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INTRODUZIONE

Questo lavoro di tesi vorrebbe esséngna riflessione filosofica sulldnaiku’, il
componimento in tre versi tipico della lirica giamese; quello che cercherd di proporre
non sara pero un sunto di “perle di saggezza” taiemé una chiacchierata permeata da
una certa fascinazione con una cultura esoticasihen“discorso’filosofica Si trattera di
un confronto critico con #lterita, ovvero con cid che emergera essere il costitotérae
filosofico: la continua tensione della domandajtérrogazione dell’eccedenza, I'abitare lo
scartoe l'inconosciuto.

La cultura giapponese, per differenze analogidgeraaioni, ci mostrera l'arbitrarieta di
alcuni nostri concetti e la problematicita di alcoostri presupposti, in questo senso il mio
interesse “orientalistico” ha spinte filosofichenen solo antropologiche, ammesso che il
confine sia cosi netto. La filosofia & chiamataabhdare il terreno deihtercultura perché
proprio qui emerge, oggi, la necessita di rivedepropri presupposti concettuali e le
proprie griglie interpretative di fondo. Nel confito con I'alterita culturale e con lo scarto
che essa rappresenta si configura la possibilitafadi emergere problematiche e
interrogazioni propriamente filosofiche: nel nostaso il problema dell’altro, il rapporto
tra filosofia e poesia, il concetto ldigos

Superando I'impostazione di una certa filosofimparata, cio che ci interessa non e
la messa in parallelo di diverse concezioni, maliafogo filosofico che attraversacaltro
metta in questione proprio; un dialogo in cui il pensiero, nel farsi incon@tyaltro, si
interroga sul propriampensato La riflessione filosofica attorno al dire esseteie
fulmineo dellohaiky, infrangendo alcune regole del nostro dire comsugtcostringera a
sondare cio che nella nostra prospettiva e rimbisteondato della parola aprendo cosi
nuovi orizzonti di senso.

Cio che ad oggi appare consumato e quell’intelbdigmo razionale-scientifico
oggetto di tanta critica da parte della filosofi@l dhovecento, quellimpostazione
eurocentrica e logocentrica della tecnica messdisoussione dal confronto con culture
extraeuropee. |l fallimento dei grandi sistemi gidfici e del tentativo scientifico di
spiegazione totalizzante del reale si é tradotita nsapevolezza dell’incapacita del
linguaggio calcolante e razionale di toccare i ngsbblemi piu “umani” e “vitali”: qui si

giustifica un interesse filosofico nei confrontilldepoesia come mezzo privilegiato per un
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rapporto con il reale di altro tipo rispetto a doelogico-razionale dell’'approccio

scientifico. D’altro canto I'emergere dei limiti Bleccidentalizzazione spietata del mondo
giustifica un interesse filosofico nei confronti densieri culturalmente diversi come
possibilita di messa in questione dei presuppostoeentrici sottesi all’imposizione

universalistica di un pensiero occidentale chegmd¢ di imporsi. L’interrogazione di un
pensiero “altro”, quale quello giapponese, rispoalilesigenza di problematizzare cio che
la globalizzazione ha appiattito attraverso la ddadizzazione e I'eliminazione delle
differenze; I'ascolto di una parola poetica “alfrguiale lohaikuy, risponde alla necessita di
non lasciar inaridire, nella globalizzazione gateralcune virtu della parola per effetto di
una vera e propria “logicizzazione”.

Se da una parte e linsufficienza del dire coned¢tia muovere l'interrogazione della
poesia, dall'altra, una parola poetica lontana cqola giapponese mettera a sua volta in
crisi il pensiero logocentrico che, come vedrenmsxghia di imbrigliare e plasmare il reale
attraverso griglie concettuali e de-terminaziossé. La poesia in questo senso, nel suo
eccedere il concettuale, ci riporta alla fonte 'dsplerienza, ci rivela linguisticamente un
particolare modo di relazionarci con il mondo e o&sia “altra” diviene I'occasione di
riscoprire tale rapporto.

Propongo dunque una riflessione filosofica chei swdteccedenza, che lasci parlare la
parola poetica come un’oltre nel suo scarto rispétinguaggio filosofico, scarto ampliato
dalla distanza della cultura giapponese.

Seguiremo la scia di alcuni importanti autori, ¢ia altri: Panikkar soprattutto per
quanto riguarda la riflessione interculturale, Kpkir I'interpretazione e la comprensione
del senso profondo deghaiku e Jullien in particolare per la problematizzaziced
paradigma ddbgoscaratteristico dell'impostazione filosofica ocantdale.

Il percorso che ci accingiamo a fare partira daapeftura del pensiero
all'interculturalita; il pensiero chiamato a prguissi in una postura di ascolto neutro senza
forzature e imposizioni nei confronti dell’alteriéadello scarto, rappresentato dalla parola
poetica giapponese, sara capace di un incontrotazdecon glihaiku e con la prospettiva
esperienziale che esprimono. Una volta chehgiku saranno passati attraverso il nostro
pensiero emergeranno i limiti di un impostazionke@ante e nominalista della parola e gli
effetti della de-finizione impostata sul concetto ldgos Una volta lasciata parlare
l'alterita sara la parola a parlarci e a mostranc che la razionalita aveva escluso

lasciandolo impensato.



1
FILOSOFIA, INTERCULTURA E
PAROLA POETICA ORIENTALE

1.1 Filosofia e Intercultura

Per percepire i nessi e la costitutiva necessitaedi@zionarsi tra i termini richiamati
nel titolo del capitolo non ci interrogheremo atiedimente su cosa sia uno e cosa l'altro,
dandone una qualche definizione autonoma e univoadnizieremo subito col metterli in
relazione, in contatto, in un continuo rimando amestri sfumature che altrimenti
resterebbero escluse.

Oggi piu chemai sembra si avverta una sensibilita interculaurall’interno del
discorso filosoficd. Sicuramente tale interesse in primo luogo si @ioatnella necessita
di pensare un mondo che negli ultimi decenni hatsytrofondi e veloci cambiamenti
epocali: i fenomeni migratori, I'accelerazione daeintatti tra culture diverse e tra loro
molto distanti per effetto della globalizzazionkaéacilita con cui circolano merci, persone
e parole su scala mondiale, non potevano lasamamneutati il pensiero e le dinamiche di
confronto tra idee e modelli culturali. Una riflesse filosofica che voglia essere sguardo
critico sul mondo e non mero esercizio teoretiamgtretta ad interessarsi ad altre culture,
ad interrogarsi intorno alle nuove problematicheiepresupposti impliciti nei diversi
tentativi di confronto e scambio cordiversa

La globalizzazione, che si é tradotta in una oct@méezazione del mondo, ha
esportato a livello mondiale, oltre che merci e naidorodurre e consumare, sistemi di
comunicazione, valori, griglie concettuali e modeilpensiero strettamente occidentali; ha
attuato un‘omologazione culturale e un monoculgmad, che non ha saputo riconoscere e
rispettare le differenze e che ha pensato [l'altddoanesticandolo, ingabbiandolo,

immobilizzandolo nelle categorie dell'identico.

1 . . . . . o , . .
Il termine intercultura compare intorno agli arsgittanta, inizialmente nell’ambito delle scienze

sociali e grazie soprattutto all’apporto dell’amotogia, che ha riconosciuto prima di tutto l'origlita, la
specificita e la dignita “delle culture”. Nella demporaneita il termine € entrato nei dibattiti loggci
intorno al dialogo interreligioso e nell'ambitod#ofico, tanto che nei primi anni novanta, si &iatb a
trattare di “filosofia interculturale”; tra i testicordo: R. Panikkarl.'altro come esperienza di rivelazione.
Dialogo con Achille Rossl, altrapagina, Perugia 2008; R. Panikk@ace e interculturalita. Una riflessione
filosofica, a cura di M. C. Pavan, Jaca Book, Milano 2006; @sgRalotto Filosofia e globalizzazione.
Intercultura e identitd tra Oriente e Occidentdimesis, Milano-Udine 2011; F. Jullienl 'universale e il
comune. |l dialogo tra culturdrad. it. B. P. Fioroni e A. De Michele, Editoraterza, Roma-Bari 2010
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La violenza dellimposizione della cultura occidalet per mezzo di una sorta di
“missione civilizzatrice” si & ormai esplicitata sono emersi i limiti di un atteggiamento
etnocentrico, convinto di possedere “la verita’vensale-transculturale e che si sente in
diritto di chiedere agli altri popoli di uniformast. L'intercultura, una volta riconosciuti il
fallimento di un monoculturalismo violento e la ipdignita delle culture e dei pensieri si
fa dunque necessatria.

La necessita di una riflessione interculturale tweehi e si intersechi con il discorso
filosofico non si esaurisce pero nella necessitdaeddere conto di tali dinamiche. Non
appena si riflette sul rapporto tra filosofia eecultura, si coglie un nesso profondo, che
riguarda la riflessione intorno all’alteritd. L'ircultura non coinvolge la filosofia
dall’'esterno, ma appena le si accosta, 0 meglisi, &vicina, si avverte urgcismache le
coinvolge entrambe, dissolvendone i confini. L'notdturalita appare essere una
“posizione del pensierd’ pit che I'ennesima disciplina autonoma da agguedra le
altre, sembra avviare, piuttosto, un processo aetre dentro cui possono, se ne colgono
I'occasione, inserirsi le discipline.

Per chiarire il concetto di intercultura usereipkrole di M. Ghilardi, che in questo

passo con estrema ma efficace sintesi ne coglilel@nza e la portata filosofica:

«possiamo proporre di chiamdfisofia interculturalel’insieme di pratiche filosofiche che
fanno interagire modalita di pensiero, tradiziardtegorie differenti, nello sforzo di renderle
reciprocamente intellegibili- guadagnando cosi mmfio una sorta di contraccolpo e di
distanza critica dalla tradizione culturale da @arte la propria indagine, ma anche
un’esperienza di riscoperta delle categorie nelicsi pensa e che proprio per questo restano
impensate, cosi come I'aria che respiriamo nonreepia normalmente come un gas che ci
awvolge e ci penetré»

2 Mi pare che il mito del villaggio globale sia gato sufficientemente sfatato da numerosi studi e

dagli stessi fatti di cronaca che mettono in luedalsa universalita della globalizzazione e ilifie¢nto di
quell'idea illusoria che vedeva in essa la possibilli diffusione a livello mondiale del benesseralel
progresso per una cooperazione mondiale. Questn gustato trattato tra gli altri numerosi autarche da
G. Pasqualotto irFilosofia e globalizzazione. Intercultura e ideatitra Oriente e Occidentaylimesis,
Milano-Udine 2011. Sulle spinte allomologazionsidl’annientamento delle differenze culturali pezano
della globalizzazione, si veda in particolare ipitalo Intercultura e globalizzaziona G. Pasqualotto (a
cura di),Per una filosofia interculturaleMimesis, Milano-Udine 2008, pp. 15-34.

Uso le parole di A. Brandalise nel suo saggltre la comparazione. Modi e posizioni del perwsie
dopo linterculturg in G. Pasqualotto (a cura dBer una filosofia interculturalecit., pp. 59-72.

M. Ghilardi,Filosofia dell'interculturalita, Morcelliana, Brescia 2012, p. 34.



La presenza ingombrante e sempre piu vicindadked, del diverso da sgchiede al
pensiero uno sforzo che superi il catalogarlo mbbiigliarlo smorzando la sua portata
destabilizzante, ma che superi anche il riconosail legittimarlo; chiede al pensiero di
rivedere se stesso. Sembra che lintercultura ajpravarco e costringa la filosofia a
sprofondare, ad abbandonare ogni certezza e ofjnizilene univoca, raggiungendo cio
che piu le & proprio. Oggi la filosofia sembra inttare pienamente se stessa, proprio
attraverso l'esercizio interculturale.

Lo spazio interculturale che cerca di rinunciarer pguanto possibile a
preconcettualizzazioni pregiudicanti, obbliga ladofia a mettere in discussione le proprie
stesse categorie e griglie concettuali, attravdiswerrogazione di altri modelli di
razionalita e di parola; € inizialmente uno spazilenzioso ma operante a livello pre-
concttuale, che va portato alla parola. La filesdi chiamafuori di sé per rivedere |l
proprio attraversol'altro e questo relazionarsi con [l'alterita, si cogliesezs |l
propriamente filosofico

“La filosofia rappresenta sempre lo sforzo di aedaltre se stessi per oltrepassare i confini di

cio che si conosce — e di cio che in definitiva’si

La filosofia & costitutivamente dialogo, dialogandtlterita; edia-logos e in questo
dia, “tra”, in questaensionesta la sua essenza.

Se e vero che il filosofo sa di non conoscere estgue il motore della sua ricerca, la
filosofia € necessariamente interrogazione delbalispetto a cio che gia conosce, perché
“la domanda su qualsiasi cosa presuppone gia utd ceiperamento della cosa che
conosciamo, la quale ci appare come portatricedinigma ancora da scoprife”.

La filosofia € dunque un’apertura, apre uno spagiomessa in questione del
conosciuto; comerose figlia di Poros e Penia, nel mito riportato datéhe nelSimposio
(203b-e): la mancanza ¢ il suo motore e il sucestat mezzo, in questo “tra”, in questo
continuo sforzo, perché sa di non possedere nultgfihitivo, si apre continuamente al
ripensare se stessa in relazione all’alterita.

La filosofia non puo dunque essere un monolog@népse interrogazione di un oltre

che eccede il proprio e che la costringe a rivederl

R. PanikkarPace e Interculturalita. Una riflessione filosoficzaca Book, Milano 2006, p. 20
Ivi, p. 21.



«ogni filosofia che abbia superato I'ossessionditizaadell’epoca moderna € gia un tentativo
transculturale, in quanto noi filosofiamo dialogantbn l'altro e la filosofia diviene quindi
interculturale — perché parlando con l'altro ia@htasso I'ambito della mia cultura individuale

ed entro gia nel campo interculturdle»

Ecco allora il significato che assume l'intercuétuin relazione alla filosofia e la
filosofia in relazione all'interculturalita, perch@ questo punto non ci appaiono piu
nettamente divise o consequenziali.

Per la pratica filosofica interculturale allora nentratta solo di riconoscere valore
filosofico a pensieri e visioni del mondo delle toué extra europee o extra occidentali,
mirando ad una catalogazione esaustiva o ad utessperfetta in vista di una filosofia
mondiale. Il suo compito oggi si inscrive nel teém@a di superare tanto un
monoculturalismo etnocentrico, superstite delléovispositivistico-scientifiche del secolo
scorso, quanto un multiculturalismo sterile chepp@ spesso finisce per enfatizzare le
differenze, giustificando la distanza e I'incomwabdita tra le culture. Entrambi mancano
di soddisfare la dimensione propriamente filosoflcdialogo®

La pratica interculturale e il tentativo di superasgni forma di monologo e di
chiusura identitaria e chiama la filosofia ad akitdo spazio che le appartiene
costitutivamente, lo spazio dia-logos di prossimitq dello stare tra Qui viene chiamata
ad abbandonare lo sguardo che cataloga le differenad interrogare invede scartq
superando un approccio comparativo e attivandocmva dimensione dello scambio, di

“mutua fecondazioné”’ in direzione di una filosofia capace di rivedrgroprie forme di

! Ivi, p. 20, al di la delle citazioni di queste pagitensissime, I'intero testo tratta della relaziome t

filosofia e dialogo.

8 Cfr. R. PanikkarL'interculturalita non € né transdisciplinarita n@ulticulturalismo,pp. 27-30, in
Pace e interculturalitajaca Book, Milano 2006. La necessita di una prttispanterculturale che superi sia
un atteggiamento etnocentrico sia un multicultsrab relativista € ben espressa da G.. Pasqualetto n
saggioCultura, multiculturalismo, interculturain Id. (a cura di)Per una filosofia interculturalecit., pp. 7-

11 o nella sua prefazione in M. GhilarHilosofia dell’ interculturalit cit., pp. 5-17.

R. Panikkar utilizza spesso questa espressionmgieare che il dialogo autentico con Il'altro éev
nascere dalla consapevolezza di non poter possélemyita, perché questa eccede sempre entrambi gl
interlocutori. L’altro dunque é fonte di rivelazenperché la verita si produce nel processo dod@mkthe &
opportunita di cambiamento, di miglioramento, di¢éndazione” reciproca, perché non si pud presuppor
di possedere una risposta vera ed univoca perdstiqni del mondoPanikkar dice: “Ho definito questo
atteggiamentdilosofia imparativa cioé una filosofia che come ogni filosofia auteat partendo dalla
propria prospettiva € pronta ad apprendere (impamagli altri”. Pace e interculturalita. Una riflessione
filosofica, Jaca Book, Milano 2006, p. 62.
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pensiero e le proprie categorie attraverso I'alfi@orrere il rischio di perdere sé stessa per

aprire nuovi orizzonti di senso, oggi che i seesnbrano consumati.

1.2 Alterita, parola poetica e filosofia

Abbiamo visto che relazione intercorre tra filoso® intercultura e come il loro
toccarsi e incrociarsi faccia riemergere oggi gtdativamente filosofico, ovvero il dialogo
interminabile con I'eccedenza, con l'alterita.

L’alterita culturale invita la filosofia a rivedere problematizzare i propri presupposti
e a rivedere se stessa. La pluralita delle cylttmaesente alla filosofia di sostituire gl
universalismi con l'infinito dispiegamento dell’uma e dei sensi che attraverso di esse si
sviluppa e si riflette. Non a caso tutta la filaaofontemporanea mostra i limiti di una
pretesa universalistica del pensiero. La decostngzfilosofica sorta in seno al novecento,
la critica alla metafisica e alla pretesa univestigh di possedere e immobilizzare la
verita, il riconoscimento di una disseminazione skshso, non possono essere dissociate
dall’esperienza del confronto con le culture exirapee, che hanno messo in questione i
presupposti concettuali eurocentrici, in primis ljquedi razionalita. Il fallimento dei
modelli razionalistici e dei grandi sistemi filogof che volevano sistematizzare
analiticamente la totalita del reale, ha fatto Is¢ d¢a filosofia si volgesse all'indietro,
sviscerando se stessa. In questo processo sisicesda problematizzazione anche del
proprio linguaggio, della propria parola: I'affermi@ane della priorita ontologica del
linguaggio e la crisi dellidea che il linguaggioasmera attivita dell'uomo. Crolla
guellimpostazione filosofica che usava le paratene neutri strumenti di un pensiero che
si estrinseca, che con termini univoci mirava a-fidee” una qualche verita fissa e
determinata.

La subordinazione della parola al pensiero ha taratato, prima di questo epilogo,
I'intera storia della riflessione occidentale. kegr passarono dalla mitologia alla filosofia

costruendo proprio questo paradigma:

«Parmenide vuol fare della filosofia non della nagpa, e si sforza in tutti i modi di
“demistificare” la parola e sostituirla con cio ctitiene anteriore e piu profondo che la rende
possibile: il pensiero. [...] Non sono I'Essere ePlarola lo schema ultimo della realta, ma
I'Essere e il Pensiero. [...] L'uomo occidentale leudisfarsi delogos mitico sostituendolo

con il logosrazionale: ilverbum ention il verbum menti$...]. La scienza moderna ne € la
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prova piu lampante: il pensiero scientifico calcdlacomportamento delle cose: questo
“pensiero” ha dominato I'Essere, e gli esseri sembr obbedire alle leggi di questo

“pensiero”»°.

I limiti di questo paradigma, emersi in epoca madethanno portato alla denuncia
dellinadeguatezza di un dire educato alla logida sua fallibilita nel voler raggiungere
una qualche certezza cognitiva ma soprattutto essigtle: questo giustifica
I'interessamento della filosofia nei confronti @elboesia come tentativo di trovare una
parola che, superata la tradizionale promessa mBoséei termini, abbia questa volta
accesso alla verita. L'interrogazione filosoficadntra la poesia come mezzo privilegiato
per una percezione non razionale-calcolante déé,rehe evoca piu che descrivere. |
“sentieri interrotti” heideggeriafi, denotano un pensiero diventato errante, che cade
dall'alto dei suoi universalismi e da uno sguardmeitivante che sovrasta il reale, per
scendere in un abisso in cui la parola poeticp&cia™

Questacadutadel pensiero, a buon vedere, ci ricorda quellaatii@amo prospettato

dall’incontro tra filosofia e intercultura:

«[...]Jun punto di vista che, prima sistemato in umgipione alta, panoramica e dominante
rispetto a un piano sul quale si dispongono ordimante e, come si conviene, quietamente,
gli oggetti della comparazione, si trovi progreasiente chiamato alla dilatazione e alla
metamorfosi del suo campo visivo a scendere simiadlocarsi all'interno di cid che in
precedenza poteva esso governare tenendolo adlsostempo a debita distanza. L'effetto di
gquesta discesa comporta che I'organizzazione imkeltattica, che sul punto di vista trovava

il suo principio, ne risulti sovvertita®

10 R. PanikkarLo spirito della parolaa cura di G..J. Forzani e M. Carrara Pavan, Bdlaringhieri

editore, Torino 2007, pp. 23-24.

1 Holzwegeeé |l titolo originale della raccolta di saggi plickto da Heidegger nel 1950. Tradotto
letteralmente, gli Holzwege, nel loro significatanpario, sarebbero i sentieri nei boschgntieri nati in
maniera casuale dal passaggio di legnaioli e cttiehe si intrecciano e si disperdono appareniéene
senza meta nel fitto delle selve, interrompendpstsso all'improvviso. Questa € la metafora di uoerca
intellettuale che fa “cenni” ma che non mira aregaiuori dal bosco una qualche “preda conoscitiyet,
'ennesima volta definitiva ed univoca come invemca di fare I'approccio scientifico-razionale ldel
tecnica.
12 Non ¢ il caso di dilungarmi qui sugli esiti defidosofia heideggeriana; quel che mi interessa
sottolineare & l'avvertita necessita, da qui in, gbiinterrogare un “oltre” che ecceda la paroleniea-
scientifica, e il modo razionale-sistematico dipagarsi con il mondo, del pensiero ad essa imaica

13 A. Brandalise,Oltre la comparazione. Modi e posizioni del persigiopo I'intercultura in G.
Pasqualotto (a cura diPer una filosofia interculturalecit., p.59.
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Come l'interloquire della filosofia con la poesiaette in discussione la rigidita
universalistica del concettualismo filosofico e idie occasione di trasformazione e
dunque di dispiegamento della verita, allo stessodomil dialogo che si attua
nell'interculturalitd e che superi una sterile cargzione distaccata, mette in gioco la
filosofia e la rigidita dei suoi concetti tradiz@limente acquisiti creando lo spazio in cui la
verita non e detenuta da nessuno degli interlocotarsi produce nel processo di scambio.

Sembra delinearsi la necessita di un cambiamenfmosiura del pensiero a partire
dall'ultimo secolo, la serie di fratture di un eermpianto concettuale sembra chiedere alla
filosofia una trasformazione del suo modo e delia gosizione. Per questo il suo sostare
nell'interrogazione dell’alterita appare ad oggcara piu cruciale. Ed é un interrogazione
che deve avere spinte o meglio vocazioni intercaliituche tenga conto dei problemi
sollevati dalle interpretazioni interculturali ilnciate, ma che coinvolga un ripensamento
intraculturale

Il linguaggio filosofico strettamente concettualbecguarda l'alterita ed anche il
mondo con la lente della razionalita, appare ormansumato, insufficiente. La
contemporaneita chiede alla filosofia una riflessianterculturale che attraverso le culture
extraeuropee metta in questione il logocentrismb razionalismo filosofico, che passi
dunqgue dal ripensamento della propria parola.

Panikkar individua un nesso profondo tra il ripaneato delle risorse della parola e |l
dialogo interculturale: la traduzione, o megliccamunicazione, e gli scambi interculturali
sono la sfida del nostro secolo per superare Iamiai stesso della filosofia occidentale che
ha per fondamento il riduzionismo della parola mniee che univocamente significa un
significante, per mostrare i limiti della subordirane della parola al pensiero e per

attingere alle risorse della parola lasciate ipaite o del tutto escluse dalla ragione.

«L'uso scientifico dei termini implica che abbiarabolito i “capricci della fantasia” e trovato
I'esatta correlazione fra termini e concetti.(.hi&@ezza, distinzione e precisione sono gli
ideali- e le condizioni- dell'intellegibilitd scidfica.(..)Usiamo termini e cosi facendo,

classifichiamo, oggettiviamo, introduciamo ordineresistema di riferimenta-»

e nelle pagine sgessive Panikkar conclude:

14 R. Panikkarlo spirito della parolacit., p. 102-103.
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«Ma questo non é tutto e oserei dire, di gran lungppure il pit importante aspetto del

linguaggio, dell’'uomo e della realt&d>»

Un simile approccio rappresenta la rinuncia pec€idente del “dominio” dei popoli e
del reale. Qui si situa I'occasione di una svokhpknsiero filosofico, come fin qui ho piu
volte sottolineato, un suo cambiamento di postetse invece di uncercare teso a
conquistare sosti nell’alterita; nell’alterita del “non filodico” come lo € la parola poetica,

e nell'alterita culturale. Abitando il terreno deitercultura, la parola si apre alla sua
costitutivita dialogica, che prevede un parlantaneuditore e che non si esaurisce nel
termine significante, nel suo suono e contenutgrB8spetta la possibilita di un dialogo
autentico con l'alterita che emancipi la parolaoddfica dal suo essere stata spesso

ingabbiata in “logos razional&®”

Propongo dunque che il movimento, che vede ladflasuscire da s@er rientrare e
rivedere il proprio attraversbaltro, sia doppio e per questo radicale: ci spingianeb a
interrogare non solbaltro oltre i confini culturali o I'extra europeo, ma anchaltro oltre
i confini del filosoficoo la poesia, per trarre linfa vitale da quastd oltre, da unaltro
modo di accedere al mondo, rispetto a quello clgg agpare incapace di un rapporto
autentico con il reale. Il gioco di parole sottelnallora il nesso proposto nel titolo di
questo paragrafo: alterita, parola poetica e fiiase in questa cornice si giustifica la mia
ricerca.

In altre parole, richiamando la sua costitutiviialabica, si tentera una riflessione
filosofica in una postura di ascolto, come quellggerita dalla pratica interculturale, che
lasci parlare la parola poetica come un oltre smel scarto rispetto il linguaggio filosofico.
La mia scelta di trattare una parola poetica palarcmente lontana come lo e quella
giapponese amplia questo scarto in cui siamo chiaanaostare. Ldaiky, particolare
componimento poetico giapponese, per una serieagiom che toccheremo, sembra
rispondere alla necessita contemporanea del pensliecalarsi in un rapporto ravvicinato

e perturbante con il mondo travalicando i configlie griglie concettuali.

15 Ivi, p. 106. Panikkar in tutto questo testo mette isulisione I'equivalenza occidentale tra parola e

termine e rivendica il potere creativo della paralze si rinnova e si arricchisce una volta cheodynciata e
scambiata, rinnovando e arricchendo chi la proraunci

16 Sui presupposti e le ricadute di un pensiero re@®che relega ai margini o addirittura nega tutto
cio che non & misurabile secondo i parameri delEenza si veda R. Panikkadm porta stretta della
conoscenza. Sensi, ragione e femleura di M. Carrara Pavan, Rizzoli, Milano 2005, 185-201.
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Un’analisi del linguaggio poetico “altro” come qgleaethe ci accingiamo a fare da qui
in poi, diviene l'occasione di problematizzare dmelparticolare impostazione dl
linguaggio filosofico occidentale che si € spessiwtto ad una prospettiva scientifica-
tecnologica. Apre nuovi spazi per sondare lincands della parola, quello che nella
nostra cultura per una serie di ragioni & stattuese insondato.

Cogliamo dunque l'opportunita: la poesia giapponesericorda che la nostra
prospettiva e solo una tra le tante possibili e mhe possiede I'universalita a cui aspira.
Ogni haiky, con la sua fulmineita apre un varco, evocandaispasplorati della parola
occidentale e con suprema indifferenza e sempliatadispetto di tutta la fatica
dell’edificazione filosofica europea, ci mostra asi possa rimanere liberi dalle esigenze
del pensiero occidentale e preservare la dispailiklla parola.

Francois Julliel, in un testo in cui confronta il ruolo della paaiel pensiero cinese
con quello nel pensiero occidentale, € mosso daadden che guideranno anche la mia

ricerca:

«Chiediamoci: quali risorse della parola si sones@edisdegnate o lasciate incolte? Quali
riserve quali giacimenti rinvenibili in altre cult abbiamo negligentemente lasciati

inesplorati?%.

17 Filosofo contemporaneo che si occupa dello stddigensiero e dell’estetica della Cina classica i
una prospettiva interculturale.
18 F. Jullien,Parlare senza parole. Logos e Tdmd. it. B. Piccioli Fioroni e A. De Michele, teaza,

Roma-Bari 2008, p. 5.
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2
HAIKU: RILEVANZA ESTETICO-FILOSOFICA
DELLA PAROLA POETICA DI BASHD

2.1 Matsuo Bash e 'idea poetica dello haiku

Mono ieba Una parola uscita di bocca
Kuchibiru samushi fredda le labbra,
Aki no kaZe guel vento d’autunno

Lo haiku & un particolare componimento poetico molto brelala tradizione
giapponese, contenuto in una forma data da 1bsillatre versi rispettivamente di 5, 7 e
5 sillabe ciascuno. Matsuo Basfil644-1694) € considerato I'iniziatore dehaiku con
lui giunse a compimento un processo secolare chavkva visto originarsi come
frammento poetico indipendente ed autonomo dabéku del renge#®. Questo breve
componimento venne affrancato da Baslai suoi usi comici e volgari che gia si erano
sviluppati in contrapposizione al tono aulico erdiniera derengga ammettendo stili piu
colloquiali e popolari e introducendo contenuti pimili che potevano accogliere |l
quotidiano non discriminando fra oggetti poeticingoetici. Lo haiku cosi divenne un
Vvero e proprio genere poetico esteticamente anduziohe rivendicava la capacita di
esprimere la bellezza, la natura, le emozioni i@ umano, il piu vicino possibile alla
vita, liberato dall'artificio letterarig®

Cio che contraddistingue lmiku oltre alla quantita sillabica ferrea € la presetizan
kigo, termine il cui ruolo convenzionale € di far peeciriferimento a una delle quattro
stagioni, stabilendo cosi un forte legame con &taejuotidiana, con la vita del singolo o

della comunita e con la natura. Possono eskig fiori e piante stagionali o anche

19 Matsuo Bash, 1691, trad. it. di I. larocci, i€ento Haiky Guanda, Parma 2010, p. 124.

20 Lo hokkuera l'incipit scritto appunto in tre righe di 557sillabe dal poeta “maestro”, che iniziava
dando un “tema” al componimento poetico a piu nthmmatorenga(«poesia a catena»), poema di 35, 50 o
100 versi. Gli interventi dei partecipanti allarmiane direngaera scandito nello schema binario 5-7-5 sillabe
seguito da 7-7 sillabe.

21 Cfr. P. Zanotti,Introduzione alla storia della poesia giappone&alle origini all'ottocentq
Marsilio, Venezia 2012, in particolate haikai prima di Basf, pp. 104-109 élatsuo Bash, pp. 110-120.
Questa “nascita” non comporta alcuna drastica mattBer quanto maestro supremo déléoky, Baslo €
insieme, ancora, un maestro dmiga
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animali, cibi, feste caratteristici di un periodellthnnd®®. La vera protagonista deglaiku
di Baslo € la natura, che in essi si libera “secondo tatieculiare di ogni singola stagione,
con i suoi brusii, colori, sensazioni tattili e tiae, animaletti araldici, fruttificazioni,
cristallinita, umidori.?®

La struttura deglhaiku scandita sul ritmo sillabico 5-7-5 sembra evodarfsicita di
un primordiale bioritmo della natura, attraversosszioni cariche di intuizione, attraverso
un percepire illuminante lontano da una descrizioggettivante della natura. Una natura
non intesa in forma antropomorfizzata, ma vivehte.haiku usa una parola essenziale,
priva di orpelli, nuda, in grado di sorprendere iogwsa nel suo essere li nell'istante. Lo
haiku nella sua fulminea brevita, nella sua forma noasesa rispetto al reale, sembra

essere il modo migliore di condensare la naturaguvando il suo respiro indicibile:

«Nello haiku secondo Bash- e secondo gli altri maggiori maestri del genenezitutto
Kobayashi Issa — € I'essenza piu pura dell’aninapgpnese a schiudersi e celebrarsi. Benche
ridotta ai minimi termini, a uno spazio di sillaben piu ampio della durata d'un leggero
respiro, o dell'incresparsi e sciogliersi di unaqola onda; benché tutta giocata sul bordo
dell'indicibile, sul crinale infinitamente sottiléi cio che vive piu di silenzio che di suoni, la
voce della poesia tocca qui la forza viva d'unanfiza.[...] una convinzione e un’esigenza
nutrono lo haiku accendendolo di un’inesausta passione speringental convinzione
dellinadeguatezza del linguaggio rispetto al campli testimoniare la verita; I'esigenza di
sfidare, comunque il linguaggio: di provocarlo ggtisi, a tornare al mondo “cosi com’'é”
nella sua nudita porosa e tremante, nella purare®rza del suo esserci, nella gloria effimera

delle sue fioriture e sfioriture, irriducibili alleategorie del pensiert»

Un’idea poetica quale Ibaiku ha rappresentato un’attrattiva anche al di fuetiad
matrice culturale giapponese che ne e il suppdtevi, fulminei, essenziali, al limite
dell'indicibile, hanno affascinato I'occidente chemai denunciava i limiti del linguaggio
e I'impossibilita del dire. Tale interesse si legla questione della critica al linguaggio
rappresentativo-denotativo, alla ricerca di unaol@aessenziale che sappia dire le cose
nella loro concretezza vitale e si inscrive nekgessita di trovare un modo del dire che

acceda al reale senza sovrastarlo, senza imblagii@runa descrizione ma che lo lasci

22 Nello haiku citato all'inizio del paragrafo, per esempio, éftemulazioneaki no kaze(«vento

autunnale») a fungere #ago.

23 A. Zanzotto nell&®resentazionei Cento haikucit., p.12.

2 P. Lagazzi)ntroduzionein Il muschio e la rugiada. Antologia di poesia giapgse a cura di M.
lagazzi e P. Ricco, Bur, Milano 2010, p. 16.
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scaturire. Ed ecco lo scarto deHaiku rispetto la parola occidentale, che supera arehe |
sua denuncia d’inadeguatezza: apre un varco seapsthe deve restare sommehson
e I'impossibilita del dire che viene detta, ma fpsto I'indicibile viene preservato.

Lo haiku che ho riportato all’inizio del paragrafo ci puiitare ora a capire: a prima
vista potrebbe essere letto come un ammonimentanmealta e I'acuta osservazione di
un semplice fatto naturale. Bashn questchaiky, ci dice che il vento autunnale, secca e
fredda le labbra di chi parla allaperto, nullapiii®> Non vi & una morale sottesa che noi
occidentali forzatamente vorremmo trovare facendo dei nostri affinati strumenti di
interpretazione, né una metafora da scioglierepticitare come si conviene ad un’analisi
poetico-letteraria. Bashnon ci dice che il vento d’autunno fredda le labgeneralizzando
come seil vento “vincesse” sulla parola uscita di boccdaemettesse a tacere: non e
I'ennesima denuncia dell'inadeguatezza della pafdtan dobbiamo esplicitare un qualche
non-detto al di sotto o al di sopra della parolatjwa, ma dobbiamo lasciarci travolgere da
guesto paesaggio arido e desolato che intuiamos®@atai eccedereda questo vento
d’autunno che semplicement&, che non e presente in funzione di un ammonimento
per lasciarci una morale. Il vento c’é e ci fredeldabbra, probabilmente impedendoca
di parlare, questo € cio che accade, senza chesfarzi di evincervi qualche cosa d’altro;
la riduzione e I'essenzialita delle parole progi@sto vuole evitare.

Lo sforzo filosofico che ci € qui richiesto é l'a#to autentico di una parola
radicalmentealtra, che per la sua fulmineita in un primo momento ls@msfuggirci.
Dovremo resistere alle tentazioni di tradurla imm@ndo sensi non previsti dalla sua
originalita, dovremo sostare néfitraducibilita.

C’e sempre dell'intraducibile nella poesia e questeatteristica la fa esseotre |l
linguaggio logico-razionale. Nel caso deHaiku pero, oltre a trovare, come vedremo, la
consapevolezza dello scarto tra I'esperienza @8l thcontriamo subito anche numerose
difficolta nella sua traduzione letterale. Lingidamente, anche conoscendo il giapponese,
restano numerosi scarti semantici; impossibile rdeee pienamente in altre lingue la
mancanza di soggetto della lingua giapponese eu#a essenza neutra-asoggettuale:
I'annullamento dell’ego soggettivo che, come tragaffronteremo, caratterizza glaiku

e insito ancor prima nella lingua giapponese.

% Cfr. I. larocci (a cura diCento haikucit., p. 124.
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Intraducibili poi sono certi termini ricorrenti niednaiku come ilkireji, parole-pausa
che hanno la funzione a meta o alla fine del velisaprire un intervallo, che possiamo
tradurre solo con simboli quali un trattino lungoa virgola o puntini di sospensioffe.

Oltre al valore semantico, il lettore kaiku si trova davanti anche al ritmo sillabico,
percepibile pienamente solo in lingua originale I acrittura per ideogrammi, che
significa il suo significante con un certo scargpetto alle lingue alfabetiche.

Questo punto merita particolare attenzione. Laulangiapponese essendo una lingua
ideografica ha la caratteristica di essere unaresggptazione grafica di cio che vuole dire,
con un diverso modo di astrazione e diversa capdcibsservazione rispetto a una lingua
alfabetica come la nostra che si configura comectizione astratta della realta che
nomina foneticamente. Il rapporto con il reale engra dunque in gioco, gia nella lingua
prima che nella forma poetica minimale delaiky, € un rapportesimbolico piu che

nominale:

«[...] il carattere non € un segno astratto, in sessoluto, della realta che designa, non & una
cosa del tutto diversa dalla cosa che indica, camégene invece nelle scritture su base
fonetica; d’altra parte esso non si identifica toggetto che rappresenta. Ogni carattere si
eleva sopra la particolarita empirica della cos#ebfatto designato, senza tuttavia perdere |l

contatto con questa particolarita»

La lingua giapponese quindi contiene gia in sé,ilpsuo rapporto simbolico con il
reale e per la sua neutralita, le premesse peareeun rapporto diretto e immediato con |l
reale.

L’idea poetica dello haikuy con questa sua estrema lontananza ci chiama
irresistibilmente a confrontarci con essa. Progpér la sua fugacita, per la sua parola
contenutain poche sillabe invita la nostra parol&r@naredi fronte allintraducibilitd; che
e prima l'impossibilita di tradurla e appiattirlal ana lingua occidentale ma che poi si

irradia all'irriducibilita del reale alla parola.

2.21’esperienza poetica dello haiku

% Per tutto il discorso sui limiti della traduzioafe. 1. larocci,Lo haiku e una sua traduziomeCento

haiky, cit., pp. 26-31.
21 G. Pasqualottofohaku. Forme di ascesi nell'esperienza estetientale, Esedra, Padova 2007, p.
98.
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Furu ike ya Vecchio stagno
Kawazi tobikomu Tonfo di rana

Mizu no 8to suono d’acqua

Per comprendere a fondadéa poetica dellohaiku non possiamo prescindere dalla
comprensione del¥sperienzapoetica da cui scaturisce, poiché si tratta dabiarca
espressiva di un impegno prima di tutto esisteazRil in generale questo vale per tutto il
pensiero giapponese, perché sedimentato nei restofi dalla tradizione del buddhismo
chan e zen che mostrano una radicata diffidenza nei conirdetle pretese avanzate
dall'impulso a fare teorie e la costante predilagiper tutti quei modi e quelle circostanze
in grado di produrre un rapporto diretto con I'esgreza, privo di mediazioni intellettuali:
la riduzione all’essenziale caratterizza in ques#aso tutta I'estetica giapponese, che si
configura come forma di ascé8iln Baslo, a maggior ragione, si avverte I'anima della
cultura tradizionale giapponese perché fece coameith poesia con l'itinerario quotidiano
dell’esistenza, coniugo i dettami deltene la ricerca del vuoto con la rappresentazione
della natura, la semplicita scarna e i vividi tiirdegli eventi naturali.

Baslto, nato nella classe militare ed in seguito ordimatnaco in un monastegen
pratico per tutta la vita il buddhismo e la medibae, conducendo una vita umile, povera,
viaggiando e peregrinando instancabilmehtestesso terminbaiku significa, alla lettera,
«poesia del viandant&®

La parola poetica, in genere, non emerge da nflesgeoriche, ma scaturisce
dall’esperienza; Itaikuin particolare pero presuppone un certo eserczome ricordano

M. Ricco e P. Lagazzi:

«a coloro che volevano dedicarsi alla poesia Bashcomandava quattro cos®a, la pace,

'armonia con tutti gli esseri animati e inanimd{i, il rispetto profondoSei, il corpo e lo

28 Basld, composto nel 1686, segna formalmente l'inizidadstuola di Bashed é forse il piu noto

suo haiku traduzione estratta da G. Pasqualoffistetica del vuoto. Arte e meditazione nelle celtu

d’oriente, Marsilio, Venezia 2010, p. 107.
29

”ou

Cfr. G. Pasqualottofohaky cit., Yohaky letteralmente “spazio vuoto”, “resto bianco” odrgine”,
sta a indicare la riduzione all'essenziale periltlist semplicita e profondita tipico dell'esperinestetica
che trae ispirazione dal Taocismo e dal Buddhigem

%0 Dei due ideogrammi che lo compongono, il primil ha in origine il senso di «girare»,
«pellegrinare», «viaggiare», mentre il second) (vuol dire «frase» o0 «poesiaxfr. P. Lagazzi,
Introduzione in Il muschio e la rugiada. Antologia di poesia giappse cit., p. 17. L'uso della parolhaiku
per questo breve genere poetico viene fatto résalili anni di rinnovamento della poesia giapporieizéto
da Masaoka Shiki (1867-1902); Basltonsiderato comunque il padre del gerei&u chiamava le proprie
poesie brevhokkuo semplicement&u. Cfr. Muramatsu MarikoDall'haikai all’haiku: la poesia di Bash,
pp. 5-15, in Bash Poesie. Haiku e scritti poetica cura di M. Muramatsu, La vita felice, Milanol20
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spirito liberi dal desiderio di possessaku la tranquillita e il distacco affettivo dalle etere
per un’indispensabile calma interiore. A partireqiiesta ascesi si pud giungere a uno stato di
estasi che solo la contemplazione della vera lrsllpno suscitare. E a quel punto chbdiku

scaturisce’.

Cio che davvero conta é disfarsi del proprio egsgiegliersi negli eventi, nei giorni,
nelle pieghe del tempo, € cercare ininterrottamemi@ verita negata a qualsiasi presa
mentale, ch@ccadeuna volta che ci si € immersi nella natura e nelrmo. La natura in
questo senso e cio che esprime visibilmente ilte di impermanenzaaificcg e di
interdipendenzaafattz) di tutte le coseche caratterizzandintuizione di fondo del
buddhismo: il mondo comeacuitd® Gli esseri, gli enti, i fenomeni ma addirittura la
coscienza stessa, la sua soggettivita, i suoi zZjiuglisentimenti sonauoti, vuoti di
consistenza autonoma e vuoti di assolutezza perabé& di permanenza. Come nella
natura e evidente che ogni essere e ogni fenonmrm igseriti in un’interdipendenza, in
una processualita e in un mutamento senza fineuiinutto nasce cresce e muore, cosi
'uomo €& vuoto di un sé separato, non permane maserito in questo flusso di
inesauribile mutamento e una volta colta questaessanza sara libero dal dolore perché
libero dall’attaccamento e dal desiderio di possass confronti delle cose, degli esseri,
ma soprattutto nei confronti di sé stesso.

In questo senso il viaggio, il ritorno alla naterd seguire la natura divengono lo stile

di vita e lo stile poetico di Bashnell taccuino della gerl&®, scrive:

«Esiste un elemento comune nelle poesie di Saigslle poesie renga do§i, nella pittura di
Sessh e nell’arte del té di Riky. I'arte, che asseconda i movimenti del cosmo ednéa

delle quattro stagioni. In tutte le cose che vedi@mascosto un fiore; in qualunque cosa su

cui riflettiamo é celata la luna.[...] Nelle meravegtlei campi, dei monti e del mare, ho scorso

31 M. lagazzi e P. Riccap. cit, p. 98.Wa, Kei, Sei e Jak(armonia, rispetto, purezza e tranquillita)

sono i quattro principi fondamentali di Chanoyu,ckrimonia del t&é, come affermato dal maestro Sen n
Rikyu (1522-1591), per il quale Bashutriva grande stima e rispetto per la comunidrietenti.

82 Cfr. G. Pasqualottdstetica del vuoto. Arte e meditazione nelle caldiOriente Marsilio, Venezia
2010, p. 39: «Mondo come vacuita, dunque, viene @raignificare: mondo strutturato da elementi
interdipendenti, dove l'interdipendenza € consanét garantita dal fatto che gli elementi sono pdvi
consistenza autonoma, e in tal senso semoti. Tuttavia “mondo come vacuitd” non presenta solo
I'accezione per cosi dire “spaziale” che segnak ewstitutiva assenza di limiti chiusin@attz), ma presenta
anche un’accezione “temporale” che connota unatatigh assenza di continuita, un vuoto di permaaen
in una parola: impermanenzanfcca».

3 Diario poetico basato sull’esperienza di un viaggompiuto fra I'ottobre 1687 e I'aprile 1688 da
Edo a Kyoto; é la quarta opera diaristica di viag@i cui Bash oltre aglihaikuannota in prosa esperienze e
sensazioni ed espone la sua filosofia dell'arteetipa del viaggio.
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la mano divina della natura; a volte seguii le st&@ monaci asceti, o cercai lo spirito
profondo dei poeti. Abbandonata la mia dimora nbbi @it alcun desiderio per gli oggetti.
Con le mani vuote, non ebbi neppure paura perggio. Invece di andare sulla portantina,
camminavo a piedi, lentamente, e tardi consumaww agna semplice che mi pareva piu
squisita della carne. Non avevo un itinerario figgo il giorno né un orario di partenza al
mattino; ogni giorno speravo solo in due cose: wonballoggio per la sera e un paio di scarpe

adatte ai piedi. Mi sentii diverso, di tanto intsre mi trovai nuovo ogni giorno®%

Tutte le cose cambiano, questa € la legge dell@amaCome la natura si rinnova nelle
quattro stagioni, cosi tutte le cose si rinnovaoi@; significa rinunciare al pensiero
soggettivo separato: nulla € indipendente dallamina del tutto, anzi tutto & legato al
mutamento della vita cosmica. Si entra in una nubreensione dove il mondo e I'io sono
uno e questo luogo o stato di coscienza e raggiumgibdlo quando si realizza una
comunione tra sé e l'universo circostante. Tuttd si realizza nell’esercizio del farsi
vuoto; I'esperienza del vuoto indicata nei prindipesti buddhisti puo essere ora indicata
quale fonte primaria dellbaiku®®, G. Pasqualotto, commentandohiaiku che ho riportato
all'inizio del paragrafo, scrive: «il poeta qui nasie; non descrive né, tantomeno,
commenta un evento: lo registra come se la suaerfesse uno specchio pulito, una
pellicola vergine, una superficie vuota»

Nel momento delldaiku la soggettivita del poeta si fa da parte per &asemergere
I'oggettivita dell’accadere della natura stessauraache include al suo interno lo sguardo
e la presenza del poeta. La mente del poetasgidechioimmagine usata spesso anche nei
testi buddhisf’, e lascia che la realta si rifletta senza distmisidate da giudizi o

descrizioni; in altri termini il poeta si fauoto di ogni intenzionalita intellettuale e

34
35

Basld Matsuo,Poesie. Haiku e scritti poetictit., pp. 85-87, 91-93.
Cfr G. Pasqualottd;stetica del vuotocit., pp. 107-112Pasqualotto in questo testo analizza alcune
forme d’arte orientali (la cerimonia del téahanoyy la pittura ad inchiostro sumie la poesiahaikuy,
I'ikebana larte dei giardini secchi karesansuiil teatrono) cogliendo il loro trar vita dalla meditazione
buddhista e taoista, dall’esercizio all'esperiedehvuoto. In questo senso tutta I'arte e I'esperdeestetica
orientale si configura come una forma di ascesnheana via di liberazione.
Ivi, p. 108.
La metafora dello specchio pulito per indicareniante vuota ricorre spesso nel buddhismo chan e
zen; la tradizione narra che il Quinto PatriarcarCtisse ai suoi monaci di esprimere la loro sazgg@runa
poesia e colui che avrebbe dimostrato la verazzstione della sua natura originale (Natura di Biadd
sarebbe stato ordinato Sesto Patriarca. Il monagz@m@o, Shen Hsiu, era il piu colto e scrisse iused
versi!'ll corpo € l'albero della Bodhi / la mente & comeo specchio chiaro / Continuamente sforzati di
lucidarlo / per non lasciare che vi si raccolgapalvere."Shen Hsiu non aveva ancora trovato la sua natura
originaria; venne ordinato Sesto Patriarca Hui Neogtadino analfabeta, che fece scrivere sottattea la
sua poesia, che diceVBondamentalmente la Bodhi non ha albero / nétesi®stegno di alcuno specchio /
Poiche tutto & vuoto fin dall'origine / Dove pudirpasarsi la polvere?"

Questo costituisce uno degli esempi tra i piu mwi farsi vuoto della mente che si realizza
pienamente nel fare vuoto anche del vuoto, perindeinte illuminata & davvero libera da ogni attanegao.
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sentimentale per poter cogliere la genuinita dedifeo e per lasciarlo accadere; le parole si
fanno minime e scarne per accogliere e far scatli@vento seguendo la sua natura.
Baslo, rendendosi vuoto di intenzioni, di memorie, dies¢ e di attaccamenti, coglie
I'evento del tonfo della rana nell’acqua del veocsiagno, allo stesso modo della rana, del
rumore e dello stagno e allo stesso modo in cuiesg stesso: tutti non sono altro che un
modo particolare della universale “genuinitd delitura delle cosé®. Lo scarto tra le
parole che parlano, I'evento che accade e il poletaosserva viene annullato, divengono
tutt'uno. | versi divengono esperienza diretta della gatuidella natura che illumina
anche il lettore.

Ogni aspetto della natura e del reale € degndehzbne, in ogni cosa, in ogni forma,
in ogni istante e I'energia vitale a offrirsi e Bmsi quando la mente, resasi libera dagli
schermi del giudizio discriminante o dalle propatgtudini percettive si pieghi a captarne
le pulsazioni profonde. “[...] proprio perché I'energiitale émovimento(come lo Zen
insegna rilanciando la grande lezione del Tao)dlp che con essa si misuri non potra
mai essere statica: dovra evitare ogni minuziardtésa: dovra saper glissare e saettare:
dovra lasciarsi dire dal mondo, lasciare che il Tao circoli attravelsosue sillabe
impregnandole della propria qualita acquatica gamelole, come un vento sottile, in ogni
direzione®.

Perché lo haiku sia dunque uisama di vuotoche lasci accadere ogni cosa, evento, 0
emozione, ldaijin (maestro delldvaiku) deve avepensato e praticato il vuotduo in un
primo momento sembrare paradossale come, perdarrge la natura cosi com’e, nel suo
essere “naturale” appunto, senza costrizioni, gacan ferreo esercizio, una ripetitiva
costrizione. L'immediatezza dellmaiku non va confusa con un indisciplinata espressione
di un inconscio non-educato liberato da ogni meadia razionale, anzi, occorre una
preparazione anche fisica attraverso la rinunce,nleditazione, la concentrazione
attraverso cui ci si eserciti al distacco dal proggo e dalle cose, all’attenzione e al farsi
vuoto-specchio; solo cosi si pud cogliere la vigllan natura, partecipandovi senza
resistenze ai mutamenti del cosmo. L'essenziakdigadparola non e l'incapacita o una
rinuncia del dire, ma uresercitarsi a non direil poeta deve inscrivere la propria

esperienza nel linguaggio resistendo alla tentazidnusare una parola che blocchi la

38 Cosi Pasqualotto traduce I'espressione giappaa#seno macot@ssociata figa no makotaesa

con «genuinita del gusto»; anche la genuinita distqestetico creativdigga no makotp non & che una
manifestazione particolare della genuinita delldaursa cosmica delle cosezoka no makoth Cfr. G.
PasqualottoEstetica del vuotccit., pp. 107-112.

39 P. Lagazzi)ntroduzionein Il muschio e la rugiada. Antologia di poesia giapese a cura di M.
lagazzi e P. Ricco, Bur, Milano 2010, p. 17
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materia naturale attraverso la rigidita di unaispondenza metaforica o l'infiltrazione di
un valore morale o sentimentale che presupporrabbgoeta osservatore collocato in un
altro piano rispetto alla natura che descrive.

La genuinita della natura scaturisce da 17 sillaba,una di meno o una di piu, perché
solo con l'esercizio, con la regola ferrea ci siopeducare a lasciar scorrere senza
attaccamenti il reale e a lasciar scaturire |la naatwtentica delle cose. La parola dello
haiku allora, proprio per la sua brevita puo rits@ raggiungere la natura pura, priva di
commento; € una parokducataa cercare un rapporto immediato e diretto, neitilim

dellumano e per questo comungue linguistico, ¢toeale.

2.3l faryi e altri principi estetico-filosofici

faryi no I'origine del firya

hajime ya oku no le canzoni dellangea

taute utd’ nel lontano nord

kutabirete affatto,

yado karu koro ya mentre cerco albergo

fuji no han&" mi scopro sotto i fiori di glicine

Vediamo ora attraverso quali categorie estetichesgrime I'esperienza poetica dello
haiku; seguiremo le tracce di Kuki &6** che nel suo breve saggfiryi ni kan-suru
ikko satsd® si & interrogato sul senso profondo déléiku e sul suo trarre ispirazione dalla
bellezza della natura e dall'inesorabile trascerr@gel tempo. Cio che nella parola dello
haiku viene condensato é I'allontanarsi dal mondo peti fitorno con occhi nuovi, come
specchio pulito, movimento che in Giappone affot@laue radici nella riflessione del

buddhismazen

40 Haiku di Bash estratto da Kuki Sizd, Sul vento che scorre. Per una filosofia dello hgidna

riflessione suldryi), il melangolo, Genova 2012, trad. it di L. Mariey@. 35.

4 Baslo, Poesie. Haiku e scritti poetiaijt., p. 21

42 Filosofo, poeta e scrittore giapponese (1888-},34dscorse diversi anni in Europa dove conobbe e
frequento, tra gli altri, Bergson, Heidegger (clwe ricorda nel suoDa un colloquio nell'ascolto del
linguaggiq nella raccolta di sag¢i cammino verso il linguaggi@ubblicato nell959 e Sarte.

4 Pubblicato in Giappone nel 1937; pubblicato @iano con il titoloSul vento che scorre. Per una
filosofia dello haiku (Una riflessione suilrfi), trad. it. e cura di L. Marinucci, Melangolo, Genova 2012.
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Per Kuki la scuola poetica di Baste quella in cui ci si ispira diiryz” *% termine

antico di origine cinese, composto da due carat&tteralmente “vento” e “scorrere”,
sembra essere I'essenza ddilaiku e delle sue implicazioni filosofiche. Kuki inizia

chiarire tale spirito poetico cosi:

«Farya € qualcosa che si oppone al mondano. Deve scataireifiuto di quel mondo

comune in cui si colloca la quotidianita soci&léry: & prima di tutto distaccs®

Qui “distacco” traduce il terminezoku, un composto del verdmanare“separarsi da”
e zoku “mondano”, “profano”, “laico®®, che richiama la figura del poeta-eremita-
viaggiatore come € lo stesso Bashll primo passo per un ritorno autentico allo gpir

poetico defaryiz ha dunque una valenza negativa, di rifiuto:

«La volonta di distaccarsi da cio che & mondano,allbandonare usanze antiche, di
allontanarsi dalla fama e dal guadagno per respitaruoto deve essere la radice Helyi.
[...] L'individuo libero, che ha allontanato da sétia le tentazioni dei molti che quelle dei

pochi, & il verdiryajin»*'.

Una volta dissolta la quotidianita e possibile nesp il vuotq che non ha solo il senso
negativo dehulla ma che ha valore creativo comeginaria condizionedi tutte le cose. Il
distaccarsi dal mondano e il distaccarsi da ogninéo di attaccamento, € cogliere la
medesima natura vuota di “permanenza” e “consistseparata” di sé e del mondQui
si instaura la possibilita di “lasciar scorrerevé@nto”, non opponendosi al mutamento,
perché liberi dalle mediocri costrizioni del mondb’incapacita di mutare... € questo |l
motivo per cui non viene colta la realta delle ¢85d.ontano dagli attaccamenti mondani
agli oggetti e persa anche la paura di perderielmezza di una propria identita sussistente
separatamente dal cosmo e dai sui mutamenti, sifggudtorno alla natura. La natura e
infatti per Kuki un altro elemento costitutivo datyi e solo ora & possibile conciliare il

valore distruttivo del distacco con il valore creatdell'immersione estetica:

Ivi, p. 29. Kuki cita alla lettera un detto di Bagifalla raccoltayuigosta.

° Ibidem.

40 Ibidem nota del traduttore.

4 Ivi, p. 31.

48 Ivi, p. 33. Kuki cita direttamente Akagshi, “il quaderno rosso”, parte dé&anzshi, i “tre

quaderni” raccolti da Hattori Deh (1657-1730) e pubblicati nel 1702, tra le piu artpnti fonti
comprensive sulla poetica di Bash
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«Lo scopo defiryi e I'esistenza di una vita che ha per principisdanplice bellezza, in grado di

racchiudere in sé il bello dell’arte e il bello ldehaturas’

E nella bellezza che vengono conciliati gli oppostie prima nellimmersione
inconsapevole e persa nel mondano, potevano seentlisgjiunti. La bellezza della natura,
la bellezza del verso, la bellezza della vita umgir@mpenetrano come parte di un tutto e
il poeta si sente tutino con la rana e il suo tonfo nel vecchio stagnospé&ienza della
bellezza qui non & la contemplazione di un assdluta dal mondo, ma @nmanenzaée
un movimento verso ielativo; la bellezza non si trova nelle cose perfette olide® in
quelle piccole e discrete, magari con qualche tulifein cui si vedano i segni della loro
partecipazione al mondo; € una bellezza storicaecaccumularsi di bellezze vitali che gl
hanno fatto assumere un carattere tempdfale.

Lo haiku deve saper cogliere il fascino raccolto di un éwerminimo, semplice,
naturale; deve saperne apprezzare la quiete, laappariscenza, la modestia o la sottile,
delicata “tristezza”. E la “semplicita malinconicadabi a raggiungere la vera essenza
delle cose. Il gusto estetico di Bashsabi-shori Sabie la bellezza solitaria, malinconica,
non appariscente, legata alla sobrieta e al segisteithpo che passa e alla comprensione

dell'impermanenz#: sonosabiil vecchio stagno, un ramo secco, un unico picéioiodi

violetta.
kareeda ni Su un ramo secco
karasu no tomarikeri Si posa un corvo
aki no kuré? Crepuscolo d’autunno
yamagi kite suhsero di montagna
naniyara yukashi scorgo un norche di grazioso,
sumiregus® un fior di violetta
49 Ivi, p. 35.
%0 La “bellezza dell'imperfezione” caratterizza aachltre esperienze estetiche dell’arte giapponese;

per esempio nell’arte dei giardini secdtayesansuiin cui tutti gli elementi vengono scelti con esta cura,
e l'erosione del tempo dell’acqua su una rocci@rdere quella roccia “bella”’o la nodosita del legno
rendere “piu bello” un ramo di un albero. Cfr. @sBualottoEstetica del vuotccit., pp. 121-126.

>1 S. Kuki, Sul vento che scorreit., p. 52.

52 Basl®, estratto da Kuki Stzs, Sul vento che scorreit., p. 41.

>3 Basld, Poesie. Haiku e scritti poetictit., p. 21
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Shiori, derivato dal verbshioru che significa “appassire”, “awvizzirg” & la qualita
formale che emerge spontaneamente negli haiku gioeta dalla sensibilita estrema, che
guarda la fragilita dell'osservatore e della natdexendo scaturire un senso di
compassione e debolezzdosoi € il suo carattere, la “sottigliezza”, per penetrael
profondo mistero delle cose: una sensibilitd alierea percepire i dettagli piu sottili, il
verso della cicala arriva a penetrare nelle cregble docce.

shizukasa ya, Silenzio:
iwa ni shimiiru penetra la roccia
semi no ko& il canto delle cicale

La brevita dell’apparire di undiaiky rispecchia l'attenzione all’evento minimo,
I'adesione radicale all’attimo dell'accadere. Liatd tocca I'eternitd perché eterno e |l

mutare delle cose; il transitorio e I'eterno si @anetrano.

yagate shinu non pare
keshiki wa miezu, muoiano tra poco:
semi no ko® cantano le cicale

Riprendendo Bash “assecondare i movimenti del cosmo” ed “esseré&c@rdelle
quattro stagioni” significa immergersi nella beltazdella natura disponendo rettamente |l
proprio cuore: «Portato il proprio cuore in altdagpiu elevata comprensione bisogna
tornarsene nel mondd»

Si tratta di un movimento dialettico dunque: il a/@ distruttivo del distacco si
coniuga con il valore positivo del ritorno nel monaosi come il valore negativo dello
svuotamento della mente del poeta si compenetrdl galore creativo del lasciar essere in
modo autentico il mondo. “Perd questo mondo e ihdwoda cui ci si e staccati nel primo
movimento defaryi non sono affatto la stessa cosa. Questo € un modrele arrivato a
includere ilfaryii ; o meglio, ora & ifiryi ad essere interno al mondd”La natura ora
mostra la transitorieta e l'inafferrabilita del ntm non e l'oggetto dello haiku ma |l

processo in cui Ibaikusi inserisce.

S. Kuki,Sul vento che scoryeit., nota del traduttore p. 60.

Basld, Poesie. Haiku e scritti poetictit., p. 27.

% Ibidem.

o Basld, estratto da Kuki Stzo, Sul vento che scoryeit., p. 36. Citazione dalkkazshi.
Ibidem
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Il poeta si lascia trascinare dal vento:

«quando il vento all'interno del’'uomo grazie al p@s che lo attraversa affida il suo corpo
fisico al vento che soffia nel cielo piu alto, sidavanti al vero uomo nobile, colui che

comprende ifiryi»°°.

Lo haiku riesce a condensare una continua dialettica: tdadetra il carattere
distruttivo del distacco e quello produttivo detiinersione estetica come creativita
artistico-poetica, tra l'uscire dal mondo e I'em&rautenticamenteel mondo; dialettica tra
il carattere negativo dello svuotarsi e il car&teuositivo del lasciar scorrere come
partecipazioneai mutamenti del cosmo; dialettica tra la ridueiadel dire e I'espansione
dell'accadere, tra la finitezza dell’attimo e linitezza dell’'eterno. Ldaiku riconosce la
compenetrazione e la dipendenza di questi caratpgrarentemente inconciliabili; i poli
opposti qui non sono semplicemente complementaai,attraverso un confronto senza
sintesi danno forma ad uno spazio di inesauribikamento e compenetrazione reciproca
delle forze della stessa natura. In questa esgaridncompenetrazione di opposti sta il

senso profondo dellbaiku “il vento che scorre” e I'essenza profonda dtddée cose che

testimonia.

2.4. Il valore allusivo e 'elogio dell’'ombra

Abbiamo fin qui esplicitato i presupposti di un adpoetica quale ldaiky il suo
sgorgare da una particolare rapporto con sé e @aratura e abbiamo analizzato quei
particolari gusti estetici che caratterizzano b @sperire un mondo vacuo e mutevole. La
parola poetica delldaiky, perd, non € solamente una trasposizione petttsai una
particolare esperienza diretta con la natura, reaaavolta si propone come generatrice di
quest’esperire e retroagisce sul rapporto stessantrattiene con cio di cui parla, aprendo
uno spazio di interazione e di rapporto reciproco.

La parola delldhaikucome abbiamo visto € una parola scarna perchéume essere
evasiva rispetto al reale, favorendo un’esperigliidta con una natura pura; € una parola

non concettuale, a-logica potremo dire, che coltimatancabilmente il suovalore

%9 Ivi, p. 78.
26



allusive®. Jullien individua proprio nell'allusivita dellaapola I'aspirazione stessa di tutta
la poesia:

«la sua aspirazione € quella di una parola cha eligjravare e sfiora con aria trasognatal...]
Una parola che invece di stringere quanto piu @@ne@j non fa altro che accostare, per
preservare il dispiegamento spontaneo di tuttiasi§ invece di gravare, si mantiene “alla

pari”, cosi da poter evolvere liberamente tra di 3.

La parola poetica dellthaiku, in particolare, non de-scrive e non de-termina) no
commenta ma evoca, allude a un indeterminato.oldite € urdire appenaper evitare di
imporre, un fare cenno, un limitarsi ad avvicinasiire in prossimitache ha il carattere
dell'insapore:

«l'insapore € il sapore appena pronunciato, nonessi¢camente marcato, non ancora
abbastanza attualizzato da potersi disgiungerdrgmgponendo lo zucchero e il salato, il dolce
e l'amaro, cosi da indurre a privilegiare I'uno eagito dell’altro; & il sapore che di
conseguenza, non affonda nella parzialita, noimshiude nella propria specificita, né diventa
insistente. In virtu della sua non demarcazioriasédipore ¢ il sapore del vuoto e del fondo
naturale. Proprio per questo esso € il saporenggcamente “paritario”, che rimane aperto
all'una quanto all'altra possibilita e che, grazika sua disponibilita, si presta al piu lungo
itinerario della saporazione [...]. Allo stesso mddgarola che dice “appena”, che accosta
senza dispiegare apertamente, € quella che dicemonelb piu completo, preservando
l'implicito auto dispiegamento di tutti i “cosi”emza disciplinarli, senza amplificarli e senza
che si danneggino a vicenda»

La parola deglhaiku ha il gusto dell'insapore, gli eventi non vengatescritti e in
questo senso giudicati mettendo in rilievo qual@saapito di qualcos’altro, ma la parola,
il poeta, I'evento, la natura e il lettore partegipalla pari della mutevolezza del cosmo
La pertinenza semantica o la consequenzialita dggiegli haiku e soppiantata da

I'incontro immediato tra I'io e il mondo. Nienteadmpletamente oggettivato e per questo

60 Jullien ha piu volte parlato da valeur allusivecome caratteristica della parola cinese (che puo

valere anche per quella giapponese); questo satte@ sembra radicarsi nell’esperienza dell'insapGfr.
F. Jullien,Elogio dell'insapore. A partire dal pensiero e dafitetica cinesetrad. di F. Marsciani, Raffaello
Cortina, Milano 1999. Cfr. anche F. Jullidrg valeur allusive Presses Universitaires de France, Paris 1985
(nuova ed. 2002).
6 F. Jullien,Parlare senza parole. Logos e Tawad. it. di B. Piccioli Fioroni e A. De Michele,
Laterza, Bari 2008, p. 130.

Ivi, p. 131
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bloccato: c’é un senso che passa ma che non écadnilié, che resta infinitamente vago e
diffuso. La parola poetica giapponese come abbigisto € una parola che si ritira per
lasciar essere e scaturire, sembra lasci esprii&®si come viene®™ di ciascun aspetto
lasciando avvertire il proprio sfondo indifferertniall carattere insapore della parola e
capace di rispettare la neutralita di fondo de#ltura, € in grado di assecondare il divenire
correlato di tutti i “cosi” e di seguire “il ventthe scorre”. Lo haijin ha impartato a vedere
la natura e ha compreso che mostrare le cose gaifich mostrare la plasticita dei loro
contorni ma dar vita all'interazione di forme vidiile sfondo invisibile, di pieni e di vuoti,
perché solo cosi e possibile dare figura al flesadi’interazione inscritto nelle cose stesse.
La sua parola essenziale, nuda, si spinge al linetedicibile preservandoloattraverso
I'allusione; si fa parola che interagisce col stlien con il fondovuoto indeterminato di
tutte le cose.

Non intrattiene pero un rapporto di allegoria canqualcos’altro che eccede la sua
parola, non € immagine di un senso ulteriore, geickiuoto non ha valore metafisico o
trascendente. Il vuoto non e un fondamento ontotbghe sta prima dei fenomeni e della
loro molteplicita: se il vuoto & la condizione dbgsibilita del molteplice, viceversa la
molteplicita & “condizione di esistenza, di penktbe di rappresentativita del vuot@”.

Ed ecco perché alludere al vuoto non significaregseppresentazione simbolica, ma
significa far apparire la dinamica di interazioma t pieni e i vuoti attraverso cui si
dispiega l'incessante mutamento della natura. Negjku cosi, il vuoto e il suo silenzio

indicibile circola negli intervalli e si insinua Iheuore stesso della parola.

haru nare ya e primavera...
namo naki yama mo anche la montagnaaenome
usugasuni? per la nebbia sottile

Qui il termineya (come in altrihaiku riportati prima, reso con i due punti 0 una
virgola) indica una sospensione, un salto semarntl® viene reso con i puntini di
sospensione: introduce una pausa, un vuoto sonanccambiamento di immagine, che da

una panoramica generale sulla primavera scendseavase i particolari della montagna e

63 Espressione usata da Jullien in contrapposizabhguestd tipico invece delogosoccidentale che

oggetti vizza per de-scrivere. Civi, pp. 116-128.
64 G. PasqualottEstetica del vuotceit., p. XV.

65 Cfr. G. PasqualottEstetica del vuotait., p. 109.
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della nebbia. La sua funzione pero non € solo gudll distinguere le immagini;

Pasqualotto, commentandoHaiku qui riportato, analizza a fondo questa parolavdeto:

«tale funzione consente t@mpenetrazione degli elemeatcontemporaneament&gpertura
della strutturache li connette [..] il terminga serve a creare una specie di spazio vuoto, di

“sfondo” indeterminato in cui la nebbia compendtbnente la montagna da renderla non

identificabile (“senza nome”); ma, nel contempoa™serve a dilatare questo stesso sfondo

(reso con “primavera”) in modo da renderlo ultariente determinabile, da suggerire infinite

possibilita di determinazione [..f%

Quello che in undhaiku il poeta registra e I'apparizione improvvisa di fior di
violetta, del posarsi di un corvo, del tonfo di uaaa o dello nascondersi della montagna
dietro alla nebbia, che stordisceHaijin e il lettore. Questo produce una sospensione del
linguaggio, una sonorita muta, né parola né siterctie € in grado di dire labrazionedel
mondo. Attraverso queste parole-pausa, attraversadiizione della parola, |baiku si
awvvicina all'indicibile, non mira a comprenderlo rcendo un’esaustivita e una
completezza delle parole, ma lo preserva nel danz0, 0 meglio nel suo essere in ombra
e indeterminabile. Ldnaiku non dice nulla dieccezionalema coglie ilnaturale sembra
insipido perché e l'insapore a essere costitutivinitte le cose del mondo e la parola dice
le forme che emergono da cido che non ha forma.uaaparola non pudluminare per
oggettivare e descrivere completamente, non pwdaiarezza definitivamente: essa deve

essere allusiva, avvicinardiasciando in ombrd, deve stare “nei pressi” senza
impossessarsi di nulla, per rendere conto autenénte della natura delle cose. Cio che
ogni haiku ci mostra e l'attenzione all'insapore, I'avvicinamo all’indeterminatezza,

I'evocazione di una penombra sfumata.

66 Ivi, p. 110.

67 In'ei raisan (Elogio dell'ombrg é il titolo di un saggio (pubblicato in Giapponel 1933 e in Italia
con il titolo Libro d’ombra, Bompiani, Milano 2002) in cui Jun'ichiro Tanizaki886-1965) coglie
I'esaltazione del fascino detiinbra come il carattere distintivo della sensibilitaemtale che € appunto
“mondo dellombra” in contrapposizione a quello imentale o “mondo della luce”. Interessante & rmotar
come la luce sia associata al pensiero calcolaamonale e scientifico del pensiero e della quatiia
occidentale e come invece l'indistinto, I'indetenaibile sia caratteristico del pensiero orientdlealore a
cui tende ¢ I'affinare la vista per cogliere lersaiture della penombra, anziché “fare luce” ed egate ogni
cosa in nome di un oggettivita esaustiva.
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3
LOGOS E HAIKU:
L'INESPLORATO DELLA PAROLA

3.1 Dire, significare, definire

Il mio interesse va ora oltre la poesia: attravérsonfronto con la parola poetica dello
haiku vorrei risalire a cid che ha potuto condizionatdturalmente il modo in cui ci
rapportiamo alla realta; quel che infatti la poesigresta meglio a chiarire, facendolo
avvenire a livello del linguaggio, € la relazioreda coscienza stringe con il mondo.

Quella che oggi ci appare un’evidenza nella quhlgaano, al confronto con parole
“altre” rappresenta invece un’opzione all'internell@sistenza, ci appare una “scelta”,
seppur originaria, culturale e linguistica dallabkuderivano molte altre.

Jullien individua nelogo<® che i greci ci hanno tramandato, I'articolaziotterao cui

si e cristallizzata quella che da allora chiamidanBagione occidentale:

«Le regole che Aristotele codifica in Gamma e ingaitia parola sono quelle che in seguito
serviranno da “logica” al pensiero europeo: la ssité preliminare della definizione, il rispetto
del principio di non contraddizione (e, a monteutio cio, il principio per cui parlare e dire;

dire & dire qualche cosa; dire qualche cosa éfsigreé qualche cosa, un’unica cosa e&&.)»

Il logos si determina come discorso argomentativo al drifdell’ambiguita degli
antichi mytho/®. L’argomentare si distanzia dal “parlare” e divemn “dire” distintivo e
preciso strumentodel pensiero che si estrinseca.

Insito nellogossta I'idea che parlare sia dire “un qualche cokapiarola deve vedersi
assegnare unggettoperché il dire sia certo di essere praticabilegttimo; deve dire
logicamente‘un qualche cosa” e non dire “un qualche cosa’ivede a non direniente’

Questo Un qualche cosa” é singolare: puo essere individeat, isolato, distaccato e per

&8 «ogossignifica allo stesso tempo parola, discorso,nigfine, argomentazione, giudizio (che puo

essere vero o falso), ordine e in ultima analisigita”». F. JullienParlare senza parole. Logos e Tdmd.

it. B. Piccioli Fioroni e A. De Michele, Editori terza, Roma-Bari 2008, p. 3.

Ivi, p.76.

A questo proposito, nel primo capitolo ho prdpd&nalisi di Panikkar che vedeva la nascita del
logos razionale della filosofia nel voler demigiifie la parola del mito, sostituendosi dunquegddanitico.
Cfr. R. PanikkarLo spirito della parola cit., pp. 23-24. Jullien propone qualcosa di kEnmdividuando
nell’affermarsi del paradigma débgos una scissione della parola ttagos coerente e dis-giuntivo e
antilogos avvolto nella penombra di un senso coemgivo. Cfr. F. JullienParlare senza parole. Logos e
Tag, cit., pp. 14-22.

& Cfr. Ivi, p. 3.
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guesto de-finito; cio implica che ci sia un “essEndeterminabile, uroggettivitadi cio
che si dice. Il dire qualcosa di identificabile, d gia relativamente circoscritto e
individuabile che la parola va a identificare ngomp@na si parla, fa si che la parola
significhi un qualche cosa dinivocoaffinché io possa intendermi con 'altro come com m
stesso, in modo che alla mia parola sia attribilitmedesimo senswerificabile® II
rispetto del principio di non contraddizione, nenmaettendo che dei contrari appartengano
simultaneamente a uno stesso “qualche ¢gsassicura questa univocita esignificare
della parola esclude 'ambiguita.

E perché le cose hanno un’essenza identificabdefimibile che le parole hanno un
senso e questa rappresenta la subordinazionepdetia al pensiero e quindi ai concetti, la
riduzione della parola@rminesignificante.

Sulla via della significazione e della determinagi@i € sviluppata la conoscenza come
saper questo “qualche cosa” e quindi saper de-bamneti la conoscenza devia la saggezza e
diviene scienza. “La scienza dice effettivamemteltre purifica il suo dire per mezzo del

4 n

proprio simbolismo, ma in tal modo non parla piu.

Nella stessa direzione va I'osservazione di Pamikka

«la scienza non ha bisogno di parole: richiede selgni. Questo & evidente con le cifre
matematiche o algebriche. E meno owvio quandoitnsga usa i nomi comuni come segni[...]
La scienza usa termini e non parole. Definiscendfeeni di cui tratta. La scienza € un insieme

di termini che permettono un sistema di relazia@renti fra essf.

Cio a cui mira illogos e la “chiarezza”: definisce e dice per significaregni volta
deve significare una cosa sola sforzandosi di debarla, non accetta di contraddirsi ed
esclude i contrari.

Per preservare Ibgos e assicurare una visione precisa del mondo degétityita é
stato necessario respingere il vago, lindefinifoncerto e lindistinto al di la
dell'orizzonte del pensabile e dall'articolabilegce la netta opposizione tidagos e

antilogosche caratterizza la filosofia occidentale, cheiaimente ha visto I'allontanarsi

2 Secondo Jullien nel libriéammadella Metafisica di Aristotele viene stabilita un’equivalenza:

«"dire qualche cosa” e “significare qualche cos&géin tE semainein ){...]. Questa sara la regola
elementare di ogni discorso: la parola significalge cosa e significa una cosa sola, il sensounitd.

Ivi, p. 7.
& Cfr., Ivi, p. 8.
" Ivi, p. 11.

& R. Panikkarlo spirito della parolacit., p. 100.
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del logosfilosofico dailogoi del mito e che poi ha rappresentato il rilegarpdeola “non
razionale” alla poesia o piu in generale all'artalla religione. Il rigore restrittivo che
favorisce la tecnica operativa ha limitato in tutthodi il rischio dell'indefinito. Ogni cosa
dev’essere ridotta all’univocita in favore delldidda e della certezza delle affermazioni,
In questo senso ogni cosa viene immobilizzata pareduna de-finizione.

Per poter aver presa sulle cose la parola “utidbie agisce e consegue un effetto,

attribuisce segni distintivi alle cose, divenuténgii oggetti:

«se definisco, io stabilizzo e di conseguenzap fesssmmobilizzo indebitamente cid che per
natura € sempre “in movimento”(ma se non rendalstabtnon definisco dovro rinunciare alla

conoscenza e la scienza ne sara il preZ%o0)»

| termini utili alle definizioni non sono flessibina esatti e precisi. La parola, pero,
non € un semplice termine o un semplice segno.dd® & sotteso alla scienza ¢ il
paradigma del nominalismo: i nomi non nominano cas&® semplicemente concetti
“estratti” dalla realta. | concetti sono adegudd;terminati delimitano e oggettivizzano.

Panikkar ha piu volte denunciato I'insufficienzd deminalismo:

«La diretta conseguenza del nominalismo, benchsiatio voluti secoli perché divenisse
evidente, e il solco invalicabile che ha creatoléaose e il “pensiero” riguardo a esse. Nel
momento in cui i nomi nodiconopiu le cose o esprimono il reale, ma solo conceii,un
chiasmo insormontabile fra le cose da un lato @ncetti dall’altro. Creiamo un intero mondo
di concetti, maneggiamo un sistema coerente diitérm fintantoché manteniamo I'ingenua
fede acritica che la realta sia una docile anaiacostrutti delle nostre menti, funziona senza
ulteriori problemi. Ma nel momento in cui o le casrettono di essere cosi duttili o chiediamo
a noi stessi il fondamento di tale fede, la rottfira soggettivita e oggettivita diviene

insanabile?'.

La conoscenza non mira a stabilire un rapportatdireon la realta, non vi partecipa
ma astrae separandosi da essa: € conoscenza agdle ¢l destino ddbgos é segnato

anche secondo Jullien dalla vocazione di dar cdella causa della natura:

76
7

F. Jullien,Parlare senza parolecit., p. 57
R. Panikkarlo spirito della parolacit., p. 107.
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«Al “principio” & connessa la “causa”, in Aristatelle due nozioni vanno insieme e si
sostengono a vicendar€he- aitig: il principio definisce cio che viene prima delarie, la
causa stabilisce la natura del rapporto che colipgesto elemento primo con cio che segue
[...] dal momento in cui iniziamo a pensare nellagpettiva della causalita, sicuramente ci
sara un oggetto e sicuramente ci sara una ricg@asare € “conoscere”, e conoscere e

“conoscere la causa’- e, a monte di tutte le catigela causa prima, o principio primé.

In ultima analisi, cio che caratterizza il pensieotidentale a partire dal paradigma del
logossono le opposizioni, le separazioni nette: sepamaztira cio che égose cio che é
mito o poesia, tra razionale e irrazionale, ti@rsga e saggezza; separazione tra il reale
che scorre e i concetti immobili e astratti utlleadefinizioni; separazione tra soggetto che
definisce e cose-oggetti da definire; separazicand mondo delle cause e dei principi e il
mondo dell’'accadere.

La determinazione e la chiarezza hanno permesgeaaledi conquiste della scienza;
hanno un valore positivo fino a che non si cadéarigntazione filosofica di concludere
che I'obbiettivita & I'unica realta precisa e coribge, in definitiva 'unica realta: allora la
visione scientifica eclissa 'umana intuizioh®” Il pericolo & quello di non essere
consapevoli di cio che questa formulazione ha ssclialla parola, di cio che eccede il
logos E stata fatta una scelta precisa che ha prigtieglcuni aspetti a scapito di altri e
che ha caratterizzato il nostro modo di rapportenai il reale.

Ad oggi sentiamo linsufficienza della logica sdiéina e concettuale nel toccare i
nostri problemi vitali, la costrizione della paraldotta ad esseregos si apre la feconda

possibilita di rivedere e riscoprire I'inesploratella parola.

3.2 Dire senza dire, dire in accordo

L’ascolto di una parola poetica “altra” quale haiku, puo ora fecondare la nostra
parola. Cio che in un primo momento ci disorienta appare insolito, ci chiama ora a non
lasciar inaridire le possibilita della parola.

L’assenza di soggetto della lingua giapponese afmil massimo della sua efficacia
nello haiku con I'annullamento dell’ego delloaijin per riflettere la genuinita della natura,

risponde a un primo limite della parola intesa cdoges

8 F. JullienParlare senza parolecit., p. 42

Panikkar,Lo spirito della parolacit., p. 102.
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Nello haiku“il mondo non si costituisce in “oggetto” per larmscenza ma le funge da
partner in un processo di interazioffe”lo haijin partecipa del mondo ed & proprio
dall'immersione radical@el mondo che scaturisce 'immediata forma poeticéodeiku
Lo scarto tra soggetto e oggetto viene annullabggkttivita della natura pura, priva di
mediazioni intellettuali, si mostra proprio grazed un rifiuto di ogni tipo di
oggettivazione.Cio che viene superato € la separazione tra singgetdel poeta e
oggettivita della natura, perché entrambi partewpdel mutamento del cosmo.

Dallalto di uno sguardo che conosce oggettivandodedinendo, gravando e
imponendosi su ci0 che descrive, si & chiamatilargsian una partecipazione al mondo:
viene persa irrimediabilmente una visione che dsdlustivita e della completezza faceva i
suoi obbiettivi, in favore di una visione ridottaia punto di vista tra le cose che non riesce
piu a disgiungerle e a controllarle dall’alto; edaaegistrazione di eventi minimi, semplici
e privi di commento, perché “dal basso” ogni “altafiversalismo e ogni generalizzazione
sarebbero una forzatura. Se il piacere di unamésaerea ¢ il riuscire a vedere molte cose,
a vedere lontano, calati tra le cose e la vicinaadaessere perturbante, aumentano

I'attenzione e la messa fuoco a scapito del “dooiini

«In questo caso i0 non conosco piu (oggettivamelatecausa), ma mi rendo conto e
“realizzo”(nel senso dell'ingles¢o reliz§ come essa sia una processualita inesauribilemche
attraversa in ogni momento e mi fa esistere, poopoime attraversa e fa esistere senza sosta,
allinfinito, esseri e cose[...]. Allora non si tratpiu diex-plicare- istituendo a distanza la
relazione su un piano completamente esterno, fgpdella conoscenza, quello articolato dal
logos -, ma di sentirmi nuovamentam-plicato, in maniera fenomenica o “mondana”,

allinterno di questa grande trasformazione e dariene naturale che fa il “mondo®»

Alla progressivitadei principi e delle cause si opponeplacessualitadel mondo; la
parola allora che sara in grado di esprimere quaEsieplicazione, questanmanenzadi
contro a un pensiero della causalita che cerca&iprjrsara una parola che non “conquista”
ma chelascia andare che favorisce l'apertura, la distensione, I'ezabme libera e
spontanea.

80 F. Jullien,Strategie del senso in Cina e in Grediad. it. M. Porro, Maltemi, Roma 2004, p. 162.

Jullien qui parla della peculiarita della poesigese, che nasce da un rapporto d’incitamento edaon
un’operazione di rappresentazigggiesto € lo sfondo comune da cui emerge anched'sspne poetica
dello haikuin Giappone.

81 F. Jullien,Parlare senza parole. Logos e Tait., p.47.
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La chiusura del soggetto nel suo ego separato ehiasura della de-finizione
immobilizzerebbero e bloccherebbero “il vento clerse”. La definizione all'interno
dell'orizzonte giapponese € inadeguata: la denariona spezzettata frammenta e rompe
il fluire del processo di rinnovamento del mondo.

La parola dellchaiku, in questo senso, appartiene all’ambito ddicazionepiu che
dell'identificazione in opposizione a una concezione strettamente rs#gaa del
linguaggio, essa “indica”, si avvicina, dice “inoggsimita”. La sua vocazione non é quella
di de-terminare una cosa con certezza e nel madpreciso, ma quella @lludere senza
costrizione, lasciando al fondo di cio che viengalkin-determinato

Alludere e lasciare in ombra non significa “nasamed la verita: il non poter dire del
poeta non € una censura, non e un trattenersirava ka sua fonte nella “ragione delle
cose”. Non solo il poeta non osa o vuole evitardigi, ma non puo fare altrimenti perché
I'indeterminato € la condizione di esistenza dii tutleterminati, & “l'insapore” a rendere
possibile 'autentica saporazione del dispiegairsitt i sapori®?

Se la definizione dice I'immobile, l'allusione dideffettivo, perché tutto muta e si
rinnova e questo e il modo effettivo in cui ognsaci verifica e si realizza. La definizione
e penalizzata perché astrae le proprieta delle dalsioro divenire e non lascia apparire le
gualita delle cose nel proprio emergere. La voaazidella parola dellbaiku & prima di
tutto quella di in-definire, perché in-determinatin-determinabile & il fondo delle cose. A

questo proposito Jullien scrive:

«Tale é I'arte dell'indefinire: del descrivere sardrcoscrivere, del dire I'effettivita all’opera
senza mai lasciare che questa si riduca, si separiframmenti all'interno di un qualsiasi
compimento. Viene detto cid che é costavidtuppoe nonimmobilita[...] contrariamente a un
discorso vincolante e definitorio (comdabos che articola e costruisce cio che ha definito) la

parola éevolutiva»®,

La disponibilita della parola viene qui mantenwjaello che all'interno del paradigma
del logos e difficile intravedere sono le virtu della paralaa volta superata la denuncia
della sua inadeguatezza. Quella deHaiku non €& una parola che tace bloccata
dall'impossibilita del dire, ma un dire che lasagire cio che di “silenzioso” ha la parola.

82 Sull'analogia tra l'esperienza poetica e l'espera della saporazione cfr, F. JulligBlogio

dell'insapore. A partire dal pensiero e dall'esteticinesetrad. it. F. Marsciani, Raffaello cortina, Milano
1999, pp. 67-112.
83 F. Jullien Parlare senza parole. Logos e Tait., p.66.
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L'alternativa non €& tra parlare o ammutolirsi oatamente: €& possibile dire
diversamente, & possibile, direbbe Jullien, “parisenza parol&* dire appena,dire in
accordd.

Bisognera sottrarre al dire la sua ostinazioneige “qualche cosa”; le parole liberate
dalla costrizione del significato, lasciate andsgaza essere portatrici di alcun messaggio,
senza pretendere di avere un “sendogos semantikgssi mantengono accoglienti nei
confronti della piu piccola sollecitazione dell’ackere. “Il carattere specifico del dire in
accordo consiste infatti nel non operare una separa tra il proprio «in accordo» e quello
che sarebbe I'«in accordo» delle cdSe’si tratta di una parola in trasformazione che
accompagna un reale in trasformazione.

Parlare senza parole non equivarra a non direenreatpiuttosto ad un “lasciarsi dire”,
lasciare che il linguaggio attraversi il mondo adamdosi con esso; liberando la parola si
solleva anche la vita dalla pressione del sensaasper questo farla cadere nel nonsenso,
ma permeandola di un senso evasivo che circolmtathando ogni vocazione di verita, la
quale blocca il corso delle cose facendosi immigabi

Questo tipo di dire ci collocherebbe in un rappodio“connivenza® e non di
“conoscenza” con il mondo, in cui ci si relaziondraondo”, all’’altro”, alla “vita”, non
piu agli “oggetti”; la parola poetica & proprio gte carattere della parola che mantiene; il
tipo di parola implicata apre un accesso non teaicio di cui nessuna costruzione teorica
riesce interamente a rendere contonthanenzaessa ci reimmerge in questo rapporto di
connivenza con il paesaggio, con il vecchio stagnlotonfo della rana qui e a quest’ora
del giorno, con la montagna e la nebbia carattemistiella stagione in cui mi trovo,
laddove “il discorso della scienza che provieneldgbs produce e ritaglia al di fuori di
noi un piano del conoscibile (dell’articolabile), quale puo essere cosi distaccato e
comunicato®’.

Se da una parte si € consapevoli della comoditia didfinizione, la parola “in
accordo” é capace di farne a meno secondo I'occasgenza per questo cadere nel non

senso o nel silenzio; € capace di ritrarsi per @itenticamente.

84 Parlare senza paroldéraduce il franceseSi parler va sans dire’che si richiama alla formula

colloquiale ‘tela va sans dire”in italiano ‘va da s&

Ivi, p. 150.

Jullien parla di rapporto di “connivenza” condese partecipando allimmanenza mutevole del
reale in contrapposizione al rapporto di conoscearasoli sterili “oggetti” mantenendo i piani dsdggetto

e dell'oggetto separati. Ciki, pp. 151- 164.

8 Ivi, p. 163.
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Lo haiku ci ha mostrato la possibilita di aprire la nogtaxola, riscoprendo cio che
della parola si € dissolto ingos La sua parola non si lascia ridurre al signicgualche
cosa; al pensiero disgiuntivo oppone un dire sestindere, ristabilendo connivenze,

corrispondenze e risonanze; il suo dire € com-prerescon-templativo.
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CONCLUSIONE

Questo lavoro di ricerca non vuole esaurirsi inamalisi sterile della parola poetica;
tende piuttosto ad attingere dalla poesia giapmorés che I'impostazionébgocentrica
della filosofia ha escluso dalla sua parola.

Sotto il dominio della parola determinante-discriamte e divenuta integralmente
semantica, le altre vocazioni della parola sonte sthbandonate dalla filosofia. Iniziando a
de-finire si & perso quel carattere allusivo e tpdella parola, quella sua capacita di far
essere e far passare il senso anziché solo nomindmha parola che non ha la pretesa di
sapere, continua a meravigliarsi di fronte all'@@sbile originalita del mondo. Cio che
rimane esclusa da una parola precisa e sisten@titesta meraviglia che é tale proprio
perché mantiene una certa distanza dalle coselencattura, non € tesa a conquistarle e
abita I'inspiegabile e I'indicibile.

Abbiamo tentato, attraverso dlaiky, di far debordare la parola dalla significazione e
di abbandonarla alle risorse dell'indeterminaziam&) verso una sopressione bgjose
un irrazionalismo indistinto ma per una determioaei cosciente dei suoi limiti.
Affrancata dal’obiettivo della verita la parola paoltivare la sua fecondita, allentata la
morsa della scienza il pensiero e la parola maotemgla loro disponibilita ad
abbandonarsi alle risorse dell'indeterminazione al’afranza; non piu condotta a
conoscere sempre di piu verso una conquista, laadris-tesa rifluisce senza porre “un
gualche cosa” ma riducendosi, sottraendosi se sa&cges senza cadere nel silenzio ma
lasciando agire quella parte silenziosa del dire.

Il sostare nellgrossimitadell’alterita era cio che ci eravamo prefissatimiltio, il dire
in prossimitaé ci0 a cui siamo arrivati. Il cambiamento di poatdel pensiero che
avevamo delineato inizialmente come predisposizéimiene anche I'esito della ricerca: il
pensiero dall’alto del controllo catalogante ddiésta si abbandonava ad abitare lo scarto
mettendo in discussione se stesso e ora il difkaltialdi una parola de-finitiva e de-
finitoria cade nella contingenza di una parola qumensiva e in-determinata. La postura di
ascolto silenziosa (nel senso di non evasiva) owironti della parola poetica dellaiku é
divenuta una postura di ascolto silenziosa neiromtifdel mondo e della vita.

Abbiamo abitato cio che e costitutivamente filosofi lo scarto del8lterita,
dell’'intraducibilita e dellindicibilita.
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