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I MOLTI E L'UNO IN ALCHIMIA: 
L'IMAGINATIO COME LUOGO 
DI CONFUSIVIT À 
O DI INTEGRAZIONE 
DELLA MATERIA PSICHI CA 

Stefano Fissi 
Da En Soph, ossia dall'Uno più generale, 

fu prodotto l'Universo, che è Adam Kadmon, 
il quale è Uno e Molti e dal quale 

e nel quale sono tutte le cose. 

K. von Roserothl 

Tu non realizzerai mai l'Uno, che tu cerchi, 
a partire dalle altre cose, se prima 

non sarai divenuto uno con te stesso. 

G. Dorn2 

Premessa In un articolo di M. Trevi, in occasione del comple
tamento delle Opere di C. G. Jung presso Bollati Bo
ringhieri, si trova una netta presa di posizione sulla 
parte, di notevole mole, dedicata all'alchimia, parte 
che coincide con il maggiore allontanamento dello 
stesso J ung dalle cautele metodologiche e dall'auto
consapevolezza critica che altrove contraddistingue 
la sua produzione. Nella metafora di Trevi, dove 
l'impianto della psicologia analitica è rappresentato 
come un albero, la psicologia dei complessi è il tron
co, da cui si dipartono, quali rami principali, il relati
vismo prospettivistico dei Tipi Psicologici e la teoria 
degli invarianti universali della rappresentazione e 

· dell'immaginazione, e tra questi, come ramo minore, 
la concezione dinamica dell'individuazione. L'imagi
natio alchemica si trova a cavallo di questi due ultimi 
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L'identificazione della divinità, dell'anima mundi con 
la materia in cui è dispersa e rinserrata definisce il 
compito dell'alchimista. I metalli versano imprigio
nati nelle viscere della terra in uno stato di sonno, 
«come coloro che giacciono incatenati e dormienti 
nell'Ade>~, in guisa di organismi viventi che, al pari 
delle piante, sono custoditi nel seno della terra, ma 
non in una condizione di stasi e di fissità, bensì di 
continua, seppur lentissima, trasformazione e perfe
zionamento. L'adepto col suo operare si inserisce in 
un piano più vasto di redenzione, in cui l'uomo non è 
colui che è redento, ma che redime. È qui che l' alchi
mia rovescia l'impostazione tradizionale cristiana, 
per assumere una visione tardo-gnostica e cabalistica. 
L'uomo «Si assume il dovere di compiere l' opus libe
ratore, attribuendo lo stato di sofferenza, e dunque il 
bisogno di redenzione, all'anima mundi imprigionata 
nella materia»6. Così facendo, egli si rende partecipe 
della natura divina: non già, cristianamente, per gra
zia ricevuta, ma attivamente in virtù del compito in
trapreso di liberare il dio nascosto nelle tenebre della 
materia. In quanto si applica a quest'opera, beneficia, 
indirettamente ma incidentalmente, del suo effetto 
salutare (l'elixir, la panacea, il balsamo, l'alessifarma
co, la medicina catholica, lafons vitae); tuttavia sa che 
la sua redenzione definitiva dipende dal successo fi
nale dell'opera, ovvero dal riscatto dell'anima divina 
imprigionata nella materia. 

L'alchimia è dunque l'arte della perfezione di 
tutti i corpi, che imita la natura, ma tuttavia la supe
ra, volendo portare a compimento ciò che la natura 
ha lasciato imperfetto. In ciò essa compie l'operazio
ne di redenzione della materia corporea in tutti i re
gni della natura, e precisamente persegue la restaura
zione della perfezione originaria nella realtà materia
le, attraverso un agente - il lapis philosophorum -
che è prodotto a partire dal principio formativo uni-
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versale, il substrato originario della creazione, in cui 
è radicato. n lapis, il mercurio filosofico, si ritrova 
così all'inizio del processo, come vile materia, alla fi
ne, come Rebis, Hermaphroditus e rotundum, e lun
go il suo percorso, come substantia arcana e prima 
materia. n mercurio metallico, per il suo aspetto lu
minoso e brillante, per il suo stato liquido - ma che 
non bagna - ben si presta a rappresentare questo 

principio dei metalli, che gli alchimisti considerano 
una sorta di denominatore comune, di sostanza uni
versale preformata e totipotente. Su di essa poi si 
stratificano, modificandola, le varie determinazioni -
influenze planetarie, impurità derivanti dalla crescita 
nella terra - che è necessario eliminare per portare il 
substrato dell'opera alla condizione primigenia, la 
prima materia. Quest'ultima, in quanto aqua perma
nens, è una sorta di quintessenza, di sostanza univer
sale generatrice delle forme particolari e transitorie, 
ma di per sé incorruttibile, che l'alchimista deve 
estrarre e assoggettare al Magistero dell'o pus, onde 
estrinsecarne la naturale tendenza alla perfezione, al 
divenire oro. 

Gli alchimisti insistono, attraverso delle formUla
zioni paradossali, sul fatto di trattare non con i me
talli di per sé, ma con le loro essenze, "elementali", o 
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principi spirituali. Dal celebre "Aurum nostrum non 
est aurum vulgi" alla sottolineatura, da parte di un al
chimista quasi contemporaneo - celatosi sotto lo 
pseudonimo di Fulcanelli - della tensionalità verso 
uno stato di compimento e di perfezione: 

Pietra dei Filosofi e Pietra Filosofale sono dunque due 
cose simili, per quel che riguarda la specie e l'origine, 
ma la prima è cruda, mentre la seconda, che deriva 
dall'altra, è perfettamente cotta e digerita7. 

Questo significa introdurre l'idea della trasformazio
ne dell'uomo attraverso il perfezionamento del me
tallo, come in Dorn: 

In realtà la forma, che è l'intelletto dell'uomo, è l'ini
zio, la meta e la fine del processo; e questa forma è resa 
visibile mediante il colore giallo, il quale indica che 
l'uomo è la forma superiore e principale dell'opus spa
girico8. 

Jung arriva così a sostenere che tutto il simbolismo 
alchemico si basa sulla proiezione nella materia di 
contenuti inconsci, i quali corrispondono agli arche
tipi. La visione di Paracelso del firmamento interiore 
e dei suoi astra rappresenta in realtà «gli archetipi in 
tutta la loro luminosità e numinosità», dove «astrolo
gia e alchimia, le due antiche rappresentanti dell'in
conscio collettivo, si danno la mano»9 nella manife
stazione della coscienzialità multipla della psiche. 
Jung fa notare che per l'uomo del Medioevo «l'espe
rienza più prossima e più immediata della natura era 
che apparisse dotata di anima. [. .. ] Furono perciò gli 
alchimisti ad appassionarsi all'anima della materia 
che quest'ultima aveva ricevuto - senza che essi ne 
fossero consapevoli - dalla psiche umana tramite la 
proiezione»lo. 
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La dottrina alchimista della proiezione della psi
che nella materia rappresenta in realtà il fenomeno 
della dissociabilità psichica e della proiezione delle 
parti del Sé nell'oggetto, e la dottrina cabalista della 
reintegrazione delle scintille divine disperse nel 
mondo della corruzione e dell'oscurità è un simbolo 
del processo sintetico che si produce nella persona
lità nel corso dell'individuazione. Secondo uno degli 
autori preferiti da Jung, Khunrath, del XVI secolo: 
Ruach Elhoim, lo spirito di Dio, penetrò nelle parti 
più basse della materia e al centro della massa confu
sa allo stato verginale, e lì sparse le scintille e i raggi 
della sua fertilità. Queste scintillae animae mundi 
igneae luminis nimirum naturae (scintille di fuoco 
dell'anima del mondo in verità della luce della natu
ra) sono disperse e disseminate nella e attraverso la 
struttura dell'universo, per ogni dove. Ad ognuna di 
esse corrisponde una quaedam luminositas (certa 
qual luminosità) che gli alchimisti scorgevano nel 
mondo naturale; ognuna è un centro di coscienza, e 
questi centri di coscienza multipli devono essere per
fezionati e reintegrati nel processo di restaurazione 
dell'universo. 



Il metodo 
dell'opus 

Volatilizzare 
il fisso e fissa

re il volatile 
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Scopo dell'alchimia è la glorificazione della materia, 
il che poi corrisponde al portare ciascun metallo al 
grado più alto di perfezione esistente in natura, ov
verosia l'oro. La tintura, l'elixir, la pietra filosofale 
hanno questa proprietà trasmutativa, ma un obietti
vo così elevato richiede una serie infinita di passaggi 
ed operazioni, che ruotano comunque attorno a due 
principi fondamentali, due apoftegmi dell'arte regia. 

La trasmutazione prevede un doppio movimento, di 
salita e di discesa, attraverso il quale 

li "figlio del Sole e della Luna", posto nella culla dei 
quattro elementi, raggiunge evidentemente attraverso 
di loro e nella terra il massimo della forza, sale al cielo, 
riceve lassù i poteri del mondo superiore, e quindi ri
torna alla terra; e ciò sembra tradursi in un trionfo del 
divenir totale (gloria totius mundi) 11. 

n metallo viene "ucciso" onde estrarne l'essenza, il 
principio volatile; questo viene, più volte, purificato 
e condensato, finché la Pietra viene resa di nuovo 
fruttifera mediante un'altra congiunzione o unione 
di opposti, le nozze regali o nuptiae chemicae 
dell'elemento caldo e secco (sulphur) e dell'elemento 
freddo e umido (mercurius). Dorn sintetizza il proce
dimento nella massima: 

Rendi volatile ciò che è fisso e, viceversa, fisso, ciò che 
è volatile, e avrai tutto il magistero12. 

Non solo il raggiungimento della totalità implica l'in
tegrazione delle quattro funzioni, ma anche la peregri
nazione attraverso le sette sfere celesti - e dunque 
l'esperire le tendenze della personalità che esse rap
presentano - fino all'ascesa alla sommità del cielo e al 
successivo ritorno alla condizione terrestre. L'ascesa e 



Salve 
et coagula 
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la discesa, nella Tabula Smaragdina, hanno lo scopo di 
unire i poteri superiori a quelli inferiori, e viceversa; 
mentre la ridiscesa sulla terra realizza una condizione 
di totalità, di reintegrazione, di perfezione cui non 
partecipa solo la Pietra e l'adepto, ma che si può tra
smettere, tramite una sostanza miracolosa -l' elixir di 
vita -, anche a qualsiasi altro corpo che languisce. n 
procedimento trasmutativo può esser descritto anche 
come viaggio, nella peregrinatz'o di Michael Maier at
traverso gli ostia N il~ in cui ritorna sotto altra forma il 
vivere in maniera consapevole le diverse modalità 
dell'essere racchiuse nella personalità. 

n confronto della coscienza con l'inconscio, owero 
dell'uno apparente col molteplice sostanziale, si tra
duce in una sorta di dissoluzione della personalità, 
che è il preludio alla sua ricomposizione in una tota
lità più ampia. Jung awerte che la problematica de
gli opposti sottende l'altra questione della dissocia
zione della personalità, e dello scontro tra tendenze 
incompatibili. D'altra parte, la procedura alchemica 
si può ricondurre, in sintesi, a questi due movimenti 
contrari delle parti e delle subparti della personalità, 
che l'alchimista si ripropone di produrre intenzio
nalmente in quello specchio di sé che è la materia 
prima; Jung ricorda che salve et coagula consistono 

Da un lato nella separazione e nella soluzione, e, 
dall'altro, nella combinazione e nella coagulazione. Si 
tratta per essi, da un lato, di una condizione iniziale, in 
cui lottano tra di loro tendenze e forze contrapposte, e 
dall'altro del grosso problema di un procedimento che 
dovrebbe essere in grado di condurre nuovamente a 
unità gli elementi e le proprietà tra loro ostili, che dap
prima erano stati separati. In tale operazione la condi
zione iniziale, il cosiddetto caos, non era data senz' al
tro, ma doveva essere ricercata come materia prima!3. 



88 

n filosofo deve destrutturare il lapis, substrato inizia
le dell'opus, nel "nostro Caos", nella massa confusa 
dei suoi molteplici componenti, la quale può essere 
descritta solo in termini contraddittori: non possiede 
qualità o proprietà, ma al contempo possiede tutte le 
qualità o proprietà, in quanto racchiude, latente in 
sé, la possibilità di tutte le cose. La dissoluzione del
la personalità è l'esperienza descritta nella Visi o 
Arislei , quando, dietro consiglio dei filosofi., il Rex 
Marinus fa accoppiare i suoi figli Gabricius e Beya, e 
lui si decompone in atomi nel grembo di lei. 

La prosecuzione dell' opus è dedicata alla ricom
posizione delle parti che mantenga inalterata la ten
sione degli opposti che è il nucleo dell'identità 
profonda e faccia scaturire da essa "la nuova proge
nie", il frutto della loro unione creativa. È improba
bile trovare due autori che concordino nell'ordine di 
successione delle operazioni e delle procedure: la 
giustificazione a questa incongruenza sta da un lato 
nella deliberata oscurità delle spiegazioni dei filosofi., 
dall'altro, secondo Jung, nell'atemporalità dell'in
conscio, «in quanto ciò che la coscienza percepisce 
in forma di successione è nell'inconscio contiguità, 
simultaneità, fenomeno che ho definito col termine 
"sincronicità"»14. 



Le/asi 
dell'opus 

La nigredo 
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Pur nell'infinita variabilità delle descrizioni delle ope
razioni e dei procedimenti, si distinguono classica
mente quattro fasi nell' opus, che corrispondono ai 
quattro elementi, e ai quattro passaggi successivi, in 
una cosmogonia alchemica: l'opera al nero (melano
sis, nigredo, la terra), l'opera al bianco (leucosis, albe
do, dealbatio, l'acqua), l'opera al giallo (xanthosis, d
trinitas, l'aria), l'opera al rosso Uosis, rubedo, il fuoco) 

Alle quattro fasi corrispondono i tre metalli, che 
però in realtà sono quattro, perché il mercurio esiste 
in forma doppia, semplice o acquatica e androgina o 
ignifìcata. Questa divisione corrisponde a una qua
dripartizione, e pertanto alla totalità come complexio 
oppositorum. La quaternità alchemica si può vedere 
anche come una doppia opposizione, e dunque di
ventare un binario: il principio maschile, secco, cal
do e volatile, opposto al principio femminile, umido, 
freddo e fisso, lo zolfo opposto al mercurio, il drago 
alato che lotta contro quello senz'ali. AJung importa 
relativamente che nel XV-XVI secolo i colori siano 
stati ridotti a tre, poiché la dtrinitas cadde progressi
vamente in disuso, mentre la viriditas, inserita però 
dopo la nigredo, non comparve che sporadicamente. 
Più funzionale al suo discorso della molteplicità psi
chica è invece l'ammissione di un'altra fase interme
dia, anche questa dopo la nigredo: la cauda pavonis. 

La nigredo è certamente l'aspetto più traducibile in 
termini psicologici del procedimento alchemico, 
perché si identifica in una fenomenologia psicologica 
ubiquitaria, la depressione: «L'usuale sinonimo di 
nigredo nei testi alchemici è melanconia»15. 

Ma la nigredo non è solo uno stato mentale, ben
sì corrisponde a un principio psichico più generale, 
che potremmo far coincidere con la distruttività, e 
con il freudiano istinto di morte: 
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ll grigio e il nero corrispondono a Satumo, e al mondo 
cattivo. Si tratta dell'inizio dell'opera nell'oscurità, 
nell'angoscia, nella malvagità, nella miseria del mondo, 
vale a dire della vita quotidiana dell'uomo16. 

La nz"gredo si colloca sia all'inizio dell' opus, quasi una 
fase preliminare dello stesso, sia dopo la conz"unctz"o, 
come conseguenza del riconoscimento dell'ambiva
lenza e del conflitto degli opposti inerente all' orga
nizzazione della psiche, punto di partenza del pen
siero e dello sviluppo. Non a caso, il Rosarz"um Phz"lo
sophorum usa la putre/actz"o e la conceptz"o come sino
nimi. La presa di coscienza delle proiezioni, della 
condizione di dispersione e alienazione delle partes 
anz"mae nel mondo esterno, e conseguentemente di 
frammentazione del Sé, passa attraverso l'esperienza 
della perdita e del lutto, e il conseguente depotenzia
mento dell'Io: «L'integrazione di contenuti che era
no sempre stati inconsci e proiettati implica una gra
ve lesione dell'Io»17. 

Con la nz"gredo, l'adepto fa esperienza del pro
prio lato oscuro. Egli si identifica coi suoi aspetti ter
restri, istintuali, ctonii, spesso inconsci: il verme e il 
drago simboleggiano questa descensus ad in/eros, ma 
anche la possibilità di riemersione. L'alchimista è 
protagonista e spettatore, nello stesso tempo, del 
dramma della propria z"nterfectz"o, mortifìcatz"o e putre
/actio, in un processo di ri-flessione sulla propria 
condizione di limite e di sofferenza: 

Non è l'adepto a patire tutto ciò, bensì è qualcosa (es) 
in lui che soffre, qualcosa che subisce i tormenti, che 
attraversa la morte e che risorge. E tutto ciò non acca
de all'alchimista, bensì al "vero uomo", che egli però 
sente vicino a lui, anzi proprio dentro di lui e al tempo 
stesso nell' alambicco18. 
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Proiettando le sue partes animae nella prima ma
teria contenuta nel vas, l'adepto realizza una condi
zione di sdoppiamento coscienziale, per la quale egli 
può simultaneamente esser consapevole e distanziar
si dai suoi contenuti psichici. Egli dà così un senso 
alle più insostenibili delle esperienze umane, la de
pressione e la distruttività, nobilitandole a substato 
iniziale della procedura trasmutativa. La nigredo-me
lancholia è il coronamento delle procedure che por
tano alla differenziazione e alla separazione delle 
parti. Nel fondo del vas compare un materiale nero, 
spenta massa amorfa priva di ogni carattere distinti
vo, incluso il colore, che gli alchimisti interpretano 
come reductio ad primam materiam, totipotente e fa
cilmente corrompibile, la quale emana un odore di 
sepolcri, fetido, cattivo e nauseabondo, che «non è 
sentito dall'odorato, ma dall'intelletto»19. 

La cauda Per rappresentare l'idea delle luminosità multiple 
pavonis dell'inconscio, gli alchimisti hanno introdotto svaria

te metafore: il firmamentum, le scintillae animae, gli 
occhi di pesce, la polioftalmia, traendole tutte da 
aspetti visibili della trasformazione della materia. 
Così, la base della cauda pavonis è la comparsa di 
una pellicola iridescente alla superficie di un metallo 
fuso, come si può vedere col piombo, mentre gli oc
chi di pesce sono delle piccole bollicine che si depo
sitano sul lapis annerito, come una schiumatura. I va
ri colori sono stati posti a rappresentare stati emotivi 
e condizioni mentali coesistenti, differenziati e inter
cambiabili all'interno di una stessa organizzazione 
psichica, prima che sopravvenga la loro integrazione 
nella "rotondità" della pietra filosofale. 

La cauda pavonis è il risultato delle procedure 
dissolutorie con cui l'essenza è estratta dalla prima 
materia, e al termine delle quali questa si deposita 
come un corpo inanimato sul fondo del vas. L'essen-
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za ne viene successivamente distaccata e volatilizzata 
(decoctio, digestio, extractio, evaporatio, sublimatio) . 
In seguito al ritiro delle proiezioni, e alla destruttura
zione dell'organizzazione caratteriale, il mondo per
de, per l'Io, familiarità e significatività: la coscienza 
si distacca dalla propria esperienza corporea e mon
dana. L'alchimista è disciolto dal mondo e dal Sé: 

Se ora noi ci serviamo del vocabolario della psicologia 
moderna e, seguendo le indicazioni di Dorneus, vedia
mo nella liberazione dell'anima dai vincoli del corpo (e 
compendibus corporis) il ritiro delle proiezioni sponta
nee di cui ci siamo serviti per modellare la realtà che ci 
circonda e allo stesso tempo l'immagine del nostro ca
rattere, giungiamo da un lato alla conoscenza di noi 
stessi (cognitio sui ipsius) e dall'altro anche a una visio
ne realistica e quasi disincantata del mondo esterno. 
Strappare alla realtà i veli dell'illusione non è impresa 
che venga avvertita sempre come piacevole, ma piutto
sto come penosa e perfino dolorosa20. 

L'albedo La fase successiva è il ripristino dell'unità psichica 
prima dispersa nelle proiezioni, poiché: 

La prima parte dell'opera è compiuta quando la molte
plicità delle varie componenti separate dal caos della 
massa confusa è stata ricondotta all'unità dell'albedo e 
quando "dai molti è nato l'uno". Dal punto di vista 
morale ciò significa, al tempo stesso, che la pluralità 
psichica che deriva dallo stato originario di disunione 
con se stessi, il caos interiore di componenti psichiche 
in collisione reciproca, le "greggi" di Origene, diventa
no il vir unus, l'uomo unifìcato21. 

n volatile prodottosi dall'evaporazione del fisso deve 
sottostare a una nuova fissazione e, purificato, reinte
grarsi nel lapis. Tale fase è stata denominata ablutio, 
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puri/icatio, mundi/icatio, impregnatio, /issatio, utiliz
zandosi la metafora della pioggia che cade per lavare 
la pietra, o dei fumi (evaporationes) che precipitano 
per detergere il nero, o infine della coagulatio di un 
solido cristallino nell'acqua del vas hermeticum. Le 
proiezioni devono essere depurate, svelenite, rese 
tollerabili e positive per poter essere assunte di nuo
vo dal Sé. La trasmutazione alchemica rappresenta 
quegli eventi della realtà psichica che in un circolo 
virtuoso di proiezioni ed introiezioni portano a una 
integrazione e a una riorganizzazione del Sé e del 
mondo oggettuale. 

La Pietra Bianca è una nuova identità, un' espe
rienza luminosa, la pace, l'innocenza, la felicità, la li
berazione dai conflitti: come la luna risplende nel/ir
mamentum interiore dell'alchimista, tingendo d' ar
gento l'oscurità. 

La rubedo Con la rubedo, l'adepto si unisce alle energie primor
diali che, rappresentate dallo zolfo e dall'arsenico, si 
possono identificare con la natura paradossale dello 
spirito. Le procedure in questo stadio sono le più 
eterogenee, centrate comunque sulla rigenerazione 
(ortus), sulla nutrizione del lapis (cibatio) e sulla rea
lizzazione dell'unione tra corpo, anima e spirito. 
L'anima viene purificata e reintegrata, attraverso 
l'unificazione tensionale degli opposti nel Sé. A que
sto modo può agire sullo spirito come il mercurio 
sullo zolfo, cambiando e colorando la personalità 
profonda, e trasformandola in oro. n processo ri
chiede successive soluzioni e coagulazioni, esaltazio
ni e fissazioni, perché i composti sono instabili e ri
chiedono il massimo del fuoco in uno stato di estasi 
vigilata. La multiplz"catio si riferisce al fatto che la 
pietra filosofale è capace di trasmutare in quantità, 
ma questa proprietà si acquisisce solo con una serie 
di ulteriori cotture, le cosiddette moltiplicazioni. 
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L'alchimista vive la trasformazione con palpitante 
eccitazione emotiva, abbandonandosi alla sua vera 
identità interiore. Alla fine il premio è la comparsa 
nel vas della Pietra Rossa, splendente come l'oro e 
come il sole. 

Fulcanelli accredita l'ipotesi che il linguaggio alche
mico sia un argot, un gergo, fatto proprio da coloro 
che vogliono comunicare tra loro senza farsi capire 
dagli altri: 

L'argot resta il linguaggio d'una minoranza di indivi
dui che vivono al di fuori delle leggi codificate, delle 
convenzioni, degli usi, del protocollo, ad essi si applica 
l'epiteto di voyous, cioè di voyants, e quello, ancora più 
espressivo, di Figli o Bambini del sole22. 

n senso ultimo dell'argo! è la restituzione di un mi
stero ineffabile, quello dell'unitarietà e dell'unicità 
del mondo e del Sé, che non è solo un concetto filo
sofico o teosofìco, ma anche e soprattutto un'espe
rienza personale23. Allora il fine della ricerca non ri
siede solo nel continuare a cercare, nel quaerere e 
nell' invenire, bensì nell'accostamento a una realtà 
più profonda e più sottile. Come osserva lo stesso 
Jung, meta finale dell' opus è il conseguimento di una 
totalità la quale «può essere descritta solo per anti
nomie, il che accade ogniqualvolta si tratti di un'idea 
trascendente»24. 

Le contorte ed oscure descrizioni dei procedimenti 
alchemici sono fatte apposta per mettere in mora il pen
siero logico-sequenziale, e per rendere patente l'insuffi
cienza delle categorie razionali ad afferrarle, lasciando 
spazio ad una modalità altra di pensiero. n testo alche
mico sembra che talora voglia indurre nel lettore qual
cosa di analogo a ciò che un grandissimo ipnologo con
temporaneo, Milton Erickson, ha descritto come "tecni-
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ca della confusione" per ottenere lo stato di trance attta
verso dei messaggi che sono logici e coerenti se estratti 
dal loro contesto, ma contraddittori e paradossali a un 
altro livello25. 

Analogamente Bateson parla delle "sindromi 
transcontestuali" come di una struttura formale 
dell'esperienza e dell'apprendimento, una categoria 
generale della comunicazione, di cui il doppio lega
me è un caso particolare. Le sindromi transconte
stuali sono caratterizzate da un groviglio di tipi logi-

ci, da messaggi reciprocamente incongrui e contrad
dittori al metalivello, in un contesto che è impossibi
le abbandonare o riformulare. Le «lacerazioni perce
pite nel tessuto della struttura contestuale» disturba
no fortemente la capacità di discriminare, ovvero le 
funzioni logico-formali, e possono indurre da un lato 
la pazzia, dall'altro delle risposte imprevedibili e 
creative26. Le elaborate quanto fantasiose istruzioni 
degli alchimisti appaiono oggi come dei doppi lega
mi, delle strutture logico-cognitive aventi lo scopo di 
bloccare le funzioni discorsivo-lineari, discriminati
ve, sequenziali dell'emisfero sinistro, e produrre il 
passaggio alle procedure olistiche, immaginali, ana
logiche, sinestesico-amodali dell'emisfero destro. 
Chi può infatti trattare con una pietra che non è una 
pietra, rendere incorruttibile la materia più vile, nu
trire una pietra col latte di vergine, imbiancare una 
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parte di essa con un'altra, sentire un odore di sepol
cri con l'intelletto, o infine lavorare con «un fuoco 
naturale, contro natura, innaturale e senza combu
stione e per corollario fuoco caldo, secco, umido e 
freddo»27? 

Si pone allora diversamente il problema della 
realtà delle esperienze del magistero. L'alchimista vi
ve con la materia una esperienza di "simpatia", di 
corrispondenza, vale a dire un circolo (virtuoso) di 
identificazioni proiettive. Egli avverte certe sue espe
rienze psichiche come fossero una proprietà della 
materia, e viceversa attribuisce a quest'ultima una vi
ta psichica speculare alla propria. Jung, citando Ho
ghelande, richiama la necessità dell'illuminazione di
vina, poiché <<la produzione della pietra trascende la 
ragione, e soltanto una scienza naturale e divina co
nosce il momento esatto della nascita della pietra. 
Infatti Dio soltanto conosce la prima materia»2B. L'il
luminazione consiste in una particolare condizione 
mentale: l'opera deve essere fatta con la "vera imma
ginazione" e non con quella "fantastica", l'alchimista 
ricerca una identità inconscia con la prima materia, 
tale da estrarre da essa la cogitatio, e infine egli si po
ne in uno stato di particolare ricettività, per il quale 
egli è suscettibile di esperienze allucinatorie e visio
narie. Si tratta di vedere con gli "occhi dello spirito", 
attraverso i due procedimenti della meditatio e della 
imaginatio. La prima presuppone un intimo collo
quio con le figure del proprio inconscio, un dialogo 
interno con l'altro in noi. L' imaginatio comporta 
l'ingresso in un regno intermedio tra materia e spiri
to, in un intermondo di corpi sottili aventi la pro
t>rietà di manifestarsi in forma spirituale e materiale. 
E in questo luogo-non luogo che si dà l'esperienza 
del magistero, che l' opus può trovare il compimento 
nel corpus glorificationis o corpo di resurrezione: 
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TI luogo o il mezzo della realizzazione non sono né la 
materia né lo spirito, bensì quel regno intermedio di 
realtà sottile che può essere sufficientemente espressa 
soltanto dal simbolo29. 

Prendiamo le descrizioni di Arnaldo da Villanova: 

Nel nostro magistero prima facciamo da grosso sottile, 
cioè da corpo acqua, poi da acqua - che è cosa umida -
facciamo terra che è cosa secca e così convertiamo le na
ture facendo di corporale spirituale e di spirituale cor
porale, come si è detto, e facciamo quel che è di sopra 
come quel che è di sotto, quel che è di sotto come quel 
che è di sopra: cioè lo spirito facciamo corpo, e il corpo 
spirito come nel principio dell'operazione cioè nella so
luzione si fa che quello che è di sotto è come quello che 
è di sopra, e tutto si convertirà in terra. È dunque mani
festo dalle suddette cose che il nostro lapis sono i quat
tro elementi e son l'anima, il corpo e lo spirito30. 

Prendiamo anche le descrizioni di Flamel: 

Poiché in questa operazione il corpo fisso salirà dolce
mente al Cielo tutto spirituale e di là scenderà in terra 
e dove vorrai, seguendo dappertutto lo spirito che si 
muove sempre sul fuoco: dato che sono fatti di una 
stessa natura e che il composto è tutto spirituale e lo 
spirituale corporeo, tanto è stato assottigliato sul no
stro marmo dalle precedenti operazioni31. 

Prendiamo infine le descrizioni di Artefio: 

Bisogna che il nostro rame sia innalzato attraverso i 
gradi del fuoco e che ascenda liberamente di per sé, 
senza violenza; perciò non accade niente se il corpo 
non è stato distrutto col fuoco e con l'acqua, se non è 
stato indebolito per salire come spirito o come argento 
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vivo ascendente, o anche come anima bianca separata 
dal corpo e pervenuta in spirito per sublimazione. 
Mentre ascende, nasce nell'aria, in aria si converte e di
viene vita con vita, assolutamente spirituale e incorrut
tibile. In tale regime il corpo diviene spirito di natura 
sottile mentre lo spirito si incorpora col corpo e divie
ne uno con esso; in questa sublimazione, congiunzione 
ed elevazione tutte le cose diventano bianche. È neces
saria questa sublimazione filosofica e naturale che met
ta la pace tra corpo e spirito, ma non può avvenire in 
altro modo che separandoli in tali parti. Occorre quin
di sublimarli entrambi affinché ciò che è puro salga e 
ciò che è impuro e terrestre discenda durante la per
turbazione del mare tempestoso32. 

Tutte queste descrizioni sembrano potersi interpre
tare come una drammaturgia dell'estasi, una espe
rienza di rapimento dell'anima, attraverso un model
lo di destrutturazione e ristrutturazione dell'io e del
lo psiche-soma. N ella procedura dell' opus, come vie
ne descritta da Ireneo Filalete commentando la vi
sione di Sir George Ripley, la tintura viene volatiliz
zata e fatta circolare in successione nelle diverse sfe
re d'influenza planetarie: la regola ad opera dei pia
neti presiede alle trasformazioni che vanno dall'ini
ziale condizione di nigredo alle finali albedo e rubedo. 
Quando l'adepto incontra, nel suo viaggio, le perso
nifìcazioni dei metalli o dei pianeti, egli non usa delle 
metafore, bensì tratta con degli individui psichici, 
ma non per questo meno reali. L' imaginatio alchemi
ca è infatti qualcosa di molto diverso dalla fantasia, 
di cui Paracelso diceva che è un gioco del pensiero, 
privo di corrispondenza con la natura, "pietra ango
lare dei folli". Essa vuoi produrre una trasformazio
ne, una rigenerazione globale dell'essere, colto nella 
sua unitarietà: i corpi, allora, percepiscono i pensieri, 
e gli spiriti, sospesi nei corpi, percepiscono diretta-
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mente, senza gli intermediari dei sensi, la realtà cor
porea; i corpi si fanno spirito, e gli spiriti corpo. La 
sublimazione alchemica ci porta alla restaurazione 
dello stato primordiale (l'unus mundus), vale a dire a 
quella fenomenica vita-morte-rinascita propria delle 
tradizioni iniziatiche. 

Una tradizione iniziatica parte dall'idea che ap
partiene all'individuo l'iniziativa di una realizzazio
ne, ma egli non può superare se stesso solo con i suoi 
mezzi, e pertanto occorre fornirgli una disciplina, 
delle condizioni esteriori ed interiori che sono date 
dal collegamento ad un'organizzazione tradizionale. 
La conoscenza iniziatica è di per sé incomunicabile 
perché riguarda stati da realizzare interiormente, 
però si possono insegnare dei metodi preparatori per 
ottenere questi stati, e trasmettere l'influenza spiri
tuale di altri che hanno preceduto su questa strada, 
ordinare insomma e facilitare le possibilità di svilup
po che l'individuo reca in sé, realizzando un lavoro 
interiore. n magistero alchemico allora non è che 
una delle forme, delle espressioni simboliche del 
cammino iniziatico, stante l'unità e l'identità fonda
mentale di tutte le tradizioni, vie che conducono a 
un medesimo scopo, espressioni molteplici di una 
verità unica; l'oscurità è data dall'ineffabilità del se
greto iniziatico, che non può rivelare nel senso ordi
nario della parola, come rileva il Guenon dello stu
dio sull'iniziazione: 

Invero, l'iniziazione non trasmette il segreto stesso, che 
è incomunicabile, ma l'influenza spirituale che ha i riti 
per veicolo e che rende possibile il lavoro interiore me
diante il quale, prendendo i simboli per base e per ap
poggio, ognuno penetrerà e raggiungerà questo segre
to più o meno completamente, più o meno profonda
mente, secondo la misura delle proprie possibilità di 
comprensione e di realizzazione33. 
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Si comprende pertanto come l'interpretazione se
condo la psicologia del profondo di un testo alche
mico soggiace ad un'insanabile aporia: che essa sarà 
sempre un'interpretazione parziale- sia nel senso di 
limitata, che "di parte" - perché tende a tradurre in 
termini psicologici la via iniziatica, e finisce col 
confonderla con un processo terapeutico, quando la 
psicoterapia non è, a tutti gli effetti, un processo 
d'iniziazione. 

Che uso fare allora dell'elaborato pensiero di Jung 
sull'alchimia? Suggerisco qui due possibili percorsi 
di ricerca. 

n primo percorso di ricerca fa riferimento a A. 
Samuels che applica la concezione di mundus imagi
nalis di Corbin alla circolarità transfert-controtran
sfert34. Secondo tale percorso, la fenomenologia del
la relazione tra paziente e analista delinea un'area in
termedia, una terra di nessuno tra la psiche dell'uno 
e la psiche dell'altro, un gioco di reciproche proie
zioni in cui le coscienze e gli inconsci, e persino i 
corpi si sovrappongono e si confondono. n corpo 
dell'analista in seduta, ad esempio, può essere invaso 
da contenuti mentali del paziente, e drammatizzare 
nel qui e ora la scena interna di quest'ultllnv. In que
sto senso la relazione transferale-controtransferale 
assume le proprietà del mundus imaginalis, in quan
to mondo intermedio tra materia e spirito dove gli 
eventi mentali diventano corporei, e quelli corporei, 
mentali. Anche se va detto che la fenomenologia del 
mundus imaginalis non è generalizzabile alla relazio
ne paziente-analista tout-court, ma solo alle situazio
ni di fusionalità, che implicano un particolare livello 
di reciproca inerenza e l'attivazione di stati della 
mente arcaici. Samuels accosta il mundus imaginalis 
all'area transizionale di Winnicott, e corrispondente
mente a uno stadio precoce della relazione madre-
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bambino; con la differenza che mentre l'area transi
zionale è un prodotto della relazione stessa, essendo 
posta in essere dall'interazione non verbale dei par
tecipanti, il mundus imaginalis è preesistente, e la re
lazione non fa altro che scoprirlo, manifestarlo, co
stituirne la via d'accesso. L'ipotesi del mundus imagi
nalis tra l'altro permette di corroborare adeguata
mente il concetto di identificazione proiettiva, quali
ficato da Meltzer come una specie di guscio vuoto, 
nel senso che all'intuizione della Klein non hanno 
fatto seguito una serie di adeguati riscontri clinici e 
approfondimenti teorici. n mundus imaginalis offre 
infatti una abbondante fenomenologia sulla natura e 
il funzionamento degli stati di fusionalità. 

n secondo percorso di ricerca è quello secondo 
cui la procedura alchemica postula uno stato di uni
cità tra opus e arti/ex. Questo, se da un lato può esse
re utilizzato come metafora della relazione ad un 
profondo livello di regressione, dall'altro offre un in
teressante spunto metodologico. Come fa notare 
P.F. Pieri.35, la circolarità tra materia e operatore è 
una delle chiavi dell'opus, perché attraverso le sue 
operazioni l'adepto produce una serie di trasforma
zioni della materia, ma queste avvengono in conco-
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mitanza con la trasformazione interiore dell'operato
re stesso, anzi, l'una è condizione dell'altra, in un 
rapporto di sincronicità. La fabbricazione dell'oro 
richiede la perfezione interiore dell'alchimista, ma 
chi può dire se viene prima l'una o l'altra? Le opera
zioni alchemiche avvengono sovente al di fuori dei 
principi del determinismo causale e della distinzione 
tra soggetto e oggetto, vigendo piuttosto i principi 
della simpatia, della corrispondenza, dell'analogia e 
della sincronicità. Se ciò ha fatto sì che all'inizio 
dell'età moderna il potere degli alchimisti lasciasse il 
passo alla nuova generazione di sperimentalisti, oggi 
si ripropone, a partire da alcune discipline - tra cui 
la psicologia - un problema che il prevalere della 
scienza obiettiva ha messo tra parentesi quello della 
partecipazione integrale dell'operatore alla produ
zione dell'operazione, attraverso meccanismi la cui 
comprensione richiede un ampliamento o almeno un 
ripensamento del metodo delle scienze naturali. 
Nella costruzione della realtà del magistero, il sog
getto si dilata fino a sovrapporsi all'oggetto, al proce
dimento e al contesto. 

Questa almeno è la lettura che J ung accredita di 
un altro apoftegma dell'arte regia: 

Unus est lapis, una medicina, unum vas, unus regimen, 
unaque dispositio. L' aqua nostra, la sostanza di trasfor
mazione, è anche il suo proprio vaso. Non siamo lonta
ni dalla paradossale affermazione di Angelus Silesius: 
"Dio è il mio centro, se io in me lo chiudo: l ed è il mio 
circolo, se per amore in lui mi struggo"36. 
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