abate - e i primi anni del 1500 egli aveva avuto tutto il
tempo, redigendo alcuni scritti fondamentali a scopo sia monastico che
teologico®, di approntare gli elementi per portare a compimento — almeno nelle
sue intenzioni - una riforma monastica idealmente assai vicina ai propositi
avanzati dalla benedettina Congregazione di Bursfeld, con la quale I'abate era in
contatto®. Ciod, allo scopo di ristabilire i principi di una vera philosophia
Christianorum e di una vera eruditio monastica®. A tal fine egli - in questo
rivelandosi perfetto umanista — si dette, negli anni di Sponheim, oltreché alla
edificazione di una imponente biblioteca (ove accolse vari testi concernenti la
magia e le scienze occulte), ad una minuziosa catalogazione e trascrizione di testi
sacri appartenenti a religioni e tradizioni fra le piu diverse, assecondando per tale
via un intento non gia legato alla pura erudizione, bensi rivolto alla ricerca
spirituale e profonda del senso perenne di siffatti scritti®. In una epistola del 20
agosto 1507 a tale Johannes Damius, suo amico e corrispondente, & lo stesso

Tritemio ad informarci dell’onere dell'impresa:

8o Sugli scritti teologici e monastici tritemiani, cfr. anzitutto, K. Arnold, Trithemius, cit., c. IV; cft.
“Anhang I”, pp. 228-253, ove l'autore ha steso una tavola riassuntiva di tutti gli scritti tritemiani.
Cfr. K. Ganzer, “Zur monastischen Theologie des Johannes Trithemius”, in Historisches Jahrbuch,
101. Jahrgang, Verlag Karl Alber Freiburg/Miinchen 1981, pp. 384-421.

¥ Sulla “Congregazione” o “Unione di Bursfeld”, cfr. E-U. Hammer, Substrukturen, Zentren und
Regionen in der Bursfelder Benediktinerkongregation, in E. Blinz, S. Tebruck, H. G. Walther
(Hrsg.), Religiése Bewegungen im Mittelalter. Festschrift fiir Matthias Werner zum 65. Geburtstag
(= Veroffentlichungen der historischen Kommission fiir Thiiringen, 24), K6In-Weimar-Wien 2007.
N. Heutger, Bursfelde und seine Reformkloster, Hildesheim 1975. Sul rapporto fra Tritemio e la
Congregazione, cfr. K. Arnold, Trithemius, cit., pp. 22 sgg; N. L. Brann, The Abbot, cit., pp. 55, 56,
49-50, 76, 179-203. Cfr. anche R. Behrendt, "The Bursfeld Union: a Benedectine Reform of the
XVth Century”, in American Benedictine Review, vol. 7 (1956), pp. 150-159; Id., “The Library of
Abbot Trithemius”, in American Benedictine Review, vol. 10 (1959), pp. 67-85.

% Per 'inquadramento approfondito di questo ideale di riforma, cfr. N. L. Brann, The Abbot, cit.,
Pp- 105 sgg.

> A tale vocazione, per cosi dire, superfilologica, si pud peraltro ricondurre quell’atteggiamento,
stigmatizzato un po’ superficialmente da Paola Zambelli come afilologico e poco umanistico, che
avrebbe caratterizzato il nostro abate fino a farne talvolta un adulteratore di testi, e un vero e
proprio falsario. Cfr. P. Zambelli, Magia Bianca, cit., p. 16. Cfr., invece, A. Grafton, Worlds Made
by Words, Harvard University Press, Cambridge 2009, p. 60. Sulla biblioteca di Sponheim,
enormemente ampliata da Tritemio, cfr. K. Arnold, Thritemius, cit., pp. 56 sgg.
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Duo quippe milia numeravimus voluminum Bibiliothecae monasterii
Spanhemensis ante hoc triennium, quando Henricus de Bunau eques
auratus Ducum Saxoniae doctissimus orator fuit nobiscum, quorum
nullum fuit in loco tempore introitus nostri ad abbatiam, quod tu
frater minime poteris ignorare, quippe qui et monasterium mecum
intrasti, & multo tempore minister mihi & Camerarius fuisti. In omni
facultate scientiarum multa volumina comportavimus non solum
impressa, sed etiam pergameno scripta complura, preciosa & rara, ut
confidenter ausim dicere, in tota Germania similem non esse
bibliothecam, in qua tot, rara & pervetusta reperiantur volumina in
omni varietate scripturarum tam divinarum quam saecularium:
diversarum quoque linguarum, Hebraice, Graece, Latinae, Chaldaicae,
Arabicae, Indianae, Ruthenicae, Tartaricae. Taceo reliquas consulto
quae nostris utuntur characteribus, ut Italicae, Gallicae, Bohemicae, ac
similes. Scio enim quod Graecorum voluminum scriptorum simul &
impressorum numerus centenarium excedit, pro quibus ut curam
habeas te vehementer oramus. Et siquidem venales sunt, pro nobis
comparentur. Dabimus enim iustae aestimationis precium quod nemo
alius daturus est, cum hodie sciamus neminem in omni provincia
Rhenensium Graecarum literarum studiosum & doctum. Sin vero libris
non sunt venales, quam optime sumus contenti, quatenus in suo loco

permaneant®,

Tutto cio fu perseguito nel quadro polemico, peraltro comune a vari umanisti
dell’epoca, di una drastica opposizione alla ufficialita teologica scolastica e ai suoi
criteri metodologici. Dopo le distruzioni dovute al razionalismo tardo-scolastico
e crepuscolare occorreva per 'abate gettare le fondamenta per la ricostruzione di
una vera filosofia monastica, nel pieno spirito della Regula Benedicti: di una
teologia radicalmente differente da quella di segno dogmatico e scolastico, in

quanto fondata in primo luogo sullo studio intensivo e vissuto delle Sacre

8 J. Trithemius, loannis Tritemij abbatis Spanhemensis Epistolarum familiarium libri duo..., 11, 47,
Haganoe ex Officina, Petri Brubachij, 1536, p. 31.
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Scritture, poi sulla pratica di exercitia spiritualia e, infine, su un rigoroso metodo
di avvicinamento esperienziale al divino. Tutto nel segno di quella paradigmatica
convergenza di amor e cognitio, intorno alla cui orbita volgeva la riforma
auspicata dall’abate. Lo stesso Tritemio scrisse: “Vana est enim omnis scientia
huius mundi, si conversa non fuerit ad cultum Deum”®, enunciando con cid
I'orientamento fondamentale nonché le categorie di cio che, da un lato, &
semplice vanitas e curiositas umana, dall’altro e vera scientia (o sapientia) e
studium. Le fonti privilegiate poste a base della riforma tritemiana in seno al
mondo monastico e religioso benedettino dovevano essere soprattutto quelle
patristiche, in primis San Paolo e Sant’Agostino, e di orientamento mistico-
sapienziale (Bernardo di Chiaravalle, San Girolamo, Jean Gerson, Niccolo
Cusano)®®.

Gia nellimportante trattato a carattere monastico e didattico De triplici
regione claustralium (1497)%, Tritemio aveva dunque potuto tratteggiare le linee

principali intorno alla sua idea di mystica theologia®. Ad essa teologia, appunto

8 Cfr. K. Arnold, Trithemius, cit., Pp- 36, 74; J. Dupébe, “L’eremite Pélagius”, cit., p. 156: “Ainsi, la
véritable théologie est non une connaissance, mais une expérience secréte ou mystique de Dieu”.
Cfr., infine, K. Ganzer, “Zur monastischen Theologie”, cit., p. 392: “Das Ziel des monastischen
Studiums ist fiir Trithemius nicht so sehr die intellektuelle Bereicherung des Monches; das
Studium ist vielmehr ein Mittel, um seinem eigentlichen Ziel, Gott, ndherzukommen”.

8 Cfr. J. Dupebe, “La curiosité”, cit., p. 72; K. Ganzer, “Zur monastischen Theologie”, cit., p. 420.

%7 1. Trithemius, Liber de triplici regione claustralium et spirituali exercicio monachorum, in J.
Busaeus, Opera pia et spiritualia, Ex typographeo loan. Albini, Mainz, 1605, pp. 566 sgg. Sull’opera
cfr. 'analisi di P. Chacornac, Grandeur, cit., pp. 91-94. Sull’opera, cfr. O. Legipont, Vita et apologia
ven. Joannis Trithemii, in Ziegelbauer, Historia rei literariae ordinis sancti Benedicti, Augsburg-
Wurzburg, 1754, pp. 168-169. Sull'importanza di questo testo nel quadro della riforma benedettina
promossa da Tritemio, cfr. K. Arnold, Trithemius, cit., pp. 39-42; cfr. R. Behrendt, "Abbot John
Trithemius (1462-1516), Monk and Humanist", in Revue Benedictine, vol. 84 (1974), p. 219: I'articolo
rappresenta anche un agile riassunto della vita e delle opere dell’abate.

® Nel De triplici regione viene presentato il tema dell’ascesa conoscitiva progressiva attraverso “tre
regioni” dell’essere, regioni o luoghi spirituali che per Tritemio simboleggiano, in pari tempo, tre
gradi di progressione e di purificazione interna attraverso i quali il monaco deve transitare onde
giungere, all’apice, alla piena realizzazione spirituale, identificata nell'unione mistica.

In tal modo si ha il primo stadio, identificato nella regione inferiore, connessa al preambito oscuro
delle varie passioni e brame (De triplici, cit., p. 566: “Prima igitur animae regio sensualis infima &
animalis dicitur, in qua radices omnium malorum continentur. In hac regione tenebrosa
constituti homines cum bestiis in genere suo participant, quippe qui mores bestiales observant,
dum rationi aut nihil aut parum deferunt, sed omnia sensualitati, ut bestiae concedunt”); poi il
secondo stadio, o regione razionale (Ivi, p. 586: “Secunda igitur animae regio rationalis dicitur, in
qua mens pro inquisitione summae veritatis labore continuo exercetur, quae quanto se ab infima
longius segregat, tanto supremae magis appropinquat. Et haec regio certis modis coelo aethereo
assimulando proponitur, in quo situs astrorum & motus continuus habetur”); da ultimo, giunge la
terza regione, la regione spirituale propriamente detta e collocata simbolicamente nei cieli
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mistica, iniziatica e simbolica, egli - a tal riguardo traendo ispirazione
. o ,
prevalentemente dal retaggio pseudodionisiano - assegnava senz’altro un rango
superiore rispetto alla pitt profana teologia speculativa®. Riferendosi alla terza
regione spirituale, quella della assoluta identificazione divina, Tritemio accenna

alle caratteristiche di tale teologia:

In hac regione spiritus vera sapientia Mariae pars optima in silentii
tranquillitate legitur: Theologia mystica in secreto divinae caliginis
ineffabili dulcetudine docetur, mens dilectum suum per fervorem
sanctissimi amoris disposita in occulto alloquitur: & in ipsum assidue
per desiderium elevatur. Haec autem sapientia seu mystica Theologia
persuaderi quidem potest ab homine, sed doceri non potest, nisi
divina eruditione. Opus n. sancti spiritus agitur, quando mens in

veritate per contemplationem illustratur®.

Nell'Oratio septima de vera conversione mentis ad Deum (1500), opera

vigorosamente bursfeldiana, non rinveniamo una veduta troppo diversa:

[...] duplicem Theologiam sanctus Dionysius Praesul & martyr Christi
confirmat: Alteram quidem secretam & mysticam, significativam, ac
vere perfectivam, per amorem purificatam, supra mentem &
intellectum dulciter agentem, quae paucis est pervia, paucioribus
amica, his duntaxat qui carnem suam crucifigentes cum vitiis &
omnemque tumultuantis seculi strepitum pro Dei amore calcantes,
ipsam Theologiam, non verbis, sed operibus profitentur. Alteram vero
notiorem, apparentem receptivamque per literas & scripta hominum
ad homines, philosophicam, quam hodie apud multos celebrem satis

haberi, licet minus potentem quam prior sit, animam ad divinum

dellEmpireo (Ivi, p. 616: “Tertia, sive suprema animae regio spiritualis dicitur, in qua summa
requies mentis & tranquillitas versatur. Et haec regio coelo comparatur Empyreo, in quo vera
quies est omnium, & vera felicitas animorum. In hac regione consistens spiritus sub se rationalem
deferit & per amorem elevatus in Deum mirabiliter ascendit”.). Cfr. J. Dupébe, “La curiosité”, cit.,
p- 8o.

8  Cfr. N. L. Brann, The Abbot, cit., p. 193; cfr. J. Dupebe, “La curiosité”, cit., pp. 80-81; Id.,
“L’eremite Pélagius”, cit., pp. 154-156; K. Ganzer, “Zur monastischen Theologie”, cit., pp. 400 sgg.

% J. Trithemius, De triplici, cit., p. 618.
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provocare amorem videmus. Ad primam nobis a secunda transitus

quotidiano labore parandus est [...]”?".

Opinione di Tritemio era dunque che, al massimo, la teologia speculativa (da lui
identificata con la teologia scolastica®®) - grazie al concorso delle facolta razionali
- potesse valere da via propedeutica. Valeva cioé nei termini di un excercitium
filosofico della ratio da anteporsi alla conquista di un pitt eminente sapere, ad un
viaggio dell'anima entro le proprie profondita che si proponesse quale centro -
sulla linea gersoniana - una purgatio interiore raggiungibile solo mediante
I'ascesi, la pietas, 'amore verso Dio e il conseguimento stabile ed effettivo - cioe:
operativo - di una divina perfectio®. Sempre nell’Oratio septima noi troviamo un
preciso passaggio, che qui riportiamo, ove e descritto questo processo di purgatio
interiore. Tritemio utilizza il paragone della statua la quale, a mezzo di un
paziente lavorio di cesellatura da parte dello scultore, puo infine rilucere in tutta

la sua perfezione:

Animum quoque tuum experire, qualis sit, revoca te in teipsum atque
contemplare: At si nondum te cognosces pulchrum & ab omni
foeditate corporae familiaritatis purgatum, statuarium imitabere, qui
ubi statuam optat pulchram, partim quidem abscindit, partim quoque
dirigit, & expoliturus abradit, partim levigat & abstergit, donec faciem
in statua exprimat speciosam: ita & tu, tolle supervacua: obliqua dirige,
obsevra purgando collustra, neque desinas circa statuam tuam
elaborare, quousque divinae virtutis fulgor tibi subrutilet, cernasque
firmiter in maiestate pura sanctaque temperantiam sedentem. Cum
vero mundus evaseris, atque purus iam habitaveris ipse tecum, nihil
videlicet habens impedimenti, quo minus sic unus efficiaris, neque

rursus habens aliud quicquam intus tecum admixtum, sed totus ipse

1. Trithemius, Oratio septima de vera conversione mentis ad Deum, in Opera pia, cit., p. 9o5; cfr.
O. Legipont, Vita et apologia, cit., p. 275.

92 Sui rapporti polemici fra Tritemio e la scolastica & particolarmente esauriente K. Ganzer, “Zur
monastischen Theologie”, cit., pp. 418 sgg.

% Cfr. K. Ganzer, “Zur monastischen Theologie”, cit., p. 400. Per una analisi della teologia mistica
elaborata da J. Gerson, cfr. J. Fisher, Gerson’s Mystical Theology: A New Profile of its Evolution, in
A Companion to Jean Gerson (ed. by Brian Patrick McGuire), Brill, Leiden 2006, pp. 205-248; Y.
Masur-Matusevich, Le Siécle d'or de la mystique frangaise, Arche, Paris 2004, cap. V.
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liber, abstractus & absolutus ab omnibus passionibus carnis, &
affectionibus malis, visus ipse tuus interior iam recte ordinatus &
purificatus mentem ad contemplationem incircumscriptibilis luminis

utcumque sustollere potest®?.

Questa perfezione era infine assimilata da Tritemio ad una vera e propria
iniziazione spirituale, inaccessibile alle plebi. I culmine di tale iniziazione
consisteva in un reditus dell'anima (dispersa e caduta nella molteplicita delle
contingenze terrestri e psichiche) all'ultima unita di un principio il quale,
teologicamente, coincideva con Dio, ma metafisicamente equivaleva ad un luogo
dello spirito scevro da febbri e attaccamenti. Uno spazio di assoluta liberta, di
caligine divina di sapore pseudodionisiano - ci dice Tritemio - e di quiete

mentale, ove si giungeva alla mystica sapientia:

In hac sanctissima libertate divina sapientia discitur, suavitas divinae
bonitatis inaestimabili dulcedinae praegustatur, mens liberrima effecta
supra se rapitur, in silentio divinae caliginis quiescens loporatur. Et
haec mystica sapientia in mente elevata, & in Deum purificata
consistere dicitur: quae nullo obstaculo cuiuscunque rei a suo

effectuali progressu impeditur®.

Riproponendo, interpretandola secondo una magistrale emeneutica simbolica,
I'immagine biblica della salita di Mosé sul monte Sinai, ecco che Tritemio

caratterizza efficacemente tutto cio:

Quoniam Istrahelitici populi Dux Moyses, vocatus a Deo montem
caliginosum solus ascendisse legitur, plebem prohibuisse ab accessu
montis sub interminatione mortis memoratur, in caligine dominus
apparuit, legem populo per ipsum Moysen dedit. [...] Omnia haec sun
plena mysteriis, quae si diligenti consideratione discussa fuerint hanc
supremam regionem spiritus magnifice commendabunt. Mons enim

Synai altitudinem huius regionis significat: caligo fumans

% J. Trithemius, Oratio, p. 910.
]. Trithemius, De triplici, cit., p. 623.
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contemplationis obiectum repraesentat: Moyses affectum in amore
ardentem exprimit: populus turbam cogitationum & phantasmatum
ostendit. Montem vero ascendere & intrare caliginem solus Moyses
Dux populi permittitur, quoniam affectus divino inflammatus amore
solus in verticem summae contemplationis elevatur. Populus autem
sub interminatione mortis ad montem prohibetur accedere, quia
nullus intellectus, nulla cogitatio, nulla imaginatio, vel ratiocinatio,

divinae maiestatis secretum poterit ullatenus penetrare®®.

Aderendo da ultimo ad una via che, grazie a collegamenti iniziatici ben precisi,
vedremo andare ad interferire con varie eredita di tipo neoplatonico commiste ad
un particolare genere di magismo teurgico medievale, secondo Tritemio il
culmine di ogni compito spirituale non risiedeva dunque nella conoscenza
razionale di date verita, in una loro conoscibilita teorica e astratta (“[...] quia
nullus intellectus, nulla cogitatio, nulla imaginatio, vel ratiocinatio, divinae
maiestatis secretum poterit ullatenus penetrare”); al contrario, esso risiedeva in
una loro realizzazione pratica e risoluta ottenuta a mezzo di precise opere
(experimenta), nel senso di tecniche e ritualita, cosi come fondata su rigorosi
procedimenti purificatori (“non verbis sed operibus profitentur”)®’. In virtu di tali

convinzioni I'abate poteva dunque fissare risolutivamente una dualita di vie:

Sed considerandum nobis est, quod mystica theologia per excercitium
affectus purificati acquiritur, per amoris incendium docetur.
Speculativa aut theologia, quam scholasticam appellamus, per
excercitium intellectus dicitur, dum studio mens continuo inferviens

mancipatur?®®,

A distanza di una decina di anni dagli scritti dedicati alla riforma monastica,
Tritemio era pronto per traslare codesto piano di riforma a livello magico, e nel

marzo del 1499 - come si é visto — poteva gia annunciare a Bostius la stesura della

% Ivi. Cfr. anche, per il simbolismo del monte, Oratio, cit., p. 910.
97 Cfr. K. Ganzer, “Zur monastischen Theologie”, cit., p. 400.
% J. Trithemius, De triplici regione, in Opera pia, cit., p. 618.
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sua prima opera a sfondo magico e criptografico, la Steganographia®. L'intento
fondamentale di Tritemio consistette, da quel momento in poi, nel dimostrare
che una magia degna di tal nome avrebbe dovuto necessariamente presupporre
una base teologica in senso mistico, divenendo cosi - per usare questa
espressione — una teologia a sfondo sperimentale. Non vi era autentica magia che
non prevedesse, a un tempo, una preliminare restaurazione spirituale in chi vi
mettesse mano, una rigenerazione e reintegrazione profonda della personalita
dell'operatore. Il conseguimento di quella unita spirituale richiesta al buon
monaco era ora visto alla stessa stregua di quello suggerito — nei termini di una
dignificatio — al buon mago. Questa operazione, per la quale la dignificazione del
mago poteva essere ora contemplata in corrispondenza con la nobilitazione
stessa della magia restaurata nei suoi principi originari, si sarebbe rivelata
peraltro coessenziale al gia visto progetto di riabilitazione e rinascita di pratiche
(teurgia, cabala, alchimia ecc.) che o erano cadute nell’oblio, ovvero si erano
ridotte a mera superstizione ed erano divenute cagione di riprovazione o
irrisione: un progetto che Tritemio non avrebbe tardato a tramandare, quale

gravosa eredita, al giovane e coraggioso Agrippa.

La necessita maggiore che si impose prepotentemente all'animo di Tritemio fu
quella riguardante il rifiuto deciso della magia quale congerie di operazioni e
dottrine dirette al commercio con forze equivoche e oscure: i démoni inferiori.
Nella gia citata prefazione al suo lavoro maggiore, Tritemio sosteneva dunque, in
termini assai espliciti, di aver condotto ogni speculazione e ogni teoria fuori da

qualsiasi orizzonte solidarizzante con pratiche demoniche o spiritiche,

cum Deo, cum bona conscientia sine iniura Christianae fidei, cum
integritate Ecclesiasticae traditionis, sine sumptitione quacumgque,
sine idolatria, sine omni pacto malignorum spirituum explicito vel

implicito; sine suffumigatione, adoratione, veneratione, cultuy,

% Sulla Steganographia, cfr. W. Shumaker, Renaissance Curiosa, Center for Medieval & Early
Renaissance Studies, New York 1982, pp. 91-131; J. Reeds, “Solved: The Ciphers in Book iii of
Trithemius's Steganographia”, in Cryptologia, vol. 22 (1998), pp. 291-317; T. Ernst, “Schwarzweisse
Magie. Der Schliissel zum dritten Buch der Steganographia des Trithemius”, in Daphnis, 25, Heft 1

(1996), pp. 1-205.
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sacrificio, oblatione daemonum, & sine culpa vel peccato tam venali

quam mortali*®.

Ora, di la dalla personalissima autodifesa che il benedettino era costretto ad
approntare per tutelarsi dagli strali scagliatigli dal “bove” de Bovelles dopo la
pubblicazione della contestatissima Steganographia, & opportuno notare, con
Brann, che “the apologetic strategy adopted by Trithemius went beyond arguing
for a mere toleration of magic by Christian, going a crucial further step, after
removing magic from the exclusive domain of the demons, of putting it to the
service of Christian theology”. In questo senso — continua Brann - “the essential
affiliation of magic is not with the secular arts and sciences but with the religious
quest of God™”'. Questo punto ¢é cruciale. Quello di Tritemio & il caso sui generis
di un apparente critico ed estremo fustigatore di pratiche magiche. Egli, lungi dal
rigettare in sé tali pratiche, ne condanno solo la modalita secondo cui esse
poterono venire distorte o applicate in modo scriteriato, essenzialmente a causa
di una degenerazione spirituale congenita all'uomo e ad un’epoca di caduta. Per
I'abate non si trattd mai, dunque, di prender le distanze da una magia di tipo
demonico con I'unico scopo di soddisfare delle mere formalita dogmatiche o per
blandire eventuali contestatori. Non si tratto, insomma, di liquidare la magia in
quanto pericolosa avversaria dell’ortodossia. Si tratto invece di dimostrare che, in
una posizione di esatta antitesi rispetto alle correnti proprie alla magia oscura
demonica - cioé, in questo senso, profana e secolarizzata - esistesse ancora la
possibilita altrettanto reale di svilupparne una a carattere angelico e divino: una
vera e propria magia religiosa che, senza confondersi e corrompersi con pratiche
non lecite e censurabili, trascendesse, innalzandosi, i limiti della magia
naturalistica e astrologica, assurgendo dunque a pratica di rigenerazione

spirituale™.
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J. Trithemius, Steganographia, praef., ) : ( 4"

N. L. Brann, Magical Theology, cit., p. 9o.

'* Cfr. J. Dupeébe, “Curiosité”, cit., p. 84: “Ainsi, pour notre abbé, les héritiers indignes n’ont affaire
quaux démons, tandis que les véritables disciples ne s’adressent qu’aux anges, intermédiares
entre Dieu et les hommes”.
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4. La questione del ‘demonico’ e il vero mago

Ma prima di arrivare alla chiarificazione del concetto di magia teologica o
spirituale tritemiana, concetto di per sé abbastanza vago, cerchiamo ora di
approfondire — seppur nella necessaria sintesi — le vedute dell’abate in materia
demonologica. Gli studi di demonologia impegnarono gran parte della vita di
Tritemio'®, e puo dirsi che le opere nelle quali essi emergono meglio sono le
seguenti: il Liber octo quaestionum e I'Antipalus maleficiorum™*. Entrambi gli
scritti risalgono all'anno 1508, a quello che é stato definito il “periodo di
Wiirzburg” (1506-1516) - periodo appunto successivo all'abbandono da parte di
Tritemio dell'abbazia di Sponheim e alle sue dimissioni dalla carica di abate ivi

ricoperta'®.

Gli interessi che Tritemio rivolse alla demonologia recano, in se stessi, una
ulteriore e pill decisiva prova del superamento di una epoca naturalistica e tutto
sommato intellettualistica della magia'®®. Se Ficino aveva saggiamente eluso
argomenti di tal genere e si era prodigato onde assicurare alla sua magia una
assoluta indipendenza dalla sfera del demonico (da un ambito, cioe, che avrebbe
esposto la pratica a pericoli vari e a rivolgimenti equivoci a causa dell'intervento
di forze incommensurabili di esclusiva competenza del magistero ecclesiastico),
caratteristica di Tritemio fu invece la decisa ripresa della tradizione

demonologica tardo-antica e medievale'”’, unitamente all’'applicazione di alcuni

'3 Per Tritemio e i suoi interessi demonologici, cfr. N. L. Brann, Magical Theology, cit., c. II1.

'°* Per un sommario non recente su entrambi gli scritti, cfr. O. Legipont, Vita et Apologia, cit., pp.
292, 293-294. Cfr. K. Arnold, Trithemius, cit., pp. 196 sgg.

' Per il periodo di Wiirzburg e i risvolti biografici, cfr. N. L. Brann, The Abbot, cit., pp. 54-104,
281 sgg.

"% A tale riguardo vi & dunque chi, come Will-Erich Peuckert, ha creduto giusto riferire tale
attitudine demonologica propria all’abate ad una pretesa regressione ‘medievalista’. In altre parole
il fatto che, in piena epoca umanistica, Tritemio abbia dato ancora credito alle scienze
demonologiche e concepisca quali realta certe entita superterrestri accuserebbe secondo lo
studioso tedesco la sussistenza di residui di credenze e di concezioni che, di fatto, non sarebbero
ammissibili in ambito umanistico e, per tal via, farebbero di Tritemio tout court un mago
medievale. Cfr. W.-E. Peuckert, Pansophie. Ein Versuch zur Geschichte der weifsen und schwarzen
Magie, W. Kohlhammer, Berlin 1956, p. 108. Questa tesi, viziata a dir vero da un certo settarismo
metodologico, & stata ampiamente superata, e proprio gli studi di Brann e Dupébe hanno indicato
la giusta direzione.

"7 Cfr. N. L. Brann, Magic Theology, cit., pp. 33-84.
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motivi cabalistici®®: tutti elementi da cui egli poté derivare la concezione per cui
il cosmo, nei suoi intimi recessi, & tutto animato e compenetrato di forze
sovrannaturali e di virtu occulte. Egli seppe, non in linea blandamente teorica ma

effettiva e operativa, di un mondo inabitato da démoni:

In vita sancti Antonii divus Athanasius aerem plenum dixit esse
daemonibus, quod & Mercurius antea dixerat ter maximus nullam

videlicet mundi partem daemonum praesentia destitutam'”.

Accettando poi la realta incontestabile del precetto ermetico racchiuso nella
Tabula Smaragdina - enigmatico testo di cui Tritemio stesso avrebbe fornito,
nella gia citata lettera a Germain de Ganay, una magistrale interpretazione -

Tritemio venne alla constatazione che

quod est inferius, est sicut quod est superius, et quod est superius, est
sicut quod est inferius, quia solis unitatibus constat omnis numerus ad

perpetranda miracula unius rei multa™®.

Tutto cio che costituisce il mondo nel suo stato manifestato corrisponde dunque,
in perfetta analogia, a vicende superterrestri e risolve in sede terrena gli effetti
dell’'azione di poteri invisibili, effetti da ricondurre in ultima analisi all’esistenza
tangibile di un universo occulto. Percio il demonico va assunto e considerato
quale dimensione creativa che, ad un tempo, pervade macrocosmo e

microcosmo, mondo e uomo, percorrendoli a guisa di corrente. Proprio tale

18 per I'influenza della tradizione cabalistica su Tritemio, cfr. Secret, Kabbalistes, cit., Pp- 157-159,

che perd ne minimizza alquanto la misura. E molto probabile che una prima trasmissione di
insegnamenti cabalistici e di ordine pitagorico sia avvenuta nell’abbazia di Sponheim in occasione
della visita di Reuchlin all’abate, visita alla quale ho del resto gia accennato. Cfr. P. Chacornac,
Grandeur, cit., pp. 34-35.

%1, Trithemius, Liber octo quaestionum, in J. Busaeus, Paralipomena Opusculorum Petri Blesensis,
Et Joannis Trithemii, Aliorumque Nuper In Typographeo Moguntino editorum, Moguntiae, 1605, p.
502. Cfr., a tale riguardo, Diskussion in R. Auernheimer e F. Baron (ed.), Johannes Trithemius, cit.,
pp. 73-74-

" J. Trithemius, SS, p. 67. Cfr. N. L. Brann, “George Ripley and the Abbot Trithemius”, cit., pp.
212-220. Sulla Tabula Smaragdina, cft. il classico lavoro di J. Ruska, Tabula Smaragdina, ein Beitrag
zur Gesch. d. herm. Lit., Carl Winter, Heidelberg 1926 (Heidelberg Akt. d. v. - Portheim Stift., 16.
IV); J. Read, Prelude to Chemistry, Bell, London 1939, pp. 51 sgg.; D. Kahn (a cura di), La Table
d'’Emeraude Les Belles Lettres, Paris 2002; R. van den Broeck, C. van Heertum (edd.), From
Poimandres to Jacob Béhme: Gnosis, Hermetism and the Christian Tradition, In de Pelikaan,
Amsterdam 2000, pp. 303 sgg..
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persuasione stette alla base, in fondo, del netto rifiuto da parte dell’abate di
elaborare una magia a titolo unicamente naturale e di portarsi ad un genere di
magismo che accogliesse coscientemente e senza riluttanze la presenza del
demonico nel mondo. Concepire il mondo, credere ad esso ritenendo di doverlo
ridurre ad un fatto unilateralmente e ottusamente naturale equivaleva, per lui, ad
ammettere l'assurdita piu pura. Sul piano opposto, concepire forze superiori
all'umano, porre il demonico in tutta la sua realta per poi, pero, cautamente
prenderne le distanze al momento opportuno per appagare esigenze pratiche,

avrebbe tradito una incoerenza di fondo.

E cosi che in un trattato teologico da Tritemio scritto in risposta ad alcune
questioni teologiche postegli dallImperatore Massimiliano™ - il Liber octo
quaestionum - egli arriva ad ammettere senz’altro gli speciali poteri di cui si

avvale la magia per operare i miracoli:

Pollicentur enim, qui talia astruunt nature, miranda facere, futura
praedicere, secreta hominum pandere, morbos auferre & hominum
subito consilia immutare. Sed iste miraculorum modus non potest esse
simpliciter naturalis, certus, communis, & infallibilis; quoniam si verus
est, quod ego non sum expertus, necesse est etiam aliquid externe
potestatis occurrere, & vel angelum bonum, vel spiritum malignum

cogitantem in parte occupare™.

Come si vede, Tritemio ammette la non naturalita - nel senso di qualcosa di
esposto necessariamente alla incertezza e al rischio spirituale - comune a
pratiche connesse al mondo degli spiriti. Ma egli non si arresta qui. Pur
dichiarandosi non pratico di certe dottrine, I'abate fa comunque passare il
concetto — di una inaudita gravita - secondo il quale in un essere pud benissimo
verificarsi il caso di un intervento da parte sia di forze angeliche, sia - e cio
corrispondera ad un vero e proprio invasamento — di un intervento ad opera di

forze demoniache.
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Per il rapporto fra Tritemio e I'Imperatore Massimiliano, sul quale I'abate esercitd un certo
ascendente, cfr. N. L. Brann, The Abbot, cit., pp. o1 sgg.
"*]. Trithemius, Liber, pp. 472-473.
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Di la dalla lettera del 1505 e d’altra parte non intendendo in questa sede
prendere in esame il frammento noto come De demonibus™, un’opera tritemiana
che puo far luce sugli argomenti di nostro interesse é il Liber octo quaestionum.
In questa opera emerge peraltro molto nitidamente il debito di Tritemio nei
confronti di Alberto Magno™, sommo interprete della magia naturale e
conoscitore di demonologia. Nella terza delle quaestiones - dal titolo: De
miraculis infidelium - l'abate affronta dunque il tema del miracolo e pone la
questione della relazione fra quest’ultimo e la fede del cristiano™. Il tutto, nel
quadro di una violenta condanna di cio che - contrabbandandosi per miracolo -
non e null’altro che volgare superstizione nella quale, a parer di Tritemio, anche

alti dignitari e sedicenti cristiani caddero e continuano a cadere troppo spesso:

Sunt denique nonnulli homines nimium curiosi, qui characteribus,
schedulis, annulis, figuris, monilibusque & vocalibus ignotis fidem &
confidentiam pertincaciter adhibentes mirandos saepe consequuntur
effectus [...]. Heu quot hodie Christiani, quot clerici, quot sacerdotes
(ut maioribus parcam) superstitionibus & multis & vanis utuntur in

actionibus quotidianis [...]"°.

E un fatto - sembra ammettere Tritemio - che anche dalla poverta di fede
possano provenire azioni fuori dell’ordinario, si che, per quanto compresi in uno
stato di incredulita, possano esser conseguiti risultati sensazionali. Anche degli
impostori sono, in via teorica e apparente, in grado di ‘far miracoli’. L’abate, pero,
contesta che tale tipo di sensazionalismo possa esser valutato alla stessa stregua
di un vero e proprio miracolo: questo infatti & suscettibile di dirsi propriamente

cristiano solo in quanto puo derivare dalla pura fede in Dio e da una trasparenza

" Cfr. N. L. Brann, Magical Theology, cit., pp. 36 sgg.; cfr. K. Arnold, ‘Additamenta Trithemiana.
Nachtrdge zur Leben und Werk des ]. Trithemius, insbesondere zur Schrift De daemonibus,’
Wiirzburger Diézesan-Geschichtsblatter, 37-38 (1975), pp. 256-67.

" A tal riguardo, cfr. per esempio la lettera a von Westenburg in J. Trithemius, SS, p. go:
“Doctissimus ille & inter sanctos vere sanctissimus Albertus Magnus ratione profundissimi
intellectus cognomento Magnus aeterna memoria dignus profunda philosophiae naturae
scrutatus, miranda & caeteris inaudita discendo cognovit [...]”. Cfr. J. R. Partington, “Trithemius
and Alchemy”, in Ambix, vol. 2, pt. 2 (1938), pp. 53-59.

"> Cfr. P. Zambelli, “Scholastic”, in Hermeticism, cit., pp. 134 sgg.; cfr. Ead., White Magic, cit., pp.
64 sgg.

"®J. Trithemius, Liber, p. 467.
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spirituale ottenuta - come vedremo - mediante una congrua purificazione da
passioni, concrezioni, impurita psico-corporee e simili infezioni spirituali e
corporali. Il miracolo, in altri termini, sorgerebbe solo e soltanto in seguito ad
una trasformazione e ad una rigenerazione interiore vissuta da chi ne é l'autore.

Tritemio giunge dunque a questa conclusione:

Unde non est dubium, ea miracula quae fiunt invocatione divini
nominis in Ecclesia sanctorum, ministerio & cooperatione ipsorum
exhiberi; sed miranda infidelium, si quae vel hodie fiunt, vel olim facta
leguntur, aut conficta aut ementita sunt, aut daemonum ludificatione

parantur™”’.

Cosi occorre distinguere: miraculum non € mirandum. Mentre l'autentico
miracolo deriva da una fervida fede e puo verificarsi solo presupponendo in chi lo
accolga una dignitas spirituale ammessa dalla santita della Chiesa, il mero effetto
degno di meraviglia non é che il frutto della ludificatio dei demoni; esso ha come
destinatario una mente sviata e — aggettivo peculiare nell’'opera tritemiana -
curiosa (“homines nimium curiosi”), cioé inebriata dall’oscuro caos d'impulsi e
cogitazioni e alquanto distante dall'impassibilita della luce sovrannaturale.

Quando difatti Tritemio afferma:

manifestum credimus daemones omnia posse ostendere in falsa

quadam similitudine, quaecunque sancti faciunt miracula in veritate"®,

cio significa che il rapporto fra vera e falsa magia - e dunque fra autentico
miraculum e ingannevole mirandum - é lo stesso che verrebbe a porsi fra un
oggetto reale e la sua copia capovolta. Ulteriore conferma di cido ¢ I'immagine
utilizzata da Tritemio, secondo cui nel mirandum lo stesso demonio opererebbe
in vesti scimmiesche e, appunto, antidivine™. I démoni cosi concepiti - nella
veduta di Tritemio - incarnano dunque una forza inversa e diabolica - “in falsa

quadam similitudine” - rispetto a quella posseduta dagli angeli, ovvero dalle forze

"1, Trithemius, Liber, cit., p. 458.
"8 1. Trithemius, Liber, cit., p- 462.
"9 J. Trithemius, Liber, cit., p. 459: “[...] qui quasi simia imitari gliscit quodcumque viderit”.
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celesti e gerarchicamente superiori non prive di relazione con le intelligentiae e
coi démoni benigni della tradizione ellenistica e neoplatonica™. Codesto netto
differenziare fra due tipologie di entita incorporee secondo una vera e propria
discretio spirituum adombra un motivo - lo rilevero qui di passata - che in
Agrippa assumera un ruolo di primo piano, e aggiunge un elemento di riflessione
in pitt nei riguardi del debito che il Coloniense pud aver avuto col proprio

maestro in questo specifico ambito d’interesse.

Fatta codesta discriminazione, appare dunque evidente come, di la
dall'interesse che gli scritti demonologici e antistregonici di Tritemio possono
aver mantenuto ed ancor oggi mantenere nei riguardi della storia della magia e
della stregoneria, il benedettino poté dedurre con lucidita le basi onde definire le
difformita fondamentali fra un semplice stregone e un vero mago. Se infatti vi &
difformita fra reale miracolo divino (e cristiano) e cid0 che ha invece
corrispondenza con la illusione e col giuoco fascinatore e pervertitore dei
demoni, si puo anche affermare che falso mago, lo stregone - il rappresentante di
quella magia esecrabile che va estirpata - € colui che cede a quei miraggi: e colui
che si pone dinanzi al demonico quale essere passivo, divenendone un oscuro
servitore. Al contrario, vero mago e autentico operatore magico sara chi non
scarta, chi integra sovrannaturalmente la personalita, chi guarda ‘verso l'alto’
preservando la propria incrollabile volonta di essere superiore e illuminato dalla
fede. Questo mago - il vero mago cristiano - ¢é tale da riconnettere la propria
attivita magica alla sfera divina e, mediatamente, a quella delle intelligenze
angeliche, si da organizzare una collaborazione con esse. Su tale base, si giunge
ora a comprendere perché Tritemio asseri non esservi magia autentica che possa
contraddire l'auctoritas della Chiesa. Interpretandola quale fonte di miracoli,

Tritemio credette che la magia potesse e, anzi, dovesse assurgere al valore di una
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Alla base di tutto cid sta molto probabilmente linterferenza continua, operata in epoca
medievale, nei riguardi della concezione di démone, per la quale cfr. B. Lang, Unlocked, cit., p. 21:
“A vast debate developed in the theological and scientific discourse on the nature and power of
demons, on how they can be compelled, and on the dangers threatening the invoker. A certain
tension behind the debate was caused by the fact that the medieval concept of ‘demon’ was born
of two different traditions: the Christian notion of ‘demon’ as a fallen angel working under the
Devil, and the Greco-Roman concept of a more material ‘daimon’ who is a neutral (occasionally
even benign), powerful, and knowledgeable spirit who, in certain circumstances, may obey its
invoker”.
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arcana sapientia la quale regge, invisibilmente, il nucleo piu profondo del
magistero ecclesiastico si da sublimarlo su un livello pitt che religioso, magico-
operativo. Rivestito di una dignita sacerdotale e pontificale nel senso arcaico
dell’espressione, il mago tritemiano & effettivamente colui che puo,
padroneggiando precisi poteri, ostacolare lirruzione delle forze demoniche
inferiori nel mondo, é colui che alla tenebra di queste é capace di opporre una piu

alta luce e una sovrumana influenza.

In un’altra interessante opera del 1507 a sfondo autobiografico - il Nepiachus -
Tritemio aveva affrontato la questione in termini assai simili, ma con una
attenzione particolare all'ambito del magico. Dopo aver fatta la solita professione
di innocenza e richiamandosi direttamente al retaggio ‘naturale’ di Pico della

121

Mirandola™, I'abate si chiede appunto se I'operazione magica debba implicare
necessariamente una origine demonica. A tale questione si cerca di rispondere
distinguendo quattro differenti categorie di praestigium, delle quali le prime tre
sono ascrivibili all’azione perniciosa propria al demonico, mentre la quarta

riflette la magia pura, ‘naturale’, intesa da Tritemio. Si legge:

Praestigium vero cum sit multiplex, una non poterit sententia
comprehendi. Est enim praestigium, quod sit arte diabolica, &
malignorum cooperatione spirituum: & hoc ab Ecclesia sancta non est
tolerandum. Est & praestigium malae & perversae crudelitatis: quod sit
verbis, carminibus, incantationibus aut rebus, per modum tamen
superstitiosum & malum. Est praestigium deceptionis, quo
circumcelliones isti utuntur, quos vocant joculatores, & hoc ipsum non
est unum, sed varium, & multiplex. Est ultimo praestigium naturale,
quod solum ad Magiam pertinet naturalem: quando per applicationem
naturalis virtutis occultam mirandi producuntur a scientibus effectus:

quorum causas nesciunt, qui mirantur'*,

121

J. Trithemius, Nepiachus, cit., coll. 1830-1832. Sull'opera, cfr. O. Legipont, Vita et apologia, cit.,

p. 201
2 ], Trithemius, Nepiachus, cit., col. 1831.
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Riconosciuta senz’altro la realta del demonico, la questione essenziale posta da
Tritemio é: chi puo essere in grado di discernere il vero dal falso? Chi puo riuscire
a disperdere i démoni inferiori e attrarre quelli superiori? Ora, quando operano
sull'interiorita di un essere insinuandosi attraverso le fenditure apertesi nella sua
personalita, le forze occulte si manifesteranno sempre in senso negativo e
distruttivo. Viceversa, puo verificarsi anche il caso in cui queste forze inferiori
sappiano trovare ad attenderle una potenza uguale e contraria pronta a sbarrare
loro il passo, e allora cio dara luogo ad un esito creativo e liberatore. Per usare
una immagine che ben si conviene all'abate, esistono forze che possono
discendere dai cieli cosi come scatenarsi dagli inferni e il meditante puo esserne
pervaso e divenirne sede a pari titolo. E vero dunque che colui il quale si
predisponga ad affrontare tutto cio, si trovera letteralmente a vivere, come ha
giustamente ricordato Grafton, una vita pericolosa™: una esistenza trascorsa -
aggiungero io - su di un campo di battaglia, in seno ad un cosmo vivente ove, al
luogo di entita materiali, irrompono, inesorabili, entita immateriali; ove forze
celesti si fanno largo e conducono la loro guerra contro influenze di segno
opposto; ove, infine, si fa cosa reale il detto del teosofo Jacob Bohme secondo cui
I'uomo, pur trovandosi su questa terra, & destinato a combattere non gia contro

esseri terreni, ma contro déi'*4.

Tutto cid, naturalmente, lo si dovra intendere anche - e soprattutto — sub
specie interioritatis, come intima dimensione dello spirito. Ora, in tale situazione
tutto é rimesso, pichianamente, alla libera volonta, all’arbitrio illuminato di un
essere il quale ha il potere di far si che sia il volto luminoso di quel Giano bifronte
che é I'uomo a trionfare, a che la tenebra non dilaghi e I'inferiore non insorga e
possa avere ragione di lui. Occorre che la soglia fra umano e non umano venga
varcata felicemente, senza che I'unita interna della persona ne esca minata o, nel
peggiore dei casi, distrutta. E cosi che in uno scritto propedeutico rivolto ai

monaci della propria abbazia, Tritemio puo affermare:

3 Cfr. A. Grafton, Worlds, cit., p. 60.

4 “Wahrlich, du muf3t allhie nicht mit Tieren, sondern mit Gottern kampfen”. Cfr. J. Bohme,
Aurore naissante ou la racine de la philosophie, de l'astrologie et de la theologie, XXI, 121, trad. fr. di
L. C. de Saint-Martin, Archeé, Milano 1977, p. 368.
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Sed daemonum est mala suggerere, nostrum est non consentire, quia
quoties eis resistimus, toties superamus, angelos honoramus, qui
nostro certamini intersunt, Deum glorificamus, qui incitat nos ut

pugnemus, adiuvat ut vincamus, consolidat, ne deficiamus™.
Altrove I'abate puo precisare, attraverso una metafora:

Monachus ergo ambulans in via malitiae, & declinans a semitis
iustitiae, morti est proximus, & tanto magis in profundum vitiorum
labitur, quanto minus iudicium corrigentis reveretur. Ille autem vere
est monachus, qui ab omni iniquitate custodit animam suam, & nihil
agit penitus, quod suum vellet ignorare pastorem. Qui occultat viam
suam, non est purus: & qui fugit praesentiam iudicis, auget
suspicionem. Quasi ovis in deserto ambulans quae a lupo rapitur,
monachus negligens & impurus qui se a notitia subtrahit pastoris & a

daemonibus devoratur®.

In questi due passi, Tritemio allude alla retta via che i monaci debbono seguire
onde non divenir preda di influenze malvage. Ma questo, nell'ottica di una
trasposizione da termini ancora teologico-morali a quelli pitt impersonali e
tecnici propri ad una magia religiosa, puo benissimo esser interpretato come un
distinto messaggio che Tritemio intende lanciare al tipo di mago rigenerato e
cristiano da lui vagheggiato. Il fondamentale richiamo alla fides e alla purita cosi
come alla fermezza e alla stabilitas dell'anima (custodire animam); il riferirsi a pit
riprese a quella lotta e a quellardimento interiore cui l'animo rinvigorito
verrebbe esortato da Dio; 'ammonimento, infine, a non farsi travolgere o
divorare dal demone, ovvero a non divenire succube di esso imponendovisi
trionfalmente - sono tutti i motivi di quella grande guerra condotta al fine di

acquisire una dignita pitt che umana e una forma spirituale.

A questo punto, come sfondo chiarificatore a quanto detto fin qui, puo essere

istruttivo far entrare in causa quel che un teologo tedesco, Paul Tillich, ha

> J. Trithemius, De religiosorum tentationibus libri duo, in Opera pia..., p. 668.
"¢ 1. Trithemius, Sermonum, vel exhortationum ad Monachos libri duo, in Opera pia..., p. 462.
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appunto precisato in un suo magistrale ed insuperato saggio nei riguardi
dell’essenza del demonico e del tipo di atteggiamento che puo osservarsi di fronte
ad esso in sede religiosa™’. Concepitolo nei termini di una dimensione dell’essere
o stato dello spirito e avendone rilevata la trascendenza rispetto ad ogni scoria o
istanza moralistica™®, Tillich sostiene che nel demonico si deve vedere all'opera
una forza antidivina. Ma cio, non tanto nel senso che sia qualcosa di antitetico al
divino a creare la potenza demonica, quanto nel senso che al divino il demonico
va ad opporre una corruzione del divino. E un principio di creazione invertita in
senso ossessivo e, appunto, catagogico che agisce nella demonizzazione. Per tale
via, nel demonico occorre vedere la viva estrinsecazione di quelle forze vitali
primordiali (vitalen Urkrdfte) cosi spesso allegorizzate dal simbolismo artistico e
religioso arcaico in forme feroci e bestiali. Queste, nel violento prorompere e nel
portarsi oltre ogni forma (Gestalt), patiscono la contraddizione per la quale &
proprio di un limite spirituale (geistige Form) che esse necessiterebbero per
realizzarsi come realta compiuta e risolta™. Nei termini dell'umana personalita,
nello sfuggire al dominio di sé, nel rifiutarsi di divenire signore del proprio spirito
e nel soggiacere infine alla demonizzazione degli impulsi e delle passioni animali
(possessione), un soggetto si spoglia della libera personalita, abdica rispetto a cio
che in lui é unita e autonomia interiore per divenire succubo e giuocato

fatalmente dalla possanza demonica: finisce cosi per divenire un ossesso™°.

E proprio nei termini formulati da Tillich, in fondo, che si pone il dilemma in

base al quale Tritemio avverti il bisogno di dar vita ad una alta magia. Venendo a

7 Cfr. P. Tillich, Das Ddmonische. Ein Beitrag zur Sinndeutung der Geschichte, Mohr, Tiibingen
1926. Per un inquadramento dell’ermeneutica tillichiana, cfr. W. M. Zucker, “The Demonic: From
Aeschylus to Tillich”, in Theology Today, vol. 26, n. 1 (1969), pp. 48-50.

28 Cfr. P. Tillich, Das Dédmonische, cit., p- 20: “Die Schau des Damonischen tiberwindet den
moralistischen Begriff der Stinde”.

9 Cfr. P. Tillich, Das Ddmonische, cit., p. 12: “Damonie ist gestaltwidriges Hervorbrechen des
schopferischen Grundes in den Dingen [...]. Die vitalen Urkréfte, die ins Grenzenlose tiber jede
Gestalt hinaustreiben und doch nur in der Gestalt zur Wirklichkeit kommen konnen, die innere
Unruhe alles Lebendigen, die Unfahigkeit, seiner selbest machtig zu sein und das einige Sein als
eigenes zu erfassen und darin zur Ruhe zu kommen”.

B Cfr. P. Tillich, Das Ddmonische, cit., p. 13: “In der geistigen Personlichkeit kommt das
Damonische zur Erfilllung, und darum ist die geistige Personlichkeit das vornehmste Objekt der
damonischen Zerstorung. Denn die Personlichkeit ist die Tragerin der Form in ihrer unbedingten
Geltung. [...] Die Freiheit, die Selbstmachtigkeit des Persénlichen ist begriindet in ihrer Einheit, in
dem synthetischen Charakter des bewufitseins. Die Besessenheit ist der Angriff auf die Einheit
und Freiheit, auf das Zentrum des Personlichkeit”.
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conclusioni analoghe, Brann ha formulato la questione cosi: tutto dipende da
“how the Christian magician is successfully to overcome the ontological barrier
separating the realm of divinely instituted miracle from that of demonically

»131

instigated magic”'. E nel cercare di fornire una risposta al grande enigma della
trascendenza del proprio essere e della propria volonta rispetto alla veemenza
dissociatrice del demonico, ponendo eventualmente le basi per una integrazione di
tale essere e di tale volonta nella dimensione del divino - é qui che va individuato
l'argomento essenziale tritemiano. Ora, & di nuovo Tillich ad aver accennato alla
varieta di vie o di soluzioni difensive prospettate dalla storia dello spirito in sede
di battaglia contro il demonico. A riguardare in maggior misura lo studio che
stiamo conducendo, ¢ la terza via: via che lo studioso mette in relazione,
indicativamente, con quella perseguita dai Misteri dell’antichita (der Weg der
Mysterien), dalla teurgia appunto, e che trova una sua equivalenza in quella
dell’alta magia. Qui si ha il seguente quadro: la natura divina - ovvero: 'uomo-dio
-, conservando una incondizionata liberta (freiwillig) e una volonta di forma, si
rivolge in se stessa contro la distruzione agita eteronomamente dal demonico e
finisce per trascenderla, in via anagogica, costringendo quest'ultimo a disertare.
Non gia perché qualcosa lo distrugga, ma perché é esso stesso a non poter piu
sostenere l'alto potenziale ad esso contrario, che il demonico é obbligato a

desistere™.

In tali termini, se si vuole, sta propriamente il miracolo invocato dalla magia
angelica e teurgica di cui Tritemio si fece banditore: il miracolo di una forza -
incarnata dal mago - la quale, per sopportare la distruzione agita dalle forze
infere del proprio essere, sussiste, unificato e impassibile, in una forma spirituale.
Resosi ente autonomo, egli fa della propria autonomia - una “autonomia eroica” -
I'assoluto metro di giudizio e di azione di contro all’eteronomia demonica™. Cosi
il punto é questo: solo una forza divina vale a neutralizzare una influenza

deviatrice e parimenti non umana; di la da essa non vi sono che vanita terrena e
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N. L. Brann, Magical Theology, cit., p. 44.

Cfr. P. Tillich, Das Ddmonische, cit., p. 29.

3 Cfr. P. Tillich, Das Ddmonische, cit.,, p. 37: “Heroische Autonomie erhebt sich gegen
ddmonische Heteronomie”.
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umano arbitrio, vanita e arbitrio che nulla potrebbero dinanzi al gran pericolo
scaturente dalla demonizzazione™*. Dalla misura in cui il mago potra far si che la
propria arte condivida i principi di quell’arte ieratica della quale si avvalse I'antica
teurgia; dalla misura in cui egli si dimostrera capace di ‘saggiare’ il demonico in
semplicita di spirito si da portarsi oltre le forze del sottosuolo e ivi costruire una
autonomia e una invulnerabilita magica - in base a cio risultera pitt o meno
intatta la sua dignitas di mago cristiano, accogliente in sé le virtti di Ermete e del
Cristo ad un tempo: di vero operatore di angelici miracula alieno e, soprattutto,

immune da ogni genere di perversione stregonica.

5. Il ricollegamento iniziatico-teurgico: Libanio Gallo e Pelagio di Maiorca

Giunti a questo punto, € impossibile addentrarci nell'esame piu approfondito
delle tematiche basilari e pit complesse proprie alla magia tritemiana senza
soffermarci prima sul quadro culturale e sulle fonti non solo libresche, ma anche
viventi di cui Tritemio poté avvalersi per lo sviluppo delle proprie dottrine. E

sufficientemente assodato che la magia tritemiana affonda le proprie radici -

B4 Cfr. P. Tillich, Das Ddmonische, cit., p. 30. Il tema del necessario ricorso del mago a forze non-
umane e trascendenti la sfera naturale atte ad arrestare l'assalto di influenze oscure e affioranti
dal basso costituisce, se si vuole, un elemento caratteristico per cid che concerne non solo forme
superiori di magia, quali la teurgia antica, ma anche forme di magismo primitivisticamente inteso.
Riferendosi al “mondo magico” in genere, 'etnologo e storico delle religioni Ernesto De Martino
ha appunto svolto alcune interessanti considerazioni sulla funzione che la figura del mago
rivestirebbe, come tipo spirituale sui generis di una comunita, presso contesti sciamanici e di
analogo orientamento. Per quanto faccia valere una discutibile veduta psicologistica e
sociologicamente condizionata, il De Martino interpreta la funzione del mago come quella di un
essere il quale, trovandosi ad agire in una realta lesa da un complesso di angoscia - nel quale,
naturalmente, puo vedersi un riflesso moralistico di forze demoniche - mette le proprie virtt
extranormali al servigio di una finalita protettiva. Cosi in una realta spezzata, perché posta di
fronte all'incombente rischio di una “crisi della presenza”, solo il mago diviene il centro
cristallizzatore di quelle influenze dinanzi alle quali I'individuo ordinario non conosce in genere
difesa. De Martino parla appunto di un “perdersi, che [se] per gli altri puo essere definitivo, si
trasforma per il mago in un momento del processo che conduce alla ‘salvezza”. Egli usa la felice
immagine di “barriere che circoscrivono” una “presenza [e che] franano sotto l'urto del
demoniaco”, donde “il caos avanza e tutto inghiotte nella sua notte. Per arrestare la dissoluzione,
c’é perd una via: portarsi deliberatamente al limite della propria presenza, assumere questo limite
come oggetto condendo di una prassi definita, farsi centro e padrone della limitazione,
identificare, figurare, evocare gli ‘spiriti’, e limitarsi nel fatto rispetto ad essi con l'acquistare il
potere di chiamarli a volonta e di giovarsi della loro opera nella pratica professionale [...]. Il mago
& colui che sa andare oltre di sé, non gia in senso ideale ma proprio in senso esistenziale”. Cft. E.
De Martino, Il mondo magico, Bollati Boringhieri, Torino 2007, pp. 97-98.
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come ho gia accennato - in una elaborazione e in una radicalizzazione di alcune
istanze pichiane. L’abbiamo visto nel paragrafo appena precedente: se pichiana ¢,
in Tritemio, la volonta di trascendimento in una sfera angelica della sfera
naturale della magia facendo propri, peraltro, motivi assai prossimi a quelli della
magia cabalistica del Mirandolano, altrettanto debitrice del pensiero pichiano mi
sembra essere soprattutto la profonda riflessione circa la relazione fra magia e
liberta (e dignitas) del mago in funzione antidemonica; relazione che io ho
provato a chiarire con riferimento alle tesi di Tillich, ma che vedremo pit in la
riaffacciarsi in relazione alla posizione polemica osservata da Tritemio nei

confronti dell’astrologia divinatoria™>.

Ad ogni modo, rilevare doverosamente la connessione fra Tritemio e il
Mirandolano non basta, a mio avviso, a spiegare la questione nella sua interezza.
Altre sono le connessioni e le implicazioni da mettere in luce: aspetti utili, in
ultima analisi, a chiarire e approfondire il legame fra 'abate e Agrippa. Uno di tali
aspetti e costituito senz’altro dal complesso rapporto esistito e attestato in vari
documenti epistolari fra 'abate benedettino e due enigmatiche figure, a loro volta
connesse: Libanio Gallo e I'eremita Pelagio di Maiorca. Ben poco si conosce circa
I'entita storica di questi personaggi e Paola Zambelli - basandosi anche sul fatto
che, in effetti, i loro nomi non figurano in altri documenti - ha perfino avanzato
'ipotesi che essi siano in realta il prodotto di una deliberata escogitazione di
Tritemio volta a giustificare surrettiziamente 'oggettivita di certe dottrine e di

rituali da lui difesi3®

. Ora, se codesta aura di mistero contribuisce certamente a
non chiarire, sotto il profilo storico e documentario, la questione, rimane il fatto
che, a mio avviso, la carenza di attendibilita su tale fronte non deve costituire un
dato imprescindibile di impedimento nell’analisi di documenti non privi di

interesse.

Ma studiamo partitamente la questione a partire dagli scritti tritemiani,

iniziando da Libanio Gallo. Nell'opera biografica gia citata, il Nepiachus, & proprio

5 Cfr. F. Baron, Trithemius and Faustus, in R. Auernheimer e F. Baron (ed.), Johannes Trithemius,

cit., p. 41.
B3¢ Cfr. P. Zambelli, Magia bianca, cit., pp. 93 sgg.
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Tritemio a parlarci di un misterioso personaggio giunto, intorno al 1495, dalla
Francia (dalle Gallie, appunto) a Sponheim, in visita all'abbazia e verosimilmente
attratto dalla fama guadagnata nel frattempo dall'abate. Libanio, nella

descrizione, appare come un

vir in omni doctrina celebris institutionis et non minus fide christiana

morumque sanctitate, quam eruditione venerabilis™’.

Gia queste righe attestano a sufficienza la incondizionata devozione dimostrata
da Tritemio nei confronti di colui il quale, a suo dire, fu il grande maestro di una
vita, liniziatore per eccellenza che avrebbe dischiuso, a lui neofita, le vie a
molteplici arcani e ad un tipo superiore di conoscenza. Giustamente si & potuto
affermare che l'intensita verbale, ad un tempo associata ad un senso di ieratica
distanza, quale traspare dai carteggi e dai documenti pervenutici fra Tritemio e il
suo misterioso maestro, fa pensare ad un collegamento analogo a quello che puo

istituirsi fra un mago e un neofita’®.

Un tale sentimento é peraltro confermato in molteplici punti dell'opera
tritemiana. Una epistola assai esemplare, a tale riguardo, ¢ quella datata 5 ottobre
1507. Questo documento, oltre a rivelarsi utile per comprendere quale sentimento
potesse legare i due personaggi, € anche valido per ricostruire, almeno in parte, i
particolari di una storia di per sé enigmatica e satura di elementi poco chiari. In
essa, dunque, traspare I'immagine di un Tritemio assai dispiaciuto a causa della
decisione presa da Libanio di trasferirsi definitivamente nell'isola di Maiorca, in
territorio ispanico. Di cid vedremo fra poco il motivo. Ad ogni modo, ecco le

parole di Tritemio:

Nescio Libani quid mali nobis intulerit fortuna, quidve inviderit boni,
ut cum natura simul & gratia nos mente & spiritu fecerit unanimes, illa
tanto locorum intervallo voluerit ab invicem corporibus esse distantes:

unde fit, quod uterque vehementer dolemus, neque verbis quidem,

7 ]. Trithemius, Nepiachus, cit., XIII, col. 1830. Su tutto cio cfr. F. Secret, “Qui était Libanius
Gallus, le maitre de Jean Trithéme?”, in Estudios Lulianos, vol. 6 (1962), pp. 127-37. Id,,
Hérmetisme et Kabbale, Bibliopolis, Napoli 1992, pp. 91 sgg. Cfr. K. Arnold, Trithemius, cit., p. 8o.
3% J. Dupebe, “Curiosité”, cit., p. 82.
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neque literis mutuis, nisi post menses & annos plerumque plures, nos
posse consolari, & interdum ne hoc ipsum quidem, propter rarum qui
literas perferant nostras, referantque occursum. Accepi nuper in fine
mensis Septembris literas, quas ad me cuidam mercatori Francfordiam
petituro, in Hispania vicesimaquarta die mensis Iunii, ut apparuit,
tradidisti, ornatas simul & multis philosophiae nostrae mysteriis
plenas, in quarum lectione saepius & iterum repetita, usqueadeo
miratus et laetatus sum, ut pene mihi viderer extra me factus, nec esse
in Francia mecum, sed in Hispania, vel in Maiorica tecum [...]. Cellam
te brevi proponis intrare magistri, quem imitari moribus sanctis
tempore parvo in terris, te perpetuo nunquam pudebit in coelis. Sed
interea praeceptor discipulum, cui imbuendum commendas, si pro

Christi amore tu eremum, ille inhabitat mundum?>°

Questo lungo passo dimostra assai bene come il rapporto epistolare fra Tritemio

e Libanio dovesse essere intenso.

Ma chi e Libanio Gallo? Tutto cio che ci é possibile asserire nei riguardi di
questa inafferrabile figura deriva essenzialmente dalle informazioni contenute in
alcune epistole, attribuite a Libanio stesso. Dalla lettura di una di esse, avente
come destinatario un anonimo “discepolo”, ma probabilmente indirizzata al gia
noto Joachim von Branderburg, ne emerge una figura dai tratti affini a quelli di
un mago-asceta®’. Indefesso viaggiatore, molto probabilmente di origine
normanna'¥, Libanio avrebbe trascorso ben trent'anni portandosi da un luogo
all’altro della terra alla ricerca della chiave e dei misteri della magia ad un tempo
naturale e spirituale, non prima di essersi impossessato dei principi delle arti

liberali e di aver conseguito un preliminare perfezionamento in essi:

Annis enim iam ferme 30 post liberalium artium rudimenta, utramque

Magiam ubique terrarum non solum per Europam pene totam, verum

B9 1. Trithemius, SS, pp. 167-169.

" La lettera, Epistola Magistri Libani Galli viri in Magicis ad quendam discipulum suum de circulo
veritatis, scritta in data 6 aprile 1499, & contenuta in B.N. ms. lat. 7869, fol. 74r- 74v, ed é stata
editata da J. Dupeébe, “Curiosité”, cit., app. II, pp. 95-97.

"' Cft. J. Dupébe, “Pélagius”, cit., p. 139.
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& in insulis procul & in Africa caeterasque nationes barbaricas cum
multis periculis, laboribus & impensis, maximo studio prosecuti sumus
& vix tandem ad nucleum tanti boni & misterii per antiquos

philosophos sub aenigmatibus absconditi nobis licuit pervenire**.

E a questo punto che, prendendo atto dell'inefficacia e della vanita di una simile
ricerca, che a nulla lo conduce in ragione della propria ignoranza, Libanio fa
finalmente tappa nell'isola di Maiorca, ove sembra ottenere le risposte da lui
tanto agognate. In quel luogo semidesolato egli non si e recato per caso, ma
perché attratto — per vie quasi provvidenziali e fatidiche - dalla fama di un
misterioso eremita, di nome Pelagio, il quale ivi sembra condurre, ormai da
mezzo secolo, una vita ascetica tesa al perfezionamento corporale e spirituale.
Perfezionamento, questo, ottenuto per mezzo di speciali diete vegetariane ed

esercizi interiori ben precisi:

O quoties post immensos labores, vias, pericula expansasque de
profectu huius inquisitionis & propositi nostri assecutione
desperantes, omnia Magiae studia intermittere cogitabamus,
propterea quod nullum in eis profectum eatenus potuimus invenire.
Sed nescio qua virtute astrorum impellente, nos etiam vanum
existimantes studium & sine profectu, recedere ab eo quod semel
incepimus, natura vi occulta operante, nequivimus; inter duo nimis
angustiati, cum nec mysteria magiae cogitata consequi, nec ad alia
studia quantumlibet laudata poteramus converti, tandem miserante
deo, ad insulam Majoricarum pervenientes, fama celebri divulgante,
audivimus quendam esse in solitudine senem non longe a mari
nomine Pelagium, qui per annos ferme 50 vitam duxerat heremiticam,
vino abstinens & carnibus, solis leguminibus, pane, sale & aqua corpus

alebat; de quo inaudita primis diebus nostris miracula publice

'#*]. Dupébe, “Curiosité”, cit., pp. 95-96.



128

narrabantur, usque adeo ut insulam totam in stuporem videretur

convertisse'?.

E cosi che, una volta riconosciutagli da Pelagio una particolare dignitas, Libanio
ha modo di farsi istruire dall’eremita in pratiche occulte. Anche se le fonti non
sono certe a tale riguardo*, sembra attestato che Libanio si poté trattenere per
ben sedici mesi nell'isola iberica per apprendere i principi di quella magia, il cui

segreto poi Tritemio ricevera in custodia unitamente alla biblioteca del maestro.

Portandosi ad una seconda lettera, verosimilmente riconducibile al 1496'",
vediamo come Libanio offra, invece, una pit circostanziata descrizione
dell'identita di Pelagio, suo iniziatore. Italiano originario di Genova, proveniente
da una famiglia di umilissima estrazione, Pelagio vanta nondimeno una
qualificazione interiore e intellettuale sui generis che gli consente di apprendere

le basi della magia naturale:

Oriundus erat ex territorio Januensium, infimis pauperibusque
parentibus; qui literis sese applicans nullo patrimonio aut suffragio
suorum adjutus, eleemosynis sustentatus aliorum, in virum evasit
doctissimum, naturaque in ipso mirabiliter operante, mysteria illius

secretissima cum tempore cuncta penetravit'°.

Giunto alle soglie dell'eta adulta, Pelagio diviene oggetto di attenzione e di
meraviglia in Germania, ove pero riesce ad attirarsi nello stesso tempo ostilita da
parte di “teologi ignoranti”, i quali, a dire di Libanio, sono mossi da invidia nei
suoi confronti e nelle di lui doti magiche. E cosi che, infine, Pelagio decide di
lasciare 'Europa, a cui seguira prima un trasferimento in Africa per sette anni, e

infine nell'isola di Maiorca, ove egli stabilira definitivamente la propria dimora

9 .

"3 1. Dupebe, “Curiosité”, cit., pp. 95-96.

" Cfr. ]. Dupébe, “Pélagius”, cit., p. 141.

> Trattasi dell’Epistola Libani Galli ad quendam amicum atque discipulum de institutione, magicis
libris & operibus Pelagii heremitae (B.N. ms. lat. 7869, fol. 81r-81v) — molto probabilmente inviata a
Tritemio stesso — che Dupébe riporta in “Curiosité”, cit., pp. 91-93. Si fa menzione della lettera in
questione anche in P. F. Arpe, Feriae Aestivales. Sive Scriptorum Suorum Historia..., Hamburgi,
1726, pp. 15-1u8. L’Arpe offre anche un dettagliato quadro degli scritti di Pelagio.

Mo, Dupebe, “Curiosité”, cit., p. 91.
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dandosi ad un vita eremitica sino alla morte, avvenuta, secondo la preziosa

testimonianza dello storico Friedrich Arpe, il 26 agosto 1480™:

Cum autem post annos eatatis virilis esse coepisset, faceretque
mirandas operationes magiae naturalis in Francia, Theologorum
ignorantium occultas naturae vires invidiam & suspitionem, ut fieri
solet, incurrit; qua motus necessit ab indoctorum docta caterva &
transiit in Africam, indeque post annos 7 reversus navigioque delatus
in Majoricae insulam, Regnum quondam famosum, solus, nulli
cognitus, heremitorum ingressus habitavit annis, ibidem perseverans,
ferme quinquaginta, religiosae & sanctae conversationis vitam agens

usque ad mortem®,

Cio, quanto ad un primo ragguaglio circa un inquadramento storico e i contenuti

biografici, per il resto scarni e - come accennato - assai ipotetici.

Venendo ora all’aspetto dottrinale e sostanziale dei complessi intrecci fra un
tale genere di figure indecifrabili, & importante mettere in evidenza un primo
elemento: se non e possibile differenziare in modo troppo marcato Libanio da
Pelagio, problematica risulta, da un punto di vista dottrinale, la differenziazione
fra Libanio e Tritemio. Al di la delle gia menzionate speculazioni tese a chiarire la
misura dell’attendibilita storica di tali figure, io credo che, nei loro riguardi, sia
pitl appropriato pensare non ad esseri staccati e indipendenti I'uno dall’altro -
valutabili solo dal punto di vista storico né concepibili alla stregua di proiezioni
letterarie —, bensi ad elementi solidali di una unica catena iniziatica e, per tale via,
a voci varie legate ad una sola influenza dottrinale. Per cui, a tratti, in tutti
costoro, pare determinarsi un unico tipo sacerdotale e ascetico, essenzialmente
anonimo e impersonale, nel quale si va appunto a riconoscere l'incarnazione e

I'ideale eterno del vero mago che, da tempi antichi, corre fra le trame della

storia'®. Molteplici sono infatti i fattori che, gia dai brani epistolari qui trascritti,

7P, F. Arpe, Feriae, cit., p. 116.

“® ] Dupébe, “Curiosité”, cit., p. 91.

"9 Sono interessanti e assai adeguate, a mio avviso, le seguenti espressioni di E. Canseliet,
Introduzione a N. Flamel, Il libro delle figure geroglifiche, Edizioni Mediterranee, Roma 2003, p. 17:
“La personalita iniziatica presenta pochi rapporti con l'individualita storica. Una rimane, l'altra
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riescono da sé a stabilire una relazione piu che fondata fra il mago qui tipizzato e
uno sfondo in ultima analisi riconducibile — come accennato da Dupébe - alla
fondamentale figura religioso-sapienziale dello 8€iog avrjp, del cosiddetto “uomo
divino”. E un tipo, questo, legato sia al retaggio pitagorico, neoplatonico e, in
parte, cristiano™’, sia - nella variante di “uomo santo” - alla tradizione

continuatasi nel Medio Oriente siriano e bizantino®'.

Tanto nelle vicende di Libanio quanto, soprattutto, in quelle di Pelagio, ha in
gran parte luogo la traduzione vivente di questo tipo ideale originario, dello O€iog
avnp. In essi la qualita propria a chi é saggio e gia perfezionato in conoscenze a
carattere umano - in modo conforme, del resto, al concetto di mago
rinascimentale - si fonde, sino a farsi una e inscindibile, con le superiori istanze
di un essere pervenuto alla deificatio, ovvero al compimento trascendente della
personalita. Pelagio ci viene infatti descritto come uomo assai colto: conosce il
greco e padroneggia, cosi come il discepolo Libanio, le arti liberali. Tritemio
stesso confermera, in un punto, analoghe verita. Trattasi, dunque, se ci &
concesso utilizzare questo termine, di ‘uomini universali’. Per circoscrivere il
quadro, un primo elemento di rilievo é senz’altro costituito dalla componente
ascetica ed eremitica contrassegnante sia Libanio che Pelagio. Uomini solitari,
spesso attivi al limitare della vita consociata, ambedue ad un certo punto si
traggono definitivamente da essa e dalle sue miserie, finendo, dopo simboliche
peregrinazioni a bordo di navigli (il nome stesso di Pelagio, derivando dal greco

néAayog, che significa appunto “mare”, puo non essere privo di una implicazione

passa. Una riappare, mentre l'altra svanisce nella misura stessa della risurrezione di un certo stile
dello spirito, che taccia spesso di insignificante lo strumento effimero della sua manifestazione. Si
potrebbe tutt’al piu trovare in una critica dello stile spirituale, molto piu profonda della critica
della storia letteraria, una via d’accesso alla comprensione della vera originalita dei maestri”.

% Sullo B¢iog avnp, cfr. J. Dupébe, “Curiosité”, cit., pp. 83 sgg.; Id., “Pélagius”, cit., pp. 143 sgg. Cfr.
R. Reitzenstein, Die hellenistischen Mysterienreligionen: nach ihren Grundgedanken und
Wirkungen, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 1956; L. Bieler, Theios aner. Das Bild
des “gottlichen” Menschen in Spdtantike und Friihchristentum, 2 voll., Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, Darmstadt 1967, in particolare vol. I; D. Zeller, Menschwerdung Gottes:
Vergéttlichung von Menschen (= Novum Testamentum et Orbis Antiquus, Band 7), Vandenhoeck
& Ruprecht, Gottingen 1988; M. Thiebaut, “Apollonios de Tyane et la tradition du theios aner”, in
Dialogues d'histoire ancienne, vol. 24, n. 2 (1998), pp. 200-231.

®' Cfr. P. Brown, “The Rise and Function of the Holy Man in Late Antiquity”, in The Journal of
Roman Studies, vol. 61 (1971), pp. 8o-101.
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simbolica), per fissare la propria dimora in remote contrade al fine di consacrare

l'esistenza al perfezionamento magico e sapienziale.

Qui - rileviamolo di passaggio - vi & appunto da considerare che, per reale che
possa essere stato, al viaggio per mare puo anche attribuirsi un significato
simbolico, peraltro non privo di relazione con il tema dellimmortalita. E anzi
questo senso simbolico che, di rigore, conferisce all’evento effettivamente
verificatosi un valore pit alto e legittimo. E cosi che, una volta abbandonato il
punto di vista sterilmente letterario, il viaggio e l'erranza cui sono destinati
Pelagio e Libanio, cosi come talune figure della pit tarda tradizione rosacruciana
(si pensi alla Fama Fraternitatis), divengono i simboli per un tipo di
peregrinazione che e anzitutto un iter salutis, un viaggio interiore riferibile al
senso di una ricerca spirituale e di una iniziazione: giacché, in genere, per viaggi
o traversate debbono intendersi quelli di chi da una vocazione piu forte del suo io
animale e chiamato a lasciare la vita ordinaria per gettarsi in esperienze selvagge,
i cui pericoli valgono alla stregua di prove da superare. Superamenti che trovano
appunto in un mare da attraversare (il “mare delle passioni”, mar tenebrosum o
“mare della morte”) o in acque e correnti da sfidare (si veda, in genere, il valore
profondo da attribuirsi alla navigazione come atto iniziatico ed eroico) la
migliore espressione per ostacoli al compimento spirituale e al conseguimento
dell'immortalita. E simbolico, ad ugual titolo, & il raggiungimento finale dellisola
- lisola iniziatica - nella quale ha sede un ‘centro’ o un luogo di elezione e di
‘pace’ (la pax profunda dei Rosacroce, la “grande Pace”) atto a conferire speciali
qualificazioni. Chi sia pervenuto a tale centro & entrato nell'ordine di una
essenziale atemporalita, per avere risolto e trasceso la dimensione transitoria
delle ‘Acque’, e cosi, sempre ai sensi di una speciale simbolica, sara detto un
‘Salvato dalle Acque’, cioé un essere risvegliato e invulnerabile, svincolato per

sempre dalla morte™*.

* Cfr., anzitutto, R. Guénon, Autorita spirituale e Potere temporale, Luni, Milano 2005, pp. 92-93;

S. Vieme, “Le voyage initiatique”, in Romantisme, n. 4 (1972), pp. 37-44- In genere, sul simbolismo
dei viaggi iniziatici concepiti come pellegrinaggi, sulla tradizione dei “nobili viaggiatori” ecc., cft.
R. Guénon, Simboli della Scienza Sacra, cit., pp. 297-299; Id., Studi sulla Massoneria e il
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Per tali tipi umani, la scienza profana non rappresenta il fine; non e bastevole a
creare quella compiutezza la quale dovra di necessita prevedere sviluppi di la
dalla componente soltanto umana: a tanto € necessario un altro compimento,
reale, operativo e ottenuto mediante specifiche ritualita a sfondo iniziatico. Solo
cosi avra luogo la distruzione dell'uomo vecchio e la genesi di un nuovo,
trasformato essere. Cosi gia si comprende il significato del ‘ritiro’ materiale di
Pelagio, nel quale deve vedersi la concreta trascrizione di una neoplatonica fuga
dalla molteplicita e dalla dispersione che prepari il terreno per 'ascesa all'Uno. E
la consacrazione della vita ai piu inflessibili rigori di una ascesi tesa al distacco
progressivo dalle cose caduche e dalle contingenze del mondo materiale non e
che il passo preliminare all’'ascesa verso le dimore degli dei: fuor dall'immagine,
ad una condizione, stricto sensu, divina. A cio si aggiunga la parte avuta - sulla
linea della tradizione encratica™ - da certi riferimenti ad abitudini alimentari, in
quanto diete a base vegetale ed escludenti prodotti carnei sono - secondo varie
documentazioni - aspetti caratteristici e precipui del modello di una vita
purificata, improntata all’astinenza e scevra da accidentalita: modello prescelto
da figure di antichi uomini straordinari, a cominciare dallo stesso Pitagora sino ai
riaffioramenti ellenistici di cui la filostratea Vita di Apollonio di Tiana e il De

abstinentia porfiriano esprimono una vivida testimonianza.

Ma tutti questi riferimenti alla vita solitaria, all'isolamento dal mondo
civilizzato e all’osservanza di un sobrio regime alimentare e, in genere, alla
conduzione di una vita ridotta all’essenziale ci portano ad un’ulteriore
considerazione: nel punto in cui Pelagio ¢ immagine vivente dello 8giog avrip egli
riproduce anche quella dell’'antico teurgo. Permanendo in purita e in semplicita,
rimuovendo tutto cio che & brama e febbre materiale, distolto dalla prosaicita del
vivere quotidiano, assorto in perenne contemplazione e quasi trasfigurato in un
continuo sacrificio di sé, Pelagio non solo assimila il proprio essere a quello di un

dio, ma finisce per assumerne le proprieta anche sotto I'aspetto propriamente

Compagnonaggio, 2 voll., Arktos, Carmagnola 1991, vol. I, pp. 49-55; J. Reyor, Etudes et recherches
traditionnelles, Editions Traditionnelles, Paris 1991, pp. 94-100, 174-178.

3 Sull’enkrateia, cfr. U. Bianchi (cur.), La Tradizione dell'enkrateia: motivazioni ontologiche e
protologiche: atti del Colloquio Internazionale (Milano, 20-23 aprile 1982), Edizioni dell'Ateneo,
Roma 198s5.
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operativo; egli, ora, agisce come un dio: “Le saint homme - chiosa Dupébe -
devient un Mage”™*. Per cui, vita e dottrina finiscono per confondersi, divengono
I'una la fonte e il sostegno per I'altra. E in un simile quadro che vanno collocate le
azioni magiche e prodigiose di cui Libanio ci racconta esser stato autore
I'eremita. Oltre ad essere praticante di magia naturale, a mezzo della quale egli
guadagna le virtl occulte degli elementi, grazie alle sue conoscenze Pelagio e
anche maestro di una magia astrale e indagatrice, in virtu delle scienze
matematiche, delle ragioni occulte del mondo sopralunare. Al di sopra e quale
coronamento di essa, egli si occupa infine di una magia puramente spirituale il
cui fine sta, appunto, nell’attrarre forze provenienti dal mondo intellettuale e in
una collaborazione con le varie classi di intelligenze, di déi e di déemoni volta a
produrre una visio intellectualis. In una parola, trattasi di una forma di teurgia™>,

che ora andremo ad analizzare in alcune sue parti.

6. La teurgia di Pelagio di Maiorca

Come ha scritto Julien Véroneése, fra i maggiori studiosi di una particolare e in
gran parte sconosciuta forma di magia medievale, 'Ars notoria, il misterioso
Pelagio ci appare “comme l'un des protagonistes importants du ‘mouvement de
libération’ de 1'écriture magique [...] et qui est sans doute le phénomene le plus
original intervenant dans le petit monde de la magie 4 la fin du Moyen Age™™".
Lo stesso studioso nota come questa figura di eremita attivo alla fine del XV
secolo ai margini del mondo civilizzato, possa essere inserito in quell'ampio
fenomeno - situato al volgere dell’eta medievale - di valorizzazione e diffusione
di molti manoscritti di “magia rituale”. Tipo di magia, questo, facente parte a sé

per via del suo riferirsi specifico non tanto ad una scienza talismanica (come é il

caso per la “magia astrale” di Ficino e anche di Giovanni Pico), quanto ad un vero

* J. Dupebe, “Pélagius”, cit., p. 154.

> Per tutto cio cfr. J. Dupébe, “Pélagius”, cit., p. 143; Id., “L”ars notoria”, cit., p. 128; J. Véronése,
“La notion d"auteur-magicien’ a la fin du Moyen Age : Le cas de I'ermite Pélagius de Majorque (+
v.1480)”, in Médiévales, 51, autunno 2006, [in rete] http://medievales.revues.org/1476 (27 marzo
2009).

5% J. Véronése, “La notion”, cit., p. 2.

7 ]J. Véronese, “La notion”, cit., p. 1.



134

e proprio recupero di una forma esplicita di teurgia, di una “magia divina”.
Questa, per esser calata in un contesto dichiaratamente cristiano, appare
nondimeno legata al retaggio neoplatonico e misterico. Per quanto concerne
Pelagio in particolare, si dovra poi tener presente tutta una rete di influenze
arabe che, avendo l'eremita fatto di un’isola ispanica la propria sede, possono
senz’altro aver agito su di lui anche con riferimento allo sviluppo di pratiche
teurgiche. Il carattere prevalente di questo genere di magia a sfondo rituale e
cerimoniale e - lo si vedra - 'uso di experimenta, ovvero di ritualita impiegate a
scopi sapienziali e di ricongiungimento, a mezzo di una elevazione interna, con la

sfera divina.

La pratica pelagiana di una magia tripartita a sfondo naturale, celeste e
spirituale, la si puo dedurre principalmente da quel soddisfacente (anche se non
del tutto esaustivo) comptes-rendu offertoci da Libanio nell’epistola gia citata, e

158

probabilmente avente come destinatario il discepolo Tritemio™®. Qui egli ci parla
delle molte e disparate opere di cui sarebbe autore Pelagio, iniziando da quelle di

astronomia:

Multa scripsit multaque substilissime in omni scripturarum pene
varietate disputavit [...]. In astronomia iuvenis multa composuit, inter
quae liber est de principiis magiae naturalis & quod ex astronomia
necessarium sit scire Magum naturae, opus perfectum, breve sed
pulcherrimum, utile & necessarium instituendis in magia naturali,
quod sic incipit: “Qui sine scientia principiorum astronomiae, Magia,
profitetur naturalem similis est homini sine cognitione chartarum

alphabeti librorum se lectorem opinanti”°.

158

n :

Si ricordi che di questa epistola - come segnala Dupébe (“Curiosité”, cit., p. 93) - esiste una
ulteriore copia, riconducibile al secolo XVIII e conservata nella Biblioteca Reale di Copenaghen
(coll. Thott), e riguardo alla quale l'autore ringrazia la Biblioteca Universitaria Karl Marx di Lipsia
per avergli fornito una copia simile in microfilm del C. M. 25. Ora e interessante che, in
quest’'ultima edizione, il titolo dell’epistola suoni in modo assai pit completo: Epistola Libanii
Galli nomine sciliscet ad amicum & discipulum suum Trithemium, de operibus Pelagii Heremitae
omnium Magorum, qui unquam fuerunt Principiis.

% J. Dupébe, “Curiosité”, cit., p. 91. Per una prima analisi di questi passi, cfr. anche J. Véroneése,
“La notion”, cit., pp. 4-5.
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Qui si ripresenta un motivo gia visto: la necessita di possedere rudimenti in
quella che é la magia naturalis, base e principio di ogni perfezionamento magico.
In particolare, parte fondamentale della magia in questione, & l'astronomia,
scienza da cui dipende direttamente magia coelestis, la conoscenza della quale e
per Pelagio equiparabile alla funzione che ha l'alfabeto per chi intenda imparare a
leggere. Ma Pelagio - ci dice Libanio - scrisse di ogni tipo di magia, non
arrestandosi a quella naturale bensi spaziando a forme varie che comprendevano

anche 'ambito negromantico:

Item de Magia omnimoda scripsit libros 20, opus mirabile,
profundum, magnum atque prolixum, in quo divisiones, proprietates,
operationes & principia totius Magiae naturalis, divinae, angelicae,
praestigiosae, superstitiosae atque diabolicae, in quo tanta sunt
mysteria ut mirum sit hominem mortalem talia compraehndere
potuisse. [..] Item scripsit librum de Magia spirituali, id est de
coarctatione daemonum tam bonorum quam malorum: opus valde

profundum, utile & admirandum [...]*°.

Ma la parte pitt importante Pelagio la dedico, appunto, a scritti ad orientamento
teurgico e divinatorio; a scritti - dunque - facenti da base, assai verosimilmente, a
quella che Libanio definisce la “magia spirituale” osservata dall’eremita di
Maiorca, e che presenta varie relazioni con la magia cerimonialis. Libanio ci
riferisce innanzitutto di un trattato inteso allinsegnamento della pratica di
invocazione dello “spirito familiare”, un’opera - viene detto - divisa in due libri e
capace essa sola di avviare ad una scienza magica integrale (“Item de spiritu
familiari [...] libros duos composuit vere admirabiles, qui soli possent ad omnia
quae in Magia tota cupiuntur ab hominibus sufficiere [...]”"®). Poi si passa ad uno
scritto concernente lo studio della varieta di condizioni metafisiche proprie alle

anime separate nel post mortem. Infine figurano due testi, “inter alia”, I'uno dal
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J. Dupébe, “Curiosité”, cit., pp. 91-92.

J. Dupébe, “Curiosité”, cit., p. 92. J. Véronese, “La notion”, cit., p. 13 n. 32, sottolinea la difficolta
di identificazione del manoscritto che, in ogni caso, non deve confondersi con il De proprio
angelo.
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titolo Tabula veritatis, evidentemente dedicato a Libanio'® , I'altro, un opuscolo,
dal titolo De proprio angelo. L'excursus ricostruito da Libanio non ha, come
dicevo, 'ambizione della totale esaustivita. Fra i grandi assenti di esso — come
segnala anche Véronése - vi e infatti un testo di grande importanza, il quale puo
a buon diritto essere annoverato fra le fonti principali di Tritemio per
I'elaborazione della propria magia spirituale e, con certo margine di

verosimiglianza, anche di Agrippa. Trattasi del Peri Anacriseén o Anacrisis'®.

L’Anacrisis'®*

si mostra, a tutti gli effetti, come un’opera fortemente
improntata da elementi coessenziali ad una sorta di ars sacra o teurgia cristiana a
base rituale, con uso di cerimonie e caratteri segreti a netto sfondo
neoplatonico'®. Per vie sotterranee, in realtad non ben precisate’®®, Pelagio poté
accogliere tale ars configurandola e adattandola in chiave cristiana: a cio
accennavamo gia in apertura. Ora, a tale riguardo € opportuno sottolineare -

seppur di passata — come qui non sia in questione una mistica. Pur presentando

in larga misura un fine comune, la teurgia'® procede, in genere, lungo una via
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J. Dupeébe, ivi. Trattasi del manoscritto BN, ms. lat. 7869, fol. 75r-8ov: “Compositio Tabula
veritatis magistri Pelagii [...] ad discipulum suum Libanium Gallum”. Cfr. J. Dupébe, “L'ermite
Pélagius”, cit., p. 147, ove si indica, sulla scorta della segnalazione di C. Gilly, la presenza di
un’altra copia dell'opera in ms. Leipzig, Universitatsbibliothek, C.M. 25. Cfr. ]J. Véronese, “La
notion”, cit., p. 13.

' A fianco di questa figurerebbe a dir vero anche 'Ars crucifixi, con la quale 'Anacrisis presenta
diverse relazioni e analogie. Cfr. J. Véroneése, “La notion”, cit., p. 6. Sull’ Anacrisis in relazione al
contesto di cui si tratta, cfr. F. Secret, Hermetisme, cit., pp. 94 sgg.

"4 | manoscritti di riferimento sono: B.N. di Parigi, mss. lat. 7486A (XVe s.), fol. 1r-ggv, lat. 7456
(XVI sec.), fol. 3r-63v, e quello conservato a Vienna, O.N.B., ms. lat. 10477 (XV sec.), fol. 1r-63r.
Cfr. J. Véronese, “La notion”, cit., p. 13.

%5 Cfr. J. Dupébe, “L’écriture”, cit, p. 114.

166 Dupébe crede (“L’écriture”, cit., p. 114), forse non a torto, di ricondurre le convergenze fra i
motivi classici della teurgia neoplatonica e gli elementi (rituali, cultuali e culturali) propri
all'opera pelagiana al contesto bizantino, ove - in posizione divergente rispetto al corso preso
dalla tradizione cattolico-romana - lungi dal verificarsi un irrigidimento intellettualistico in senso
scolastico, si ebbe in effetti il recupero di una tradizione sapienziale ricca di elementi rituali e
cerimoniali, lungo le vie di una conciliazione fra la gnosis pagana e una forma di ‘esoterismo
cristiano’.

7 Sulla teurgia la bibliografia & sterminata. Per i riferimenti al De Mysteriis mi riferird a
Giamblico, De Mysteriis, ed. a cura di C. Moreschini, Rizzoli, Milano 2003. Per riferimenti di
carattere generale mi appoggero soprattutto a C. van Liefferinge, La Théurgie: Des Oracles
chaldaiques a Proclus, Centre international d'Etude de la Religion grecque antique, Liége 1999.
Cfr. J. Bidez, “La Liturgie des mysteres chez les néo-platoniciens”, in Bull. Acad. Roy. de Belgique,
Cl des Lettres, n.5 (1919), pp. 415-430; S. Eitrem, “La theurgie chez les neoplatoniciens et dans les
papyrus magiques”, in Symbolae Osloenses: Norwegian Journal of Greek and Latin Studies, vol. 22,
n.1(1942), pp- 49-79; E. R. Dodds, “Theurgy and Its Relationship to Neoplatonism”, in The Journal
of Roman Studies, vol. 37, I-11 (1947), pp- 55-69.
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sostanzialmente dissimile da quella battuta dalla mistica. La dove quest’ultima
’e .« . ”» . \ . . .
s'incentra nel concetto di “ascesa razionale”, cioé di un processo interno da cui
non vengono escluse facolta di tipo razionale e dialettico, la teurgia aderisce ad
un genere del tutto differente di mezzi e di strumenti espressivi onde giungere

18 "Allo stesso tempo, vi & netta distinzione fra

all’évwoig, all’'unificazione divina
teologia e teurgia: se quella ¢ una émotiun o un logos, questa & una téyv'®.
Simboli, suffumigazioni, caratteri sacri, rituali, visioni, preghiere, sacrifici,
purificazioni liturgiche - sono si tutti elementi mediatori fra 'uomo e la divinita,
ma riguardo ai quali si conviene assai piu I'analogia e la corrispondenza diretta
fra un significante e un significato, fra una forma visibile e una sostanza invisibile,
che non le forme legate al pensiero astratto o semplicemente contemplativo. E il

“potere del muto simbolo” che qui ha la preminenza pressoché assoluta'”’.

E cosi che essendo appunto un concreto operare sugli déi e con gli déi'”

, la
teurgia trova la propria base in experimenta, in “atti signif