
131
MANTICHORA
ANNO 9, N.9, 2019 – ISSN 2240-5380

Bo
vi

no
 v

ot
iv

o 
in

 a
rg

en
to

. E
x 

vo
to

 te
rio

m
or

fo
 p

er
 g

ra
zi

a 
ric

ev
ut

a.
 C

hi
es

a 
di

 S
an

 B
ar

to
-

lo
m

eo
, U

st
ic

a.
 F

ot
o 

di
 E

nz
o 

Br
ai

©Hulton Archive-Getty Images-Howstuffworks
 Aleister Crowley. 

Abstract. This paper aims to analyze the dramatic rituals as they were theorized by the 
british occultist and ceremonial magician Aleister Crowley in his magnum opus, Magick in 
Theory and Practice. For this purpose, the methodological perspective will be constituted 
by Performance studies, with reference above all to the theorizations of Victor Turner and 
Richard Schechner.

Parole chiave: Performance Studies, Thelemitism, Aleister Crowley, Magick, Ritual Studies.

Il “rituale drammatico”  
in Crowley
nella prospettiva  
dei Performance Studies

Giovanni Busà

Introduzione
L’ordine liturgico, all’interno di un rito, 

riproduce in maniera istituzionalizzata or-
dini di maggior grandezza (Cfr. Rappaport 
1979: 192 ss.). Da un lato, esso riconosce 
e rappresenta un cosmo gerarchicamente 
costituito e preciso (Cfr. Tambiah 1995: 130 
ss.); dall’altro, ordina e compatta le compo-
nenti sociali che partecipano ad esso (Cfr. 
Turner 1957: 291). A livello socio-antropo-
logico questo meccanismo è fondamentale: 
la maggior parte della letteratura contem-
poranea concorda, infatti, sulla funzione so-

cialmente salvifica e ricompattante del rito 
(Cfr. Bell, 2009: 20, 21;). Particolarmente 
interessante e feconda è la teorizzazione di 
Victor Turner circa il rapporto dialettico tra 
componente strutturale e anti-strutturale 
che si instaura proprio durante la ritualità 
(Cfr. Turner 1972).

Intendiamo porci, adesso, la seguente 
questione: cosa accadrebbe se il rito, diver-
samente dalla funzione unificante di cui 
abbiamo detto sopra, esprimesse una com-
ponente distruttiva, tesa principalmente a 
scardinare l’ordine liturgico stesso e quindi, 
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tutti i livelli di significato connessi ad esso? 
Non ci riferiamo qui ai riti e ai rituali di tipo 
carnevalesco che, com’è noto, costituiscono 
una sospensione lecita e strutturale dell’ordi-
ne sociale rispondente alla necessità di dis-
sipazione delle tensioni (Cfr. Guénon 1996: 
131 ss.). Ci riferiamo invece a quei riti che si 
potrebbero definire “occulti” e che fanno del 
caos tanto il principio quanto il fine dell’a-
zione rituale. Nelle pagine che seguono ci 
proponiamo, pertanto, di analizzare le norme 
per i rituali drammatici prescritte dall’occul-
tista britannico Aleister Crowley (1875-1947) 
all’interno della sua opera più nota, Magick. 
L’analisi verrà condotta attraverso il filtro me-
todologico delle teorie sulla performance di 
Victor Turner e di Richard Schechner.

Prima di passare oltre ed iniziare l’espo-
sizione vera e propria della nostra tesi, va 
rimarcato un fatto notevole: la natura delle 
ideologie occulte è principalmente plastica 
e quasi mai univoca. Pur esistendo, in ge-
nere, una figura centrale che diffonde con 
una pretesa di ortodossia la sua dottrina, 
quest’ultima non appare mai vincolante 
per l’adepto; il quale, anzi, è spesso chiama-
to a darne la propria interpretazione. Ciò 
non vale tuttavia per i rituali connessi, che 
vengono invece seguiti alla lettera. Daremo 
ora una breve delineazione di alcune linee 
di pensiero del Thelemismo di Crowley in 
maniera da poter rendere più chiara la spie-
gazione di quel che seguirà nei prossimi 
paragrafi.

1. Brevi cenni sul Thelemismo
Non è mai semplice delineare le linee ge-

nerali di un movimento sotterraneo e dalle 
sue implicazioni spesso fraintendibili. Ciò 
vale, a maggior ragione, per il Thelemismo, 

1  La questione sulla Vera Volontà potrebbe diventare spinosa, specie se assumiamo come punto di partenza il 
principio base del Thelemismo: “Do what thou wilt shall be the whole of the Law”, cioè, Fa ciò che vuoi sarà tutta la tua 
Legge. Può sostanzialmente realizzarsi in un anarchismo della peggior specie dove ogni cosa è lecita solo perché 
voluta. Il calco di tale legge è riscontrabile nella tradizione musulmana, in quella vedantica e in quella taoista, come 
riportato da Guénon (1929): i detti “colui che è legge a sé stesso” e “colui che segue la propria volontà” (swechcha-
chari) sembrano la perfetta radice del detto crowleyano. Qual è però la qualità che li differenzia?
Il vero realizzato, giunto, in gergo tecnico, al grado di Vero Uomo (gli altri sono Uomo Trascendente e Uomo Uni-
versale) possiede in maniera innata e spontanea la capacità di realizzare la propria volontà: questa però non è da 
intendersi quale volontà del singolo; la volontà qui realizzata è la Volontà che discende direttamente dal Principio e 
che si realizza nel mondo materiale per mezzo dell’Uomo Vero e degli altri gradi gerarchici. Proprio questa comu-
nanza (e dunque riconoscimento del) col Principio, rende reale la realizzazione spirituale dell’uomo. L’iniziato (o 
controiniziato) crowleyano invece, per iniziare il suo percorso necessità invece del disconoscimento del Principio 
stesso: solo staccandosi, (metaforicamente mangiando il frutto proibito) può liberarsi e iniziare a scoprire e costruire 
il proprio potere individuale. Per altri rimandi e chiarimenti sulla questione dell’Uomo Vero rimandiamo all’opera 
di Guénon (1929; 1946a; 1946b).

a più riprese associato al satanismo a cau-
sa di termini e concetti provocatoriamente 
utilizzati dallo stesso Crowley. Nondimeno, 
diversi studiosi propendono per una lettura 
diversa e preferiscono definire il Thelemi-
smo quale sistema a-teologico o ateismo magico 
(Cfr. Introvigne 2016: 242 ss.). Su questa scia 
proviamo a tracciarne velocemente il profilo.

La base filosofica di questo movimento 
magico è facilmente riscontrabile in F.W. 
Nietzsche, precisamente nel celebre e la-
pidario proclama «Gott ist tot» (Nietzsche 
2000: 88). Se nella vulgata filosofica questa 
espressione viene chiaramente interpretata 
come sconfitta di ogni metafisica e rifiuto e 
crisi dei valori cristiano-occidentali, nell’in-
terpretazione crowleyana assume un diverso 
significato: la morte di Dio corrisponde alla 
morte della concezione di Dio come Assolu-
to. D’altra parte, questo approdo non intacca 
– e semmai attesta – una concezione relativi-
sta di Dio: non esistendo più un Dio in senso 
assoluto, ciascun individuo può assurgere a 
questa posizione, diventando egli stesso una 
divinità. Ciò avviene nel momento stesso in 
cui l’individuo si emancipa dalla Divinità 
assaggiando, per così dire, il frutto proibito 
dell’Eden – cioè, la conoscenza (Introvigne 
2016: 243) –. Non per caso, uno degli assunti 
del Thelemismo è contenuto nella senten-
za «Every man and every woman is a star» 
(Crowley, 2017: I, 3): ciascun uomo possiede 
una scintilla divina che attende di essere colta 
e sviluppata, sotto la forma della Vera Volon-
tà1. Per comprendere pienamente la portata 
di questa sentenza non va tralasciata una 
questione dottrinale di notevole importanza: 
quando si parla di ateismo magico o di sistema 
a-teologico è possibile incorrere in alcuni erro-
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ri di comprensione. Lungi da Crowley il voler 
negare l’esistenza di un livello trascendente 
di esistenza (un piano di pura potenza); quel-
lo che realmente per lui esiste non è però un 
principio unico e assoluto, bensì una miriade 
di divinità, tante quante sono le miriadi di 
esseri umani viventi2. In una concezione si-
milare, a-teismo significa la mancanza dell’U-
no divino, sostituito dall’uomo. Questo è da 
ricollegarsi anche a una concezione ciclica 
del tempo, divisa in tre Eoni: il primo che 
guarda a Iside, intesa come principio divino 
femminile-matriarcale; il secondo riferito a 
Osiris, inteso come principio divino maschi-
le-patriarcale; il terzo riferito a Horus inte-
so quale figlio della coppia formata dai due 
Eoni precedenti e che implica l’abbattimento 
di tutte le vecchie concezioni e la nascita di 
una nuova spiritualità, libera da dogmi e do-
minata solo dalla Volontà assoluta che risiede 
in ciascun uomo, immagine propria di quel 
principio identificato col nome di Horus. 
Nella visione di Crowley, dunque, venuto il 

2  In potenza, ciascuno di noi ha la possibilità di sviluppare al massimo le proprie potenzialità interiori, riuscendo a ri-
svegliare in sé stessi il proprio Intelletto superiore, o denominato, nelle dottrine orientali del Vedanta, Buddhi: questo è 
comparabile con la nozione stessa di spirito, presente nell’essere umano, secondo una antropologia mistica dell’uomo, 
riscontrabile nelle maggiori tradizioni religiose. L’intento di Crowley, nella sua appropriazione dottrinale, prevede lo svi-
luppo di queste capacità, che renderebbero l’uomo a suo modo divino, senza rendersi conto che a rendere l’uomo divino è 
proprio la comunanza di questo con il Principio, Dio, che si manifesta per tramite dell’Intelletto o Spirito nell’uomo. Non 
si dà divinità, o Teosi dell’uomo, se non per mezzo di una comunione col Principio Divino. 
L’immaginazione crowleyana di un universo in cui Dio è morto, è logicamente impossibile e invaliderebbe ogni 
tentativo di realizzazione spirituale a qualsiasi livello. Alla morte di Dio, riteniamo più plausibile una eclissi di Dio, 
come teorizzato dal teologo ebreo M. Buber (1952): il Principio permane immutato, ma siamo noi a non essere più 
realmente capaci di percepirne il mistero lucente. A questo punto si potrebbe dunque affermare che la posizione 
filosofica espressa dal “Gott ist tot” e a quella teorica del sistema dell’a-teismo magico, sono tacciabili di miopia spi-
rituale, in quanto non riconoscono la possibilità della permanenza assoluta del Mistero di Dio, esprimibile anche 
attraverso un silenzio di Questi attraverso i secoli.
3  Sulla Dragon Rouge rimandiamo, quali approfondimenti principali, ai seguenti testi di Granholm, K., (2005; 
2014) Karlsson, T. (2004).
Introvigne fornisce abbastanza chiaramente un buon resoconto della D.R. all’interno del suo testo e spiega per-
fettamente come non sia l’adorazione dell’Avversario l’obiettivo primario della setta: «to the Order of the Dragon 
Rouge, founded in Stockholm in 1989 by Thomas Karlsson. The Dragon Rouge’s foundations are eclectic, from 
Crowley to Evola, and include Lovecraft, Tantrism, Kabbalah, and Nordic mythology, but Chaos Magick appears to 
be the main reference. The Dragon Rouge summons dozens of gods and demons in its rituals, among which there 
are also Satan and Lucifer, but “the order’s understanding of these beings is very different from the one found in 
Christian contexts”. Worshiping Satan or Lucifer does not seem to be the main aim of the order» (Introvigne, M., 
2016, Satanism: a social history, Brill, Leiden – Boston, p 523).
Ma allora qual è l’obiettivo che viene perseguito? Una sorta di Teosi invertita dell’uomo: anziché diventare Dio e 
fondersi con Esso, la D.R. punta a diventare come Dio, ponendosi accanto ad Esso, per poi staccarsi e divenire il 
creatore di un nuovo universo accanto a quello attuale. «Il Sentiero della Mano Sinistra […] completa e rende più 
profonda la Caduta. L’adepto dell’oscurità persiste nella sua caduta da Dio per raggiungere la divinità individuale. 
[…] la ragione dietro la caduta viene spesso identificata nell’orgoglio (Hybris), e questo orgoglio è la ricerca dell’uo-
mo verso la conoscenza. La morale del mito sta nel fatto che l’orgoglio viene punito e l’uomo viene distrutto dalla 
forza e dalla conoscenza che ha acquisito. Nonostante ciò, le dottrine oscure promettono di portare l’adepto verso 
la divinità individuale, sebbene attraverso una disciplina dura e draconiana. Il sentiero della Mano Sinistra conduce 
verso una seconda nascita, una rinascita spirituale in forma di divinità. Per raggiungere questo obiettivo, l’adepto 
deve chiamare a sé le forze delle tenebre e della distruzione per tagliare il cordone ombelicale da Dio» (Karlsson, 
T., 2011, traduzione italiana a cura di A. Brandi, La Kabbala e la magia goetica, Atanòr Editrice, Roma, pp. 27-28).
Risulta particolarmente interessante la riproposizione di temi e tecniche tradizionali di meditazione, di obiettivi e 
simboli comuni alle diverse forme tradizionali, ma completamente trasposti in senso negativo e inverso rispetto 
alla norma con la quale sono conosciuti.

tempo del terzo Eone ogni via canonica ces-
serebbe e si renderebbe per il singolo indivi-
duo l’esercizio della propria volontà assurta a 
legge universale.

Certamente si tratta di un’ideologia 
potente, che si inserisce perfettamente 
nell’alveo del superomismo nietzschia-
no e non nasconde la propria ambizione. 
Del resto, si mostra anche estremamente 
fecondo: l’obiettivo del sistema a-teologi-
co crowleyano (diventare una divinità), 
infatti, viene al giorno d’oggi applicato – 
se non addirittura complicato – da altre 
formazioni occulte legate al mondo della 
magia. Se il Thelemismo punta a risve-
gliare la potenza divina nell’individuo fa-
cendolo diventare come Dio, altri puntano 
direttamente a fare dell’iniziato un vero e 
proprio altro dio (Cfr. Granholm 2005: 12), 
creatore di un proprio universo: è il caso, 
ad esempio, dell’ordine magico Dragon 
Rouge fondato a Stoccolma nel 1989 da 
Thomas Karlsson3, di cui non tratteremo 
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in quanto esula dagli obiettivi del presente 
lavoro.

Non deve stupire, d’altro canto, che 
certi assunti del Thelemismo e delle 
correnti da esso scaturite abbiano dei 
richiami alla tradizione cristiana e giu-
daica: il milieu culturale del fondatore è 
quello del cristianesimo protestante in-
glese; i genitori appartenevano al grup-
po conservatore degli Exclusive Brethren, 
un ramo del movimento cristiano evan-
gelico dei Plymouth Brethren. Né è per 
caso che lungo l’intera opera di Crow-
ley si incontrino immagini e citazioni 
scritturali spesso interpretate con una 
decisa inversione di segno. Beninteso: 
questa tendenza è riscontrabile in gran 
parte della tradizione magica contempo-
ranea, la quale si pone come contraltare 
delle tradizioni maggioritarie ma – esat-
tamente come una parodia – adopera 
metodi, stili, e usi propri di quelle stes-
se tradizioni tanto odiate e disprezzate. 
Questa tendenza all’eclettismo, d’altro 
canto, non ha mancato di scatenare 
più di una reazione: si pensi a quella 
di Scholem, che volle esporre in ma-
niera efficace la tradizione cabalistica 
tirando via da questo nome tutto il velo 
mistificatorio adoperato dagli occultisti 
otto e novecenteschi (Cfr. Scholem 1941 
[1983]: 2, 353; Scholem 1974 [1996]: 19-
20; Boaz et al. 2010: 1).

Per via di questo carattere parodisti-
co, i movimenti magici vengono colloca-
ti nel generico calderone del satanismo; 
nel caso specifico del Thelemismo, tut-
tavia, ciò avviene in maniera del tutto 
indiretta; questo inconveniente è stato 
determinato dall’uso provocatorio dei 
termini “diavolo”, “satana” e “lucife-
ro” sparsi all’intero dell’opera stessa di 
Crowley (Cfr. Crowley 1974: 172,  296): 
ma in questi casi si tratta di nomi riferiti 
a una complessa dinamica astrologica 
e simbolica rimandante a determina-
te forze cosmiche agenti nell’uomo e 
non, come si potrebbe pensare, a una 
specifica dinamica di culto. Semmai, 
pare innegabile l’influenza del Thele-
mismo sul satanismo e sui movimenti 
New Age contemporanei (cfr. Bogdan 
2007: 145-157). Dovremmo chiederci se 

tale indistinzione non sia funzionale 
a certi ambienti e giochi a loro favore: 
l’indistinzione rende l’ignoto ancora 
più grande, forte e spaventoso, proprio 
perché si nutre di paura e incompren-
sioni espresse sotto la forma di ansie 
sociali e panico.

Infine, bisogna evitare di prendere 
sottogamba il fenomeno magico: anche 
se fisicamente non sembra esserci una 
produzione di effetti tangibili, tuttavia, 
le forze evocate per effettuare i rituali 
magici e cerimoniali hanno un sicuro 
effetto psicologico su chi li effettua e 
sulle azioni che questi andranno poi a 
compiere: ergo, un effetto viene prodot-
to, ma non nel modo in cui ci si aspet-
terebbe. D’altronde non si può non pen-
sare alla magia come una scienza pratica 
(Cfr. Guénon 2003: 115) che mira a otte-
nere determinati effetti sul mondo cir-
costante tramite l’esercizio della volontà 
(Cfr. Crowley 1974: 143), che influenza 
principalmente la psiche umana, ergo, 
la volontà di azione in ultima istanza. 
Proprio questa è la componente fonda-
mentale per cogliere l’efficacia del ritua-
le drammatico.

2. Il Rituale drammatico in Crowley
Crowley dedica specificatamente al 

rituale drammatico il capitolo XIX del 
libro Magick. L’argomento trattato ri-
guarda principalmente le forme dram-
matiche della storia di una divinità – 
presumibilmente una messa in scena 
del mito che riguarda una precisa en-
tità – con l’intento cerimoniale di una 
invocazione della stessa. A riguardo lo 
stesso Crowley afferma:

 38. Concerning minor methods adjuvant in 
the ceremonies. – III rehearsal. It may assist 
if the traditional history of the particular De-
ity be rehearsed before him; perhaps this is 
best done in dramatic form. This method is 
the main one recommended in the “Exerci-
tios Espirituales” of St Ignatius, whose work 
may be taken as a model (Crowley 1974: 468 
ss.). 

Siamo in presenza non di un parti-
colare rituale magico, ma di una serie 
di regole che stanno a monte del rituale 
stesso e sono tese a renderlo efficace. 
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Tali regole hanno il pregio di somigliare 
in maniera marcata a quelle che potreb-
bero essere in uso nella pratica teatra-
le, con tanto di scrittura poetica delle 
singole parti da drammatizzare: «the 
story of the God should be dramatized 
by a well-skilled poet accostumed to this 
form of composition» (Ivi: 283). 

Anzitutto, all’interno del rito, cia-
scun partecipante impersona un per-
sonaggio minore della storia mitica del 
nume da invocare. Crowley vuole che 
ciascuno provi e riprovi costantemente 
la propria “parte” per svolgerla in modo 
perfettamente naturale e tuttavia, la co-
munità d’intenti, deve portare a far sì 
che il gesto diventi pieno, perfetto, evi-
tando parole o atti inutili: «Lengthy spe-
eches and invocations should be avoi-
ded, but action should be very full. Such 
ceremonies should be carefully rehear-
sed» (Ibid.). Un’importante prescrizio-
ne verte sull’accordo delle volontà dei 
partecipanti circa quello che si vuole 
fare e l’adeguata preparazione all’inter-
no del gruppo: «it is important that they 
should all be initiates of the same my-
steries, bound by the same oaths, and 
filled with the same aspirations. They 
should be associated only for this one 
purpose» (Ibid.).

La regola più interessante però, ri-
guarda nello specifico il consiglio, calda-
mente raccomandato al protagonista del 
rito, di provare la propria parte in totale 
isolamento rispetto al resto della compa-
gnia: «in rehearsals care should be taken 
to omit the climax, which should be stu-
died by the principal character in private. 
The play should be so arranged that this 
climax depends on him alone» (Ibid.). 
L’effetto che verrà così ottenuto scatenerà 
negli astanti uno stato tale da farli uscire 
per un momento dalla propria individua-
lità e diventare per un attimo delle vere 
e proprie copie terrene dei personaggi 
che interpretano, proprio come verrà 
illustrato più avanti nel testo: «By this 
means one prevents the ceremony from 
becoming mechanical or hackneyed, and 
the element of surprise assists the lesser 
characters to get out of themselves at the 
supreme moment» (Ibid.). 

Gli astanti vengono dunque “giocati”, 
a loro insaputa, dall’effetto prorompen-
te del rito drammatico messo in scena; 
giocati, beninteso, fino a un certo pun-
to, dato che sono consapevoli di pren-
dere parte a un rito cerimoniale, atto a 
ottenere un determinato effetto. L’acme 
del rituale magico, con il suo effetto di-
rompente è il momentaneo scioglimen-
to dalle catene individuali degli astanti:

Every magician must compose his ceremony 
in such manner to produce a dramatic climax 
at the moment when the excitement became 
ungovernable, when the whole consciuos 
being of the magician undergoes a spiritual 
spasm, at the moment must he utter the su-
preme adjuration (Ivi: 251). 

Tutto questo porta la communitas ide-
ologica in una zona di confine liminoide 
in cui l’atto e l’ordine liturgico vengo-
no sospesi per dare spazio a una totale 
improvvisazione/creazione che sancisce 
definitivamente la cessazione del lavoro 
magico per quel rituale. Improvvisazio-
ne che assume la funzione di anticlimax, 
utile a uscire dalla zona del lavoro magi-
co: «after a ceremony has reached its cli-
max, anti-climax must inevitably follow 
[…] Following the climax there should 
always be an unrehearsed ceremony, an 
impromptu» (Ivi: 254). Improvvisazione 
creativa che può assumere qualsiasi for-
ma si desideri o si ritenga più in linea 
con il nume così invocato. È, dunque, 
una ridiscesa nel caos primordiale, dove 
gli oggetti del desiderio vengono distrut-
ti per essere riplasmati dai desideri de-
gli astanti. La logica sottesa potrebbero 
essere duplice: distruggere per riplasma-
re, marcando la propria impronta, sugli 
oggetti in questione (una logica ancora-
ta alla tradizione filosofica hegeliana), 
o distruggere per il piacere di distruggere 
(una logica più espressamente edonista 
e moderna).

Queste sono le prescrizioni di Crow-
ley sul lavoro rituale della magia ceri-
moniale all’interno del Thelemismo. Si 
manifesta chiaramente la propensione a 
identificare magia e teatro: lo dimostra 
già la maniacale ossessione per le prove 
preparatorie del rito.
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Tra le altre cose possiamo ricavare 
che, performativamente, «provare si-
gnifica appunto organizzare blocchi di 
materiale proto-performativi in sequen-
ze di azioni sempre più ampie che fi-
niscono per essere assemblate in una 
performance compiuta» (Schechner 
2018: 378): è chiaro che siamo di fronte 
a un fortissimo grado di consapevolezza 
per quel che riguarda la manipolazione 
del materiale pre-performativo, quasi 
che la buona riuscita del rituale magico 
sia dovuta alla perfezione zelante del-
la sua messa in scena, oltre che grazie 
alla forte componente emotiva e volitiva 
propria del magus crowleyano. La dram-
matizzazione viene inoltre annoverata 
come uno dei principali metodi di invo-
cazione del divino, insieme con l’atteg-
giamento della devozione e con quello 
delle invocazioni cerimoniali di tipo 
goethico (Cfr. Crowley 1974: 152). «the 
third method is the Dramatic, perhaps 
the most attractive of all; certainly it 
is so to the artist’s temperament for it 
appeals to his imagination through his 
aesthetic sense» (Ivi: 251) Sicuramente 
Crowley non è stato il primo tra gli oc-
cultisti ad aver colto il nesso profondo 
tra il cerimonialismo magico e il tea-
tro, ma è da considerarsi come uno dei 
maggiori sfruttatori in questo senso del 
teatro: «Drama is also magick – infact, 
it is the oldest form of magick […] As 
we watch and listen, we become living 
Triangles of Evocation. Laughter, tears, 
and terror are literally evoked into us by 
the magick of the play or film» (Duquet-
te 2013: IX). Tra le altre cose, pare che 
esistesse già a suo tempo, un forte lega-

4  Non è casuale che molto studiosi abbiano riscontrato fortissime comunanze tra certo teatro simbolista tra Otto e 
Novecento, periodo dove spesso i letterati erano assidui frequentatori dei circoli dell’occulto, specie in Francia e in 
Inghilterra. Per approfondimenti sull’argomento rimandiamo a E.B. Lingan (2006), R. Lima (2005), D. Danisoff 
(2015). Fascinazione questa tra teatro e occultismo che si è poi, quasi come conseguenza logica, trasferita al cinema 
d’avanguardia. Un fulgido esempio in questo campo è sicuramente il regista Kenneth Anger. Questi, come da lui 
stesso ammesso, ha sempre subito una fortissima fascinazione da parte delle dottrine di Crowley da lui apprese in 
giovane età. In molti suoi lavori le tematiche dell’occulto, della magia, dello spiritismo e del satanismo fungono da 
centro dei suoi lavori e da fonte di ispirazione. Particolarmente interessante per quanto riguarda il presente lavoro è 
il caso di “Inauguration of the Pleasure Dome”, del 1954, dove la componente dell’improvvisazione sembra assumere 
un ruolo assolutamente centrale nel componimento cinematografico. L’uso delle musiche (la messa glagolitica di 
Leoš Janáček del 1954), i colori sgargianti su sfondo nero, le figure fantomatiche di dèi, dèe e demoni, che si muo-
vono nelle ombre e i mascheroni improvvisati sono un sicuro richiamo agli schemi prescritti da Crowley stesso 
per l’effettuazione di un qualsiasi rituale di magia cerimoniale (cosa a cui lo stesso Anger non era estraneo). Per 
ulteriori chiarimenti su questo regista, rimandiamo al volume di Sitney, P. Adams (2002).

me tra l’occultismo Otto e Novecentesco 
e un certo tipo di teatro simbolista in 
voga in Europa, a cui Crowley sembra 
richiamarsi più o meno palesemente4. 

Queste le considerazioni di Crowley 
sull’importanza del rituale drammatico.

3. Dovute distinzioni
Alla luce di quanto esposto, ci sembra 

assolutamente necessario presentare una 
differenziazione tra i circoli thelemiti, con 
i loro riti giocosi e teatrali, e i riti propri del-
le communitas iniziatiche di tipo regolare, 
cercando di delineare i principali caratte-
ri dei riti iniziatici. Crediamo si tratti di 
un passaggio obbligatorio che meglio ci 
aiuterà a delineare la massima differenza 
tra le due formazioni, laddove oggi invece 
si tende proprio a identificarle: problema 
che spesso si presenta nella forma dell’il-
lecita identificazione di esoterismo e oc-
cultismo. Senza dilungarci ci avvarremo 
della spiegazione offertaci dall’opera di R. 
Guénon.

Il rito iniziatico è sostanzialmente 
una morte simbolica al mondo e l’avvio 
dell’iniziato ai misteri che potranno con-
durlo verso la Liberazione «scopo ultimo 
e supremo di ogni iniziazione» (Guénon 
2003: 92). Liberazione da cosa? Dall’an-
gusta condizione limitante dell’individua-
lità umana. Colui che viene iniziato, po-
trà sviluppare al massimo le potenzialità 
proprie dello stato umano e accedere ad 
altri stati della Realtà manifestata (Uomo 
Vero), giungendo in seguito all’uscita dalla 
Manifestazione Universale per approdare 
al dominio del Non-Manifestato (Uomo 
Universale). Si tratta, per l’iniziato, di sali-
re i gradini posti lungo la scala dell’Essere, 
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fino a giungere a ciò che è al di là dell’Es-
sere o al Non-Essere5: se volessimo farne 
un paragone letterario, sarebbe sufficiente 
rievocare il viaggio di Dante nell’Aldilà, at-
traverso i tre mondi, fino alla visione bea-
tifica di Dio e alla Luce Increata. I riti che 
consentono tale possibilità di realizzazio-
ne, sono il frutto di una trasmissione re-
golare e mai interrotta (catena iniziatica) e 
trovano la loro origine in qualcosa di “non 
umano” (Cfr. Guénon 2003: 90), ricevuto 
dagli uomini per rivelazione, se volessimo 
usare un termine religioso (diversamente 
avviene invece nel rituale di Crowley, frut-
to di diverse invenzioni, appropriazioni e 
suggestioni artistiche personali). Tali riti, 
data la loro origine, hanno una validità di 
per sé, indipendentemente da chi li officia: 
non è importante la persona, ma la funzio-
ne che viene esercitata per mezzo del rito 
(Ivi: 91). Per cui, anche se si arrivasse a 
una incomprensione più o meno profonda 
delle formule, queste, se doverosamente 
conservate, manterranno la propria effica-
cia spirituale. Gli elementi che lo formano 
sono di tipo trascendentale e si richiama-
no a principi che superano l’uomo e la sua 
natura prettamente temporale: il rito ser-
ve a trasmettere delle influenze spirituali 
all’iniziato, ricollegandolo così alla catena 
iniziatica, e da questa, al Principio.

Una distinzione ancora più pregnan-
te è data dal carattere iniziatico che viene 
conferito ai partecipanti de rito iniziatico: 
questi sono, così per dire, segnati a vita. 
Una volta ricevuta l’iniziazione, non si 
può cessare di essere un iniziato. Anche 
se non si avesse una vita attiva all’inter-
no della communitas iniziatica, il possesso 
della qualifica non cesserebbe, poiché il 
simbolo conferito supererebbe la natura 

5  Ci rendiamo conto di quanto ambiguo sia l’utilizzo di termini quali “Essere” e “Non-Essere” o “Manifestazione” e 
“Non-Manifestazione”; indi per cui occorre chiarire cosa si intenda con Non-Essere, e dunque anche con la nozione 
di Nulla (Nihil). Il Non-Essere è una condizione posta al di là dell’esistenza (ex-sistere, letteralmente, “stare [fuori] 
da”), che funge da punto di appoggio all’Essere e ne è, al tempo stesso, la radice da cui questo prende corpo. Il 
Non-Essere contiene in sé tutte le possibilità di esistenza, ma porta alla manifestazione solo quelle possibilità che 
non eludono le leggi di un determinato stato di esistenza (nel nostro caso, quello materiale). Seguendo il ragiona-
mento logico qui sotteso, il Nulla non è dunque assenza, vacuità, ma è esattamente il suo contrario: ciò che contiene 
tutte le possibilità in nuce. I termini “nulla”, “non-essere”, “non-manifestazione” si delineerebbero come punto 
ultimo delle nostre possibilità di conoscenza, punto oltre il quale la nostra potenza intellettiva non può andare oltre 
se non per una grazia ricevuta. L’iniziazione, la realizzazione spirituale e la Liberazione non sarebbero altro che la 
rimozione di questo limite proprio dello stato individuale. Il percorso all’incirca si strutturerebbe in tale maniera: 
stato individuale (iniziazione), stati sovra-individuali dell’Essere, uscita dalla Manifestazione (realizzazione & Libe-
razione, o ritorno al Principio Increato).

temporale stessa, incidendo sulla parte in-
visibile propria dell’uomo.

Rappresenta [l’iniziazione] per l’essere che l’ha 
ricevuta un’acquisizione permanente […] [aven-
te] un carattere definitivo e permanente. […] La 
qualità iniziatica, una volta ricevuta, non è per 
nulla legata al fatto di essere un membro attivo 
di tale o talaltra organizzazione (Ivi: 93). 

 Nelle sette invece, la natura meramen-
te associativa di queste, prive di una rego-
lare trasmissione rituale e spirituale, si è 
membri finché si è attivi al loro interno: 
tagliati i ponti, si cessa sostanzialmente di 
esserne membri a tutti gli effetti.

4. Struttura e anti-struttura
Come ogni altro oggetto antropologi-

co, anche il mondo dei movimenti magi-
ci rientra nello schema tracciato da Vic-
tor Turner per spiegare la natura sociale 
(ma non solo) dei riti e della communitas 
che intorno a questi viene a strutturarsi. 
In questo senso possiamo inquadrare la 
natura di certi movimenti magici: senza 
dubbio anch’essi agiscono all’interno della 
dialettica struttura – anti-struttura, anche 
se con differenzi notevoli rispetto a una 
communitas tradizionale/tribale.

Per cominciare, come abbiamo accen-
nato sopra, un movimento magico è una 
communitas di tipo ideologico, nata all’in-
terno di un contesto di forte industrializ-
zazione e di svalutazione sempre più for-
te della tradizionale concezione del Sacro 
(questi però rimane sempre latente). Cosa 
che ancor più pesa, è la condizione tutta 
moderna all’interno della quale questi mo-
vimenti nascono: la fuga dalla soffocante 
società e dai suoi dettami, la ricerca di un 
benessere e di una esclusività individua-
li. Diversamente invece, la communitas, si 
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forma come momento spontaneo, spinta 
dalle necessità di ricompattare dialettica-
mente la struttura sociale tramite l’utiliz-
zo dei riti e della potenza antistrutturale 
del Limen sacro. La communitas è un mo-
mento organico del vivere sociale profon-
damente inserita in esso e funzionale ad 
esso, non una fuga dal mondo, né un suo 
rovesciamento. 

La ritualità inserita all’interno di que-
sto rapporto dialettico soddisfa la funzio-
ne primaria di esprimere l’ordine cosmico 
contro un caos sempre in pericolosa avan-
zata. La zona liminale serve a ricompatta-
re le forze, agendo come punto centripeto 
delle forze così messe in gioco. Nel caso 
presente, il rituale drammatico non serve 
a compattare il movimento magico che lo 
mette in atto, quanto a rilasciare l’energia 
per scopi non chiari e non controllabili 
nelle sue conseguenze.

Tra le altre cose, se nel rito vero e pro-
prio (foss’anche eseguito in forma ludica) 
l’azione viene eseguita per raggiungere 
uno scopo sociale è più simile a un lavo-
ro vero e proprio, una messa in opera di 
un progetto trascendentale, nel rito dram-
matico di Crowley l’effetto generato sfocia 
nel campo del gioco profondo o tenebroso, 
cioè in qualcosa che non necessariamen-
te ha una funzione costruttiva nel senso 
sociale del termine. In ultima istanza il la-
voro rituale tende ad essere anonimo nei 
suoi sviluppi tradizionali, con forme lie-
vissime di cambiamento graduale – ovve-
ro di adattamento alle mutate condizioni 
storiche, antropologiche, culturali, sociali 
– attraverso il tempo; qualora vi fosse una 
componente di gioco, questa sarebbe ri-
tualmente regolata (Turner 1982: 85). Di 
contro, il lavoro della magia cerimoniale 
crowleyana è fortemente affine a un gioco 
che, partendo da regole fisse per iniziarlo, 
tende nel finale a scardinarle, lasciando 
molto spazio all’inventiva individuale del 
singolo “mago” e al suo senso estetico. È 
il senso stesso di tali rituali, risiede infine 
nell’improvvisazione, i cui caratteri, qui di 
seguito sono esposti: 

Whenever improvisation is a performative 
strategy in ritual, it places ritual squarely the 
domain of play. It is indeed the playing, the im-
provising, that engages people, throwing them 

into action, constructing their relationship, 
thereby generating multiple and simultaneous 
discourses always surging between harmony/
disharmony, order/disorder, integration/op-
position. […] Acknowledging correctly can be 
dangerously explosive, even subversive, Victor 
Turner (1986:168) likewise distinguishes it 
from ritual. Elsewhere he argues (1982: 85) that 
there is a room for play in ritual that the limi-
nal phase of ritual is particulary conducive to it 
(Thompson Drewal 1992: 8 ss.).

Proprio la componente esplosiva e sov-
versiva evidenziata da Thompson Drewal 
è, crediamo, ciò a cui punta il rituale crow-
leyano.

5. La presenza liminoidale
Il forte individualismo conferito 

dall’improvvisazione relega il tipo di rito 
proposto da Crowley all’interno delle espe-
rienze di tipo liminoide, contraddistinto 
peraltro da una componente ludica che 
resta forte, indipendentemente da quanta 
serietà possano esprimere i praticanti.

Quella dei praticanti è, del resto, una 
collettività che non riproduce la società o 
il cosmo se non in maniera confusa e di-
storta. L’obiettivo non è la ricompattazione 
sociale, ma una distruzione che possa per-
mettere ai praticanti di ricomporre i cocci 
a proprio piacimento e secondo regole ar-
bitrarie. Un gioco per il gioco, effettuato in 
uno spazio di limite che confina con l’in-
definito e l’inquietante. Non ci sono regole 
fisse se non quelle stabilite dalle singole 
volontà dei praticanti in cerca di una facile, 
quanto illusoria, cratofania.

Pur tuttavia qualcosa agisce realmen-
te anche all’interno di un simile conte-
sto: pur trattandosi di un rito liminoide 
– quindi manchevole di un reale contatto 
con una trascendenza che in-forma di se 
il cosmo – all’interno di esso un certo qual 
flusso permette ai praticanti di valicare mo-
mentaneamente i propri limiti e manife-
stare un aliquid sconosciuto e tuttavia pre-
sente, che esercita un’azione. Che si tratti 
di un qualcosa che nasce dalla comunione 
delle volontà o di un qualcosa che esiste 
di per sé, non è affare che riguardi diretta-
mente il presente lavoro: teniamo a preci-
sare che questo è un genere di domande 
più afferenti all’antropologia del Sacro e 
allo studio delle religioni. Quel che noi vo-
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gliamo invece sottolineare è come questa 
forza che sorge dal cerimoniale giochi gli 
astanti, proiettandoli in una dimensione 
sottile ma dagli effetti ben tangibili. Non si 
tratta solo di trance o di casi di possessione 
più o meno palesi, quanto di vere e pro-
prie azioni che si servono di mani umane 
per essere compiute; azioni che altrimenti 
non potrebbero venire alla luce e che han-
no un effetto sullo stato percettivo degli 
stessi astanti.

6. Māyā-līlā, gioco profondo e 
gioco tenebroso

Richard Schechner spiega bene questo 
genere di pensiero, riconducendo la que-
stione alle categorie ludiche. Diversamente 
da Turner – il quale considera il ludus come 
un aspetto non essenziale del rito liminale 
–, Schechner lo ritiene invece una parte im-
portante, mimetica, del rito. Egli parla, in-
fatti, di māyā-līlā, cioè del gioco della realtà 
che ci circonda. Il concetto viene desunto 
dalla sfera della cultura indiana e si rife-
risce principalmente al cangiante mondo 
delle forme in cui l’uomo è immerso. È per 
eccellenza il gioco creativo degli dèi, che ha 
un carattere appunto di un’illusione (in-lu-
dĕre), di gioco creativo. Nulla è davvero 
come appare eppure per noi lo è. Ciò può 
essere interpretato in duplice maniera: da 
un lato è un male, in quanto le forme irre-
tiscono e distraggono l’uomo dalla ricerca 
del Vero, dall’altro le forme stesse, se ben 
considerate, non sono che proiezioni di un 
Vero che sta all’uomo ricercare con tutte 
le forze. La duplicità dell’interpretazione 
lascia la possibilità di interpretare positi-
vamente o negativamente l’idea stessa di 
gioco. Beninteso, un’interpretazione posi-
tiva vede nel gioco un’azione che, imitando 
il modello, riesce a entrare in contatto con 
esso: donde i riti mimetici indiani, le com-
medie sacre, il Nō e il Kabuki, la Via Crucis 
etc. Si entra in contatto con quella dimen-
sione perché si entra in quella dimensione. 
Dunque il māyā-līlā può essere considerato 
come il rapporto simbiotico tra il performer 
e il ruolo da interpretare.

Il concetto inoltre è ulteriormente 
scomponibile, facendo riferimento nella 
fattispecie al secondo termine della diade 
qui presa in considerazione. Līlā nello spe-

cifico è il termine che sta per gioco all’in-
terno della coppia di termini: rappresenta 
la spontanea manifestazione del brāhman 
(principio divino), che tuttavia non è da 
intendersi ancora come inizio della dua-
lità; ergo līlā costituirebbe l’intera rap-
presentazione dell’Universo inteso come 
gioco, gioco libero da ogni fine in quanto 
il brāhman stesso è ogni cosa, Colui che 
di nulla necessita (Chandogya Upanishad: 
3.14.1.). Māyā è invece la manifestazione 
apparente che deriva dal gioco del brāhm-
an (Della Casa 1976: 569). Letteralmente, 
la diade sarebbe traducibile quale “Gioco 
(divino) della Manifestazione (illusoria)”. 
Lungi dall’essere realtà separate e opposte 
(cosa tra le altre cose estranea alla menta-
lità indiana), esse scaturiscono dalla stessa 
fonte e tendono a esprimere le diverse par-
ti della medesima realtà apparente. Realtà 
all’interno della quale siamo immersi e ir-
retiti e che dovremmo cercare di lacerare 
per accedere alla Realtà Assoluta.

L’idea dunque di un gioco divino così 
complesso e tuttavia fruibile per l’uomo 
(con tanto di una possibile uscita dalla 
rete) deve aver esercitato senza dubbio il 
suo fascino sul giovane Crowley, fino a 
spingerlo a includere alcune concezioni 
della spiritualità indiana all’interno del si-
stema di Magick.

È probabile che Crowley abbia percepi-
to il potenziale esplosivo di questo genere 
di concetti e abbia trasposto all’interno 
del proprio cerimoniale qualcosa che po-
tesse in qualche modo riprodurre questo 
potente gioco delle parti, tant’è che come 
abbiamo avuto modo di vedere, la dram-
matizzazione delle storie dei numi sono 
considerati un buon metodo per aggan-
ciare l’uomo al piano delle potenze cosmi-
che da invocare. Si potrebbe pensare a un 
saccheggiamento da parte di Crowley di 
alcuni elementi tratti dalle rappresentazio-
ni sacre, con una loro trasposizione all’in-
terno di un panorama liminoide inedito 
e tipico della società industriale moderna 
ed occidentale. Ma se quei riti sacri ripro-
ducono una storia che dà ordine al cosmo, 
e quindi si riferiscono in ultima istanza 
al Divino e al Suo Mondo, chiamando in 
causa il gioco creativo, i cerimoniali di 
Crowley a cosa si richiamano, che tipo di 
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gioco mettono in moto? Qual è il modello 
profondo chiamato in causa?

Non potendo determinare esattamen-
te cosa venga chiamato in causa in siffatti 
cerimoniali, preferiamo indulgere nella 
spiegazione avvalendoci di due categorie 
eminentemente schechneriane: il gioco 
profondo e il gioco tenebroso.

Nella definizione di Clifford Geertz 
(Cfr. Schechner 2013: 118-121), il gioco pro-
fondo è un tipo di gioco in cui il prezzo da 
pagare è irragionevolmente alto rispetto ai 
benefici che se ne possono trarre. Tutta-
via, è al tempo stesso un’attività che deter-
mina uno status sociale: giocare un gioco 
profondo significa ribadire la propria ap-
partenenza a un gruppo sociale e a una 
posizione all’interno del gruppo. Gioca chi 
può permettersi di giocare. Ma perché si 
gioca? Per una ricerca del piacere fino al 
limite del dolore: è il brivido dell’azzardo 
ricercato per sé stesso.

Spesso questo tipo di gioco progredi-
sce nella sua conseguenza logica, il gioco 
tenebroso. Qui non sono più i giocatori a 
giocare il gioco, ma è il gioco che prende 
“vita” e gioca i giocatori secondo regole in-
visibili e tuttalpiù note a una cerchia assai 
ristretta di giocatori. È un gioco eccessivo, 
che prorompe all’improvviso, frenetico e 
delirante in certe sue manifestazioni; un 
tipo di attività i cui scopi sono sempre se-
greti e il cui carattere è fortemente sovver-
sivo rispetto a ogni regola e a ogni ordine.

Chiarite le modalità di entrambi i gio-
chi, possiamo tentare di applicarle al con-
testo del cerimoniale drammatico: l’azione 
dirompente del protagonista del rituale 
sugli astanti ha tutto l’effetto di un gioco 
tenebroso in cui nessuno, tranne lui stes-
so, è a conoscenza di come la rappresenta-
zione andrà a concludersi. Egli assume su 
di sé la carica della diade māyā-līlā, cioè la 
potenza del gioco divino della realtà e diri-
gerà questa potenza verso un ben preciso 
obiettivo: dissolvere le tenebre della co-
noscenza, dissipandole attraverso il gioco 
stesso. Userà le tenebre dell’ignoranza per 
distruggere l’ignoranza, rivelando le pro-
prie intenzioni nell’atto del climax dram-
matico della recitazione. Come abbiamo 
visto, l’intento del climax è quello di creare 
un effetto stravolgente sugli attori minori 

e guidarli verso lo spazio plastico e cao-
tico dell’improvvisazione, dove ciascuno 
di loro, ma in comunità, potrà liberare la 
propria Vera Volontà. Gli stessi parteci-
panti che vengono “giocati” recedono dal-
la propria individualità per piegarsi a un 
flusso di forza esercitato magneticamente 
dal protagonista, che li guida nei meandri 
oscuri del gioco cerimoniale.

Ciascuno prendendo parte alla ceri-
monia ha eseguito una parte del rituale 
drammatico e ha sacrificato una parte 
delle proprie energie: volendo potremmo 
dire che la līlā (il gioco) ha dissolto la māyā 
(l’illusione) e ha lasciato trasparire quella 
che Crowley chiama la “vera volontà”. Il 
mondo circostante percepito dagli astan-
ti cessa di esistere e diventa caos che può 
essere rifoggiato. L’ordine cosmico e litur-
gico cessa per essere ricostruito secondo i 
desideri propri di ciascuno. Il protagonista 
ha incamerato esperienza e potere infran-
gendo il mondo, chiamando a sé una forza 
superiore. La qualità tenebrosa risiede nel 
fatto che non si conosce la reale origine 
delle forze chiamate in causa, né i possibi-
li effetti a lungo termine sui partecipanti al 
gioco cerimoniale così condotto.

7. Considerazioni sul rovescia-
mento

Ingannevolmente si potrebbe essere 
portati a pensare che siffatti rituali magici 
siano del tutto inefficaci all’interno di un 
mondo industrializzato come il nostro. 
Non bisogna sottovalutare, anzitutto, gli 
effetti antropologici che certe pratiche sca-
tenano nell’uomo. Non vi sono effetti visivi 
spettacolari, bensì conseguenze silenziose 
e invisibili ma ugualmente tangibili. L’idea 
semplice di rovesciare l’ordine, anche se 
per gioco, può dare il via a catene di eventi 
che mettono in gioco forze incontrollabili, 
anarchiche e pericolose, pronte davvero a 
rovesciare il mondo circostante: quel che 
viene espresso in maniera sottile tramite 
le pratiche rituali e le idee può produrre 
effetti materiali. Come? Per un gioco di 
imitazione e riproduzione su vasta scala 
dei modelli così appresi. È una continua-
zione di quel gioco tenebroso che poc’anzi 
spiegavamo. Nessuno sa di stare giocando 
tranne il Gioco stesso in questo caso.
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Si potrebbe obiettare che esistono nel-
la tradizione feste dove il rovesciamento 
viene già espresso, come il carnevale o i 
saturnalia. La differenza fondamentale è 
che queste feste sono previste all’interno 
di quelle società come valvola di sfogo per 
disinnescare forze e influenze centrifu-
ghe e disgregatrici. Nel caso dei cerimo-
niali invece non c’è nessun “mandato” che 
li renda legittimi nella loro azione: anzi 
sembra che l’esaltazione che ne segue sia 
solo un accumulo non transitorio di questi 
elementi centrifughi. 

Concentrazione di elementi che in una 
società come la nostra, che ha proclamato 
la morte di Dio, rischiano di scoppiare ir-
rimediabilmente nel modo più violento. 
Noi siamo in una società che è un perenne 
carnevale, pronto a esplodere.

Conclusioni: perso nel gioco del-
le illusioni

Possiamo dunque asserire che il ceri-
moniale thelemita è una drammatizzazio-
ne liminoide a carattere fortemente indivi-
duale e ludico, più simile a una fuga dalla 
realtà che al passaggio da uno stato infe-
riore a uno superiore per il tramite una 
soglia consacrata. Certo: anche qui una 
soglia viene effettivamente attraversata: 
ma anziché condurre a una dimensione 
cosmica, essa porta a un’atmosfera caotica 
e non del tutto chiara. Socialmente, questo 
gioco si pone in una zona di isolamento 
dato che il sistema simbolico è riconosci-
bile da pochi e non svolge alcuna funzione 
effettiva come i riti tradizionali. Esprime 
infatti un elemento di emancipazione 
dalla massa che anziché sfociare in una 
qualifica positiva, diventa semplice e puro 
esibizionismo spirituale (mi si consenta il 
gioco di parole), che realmente nulla ha di 
spiritualità, ma che è volta all’accumula-
zione di un fantomatico potere.

Se quest’ultima caratteristica era ed è 
vera per il movimento thelemita, a mag-
gior ragione diventa la sola ragion d’essere 
per altri tipi di percorsi che si appoggiano 
al sistema di Magick, esasperandolo ulte-
riormente. 

Simili rituali di segno opposto, per ri-
spondere alla domanda iniziale del nostro 
lavoro, puntano principalmente a distrug-

gere i convenzionali livelli di significato 
stabiliti tramite l’ordine liturgico che sot-
tende ai normali riti, per proporre una 
scala ignota e illusoria. Questa ricerca del 
potere, anziché liberare l’uomo dalla sua 
condizione individuale, lo irretisce ancora 
di più alla dimensione illusoria di Māyā, 
proiettando l’uomo verso dimensioni in-
tramondane e infra-individuali.
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