1866

Roma

Tosumniko Izursu: LA FILOSOFIA DEL BUDDHISMO ZEN

Toshihiko Izutsu

LA FILOSOFIA
del

BUDDHISMO
/EN

Non é senza motivo che lo Zen tenda ad abor-
rire profondamente 1l filosofare ¢ il parlare del-
I'esperienza zen in termini razionali. Infatti il
mondo dello Zen ¢ un mondo di silenzio, un
mondo di esperienza straordinaria che sfida il
pensiero € la parola. Ma il ‘silenzio’ dello Zen
¢ in realtd un silenzio denso di parole, che si
esprime naturalmente - se non puo fare a meno
di esprimersi - nel linguaggio.

Ubaldini Editore - Roma



LA TILOSOFIA
DEL BUDDHISMO ZEN
di
Tosumiko Izursu

Titolo originale dell’opera

TOWARD A PHILOSOPHY OF
ZEN BUDDHISM
{Prajna Press)

Traduzione di

Patrizia NricoLl

© 1977, Imperial Iranian Academy of Philosophy
© 1984, Casa Lditrice Astrolabio - Ubaldini Editore, Roma

Toshibiko Izutsu

LA

FILOSOFIA
del

BUDDHISMO
ZEN

Ubaldini Editore - Roma



Prefazione

Ho dato a questo libro il titolo ‘La Filosofia del Buddhismo Zen'
poiché sono convinto che lo Zen abbia innate possibilita filosofiche.
Questa mia convinzione si basa sull'opinione che al nucleo originale
di qualsiasi sistema di Philosophiren vi sia, e vi debba essere, una

i esperienza della realtd, La filosofia empirista, ad esempio,
si basa e deriva da un'csperienza ‘empirica’ della realta. Il pensiero
empirista inizia con I'osservare la realta proprio al livello in cui 'uvomo
incontra il mondo esteriore tramite quel cie & considerato 'esercizio
‘normale’ delle sue facoltd conoscitive, considerando Ia sensazione e
la percezione come le forme di conoscenza pit fondamentali. La filoso-
fin empirista prende forma quando si comincia a riflettere sulla proptia
esperienza percettiva in modo razionale ¢ analitico.

Anche lo Zen ha la sua esperienza particolare della realtd, notevol-
mente diversa da quella ‘empirica’. Non che lo Zen ‘trascenda’ d'un
colpo solo — come si dice spesso — la dimensione empirica della
realta. Proprio il contrario: allo stadio finale, il mondo dello Zen &
anche un mondo di sensazioni e percezioni, non meno ‘cmpirico’ del
mondo quale appare all'empirista. “La via ordinarian — precisamente
quella é%n Via", oppure, “il salice & verde ¢ il fiore & rosso”. Il punto
¢, piuttosto, che la sensazione ¢ la percezione, quando sono attivate
dall’esperienza Zen, assumono un significato del tutto diverso poiché
operano in un modo completamente diverso da quelle stesse facoltd
attivate al livello dell'esperienza conoscitiva cosiddetta ‘normale’. Donde
la particolaritd dell’'esperienza Zen della realtd, E naturalmente questa
particolare esperienza noetica produce, o & in grado di produrre, un
genere unico di ontologia. Qual &, quindi, la natura dell'esperienza
noetica specificamente Zen? Ecco uno dei problemi principali che
tratterd in questo libro,

A questo punto sard chiaro che con la frase ‘filosofia dello Zen' intendo
I'atto del filosofare sull'esperienza Zen, ovvero la sua elaborazione
filosofica. Non voglio affatto affermare che esista una cosa quale la
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“filosofia dello Zen' gia stabilita come un sistema definito di pensiero
filosofico e del suo risultato, e che io abbia intenzione di esporla in
modo oggettiva e descrittivo. In questo libro intendo discutere il poten-
ziale filosofico nascosto nell'esperienza Zen dellu realta.

Lo Zen non ama essere associato alla filosofia nel senso ordinario
della parola, perché ‘filosofia’ implica il pensicro razianale e discorsivo
e la concettualizzazione. In questo senso, Io Zen non solo & non-filoso-
fico; pil positivamente, & antifilosofico. A molti tra coloto che hanno
gid una certa dimestichezza con lo Zen, I'espressione ‘filosofia dello
Zen' sembrerd semplicemente una chiara contraddizione di termini,
Infatt, lo studente Zen viene sempre ammonito rigorosamente & nhon
cadere nella trappola della concettualizzazione e del ragionamento. Fgli
deve afferrare & ‘veritd' direttamente tramite un atto di realizzazione
spitituale, distante da tutti i grovigli del pensiero. Le complessita del
pensiero concettuale in merito alla *veritd' sono di una natura tale da
indurre inevitabilmente lo studente Zen a deviare dal sentiero retto,
sbarrando cost la porta alla *vera’ — secondo il punta di vista dello
Zen — esperienza della realtd, E, in effetri, in passato sono accaduti
non pochi casi di alterazione filosofica dello Zen, vale a dite, Ia mani-
polazione razionale o intellettuale dei concetti Zen da parte di quel
“filosofi’ che non ne avevano alcuna comprensione empirica.

Pertanto non ¢ senza motivo il fatto che lo Zen tenda a nutrire una
violenta avvetsione verso 'elaborazione filosofica e la discussione del-
Pesperienza Zen in termini razionali. Perché il mondo dello Zen 2 il
mondo del silenzio. E il mondo di un’csperienza straordinatia che sfida
il pensicro e la descrizione linguistica. E il mondo in cui tutte le parole
sono ridotte infine al Silenzio. I motivo di cid sard spicgato esauriente-
mente nelle pagine scguenti.

Filosoficamente, il Silenzio ¢ |'Uniti metafisica della non-articola-
zione assoluta, la realtd prima che sia articolara nelle innumerevoli
forme — ‘il Volto che avevi prima della nascita di tuo padre e di rua
madre’, come dice spesso lo Zen. Ma il non-articolato non timane eterna-
mente non-articolato.

11 ‘silenzio’ dello Zen & un silenzio gravido di parole. Naturalmente
si esprime — non pud fare a meno di esprimersi — con il linguaggio.
Dagli abissi del Silenzio emerge il linguaggio. L'emersione del linguaggio
dalla consapevolezza Zen della realtd si pud descrivere ontologicamente
come un evento di auto-articolazione della non-articolazione. Quindi
il Silenzio si trasforma in linguaggio. L'unitA primordiale della non-
articolazione si articola 'al di fuori’ di se stessa ed entra nella dimen-
sione delle parole. Quello che importa realmente e il solo che conti
agli occhi dcﬁ?)m Zen & il linguaggio considerato in questa luce — intendo
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dire, quel tipo particolare di linguaggio che emerge direttamente dal-
l'esperienza Zen della realtd, come lattivita auto-articolante del non-
articolato, Tuttavia un tale lingunggio pud essere benissimo sottoposto
a un’analisi intellettuale ed elaborato in una particolare forma, o forme,
di filosofia. Una filosofia di questa specic — la sola giustificabile dal
punto di vista Zen — deve essere il risultato del filosofare dal cuare
stesso della consapevolezza Zen. La si deve realizzare come |'auto-
elaborazione filosofica dello Zen, vale a dire, lo Zen che riflette su se
stesso. E come tale Jo Zen, come ho gid detto, ha considerevoll poten-
ziali per creare il pensiero filosofico.

Si sard compreso che il problema dell’ ‘articolazione’, sia metafisica
sia linguistica, & di un’importanza suprema per la filosofia Zen. L'arti-
colazione & il centro stesso ¢ il nodo di tutta Ia questione. E il mio
libro si accentra su questo problema fondamentale. 11 problema dellar-
ticolazione metafisica od onrologica della realta & trattato nel v Saggio,
mentre il suo aspetto linguistico o semantico & discusso tematicamente
nel m Saggio. Il 1v Saggio tratta specificamente il problema di come
e in che senso il linguaggio Zen — il linguaggio che emerge dirctta-
mente dal Silenzio — comunichi il ‘significaro’ in modo twle da per-
mettere un suo sviluppo filosofico.

L'articolazione della realta, tuttavia, & ritenuta un problema filoso-
fico dalla natura cosl importante solo quando si siano intraviste Ja
natura ¢ la struttura della stessa esperienza Zen della realtd, la cui
comprensione soltanto pud chiarire il vero significato di ‘articolazione'.
Questo e gli altri problemi connessi sono discussi nel 1 e nel 11 Saggio.

Si deve osservare inoltre che il Silenzio Zen, quando si esprime, non
si esprime necessariamente in forma verbale. Vale a dire, il linguaggio
dello Zen non & necessariamente verbale; pud assumere forme diver-
genti, I1 linguaggio pittarico, ad esempio, & una delle forme pitt notevoli
del linguaggio Zen. Questo aspetto dello Zen & delucidato nel vi e nel
vir Saggio,

Sara chiaro che il libro non & una presentazione sistematica e oggettiva
delle idee filosofiche dello Zen. E piuttosto un modesto tentativo di
lasciare che l'esperienza Zen filosofi se stessa. Tuttavia, non sta a me
giudicare in quale misurn io sia riuscito in cid. Spero soltanto che
questo mio teatativo non si sia concluso dopo tutto con l'aggiungere
un ulteriore ‘inutile groviglio’ alla massa di grovigli concettuali gia in
esistenza,

11 libro & composto da sette Saggi, che erano turti all’origine articoli
o conferenze indipendend tra loro, da me preparati in occasioni diverse,
Sinceri ringraziamenti sono dovuti agli editori dei libri e delle riviste



10 Prefazione

che mi hanno concesso di ripubblicarli nella forma presente. In questa

occasione vorrei esprimete anche la mia profonda gratitudine verso
Peter L. Wilson per la sua eccellente opera editoriale.

T. Tzursu

Teheran, 10 marzo 1977




I Saggio

Il Vero Uomo al di sopra di Qualsiasi Categoria

Il Problema della Consapevolezza del
Campo nello Zen

NoTA: Questo Saggio era originariamente wna conferenxa patrocinata da Eranos
tenuta ad Ascona, Svizzera, nel 1969, ¢ pubblicata nell'Evanos-fubrbuch xxxviu,
1971, Zurigo, con # titolo: “La Struttura del Sé nel Buddbismeo Zen".



I
Lo Zen e il Problema dell'Uomo

Si pud dire giustamente che il Buddhismo si sia interessato fin dal
suo stesso inizio storico del problema dell'Uomo, ed esclusivamente
di questo. Il punto di partenza nella ricerca della Veritd fu fornito
al Buddha dalle sofferenze inguietanti dell’esistenza umana che egli
osservava intorno a sé, E le dottrine che sviluppd dopo la realizzazione
dell'illuminazione erano da cima a fondo umane e umanitarie. La filo-
sofia buddhista, che inizid a svilupparsi poco dopo la sua morte, era
anch'essa ‘umana’, nel senso che si occupava seriamente del concetto
di ‘non-io’ come uno dei suoi problemi pill fondamentali, Qui, di
nuovo, osserviamo che I'Uomo & reso oggetto della considerazione fi-
losofica nella forma particolate della problematica dell’ ‘io’.

Questa/tendenza antropocentrica del Buddhismo fu molto rinvigorita
dalla nascita e dallo svifup della setta Zen. Rendendo 1'esperienza
effettiva dell'illuminazione il cardine della propria visione del mondo,
lo Zen sollevd, o riformuld, il problema tradizionale dell'Uomo, come
il problema del sé assoluto. Tuttavia, a guesto proposito, dobbiamo
osservare che lo Zen pone la domanda in un modo molto caratteristico,
Invece di formulare il proprio quesito sull'Uomo in forma aristotelica:
“Cos’¢ 'vomo?”, il Buddhismo Zen comincia direttamente con il chie-
dere: “Chi somo i0?™.) Quel che & in discussione non & il problema
classico della natura dell'Uomo in generale, ma il problema infinita-
mente pit personale ed essenzinle di ¢k sia proprio questo soggetto
umano che, esistendo in questo modo qui ¢ ora in un sistema spazio-
temporale, pone la domanda in merito al proprio sé, E semplicemente
naturale che ['immagine dell'Uomo ottenuta in base a un tale atteggia-
mento sia un qualcosa totalmente diverso dall'immagine dell'Uomo
che si forma nella mente dell’osservatore oggettivo che si accosti al
problema chiedendo innanzitutto: “Cos'® 'uomo?".

Ciascuno di noi, in quanto essere umano, ha un’autocoscienza ed &
conscio degli altri esseri umani che lo circondano. Donde avviene
naturalmente che al livello dell'esistenza ordinaria noi tueti abbiamo
un'idea piti 0 meno precisa di che specie di cosa sia |'womo. La filo-
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sofia classica occidentale risalendo ad Aristotele elabora ¢ definisce

quest’immagine dell'uvomo di senso comune come un ‘animale razionale'.

L’'immagine dell'Uomo propria del Buddhismo Zen emerge esatta-
mente quando una tale immagine dell’'vomo di senso comune, sia questa
pre-filosofica o filosofica, & frantumata. Secondo la concezione tipica-
mente Zen, |'immagine dell'vomo ordinaria su cui si basa la nostra
vita quotidiana, e si esplica la nostra vita sociale, non rappresenta la
vera realtd dell'Uomo. Perché I'nomo, rappresentato in tal modo, non
¢ che una ‘cosa’, nel senso che non & altro che un vomo oggettivato,
cio¢ I'nomo come oggetto. Questa non pud essere una rappresentazione
reale perché, secondo lo Zen, I'Uomo nella sua realtd effetriva &, e
deve essere, un sé assoluto.

Senza indugiare sul piano del senso comune o pensiero empirico,
in cui 'esperienza primaria della Realtd, compreso anche I'io assoluto
nella sua pura ‘quidditd’? & necessariamente spezzata in frammenti
oggettivati, lo Zen propone di afferrare 1'Uomo direttamente come
un s¢ assoluto prima che sin oggettivato in una ‘cosa’. Solo allora,
afferma, possiamo sperare di ottencre un'immagine reale dell'Uomo
che lo rappresenti com’egli & realmente, vale a dire, nella sua reale
immediata ‘quiddird’,

L'immagine dell'Uomo caratteristica dello Zen deriva quindi da una
dimensione che trascende assolutamente la biforcazione in soggetto e
oggetto, tanto peculiare dell'intelletto umano. Come sard facile com-
prendere, non si pud mai ottenere una tale immagine dell’'Uomo finché
perseguiamo la domanda nella forma di ‘cos'¢ "uwomo?’. La domanda
deve necessariamente ¢ incvitabilmente assumere la forma di ‘chi sono
i0?’. In altre parole, & necessario intuire I'Uomo nella sua soggettivitd
piti essenziale. Perché, per quanto possiamo progredire nella ricerca
del nostro ‘sé’ sul piano dell'analisi intellettuale, il ‘sé’ continua a essere
opgettivato. Per quanto possiamo progredire in questa direzione, fi-
niamo sempre con l'ottenere un'immagine del nostro ‘sé’ visto come
un oggetto. Il ‘sé' stesso, il reale soggetto individuale che continua a
ricercare s¢ stesso, rimane sempre oltre la nostra pormata, eludendo
cternamente la nostra comprensione. La pura soggettivitd viene rag-
giunta soltanto quando I'nomo oltrepassa la sfera dell’artivitd intellet-
tiva generatrice di dicotomie, cessa di considerare il proprio ‘sé' dal-
'esterno come un oggetto, ¢ diviene immedintamente il proprio ‘sé'.
Lo Zazen, il 'sedere in meditazione a gambe incrociate’, & un metodo
concepito specificamente perché il soggetto possa scavare sempre pil
profondamente nel proprio interno cosi che il 'sé’ biforcato — il ‘sé'
dicotomizzato nel ‘sé' come soggetto e nel ‘sé' come oggerto — possa
riconquistare la propria unitd originaria. Quando, al culmine di una
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tale unita, 'vomo diviene realmente se stesso e si rrasforma in un sé
puro e assoluto, quando, in altre parole, non rimane pilt assolutamente
nessuna distinzione tra il ‘sé’ gua soggetto e il ‘sé' gua oggetto, si rag-
giunge uno stadio epistemologico in cui il ‘sé' & divenuto cosl perfetta-
mente identificato con se stesso, ed & divenuto cosi totalmente una
cosa sola con se¢ stesso, che ha trasceso anche la consapevolezza di
essere un 'sé’. Il preciso istante in cui il ‘sé’ diviene una cosa sola
con ‘sé’ stesso in un modo cosl assoluto & noto, conformemente alla
terminologia tecnica di Ddgen,' come ‘la-mente-e-il-corpo-si-distaccano’
(shin jin datsu raku) Questo stadio & seguito immediatamente dal suc-
cessivo — per essere pill esatti, & uno stadio che viene realizzato
contemporaneamente al primo — lo stadio de ‘la-mente-e-il-corpo-
distaccati’ (datsu raku shin jin). Questo secondo stadio si riferisce al
fatto empirico che al momento 1n cui la mente-ecorpo, vale a dire il
‘sé’, precipita nel Nulla, dal Nulla risuscita la stessa mente-e-corpo,
ciod lo stesso vecchio ‘sé€’, ma questa volta completamente trasformato
in un S¢ assoluto. Il ‘sé’ cosl risuscitato dalla propria motte a se stesso
manticne estetiormente la stessa mente-c-corpo, ma quest'ultima & la
mente-e-corpo che si & 'distaccata’, ciogé ha trasceso se stessa una volta
er tutte. L'immagine dell'Uomo nel Buddhismo Zen 2 l'immagine del-
FUomo che ha gid attraversato una tale trasformazione assoluta di se
stesso, il “Vero Uomo al di sopra di qualsiasi categoria', come lo defi-
nisce Lin Chi.*

E evidente che una tale immagine dell'Uomo quale quella or ora deli-
neata occupd implicitamente nel Buddhismo Zen un posto d'importanza
fondamentale nel corso di tutta lp sua storia. Cid & evidente perché
fin dall'inizio lo Zen si & concentrato sulla trasformazione radicale e
drastica dell'Uomo dal sé relativo al sé assoluto. La particolare imma-
gine dell'Uomo non era che la conseguenza naturale del rilicvo speciale
in cui lo Zen mise 'esperienza dell'illuminazione.

Tutravia esplicitamente, e in termini di storia del pensiera, il con-
cetto o immagine dell'Uomo non occupd una posizione chiave nel Bud-
dhismo Zen prima della comparsa di Lin Chi. Prima di lui, ['Uomo
era sempre rimasto nel retroscena. L'immagine era sempte stata pre-
sente implicitamente, ma non esplicitamente, Il concetto di ‘Uomo’
non aveva mai esercitato la funzione di termine chiave nella storia del
pensiero Zen prima di Lin Chi. Piuttosto, i termini chiave cffettivi
erano stati parole come Mente, Natura, Saggezza (Trascendente), Realta
(o Assoluto — dharma) e simili, che erano tutti direttamente o indi-
rettamente d'origine indiana ¢ che, pertanto, avevano inevitabilmente
un intenso sapore di metafisica indiana.
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Con la comparsa di Lin Chi, invece, l'inteto quadro comincia ad
assumete un aspetto completamente diverso e senza precedenti. Perché
Lin Chi inizia a porre 'Uomo al centro stesso del pensicro Zen, ¢ a
costruire intorno a questo centro una visione del mondo estremamente
vigorosa e dinamica. L'immagine di Uomo come sé assoluto che, come
abbiamo visto, era sempre stata presente implicitamente, — nascosta,
per cosi dire, dietro le quinte — fu portata improyvisamente da Lin
Chi alla Iuce abbagliante della scena. Allo stesso tempo assistiamo in
questo caso alla nascita di un pensiero ® che & veramente originale ¢
indigeno del suolo cinese.

Il pensiero di Lin Chi & tipicamente cinese in quanto pone 1'Uomo
al centro stesso di un'intera visione del mondo ¢, inoltre, il suo con-
cetto di Uomo & estremamente realistico fino al punto di essere quasi
pragmatico. E pragmatico nel senso che raffigura sempre I'Uomo come
l'individuo piti concreto che esiste in questo preciso luogo e in questo
preciso istante, mangiando, bevendo, sedendo e camminando, o persino
‘soddisfacendo i propri bisogni naturali’. “O Fratelli nella Via", dice
in un discorso, “dovete sapere che nella realtd del Buddhismo non vi
¢ nulla di straordinario che dovete compiere. Vivete soltanto come al
solito senza mai tentare di fare qualcosa di speciale, soddisfacendo i
vostri bisogni naturali, indossando le vesti, consumando j pasti, e gia-
cendo quando vi sentite stanchi. Lasciate che gli ignoranti ridano di me,
I saggi sanno quel che intendo dire”f

L'Uomo pragmatico, tuttavia, non & affatto un ‘uwomo’ ordinario cosl
come lo m&fguriamo al livello del pensicro comune, perché & un Uomo
che & tornato in questo mondo dei fenomeni dalla dimensione della
Realtd assoluta. La sua personalitd & bidimensionale. Egli, un individuo
concretissimo, che vive tra cose concretamente esistenti, incarna effettivg-
mente un qualcosa sopra-individuale. Egli & un individuo che & un sopra-
individuo — due persone fuse nell’unita perfetta di una sola, singola
persona. “Volete sapere chi 2 il nostro antenato (spirituale), il Buddha
(vale a dire, I'Assoluto)? Non & altri che voi stessi che state ascoltando
:.Lui ¢ ora il mio discorso!” (Lin Chi).” La visione del mondo presentata

Lin Chi & una visione del mondo molto particolare, quale appare
agli occhi di una tale persona bidimensionale. Ma al fine di compren-
dere realmente la natura di questo tipo di visione del mondo, dobbiamo
tornare al nostro punto di partenza e cercare di analizzare l'intero
problema in un modo piti teorico. Nel farlo, metteremo in evidenza
due punti cardinali: 1) la struttura epistemologica del processo tramite
il quale nasce una tale persona dalls natura doppia, e 2) la strutrura
metafisica del mondo com’esso appare ai suoi occhi.

1I

Il Rapporto Funzionale tra Soggetto e Oggetto

L'affermazione filosofica pili fondamentale fatta inizialmente dallo Zen
& che esiste un rapporto funzionale tra il soggetto e l'oggetto, il cono-
scente ¢ il conosciuto, Lo Zen comincia con il ticonoscere una correla-
zione molto stretta tra lo stato di coscienza del soggetto ¢ lo stato del
mondo oggettivo percepito da questo. Questa fzorrclnz_xone tra soggetto
¢ oggetto & di una naturs estremamente sottile, delicata e dinamica,
tanto che il pit leggero movimento da parte del soggetto produce
necessariamente un cambiamento nell'oggetto, per guanto Iegg_cro.‘ ;
La considerazione di questo punto, per quanto possa apparire insi-
gnificante a prima visia, € in realta di somma Importanza per un'esatta
comprensione del Buddhismo Zen, sia essa pratica o filosofica. chchc
enttambe, la pratica dello Zen nel complesso e la sua elaboruzmn::
filosofica dipendono da tale rapporto tra soggetto e oggetto. Non &
meno importante osservare che in questa correlazione tra soggetto e
oggetto, o tra l'io e il mondo, lo Zen — e, per quanto nguarc_la cio,
il' Buddhismo in generale — riconosce sempre il primo, ciot il sog-
«getto o Pio, come il fattore determinante. Lo stato particolare in cui
si trova a essere il soggetto percepiente determina lp stato O natura
dell'oggetto percepito. Un patticolare modo esistenzmle_ del soggetto
realizza il mondo intero in una particolare forma corrispondente. 1l
mondo fenomenico si presenta agli occhi dell'osservatore conforme-
mente al modo d’essere interiore di quest'ultimo. In breve, la struttura
del soggetto determina la struttura del mondo delle cose oggettive.
~ Di conseguenza, se sentinmo, in mado vago o ben determinato, che
il mondo che osserviamo effettivamente non & il mondo reale, che le
cose fenomeniche che vediamo non vengono considerate nella loro vera
realta, dovremmo agire proprio sulla struttura dcllg nostra coscienza.
E cid & esattamente quel che il Buddhismo Zen ci consiglia di fare.
Si dice che Nan Ch'iian® (G.: Nan Sen), un fam059 macstro Z_acn
della dinastia T'ang, indicando con il dito un fiore sbocciato nel cortile,
abbia osservato: “Gli vomini ordinari vedono questo fiore come se
stessero sognando'’. Se il fiore che vediamo cffcttivamente nel giardino
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deve essere paragonato a un fiore visto in sogno, dobbiamo soltanto
ti.estpxjc1 dal sogno per vedere il fiore com'esso & realmente. F cid
significa semplicemente che & nccessaria da parte del soggetto una
totale trasformazione personale, se esso vuole percepire la realtd delle
cose, Ma che specie di trasformazione? E quale sard la realta delle
cose che percepiremo in seguito a tale trasformazione?

Que} che Nan Ch'ian stesso vuole comunicare con la sua afferma-
zione & ab‘basmpza chiaro. Egli intende dire che il fiore cost com's visto
da uomini ordinari in condizioni normali & un oggetto che si trova
davanti al soggetto percepiente. Cid & precisamente quel che Nan Ch'
tian indica con D'espressione: ‘un fiore visto in sogno'. Qui il fiore &
rappresentato come un qualcosa diverso dall'womo che lo sta guat-
dandp. Tuttavia, secondo Nan Ch'dan, il fiore nella sua vera realthy &
un fiore che non & distinto, né distinguibile, dall’'vomo che lo vede
dal soggetto. Quel che & in discussione in questo caso & uno stato che
non & né soggettivo né oggettivo, ma che 2 allo stesso momento sin
Is?ggcmvouch_c Oggettivo — uno stato in cui il soggetto e Ioggetto,
u:t.:;lic;ﬁe 1 j;z::: si fondono in un modo indescrivibilmente sottile in

Tuttavia, al fine di avvicinarci al cuore del problema che stiamo
;::tandp,_ d«;bbiéuno ricollocare le parole di Nan Ch'tian nel loro con-

o originale. Si trova | i Zen, il Pi
ok L”'g Sl n un famoso testo del Buddhismo Zen, il Pi

Una volta I'alto funzionario Lu Kéng (G.: Riku K8)" teneva una
conversazione con Nan Ch'iian, quando Lu osservd: “Séng Chao " disse
una volta: '.Il ciglo ¢ la terra (vale a dire, lintero universn) sono
della sola e ’ldcnncn radice del mio sé, e tutte le cose sono una cosa
sola con me’”, Io lo trovo piuttosto difficile da comprendere”, Allora
Nan Ch'iian, indicando con il dito un fiore shocciato nel cortile, e
nch'mmando I'attenzione di Lu su di esso, osservd: “Gli vomini o;di-
nari vedqnu questo fiore come se stessero sognandol”’.

Tutto il contesto chiarisce I'intenzione di Nan Ch'ian. E come se
avesse detto: “Guarda quel fiore sbocciato nel cortile. 11 fiore stesso
esprime proprio con la sua esistenza il fatto che tutte le cose sano
complctamgme una cosa sola con i nostri sé nell'unita fondamentale
della Realta ultima. La Veritd si trova li nuda, interamente visibile.
In ognl momento e in ogni singola cosa si svela cost chiaramente e
d:s_nntamemc. Eppure, ahimé, gli vomini ordinari non possiedono 1'oc-
zl;;ovgﬁz". vedere Ia Realta nuda. Vedono ogni cosa soltanto attraverso

#  Poiché, in questo modo, gli vomini ordinari vedono ORNi cosa artra-
verso i veli del loro o relativo ¢ determinato, qualsiasi cosa vedano
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viene percepita in un modo simile al sogno, Eppure, personalmente,
essi sono fermamente convinti che il fiore che vedono effettivamente
come un ‘oggetto’ nel mondo esteriore & la realta. Per essere in grado
di dire che una tale percezione del fiore & tanto lontana dalla vera
realtd da essere quasi un sognoyil loro io empirico deve essere trasfor-
mato in qualcos’altro. Solo allora saranno capaci di affermare con la
massima sicurezza insieme con il monaco Chao che l'oggetto non &
ultro che il soggetto stesso, ¢ che l'oggetto e il soggetto si fondono in
un modo indescrivibilmente sottile e delicato in una cosa sola, e infine
i riducono al campo originario del Nulla.

La misteriosa fusione di soggetto e oggetto di cui parla il monaco
Chao richiede molte ulteriori spiegazioni prima di svelard il suo vero
significato. Cid sara presto fatto dettagliatamente. Per ora accontentia-
moci di sottolineare semplicemente che anche un fiore in giardino ap-
yrird in modo diverso conformemente ai diversi stadi in cui si trova
# mente dell'osservatore. Allo scopo di percepire in un singolo fiore
unu manifestazione dell'unith metafisica di tutte le cose, non solo di
tutti i cosiddetti oggetti ma anche del soggetto osservante, I'lo empirico
deve aver attraversato una trasformazione totale, un annullamento com-
pleto di se stesso — la morte al suo proprio ‘sé’, e la rinascita in una
dimensione di coscienza totalmente diversa. Perché finché rimane un
‘sopgetto’ auto-sussistente che osserva 1" ‘oggetto’ dall’esterno, la com-
prensione di una tale unitd metafisica & assolutamente inconcepibile.
Altrimenti, com'¢ possibile che un fiore, restando sempre un concreto
fiore individuale qui e ora, sia il vostro sé o, per quanto riguarda cid,
sin identico a qualsiasi altra cosa? Quindi, per ritornare alla nostra
semplice affermazione precedente, il mondo si rivela ai nostri occhi in
stretta conformitd con lo stato effettivo della nostra coscienza.

Anche senza arrivare al sommo grado di csperienza spirituale che ab-
biamo menzionato a proposito dell’osservazione di Nan Ch'lian sul fiore
nel cortile, lo stesso tipo di correlazione tra soggetto ¢ oggetto & facil-
mente osservabile al livello della nostra vita quotidiana. A questo scopo
cominciamo con un’osservazione molto banale. £ un fatto d’esperienza
ordinaria che il mondo, o qualsiasi cosa nel mondo, appaia in modo
diverso a persone diverse conformemente ai diversi punti di vista o
ai diversi interessi che essi nutrono verso le cose. 1l fatto non & privo
di qualche significato filosofico.

Bertrand Russell, ad esempio, ha reso effettivamente un’osservazione
di questa specie il punto di partenza di un'esposizione delle proprie
idee filosofiche nell'opera The Problems of Philosophy.” Nella vita
ordinaria, parliamo spesso de i colore del tavolo, assumendo che esso
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abbia un colore definito ovunque ¢ per tutti, Ad un

turtavia, scopriamo che non & cosl. Non vi &, sosticncmr:lnc::r ?:ll::e'
definito che ¢ il colore del tavolo. Perché & evidente che esso appare
di diversi colori da diversi punti di vista. E neanche due persone lo
possono vedere esattamente dallo stesso punto di vista. Inoltre, ‘anche
gzi a‘icn c(l’ato pundt:I di vista il colore sembrera diverso con la luce arti-

, 0 a un daltonico i 1 i

o Xluio e vn iy alcu'noc;l :rr; '.uumo che porti occhiali scuri, mentre

Al primissimo stadio, ¢id su cui il Buddhismo Zen cerca di apri
5P occhi non segn@:rcrcbbe diverso strutturalmente da questa sI;;c"l‘:

esperienza quondmna.‘ Tuttavia, in realta vi & una differenza fonda-

m«:ntnlc’tra lq due bosizioni. 11 Buddhismo Zen non si interessa dei
'mutcvoh,pqnu di vista da cui si pud osservare un oggetto, mentre il
SOggetto’ rimane sempre su un solo e identico livello di esperienza
quotidiana. Piuttosto, esso immagina due dimensioni di coscienza total-
mente diverse; vale a dire, si interessa di un mutamento improvyiso
inaspettato, da parte del soggetto percepiente dalla dimensione della
coscienza quotidiana a quella della sopra-coscienza,

Il farto (_:he‘nl hvc!lo della coscienza quotidiana la stessa e identica
cosa sembri .dlvcrsa in conformiti con diversi punti di vista non &
d interesse vitale per il buddhista Zen, Il suo problema sta altrove
o & diun o'rdm'c': diverso. Perché egli si occupa della validita o invalidits
del principio d'identity, ‘A & A", che costituisce la base principale della
vita umana al livello d'esistenza empirico. 11 buddhista Zen discute la
valnhtﬁ. stessa della proposizione: ‘una mela & una mela’

Nell opinione dei buddhisti Zen, le differenze e i divari personali
¢ individuali ucll'espgx:ienza sensoriale delle cose, non sono che eventi
che hanno !uo_go. tuttl in una sola e identica dimensione epistemologica
quefla 'deﬂ atuvita mentale quotidiana o soltanto normale. E questa’
dimensione & quella in cui il nostro intelletto o ragione escrcita con
faclx,lit:\ lF sue funzioni naturali: I'identificazione, la differenziazione
¢ lassociazione. In questa dimensione, il principio fondamentale che
governa tutta la nostra attivitd mentale & la ‘discriminazione’. 1l Bud-

.dh{smo deﬁmsce_ questa funzione basilare della mente umana vikalpa
ja ‘conoscenza discriminante’, in contrapposizione alla prajiz, la 'cono:
:scclg-'l:n trasce;:jdcnte o :lomlisctiminnnte'.

-+ stessa identica mela, ad esempio, pud benissimo ire di
a diverse persone. Ma, dopa mtto,pla |£cla resta ung f:ﬁ:.mﬁn?:gz
& ung mcla,.confotmcmemc al principio di identitd (‘A & A’). E non
pud essere nient'altro che una mela, ciod una non-mela conformemente
al principio della nan-contraddizione, (‘A non non-;\.’). Per quanto
grandi possano essere le differenze individuali nell'esperienza sensoriale
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oli una cosa, si suppone che guesta non esca dal proprio campo limitato,
Se, in presenza di un oggetto, una persona ha Uimmagine visiva di
una mela mentre, ad esempio, un altro vede un gatto, uno di loro deve
essere in uno stato d'allucinazione.

[l primissimo passo fatto dal vikalpa nell'esercizio della sua funzione
nuturale & quello di identificare o riconoscere una cosa come se stessa
(I'identificazione di A come A) discriminandola o distinguendola da
tite le altre cose (tutti | non-A). Una mela deve essere identificata
¢ stabilita come una mela. Questa identificazione fondata sulla discri-
minazione & la base e il punto di partenza di tutti pli stadi successivi
dell’attivith mentale. Senza questa base, il mondo intero della nostra
esperienza empirica normale si sgretolerebbe e le cose cadrebbero ir-
tfimedinbilmente in un disordine assoluto.

Eppure, come abbiamo osservato prima, il Buddhismo Zen comincia
esattamente con il mettere in luce la discutibiliti del principio di
identitd. Osservare una mela come una mels equivale a vedere questa
cosa fin dallinizio nello stato di una particolare delimitazione. Vedere
A come A vuol dire delimitarla nella natura-di-A e metterla in uno
stuto d'identita fisso e immutabile in modo tale che non possa essere
altro che A. Quindi, I'accostamento normale ed cmpirico al mondo,
scolasticamente, non ¢ altro che un ‘essenzialismo’ esplicito in quanto
riconosce come il fatto pit basilare ¢ lampante che A & A a causa
della sua natura-di-A, vale # dire, della sua ‘essenza’ dell'essere A.

La natura-di-A, o la cosiddetta ‘essenza’ di A viene intesa in questo
senso, cioe, nel senso di un nucleo ontologico saldamente fissato che
determina immutabilmente i limiti essenziali di una cosa, ed era nota
nel Buddhismo in generale come svabhava, ‘essenza intrinseca’ o ‘auto-
natura’. Tutte le scuole di Buddhismo, fin dai periodi piti antichi del
suo sviluppo filosofico, combatterono uniformemente gquesto tipo di
accostamento al mondo, e lo denunciarono come lokavyavabira, ‘abitu-
dine del mondo’® Un detto che gia nel Buddhismo primitivo era rite-
nuto uno dei tre principi fondamentali dell’insegnamento del Buddha,
dice (in Pali): Sabbe dbamma anaita, cdot ‘Tutte le cose sono prive
di un io', intendendo che nessuna di tutte le cose esistenti ha uno’
svabhava, cioé un'essenza auto-sussistente e permancntemente fissa,

Ma qui, di nuovo, il Buddhismo Zen riconosce la supremazia dello’
stato mentale e vede, nella struttura particolare del soggetto perce-
piente, il fattore determinante. Pensiamo che ciascuna cosa del mondo,
sin interiore o esteriore, abbin una propria essenza saldamente fissata
perché la mente la vede in questo modo, perché la mente ‘essenzia-
lizza'. La mente petcepisce ovunque le essenze, non perché esse siano
oggettivamente presenti, ma semplicemente perché la mente per natura
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delle sue dita, dello strumento che sta suonando, e neanche del fatto
stesso di essere occupato a suonare. In riferimento a una tale situa-
zione nessuno direbbe, eccetto figuratamente o in senso lato, che il
musicista & ‘inconscio’. Perché cgli @ conscio. Anzi, la sua consapevo-
lezza & al limite estremo dell’auto-illuminazione, La tensione estetica
della sua mente permea cosi intensamente tutto il suo essere che cali
stesso & la musica che sta suonando. Per quanto possa sembrare para-
dossale, egli & cost completamente conscio di se stesso identificato con
la musica da non essere ‘conscio’ del proprio atto di suonare in qual-
siasi senso ordinatio della parola. Per distinguere un tale stato di co.
scienza sia dalla ‘coscienza’ che dall’ *incoscienza’ ordinarismente in-
tese, ci serviremo del termine ‘sopra-coscienza’,

Questi e simili casi di attivita ‘creativa’ conosciuti non solo nel-
I'Estremo Oriente ma in quasi ogni cultura del mondo sono esempl
della realizzazione della ‘non-mente’ al livello della vita ordinaria. Ma
a questo livello, la realizzazione della ‘non-mente’ non & che un feno-
meno sporadico e piuttosto cocezionale, Cid che lo Zen si propone &

“di far si che I'vomo coltivi in se stesso lo stato di ‘non-mente’ in un
modo tanto sistematico che questo possa divenire il suo stato di co-
scienza normale, che egli possa cominciare & percepire ogni cosa, il
mondo intero dell'Essere, dal punto favorevole di un tale stato di co-
scienza.

Alla sopra-coscienza cos intesa — non nella sua applicazione limitata
all'esperienza estetica, ma com’essa viene sviluppata nello stato normale
di un Sé assoluto — si riferisconn le famose parole del Satra del
Diamante: s

Evam aprasthitam cittam utpadayitavyam
Yanna kvacit prasthitam citta utpadayitavyam

(Non si dovrebbe mai lasciar emergere una mente dimorante;
Una mente cosi non-dimorante si dovrebbe lasciar emergere),

11 prasthitam cittam, ‘mente dimorante’, significa una mente che dimo-
1a con qualcosa, ciod si attacca agli ‘oggetti’, 11 Sitra dice che invece
di lasciare che sorga una tale coscienza ‘essenzializzante’, si dovrebbe
dar vita a una mente che non aderisce ad alcun ‘oggerto’ nella suq
delimitazione essenziale, Cid equivale a dire che non & sufficiente per
noi reprimere la nascita, o annullare, la coscienza produttrice di oggetti;
pilt positivamente, dovremmeo lasciar sorgere una specie particolare di
, mente che, benché pienamente conscia di se stessa cosi come delle cose
"esterior], hon rticonosca in essc alcuna esscnza auto-sussistente, Ecco
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(quel che definiamo sopta-coscienza. Ed essa non & altro CSI:; g: i:l:ﬁg
mente’ con cui abbiamo iniziato la nostra discussione in que i ge:

La spiegazione prjo;eldcmc pud a;a:‘:; ':!ntho* :l;re):&c;l :::: \g:;;n gt

erale sulla natura della sopra-coscienza, : ) i
:'lturxa [;é la sua struttura filosofica né il processo psncolog:)orou c;n:ﬂ c:élts;
taggiunge un tale stato mema.le. Pcrtamo..tormamo‘ar}c:lm e
al livello quotidiano dell’esperienza Qntolpglca lcliw?l‘mccon DACL S
anre la struttura della conoscenza tipica di que vs f?)'n oo Viarariione
di comprendere in base a quest’analisi i componen

fisico-epistemologici della sopra-coscienza,
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La Struttura dell'lo Empirico

}’)i:] g;,n;,:«rnl 0(: vistu‘ del Buddgli'smo Zen, la tendenza ‘essenzialista’ del
} ) non ¢ ammissibile, non solo perché 1 i
oggetti’ come entitd sostanziali perm 4 il ¢ i
i o Ul | . manenti, ma anche, ¢ soprattutto
so, I'io empirico, come la sos ] 4
' : : rico tanza dell'io.
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. ‘ regno di oggetti identici 4 se stessi e | :
cezione, a rigor di termini, anche il cosi T o
c il cosiddetto ‘soggetto’
che un ‘oggetto’. Il Buddhis e bt
. mo Zen & fermamente deci di
una volta per tutte proprio i i o il o]
Ina Ve uesto tipo di i !
B i pur prio g 1p0 di concezione ontologica, al
i a con un'altra ontologia b, ie di epis
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Per comprendere pilt a fondo la visione d
' I a el mondo caratteristi
zzljara«:os;cnzn, cominciamo dapprima con il tipo norma]tf:n:{?c:ig:g:
ali!:zcim o, che & il pit naturale e congeniale per la mente uman
mNei ﬁgﬁ?ed_la strut;]turn interna a livello filosofico iy
V 1 una tale visione del mondo si sonc; di
szlmzntﬁentc due s.tndx o forme. Il primo 2 mpgmntngi%?fafncczxt:
dualismo cartesiano basato sulla dicotomia fondamentale di »
cogitans ¢ res extensa. Come filosofia, la si pud descrivere come :t:

sistema ontologico basato s i isti
g ulla tensione dualistica tra due ‘sostanze’
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irriducibili 'una all’altra. Come visione del mondo, la si pud descri-
vere appropriatamente come una concezione in cui I'uomo, vale a dire
I'io, osserva le cose dall’esterno, mentre egli stesso & in una posizione
di spettatore. Egli non & coinvolto soggettivamente negli eventi che si
verificano tra le varie cose davanti ai suoi occhi. In questo caso l'vomo
¢ uno spettatore distaccato davanti a un mondo di oggetti esteriori.
Un intero scenario ontologico & disteso ai suoi piedi ed ¢gli, come
‘sopgetto’ personale indipendente, gusta semplicemente la visione vario-
pinta sul palcoscenico del mondo. Questa visione & la pilt remota dalla
realth delle cose cosl come esse si rivelano agli occhi della sopra-coscienza,

Il secondo stadio si pud rappresentare convenicntemente con l'idea
heideggeriana dell’ ‘essere-entro-il-mondo’, particolarmente nello stadio
dell'ontologico Verfallenbeit, A differenza della situazione che abbiamo
appena osservato nel primo stadio della visione del mondo dicotomica,
qui ['uvomo & coinvolto soggettivamente, vitalmente, nel destino delle
cose che lo circondano. Invece di rimanere uno spettatore obiettivo che
osserva il mondo dall’esterno come un qualcosa indipendente da lui,
I'vomo, I'io, si trova proprio in mezzo al mondo, influenzando diretta-
mente le cose od essendone direttamente influenzato, Egli non & pill
un cstraneo che gusta con autocompiacimento quel che avviene sul pal-
coscenico del teatro, Egli stesso & sul palcoscenico, esiste nel mondo,
partecipando attivamente alla commedia, soffrendo un'indefinibile an-
joscia esistenziale che & la conseguenza naturale di una rale posizione,

La visione del mondo di senso comune di questo secondo stadio ¢
molto pitt vicina allo Zen di quella del primo. Turtavia la visione del
mondo empirica, sia del primo o secondo stadio, a rigor di termini &
completamente diversa dalla visione del mondo Zen riguardo alla sua
struttura basilare. Perché la visione del mondo empirica & una conce-
zione elaborata dall'intelletto che pud esercitare propriamente la sua
funzione solo quando si sia gid fatta una distinzione tra ego e alfer.
Tutto il meccanismo poggia sulla convinzione, sia esplicita o implicita,
dell’esistenza indipendente della sostanza dell'io che si contrappone agli
opgetti sostanziali esteriori, Sia se il soggetto & rappresentato come
all’esterno o all'interno del mondo degli oggetti, dal punto di vista dello
Zen questa fondamentale opposizione Cartesiana & un qualcosa che
deve essere demolito prima che I'vomo cominci a vedere la realti di
se stesso e dei cosiddetti oggetti esteriori.

In veritd, mtravia, anche al centro di questa visione empirica delle
cose & nascosto un gualcosa simile a un principio metafisico che, ben-
ché invisibile, & costantemente all’'opera, pronto a essere compreso in
qualsiasi momento dalla mente umana, e a trasformare la visione del
mondo normale in un qualcosa completamente diverso. Questo prin-
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cipio nascosto della trasformazione della realt metafisico-cpistemolo-
gica & definito dal Buddhismo tathigata-garbba, ‘1l Grembo della Realti
assoluta’. Ma per comprendere l'intera struttura da questo particolare
punto ﬁi vista, dovremo sottoporla a un'analisi pil dettagliata e pil)
tearica,

La relazione epistemologica dell'io e dell'oggetto nella visione del
mondo ordinaria ed empirica si pud rappresentare con la formula:
§ = 0, che si pud leggere: o vedo guesto,”

In questo caso il soggetto grammaticale, s, rappresenta la coscienza
dell'io dell'vomo al livello dell'esperienza empirica. Si riferisce ally
consapevolezza del sé come Da-sein nel senso letterale di ‘esserci’ in
qualita di soggetto di fronte, o nel mezzo, del mondo oggettivo. Jo
in questo caso & una sostanza-dell’io che sussiste in modo indipendente,

« Finché l'io empirico rimane nella dimensione empirica, ¢ conscio di
se stesso solo in quanto & li come centro indipendente delle proprie
percezioni, del pensicro e delle azioni corporee, Non ha assolutamente
nessuna consapevolezza di essere qualcosaltro,

Tuttavia, dal punto di vista dello Zen che intuisce ovunque ¢ in
ogni cosa l'operare del tathigata-garbha, il ‘Grembo della Realta as-
soluta’, & percertibile, dietro ogni Jo individuale, un Qualcosa la cui
attivitd pud essere espressa con la formula (S =) oppure (10 vEDO):
le parentesi indicano che questa attivitd & ancora nascosta al livello
empirico dell’auto-coscienza. Pertanto, la struttura dell’io empirico, ,
in realta, ciod agli occhi dello Zen, si deve rappresentare propriamente
con la formula: (S = )

oppure: (10 VEDO) me §iesso.

Come vedremo in seguito pitt dettagliatamente, I'io empirico, 5, puo
essere il centro reale di tutte le sue attivita semplicemente perché que-
sto Principio nascosto, (S — ), & costantemente in funzione tramite s,
L'io empirico pud essere il sé soltanto perché ogni suo moto soggettivo,
in realta, & la realizzazione qui e ora di quel Qualcosa che & il vero S&.
Si pud comprendere pid a fondo la natura dell'attiviea di (10 veno)
quando I'affianchiamo al suo cortispondente islamico presentato dal
sistema di filosofia irfan che fa un riferimento esplicito allo stesso tipo
di situazione nelle parole di Dio nel Qurin: “Non tu scagliasti la
(sabbia nei loro occhi) quando scagliasti: (in realtd) Dio Ja scaglid™
Il punto importante, comunque, & che questa situazione, a questo li-
vello, & ancora completamente nascosta all’io empirico e rimane inos-
servata. Quest'ultimo si crede solo: & totalmente inconsapevole della
parte tra parentesi: (S — ),
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assumere una forma pit analitica:

(S =)o
oppure: (10 VEDD) questo.

i e anche
Ouesta nuova formula & progettata in mo:il? sl:;le ;l::. ;::‘g;c:iiz él‘; Aoche
i nte manifesta, ; 1cs
o & la sola cosa esternamente man itre dic X
‘['::rlmn fenomenica si nasconde Vattivita di (S =), di cui I'io emp
& ancora inconsapevole. i : -
i "l':f questo modo, il cosiddetto rapporto di suggettodoll;]%ic;tc();p;qlrm-
tero processo epistemologico con_ll quale una sostanzu-elcm Hiiiid
femente) auto-sussistente perceplsce una sogmzta.oii?zinlmcnre g
i bbiamo rappresentato n
:nte) auto-sussistente, che abbiamo ‘ o I
:'lt;erul]n s — o, deve, sc la sviluppiamo completamente, esscre p

meno cosi:

La sfera dell'oggetto
La sfer(ns dfl )s:oggcnu “ et
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In quest'ultima formulazione, 5 o 1o em
particolare realizzazione di (S =), viene posto in uno speciale rapporto
attivo-passivo con I’ ‘oggetto’ od 0, che & anch’esso una particolare rea-
lizzazione dello stesso (S = ). E l'intero processo va inteso come una
realizzazione concreta di 1o VEDO, 0 S5 — senza parentesi, Ma anche nel

10 VEDO ¢ sempre percettibile ung debole traccia indugiante della co-

pitico, che non & che una

Cominciamo ora a renderci conto che la realta di quel che & stato e
spresso con la formula: jo pedo questo ¢ di una struttura estremamen e
complicata, almeno quando & descritta analiticamente dal punto di vista
dell'io empirico. La situazione reale metaﬁsim-cpistcmologica che &
indicata in modo velato e implicito dalla formula

§ —> 0, si rively un
qualcosa affatto diverso dalla nostra interpretazione usuale della strut-

tura grammaticale esteriore della frase. il fine fondamentale o pit
elementare del Buddhismo Zen nei confronti di coloro che, essendo
rinchiusi nel cerchio magico della di i

vedere oltre il significato superficiale di s = o ovvero io vedo questo
espresso dalla sua strutturg sintattica ‘soggeuu'—o‘azione'—a‘oggetto').
consiste nel tentare di spezzare l'incantesimo del dualismo e di allon-
tanarlo dalle loro menti, perché essi si possano trovare direttamente
2 faccia a faccia con cid che abbiamo definito simbolicamente come il
Verbo vipEre.

Sard meglio ricordare o questo punto che il Buddhis
si basa sul concetto di pratityasamutpade (G.: engi),
concetto che ogni cosa nasce ed esiste cosl com’e in wvir
infinito di rapporti che essa ha con le altre cose, mentre ciascuna di
queste ‘altre cose’, a sua volta, deve Ia Propria esistenza appatente-
mente auto-sussistente alle altre. A questo proposito, ontologicamente,
il Buddhismo & un sistema basato sulla categoria dell relatio, in
conteasto, diciamo, con il sistema platonico-aristotelico basato sulla
categoria della substantia,

Un sistema filosofico che si basi sulla cate
che riconosca nelle sostanze gli clementi onto

quasi inevitabilmente tende ad assumere la forma di essenzialismo.
Cid che si intende per essenzial

ismo & stato delineato approssimativa-
mente In un contesto precedente. Giusto per ricapitolare il nocciolo

mo in generale
vale a dire, il
ti del numero

goria della substantia o
logici pitr fondamentali,
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iari il carattere
B e s B wesimor ssttyacencls
lelln posizione assunta da ; mi v
‘lu pos'i’zionc essenzialista vede in entrambe le partle sa?]%g:tussistcmi,gi
sttiva’ del tipo di situazione s = o delle sostanze auto- At
'f(i limiti sono inalterabilmente fissati e determinati in ciasc fomi
t:r‘u ::;: ‘essenza’. In questo caso o, d.ician}‘o una mela, ét:‘:r::c:t): dc]'i-
,um')-sussi:stente con una sfera ontologica pit 0 meno stri. B e
. ta delimitazione proviene dalla sua ‘essenza’, b ae
i qu-:i ela. Nello stesso modo lio che, in quahtq sogget X
:zgllnc‘:x;clgra;l ;xr:neln '@ una sostanza ugualmente auto-sus.«i;st:::en ﬁ;c:'; .
3 " i 1 ssere E -
i un’ ‘essenza’ che, in questo caso, si trova a e e A
:i:'-‘i'(‘:. d:l Buddhismo Zen riassume la 4::onr:ezloncil ?is:;n:xghlsl: ﬁ?}n 3
iletta conciso: “La montagna & una_montagna.tri i
La posizione del pratityasamutpada si af{con al:i‘lpoBuddhismo. i
questa concezione. Una tale concezione, .erm‘:!':lln e
altro che riflettere la superficie fenomenica e
to di vista buddhista, in realtd nel mondo s el oo
{::::: sostanza con un certo numeto di q_uuhta dcm; me :t.m b
nluu.osto che Qualcosa appare fenomenicamente a. s‘oggla’ Fi g
’mclu‘. L'apparizione fenomenica della n'n:{l‘;:l com:mt)n e
n certo atteggiamento positivo da parte SOEELLo, Tavis, i
v il fatto stesso che la ‘mela’ appaia fenomenicamente o
Y"lm-' talcmconferma 'uomo come io percepiente, soggetto ; r:d mroci
:::'t:;u Lo Zen descrive questo rapporto o :l]ct?rmu;t:]z::nna' " pm g
tea il gnggctto ¢ I'oggetto dicendo: “'L'uomo vede la montagna;
Fglicgosl & a che sta
le'j: :eejt:\ nel vers senso deyn parola, |zcl:rtm;to;i ¢ [Sillr:]c?:scuno i
dictro sia al soggetto ch.c all’oggetto e che :o 1:}')“’ e
ossi nella sua forma particolare, qucsm‘cum'e maggl’intcra ebn cois
tto. 11 principio fondamentale che gove (o S
‘(,)“l?:lcosa che pervade il rapporto di soggetwogggtohwm ek
possibile la realizzazione di questo stcgsc‘;'mppoox::.h f(clarmula Gl
attivo, onnipervadente, che vogliamo II'I' 1;:,nrcbo By
[, ncls slun &:(r)lr:a‘::af;?;;v'a;: l‘prirfc'fipio fondamentale’ non ci
i nuovo, le pa ‘ ta ik
tlcx‘r‘md'in':lurrc'a cridcre che una qualche Sc;stmua ch(:aflllselifc;sx I\’/eli
sensibile, governi il meccanismo del m‘ondol §n:nn:‘cr;i 9 cletha.) WS
dei fenomeni. Perché, secondo lo Zen, in rea tz 4 S ol e
do fenomenico o diverso da questo, Lo Zen i1 amotatte U0
N:":l’zao di un ordine di cose tmscendeng: ¢ soprasensi 1; tc0 ep i
:ntllpendentcmcntc dal mondo scnsxblli. lIln mer:,tg ?el?;mcnico Dleniy
il Buddhismo Zen afferma soltanto che il mo
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esattamente 'ordine di cose sensibile che appare all'io empirico ordi-
nario; piuttosto, il mondo fenomenico che si rivela alla coscienza Zen
¢ carico di una specie particolare di potere dinamico che si potrebbe
indicare convenientemente con il Verbo vEDERE

Pertanto, per VEDERE non si intende un'Entita trascendente e asso-
Iqta‘ che potrebbe essere in se stessa un qualcosa che si mantiene al
di li e complcmmgntc lontana dalle cose fenomeniche. Invece il Bud-
dhismo Zen con cid intende realmente un campo di potere dinamico
nella sua interezza ¢ toralita, un campo indiviso che non & né esclusiva-
mente soggettivo né esclusivamente oggettivo, ma comprende entrambi
1l' soggetto e .l'oggctto. in uno stato particolare precedente alla propn'a'

tffarcazxung in questi due termini. La forma verbale stessa vipere
puo suggerire, se non altro vagamente, la realtd che invece di esscre
und cosa, sia una cosa ‘assoluta’ o una sostanza ‘trascendente’, & un
actus che carica un intero campo con la propria cnergia dinamica. Nei
termini de,l.la formula basilare precedentemente introdotta, potrémmo
dirc' che lintero processo di io vedo questo & esso stesso il campo
dell'Azione del VEDERE. II significato reale di quest'affermazione, co-
munque, sard chiarito solo quando analizzeremo piti delmgliatun;entc
la struttura interna basilare di questo campo dinamico, Questo sard
il nostro compito nelle pagine seguenti, ' -

v

“Il Mondo Intero & una Sola Singola Mente”

Abbinmo osservato in precedenza che la formula basilare s = o, 0 io
vedo questo, intesa a descrivere schematicamente la relazione epistemo-
logica tra il soggetto percepiente e l'oggetto percepito, nasconde in
realth un meccanismo assai piu complesso di quanto non sembri a
prima vista, Perché, secondo annlisi tipicamente buddhista, alle spalle
dl 5 & nascosto (S —); ed anche alle spalle di o vi & (S —). E tutto
¢, come abbiamo osservato, si deve ridurre infine al semplicissimo,
onnipervadente ¢ onnicomprensivo atto del VEDERE.

Accade spesso che questo vepere, che secondo 'interpretazione Zen
non & altro che la Realta assoluta o fondamentale, si faccia sentire nella
mente i un vomo che vive nella dimensione empirica dell'esistenza.
Il primo sintomo dell’irruzione della Realtd fondamentale nella dimen-
sione empirica si pud osservare nel fatto che 'tomo in una tale situa-
slone si comincia a sentire inquicto sulls natura della realta ch'egli per-
cepisce effettivamente. Sebbene sia ancora completamente rinchiuso
nella visione del mondo dicotomica, in un certo qual modo comincia
i concepire una vaga impressione che la vera realtd, sia di se stesso
che delle cose esteriori, debba essere un qualcosa dalla natura completa-
mente diversa. Allo stesso tempo, osserva vagamente di star soffrendo
tealmente tutte le tribolazioni e le sofferenze dell’esistenza umana
semplicemente perché non pud percepire la realtd come dovrebbe. Questo
[enomeno, d'importanza decisiva sia religiosamente che filosoficamente,
¢ detto nel Buddhismo cinese fa bsin (G.: bosb-shin), che significa
letteralmente il sorgere della mente, ciod il sorgere di una profonda
¢ forte aspirazione verso l'illuminazione del Buddha. Filosoficamente,
la si deve interpretare come la primissima automanifestazione del
metafisico § —.

Una volta realizzato lo stadio iniziale, il Daseinr comunemente inteso
sin soggettivamente che oggettivamente, perde la propria solidita appa-
rente. Si sente che il Dasein nella sua forma empirica non & la forma
reale dell'Essere, che non & altro che una pseudo-realtd. Pressato da
un'energia irresistibile che lo spinge lontano dalla pseudo-realta verso
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ﬁzglrﬁaoc:licdm: la vera realta, cﬂua]siasi € ovunque essa possa essere
2 questa o quella via di possibile salvez )
: ! vezzin. A questo
punto il Buddhismo Zen propone il * i itazi 3
I g ¢ il 'sedere in meditazi

" . Zen. : one 8 gambe
xenr.vr:jmtel come la via piti autentica per coltivare un occhio sgccin]c

ere la realtd com’essa & realmente nells sua guidditd originale

. ) e
mﬂgmfiiﬁog?“mecg::az:&neﬂa lﬁ:zgnl;e incm(.iiatc' Z una posizione so-
centrifuga dells mente e volgerla ;:?stmlq“ditre:'/j;:za st

i so i osta, ciod
(i«:cxinnpetaé ‘ﬁnché ﬁqalmeqtc lo pseudo-io si perda nellaofgalizzz'xzionc
L;erzo é r({:ht: abbiamo indicato con la formula § —».
. unc:s saOI :tx:niecht‘: .guc:lt!a specie di posizione somatica-psicologica
. ecessi a realizzazione del vero S¢, vale g dire
ib'[a soggettivita assoluta, perché il vero ‘sé' non & mai mggiun-'
gio:: cc ;x;amnc 0 processo puramente mentale, sia esso la rappresenta-
qucst;on::mr:lwiaggx:s:;z 0 llupensncbn’o. Perché non ¢ semplicemente una
L i1, roblema non & ¢ e’ | i
© 8¢ re?lc, ma piuttosto ‘di\'en?rlo" A mg;‘;) echcco:,lg'.:c Lsric 'dli’vcr:lrgoal'mi?
p;‘og‘r:g S¢, per quanto si possa avanzare lungo gli stadi successivi
& conoscenza, il sé non si trasformera in un S¢ assoluto Perché
! vero s¢ seguiterd ad allontanarsi ancora di pit; rimarrd pcr‘ sempr
un ‘oggetto’, un oggetto conosciuto o da conoscere. Il sé come ogge!:ls
:onc}s:rllttt;o, non irex;porla quanto sia clevato lo stadio di conoscenza
r‘elsﬁzzare'ilnzg i;I)lu esscre per natura la pura soggettivith. Al fine di
ot oo Al uno stato di pura ¢ assoluta soggettivitd, lo si deve

Jsl:;cmre ¢ ‘m\'cgc.dl conosccr']o' semplicemente. Ma per ottenere cio
Siongmdiunﬁ@ di rnent_e-cnrpo'— come suggetisce la suddetta esprcs:
: it Dbgen — i deve 'distaccare’. Secondo lo Zen. il 'seder
in meditazione 4 gambe incrociate’ & il migliore, se non il solo modz
possibile di raggiungere, in primo luogo, P'unitd di ‘mente<corpo’
quin.di il ‘distaccarsi’ dell'unita stessa. i
lo;c?)prmgf\c: :l‘a mente-corpo si dist.ncca' significa, nells termino-
g1a buddhista pilt tradizionale, lo sperimentare con tutto proprio

‘essere lo stato metafisico-epistemologico del Nulla (Sscr: Srnyata '23
kung, G.; ki), Ma la parola ‘Nulla' com’® usata nel B.uddhiimg. Zen

deve essere interpretata in un senso molto particolare.

3’;:?':‘0 perd c?rqxr?cinm, in questo contesto, ‘Nulla® si riferisce allo studio
by a:doe d‘; initivo dcl}a realizzazione delly coscienzy Zen, in cui il sé
proietiarsi come ‘oggetto’ per se *divi il se

li p stesso, ‘diviene’ il
: se
th;ssg,oc sécubI in uﬂlilx\ m?do cosi completo da non e.cscr; pitt neanche il
p - A0 realtd ¢ uno dei principi filosofici pitr fondamentali del
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Buddhismo Zen che quando una cosa — una cosa qualsiasi — diviene
(I proprio sé in un modo cosi completo e assoluto, fino al massimo grado
i possibilita, finisce per aprirsi un varco attraverso i propri limiti ¢
superare le proprie determinazioni. In questo stadio, A non & pin A;
A ¢ non-A. O, per usare la terminologia caratteristica dello Zen, ‘la
montagna non & una montagna’. Tuttavia, a quest'affermazione lo Zen
uppiunge — ed & questo il punto pit cruciale — che quando una
cosd, divenendo il proprio sé in un modo cosi completo, si apre un
virco attraverso i propri limit ¢ determinazioni, allora, in modo para-
ossale, si trova a essere il proprio Sé nel senso pitt reale e assoluto.

(Juesto processo si pud descrivere convenientemente nei termini del
linguoggio logico tradizionale nel modo seguente.” Si pud notare che,
cost descritta, la logica dello Zen rivela una notevole originalitd in
prucdo di chiarire in larga misura la forma di pensicro pili caratteristica
dello Zen, Come nel caso della logica tradizionale aristotelica, il punto
di partenza & fornito dal principio di identitd, *A & A", che, come
ubbiamo visto precedentemente, costituisce la base logica dell’essen-
snlismo merafisico. Anche per il Buddhismo Zen il principio di iden.
tith indica che una cosa, qualsiasi cosa sia, ¢ identica a se stessa. Per
esprimere questa veritd empirica, lo Zen dice: ‘La montagna & una
montagna’,

Quindi qui, s¢ non altro esteriormente, non si osserva alcuna diffe-
tenza tra il sistema logico aristotelico ¢ la logica Zen, Implicitamente,
tuttavia, gid in guesto stadio iniziale lo Zen assume una posizione
che differisce notevolmente da quella aristotelica. Perché lo Zen rico-
nosce nel principio di identita (A & A) un segno caratteristico del-
|'autocompiacimento del normale bon sens. [Dal punto di vista dello
Zen la formula: ‘A & A’ invece di essere una descrizione di una
ben fondata osservazione della struttura della realta, non & altro che
una presentazione logica della visione illusoria della realta percepita
artraverso il velo di Maya, che € la conseguenza narurale del proiet
tare su ciascuna cosa del mondo lo stretto fascio di Juce dell’intelletto
discriminante umano,

Comunque, la differenza basilare tra la logica di tipo ordinario e
I logica Zen si rivela con una chiarezza irrefutabile nello stadio
successivo. Perché narturalmente la logica ordinaria sviluppa il prin-
cipio di identitd nel principio di non-contraddizione (A non & non-A),
mentre 'altra lo sviluppa in una contraddizione lampante, affermando:
‘A & non-A'. Lo Zen sl riferisce a questo stadio contraddittorio con
il detto: ‘La montagna non & una montagna’, Si deve tenere a mente,
tuttavia, che quando lo Zen fa una simile affermazione, essa non av-
viene nella stessa dimensione epistemologica propria di ‘A & A’ Finché
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st rimane al livello di ‘A & A’, vale a dire, al livello dell'esperienza
empirica, non si sard mai capaci di dire allo stesso tempo ‘A 2 non-A’,
@ meno che non si divenga paz. Questo diviene certamente evi-
dente quando si incontra un'espressione dall'aspetto ancora piit strano
come: “Il ponte scorre; il fiume non scorre’ 2 In altre parole, fare
un’affermazione di questo tipo presuppone da parte della persona la
realizzazione di una trasformazione torale della coscienza tale da per-
mettergli di vedere A mentre ‘diviene' A stesso in un grado tale da
aprirsi un varco nella propria natura-di-A, ¢ mentre esso comincia a
rivelargli il proprio aspetto senza forma, senza essenza e privo di
‘aspetti’,

Intesa in questo modo, la formula ‘A & non-A' dovrd essere parg-
frasata pid analiticamente come: ‘A & cosi completamente A stesso
da non essere pitt A, Metafisicamente, questo & lo stadio del chén kung
(G.: shin ki), il ‘Nulla reale’, Qui A non & A nel sensa positivo che
esso & assolutamente oltre le determinazioni e Je delimitazioni della
natura-di-A, che & un qualcosa infinitamente superiore al solo A,

Il terzo stadio che segue immediatamente — o piuttosto dovremmo
dire: che si stabilisce contemporancamente al — lo stadio di ‘A &
non-A' & ancora una volta ‘A & A’ Vale a dire, allo stadio finale,
ritorniamo  manifestamente allo stadio iniziale, ‘La montagna & (di
nuovo) una montagna’. Oppure, come dice una massima Zen pii
polare: ‘Tl fiore & rosso, e Il salice & verde'. Tuttavia, nonostante
identita formale, la strutrura interna di ‘A o A' & completamente
diversa nel due casi, Perché, nell’ultimo stadio, ‘A & A’ non & che
un'espressione abbreviata che sta per ‘A & non-A; quindi @ A’. 1| Siitra

el Diamante, che abbiamo gid citato, descrive questa situazione dicen-
do: “Il mondo non & un mondo; percid merita di essere chismato
mondo”, ovvero “Una cosa — assolutamente qualsiasi cosa — non
€ una cosa; percid merits di essere chiamata cosa”. Questo stadio &
tecnicamente noto nel Buddhismo Mahayana come miao yu (G.; myo u),
I'*Essere straordinario’, La parola cinese miso, che significa letteral.
mente ‘sottile’, ‘straordinario’, ‘miracolosamente buono’, intende espri-
mere che in questo stadio la realtd & vista o sperimentata in una dimen.
sione eccezionalmente cleyata, che questo non ¢ il mondo dell’Fssere
che viene percepito dall’attivitd discriminante del nostro intelletto
relativo, benché esteriormente, cioé agli occhi dell'vomo ardinario
rinchiuso nella sfera limitata dell'esperienza empirice, & ancora lo
stesso nostro vecchio mondo ¢ non ha nulla di straordinario, Perché &
il comune mondo ordinario che si & perso per una volta nell'abisso del
Nulla ¢ che, quindi, & rinato nells sua forma fenomenica.

Quel che effettivamente accade nella coscienzd umana tra lo stadio

|
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2 )
il 'A & non-A’ e lo stadio successivo, cc;!lgllg gx ‘.A i (%i e:fu%t:ao Asi'
ina i isi atura it m )
letermina in modo decisivo la n dhismo '
wcentra intorno all’annullamento completo nel Vuoto di tutte ::n 2;31::
Individuali e alla loro rinascita dall'abisso stesso del Vuoto nuovm pats
nel regno della realta empirica come mchvgdm concreti, ma :i(i) pesto
mente trasformati nella loro srruuu;’a dxingzn:]re.mﬁé '::eszmrgcrem : c?el;l i
i in una ta e individuale
tpo di coscienza in concre ide ) i/ che
i i rajnd, che si potre
conosciuto nel Buddhismo come p i potr ;

:mnc ‘conoscenza trascendente’, ‘conoscenza pou-d.\scnmma{)ltcl otp;pﬁurc
(lonoscenza Suprema. Ci accorgiamoliora che in unﬂcpai:c;o siﬂIl)l ‘:c :é ' ::on-

i emplicemente un . -
glone, comungue sia fatta, & s ; gl Detie oy

imi aspetto di questo tipo di co A

discriminante’ non & che un aspe ¢ NOSC 5
'trascendente’ rende giustiza alla sua realtd, p.ctché\ q};est u:tm:l:tln nsd.
s forma definitiva, come abbiamg appena visto, & |elclon c;:ln ks
I'esperienza piht concreta ed empirica che si realizzi nella dim

delln vita quotidiana.

[l punto pilt Imp]:)rtante che c_lobbiiamo ossgor\[r:;l:c: rfocgll: :1! a:gf:::
raid ¢ che esso consiste In una R :
(all:!nl: gthha luogo nella struttura dell’io del soggetto. ll’orml::l}s:tol’?zg;
['A & A' = ‘A & non-A' = ‘A & A'], potrebbe sem brare & ]c i
socesso si riferisca unicamente alla struttura oggcmvad' itl:l]n cmc.
Ldn in veritd esso interessa, almeno in primo. !uo%o ¢ dire i smdi
I'nspetto soggettivo della realea. T tre stadi logu:ll lrx ‘cuog? :ono :
basilari del processo di nascita e affermazione (ci u;ziq cnivmi oty
prajiid, sebbene, senza dubbio, ciascuno di quest slfz. i soggmc
plichi la presenza di una dimensione ontologlca Fon:llligoq ifcr'isce 2
Pertanto, in questo contesto, la 'parola chiave cll\il ; sxd'r:u e
primo luogo e principalmente 'nlln.nnullnmemo' § ydellio oo
Cepito e rappresentato come un'entitd num;ussgstengc.é el oo
I'io che finora distingueva se stesso fin tutti gll alm,’ ora emaliic
¢ #i annulla, Ma P'annullamento dell'io empirico com c‘:dlconcepl il
Buddhismo Zen non pud essere raggiunto per mezzo ;e ulll sm;}n ¥
mento totale della coscienza. I1 Nulla epistemologico di cu p:
Zen non deve essere confuso con uno stato di pura mcoscﬁcnf e
Veramente, la consapevolezza di me stesso che appare ne'éa or i
precedentemente  introdotta {10 VEDO) me  stesso nlon c el::::; i
(uesto senso, e soltanto in questo, il Nulla epistemo og'iclo'n e
plone d'incoscienza. Tuttavia, al posto della consnplc\o c,t;zssa '
empirico, in esso si realizza la Consapevolezza assoluta c; PAHEIe
abbiamo espresso con la formula: § — ovvero van:.;r_., e che Soiee
attivata nel regno dellio empirico. Lo Zen la definisce spes
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‘Consapevolezza sempre lucida’ — ligo liao ch'ang chib, una frase
attribuita al secondo Patriarca del Buddhismo Zen, Hui K'o (G.: E Ka,
487-593). A rigor di termini, in questa Consapevolezza assoluta non
vi & ncanche la minima traccia dellTo, tanto che la formula S —,
oppute 10 VEDO, come abbiamo osservato in precedenza, deve essere
ridotta infine al solo vEbere. Ben lontana dall'essere un ‘Nulla® nel
senso negativo del termine, & unn coscienza estremamente intensa,
invero lanto intensa da trascendere il proprio stato di ‘coscienza'®

In esatta corrispondenza alla trasformazione totale del soggetto,
anche da parte degli ‘oggetti’ si verifica un drastico cambiamento, tanto
che essi cessano di sussistere come ‘oggetti’. Non ¢ che naturale, perché
dove non & alcun ‘soggetto’ che si trova di fronte g un ‘oggetto’, non

ud rimancre aleun ‘oggetto’. In questo stadio tutte le cose perdono
¢ proptic delimitazioni essenziali. E, non essendo pit impedite dai
loro limiti ontologici, tutte le cose fluiscono "'una nell'altra, riflettendo
l'una I'altra ed essendo riflesse le une dalle altre nel campo illimitata-
mente vasto del Nulla.® Qui la montagna non & pill una montagna, il
fiume non & pitt un fiume, perché sul corrispondente lato soggettivo,
‘io’ non sono pin ‘io’,

Qui non vi & alcun io che vede e riconosce una cosa come ‘qualcosa’;
né vi & una cosa qualsiasi che si possa vedere o riconoscere come tale.
Perché 1" ‘opgetto’, qualsiasi possa essere, non € pilt un oggetto, per-
ché & stato privato di tutte L’.o delimitazioni, In questo stadio lintero
Esscre si ¢ trasformato nel vasto e illimitato spazio del Vuoto, in
cui non si pud afferrare nulla come un qualcosa definito. L'uomo in una
tale situazione sperimenta direttamente 'intero mondo dell'Essere come
il Nulla.

Ma questa stessa descrizione del Nulla ¢i dice chiaramente che il
Nulla cosl sperimentato non & affatto un ‘niente’ in senso puramente
negativo come si tende a interpretare la parola. Dal lato ‘soggettivo’
— se vogliamo ancora atraccarci alla distinzione fra soggetto-oggelto —
sperimentare il Nulla non significa che la nostra coscienza diviene
completamente vacua e vuota. Proprio il contrario: in questo stadio
la coscienza & se stessa nella propria purezza primitiva, uny pura Luce
o Iuminazione assoluta, che & illuminata da se stessa e i lumina se
stessa. E il vEnere a cui abbizmo spesso alluso.

“ Ma questa Tlluminazione, illuminando se stessa, illumina allo stesso
tempo l'intero mondo dell'Essere. Cid significa che anche dal lato
‘oggettivo’, le cose non sono semplicemente ridotte a un 'nully’ nel
senso negativo del termine. Veramente, in questo stadio nessuna cosa
esistente individunle esiste in modo auta-sussistente. Ma ¢id non equi-
vale a dire che esse sono semplicemente un nulla. Al contrario, csse
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paistono come individui concret, mentre allo stesso tempo s0No zlitrv:;;
jante realizzazioni dell'aspetto illimitato e privo di nsptl:;tl Shun
Atto eternamente operante ¢ crcal_'ivo. Ma questo Atto, per 1 cobbiamu
Zen, non ¢ altro che I'llluminazione del VEDERE st:sdso c cdc:i bixie
appena determinato come il lato ‘soggettivo dell’esperienza X

Invece di descrivere il vepere come Luce o lllummfizlone,. lo b?;’n
spesso si riferisce a jucsto semplice Verbo VEDERE Zo(? |Li zgzr;;n;dm i
[s Mente. E spesso dice che tutte le cose sono i'prilj D?I oells Veors
A questo punto sara chiaro che questa ¢ altre sll:l;lc affe o
il lysano su una concezione 1dca||sta.che ndurre’ ttto pfd 2
o alle ‘idee’. Perché la Mente che intende lo Zen non e&lux;l Ic{e;alu\
menti di persone individunli; Con.le pamI? M‘cme fl inten i(a:o an
non ancora spezzata nei cosiddetti mente’ e ‘cosa’; & usno ot
Hote alla dicotomia basilare di 'sog’ge.tto e ‘oggetto . S irnno amenu;
osservianmolo, la parola Asiz (‘mente’) in questo comlc;:{;_o csAat;O mene
snonima della parcla wu-bsin ('non-mente’) che abbiamo mm 0
in un contesto precedente. La Mcmg concepita l]r{m clnicsto
spessa definita il bsin fa (Q.: shin bo), la l\flcntv]:- ca tu; p—
Come spiegheremo dcttaglmn_:mcntc in seguito, la g:cn c"\strazionc
wiso ordinario, dal punto di vista dello Zen, non (i che un' E comé
ville a dire, l'aspetto ’soggcm\.m‘ della Meqtc-_Rga t?n d%e{:l}:dc o
fattore indipendente ed enunciato come prmc;p:o - r:’\:a o ?[ulte
ligico e auto-sussistente. Pc!'tnnto qux.mdo lo ,eln du-::: 8 e i
lie cose non sono che un'unica mente’, non vuole ¢ R
conl come la si intende ordiuarmmcptc_pmducc o crﬁq tl:l‘lt'tcx oo
dn se stessa. Semplicemente, vuo_le mdanrc come dalla 2 (.2 (c)- -
rimerge quel che ordinariamente ricanosciamo come s:l)ggc i s . sg‘go un
In questa concezione la ‘mente intesa in senso oi inario | iy
dlemento indistintamente fuso con il proprio complemento ‘oggetti
come una rotalith nell'unitd dells Mente-Realti,

Tuttavia, & accaduto spesso, nel carso Elclla storia del Budd{usgz,c rcc':;
i Mente-Realtd sia stata confusa con la ‘mente’. Cg(rlnc cselmp g e
il guesta confusinnclu cs;mm@qlo ‘ll( éimcislc:-) ;g\:n :It:n ¢ F?lii 8835-958),
maestro Zen F'a Yen Wén YD L ! ki,

:;lr‘;g:’tflamm della scuola Fa Yen, una mente pn’r.ucolx_mr{gme ﬁl:rsof‘t,::;
‘he era stato rinomato prima di sperimentare lxll\lmlnnflo%c [:i“ i
sostenuto la posizione idealista ﬁencrulmcnte nota coglfa I’? co i
‘Mente-Sola’. La tcoria, in poche parole, sosticne che mdtfmm ek
dell'Essere non & altro che una sublime .mamfcstamme :Jtro s
singola ‘mente’, e che tutte le cose eswtcntll. non §0'n?1e’ :

alirettanti prodotti di un solo, singolo atto di ‘cognizione’.
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Una volta Fa Yen viaggiava con due compagni in cerca della Verita,
quando per caso si ripararono dalla Pioggia in un eremitaggio che ap-
parteneva a un grande maestro Zen dell'epoca, Ti Tsang Kuel Ch'én
(G.: Ji Z5 Kei Jin, 867-928). Essi, tuttavia, non sapevano chi fosse.

Sullo sfondo della pioggia fine e fitta, i tre giovani discutevano con
entusiasmo, presunzione e autocom iacimento, i problemi sollevati dul
famoso detto del monaco Chao: * cielo e Ia terra (vale a dire, I'uni-
verso intero) sono della sola e identica radice del mio sé, ¢ tutte le
€ost sono una cosa sola con me'® mentre Ti Tsang li ascoltava in
silenzio. Quindi improvyisamente chiese: “Le montagne, i fiumi, la
terra ¢ il s¢ sono una sola e identica cosa o sono diversi?”, “Sono
una sola e identica cosa”, rispose Fa Yen. Allora l'anziano maestro
Zen, senza dire nulla, sollevd due dita, li osservd intensamente e si

*oe N

rititd nella sua stanza.

Quando la pioggia finl, i tre giovani erano in procinto di partire
quando all'improvviso il maestro Ti Tsang, indicando una pictra nel
cortile, disse a Fa Yen: "“Comprendo che tu sostieni la dotcrina che il
mondo intero & una sola, singola mente. Quindi, questa pietra & all'in.
terno o all'esterno della mente?”, “Senza dubbio ¢ nella mente”, 1.
spose Fa Yen. Allora Ti Tsang osservd: “Che peso ingombrante hai
nella mente! Per quale rete di canse devi portare qui e la nella tua
mente una pietra tanto pesante?’’,

Fa Yen, che non sapeva cosa tispondere, decise di rimancre per
mettersi sotto la guida spirituale di Ti Tsang. Con Iui Fa Yen impard
che tutti i concetti ¢ le teorie filosofici che aveva studiato non servivano
assolutamente a nulla se cgli voleva ottenere la risposta finale e cdefini-
tiva al pili fondamentale interrogativo esistenziale, Fra passato circa
un mese quando un giorno, essendo staro spinto da Ti Tsang in un’
impasse logica ¢ avendo finalmente confessato: ‘O Maestro, sono ora
in una situazione in cui il linguaggio & ridotto al silenzio e il pensiero
non ha alcuna via da seguire! ”, sent] l'osservazione del maestro: “Se
devi ancora parlare della Realta fondamentale, guarda ora com’a aperta-
mente manifesta in ogni cosa ¢ in ogni evento! ». Si dice che con queste
parole Fa Yen abbia raggiunto lilluminazione,

Quest'osservazione finale di Ti Tsang rivela Vinterpretazione Zen della
tesi che ‘I'intera mondo dell'Essere non & che una sola, singola mente’,
La tesi cosi interpretata significa in primo luogo e soprattuttoe che il
8¢ — che in questo stadio sard scritto pit corrertamente S¢ — yede
direttamente e immediatamente il proprio sé riflesso in tutte le
cose come ‘due specchi che si fronteggino I'un Paltro senza che tra
loro vi sia neanche I'ombra di una cosa’.
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Pertanto per un maestro Zen come T:i fT:a_ang la rmismz:n lem;tq‘:l nl:
cnte’ si riferisce semplice !
vse non sono che una sola m : i - "
st particolare di consapevolezza in t:‘ui il co.sxdc!gg(;,ugig:u; i
@iempio una montagna, e il coslcl!c:i:tw soggcctito , ci foatgo, sl e
i ia 1" n Jaltro come due
vano o faccin a faccia I'uno co ' specch ¢ Hler
fono I'un Paltro, mentre tra loro non lw_cér assccallclhmmi p::::ﬁttel i o8
momento che entrambi sono :umdl a ll:iﬂ i sp i pelte, i Sroes
nof st pud mai dire chi sia attivo e criﬂpassmzl. ] riﬂaso, A
iv 51V0 ette ed ¢ §
dol due & a un tempo attivo e passivo, d s Qulon
sl pud fare alcuna distinzione tra il ‘soggetto’ e lﬁuoggettole E oy
vede la montagna, la monmgn:h vede lu'm‘m;);)s?o : caT;hoe s
i 5 te che non vi ¢ ! ;
ilettn massima Zen, Osserva o R ik
i ) | «Je la montagna' ¢ ‘la montagna . k
lunzione ‘e’ tra ‘'vomo ve i : g A A
! i ‘mente’, vede immediatamente la propr
Juomo, vale a dire la ‘mente’, Sricnie InopHs S
i it mente dovremmo dire:
ithe ¢ riflessa — o pil precisa el g
i esto stesso atto della m
el montagna. Ma tramite qu a men 2g08)
:: s volta, riconosce la propria res_llta come €ssa sl rcahsz,iz: nil‘lz:m ents,
i durante V'intero processo non viene oggcttivms una rgc(s)c e
It mente né la montagna. Perché l'intera faccenda, comp e I Snea
¢ ln montagna, il 'soggetto’ e I' ‘oggetto’, & un iingolo atto dl.. sostu:ncrg
un singolo atto della Mente-Realtd. Tuttav:a,. cio nort;h Lénsx;v: hosisness
> ia ln pura ‘soggettivitd’, pe ve e
the l'atto del vEDERE sia la pu ' it fen 4. ¢
assolutamente alcuna oggettivazione di q}ml‘smsl cosa, hon vi p
neanche alcuna soggettivazione di qualsiasi cosa. sy B oo
Ma certamente non ci si potrebbe aspettare di realizzar s
sltunzione nella dimensione dell’ordinaria espc?dqnza.crir_nrégsi St
llezn, se mai, soltanto in unq duncnsiqm: s;mo marn;a e it
al senso comune — di coscienza. Quindi lo stetslo o1 dikgiio
siluppd un proprio pensicro su guesto punto nM su(.x" i diccpoe:
intitolato “TI Mondo Intero & Una Sola Singola Mente”,

i 10
Il mondo intero non & che una so{: Engoln M::m?ja 113. r?cfé?c :to
i la singola Conoscenza.
che esiste non & che una so 0
che non vi & altro che la Conoscenza, ¢ dal momento ghe ::Ictl:;: X
cose non sono altro che una sola Mente, l‘occhlc? ¢ in g ¢, &8
distinguere i suoni ¢ |'orecchio i colori. Se i colon:x rélop ;en
nell’orecchio, caome potrebbero i suoni toccare I'occhio

Eppure il campo della Mente & cosi illiénilall::lénﬁntc b;':str(i)s pe:) ;:szm[:rti

: 1 g, ¢ occ

mente versatle che pud uceaderi_:. e m?:ar‘c1 * j ipre
i i i *d ecco che il mondo cmpir

{samente ai colori, e orecchio ai suoni. r _

frnc la sua origine dagli abissi della Mente, Egli prosegue dicendo:
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Ma quando l'occhio & adattato ai colori, ¢ quando I'orecchio
risponde ai suoni, tutte le cose esistenti sono discriminate ¢ rico-
nosciute. Se tutte le cose non fossero cosi distinguibili 'una dal-
I'altta, come si potrebbe vedere la loro esistenza simile a un sogno?
Ma tra tutte queste montagne, i fiumi e la grande terra, cosa vi
¢ da cambiare, cosa vi & da non cambiare?

E della massima importanza osservare che le due diverse dimensioni,
ciot quella del mondo empirico ¢ quella del Nulla, si realizzano nello
stesso identico momento in questo singolo atto di veoere, Non che
si veda questa dimensione una volta ¢ che si sperimenti quella un’altra
volta. Piuttosto, si vede I'Apparente nel Reale, e il Reale nell’Appa-
rente, poiché tra loro non vi & alcuna differenza. Feco perché molti
dei famosi detti, poemi e dipinti Zen sembrano descrizioni semplice-
mente oggettive della Natura, Cosl il maestro Zen Chia Shan Shan Hui
(G.: Kas-san Zen-ne, 805-881) — ‘Shan Hui della montagna Chia' —,
quando gli fu domandato: “Com'd il paesaggio della montagna Chia
{Chia Shan)?", rispose:

Le scimmie sono gid tornate a casa dietro le vette blu
Stringendo al petto i loro piccoli.

Un uccello si ¢ posato davanti alle rocce di un verde profondo,
Portando un peralo nel becco.

Si narra che il nostro Fa Yen abbia osservato una volta a proposito di

questo poema: “'Per trent'anni I'ho ritenuro erroneamente la descri-
zione di un paesaggio esteriore!”,

Questo commento di Fa Yen significa che il poema dev’essere davvero
interpretato come una presentazione simbolica di un pacsaggio inte-
riore? Decisamente no. Egli sta tentando di dire una cosa completa-
mente diversa. In realti, le cose della Natura come le scimmie, |"uccello,
le vette blu, la roccia verde, il petalo, ecc., non sono simboli di ‘un
qualcosa-al-di-ly". Esse somo altrettante cose concretamente reali. E il
pocma in questo senso é una descrizione concreta della natura esteriore.
Quel che in questo caso & importante notare & che il pacsaggio naturale
¢ visto con gli occhi del veprri. Tutti gli eventi descritti — le scimmie
che tomano a casa e l'uccello che 51 posa stringendo un fiore nel bee-
€0 — sono considerati come |'Eterno Presente che si evolve sull'asse
empirico del tempo ¢ dello spazio. *Cosa vi & da cambiare, cosa vi &
da non cambiare?’.

Nella coscienza Zen, [l rapporto tra 'Eterno Presente ¢ la dimensione

“II mondy intero & ana sola singola mente” 43

'esistenza del Tempo-Spazio & molto sottile ¢ variabile. E].v:;nnba!;:
nel senso che il delicato cquilibrio dell'azione reciproca delle due di-
mensioni 1'una sull’altra & pronto a picgarsi in ogni momento ¢ In cia-
winn direzione. Cosl, ora & in vista in un modo pit prgmmer:lt:l l,'rEtemo
Presente; nel momento immcdimamcr}xc SUCCESSTVO lnssep cmggt-.
Spazio si pud sporgere e nascondere dietro di sé lEtelrnoZ res'c?vt‘c’.lm :
rendere comprensibile questa particolare situazione, lo alm' nbolismo
tlcorso @ espressioni che si possono considerarc vxcmcr simk : :
In tal caso, invece di limitarsi a gettare sulla tela del xqg}mggl‘cl)d ram
menti della Natura esterna — com’era 1'1 caso dellp descrizione dp(]l!E;
spgio montano di Chia Shan — lo 4er.x descnvc' alcun.e cosz‘::lo ‘eq'e
Nitura mettendole in rapportl particolari 1'una con l'altra, 1?_ modo ¢ ;
¢he la descrizione stessa della Natura possa riprodurre g.rad |cl;1m[c{nttit3
widdetto rapporto sottile e variabile tra le due dimensioni della Realta.
| versi seguenti sono solo un esempio:

Le ombte dei bambi spazzano gli scalini,

Ma non si solleva neanche un granello di polyere. "
La luce della luna penctra fino al letto del fiume profondo,
Ma nelle acque non rimane alcun segno.

le ombre dei bambii spazzano realmente gli scalini. Vale a dl;&. nella
dimensione empirica del mondo vi & movimento ¢ agl{nz;ong.i a que-
st moto fenomenico non solleva alcuna polvere. Ciot, la mginsllonc
della Realta sopra-fenomenicn & cternamente calma q.uu:tn;:lCI ‘{L:;:
aservare che Pagitazione dell’Apparente e ’la non-agitazione ¢ e i
fon sono realmente distinguibili Puna dall'altra. Esse si realizzano s
multaneamente. Vale a dire, la non-agitazione della d.Lmsn?x_onc ndssicl)
luta della Realth si realizza precisamente per mezzo dell ag;tw.lone della
Jdimensione fenomenica della stessa Realti. Lngnumpn(; cnom:ifuc:incf
la tranquillita assoluc;ncl non sonoyilt'ro chctcigc nzstﬁtrz:n i una sola, s
alta, L'atto vEDERE € di una tale ; 11

uul(u’“l:::ﬂ delicato rapporto tra 'Apparente ¢ l_l‘ Reglc, la x\'lo_ltqs}lcuh'
¢ 'Unita nell’atto del vEDERE si rivela ancora pill chiaramente m“ cum
detti Zen escogitati appositamente per dglumdgrlo. Acl_ escmprc:'. i {inﬂftn
siro Zen Yung An Shan Ching (G.: Fx An len“Sho')l,_ gunr, 0 8‘;
chiesto: “Qual 2 il solo singolo colore?”, rispose: Facili da riconos :):exiz
yono le particelle bianche nella neve; dlE{lF;}“ da d{gnng?et:c ;ocrlli L
(molecole) nere di fuliggine nell’inchiostro™. Con cxolvo eva l:h cda
che, quando la si esamina da vicino, si scopre ch,e a neve che
lontano sembra una sola, singola massa di colore bianco, contiene ptrax
numero infinito di particelle bianche ciascuna delle quali c]fm e?lt'!
individuale ¢ autosufficiente. Nello stesso modo, in una tavoletta d'in-
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chiostro cinese, che sembra un pezzo solido di materiale nero, vi &
un’infinitd di molecole individuali di fuliggine.

Similmente Shao Shan Huan P’y (G.: Sho Zan Kan Fu), quando gli
fu domandato: “Qual & I'aspetto dell'Unita assoluta?”, rispose; “Un
candido airone vola via nel cielo bianco; la montagna & distante ¢ bl
scuro € il suo colore” ®

Pil famoso & il detto di Tung Shan Liang Chieh (G.: Tdzan Ryakai,
807-869), il fondatore della setta Ts’ao Tung (G.: S6 T6); “La neve
accumulata in una ciotols d'argento, ¢ un bignco airone nascosto nella
luce della luna piena”,

L'immagine di una cosa bianca, o di un numero infinito di cose
bianche, in mezzo a un vasto campo bianco, chiarisce il rapporto sortile
¢ variabile tra il sensibile e il sopra-sensibile. Metafisicamente, si rife.
tisce alla coincidentia oppositorum che sussiste tra la Moltepliciti e
I'Unita — poiché la Molteplicita & in se stessa Unita, e I'Unica & in
se stessa Molteplicitd, Rapam Sunyatd, {anyataiva ripam. Ripan na
prebak Sanyata, tinyatdya na prebag ripap:: ‘1l sensibile & il Nulla,
il Nulla & il sensibile. J| sensibile non ¢ altro che il Nulla; il Nulla
non ¢ altro che il sensihile'

In questo brano la parola ‘Nulla' si riferisce alla stessa cosa intesa
con la parola Mente o vEDERE di cui abbiamo parlato, Poiché la stessa
realtd in discussione & di una natura contraddittoria — cosi ci appare
dal punto di vista del nostro senso comune — siamo costrerti, nel ten-
tare di descriverla, a ricorrere a un uso contraddittorio delle parole,
dicendo ad esempio che Iz Mente & sensibile ¢ non sensibile, trascen-
dente e non trascendente allo stesso tempo,

Non si pué affatto dire che la Mente-Realtd sia puramente sensibile:
é trascendente nel senso che trascende i limiti dell'io empirico. Perché
la Mente nel senso di vepere & Pattivita autorealizzantesi dell'lo Cosmi-
co. Ma, di nuovo, non si pud dire che sia puramente trascendente,
perché Pattivitd di questo Io Cosmico si realizza solo attraverso la
coscienza di una concreta persona individuale, Dobbiamo andare pitr
in li e dire che I'attivita della concreta ‘mente’ individuale & in se
stessn l'actus della Mente trascendente. Quindi, a rigor di termini, non
vi & sssolutamente alcuna distanza tra il sensibile e il trascendente,
Eppure vi & un certo punto In cui essi sonmo distinguibili 'uno dall’altro;
vale a dire, la ‘mente’ individuale & pilt concretamente individuale,
mentre la Mente Cosmica é realmente (cio¢ non metaforicamente) as-
soluta e trascendente. E la Mente-Realti nel suo senso reale & un’unita
contraddittoria di questi due aspetti,

Questa strurtura particolare della Mente-Realta & indicata da Lin Chi
nel modo seguente;
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I Ia
credete che sia Ia Realta? La Realtk non & nlfrc.) che

NIS::(S:RCSQQ. La Mente-Realtd non ha a}cunn forma definita. E§sa
permea e scorre attraverso l'intero universo. In.q.ucslo premma?1
istante, in questo stesso luogo, & presente cosl vividamente. s
le menti degli uomini ordinari non sono abbastanza arlrjml'n{rg a
capirlo, Cosi essi fissano ovungue nomi e concetti (gn tml)-
luto’, il 'Sacro’, I’ ‘illuminazione’, ete,) € ricercano vanamente la
Realtd in questi nomi e lettere ™

L frase : ‘In questo preciso istante, in questo stesso luogo, El ;i»ms;:ﬁz
cosi vividamente', si riferisce all'aspetto individuale e sensibile s
Mente-Realta. La Mente-Realtd, cosmica e onmpcrvat.icgltﬁ_ c_?im acl._. r}
tenlizza necessariamente e invnriabilmerfte nelle menti individu 11 g
sersone individuali. Questo punto ¢ chiarito dalle seguenti parole

in Chi:

O Fratelli, In Mente-Realta non ha alguna forTxh'dcfclfrlxina.. Essa
permea e scorre attraverso intero universo. Ne ?c o agisce
come la vista; nell’'orecchio agisce come l'udito; ne _nns:l ng;zcc
come P'odorato; nella bocea, parla; nella mano, afferra; n l pi cl;;
cammina, Tutte queste attivitd originariamente non sono ';n 1o e
una singola Illuminazione Spirituale, che si differenzia nc:; 5
spondenze armaniose* Poich¢ la Mente non ha mugucsto oo
alcuna forma propria definita, essa pud agire cosi liberamen

ogni forma ¥

Nel brano seguente, Lin Chi fa una descrizione mo!to.o.n;tlm:lale :}3-
'unita contraddittoria del presente pin concretamente mjhl‘i-l ui\ﬂc:'nic 2
l'cterno pitt trascendentalmente assoluto nell'actws della Me

VEDERE;

netabili Amici, (invece di essere intrappolati ncll'a rete
dcl(l)c Z:scerfcnomcuichc), dovreste a(!errnre _dlrename{xtg 1_U9m9
che manovra dietro le scene i fili di questi fenomeni mdlsugtll.
Se comprendeste soltanto che 1'Uomo B 8 I'Origine fon(llax.min e
di tutti i Buddha, (vedreste immediatamente che) _qunlsmm -lllliogﬁ
in cui siete realmente in ?ues‘to istante & per voi, o Fratelli,

amentale ¢ assoluto!

luci%amfc;x::lm ascoltando il mio discorso.) Non sono i vostr; carpi
materiali a comprendere il mio discorso. Forse la milza, lo sto-
maco e il fegato comprendono il dxscqfso? No! Forse Icl)1 spazio
vuoto comprende il discorso? No! Cos'?, quindi, quella che com;
prende eftettivamente il mio discorso? Non & altro che voi stess
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che siete cosi innegabilmente davanti a me. Intendo per ‘voi'
quell uomo che, senza avere alcuna forma visibile definita & lumi-
noso in sc stesso, illuming se stesso. E questo stesso uomo che
sta ascoltando realmente il mio discorso ¢ lo comprende. Se affer-
rate sol_tgnto questo punto, siete all'istante identici al nostro ante-
nato spmtua!c.vll Buddha. Allora, qualsiasi cosa facciate. in ogni mo-
mento e senza interruzioni, sari in perfetto accordo con la Realta.™

La struttura interna della Mente & quindi estremamente inafferrabile, se
non 'altro per ] intellerto discriminante. Di conseguenza la parola ‘me;u s’
com”é- usata nei testi Zen potrebbe essere molto sviante, In ogni cns(‘;
nctll &m;:llegq cﬂe.tn'vo.dclla parala, si pud osservare sempre un giuom'
:?ﬁ Z ¢ dcjgll ordini di cose sensibile ¢ sopra sensibile, Come esempio

ace di questo punto, citeremo un famoso aneddoto che riguarda il

debutto del sesto Parriarca Hui Néng (G.: E N&) nel mondo del Bud-

dh‘ixm’o Zen della‘ Cina meridionale,
idcng t«;poca ; sx dlc?‘ — Hui _Néng nascondeva ancora la propria
e d‘xx;( ; oty 'Ch politici. Un giorno si sedette in un angolo di un
i All'imang hon .ud n‘scqlmre una conferenza su un Satra bud-
csn. mprovviso si alzd il Vvento, ¢ la bandiera al cancello del
cmpio oE)mgucxp a sventolare. Cid spinse immediatamente aleun mo-
naci del'l uditorio in una vivace discussione, Comincid con l'ossery
zione di uno di loro: “Guardate! La bandiera sventola! ” "No':!.
obiettd un altro, “non & la bandiera che si muove. 12 il vént;) che si
muove! ™. Ne risultd una discussione interminabile su cosa si muoy .
realmente, la. bandiera o il vento. Infine Huj Néng non si poté cs?ie:
:;'m;nem. I())xsse: “Non & il vento a muoversi, Né ¢ la bandiera c")he
svcntg?a‘::! ; venerabili Fratelli, in realtd sono le vostre menti a
Qucs.m osservazione di Hui Néng sullo 'sventolare’ della ‘mente’
come si presenta, potrebbe spingerei a credere che egli parlasse della
mente mdm'du;glc o della coscienza individuale di una personi con-
gj;ta.nlll’:r di pilt, sembra che questa interpretazione si adatti molto
bene situuz:om_:.. In efferti ¢i di una certa intuizione su un aspetto
importante della visione del mondo Zen. Questa specie di spiegazione
potrebbe sembrare interessante o curiosa ¢, essendone mddisfitti 51
potrebbe non andare avanti, Ma cid sarebbe fatale per una compre
sione reale della visione del mondo Zen, e
1 suo punto veramente delicato & che una rale interpretazione di
quests sitwazione non & neanche sbagliata, Perché @ parzialmente vera
anche se non del tutto, Per ottenere una comprensione totale della
faccenda, dobbiamo cominciare con Iinterpretare la parola ‘menlc.’
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tome fu usata da Hui Néng nel senso di Mente o vepeng, in riferi-
mento ad entrambe le dimensioni empirica e trascendente della co-
slenzn Zen. B la Mente interpretata in questo senso cid che si muove
realmente.

Quest'ultima affermazione implica prima di tutto che, nella dimen-
slone empirica, viene messa in movimento la mente della persona indi-
viduale. E il movimento o ‘sventolare’ della mente concreta e indivi-
tluale al livello d'esperienza empirico si realizza nello sventolare della
ndiera al vento. Qui di nuovo, & bene osservarlo, propriamente
parlando non vi & assolutamente posto per inscrire la parola e tra i
tte fattori del movimento. 1l massimo che possiamo dire a titolo di
descrizione & questo: Con il movimento stesso della mente, la ban-
dieravento & messa in movimento. Il movimento di queste tre cose
in realta & un solo ¢ singolo movimento.

Questa, comunque, ¢ ancora una descrizione solo parziale della
Realti. Perché, secondo la caratteristica interpretazione Zen che ab-
blamo spiegato precedentemente, non vi pud essere alcuno sventolio
ilella *mente’ individuale a meno che non vi sia allo stesso tempo uno
wentolio della Mente. Nelle due dimensioni, la sensibile ¢ la sopra-
sensibile, si verifica un moto di sventolamento simultanco. E poiché
Hon vi ¢ alcuna congiunzione e tra queste due dimensioni cccetto nel-
'analisi razionale, lo sventolio della Mente in realta & lo sventolio
delln coscienza individuale, E questa specie di sventolio dells Mente
ul realizza nel mondo fenomenico come il fenomeno complessivo di
‘in uomo che & conscio di una bandiera che sventola al vento'.

Quando sventola la bandiera, sventola l'intero universo, E questo
wentolare & un actus dells Mente. Ma qui, ancora una volta, ci tro-
viamo di fronte a una situnzione paradossale — ‘paradossale’ dal

minto di vista del senso comune, Perché I ‘intero universo’ in questa

nterpretazione non & altro che la Mente, Dal momento che la Mente
& in questo modo un tutto assoluto in cui non vi & alcuna distinzione
di ‘interno’ ed ‘esterno’, e al di li del quale o a parte il quale non si
pud concepire niente ‘altro’, lo sventolio della Mente non & affatto
uno sventolio. Qui, in realid, non vi & assolutamente alcun movimento.
Come abbiamo osservato prima, 'Etetno-Presente & eternamente calmo
¢ tranquillo nonostante tutti i movimenti della Mente in un'altra

limensione,

Questa struttura ‘paradossale’ della Realtd & stupendamente ¢ conci-
samente raffigurata nel famoso detto di P'ang Yiin (G.: Ho On): ®

Deliziosi fiocchi di neve! Essi non cadono in nessun altro posto.
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Nevica fitto fitto. Cadono grandi, stupendi, bianchi focchi di neve.
Ciascuno di questi fiocchi, considerato individualmente e come un
fenomeno che appartienc alla Natura csterna, certamente cade dal cielo
in terra. Tuttavia, nello stadio metafisico-epistemologico in cui sia la
neve sia l'io-spettatore si fondono nell'unita originale della Mente tanto
che l'intero universo si & trasformato in neve, i fiocchi di neve non
hanno alcun posto in cui cadere. Come paesaggio esteriore, i fiocchi
di neve cadono, Ma come un paesaggio interiore della Mente, non vi
¢ caduta, né movimento, perché lintero universo non pud cadere
verso un qualsiasi altro luogo. II movimento pud aver luogo soltanto
in un mondo ‘relativo’. E senza senso parlare del movimento di una
cosa in una dimensione in cui non vi & alcun sistema di riferimento
‘esterno’ concepibile 4 cui si possa riferire la cosa. Se, anche in questo
caso, dobbiamo usare |' 'immagine’ del cadere, probabilmente dovremmo
dire che i fiocchi di neve, vale a dire la Mente, cadono al loro proprio
posto, vale a dire la Mente, Ma evidentemente un tale cadere non &
affatto un cadere,

Huang Lung Hui Nan (G:: O Ry E Nan, 1001-1069)* esprime
esattamente o stesso concetto con una metafora simile:

“"La sortile pioggia primaverile! Ha continuato a cadere da ieri
serd, per tutta la notte fino all'alba, Una goccia dopo l'alira, cade.
Ma non sta cadendo in nessun altro posto. Ditemi, se potete!
Dove cade?”. Quindi, senza attendete una risposta, rispose cgli
stesso: “Vi cade negli occhi! Vi penetra nel naso!”,

E molto significativa che Huang Lung unisca in questo brano due
dichiarazioni contraddittorie, Da una parte dice che la pioggia non
cade in nessun altro posto e, dall’altra, afferma che cade nel naso e
negli occhi,

In primo luogo, la pioggia non cade in nessun posto, perché nel
paesaggio cosmico della Mente I'intero universo non & altro che Pioggia.
Se lintero universo & Pioggia, & solo naturale che questa non trovi
alcun ‘altro’ posto in cui cadere. L'intero universo che non & altro che
Ia Mente (cio® il vEpERE) sta Piovendo. E poiché I'universo nella sua
totalitd sta Piovendo, la Pioggia, se poi cade in qualche luogo, non
pud che cadere su se stessa. Vale a dire, in questa situazione partico-
lare, Piovere & uguale a non-Piovere, Eppure, d'altra parte, & anche
vero che la pioggia cade effettivamente negli occhi corporei e penetra
nel naso corporeo di una persona individuale. Altrimenti non vi sa-
rebbe alcuna consapevolezza del 'cadere © non-cadere’ dells Pioggia
nella dimensionc cosmica della Mente. Gli occhi e il naso corporei di
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una concreta persona individuale sono i soli loci in cui la Mente-Pioggia
O realizzare se stessa qui e ora, . '
'm‘(li: ::lhc precede dcv'::lsscrc considcra‘to una pro'llssa parafrasi (i;;ll
l'interpretazione Zen della Teoria della Mcntc-Sola , rappresentata :
detto estremamente conciso: I chieh bsin (G.: Issai shin), ‘tutte le
rose sono Mente'. Sard ora chiaro che un detto di questo nere non
synifica che l'intero universo entra, o© ¢ contenuto, nella menteé
Significa semplicemente che l'intero universo ¢ in se stesso ¢ per s
) la Mente.

"clﬁfr(m volta un monaco chiese al famoso maestro “ch E‘.hnng .gga
Ching Ch'én (G.: Chosha Kci_shm, nono secolo): Con:l @ p?ls.»sx e
ttusformare le montagne, i fiumi e la gmn.c'lc terra (vale a dire, | éntm;oé
universo) e ridurli alla mia propria mente?”. Il maestro risposc: 2 om
possibile, in veritd, trasformare le montagne, i fiumi e la grande terra
o tidurli alla mia propria mente?”. La domanda e la risposta sono
usolutamente identiche 'una al.l'nltrn_' parola per parola. M!:l lessc prﬁ
venpono da doe dimensioni di cosucnza.complctfmcntcl verse. X
monaco che pone la domanda comprende il detto tuttcbo e cos{gl moﬁ
Mente’ al livello empirico, per quanto possa essere el?‘ rato filosofi-
¢amente, chiedendosi come sia affatto possibile ridurre | mtlero. unwe.r.'.?=
A une sola, singola mente. Osservate che la stessa_parola hmcgtc
intesa nel senso dellio empirico. La risposta di Chang S n'b‘l una
fdomanda retorica. Egli intende dire: E assolutamente i‘mly:pssl ile ri-
durte l'intero universo a una sola singola mente, perché almtcrody&u-
yerso & fin dal principio la Mente, non essendovi tra loro alcuna di le;
tonza. In questa interpretazione, non vi & alcur}u op.pom'zmnlc m;nte
montagne, i fiumi e la grande tetra come natura tsten(.)re‘]_el a I\'In £
vome sfera ‘interiore’. Non vi & alcuna ‘mente’ che assimili la Nato

esteriore nella propria unita ‘interiore’.
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La Struttura del Campo della Realta Fondamentale

Siamo i i i it i
deIl'epigtt:n::!o%ri:qu é: :ux:hzmm Pl teoricamente la struttura basilare
! i questo scopo intendiamo introd Il
nostra esposizione il concerto di ¢ ! i, ci bl
e e L & : Campo’. Infatti, cid che abbiamo
crmine chiave ‘Mente', si pud
. : : ente’, rappresentare filoso-
ﬁcarﬂznt:nz?)r: upn upo! pn;ucola;'e di Campo dinamico, da cui si po-
‘e per astrazione il ‘soggetto’ percepient di
per astrazione, |'oggetto percepi ¢ e iferird
a5t . pito. Il ‘Campo’ cosl i i riferi
all'originaria, inviolata, uni 24 Vet i
: » unitd del tutto, fungendo d 7 i
' ! a prit
Iog}x\m della nostra esperienza del mondo fcu?omcnico Py e
o fﬂc:to prog:lsx;;) d(i{(;jl?biumo ricordare che il pensiero filosofico
—e uddhismo in genetale — si b i
: dhi; — asa, € siogeeentra
::rlin 'ngﬁgns ﬁ?ll:ln relatia invece che della substantia, Ogni cosa lin-
el Lssere, & esaminato dal punto di vi '
: 3 . ista relativo. Non
gl i«;ve con?xderam nulla auto-sussistente e autosufficiente. [| ‘soggetto’
= chggéettol ‘;_)crchlé e relativo all’ 'oggetto’. L' ‘oggetto’ & ‘'oggerto’
relativo al “soggetto’, In guesto sist ¥
& _ - ema non vi & aleun:
come il Ding an sich. L'an sich . Perché
- ¢h & negato con la massima enfasi
1y 4 _ ! asi, Perché
i:‘i] Cgugjtels);g;trq l)S"”g' 'comc Ding solo quand’esso sia permeato dalla
O . duniimente, non vi & alcuna ‘mente’ o * y
! ' ¢’ 0 'sogpetto
3’1: rillon‘ S:;!:obm a.l::unh fapporto con la sfera dei Dinge, E dal mo%ﬁmm
g it big_;euo. che & quindi essenzialmente relativo all' ‘oggetio’
oo 'la Mmo gli visto sia l2 ‘mente’ individuale sia [a Mente uni-
hosic c',' a cosa cc_»mplesswn. vale a dire il Campo stesso, deve avere
ESS0 necessariamente una natura relativa, In realtd & la Relazione
sm!s\snlim il sensibile ¢ il sopra-sensibile,
b rﬁo gccc!:n;_lé e?iu:tn 'consid,en;zionc, cid che ordinariamente chig-
amo ‘mente’ (oppure ‘soggetto’, ‘coscienza’
non & altro che un'astrazione. I o T
) azione. I un concetto o immagine mentale
: razi : ' cntale che
(; m:;tticnc'q_l;x;]ndu amcohamq, SIa consciamente o inconsciamente, il
i ii;}(};monglx mente non-umcolatq in una sfera attiva ¢ passiva' (S
Simﬂmen(t) ;n' prima JLome un'entitd indipendentemente  sussistente,
€, 1 0ggetlo’ o 'cosa’ & un’astrazione presa dall'intero Campo
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nonarticolato con una sorta di inflessione astrattiva di quest’ultima
el confronti della sfera ‘passiva’.

Lo Zen, tuttavia, non vuole contentarsi di quest’osservazione. Esso
jrosepue e insiste che dovremmo arrivare a uno stadio in cui possiamo
wicepire il Campo originariamente non-articolato che articola se stesso
Illwmmcmc, spontaneamente, ¢ non tramite lattivitd produttrice di
dicotomie del nostro intelletto, in ‘soggetto’ od ‘oggetto’. E importante
imservare che in questa auto-articolazione del Campo, & coinvolto il
Campo intero, non questa o quella sfera particolare di esso. In tal
viso, invece di essere un’astrazione, il ‘soggette’ o I’ ‘oggetto’ sono
Wi concretizzazione o realizzazione totale del Campo intero. Quindi
~ pet tornare al particolare sistema di formulazione che abbiamo
wsinto nella prima parte di questo saggio — se il Campo totale nel
sio stato originario di non-articolazione si deve rappresentare con la
[ormula: veperg, lo stesso Campo totale nel suo stato articolato si
pudr formulare come! 10 vEDO QUESTO (tutte le parole a caratteri maiu-
woli). Quest'ultima formula deve rimanere uguale, sia se il Campo
intero si realizza come Sogpetto o come Ogpetto, Pertanto, in questo
wirticolare contesto, il Soggetto o To si 10 (= 10 VEDO QUESTO).

Imilmente, I'Oggetto o Questo significa (10 VEDO QUESTO =) QUESTO.

In questo stadio, quando dico, ad esempio, ‘io’, non intendo con cid
il mio io empirico, Cid che intendo & piuttosto 1' ‘10 come realizzazione
wonereta del Campo intero. In questo stadio 1'*10° é realmente un ‘10,
ma di una specie infinitamente dinamica ¢ variabile, nel senso che &
un ‘10’ che in qualsiasi momento si pud trasformare liberamente in
'pursTo’ e rivelarsi in quest'ultima forma. Allo stesso modo, ‘QuESTO’
non & ‘ouesTo’ in modo fisso. E un 'QuEsTO’ pronte in qualsiasi mo-
mento a trasformarsi in ‘10’ ¢ a entrare in funzione come un aspetto,
o nella forma, di ‘10’. Tutto cid & possibile semplicemente perché
¢lscun ‘10" e ‘QUESTO’ & in sc stesso una realizzazione torale dello
utesso Campo complessivo,

Questo rapporto dinamico tra il Soggetto ¢ 1'Oggetto & descritto
mirabilmente nell’aneddoto seguente che nel corso della storia & stato
annoverato tra i koam Zen pitt importanti. 11 racconto presenta due
[jpure prominenti nell'etda dell'aro del Buddhismo Zen: Ma Tsu Tao 1
((3.: Ba So DG Itsu, 709-788) e Pai Chang Huai Hai (G.: Hyakujo Ekai,
720.814). Pai Chang, destinato a diventare in seguito uno dei pib

randi maestri Zen, in questo racconto & ancora un giovane discepolo
:il Ma Tsu. L’aneddoto che & narrato nel Pi Yen Lu? dice:

Ascoltate! Una volta Ma Tsu era in viaggio diretto a una
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certa localita, accompagnato da Pai Chang, quando all'improvviso
essi videro un’oca selvarica volar via sopra le loro teste. Ma chiese,
“Cos'e?”, Pai rispose, “Un’oca selvatica”. Ma, “Dove sta vo.
lando?”. Pai, “R gid volata vial”, Allora il Maestro afterrd il
naso di Pai Chang e lo torse violentemente. Pai urld dal dolore,
“Ouch! ", Tl Maestro osserve immediatamente, “Come puoi dire
che l'oca selvatica sia volata via?".

Il giovane Pai Chang in questo brano osserva l'oca selvatica mentre
vola vin. L'oca selvatica esiste come oggetto in modo indipendente
da Pai Chang che l'osserva. Ai suol occhi, & come se I'uccello fosse
sussistente in se stesso, e come se I'uccello auto-sussistente fosse volato
via ¢ scomparso oltre l'orizzonte. Solo quando il suo naso viene affer-
rato e torto, nella sua mente si manifesta come un lampo la verity
che l'oca selvatica non & un ‘oggetto’ che esiste indipendentemente
dall'attivied della sua mente, ¢ che I'uccello & ancora I con lui, o piut.
tosto, & il suo stesso sé, L'intero Cam o che comprende tanto se
stesso quanto I'uccello, si anima e si rivels apertamente ai suoi occhi,
Si dice che Pai Chang abhia raggiunto I'illuminazione in yuesta occasione,

L'aneddoto presenta un esempio_interessante di come V'aceento si
sposti dall'aspetto ‘oggettivo’ del Campo (rappresentato dall'oca sel.
vatica) verso il suo aspetto 'soggettivo’ (rappresentato da Pal Chang
stesso) in modo tale che, per conscguenza, si redlizza immediatamente
la dinamica del Campo nella sua totalita,

Nell'aneddoto seguente, che come kdan Zen & probabilmente anche
pit {amoso del precedente, laccento si concentra, al contrario, sulla
sfera ‘oggettiva’ del Campo. In altre parole, vediamo qui che l'intero

ampo di 10 vEDO QUESTO viene ridotto al singolo punto di quesTo,
¢ si presenta come tale ai nostri occhi, 11 kgan & noto come il cipresso-
nel-cortile di Chao Chou (G.: J8 Shii)® ed & narrato nella famosa
raccolta di kdan Wu Mén Kuas (G.: Mu Mon Kan)® Dice:

Ascoltate! Una volta un monaco domandd # Chao Chou,
“Dimmi, qual & il significato dell’arrivo dall'Occidente del Primo
Patriarca?”. Chao Chou tispose, “Il cipresso nel cortile! .

I monaco aveva chiesto i significato del lungo viaggio di Bodhidharma
dall'India alla Cina. La sua intenzione evidentemente era quella di
comprendere intimamente il significato di questo evento, cost da poter
partecipare esistenzialmente al vivo mondo dello Zen. La risposta data
da Chao Chou assume una forma molto improvvisa ¢ inaspettata per
sconcertare il monaco: ‘Il cipresso nel cortile! *
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Il meccanismo interno di questa di(_:hjuraziqne & esntm:inm:l;c ll? s:.ss.o
mostrato nell'aneddoto dell’oca selvatica ¢ Pai Chang. (ijmo Cl‘:oummegtl:
el Campo questa volta & :'lilretm nel slt':_ns;o op&o:g;) o ll: ) fetie
|ruscamente sotto il naso del monaco I'in j;]o : bl Reall i

it yivi J €3s0, altre parole,
lorma pit vividamente reale e concreta cipr a,
I::vccc ﬁi presentare il Campo come 10 (= 10 VEDO QUESTO) = come
fece Ma Tsu con Pai Chnngd— (cill;moquou lo ;rrwoposl:‘ocgnméh 2 Cbovmu
. i0 indi resso
noEsTo =) guesto, Cid indica che il cip O it
non & semplicemente o unicamente un c;p ho: Lo o e o
' tiene l'intero peso del Campo, Il cipresso,
:?:T:zrz?; cosi com’®, c 53 davlalmu agll'% occhi pc:;n; t::m a‘s’::(li?s:ca(i?:
viesce dall'abisso stesso del Nulla — u‘:mo-l ST
‘ i uesto preciso momento, in questo luogo p olare,
:;;:l?cnl:iogc del E::mporalc ¢ fenomenico. In un smﬁol? hcnprcsso ncl
cortile si concentra tutta 'energia del Campo dcllﬁ_ \e;l_ 1 S

Come osserva Niu T’ou Fa Jung (G.: Go Zu H5 Y,

“Vola un granella di polvere, e rutto il cielo & offuscato. Cade

\

una particella di rifiuti, ¢ la terra intera nc & ricoperta”,
I! Hung Chih Chéng Chiich (G.: Wanshi Shogaku, 1091-1157): ¢

“La Realtd (vale a dire, il Campo) non ha alcun proprio ?s&eetl:
definito; si rivela conformemente alle cose. La Sngg«.{z'a. v Fhy
dire, 10 veno) non ha aleuna pxo(Erin Egroﬁml’ZQl dc&n;jtg%l sil. xco l;l

: 1 situazioni verde

ina in risposta alle situazioni. Guar . o
::rennmentep verde; il fiore giallo & cosl pgofpsanl\entc aglglslgo
Prendi qualsiasi cosa vuoi, ¢ guarda! In ogni singola cos
si manifesta cosl apertamente”.

s ' "l

Nella concezione filosofica dello Zen una cosa 'concreta’ o r?(‘l‘l". nc{l
vero senso del termine & di una tale natura, Qt_lcl 'chg consi crlmm

eneralmente una cosa concreta — la ‘:iostan'l/;a pru'mt'mll‘; I:sT:;?tt: enon

i vi & altro che un'enti R
mxl into_di_vista dello Zen non
1ina ;":cn]t&'. Per lo Zen, un individuo realmcmc’concrclo deve eis:er:
un individuo-concreto permeato e penetrato dall ﬂssolu'm;i“m'lc‘l’mapa'r i
i iduo -
¢ l'assoluto-universale. Un cipresso & un individuc
piuttosto che é 1'asso Y e
2 ESTO, non pud fare a §
colare; & QUESTO, Ma essendo qu ; )
una realizazione di 10 VEDO ouesTo. In questo an.cddom il cxglre:]s;
¢ il punto focale del Campo della Realtd. Comprendiamo ora i?.lu
intende realmente Lin Chi quando, come abbiamo ossl»irw.'m(r)s . l‘%’nmtcro
< Ca € SCorre atrrave:

lenza, afferma che ‘la Mente-Realtd perm

:mivcx"so' ma si realizza nel ‘la persona concreta che ascolta realmente
L]
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produce essenze. E la mente a fornire a una cosa quests o quella es-
senza particolare. Anche nel campo dell’esperienza quotidiana, talvolta
diveniamo consapevoli del fatto che stiamo realmente attribuendo varie
‘essenze’ alla stessa identica cosa. Una mela, ad esempio, non & neces-
sariamente sempre vista come una mela, In realtd, talvolta & vista come
un 'frutto’; talvolta come una ‘forma’ speciale, o una ‘massa di colore’,
Talvolta trattiamo una mela semplicemente come una ‘cosa’.

Il punto di vista Zen, comunque, insiste per andare ancora pil1 in
la. Perché, non importa quante essenze possa assumere UNa cosa ai
nostri occhi, essa resterd sempre nel tegno della conoscenza essenzia-
lista. Secondo lo Zen, non & sufficiente che una mela non sia vista come
una mela; non dovrebbe essere vista come una qualsiasi cosa. In ter-
mini positivi, si dovrebbe vedere una mela senza alcuna delimitazione.
La si dovrebbe vedere nella sua indeterminazione. Ma per vedere una
mela in un modo tale, noi come soggetti della conoscenza dobbiamo
vedere la mela con il wu hsin (un termine tecnico cinese che signi-
fica lerteralmente ‘non-mente’). Solo quando ¢i #ccostiamo a qualsiasi
‘cosa con la ‘non-mente’, la cosa manifesta ai nostri occhi la propria
realtd originale. Al limite estremo di tutte le ncgazioni, vale a dire, la
negazione di tutte le essenze della mela concepibili, all'improvviso la
realtd straordinaria della mela balena nella nostra mente. Questo & cid
che & conosciuto nel Buddhismo come I'apparizione della prajia, la co-
scienza trascendente o non-discriminante. E in questa esperienza e per
mezzo di essa, la mela si manifesta di nuovo come una mela nella
massima intensitd d'esistenza, nells ‘freschezza originale della prima
creazione del cielo e della terra’,

Tutto cid viene attuato soltanto con la nostra realizzazione dello
stato di ‘non-mente’. La realizzazione stessa della ‘non-mente’ & il car-
dine dell'intero sistema. Nel paragrafo seguente i occuperemo partico-
larmente di questo problema.

III

La Coscienza e la Sopra-Coscienza

Alla fine del paragrafo precedente abbiamo menzionato la ‘non-mente’
come la fonte o base soggettiva della visione del mondo non-essenzia-
lista, La 'non-mente’, wu hsin (G.: mu-shin), che si pud traduftc in
un modo piti esplicativo come una ‘mente che é' una nog-mente’, una
‘mente che esiste come una mente non-esistente’, o una ‘mente che &
nello stato del Nulla', non va interpretata in un SensO puramente ne-
gativo come la mente in uno stato di torpore e apatia o di purd esta-
1. Proprio Il contrario, la ‘non-mente’ & uno stato psxoologu;o in cnIn
la mente si trova nel massimo grado di tensione, uno stato in cui la
" mente opera con la massima intensitd c_luculi.ti. Come dice uncsc;l:lt’gs-
sione Zen frequentemente usata: la coscienza illumina se stessa nell'in-
tenso splendore della propria luce. In questo stato, la mente conosce
il suo oggetto cosl perfettamente che non -nmannﬁcﬂxu alcuna consape-
volezza dell'oggetto; la mente non & conscia neanche del proprio atto
i conoscere l'oggetto,
i f:nrealti, la ‘grfon-mcnm' ha avuto un ruolp formativo es.tmmnmcnlt::
importante nella storia culturale sia della Cina che del Giappone.
Giappone le forme principali di belle arti, come la poesia, la pitrura,
la calligrafia, etc., hanno sviluppato i loro mode.lll ongx.mli pi o menlq
sotto l'influenza dello spirito della ‘non-mente”, Mnlp apc_ddot_:, reali
o fittizi, ci sono stati tramandati: ad esempio, su pittori m.b'mn(clouc
nero il cui pennello si muove spontancamente sulla superficie fi:i
carta, senza che lartista sia copsapevole del movimento eseguito
pennello; o di maestri musicisti che, quando suonano I'arpa, senmnlo
che non sono loro a suonare la musica, e che, invece, & come se la
musica si suonasse da sola. A E
L'esempio del maestro musicista assorto nel suonare 'arpa sard ab
hastanza valido da fornire almeno una vaga idea su cosa intenda il
Buddhismo Zen parlando della ‘non-mente’. 11 musicista & cosl t’owl-
mente assorto nel suonare, & cosi totalmente una cosa solx_n con }arpg
¢ la musica stessa, che non & pitt consapevole dei movimenti individuali
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;: .1:1‘;0 g:z?xsgl’ Lin Chi presenta l'intera cosa nella forma dell’'Uomo
S ugtgo C]mt:) Cs;:zo};h maestro dl:]lll'inftcto Campo della Realta, il $é
A presenta nella forma del Ci & :
nel senso del centro assoluto dell, i i g o S
¢ el 0 stesso identico Campo. D, fasi
rezione ci si possa avvici i finisce invariabi Sl e
d g:ampo o sg inare, si finisce invariabilmente per incontrare
N merito a questo problema & im issi
. portantissimo osservare
:’lc;g;e_s:g ?;;l; acl::;lal:: ?rr_xc unnlﬁ:]siz!znzionc del Campo no;h:i;rcl?g::
, diciamo, I’ uto trascendente, al di 13
cosa concrera. Seguendo la filosofia Hi = i
era. Segue s 1a Yen (G.; Ke h
- _ on) ¢
ﬁlgézmpi:ﬁezane in Clpa, Io Zen nega vigorosamente un %)uzlcoai :‘rqrivb
i e sa'l trovi dxgtm al Fenomenico. g
5 dpmg ne'ﬁlo:za:z,! t“llomznr:n 'rer‘ulicA assﬂuto' il Fenomenico stesso
. ncreta ¢ 'Assoluto in questo preci .
Ic' uoglz.mNgn chncanclltc un’ ‘aurqmanifesmzionc’ ?!cll'Ass‘:)lutl:f) gﬂi
fcsAssotarqi . on ha un ‘altro® spazio al di fuori di se stesso per mani-
si. L questa & la strutrura dell’asperto ‘oggettivo’ del Campo

VI
L’Tmmagine Zen dell'Uomo

[I capitolo precedente avrd chiarito che la Realrd, cosi come la conce-
pisce lo Zen, si pud meglio rappresentare come un Campo saturo
iI'energia, uno stato particolare di tensione costituito dalle due mag-
ylori fonti di forza, il Soggetto e I'Oggetto, intendendo la parola Sog-
etto nel senso di 10 (= 10 VDO QUESTO), ciod come una realizzazione
ncl Campo intero, ¢ la parola Oggetto nel senso di (10 VEDO QUESTO =)
uEsTo, cioé di nuovo come una realizzazione dello stesso Campo.

Lihiamo anche osservato come l'equilibrio delle forze si mantenga
delicatamente. 11 Campo stesso non si perde mai, a prescindere dal fatto
che la sua energia interiore si possa volgere verso una qualsiasi delle
wie due sfere. Ma si scopre che il punto reale — vale a dire, conscio —
in cui si manticne l'equilibrio si muove costantemente attraverso
I'intero Campo, dal punto della pura soggettivitd al punto della pura
oppettivita,

ln questa struttura si distinguono chiaramente quattro forme principali.

|. Talvolta & come se il Campo mantenesse un equilibrio perfetto,
wenza che in tutto il Campo vi sia alcun particolare punto prominente
come centro d'equilibrio, In tal caso il Campo intero si mantiene in
W0 stato di estrema tensione, uno stato d’Tlluminazione assoluta e
unlversale, una Consapevolezza in cui non vi & assoluramente nulla di
cui 'uomo possa essere consapevole. In questo stato non vi & né il
soppetto’ né 1 ‘oggetto’. Entrambi 10 ¢ QuESTO scompaiono dalla su-
petficie del Campo. Questo & lo stato di cui lo Zen dice spesso: ‘Nello
‘utito originario della Realtd non vi & assolutamente nulla’. Se ne parla
wpesso anche come del Nudfa Orientale nclle filosofie dell’Oriente,

2. Ma, talvolta, da questa Quiete eterna, nasce improvvisamente una
consapevolezza abbagliante del Soggetto. L'energia che saturava uni-
formemente il Campo intero si & destata ora dallo stato di quicte,
sporga verso la sfera ‘soggettiva’ del Campo, ¢ finisce per cristallizzarsi
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nel Sopgetto. Allora il Campo nella sua totaliti si reali
lumineso di 10, Null'altro & visibile. 11 mondo luterucar]x:)z:aénnclltrgu:l:
10. In uno stato simile, il maestro Zen direbbe: ‘Io siedo solitatio
sulla vetta della montagna pitt alra’, 10 solo; nient'altro, nessun altro
I punto‘imporran.tc, tuttavia, ¢ che I'to non & un io cr;xpirico L'’
¢ uma cristallizzazione soggertiva di tutto il Campo. Donde il detto:
l'Iizt::gdo ;olntuno. et’ulla I\ictm della montagna pitr alta’ significa che
universo siede s
e Hegel jl\:alne‘veua della montagna con l'iomo, o nella

3. Talvolta, di nuovo, I'energin risvesli i ilibri
» VO, gin risvegliata dal proprio equili
scorre verso la sfera ‘oggettiva’ del Campo. Allora épﬂ lsJolo (5ggenbo":
fi?lsch visibile — il maestoso Cipresso che si eleva al centro del Vuoto
:1 u:]a;it:;io; sebbcne. h:d lstessa quimtit:‘x di energia che si potrebbe in
omento cristallizzare nel Sopge 1§ ili
e A ggetto sia anche mobilitata nelly

4. Infine, il Campo pud tornare di nuovo nel suo stato originario di
Qmete, con la dlffemnza che questa volta ad entrambi, il Soggetto e
I'Oggetro, & dato il loro posto appropriato nel Compo. Superficialmente
siamo tornati ora al nostro vecchio mondo familiare dcll'espcrienm'
empirica, in coi ‘il fiore & naturalmente rosso e il salice & naturalmente
vcrdc.. Riguardo alla sun struttura interna, tuttavia, questo nostro
vecchio mondo familiare & infinitamente diverso dal mondo stesso
quale appare agli occhi dellio Puramente cmpirico. Perché il nostro
vecchio mondo familiare, questa volta, si rivela nella sua purezza ¢
Innocenza primitive. Il mondo empirico che si & perso per una volta
't‘tcu ghlsso del Nulln, ora ritorna in vita con una freschezza insolita
Qui comprendiamo”, osserva Dégen,? “che le montagne, i fiumi e
la gmndg tetra nella loro purezza e serenitd originarie non si dovreb-
bero_mxu confondere con le montagne, i fiumi e la grande terra (quali
appaiono agli occhi degli uomini ordinari)”. Lo stesso pensiero viene
espresso in modo pilt poctico con i versi:

Bencl:lc il vento sia cessato, i petali continuano a cadere,
Qunn. o un uccello canta, la montagna approfondisce il suo
silenzio e la sua quiete.

¢

Il vento & cessato’, ciod I'intero mondo dell'Essere & sprofondato nella
;:lmctc.etgrna del Nulla; eppure 'i petali continuano a cadere’, cio tutte
© COSt sL mantengono ancora vividimente e concretamente nella loro
dgitazione empirica originaria. ‘Quando un uccello canta’ cioé proprio
a causa di questa presenza variopinta delle cose nella dl;ncnsionc !f):m
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sirica, ‘la montagna approfondisce il suo silenzio e la sua quiete’, cio&
(| Nulla si manifesta nella sua profonditd insondabile.

Qualcuno chiese al grande maestra Zen della scuola Lin Chi, vissuto
durante la dinastis Sung, Hsii Tang Chih Yii (G.: Ki DS Chi Gu,
| 185-1269), “Dimmi, qual & il significato dell'atrivo dall'Occidente del

'rimo Patriarca?”." Egli rispose:

La montagna & profonda, non viene alcun ospite,
Tutto il giorno odao il cicalare delle scimmie.

L struttura dinamica del Campo che ¢ quindi costituita dalla tensione
particolarissima tra 1o (= 10 vEDO QUESTO) e il (10 VEDO QUESTO =)
guesTo e che, come abbiamo appena spiegato, si realizza in quattro
orme principali, fu riconosciuta con la massima chiarezza da Lin Chi,
che le formuld in cid che & generalmente noto come le Quattro Misure
di Lin Chi.

+ L'espressione ‘Quattro Misure' significa le quattro misure basilari
con cui un maestro Zen pud valutare il livello di perfezione spirituale
det propri discepoli. E degno di nota, comunque, che questa espressione
particolare, o questa interpretazione particolare dell'insegnamento, non
lu prodotta da Lin Chi stesso. Essa non mappresenta necessariamente
I sua interpretazione di questo punto. L'espressione deriva piuttosto
dul fatto storico che, nel corso dello sviluppo della scuola Lin Chi, i
quattro stati descritti da Lin Chi cominciarono a essere usati molto
spesso dai maestri per sondare la profondita della coscienza Zen dei
discepoli. Credo che l'intenzione di Lin Chi, originalmente, fosse di
stabilire teoricamente le quattro forme principali che pud assumere lo
stesso Campo della Realtd, ¢ indicare cosi la struttuta dinamica del
Campo.

Traduciamo quindi il brano relativo tratto dal Lin Chi Lu®

Una volta, all'ora della lezione serale, il Maestro disse ai mo-
naci sotto la sua guida quel che segue:

“Talvolta viene sottratto (ciod totalmente negato) 'vomo (cioe
il ‘soggetto’) mentre 'ambiente (ciod ' ‘oggetto’) & lasciato intatto.
Talyolta viene sottratto I'ambiente, mentre I'vomo & lasciato in-
tatro. Talvolta vengono sottratti entrambi l'nomo e |'ambiente.
Talvolta entrambi Puomo e l'ambiente sono lasciati intatti”.

Allora uno dei monaci si fece avanti ¢ chiese: “Che specie di
cosa & l'uomo-viene-sottratto e 'ambiente-¢-lasciato-intatto?”’,

Il Maestro rispose: *“‘Quando il sole mite della primavera ricopre
la terra intera, la terra tesse un broccato variegato, Il bambino
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appena nato ha lunghi capelli striscianti; i capelli sono bianchi
come una matassa di lana™.®

Il monaco chiese: “Che specie di cosa @ I'ambiente-viene-sot-
tratro e ['uomo-2-lasciato-intatto?”,

Il Macstro rispose: “L'ordine del re si diffonde in tatto il
mando;* i penerali assegnati alle fronticre non sollevana il tumulto
della guerra”.

1l monaco chiese: “Che specie di cosa & entrambi-I'vomo-e-l'am-
biente-vengono-sotteattiz ',

II Muestro rispose: “Le due province remote hanno petso con-
tatto con il Governo centrale’.

Tl monaco chiese: “Che specie di cosa & entrambi-l'uvomo-e-l'am-
biente-sono-lasciati-intatti?"'.

Il Maestro rispose: “Quando il Re guarda gitt dalla cima del
suo palazzo, egli vede gli uomini nei campi che si godono la loro
vita pacifica”,

Generalmente si ritiene che di questi quattro stati ['ultimo, vale a dire
lo stato in cui entrambi l'vomo e 'ambiente sono lasciati intarti, rap-
presenti il massimo grade della coscienza Zen. Ontologicamente, esso
cortisponde a cid che la filosofis Hua Yen (G.: Kegon) definisce ‘la
dimensione metafisica dell'inostacolata compenctrazione reciproca di
tutte le cose ¢ it gli eventi’ (G.: jiii muge hokkai), una dimensione
metafisica in cui il mondo dell’Essere appare come un'immensa rete di
gemme, ciascuna delle quali illumina e riflette mtte le altre. E anche
nella scuola Hua Yen questa ‘dimensione’ & considerata l'oggetto della
pilt alta ¢ definitiva visione della Realtd, Ma dal punto di vista di un
maestro Zen quale Lin Chi, ciascuno dei quattro star appena descrirti
¢ in se stesso una forma dells realizzazione totale del Campo. In alme
parole, il Campo & di una natura cosi variabile e delicatamente versq-
tile che se si mette in rilievo il lato ‘soggettivo’, tutto si trasforma nel
Soggetto, mentre se al contrario si mette in rilievo il lato ‘oggettivo’,
tutto si trasforma nell'Oggetto. Similmente, se nulla si manifesta non
vi & né il Soggetto né I'Oggetto. Ma se si mette in rilievo uniforme-
mente tutto il Campo, vi ¢ il Soggetto, vi & I'Oggetto, e il mondo
appare come una vasta e illimitata Unitd di una molteplicitd di cose
distinte, E qualsiasi di queste forme esterioti possa assumere, il Campo
rimanc sempre nel suo stato originario, quello di 10 vepo QursTo.

Pertanto il Campo non dev'essere confuso con I'aspetto puramente
‘oggettivo’ del mondo dell’Esscre, vale a dire la natura concepita come
un qualcosa che esiste al di fuori della ‘mente’. Né Jo si deve confon.
dere con la coscicnza puramente ‘soggettiva’ dell'vomo. Cid che deter-
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mina il ‘soggetto’ come ‘soggetto’ (o coscienza come coscienza) e |’ ‘og-
gelto’ come ‘oggetto’ (0 natura come natura) & un qualcosa che tr?nce‘ndc

in un certo senso — questa stessa distinzione in ‘sopgetto’ ¢ ‘og-
petto’ e si manifesta, per autodeterminazione, ora come Soggetto e

ora come Oggetto, ) ‘

Su una mtl’s interpretazione del Campo dcl{n‘ Realta Lin C'hl fond§
la propria caratteristica immagine dell'Uomo. {Secondo l}u. L'Uomo &
il Campo. L'Uomo, nella sua concezione, & una tealizzazione personale
¢ umana del Campo. E in realta il Campo non ha assolutamente nes-
i altro tipo di realizzazione. La dinamica del Campo della Realta
che abbiamo esaminato & realizzabile solo tramite 'vomo iuchvndun{c,
altraverso la trasformazione interiore della sua cosdem L'uo‘mo. in
(uesto senso, & if luogo della realizzazione dell’intero universo. E quan-
do la realizzazione si verifica effettivamente in questo luogo, l'uomg
sl trasforma in ¢id che Lin Chi chiama ‘Il Vero Uomo al di sopra di
qualsiasi categoria”. Come realizzazione totale del Campo, il Vero Uomo
Incarna la dinamica del Campo. Ora si pud realizzare come I''o (= 10
VIDO QUESTO); ora pud essere il (10 VEDO QUESTO =) QUESTO; di
nuove, pud essere il Nulla, vale a dire, il §empl:ce (to vEDO QUESTO);
ed egli pud essere anche l'apertamente manifesto 10 veo Quisro. Egli
& completamente libero. Lin Chi allude a questa specie di liberta che
caratterizza 'Uomo come realizzazione dirctta del Campo, (_]ugndo parlq
el Suo ‘divenire il Maestro assoluto del posto, in qualsiasi luogo si
possa trovare’,V ) )

Quindi l'immagine dell'Uomo di Lin Chi, se considerata dal punto
i vista del senso comune, si dimostra una cosa estremamente dlfﬁcilc‘
da comprendere, E difficile da comprendere perché presenta I' ‘uvomo
In un modo contraddittorio. L'immagine deve assumere necessariamente
una tale forma, perché il Campo della Realtd che ne costituisce la
base & in se stesso un’unita contraddittoria del sensibile e del sopra-

sensibile.

I'immagine dell'Uomo presentata da Lin Chi non & essenzialmente
un'immagine dell’ ‘uvomo’ sensibile che vede con gli occhi, sente con
gli orecchi, parla con la lingua ¢ cosi via — in breve, dell ‘uomo
come 'io' empirico autocosciente. Piuttosto, & I’lmmag.me dell'Uomo
sopra-sensibile che, esistendo al di sopra del livello dell esperienza em-
pirica, attiva tutti gli organi sensoriali e fa adempicre all'intellerto la
sua funzione. Eppure, d'altra parte, quest'Uomo sopm-scn‘sfbﬂe, sopra-
empirico, non si pud realizzare indipendentemente dall' ‘nomo’ em-

irico.
3 réc:mdx 'vomo, dacché & una realizzazione totale del Campo della Realta,
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¢ dau ; 3 G .
e et ey i che chinde i & Uinero uiverso

, ¥ i permea ¢ scorre attra-
verso lintero mondo dell’Essere” — e dall’altra ¢ quest' ‘uomo’ con-
zgcg:;mo e !ndivi:iiulxlnle che esiste e vive qui ¢ ora, come un punto

centrazione dell'intera encrpi i i & indivi
solgin-individualc. nergin del Campo. Egli & individuale o

S¢ dobbiamo accostarci all'Uomo dal suo as tto ‘indivi g

vtemo dire che dentro la concreta persona inﬂlcvidualts‘:dlvilfcu B::):nl(tlg
persona. Questa secondd persona & in se stessa oltre ogni limitazione
spazio-temporale, perché il Campo, di cui & 'incarnazione pil1 imme-
diata, & I'Eterno Ora e il Qui Ubiqua. Ma egli accompagna, o &
completamente unificato, sempre e ovunque, la concreta pcrsona, indi-
viduale, In realtd Lin Chi non ammette alcuna differenza tra le due
persone. Qualsiasi azione dell'vomo individuale & compiuta dalla per-
sona 'Lm{versalc. Quando, ad esempio, il primo cammina, in realth &
quest'ultima a camminare. La persona universale agisce soltanto tramite
le mcmbr? della persona individuale, & questa struttura doppia della
personalita che Lin Chi tenta infaticabilmente di far comprendere ai
suoi discepoli, da soli e con i loro mezzi.

Ma nella maggior parte dei casi i suoi discepoli ne rimangono sem-
p'hccmc}ue confusi ¢ sconcertati, Perché quando cercano i volgere
| attenzione alla persona universale che & in loro, essa scompare. Quando
camminano spontaneamente, egli & li con loro; cammina con loro: o piut.
tosto, & lui che cammina con i loro piedi. Ma quando essi, mentre
camminano, c!xvcngono consapevoli di camminate, I'uomo u'nivcrsale
non & pit Ii; si & gia riticato in un luogo che essi non conoscono, Questo
fenomeno apparentemente strano & dovuto al semplicissimo fatto che
farc.attenznc.me 4 qualcosa, volgendo verso di essa il raggio di luce della
coscienza, sxgn_lflca oggettivarla. L'uomo universale, essendo il S¢ asso-
luto, vale a dire, la pura soggettiviti, deve necessariamente cessare di
ESSEre sc stesso non appena ¢ posto nells posizione di ‘oggetta’,

'Nonostm}tc questa difficolta, Lin Chi con un rigore straordinario
esige 'chc i suoi discepoli comprendano immediatamente, senza mai
oggettivarla, quest'unita assoluta delle due persone in loro,

Un giorno il Maestro occupd il proprio i
$¢

conferTnze e prop ggio nella sala delle

“Sulla massa voluminosa della vostra carne ¢ i
. N ossastra (vale a dire,
l{ corpo fisico) vi & un Vero Uomo al di sopra di qualsiasi categoria,
dl:fih co::fnntemepte cmsaah%d ge:.cc dn; cancelli del vostro viso (cioe
VOStri organi senso - oe non l"avete ancora incontr; .
ratelo, afferratelo qui e ora! . e
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In quel momento un monaco si fece avanti e chiese: "“Che genere
d'uomo & questo Vero Uomo?r™.

11 Maestro scese improvvisamente dalla piattaforma, afferrd il
monaco ¢ lo incalzd: “Dimmi, dimmi! ™.

11 monaco esitd per un momento.

[l Maestro immediatamente lo allontand dicendo: *“Ah, che inuti-
le gratta-sudiciume & questo tuo Vero-Uomo-al-di-sopta-di-qualsiasi-
categorial . E si ritird all'istante nelle proprie stanze.

Il monaco ‘esitd per un momento’, ciod si prepard a dare una risposta
wlepuata. Ma in quello stesso momento, si intromette 'azione discri-
minante del pensiero; il Vero Uomo diviene oggettivato ed & perso.
Il Vero Uomo, quando & rappresentato come un ‘oggetto’, non & altro
che un ‘gratta-sudiciume secco’. 11 Maestro afferrd il monaco con vio-
lenza, incalzandolo a percepire immediatamente il Vero Uomo che non
¢ ultro che il vero sé del monaco. 1l Maestro & ricorso a un tale com-
Iumamemo apparentemente violento ¢ irragionevole perché voleva che
| monaco incontrasse il Vero Uomo nella sua pura soggettivita, senza
oppettivatlo, II monaco, comunque, non vi riuscl. Egli oggetrivd il
woprio Vero Uomo tentando, anche se solo per la frazione di un
’mmte. di pensare a lui invece di divenire o semplicemente essere il
Vero Uomo. Ma una volita oggettivato in questo modo, il Vero Uomo
non & pid ‘al di sopra di qualsiasi categoria'; egli & definito da ogni
sorta di determinazioni e delimitazioni in termini di spazio e tempo,
L' ‘ora’ non & pit 'Eterno Ora che si realizza in questo preciso istante.
Il “qui’ non & pid I'Ubiquo Qui che si realizza in questo stesso luogo.
In verita I'immagine del Vero Uomo illustrata nel brano che ab-
biamo appena letto, vale a dire, I'immagine di un Qualcuno che entra
d esce in ogni momento dal corpo materiale, & un espediente retorico.
L verita @ che & sbaglinto anche parlare di due persone che si unifi-
cano in una persona. Le due persone che il nostro intelletto analitico
distingue 'una dall'altra, ¢ che l'espediente retorico presenta come
[) ln massa voluminosa di catne rossastra ¢ 2) il Vero Uomo che tra-
scende ogni determinazione spazio-temporale, in realtd sono assoluta-
mente la stessa ¢ identica persona, I Vero Uomo, secondo la conce-
zione di Lin Chi, & la persona sensibile ¢ sopra-sensibile in un'unita
assoluta anteriore anche alla biforcazione in sensibile e sopra-sensibile.
Quel che costituisce la caratteristica pilt notevole del pensiero di Lin
Chi nei termini della storia della filosofia Zen & il fatto che egli cri-
stallizzi in un'immagine dell'Uomo cosi viva cid che abbiamo discusso
nel corso di questo saggio, prima con il termine chiave tradizionale
buddhista, ‘Non-Mente’ o ‘Mente’, e quindi con il moderno termine
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chiave filosofico ‘Campo’. Come abbiamo spesso indicato, tutto il pen-
siero di Lin Chi si concentra sull'Uomo, g una comple.m visioncpfiel
mondo & costruita sulla base dell'immagine de] Vero Uomo, Quel che
egli trara cﬂ'e'tt'ivnmemc con il termine di Uomo &, obicttivamente
parlando, quasi identico a quello a cui il Buddhismo Mahayana in ge-
nere si riferisce con termini quali Realtd, Nulla, Quiddira, Mente, ccc.
Ma il suo particolare accostamento al problemn mette in luce in modo
llluu‘nnnuqfc uno dei tratti pili caratteristici della filosofia orientale: vale
" dire, I'importanza decisiva attribuita alla dimensione soggettiva del-
l_uomo nel determinare la dimensione oggettiva in cui la Realta gli si
rivela. E, in particolare, ci apre gli occhi sul fatto che, secondo lo Zen
la dimensione pitt alta della Realtd, ciog Ja Realtd nel suo stato origi:
nario intatto e incontaminato, ci diviene visibile solo ed esclusivamente
al limite estremo della nostra soggettivita, ciog quando diventiamo da
cima a fondo noi stessi,

NOTE

| £ estremaments significativo a questo proposito che uno dei principali .
sin L_cn'mmcmpqrnnci, Mumon Yomuds, abbia scritto un libro pi.miwﬁ& M(‘I‘ﬁl
sono in?’, Wafarl»-wa Dare-ka? (Tokyu, 1966), 1l libro & un'interpretazions mo-
dernn della Prima Parte dei ‘Desei e Atti di Lin Chi’, In quest'opeta |'outore sol-
leva e discute il rmblcy‘m dell'Uomo cosi espresso in questa forma personale
come uno del problemi pilt pressanti che gli uomini contemporanei debbano affron.
tare nell'attuale sitvazione del mondo,

3 O 'quiddity’ (tathatd) come direbbero | buddhisti.

* Dégen (1200:1253) & uno dei massimi maestti Zen che il Giap ubbiy mai
gcncrqto,.Ln suu urcrg prlnd.palc, la Sbabagenza, & una raccolta delle sue profonde
riflessioni su problemi che rignardano PUoma ¢ il mondo dal punto di vista Zen.
lm;ltrc_. ¢ forse l'ogg:m pitt filosofica scritta clai maestri Zen, cinesi come glappionesi,

Lin Chi I Hsiian (G Rinzai Gigen, m, 867), Discepolo del famoso Huan
Po (G.: Obaku, m. 830) ¢ fondutore di una delle cosiddette Cingue Case dcii
Buddhisma Zen (la s)cuola Lin Chi), Lin Chi fu uno dei massimi maestri Zen
non solo della dinastin T'ang ma di tutti i tempi. | suol inscgnamenti basilaf
pratici e teorici, sono raccolti in un libro conosciuto con il titolo di ‘T Detti ¢
ggnA(t’d )gi lE;ln Chi' (Lin fbl L, (:S Rinzai Rok:l:). un'opera compilata dui disce

Ja sun morte. In guesto Sagpio, tutte le citarioni q s

n‘ulslcv all'edizione moderna dldScizn:; Yanagida, Kyoro, l%;.l.ﬂ TR

orremmo mettere in evidenza la parola ‘pensiero’, perché i
guarda l'esperienza personale dell'illuminazione, nﬁn possiama pdvod:r':a-lc?::ﬁmt?i[l&
renza reale tra i maestri Zen rappresentativi, Ad esempio, il maestro di Lin Chi,
Huang Po, era evidentomente un maestro altrettanto grande (se non pit grande)
xl.!:lk%}::css:o Lin 2}} l{b‘fln il pensiera :viluppato da Huang Po nells sua opera
. missione della Mente, & pencralmente consi '
tivelundo una sun particolare originallt.’l. S SRt Satnetion Wonlel ' sun
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o Lin Chr Lu, 36, pag. G0.

T 1bid,, 28, pag. 40.

! Nan Ch'ilan ?"u Yiuan (G.: Nan Sen TFu Gen, 748-834).

¥ .. Hekigan Roku ('La Ruccolta dells Roccia Bly'), un'opera dell’'undicesimo
weolo (dinastia Sung), kdam n, 40. "

W Ly Kéng (764-834) era un alto funzionario della dinastin T'ang che occupd
uni posizicne melto importante  nell'organizzazione  amminisirativa del governo
centrale, Ne! Buddhismo Zen era un discepolo laico di Nan Chian.

1l Sang Chao (G.: 85 J8, 374-214), noto come ‘il monaco Chao’, Dapprima taoista,
i seguito si converrl al Buddhismo Mahayana sotto la guida del famoso Kumiarajiva
(00-413), che nel 401 giunse in Cina dnl{“Asia centrale ¢ tradusse molt Stwea bud-
dhinti e opere teoriche sul Buddhismo dal sanscrite in cihese 1| monaco Chao
viene annoverato tra § massiml discepoll di Kumarajiva. Chuo, sebbene sia morto
4 31 anmi, lascid numetose opere importanti sulla filosofia buddhista. In partivolure,
I sup interpretazione del concetto di Nulla o *Vuow’, che e in una considerevale
misura tzoista, esercitd un'enarme influenza sulla nascita e lo sviluppo dullo Zen
in Cina, E giustnmente considerato uno dei predecessori del Buddhismo Zen,

12 Berrrand Russell: The Problems of Pbitosgf).-y. Oxford, 1954, mm;’. 89,

W Una simile oppasizione all’ ‘cssenzialismo’ filosolico & osservabile nel rapporto
ity Taoismo e Conlucianesimo. Vedi Il mio saggio per Franos The Absolute and
the Perfect Man in Taotsm (Ernos-Jahsbuch xxxvi, 1967), in parricalare alle
pugg. 384411, {

1B Quest'ultimo stato pricologico & definito dallo Zen come 1'‘abitace nellu
cuverna dei demoni sotto la montagna dell’oscuritd’. Lo Zen ci ricorda infaticahil-
mente che dovietamo evitare dl cadere inconsciamente in una tale cavesna,

W Varacehedika Prajiaparamid Shtra, Questo Sitira, tradotto per la prima
volte dal sanscrito in cinese da Kumiirujiva (cfr. sopra, nota 12), csercitd una
enorme Influenza sull'elaborazione filosofics del Buddhisme Zen, porticolarmente
Jal tempo del sesto Patrineen dello Zen, Hui Néng (G E Na, 638-713), I Siitra
sl wocentra sul Nulla ¢ 1" 'assenza di un o' in tutte le cose,

i Nell'analisi seguente utilizzeremo certe formule — con alcune modifiche —
the sono state ingegnosamente escogitate dal Professore Tsiji Satd allo scopo dl
chinrire 1z struttura basilare delln realty guale appare all’occhio dell’fluminazione.
Vodi 1l suo Budehi Tetsuri, *1 Principt Filosofici del Buddhismo’ (Tokyo, 1968),

7 In questa formula ¢ in quella seguente, le parole seritte interamente i
caratteri minuscoli e in corsivo (come o, vedo, guesto) si riferimnno # cose o
eventi che appartengono alla dimensione della coscienza ordinaria, mentre le parole
seritte in curatteri mpinscoli {come 10, VEDO, QUESTO) si riferiranno alla dimensione
olla sopra<oscienza, E lu parola vepsue © ritenuta una traduzione letterule del
jermine cinese chien, che appare nella famosn frase chien bsing, ‘vedere la prapria
autonatura’,

W Opr'dn, ving, 17, Quusta frase espeime esattamente lo stessa idea della famosa
Tradizione in cui & Dio Stesso a patlare ¢ che dice: ‘To sono i suoi arecchi, la sun
vinta, Ja sua lingus, le sue mand e | suoi piedi. Quindl ¢ tramite Me che cgll
sente; ¢ tramite Me che eali vede; © tramite Me che cgli parls; & tramite Me che
opli wfferea, ed & tramite Me che epli camming’. Per una discussione 'frfomica’ di
qm:sui‘ espressioni, vedi Thn ‘Arabiy) Fasds o Hikam (ed. Afifi, Caito, 1946},

. 185,

" Quest'‘allermuzione  potrebbe sembrare in questo stadio piuttosio arbitrarin,
Sirema in grada di discurerne la validita solo u? tetmine della nostra analisi del-
Vintero processy, A questo puoto 'afernuzione deve essere seeettita cost com'e,
come un'analisi. urdcamente fenomenalogica della psicologia Zen
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A Come sfferma il famoso verso del Prajiiapiramita Sitra: ‘Il sensibile & il
Nulla, il Nulls & precisamente il sensibile’.

3 Cir. Hideo Masuda: Bukkys Shise-no Gudi-teki Kenky@t, ‘Studi sul Pengiero
Buddhista come Ricerca della ia', Tokyo, 1966, pagg. 219221, Per ug tratta-
mento filosolico pill elaboruto di guesto aspeto del Bu:fﬁ:lsmo. ofr. Keiji Nishitani:
Shakyd towa Noni-ka, ‘Cos's la Religione?' 1, Tolg:j, pugg, 135-187,

Un famoso detto di Fu Ta-Shih (G Fu -shl, 497-569), la cul compren.
sione & stata spesso considerata dai maesti Zen come un'unitd di misure con cui
gindicare la profonditl della coscicnza Zen dei di li.

3 Questo punto merits un’attenzione particalate perché la parola Nirvana, che
indica la stessa cosa che noi chismiamo qui Nulle thvo, ¢ $tata spesso intet-
premam erroneamente come un annientamento totale della coscionza,

# 1l campo del Nulla cost concepiro & paragonabile ol Caos metafisico del
toista Chuang Tt (cfr. il mio articolo sul Tacismo, Eranos. |ahrbuch XXXVI,
1967, papp. 389-411).

B In cnese: San chieh wei hsin, wan fa wei shib, letteralmente: ‘e tre regioni
(de! mondo del Divenire) non sono gltro che una sola singola mente, e le dieci-
mils cose esistenti non sono altro che una sola singola cognizione'.

% Citato sopra, cfr. not 11,

7 La differenza tra Je due fras ‘facill da riconoscere’ e ‘difficili da distingucre'

puramente retorica, un fenomeno molto comune nella pross e nells poesia
cinesi, La frase significa semplicemente che entrambe le particelle hianche nelly
neve e e molecale nere di fuliggine nell'inchiostro sono facill da riconoscere «
difficili da distinguete’ nel medesimo tempo,

* Vale & dire: vi ¢ la montignz, ma & cosi profondumente blu da essere o
stentodistinguibile dal ciclo azzurco,

D Dal Prajiaparamiti Sitra succitato.

W Lin Chi Lu (op, cit.), 33, pag. 55. Riguardo Lin Chi, vedi sopra, nota 4.

M Le 'sei corrisrondenx armoniose’ sono: 1) la wvista, che & costituita dalla
cattispandenza tra ['occhio ¢ Je cose visibili, 2) I'udito, basato sulls corrispondenza
tra l'arecchio ¢ i suoni, 3) l'odorato, basato sulls corrispondenza tra il neso e gli
odori, 4) il gusto, basato sulla corrispondenza tra la lingua e i sapor, 5) il tatto,
basato sulla corrispondenza tra il senso tatrile e gli oggetti tangibili, ¢ 6) 1a ‘cogni-
zione', basata su) corrispondenza tra intelletto e i concelti-immagini mentul;.

2 Op. cit,, 31, pag. 48.

B Come vedremo in seguito, I"'Uomo’ nel pensiero di Lin Chi non & altro
che la Mente-Realta concepita in un modo particolurissima,

¥ Op. cir., 30, pag. 45.

B Plang Yiin (ottavo secolo) fu uno dei massimi € pi brillunti discepoli laici
dello Zen. L'aneddoto da cui & tratta Questa frise si trova nel gid citato P Yen Ly,
(G.: Hekigan Roku) n. 42,

* Huang Lung fu un grande Maestro Zen della scuola di Lin Chi, e il fondatore

I una sottosettn nota, secondo il suo nome, come la scuola Tuang Lung.
T Op. ¢it., n, 1L

¥ Chao Chou Tsung Shin (G.: JashD Jishin),

N, xxxvir

40 Niu T’on, un famoso maestro Zen dells dinastin T'ang. Fu dapprima un con
fuciano, e In scguito si converti al Buddhismo. Divenne il ?ondntom <i una scuola
indipendente i Buddhismo Zen,

4 Una figurs eminente della scuola Ts'ao Tung (G.: S5 T6), famoso perché
mise vivamente in rilievo P'importanza dell’ ‘illuminazione-silenziosa’ (mo chao, G.:
moksu sb3) come il metodo migliore per raggiungere Pilluminazione,
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i GhSgenz6, Libro xxv,
1t Vedi ta 4. La citazione 2 tratta dal suo Sbolwgcnzt.:,
Kei Sei Sun Shok, La Vioce della Valle e 1 Colore della Momepna”
" Abbiamo incontrato prima la stessa domanda nell'aneddotwo che riguar
vipresso nel cortile di Chao Chou,

‘ . 3435, _
:: (l)lpim‘x:l;inzos'ig&:e[:fsnmo con lunghi capelli bianchi, vale a dire, il bumbino-

' : !
i i ilith, indi arenfe non csistenza
veechio, essendo un'impossibilita, indica simbolicamente 'app:

Al'vomo come ‘soggetto’. N .
llll!"ml’.x‘nimc:m mg?gcdel Campo st cristallizza nell'Uome  Unico.

T Op. cit,, 36, pag. 60,



IT Saggio

Le Due Dimensioni della Coscienza dell'To

sutA; Questd ¢ la primuy delle tre conferenze pubbliche ('La Cosclenza dell'lo
welle Religioni Orientali’) tenate oll'Hunter Callege Playbouse di New York
30 ottobre &l 6 novembre 1975, come una parie det programma generale per il
centesimo anniversario della nascita di Jung sotto gi auspici della C.G. Jung
Foundation, B stata pubblicata in Sophia Perennis, vol. 11, sumero 1, priniaveri
1976, Teberan, lran,
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Il Primo Pronome Personale ‘Io’

Trattando V'argomento delle due dimensioni della coscienza dell'io nello
Zen, si potrebbe credere piti conforme alla linea della psicologia Jun-
phiana usare la parola ‘S&' invece della parola ‘Io’ per indicare quel
che spiegherd come coscienza dell'io nella seconda, o pil profonda,
dimensione. Ma vi & una ragione per cui preferisco in questo caso par-
ticolare usare la stessa e medesima parola, ‘io’; con riferimento alle
due dimensioni della coscienza che tratterd in questo saggio. Perché
& precisamente uno dei punti pitt importanti sottolineati dallo Zen il
fatto che l'io empirico, che & il centro stesso dell'esistenza umana nella
nostra vita ordinaria e quortidiana, e 'altro io, che si suppone si realizzi
tramite 'esperienza dell'illuminazione, siano fondamentalmente identici
tra loro. I due ‘io’ sono radicalmente diversi I'uno dall'altro e sembrano
quasi escludersi reciprocamente agli occhi di coloro che sono in uno
stadio di disciplina Zen precedente all'illuminazione. Invece, dal punto
,di vista dello stadio posteriore all'illuminazione, essi sono esattamente
identici. Agli occhi dei maestri Zen veramente illuminati, non vi &
nulla di speciale, nulla di straordinatio, in cid che viene spesso definito
con nomi cosi grandiosi come To Cosmico, Inconscio Cosmico, Coscien-
7za Trascendente ¢ simili. Non & altro che il terreno esistenziale del-
I'vomo ordinario e qualungque che mangia quando & affamato, beve
quando & assetato ¢ si addormenta quando ha sonno, cio?, in breve,
il sé ordinario che siamo abituati a considerare il soggetto dell'esistenza
quotidiana dell'vomo comune.

Ma cominciamo dal principio. Il punto di partenza ci viene fornito
dalla nostra coscienza dell'io cosi come la troviamo nello stadio pre-
cedente all'illuminazione. Storicamente come anche strutturalmente, lo
Zen si & sempre intcressato serinmente della nostra coscienza di noi
stessi, In veritd, non & esagerato dire che il problema di come affron-
tare la coscienza dell'io & # solo ed esclusivo problema del Buddhismo
Zen. Dagen,' uno dei pitt grandi macstri Zen giapponesi del tredicesimo
secolo d. C., dice: “Disciplinarvi nella via del Buddha non significa
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ultro che disciplinarvi ad affrontare propriamente il vostro stesso io'’.
Vale a dite, un autoesame intenso, incessante, esaurisce tutto il Bud.
dhismo. Esso costituisce il ptimo passo nells Via del Buddha e costi-
tuisce il fine ultimo della stessa Via. Nello Zen non vi & aleun altro
problema.

Un altro macstro Zen giapponese del quindicesimo secolo, Tkkyi?
ammonisce i suoi discepoli in un modo simile, dicendo: “Chi o cosa
sono fo? Cercate il vostro io dalla punta della testa fino alle vostre
estremitd”. E aggiunge: “Non importa quanto intensamente lo possiate
cercare, non sarcte mai in grado di afferrarlo. Precisamente guello & il
vostro io”, In quest'ultima frase vi & un chiaro suggetimento su come
si debba formulare e risolvere il problema della coscienza dell’io nel
Buddhismo Zen,

La nostra concezione ordinaria del mondo si pud rappresentare simbo-
licamente come un cerchio di cui Fio & il centro autonomo, Con le dif-
ferenze individuali che chiaramente debbono essere riconosciute, cia-
scun cerchio delimita una certa estensione spazio-temporale, e tutte le
cose sono conoscibili solo nei suoi limiti. La sua circonferenza innalza
un orizzonte oltre il quale le cose scompaiono in un’oscurita impene-
trabile. 11 centro del cerchio & occupato da cid che Karl Jaspers defini
Ich als Dasein, vale a dire, l'io empirico, I'io come lo intendiamo o
dinariamente.

Il cerchio cost costituito & di natura centrifuga, nel senso che si
riticne che ogni cosa, ogni azione, sia mentale sia fisica, abbia origine
dal suo centro e si muova verso la sua periferia, B anche centripeta,
nel senso che qualsiasi cosa accads entro il cerchio viene tiferita al
centro e ridotta a esso come alla sua base fondamentale.

In questo modo il centro del cerchio arriva a essere vagamente rap-
presentato come un'entita permanente e stabile che sostiene ¢ sintetizza
tutti gli elementi disparati e divergenti che si devono attribuire ai
vari aspetti e funzioni del complesso di mente-corpo. Cosi nasce Vim-
magine mentale di un'identitd personale che & nﬂ: base di turte le
operazioni mentali ¢ [ movimenti corporei, che rimane sempre la
Stessa artraverso tutti i processi intraorganici ed extraorganici che si
possono osservare nel complesso di mentecorpo. La tradizione lingui-
stica esprime questa visione intetiore di identitd personale con il primo
pronome personale ‘i’

Nella vita pratica noi usiamo costantemente il primo pronome perso-
nale come soggetto grammaticale di un numero infinito di predicati,
Molto prima della nascita dello Zen, il Buddhismo in India aveva sotto-
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wsto quest'uso del primo pronome personale a un esame completo a
:woposciltl:) del probler;nn dc‘l,l'irrcnltﬁ dell'io cl}e, com’s heq nota, fu
fin dall'inizio il principio fondamentale della filosofia buddhista e che,
in quanto era un concetto che distingueva il Buddhismo da tutte le
altre scuole di filosofia indiana, era d'importanza decisiva per i bud-
ilhisti. _ :
Spesso, ad esempio, diciamo ‘io sono grasso' oppure ‘io sono magro’
con riferimento alla nostra costituzione fisica. Diciamo ‘io sono sano
oppure ‘io sono malato’ a seconda se i nostri organi corporei funzxonmp
o non funzionino normalmente. ‘To cammino’, ‘io corro’, etc., con 1i-
ferimento ai nostri movimenti corporei. ‘To ho fame’, ‘io ho sete’, etc,,
con riferimento ai processi fisiologici intraorganici. ‘To vedo', ‘io odo’,
'lo sento’, etc., con riferimento all’attivith dei nostri organi scnsonali:
In realtd il primo pronome personale fa da soggetto grammaticale di
molti altri dpi di frasi, descrittive o altro. ex
In ttte queste proposizioni di cui il primo pronome ;_:ersonn}e e il
soggetto & chiaramente osservabile la certezza pili primitiva, primaria,
di ‘io sono’, Questa certezza primaria che abbiamo del nostro ‘io sono A
cio¢, la coscienza dell’io, deriva la propria suprema importanza d
farto che costituisce il centro stesso del cerchio csistcnzin_lc di ciascuno
di noi. Quando il centro si mette in moto, un moqdo intero di cose
ed eventi si manifesta intorno a esso in ogni direzione, e quando si
calma questo stesso mondo multiforme si riduce al singolo punto ori-
ginale. Il manifestarsi del mondo empirico in ogni sua f'_ormq possibile
intorno al centro si riflette linguisticamente nelle frasi il cui soggetto
rammaticale & ‘io’,
: A questo punto, la domanda pill seria per .lo Zen &: 11 soggetto
prammaticale di tutte queste frasi rappresenta il reale sopgetto perso-
nale’ nella sua assoluta quiddita? %In nltcrhe parole; ]l pyxr:;p plronom:
sersonale che appare in cinscuna frase di questo tipo indica la pur
Isoggem'vim. il s?el:o Soggetto come lo intende il Buddhismo Zen? La
risposta sard decisamente negativa.

La natura del problema che dobbiamo affrontare si pud c.hi,arir‘e nel
modo seguente, Supponiamo che gualcuno mi chieda ‘Chi sei?’ o ‘Cosa
sei?’. A questa domanda posso dare un numero qugsx'mfumo di ri-
sposte, Ad esempio, posso dire, ‘Sono un giapponese', Sono uno stu-
dioso’, etc. Oppure posso dire ‘Sono il tal dei tali’, dicendogli il mio
nome. Comungue, nessuna di queste risposte presenta fuffo me stesso
nella sua assoluta ‘quiddita’. E, non importa quante yoltc i0 possa
ripetere la formula ‘io sono X', cambiando ogni volta il referente se-
mantico della X, non sard mai in grado di presentare dircttamente ¢
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immediatamente 1'*uomo intero’ che sono, Tutto cid che viene pre-
sentato con questa formula non ¢ altro che un aspetto parziale ¢ rela-
tivo. della mia esistenza, una qualificazione oggettivata dell’ ‘vomo in-
tero’. Invece di presentare la pura soggettivita che io sono in quanto
uomo intero’, la formula mi presenta soltanto come un oggetto rela-
tivo, 1§1a’cn‘> (_ii cui lo Zen si interessa esclusivamente & appunto I" ‘uomo
intero’, E qui comincia il vero problema Zen riguardo la coscienza del-
! io. Si pud dire che lo Zen parta con il metiere un enorme punto
Interrogativo alla parola ‘io’ che appare come il termine-soggetto di
tutte le frasi del tipo: ‘io sono X’ o ‘io faccio X'. Si entra nel mondo
dello Zen solo quando si comprende che il proprio io si ¢ trasformato
In un punto interrogativo esistenziale.

Ntﬂn tradizione autentica del Buddhismo Zen in Cina, era usanza che
il maestro ponesse alcune domande a un monaco appeny arrivato nel
suo monastero al fine di sondarne la profondith spirituale. La domanda
sts_m'durd, quella pill comunemente usata per questo scopo, era: ‘Chi
sei?’. QHesm domanda semplice, dall'aspetto innocente, era in realr
quella pitt temuta dai discepoli Zen. Avremo in seguito occasione di
vedere quanto sin vitalmente importante questa domanda nello Zen,
Ma sard gid sufficientemente chiaro che la domanda & di un'importanza
cosi scria perché ci chiede di rivelare immedintamente e all'istante Ia
realtd dell'io che si trova sotto I'uso comune del primo pronome per-
sonale, vale a dire, I' ‘uomo intero’ nella sua assoluta soggettivitd, Senza
entrare In dettagli teorici, vi dard un esempio classico.’ Nan Yiich Huai
Jang (G.: Nangaku Ej3, 677-744), che doveva in seguito divenire il
successare del Sesto Patriarca del Buddhismo Zen in Cina, il famoso
Hui Néng (G.: End, 637-713), si recd in visita a quest’ultima. All'im-
provviso Hui Néng gli domandd; “Cos'e guesta cosa che & venuta da
me in questo modo?”. Cid mise completamente in imbarazzo il giovane
Nan Yich che non seppe rispondere. Egli lascid il maestro. E gli ci
.voll'cm.o'no anni per risolvere il problema. In altre parole, la domanda
Chi sei?’ funziond come un kéan per il giovane Nan Yiich. E, Tascia-
temi aggiungere, essa pud essere o ¢ realmente un bian per chiunque
desideri penetrare nello spirito dello Zen, Tra parentesi, la risposta
che Nan Yiieh presentd al maestro dopo uno sforzo di otto anni, cra
sc_m;zlicismma: “Qualsiasi cosa dico nella forma di io somo X non co-
glietd I'essenziale. Esattamente quello & lYio reale”.

Alludendo a questo famoso aneddoto, il Maestro Musd, un eminente
macstro Zen giapponese del quattordicesimo secolo! fa la seguente
osservazione: “'Anche a me”, dice, “molti vomini di capacitd inferiore
vengono a porte varie domande sullo spirito del Buddhismo. A questi
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peneralmente domando: *Chi & colui che mi sta effettivamente ponendo
una tale domanda sullo spirito del Buddhismo?'. A cid vi sono alcuni
che rispondono: ‘lo sono cosi e cosd’, oppure 'To sono il tal del
tali'. Vi sono alcuni che rispondono: ‘Perché & davvero necessario
porre una tale domanda? E troppo ovvia’. Vi sono alcuni che non
rispondono a parole ma con gesti destinati a simboleggiare il famoso
detto: 'La mia propria Mente, quella & il Buddha’. Vi sono altri ancora
che rispondono (tipetendo ¢ imitando come pappagalli i detti degli
antichi maestri, come) ‘Guardando in alto, non vi & nulla da cercare.
Guardando in basso, non vi & nulla da buttar via'. Tutti questi uomini
non saranno mai in grado di raggiungere I'illuminazione™.

Cid naturalmente ci ricorda quel che & noto nella storia dello Zen come
lc ‘parole finali del Maestra Pai Chang'. Pai Chang Huai Hai (G.:
Hyakujo Ekai, 720-814) fu uno dei pit grandi maestri Zen della dina-
stia. T'ang. Si narra che ogni volta che teneva un sermone pubblico ai
monaci del suo tempio, lo portava a termine rivolgendosi direttamente
all'uditorio: “Voi, gente!™. E mentre turt si voltavano verso il maestro
in uno stato d'insolita tensione spiritnale, in quel preciso momento
scapliava loro addosso come un fulmine l'urlo: “cos’e guiesTo?”. Si
supponeva che coloro, tra 'uditorio, che erano abbastanza maturi da
illuminarsi, raggiungessero Pilluminazione immediatamente.

'Cos™® questo?’, ‘Chi sei?’, 'Cosa sei?!, Da dove vieni?'. Queste e
altre simili domande indirizzate da un maestro illuminato a un nuove
venuto puntano tutte all'io reale di quest'ultimo, che ordinariamente
¢ nascosto dietro il velo del suo io empirico, In un contesto Zen, &
estremamente difficile rispondere a gueste domande. Ricordiamoci che
Nan Yiich dovette lottare con il suo kdan per otto anni prima di tro-
vare la propria soluzione a esso — naturalmente, non una soluzione
verbale, ma esistenziale. La difficoltd consiste nel farto che una do-
manda di questo genere nel contesto Zen del dialogo tra maestro ¢
discepolo  richiede da quest'vltimo una realizzazione immediata del-
I'io come soggettivitd pura e incondizionata. Cid & difficile quasi fino
al grado di essere completamente impossibile, perché nel momento
stesso in cui il discepolo volge 'attenzione al proprio sé, che in condi-
zloni ordinarie & solito esprimere del tutto ingenuamente ¢ irriflessiva-
mente con il primo pronome personale, il sé diviene oggettivato o,
dovremmo dire, pietrificato, e la pura soggettivita ricercata viene per-
duta, Il puro To si pud realizzare soltunto con una trasformazione
totale dell’io empirico in un qualcosa completamente diverso, che agisce
in una dimensione completamente diversa dell’esistenza umana,



II

La Teoria Zen della Coscienza

Al'_ffne di delucidare la natura del problema, torniamo ancora una volta
all immagine del cerchio con cui ho proposto di rappresentare simbo-
licamente il mondo come viene sperimentato dall'vomo allo stadio pre-
cedente all'illuminazione. Ho detto che il mondo, quale appare all'uo-
Mo comune, pud esserc rappreseniaro convenientemente come un cer-
ch)o. vagamente illuminato, il cui centro ¢ fonte d'illuminazione & l'io
empirico. Intorno all'io empirico si stende un cerchio d'esistenza pit
O meno strettamente limitato, entro il quale si percepiscono gli oggetti
e hanno luogo gli eventi. Questa & la concezione del mondo dell'vomo
comune.

Sembrerebbe che il cerchio d'esistenza cosi consicderato abbia una
slrutru.ra caratteristica. Il centro del cerchio, 1'io empirico, si stabilisce
come ‘soggetto’ ¢, come tale, si contrappone intenzionalmente all’ 'og-
getto’, che & costituito dal mondo che si estende da esso e intorno a
esso. Ciascuna delle cose esistenti nel mondo ¢ il mondo §tesso, invero
ntto cid che & diverso dal ‘soggetto’, viene considerato un ‘oggetta’,
Lo Zen non critica necessariamente questa struttura come un gualcosa
coqplctamcmc erraneo o infondato. Lo Zen assume un atteggiamento
decisamente negativo nei confronti di una tale concezione, consideran-
dola una [alsificazione della realtd, solo quando il ‘soggetta’ diviene
conscio .dl sc stesso come ‘soggetto’, vale a dire, quando la posizione
soggettiva’ del centro del cerchio arriva a generare la coscicnza dell'io
come entitd individuale permanente; Perché in un tale contesto il ‘sog-
getto’ si trasforma in un ‘oggetto’. Anche allora il ‘soggetto’ pud ri-
manere concettualmente ‘soggettivo’, ma in quanto & conscio di se
SIESso come cnnitd auto-sussistente, appartiene alla sfera dell’ ‘ogget-
tivo’. Non & che un altro 'oggerto' tra innumerevoli altri ‘oggetti’.
Cpnsndctntq in questa luce, Pintero cerchio del mondo dell'Essere in-
sieme con il suo centro, I'io, si dimostra un ordine di cose ‘oggettiva’,
Vale a dire, quello che apparentemente & il centro del cerchio non &
il centro reale; il ‘soggetto’ non @ il Soggetto reale.
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In realta, & caratteristico del meccanismo psicologico umano che,
per quanto possa avanzare nella ticerca del proprio sé reale nella sua
pura e assoluta soggettivitia, esso continua a sfuggire alla sua presa,
Perché l'atto stesso di rivolgere l'atrenzione al ‘soggetto’ lo trasforma
immediatamente in un ‘oggetto’,

Si pud dire che lo scopo primario dello Zen sia la reintegrazione del
"soggetto’ nella sua giusta posizione originale, al centro stesso del cer-
chio, non comc un ‘oggetto’ ma nella sua soggettivita assoluta, come
il Soggetto reale o 1'lo puro. Ma essendo tale la natura essenziale del
‘soggetto’, il compito di reintegrarla in questo senso non pud essere
sssolutamente compiuto @ meno che non si trasformi anche completa-
mente il cerchio illuminato d'esistenza che circonda il ‘soggetta’. Forse
possiamo descrivere la situazione dicendo che lo scopo primario dello
Zen consiste nel tentare di allargare il ‘cerchio’ all'infinito, al punto
che possiamo concepire un cerchio infinitamente vasto di cui sia im-
possibile rintracciare la circonferenza, cosl che il suo centro si trovi
ovunque, sempre variabile e ubiquo, non fissato in alcun punto de-
finito. Solo come centro di un tale cerchio il ‘soggetto’ potrebbe essere
il puro To.

Kfcﬂ‘nntico Buddhismo indiano, il puro To cosl realizzato eta di solito
definito con il termine prafitd o Saggezza Trascendente. Lo Zen, usando
la tradizionale e comune terminologia del Buddhismo che si & svilup-
pata in Cina, lo definisce spesso ‘Natura-di-Buddha', o semplicemente
‘Mente'. Ma lo Zen possiede anche un proprio vocabolario specifico,
pil pittoresco e pil tipicamente cinese, per definire la stessa cosa,
come ‘Non-Mente’, il ‘Maestro’, il ‘Vero-Uomo-al-di-sopra-di-qualsiasi-
categoria’, 'il-tuo-Volto.originario-che-possedevi-prima-della-nascita-di-
tuo-padre-e-tua-madre’ o, pitt semplicemente, ‘Questa Cosa’, ‘Questo’
o, ancora pill semplicemente, ‘Esso’. Tutti questi e altri nomi si pro-
pongono di indicare Iio trasfigurato che agisce come il centro del ‘cer-
chio’ trasfigurato.

Per comprendere meglio la trasfigurazione dell'io di cui parliamo,
furemmo bene a considerare il concetto Zen della struttura della co-
scienza. Il Buddhismo, conformemente all'orientamento generale della
filosofia e spiritualitd indiane, si occupd fin dai pid antichi periodi
del proprio sviluppo storico in Indig, e in seguito in Cina, di un’analisi
meticolosa dei processi psicologici che vanno dalla sensazione, perce-
zione ¢ immaginazione ancnsicro logico, il pensiero translogico e 1'in-
wizione trascendente. In conseguenza, sono state proposte molte di-
verse teorie psicologiche ed epistemologiche. E cid nei termini della
struttura della coscienza. La caratteristica di queste teorie della coscienza
¢ che questa viene rappresentata come dotata di una struttura a piu
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strati, La coscienza, secondo questa concezione, consiste in un numero
di strati o diverse dimensioni organicamente collegati 'uno all’altro,
ma ciascuno funziona 4 modo proprio.

La piti caracreristica tra tutte le teorie della coscienza sviluppate dal
Buddhismo Mahayana & quella della Scuola Yogicira (altrimenti detta
la Scuola Vijhaptimitratd, cio®, la Scuols della Coscienza-Sola). T filo-
sofi di questa scuola ammettano nella coscienza umana tre livelli di-
stintamente diversi. I primo livello, o livello ‘superficiale’, & I'ordinaria
dimensione psicologica in cui gli organi sensoriali interpretano il ruolo
preponderante producendo le immagini sensoriali ¢ percettive delle
cose esteriori. Sotto questo strato superiore vi & il manc-vijfidna o
Coscicnza-Manas. Questa & la dimensione della coscienza dell'io.
Secando la Scuola Yogicira, la coscienza dell'io che abbiamo ordina-
riamente non & che una parte infinitesimale della Coscienza-Manas, E
salo la punta di un immenso iceberg che si mostra al di sopra della
superficie. La maggior parte dell’iceberg & sommersa nel mare. La parte
sommersa dell’iceberg consiste nei cosiddetti ‘attaccamenti egotistici'
che vi sono swati accumulati da tempo immemorabile ¢ sono intensa-
mente vivi e artivi nell’abisso invisibile della psiche sostenendo, per
cosi dire, da sotto cid di cui siamo ordinariamente consci come il nostro
‘io'.
La Coscienza-Manas stessa & sostenuta dall’alaya-vijigna, la Coscienza
Deposito, che costituisce lo strato pili profondo della coscienza umana.
A differenza della Coscienza-Manas, di cui almeno la minima parte &
illuminata nella forma della coscienza dell'io empirico, la Coscienza-
Deposito si trova interamente nell'oscutita. E un ‘deposito’ o repositorio
di tutti gli effetti karmici delle nostre azioni passate, mentali e corporee.
Esse sono 1i 'depositate’ sotto Paspetto di Immagini primordiali che
emergono costantemente al suddetto livello di coscienza superficiale,
destando in esso le immagini sensoriali e percettive delle cose feno-
meniche ¢ producendo nel secondo livello di coscienza, vale a dire il
livello del mana-vijiana, la coscienza dell'io. Quel che & notevale in
merito alla natura della Coscienza-Deposito & che, secondo la Scuola
Yogicira, essa non & limitata alla persona individuale. Essa oltrepassa
i confini delln mente individuale estendendosi anche oltre Iinconscio
personale che appartiene all'individuo, perché & il ‘deposito’ di tuti i
vestigi karmici lasciod dalle esperienze dell’'umanita fin dall’inizio del
tempo. Si pud dire che il concetto di Coscienza-Deposito cosl espresso
sia il pilt vicino equivalente buddhista dell'Inconscio Collettivo.
Turttavia, 1 filosofi dells Scuola Yogicira parlano di trascendere la
Coscienza-Deposito con il potere di una illuminazione spirituale che
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sporga dal Mondo della Realta Purissima, com'essi lo definiscono, e
che si potrebbe aprire atttaversando gli ardui processi della disciplina
spirituale dells meditazione.

Issendo un ramo di Buddhismo Mahayana strettamente connesso alla
Scuola Yogicira, lo Zen si basa filosoficamente su una simile conce-
zdone della struttura della coscienza, Tuttavia, essendo per natura av-
verso a ogni teorizzazione, per non parlare dell'elaborazione filosofica,
lo Zen non ha sviluppato alcuna dottrina particolare in merito a questo
problema, almeno non in forma esplicita. Ma sotto gli innumerevoli
uneddoti, kdan, poemi e sermonl popolari che costituiscono il corpo
principale della letteratura Zen, & chiaramente discernibile un gruppo
di concetti principali sulla struttura della coscienza. E non ci & difficile
esporli in forma teorica e svilupparli in una dottrina Zen della coscienza.

E immediatamente chiaro che anche lo Zen sostiene la teoria dei
molti strati della coscienza. Anche qui, comunque, come in tueti gli
aleri casi, lo Zen semplifica enormemente le cose. Esso ritiene che [a
coscienza consista in due strati completamente diversi, per quanto inti-
mamente connessi, che possiamo distinguere come 1) la dimensione
della coscienza intenzionale ¢ 2) la dimensione non-intenzionale, usando
la parola 'intenzionale’ nel senso originario esemplificato dall'uso della
paroly latina wmtentio nella filosofin medioevale.

Nella dimensione intenzionale, ['io come ‘soggetto’ & stabilito em-
piricamente come termine di correlazione dell' ‘oggetto’. Vi & una cor-
relazione essenziale tra il ‘soggetto’ e I'‘oggerto’. Ogni esperienza
noetica in questa dimensione ha necessariamente una struttura dua-
listica. To mi considero un ‘io’ solo in quanto sono consapevole di cose
ed eventi esteriori come ‘oggetti’ di cognizione. Non vi sarchbe alcuna
coscienza dell'io se non vi fosse assolutamente alcun ‘oggetto’ di cui
uvere cognizione. Pill generalmente, & caratteristico di questa dimen-
sione che la nostra coscienza sin sempre e necessariamente una ‘co-
scienza-di’. E una consapevolezza che intende qualcosa, ciot diretta
verso qualcosa; & una consapevolezza con un riferimento oggettivo,

In altre parole, & proprio dells natura stessa della coscienza in que-
sta dimensione di non poter fare a meno di oggettivare qualsiasi cosa
le si presenti davanti. E, abbastanza paradossalmente o ironicamente,
cid resta valido anche per il 'soggetto’. Nel momento stesso in cui
divengo conscio di me stesso, il mio io si trasforma in un io oggettivato,
in un ‘oggetto’ tra rutt gli altri ‘oggetti’. Come ho detto prima, questa
¢ la ragione principale per cui & cosi difficile realizzare il ‘soggetto’ nella
sua pura soggettivitd, Finché si rimane nella dimensione intenzionale
della coscienza, non si pud mai sperare di realizzare il puro lo,
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Tuttavia lo Zen distingue — e conosce per esperienza — un'altra di-
mensione di coscienza, quella che ho definito precedentemente dimen-
sione ‘non-intenzionale' ¢ in cui la coscienza agisce senza essere divisa
in soggettivo € oggettivo. E una dimensione noetica che si deve colti-
vare per mezzo delle tecniche yogiche, introspettive, dello zazern, una
dimensione speciale in cui la coscienza non viene attivata come una
‘coscienza-di’, ma come Coscienza pura ¢ semplice. Cid corrisponde-
rebbe a quel che disse una volta Vasubandhu,® un filosofo che rappre-
senta la Scuola Yogacara: “‘Quando la mente non percepisce alcun og-
getto, rimane come una pura Consapevolezza”.

La consapevolezza non-intenzionale & all'opera, benché generalmente
in una forma vaga e indistinta, anche nella nostra esperienza quatidiana.
Gia la Scuola Sautrantika del Buddhismo IHinayana* notd l'esistenza
dell'aspetto non-intenzionale nella mente dell'uomo comune. Ad esem-
pio, la proposizione ‘sono felice' in contrapposizione a una proposizione
come ‘vedo una montagna’, esprime una specie di consapevolezza non-
intenzionale. Perché sentirsi-felice & una consapevolezza di un modo
d'essere piacevole, di una gioia che & vagamente diffusa in tutto il
complesso di mente-corpo, senza alcun ‘oggetto’ definito, particolare,
di cui mi possa dire conscio, a meno che io divenga per intentio secunda
conscio del mio essere felice, Al contrario, la proposizione ‘vedo una
montagna' & chinramente la descrizione di un evento percettivo che
ha luogo tra il ‘soggetto’ e 1' ‘oggetto’.

Lo Zen, tuttavia, non si interessa della consapevolezza non-intenzio-
nale espressa da proposizioni del tipo: ‘sono felice’. Piuttosto, lo Zen
si interessa di aprire una speciale dimensione di coscienza che, potrem-
mo dire, sia sistematicamente non-intenzionale. E una dimensione in
cui si scoprird che anche proposizioni come, ad esempio, ‘vedo la mon-
tagna’, significano uno stato particolare di consapevolezza di una natura
tale che si pud csprimere intercambiabilmente lo stesso identico con-
tenuto della proposizione con quattro frasi linguisticamente diverse:
1) io vedo la montagna’, 2) ‘la montagna mi vede', 3) ‘la montagna
vede la montagna’, 4) 'io mi vedo'. La dimensione di coscienza non-
intenzionale di cui si interessa lo Zen & tale che queste quattro frasi
sano esattamente sinonime l'una dell’altra. Finché non realizzate che
queste quattro frasi sono esattamente sinonime, sicte ancora nella di-
mensione intenzionale della coscienza. Inoltre, nella dimensione di
coscienza non-intenzionale, queste quattro frasi sinonime si possono
benissimo ridurre a una frase di un'unmica parola: ‘Montagna!’, e, di
nuovo, questa parola si pud ridurre liberamente alla singola parola 'io’.

Osserviamo qui come la frase originale; ‘vedo la montagna' da cui
siamo partiti & stata condensata alla fine nel singolo punto di ‘io’. L' ‘io’
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cosi realizzato nasconde in se stesso tutte le varianti linguistiche attra-
versate, tanto che in ogni momento si pud rivelare come la ‘“Montagna!’
0 espandersi in ciascuna delle quattro frasi complete. In qualsiasi forma
possa apparire, € una pura consapevolezza non-intenzionale, una co-
scienza pura anziché una ‘coscicnza-di’, Qui non viene oggettivato nulla,
Quel che lo Zen considera vero S€ o fo assoluto & precisamente l'io
realizzato in tale dimensione della coscienza come autoespressione im-
mediata di questa stessa dimensione.

Lo Zen ha un particolare termine tecnico per definire la dimensione
non-intenzionale della coscienza: fei-ssi-liang (G.: bi-shirya), che signi-
fica letteralmente ‘in-pensante’. Forse si pud tradurre meglio questa
frase come il ‘modo di pensare in-pensante’’ Perché, nonostante la
sup forma puramente negativa, questa espressione non significa un
vuoto di coscienza passivo o un’assenza della coscienza, Proprio il con-
trario; nello stato ‘in-pensante’ la coscienza & attivata e intensificata
lino al limite estremo del proprio potere di concentrazione senza, tutta-
via, ‘intendere’ qualcosa.

Questa espressione particolare, fei-ssi-liang, 'pensiero in-pensante’,
fu introdotta per la prima volta nello Zen in un periodo moﬁ; antico
della sua storia dal terzo Patriarca, Séng Ts’an (G.: Sésan, 2-606)
nel suo famoso poema filosofico Hsin Hsin Ming (G.: Shinjin Mei),
In seguito, durante la dinastia T"ang, lo stesso termine fu usato da uno
dei pitt grandi maestri Zen dell'epoca, Yao Shan Wei Yen (G.: Yaku-
san Igen, 751-834) in un modo molto significativo, com’e narrato nel
seguente famoso monds.

Una volta il Maestro Yao Shan sedeva in profonda meditazione
quando gli si avvicind un monaco e gli chiese: “Seduto saldamente
come una roccia, & cosa stai pensando?’.

Il Maestro rispose: “Sto pensando a qualcosa che & assolitamente
impensabile”.

Il monaco: “Come puoi pensare a qualcosa che sia assolutamente
impensabile?”’.

11 Maestro: ““Con il pensiero in-pensante, fer-ssit-diang! ",

Da allora questa parola & divenuta un importante termine tecnico del
Buddhismo Zen. Il mondé citato mostra chiaramente che la pratica
dello zazen & una disciplina spirituale il cui scopo primario & quello ~
i esplorare la dimensione non-intenzionale della coscienza, in cui il /
"soggetto’ & attivo come pura Consapevolezza senza ‘intendere’ nulla,
anziché agire come ‘soggetto’ contrapposto all’ ‘oggetto’,
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Ma, in termini pratici, come possiamo sperare di realizzare una tale
situazione? Pili concretamente, come possiamo realizzare I'io nella sua
pura e assoluta soggettivitd come il puro lo nel senso che abbiamo ap-
penn indicato?

Per ripetere quel che ho detto prima, il puro o ¢ generalmente ir-
realizzabile, perché nella dimensione intenzionale della coscienza ogni
cosa & un ‘oggetto’ delln coscienza. Non appena rivolgo l'attenzione a
me stesso con la riflessione o l'introspezione, anche Do, il ‘soggetto’
della cognizione, si trasforma in un ‘oggetto’, Pertanto, il primissimo
passo nella pratica della discipling Zen & — per usare le famose parole
del gid citato maestro Zen giapponese Dogen — il ‘dimenticare il pro-
prio io'*

‘Dimenticare il proprio io’ — questa frase caratteristica dello Zen
ha un significato positivo importantissimo. Non la si deve interpretare
in senso negativo come una semplice perdita di coscienza, sia pure in
uno stato «’estasi, per non parlare (E un vacuo stupore. Invece di
essere uno stato di ‘assenza mentale' intesa in un senso qualsiasi, &
una ‘presenza mentale’, un’estrema intensificazione della coscienza, ec-
cetto che questa ‘presenza mentale’ non deve essere mantenuta nella
dimensione dell'ordinaria espericnza noetica in cui l'io & il ‘soggetto’
che si contrappone alle altre cose o agli aliri io come ai suoi ‘oggetti’,
ma in una dimensione totalmente diversa in cul la contrapposizione
stessa di ‘soggetto’ e ‘oggetto’ diviene senza senso.

Disciplinarvi nella Via del Buddha significa disciplinarvi ad af-
frontare propriamente il vestro stesso io. Disciplinarvi ad affron-
tare proptismente il vostro io non significa altro che dimenticare
il vostro lo. Dimenticare il vostro io significa che divenite illu-
minati dalle cose ‘esteriori’. Essere illuminati dalle cose significa
che cancellate la distinzione tra il vostto (cosiddetto) io e il (cosid-
detto) io delle altre cose,
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Si comprenderd facilmente che Ia disciplina del ‘dimenticare il proprio
o' & immediatamente rinforzata dall'altra disciplina, piti positiva, del
divenire ‘illuminari dalle cose’. Perdendo la coscienza dell'io come ‘sog-
getto’ che si contrappone alle altre cose come ai suoi ‘oggetti’, si deve
cssere assorbitl interamente e totalmente nelle cose stesse, in modo
tale che le cose ‘illuminine’ o risuscitine I'io, che & scomparso una volta
dalla dimensione ‘soggetto’™-‘oggetto’, in un'altra forma e in un’altra
Jimensione: la dimensione non-intenzionale della coscienza.

Questo aspetto positivo della disciplina Zen & conosciuto nella ter-
minologia tradizionale della spiritualita dell’'Estremo Oriente come il
‘divenire la cosa’? L'idea dell’'vomo che diviene le cose ha ricoperto
nell’estremo Oriente un ruolo estremamente importante in vari campi
della cultura quali Ia religione, la filosofia e le belle arti." Veramente,
non & esagerato dire che non si pud mai comprendere lo spirito di tale
cultura senza una profonds comprensione di questo principio.

Pochi anni fa, come ricordo bene, partecipando a una conferenza ebbi
occasione di leggere un articolo sulla pittura a inchiostro in bianco ¢
nero della Cina ¢ del Giappone. Nel corso della conferenza, menzionai
come supremo principio di questo genere d'arte I'idea che il pittore
dehba divenire la cosa che desidera dipingere. 11 pittore che ha l'inten-
sione di dipingere un bambii, prima di sollevare il pennello, deve sedere
in contemplazione finché non si sente completamente identificato con
il bambu, Cosi dissi.

Dapo la conferenza mi si avvicind un tale — una famosa autoritd
sul misticismo — e mi disse che secondo lui era assolutamente impos-
sibile a2 un uomo divenire un bambu. Non solo, disse, & scientificamente
assurdo ma, come farto d'esperienza pratica, & irrealizzabile.

La verith & che il pro e il contro della questione dipende unicamente
da come si interpreta il significato di questa particolare espressione:
‘L'uomo diviene un bambi’. E evidente che il mio critico lo ha inter-
pretato in un senso puramente ontologico invece di intenderlo nel
senso che gli viene abitualmente attribuito dagli orientali.

Dal punto di vista del pittore dell'Estremo Oriente, come egli intende
I'espressione nel modo tradizionale, gli ¢ possibile divenire un bambi,
O piuttosto, egli deve divenire un bambii. Altrimenti, il bambi che
dipinge non sarcbbe altro che un bambii senza vita, un oggetto morto
che ha solo una somiglianza formale con il bambu reale.

Quel che intende con questa espressione il pittore dell'Estremo Oriente
vi pud in un certo qual modo divenire comprensibile se immaginate
¢id che avviene effettivamente nel modo seguente, Il pittore siede in
tranquilla contemplazione, concentrando intensamente Ja propria mente
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sull'immagine ideale del bambii. Egli comincia a sentire in se stesso
le pulsazioni ritmiche dell'cnergia vitale che mantiene in vita il bambi
e che fa del bambi un bamhi, che si accordano gradualmente alle pul-
sazioni dell'energia vitale che scorre nel suo complesso di mente-carpo.
E finalmente arriva un momento di completa unificazione, in cui non
resta pit assolutamente alcuna distinzione tra Ienergia vitale del pit-
tore e l'energin vitale del bambi. Allora, nella coscienza del pittore
nan vi @ pid alcuna traccia di se stesso come persona individuale auto-
sussistente. Viene realizzato soltanto il Bambii. Dov'® realizzato? Inter-
namente? O esternamente? Nessuno lo sa. Non importa. Perché la
parola ‘divenire’ nel particolare contesto qui discusso riguarda uno stato
di consapevolezza contemplativa che non ha in sé alcuna implicazione
ontologica.

Non vi & assolutamente alcuna ‘coscienza-di’ qualsiasi cosa. La sola
realta & che il Bambi & 11, realizzato con un’insolita vivacita ¢ freschezza,
pulsante di una misteriosa energia vitale che pervade l'intero universo.
In quel preciso istante il pittore prende il pennello. Il pennello si
muove, per cosi dire, spontaneamente, conformemente alla pulsazione
del ritmo vitale che viene realizzato nel bambi. Nei termini della
teoria tradizionale d'arte pittorica dell’Estremo Oriente, non & 'uomo
a disegnare I'immagine del bambi; piuttosto, il bambl disegna la pro-
pria immagine sulla carta. I movimento del pennello & il movimento
della vita interiore del bambu.

E importante osservare che, secondo lo Zen, una tale esperienza non
¢ affatto confinata all'arte pittorica o, per quanto riguarda cid, a nes-
suna sfera particolare della vita umana. Dal punto di vista dello Zen,
I'esistenza stessa nella sua totalith deve essere un'esperienza di questo
tipo. Non importa cosa un uomo possa udire, egli & la cosa nel senso
che ho appena spicgato. Ad esempio, egli vede un fiume che scorre,
Egli & I'acqua che scorre nella forma del fiume. Un uvomo & un uomo:
non pud mai divenire l'acqua; non pud mai essere l'acqua, possiamo
dire. Ma se una tale cosa fosse assolutamente impossibile in ogni senso,
lIo Zen sarebbe una pura assurdita.

Lo Zen discute nel modo seguente. Non si pud divenire I'acqua
perché la si osserva dall'esterno, vale a dire, perché I'io, come uno
spettatore, osserva l'acqua come un ‘oggetto’. Invece di agire in questo
modo, sostiene ancora lo Zen, si deve dapprima imparare a ‘dimenticare
il proprio iosoggetto’ e lasciarsi assorbire completamente dall'acqua.
Allora si scorrerebbe come il fiume. Non vi sarebbe pili alcuna coscienza
dell'io. Né vi sarebbe alcuna ‘coscienza de' I'acqua, A rigor di termini,
la realtd non & neanche che si diviene I'acqua e si scorre come I'acqua.
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Perché in una tale dimensione non vi sarebbe alcun io esistente che
diviene una cosa qualsiasi, Semplicemente: L'acqua scorre, Né pily, né
meno.

Spesso quando siamo assorti nell’ascolto di un incantevole brano mu-
sicale, realizziamo uno stato di semadhi artistico. In un tale stato vi &
la Musica pura ¢ semplice. La Musica riempie l'intero campo dell’esi-
stenza, Solo quando la musica & terminata e ‘torniamo’ in noi stessi,
realizziamo con una sensazione di sorpresa di esserci completamente
‘identificati con’ la musica. Ma quando lo comprendiamo cffettivamente,
Iio e la musica sono gia separati in due cose diverse.

L'esperienza del samddbi musicale & per la maggior parte di noi
un'esperienza particolare che ha luogo solo di tanto in tanto, in rare
occasioni © in modo intermittente. Per ['uomo Zen, esperienze di que-
sto genere devono essere esattamente eventi ordinari, di ogni gior-
no. Quindi, per tornare all’esempio dell'acqua che scorre, lo Zen ri-
chiede che I'vomo sia tale da essere 'acqua che scorre da un’eternitd
all’altra.

'acqua scorte eternamente, cosmicamente, nell’eterno Ora. L'acqua
qui non & un ‘oggetto’ della cognizione. Né vi & la coscienza dn{ﬁo
come ‘soggetto’ noetico, Da un luogo sconosciuto emerge l'acqua che
scorre. C1d non comporta la consapevolezza del mio ‘io’, né comporta
la consapevolezza dell’ ‘acqua’. Ma & una pura Consapevolezza. E questa
Consapevolezza ¢ l'acqua che scorre.

Nella poesia e nella pittura Zen, quel che generalmente sembra una
descrizione oggettiva della Natura &, nella maggioranza dei casi, una
presentazione pittorica o poetica di una tale esperienza. Raffigurando
un fiore, un albero o un uccello, il poeta o pittore esprime I'illumina-
zione cosmica della pura Consapevolezza, Un fiore raffigurato in questo
modo non & un fiore oggettivo. B Qualcos'altro. £ un Qualcosa che
in questo momento si realizza come un Fiore, ma che potrebbe benis-
simo realizzarsi come ‘To’. Questa & la natra del puro To come viene
inteso dallo Zen, il 'Vero-Uomo-al-di-sopra-di-qualsiasi-categoria’. Dina-
mico, funzionale e variabile, esso muta costantemente. Ora si esprime
verbalmente o visualmente come un Fiore. Nel momento immediata-
mente successivo si pud esprimere come ‘lo’. Poiché in entrambi i casi
I'energia vitale di tutto l'universo spirituale si riversa nell’espressione,
il Fiore ¢ I’lo sono la stessa ¢ identica cosa, perché non sono altro che
due diverse cristallizzazioni della stessa quantiti precisa di encrgia
vitale universale. E poiché, inoltre, non vi & assolutamente alcuna dif-
ferenza se 'energia vitale dell’intero universo si esprime come Fiore
o come To, 0 veramente, per quanto riguarda cid, come qualsiasi cosa,
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si potrebbe anche esprimere come il Nulla. Questo & cid che ¢ general-
mente conosciuto come il ‘Nulla Orientale’.

Il Nulla Orientale non & lo stato ontologico puramente nepativo del-
I'assoluta non-esistenza. Al contrario, & la completezza dell'Essete, £
cosl ricolmo che come tale non pud essere identificato con nessuna
cosa determinata, particolare. Ma, d'altra parte, & cosl ticolmo che si
pud manifestare come qualsiasi cosa nella dimensione empirica della
nostra esperienza, come ung cristallizzazione di tutea l'energia spirituale
che & in esso contenuta. Secondo il Buddhismo Zen, il Nulla Orientale
cosl inteso ¢ il vero e assoluto To.

NOTE

' Su Dagen (1200-1253), vedi i] 1 Suggio, nota 3.
? Muestro Tkkyii (1394-1481). La dtazione ¢ tratta dal suo Mizukagami.
> Wu Téng Hui Yian, mi.
4 Il Maestro Nazionale, Musd (1275-1351), particolarmente famoso per aver dato
origine alla tradizione della disposizione dei giardini nella cultura piapponese.
brano seguente si trova nella sua opera, il Muchii Mondd Ski, 1.
* Nel sua Trimshika-Vijfaptimitrata-Siddbi
& Vedi un'eccellente esposizione dolla materia di . Guenther: Buddbist Philn-
saphy, Harmondsworth-Baltimore, 1972, pagg. G870, (Tracd. ital: La fosofia
buddbista nella teoria ¢ nella pratica, Ubaldini-Roma, 1975, pagg, 57.63),
pensieto ‘in-pensante’ sard trattato nel v Saggio (in particolare nel m
capitolo), Vi sard ampiamente spiegato anche il kdan citaro.
¥ La frase si trova nello Shobisgenza (Capitolo ‘Genja Kdan'), Sard discussa pity
umglnmcme rel v Saggio.
7 ?‘lbl(':;to problema sard discusso nel v e nel v Saggio,
id.
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Senso e Nonsenso nel Buddhismo Zen

xata: I} Saggio era in origine tne conferenza ocinata da Eranos nell’anno
1970, pubblicata successivamente nell'Eranos-Jabrbuch xxxix, 1973, Leiden,




1
Tl Nonsenso Zen

I.'argomento principale di questo saggio & il problema del significato
¢ della significativita nello Zen. Questo argomento € quello discusso
nel saggio precedente, vale a dire, la struttura basilare del Sé, sono,
come vedremo, strettamente e inseparabilmente connessi I'uno all'altro.
O, piuttosto, dovremmo dire che il problema del linguaggio e del si-
gnificato & essenzialmente collegato, ¢ in definitiva riducibile, al pro-
blema del Sé. In veritd, qualsinsi aspetto dello Zen si possa considerare,
da gualsinsi punto di vista ci si possa accostare a €550, si & certl di
tornare infine al problema del Sé.

Una volta compreso questo punto basilare, comincerd immediata-
mente a discutere la significativith, in merito alla quale lo Zen solleva
molti problemi interessanti. Come ci si pud immaginare, yuesti pro-
blemi vengono sollevati in un contesto molto particolare, perché il
linguaggio nello Zen tende a essere usato in un modo del tutto in-
naturale. Nel contesto dello Zen generalmente il linguaggio non rimane
nel suo stato naturale. £ spesso distorto fino al grado di divenire quasi
privo di senso e insignificante.

Quindi, il problema del significato nel Buddhismo Zen & interessante
in un senso piuttosto paradossale, poiché gran parte dei caratteristic
detti Zen sono evidentemente privi di significato e assurdi, se li con-
sideriamo dal punto di vista del nostro modo ordinario di intendere il
linguaggio. 11 linguaggio esiste per la comunicazione tra gli uomini.
Quando non vi & alcuna necessitd di comunicare, non vi & alcun bisogno
di dire nulla. Questo principio basilare si adatta anche allo Zen.
Quando, in un contesto Zen, osservismo due persone occupate a par-
lare, naturalmente abhiamo l'impressione che tra loro abbia luogo una
qualche comunicazione. Ma allo stesso tempo osserviamo un fatto stra-
nissimo, e ciot che le parole scambiate non hanno senso, che per noi,
osservatori csterni, sono per lo pid prive di senso e assurde. Come
vi potrebbe essere davvero una comunicazione se le parole usate non
hanno senso? Che specie di comunicazione sard, se & instaurata per
mezzo di espressioni prive di senso? Questo & veramente "interrogativo
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pill importante che incontriamo al principio, non appena ci accostiamo
allo Zen dal punto di vista della comunicazione significativa.

Per mettere a fuoco il nucleo stesso di tutto il problema, cominciamo
con il dare un esempio tipico di comunicazione priva di senso al livello
di comportamento pre-linguistico, vale a dire, di comunicazione per
mezzo di gesti, Consideriamo che nel Buddhismo Zen il gesto ricopre
praticamente lo stesso ruolo del linguaggio, a parte che il linguaggio
presenta una struttura assai pitt complicata perché, come vedremo in
seguito, il linguaggio comporta il fattore importantissimo dell’articola-
zione, vale a dire, l'articolazione semantica J::?ln realtd, che & estranca
all'uso dei gesti. Ma proptio a causa di questa semplicitd ¢ non com-
plessitd, il gesto ¢ forse pit adatto del linguaggio a darci un'idea pre-
liminare su dove risieda il problema centrale.

L'esempio che dard & famosissimo. Si trova nella raccolta di kdan
Wu Mén Kuan (G.: Mu Mon Kan), n. 3; & incluso anche in un‘altra
celebre raccolta di faoan, il Pé Yen Lu (G.: Hekigan Roku), n. 19,
E un aneddoto noto come lo Zen-di-un-dito del Maestro Chii Chih
(G.: Gu Tei),

L’eroe dell'aneddoto & Chii Chih (G.: Gu Tei), un famoso Maestro
Zen del nono secolo. Questo Maestro, ogni volta che veniva interrogato
sullo Zen e qualsiasi cosa gli fosse domandata, era solito sollevare un
dito. Alzare un dito senza dire nulla era la sua risposta invariabile a
qualsiasi domanda gli fosse posta sullo Zen, “Qual & la suprema e as-
soluta Verita?" — risposta: il sollevarsi silenzioso di un dito. ""Qual
¢ I'essenza del Buddhismo?” — di nuove l'identico e silenzioso sol-
levarsi di un dito.

E evidente che nelle normali circostanze della vita quest’azione non
ha senso, perché il semplice sollevare un dito non costituisce affarto
una risposta ragionevole a nessuna domanda, eccetto forse quando la
domanda dice: ‘Dov's il tuo dito?’. La risposta non & comprensibile,
¢ poiché non & comprensibile, non & affatto una risposta; ¢ non essendo
una risposta, & priva di senso. Eppure, d'altra parte, nella nostra mente
perplessa sentiamo qualcosa che ¢l dice costantemente che nell'atto di
sollevare un dito del Maestro Chii Chih vi deve essere un qualche
significato nascosto, che non pud essere una completa assurdita. Qual
& quindi questo significato nascosto che, si suppone, il Maestro Chii
Chih voleva comunicare alzando silenziosamente un dito? Precisamente
questo & il problema. Spiegherd in seguito il significato dello Zen-di-
un-dito di Cﬁﬁ Chih. In questo stadio vi sono molte altre cose da chia-
rire in via preliminare per essere in grado di afferrare il nucleo del-
l'intera questione,
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L'aneddoto, tra parentesi, non & terminato. Ha un seguito molto
importante. 11 Maestro Chii Chih aveva un giovane discepolo, un no-
vizio, che seguiva il Maestro, servendolo in casa e fuoti, Avendo o5
servato il modello di comportamento del suo Maestro, questo ragazzo
comincid a sollevare un dito ogni volta che la gente gli poneva delle
domande sullo Zen in assenza del Maestro. Dapprima il Maestro non
se ne accorse, e tutto andd bene per un certo tempo. Ma infine giunse
il momento fatale. I Maestro venne a sapere quel che il ragazzo faceva
dietro le sue spalle.

Un giorno, il Maestro nascose un coltello nella manica, convocd il
ragazzo in sua presenza, e disse, “Ho saputo che hai compreso |'essenza
del Buddhismo. E vero?". Il ragazzo rispose, “Si, & vero”. Allora il
Maestro domandd, “Cos™ il Buddha?”, Il ragazzo in risposta sollevd
un dito. II Maestro Chii Chih improvvisamente afferrd il ragazzo ¢
gli taglio con il coltello il dito che aveva appena sollevaro. Mentre il
ragazzo scappava dalla stanza urlando dal dolore, il Maestro lo chiamd.
Il ragazzo si gird. In quel preciso momento, veloce come il fulmine,
arrivo la domanda del Maestro: “Cos’® il Buddha?”. Quasi per riflesso
condizionato, potremmo dire, il ragazzo alzd la mano per sollevare il
dito. Li non c'era alcun dito, 11 ragazzo raggiunse immedintamente
l'illuminazione. L

L'aneddoto potrebbe essere benissimo un'invenzione, Ma, immagt-
natio o reale, & veramente un aneddoto molto interessante e significa-
tivo, non solo perché la storin & narrata in un’atmosfera di grande
tensione drammatica ma anche, ¢ soprattutto, perché 'intero aneddoto
& un’ammirabile rappresentazione drammatica di quella che potremmo
definire I'esperienza Zen. L'espericnza Zen non & incarnata unicamente
nell'ultimo stadio cruciale in cui il ragazzo raggiunge l'illuminazione.
Tutta la storia dal principio alla fine & animata dallo spirito dello Zen.
Ciascun singolo evento della stotia rappresenta in un modo drammatico
uno stato particolare dell'evoluzione delln coscienza Zen. Per il mo-
mento, comunqgue, ci asterremo dal proseguire nella spiegazione ana-
litica del contenuto reale di questo aneddoto. Il nostro interesse im-
mediato sta in un aspetto pit formale della storia,

I importante osservare che l'aneddoto & interessante come rappre-
sentazione drammatica dell’evoluzione della coscienza Zen solo in un
contesto autenticamente Zen. In altre parole, 'aneddoto comunica un
qualcosa di positivo, ha senso, & significativo, solo per coloro che sono
gid familiari con lo Zen o con qualcosa che gli & simile in un’altra
tradizione religiosa. Altrimenti, l'intero aneddoto timarrebbe natural-
mente privo di senso, in quanto non sarcbbe davvero comprensibile
nessuna fase dello sviluppo del racconto. Tanto per cominciare, perché
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il Maestro Chii Chih sollevava un dito ogni qual volta gli veniva posta
una domanda qualsiasi sul Buddhismo? Perché taglid il dito del ragazzo
che lo imitava? In che modo il ragazzo raggiunse illuminazione quando
voleva alzare il dito che non c'era piti? Nulla & comprensibile, eccetto
a coloro che hanno una conoscenza personale della teoria e pratica Zen,

Cid che & tanto significativo per un buddhista Zen, quindi, pud es-
sere completamente privo di senso per un estraneo. Per di pid, anche
entro il contesto strettamente limitato di questo aneddoto, l'atto di
sollevare un dito era significativo nel caso del Maestro, mentre esat-
tamente lo stesso atto fu giudicato privo di senso e insignificante quando
si verificd come un'imitazione del discepolo. Di nuovo, il medesimo
atto di sollevare un dito compiuto dul discepolo assunse improvvisa-
mente un'importanza decisiva e divenne significativo quando prese Ia
forma del sollevare un non-dito. Sembrercbbe che tutte queste osser-
vazioni ci portino a credere che lo Zen debba avere uno standard
ben determinato con cui pud giudicare se una cosa qualsiasi, sia verbale
o non-verbale, &, s seconda del caso, significativa o priva di senso, e
che, inoltre, questo standard debba essere davvero originale, completa-
mente diverso dallo standard di significativitd che viene normalmente
applicato in situazioni ordinarie, tanto che un giudizio emesso con lo
standard Zen potrebbe essere — e molto spesso & — diametralmente
aopposto al gindizio dato conformemente allo standard ordinario.

Veramente, avtei potuto altrettanto bene intitolare questo saggio
‘Il Problema del Criterio di Significativitd, nel Buddhismo Zen', Perché
in realts & questo l'argomento che voglio discutere, In altre parole,
il problema principale di cui ¢i occuperemo & se esiste una cosa quale
un criterio di significativita nello Zen, ¢, ammesso che ne esista uno,
se vi & un qualche mezzo attendibile con cui possiamo arrivare a co-
noscere la struttura interna di questo criterio.

II

Significativo o Insignificante?

La significativita & evidentemente una questione d'interesse prima-
rio per gli intellettuali contemporanei. Nel campo della flosofia, in
conseguenza dello sviluppo del’Empirismo inglese e del Positivismo
americano con Pimportanza straordinaria che attribuiscono al problema
del significato, il concetto di significativita (e insignificativitd) delle no-
stre parole & divenuto uno dei maggiori problemi intellettuali.

Anche in situazioni ordinarie non filosofiche, ci & spesso ricordata
Iimportanza dell’ ‘avere senso’. Spesso ci troviamo a dire, ‘Ha senso’,
‘Non ha senso’, e simili. E il tipo di giudizio & sempre accompagnato
dalla valutazione, positiva o negativa; oppure & in se stesso un giudizio
di valore. Dire cose che non Eanno senso non & altro che dire scioc-
chezze, dire qualcosa assurdo e ridicolo. Sentiamo che dire cose prive
di senso & un qualcosa di cui ¢i dovremmo vergognare, Quindi, natural-
mente, cerchiamo di evitare di dire cose insensate.

Negli anni recenti sono stati scritti diversi libri popolari che hanno
la pretesa di insegnarci come cvitare di cadere nelle trappole dei
discorsi e del pensicro insensati. Dungue, per dare pochi esempi,
I'esperto di semantica generale Irving J. Lee ha scritto un libro inti-
tolato: How to Talk with People, che ha il scguente significativo sotto-
titolo: A program for preveniing troubles that come when people talk
together. Un altro libro di carattere pid serio del prof. Lionel Ruby
& intitolato: The Art of Making Sense, con il sottotitolo: A guide to
logical thinking. Queste ¢ altre simili opere analizzano molto detta-
gliatamente le trappole del nonsenso, ¢ cercano di guidare il lettore
verso quello che & definito il pensare ‘lineare’, In altre parole, gli
autori di questi libri si occupano di come possiamo usare il linguaggio
significativamente, Ora, aver senso & un’arte. E una tecnica speciale
considerata indispensabile nella vita moderna.

F interessante osservare che, da un tale punto di vista, quasi tatti
i famosi detti Zen esemplificano il puro nonsenso. Vale a dire, nella
maggioranza dei casi i detti Zen non soddisfano il criterio di significa-
tivita proposto in questi libri. Ancora piti sorprendente & il fatto
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che, dal punto di vista dello Zen, quelle patole ¢ proposizioni ordinarie
che soddisfano completamente il criterio normale di significativita pos-
sono essere benissimo insignificant, persino assurde. Il pensiero cosid-
detto ‘lineare’ e i discorsi cosiddetti ‘significativi’ possono essere giu-
dicati dal punto di vista Zen 'contorti’ e insignificant, perché ten-
dono a distorcere ¢ deformare quel che lo Zen considera la realtd
delle cose. Ad esempio, lo Zen dice: !

A mani vuote, tengo una vanga in mano,
Cammino a piedi, ma cavalco la groppa di un bue,
Quando attraverso il ponte, guarda!

L'acqua non scorre, & 1l ponte a fluire.

Questo detto che, come chiungue pud vedere, consiste interamente in
lampanti contraddizioni, nello Zen ha perfettamente senso. In verita,
in un contesto Zen, dire: ‘Sono a mani vuote e ho una vanga in mano;
Cammino a piedi e cavaleo la groppa di un bue; L'acqua sia ferma
mentre il ponte scorre’, ha anche pitt senso di dire: ‘Non sono a mani
vuote perché ho una vanga in mano; Commino a piedi, per cui non
sto cavalcando ln groppa di un bue; Il fiume scorre ¢ il ponte sta
fermo’. Come e su quale base si pud dire che questa specie di detto
assurdo abbia perfettamente senso nello Zen?

Prima di rispondere a questa domanda cruciale, dard qui ancora un
esempio del nonsenso Zen di un carattere alquanto diverso. E un kdan
estremamente breve narrato nel summenzionato Wu Mén Kuan (G.:
Mu Mon Kan), n. 18, Dice;

Un monaco chiese al Maestro Tung Shan: “Cos'e il Buddha?".
Tung Shan rispose: “Tre libbre di lino!".

Tung Shan (G.: T6 Zan, 910-990) & un discepolo del famoso Macestro
Yiin Mén (G.: Ummon) del decimo secolo (7-949), ed & anche egli
stesso un Maestro Zen notevole, Un giorno stava pesando del lino.
Proprio in guel momento venne da [ui un monaco ¢ improvvisamente
gli lancid la domanda: ‘Cos® il Buddha?’, una domanda che nel
mondo occidentale sarebbe equivalente a ‘Cos’® Dio?"* o 'Cos’¢ 1a Realtd
assoluta?’. Istantancamente giunse la risposta di Tung Shan: 'Tre lib-
bre di lino!". I documenti Zen sono ticchi di esempt di questo tipo.
Cosl, per dare ancora un esempio, Yiin Mén, il maestro di Tung Shan,
guando un monaco gli pose esattamente la stessa domanda, rispose
dicendo semplicemente: ‘'Un grattassudiciume secco! '

Una volta un monaco domandd a Yiin Mén: “Cos’¢ il Buddha?".
Meén rispose: “‘Un gratta-sudiciume seccol ',
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Ecco tutto, Per un estranco, questi brevi dialoghi non sarebbero altro
che puro nonsenso, Ma se non altro si pud notare l'esistenza di un mo-
dello definito che & alla base di questi due csempi di dialogo Zen.
In risposta alla domanda metafisica in merito all’Assoluto, sia Tung
Shan che Yiin Mén si limitano a mettere sotro il naso dell'interlocutore
un oggetto concreto in forma verbale: ‘tre libbre di lino' nel caso di
Tung Shan, e un ‘gratta-sudiciume’ secco, ciod inutile, nel caso di Yiin
Mén. Probabilmente Tung Shan, quando gli fu posta questa domanda
metafisica, stava pesando il lino. Rispose immediatamente con la cosa
pid concreta che aveva allora tra le mani.

Lo Zen preferisce la cosa pili concreta, Questa & una delle sue carat-
teristiche. Ne possiamo dare esempi illimitati tratti dalle antiche rac-
colte Zen, Nei termini del problema della significativita, naturalmente ci
potrebbero ricordare il principio di verificazione che & stato sviluppato
dai filosofi itivisti contemporanei. La verificabilita secondo loro &
il criterio di significativitd definitivo, E accettabile come reale solo
cio che & verificabile con l'esperienza; in conseguenza una parola o
proposizione & significativa sc, e soltanto se, vi sono delle possibili
percezioni sensoriali che verificano la presenza dell'oggetto o evento
indicato. ‘Dio” o 1'*Assoluto” & un tipico esempio di quelle parole che
vengono considerate insensate perché non vi & alcuna percezione senso-
riale possibile che verifichi I'esistenza di una tale entita.

Giudicando dalle apparenze sembrerebbe che lo Zen, che manifesta
una particolare predilezione per le cose concrete, si comporti conforme-
mente alla norma di verificazione fissata dai positivisti, Lo Zen audace-
mente ordina al suoi discepoli di ‘uccidere il Buddha', ‘vecidere i Pa-
triarchi’, in breve, di uecidere Dio! Invece di parlare di Dio ¢ dell'As-
soluto, i Maestri Zen parlano di ‘tre libbre di lino’, ‘un gratta-sudiciume
secco’, ‘il cipresso nel cortile del tempio’, e cosi via. Queste parole e
frasi sono perfettamente sensate per il criterio di significativitd posi-
tivista, perché sono tutte verificabili e, particolarmente, perché di
solito sono pronunciate proprio in presenza degli oggetti sensibili.

Eppure tutte queste parole, non appena le collochiamo nel loro con-
testo originale, diventano completamente prive di senso e assurde.
Vale a dire, nessuna di queste espressioni hn senso come parte com-
panente di un dialogo completo. Un monaco chiede: “Qual & il vero
significato dell’arrivo di Bodhidharma dall'Occidente (cioé dall'India
alla Cina)? (A)’. Chao Chou (G.: J& Shii, 778-897) risponde: Il
cipresso nel cortile del tempio (B)"? 11 dialogo & privo di senso perché
cvidentemente non vi pud essere alcuna comunicazione tra il monaco
che pone la domanda e il Maestro che risponde, perché non vi & aleun
rapporto logico ta A e B.



111
La Parola e il Linguaggio in un Contesto Zen

Nel corso del suo sviluppo storico, lo Zen ha prodotto un’enorme quan-
tita di raccolte di documenti. La loro forma pill antica & rappresentata
da quelle note come le ‘raccolte di detti' (yi# In, G.: go quu), vale a
dire, le raccolie dei Detti dei grandi Maestri, che cominciarono
godere di una notevole popolaritd nell'ottavo e nono secolo. A diffe-
renza dei Sttra Mahayana predominanti fino a quel tempi in cui tutti
gli insegnamenti fondamentali venivano fatti enunciare al Btfddhu stesso,
tutte le Raccolte di Detti erano annotazioni di cid che dicevano e di
come si comportavano Maestri Zen individuali. Inoltr_c, una Raccolta
di Detti non intende presentare una descrizione continua ¢ coerente
della vita di un Maestro Zen in forma biografica; essa consiste unica-
mente in una serie di annotazioni frammentarie dei detti e delle azioni
di un Maestro nelle circostanze quotidiane, : |

Il nucleo delle Raccolte di Detti & costituito dai mondé_. dialoghi
personali che hanno luogo in una situazione concretissima tra x.l Maestro
¢ un discepolo o un monaco in visita. Il monda tipico consiste, nella
maggior parte dei casi, in una singola domanda e una singola risposta,
Pertanto il dialogo & per lo pid di un’estrema concisione e brevita.
E una vera batraglia verbale. E la bataglia finisce quasi istantanca-
mente, propric come una competizione combattuta con spade vere
da due maestri di spada giapponesi. Qui non vi & spazio per una
dialekeiké. 11 dialogo Zen non dura a lungo come un dialogo platonico
che pud continuare all'infinito, fino al limite estremo dello sviluppo
logica ¢ dell'elaborazione intellettuale di un dato tema.

Invece, il dialogo Zen mira ad afferrare la Verita fondamcmalc_ ed
eterna in uno sprazzo momentanco di parole che vengono scambiate
tra due persone viventi al limite estremo di tensione spirituale, € in una
situazione della vita concreta e unica. 11 dialogo momentanco gouebbe
risolversi in un puro nonsenso che colpirebbe gli estranei. Non importa.
Perché sccondo i due partecipanti Ja battaglia & stata combattuta. La
Veritd eterna pud esser stata alferrata o no. Non importa, la Veritd
ha balenato per un momento,
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La natura del dialogo Zen rivela in una forma straordinaria o,
dovremmo forse dire, sconvolgente, il modo di pensare tipicamente
cinese che consiste nel mirare ad afferrare immediatamente ¢ all'istante
questo o quell'aspetto della Veritd eterna in una situazione reale e
concreta che non si dovrd pih ripetere. Questa caratteristica del modo
di pensare cinese & osservabile, benché in una forma molto meno rigida,
negli Analects of Confucius (Lun Yi: G.: Ron Go). B un modo di
pensare essenzialmente diverso da quelle forme di pensiero che si
sviluppano sul livello sstratto e teorico delllintelletto e della ragione.
E, al contrario, un particolare modo di pensare che si evolve nel mezzo
della vita concreta stimolato da qualche evento o cosa concreta.
Questa forma di pensiero tipicamente cinese una volta fu sommersa
dallo sviluppo in Cina di sistemi di pensiero logici e discorsivi sotto
l'influenza del Buddhismo Mahayana che aveva preceduto la nascira
del Buddhismo Zen. Con lo Zen, essa tornd in vita nei periodi che
vanno dalla dinastia T’ang fino alla dinastia Sung. Molti dei dialoghi
tipici che troviamo nelle Raccolte di Detti furono codificati durante
ln dinastia Sung tra il decimo ¢ il tredicesimo secolo in forma di &an
come mezzi efficaci per educare ¢ addestrare | discepoli Zen,

Si sard compreso che le parole usate in un modo tipicamente Zen
sono tutte parole pronunciate, per cosi dire, in situazioni limite. Donde
ln particolare distorsione o deformazione del linguaggio ordinario che
osserviamo nei monda, Lo Zen non cvita né disprezza il linguaggio,
Richiede solo che il linguaggio sia usato in modo molto particolare,
non indiscriminatamente. Richiede che le parole provengano da una
sola fonte specifica, che potremmo definire ‘la dimensione primaria
della Realtd’. La struttura di questa dimensione della Realtd sara ana-
lizzata in seguito. Per il momento accontentiamoci di osservare che quel
che & d'importanza decisiva per lo Zen a questo proposito & la fonte da
cul sgorgano le parole. Per lo Zen il tipo di linguaggio che ha la pro-
pria fonte e base nel livello di coscienza ordinatio & privo di senso.
Il perfetto silenzio & di gran lunga migliore di un discorso insignifi-
cante. La famosa parola d'ordine dello Zen: ‘Nessun uso di parole e
lettere’ si riferisce a questo aspetto dell’atteggiamento Zen nei confronti
del linguaggio.

In un brano del suo Structural Anthropology, C. Lévi-Strauss cita due
diversi atteggiamenti verso l'uso del linguaggio e li distinpue in ter-
mini di modelli culturali. Dice: “Tra noi (ciod, nella cultura europen),
il linguaggio & usato in un modo piuttosto incurante — parliamo
tutto il tempo, poniamo domande su molte cose. Quests non & affatro
una situazione universale. Vi sono culture ... che sono piuttasto fru-
gali in relazione al linguaggio. Esse non credono che si dovrebbe usare
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il linguaggio in un modo indiscriminato, ma solo entro alcune speci-
fiche serie di riferimenti e piuttosto sobrinmente™.?

Non so se C, Lévi-Strauss pensava realmente alle culture orientali
quando scrisse queste righe. In ogni caso, la descrizione data del secondo
modello culturale si adatta all'aspetto linguistico dello Zen.

La parola ‘Zen' ci ricorda naturalmente la pratica dello zazer, vale a
dire, il sedere in meditazione a gambe incrociate. Nello stato di zezen
il linguaggio deve arrestare il proprio funzionamento, anche il linguaggio
interiore ¢ mentale, pet non parlare del linguaggio esteriore. Il linguag-
gio & semplicemente un impedimento nel processo di concentrazione
mentale. Dev'essere completamente abolito. Ma una volta uscito dallo
stato di meditazione, lo studente Zen pud essere interrogato in ogni
momento dal Maestro, che gli ordina “di’ qualcosa, di’ qualcosa™, ciog di
usarc il linguaggio — non in modo indiscriminato, naturalmente, ma
entro una serie di riferiment molto specifica. Di fatto, in un certo
senso nessuna religione vivente attribuisce un'importanza maggiore alle

role ¢ ai discorsi del Buddhismo Zen. Il Maestro costantemente esorta
o studente ad aprire la bocea e a dire qualcosa. Egli gli ordina: 'Por-
tami una frase! ', cioé una frase decisiva. [1 chiedere allo studente di
dire qualcosa costituisce una parte integrale del processo educativo
dello Zen. Perché, nel momento in cui apre la bocca ¢ ‘porta una frase
decisiva’, lo studente mostra agli occhi del Maestro il grado esarto della
sua maturiti spirituale.

Tuttavia, & importante osservare che il comportamento linguistico
che viene gui richiesto allo studente & di una natura estremamente spe-
cifica. Non consiste né nel parlare nel modo ordinario né nel rimanere
silenziosi. Quel che viene richiesto ¢ che le parole sgorghino da una
certa dimensione di coscienza che & totalmente diversa dalls dimensione
del parlare e del non parlare.

Una delle famose “Tre Frasi Chiave' (saw chuan yi)* del Maestro
Sung Yiian (G.; Sho Gen, 1132-1202) & “Parlare non & una questione
di muovere la lingua”. Vale a dire, dal punto di vista dello Zen, non 2
con la lingua che l'vomo parla. Si narra che un altro famoso Maestro,
Pai Chang (G.: Hyakujo, 720-814) una volta chiese ai suoi discepoli:
“Come vi sard possibile parlare in uno stato in cui vi sono state strap-
pate la gola, le labbra e la bocea?™? In questa occasione egli esorta
i suoi discepoli a dire qualcosa senza usare la gola, le labbra e la
bocca. Questa richiesta apparentemente assurda indica semplicemente
che il lingnaggio, com'é inteso in un autentico contesto Zen, consiste
in un atto di parlare in cui gli otgani vocali, benché effettivamente
attivati, restino inattivi come se non fossero usati.
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Allo scopo di comprendere questo punto, dobbiamo ticordare che lo
Zen, come ramo del Buddhismo Mahayana, sostiene — almeno allo
stadio iniziale della tcorin® — una distinzione fondamentale tra 1 due
livelli della Realta. Un livello & quello definito la ‘veritd sacra’, shéng
ti (G.: sho tai), che corrisponde al sanscrito paramidrtha-satya; e l'altro
& la 'veritd comune o del mondo', su i (G.: zoku tai), che cotrisponde
ul samortti-satya. La prima, detta dal Buddhismo Zen anche ‘verita
primaria’, si riferisce a una visione della Realtd molto specifica che
si rivela all'vomo soltanto per mezzo dell’esperienza effettiva dell'illu-
minazione. La struttura interna del livello primario della Realtd sard
spicgata nel paragrafo seguente. La ‘verita comune’, che & anche derta
la ‘verita secondaria’ si riferisce, al contrario, alla visione della Realtd
di senso comune che appare agli occhi degli uomini ordinari.

Dal punto di vista dello Zen, lo scambio normale di parole che gene-
ralmente intendiamo con termini quali ‘discorso’, ‘parlare’, ‘linguaggio’
¢ 'dinlogo’ appartiene al livello della ‘veritd secondaria’, mentre cid
che si intende con queste parole in un contesto Zen appartiene al livello
della ‘verita primaria’. Quando le parole sono pronunciate o scambiate
in quest'vltima dimensione della Realtd, esse danno origine a una
sithazione molto strana ed eccezionale.

1) In questa dimensione non & pidt osservabile la strurtura fonda-
mentale del discorso o parole, secondo la definizione di Ferdinand de
Saussure, perché in essa non vi & alcuna distinzione tra chi parla e
chi ascolta. Quel che si vede realmente & uno spettacolo di parole che
sgorgano da non si sa dove, brillano per un momento nell’aria come un
fulmine e scompaiono immediatamente nell'oscuritd eterna. Ha luogo
un discorso, ma & un discorso che si verifica in uno spazio vucto in cui
I'esistenza di chi parla e di chi ascolta ha perso completamente il proprio
significato. Poiché non vi & né chi parla né chi ascolta, l'atto di parlare
¢ un non-parlare. Non costituisce parole nel vero senso del termine.

2) Un’altra caratteristica del discorso in un contesto Zen & che
esso viene privato della sua funzione pit fondamentale, ciod I'articola-
zione semantica della realtd, Naturalmente, finché si usa effettivamente
una parola, l'articolazione semantica & ancora chiaramente e innegabil-
mente presente — in particolare se considerata con gli occhi di un
nomo che non abbia la minima idea di quel che lo Zen ritiene il livello
primario della Realtd. Ma dal punto di vista Zen, & come se l'ardcola-
zione semantica divenisse trasparente, permeabile, flessibile e non resi-
stente a tal punto da essere quasi inesistente. Una delle ragioni per cui
| detti Zen sembrano completamente assurdi & un estranco — prendete
ad esempio il suddetto kdan che afferma che il fiume sta fermo mentre
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il ponte scorre — sta nel fatto che P'estranes non comprende realmente
questa particolare trasformazione subita dalla funzione dell’articola-
ztone semantica quando una parola viene pronunciata in un contesto
Zen. Lasciatemi spiegare questo punto un poco pit a fondo.

Quando, ad esempio, diciamo ‘tavalo’, la paraln naturalmente esercita
la sua funzione normale di articolazione. Vale a dire, la parola isola una
certa porzione di realtd ¢ la presenta alla nostra mente come una cosa
specifica definita con quel nome, distinguendola da rturte le altre cose.
Il *ravolo’ & un ‘tavolo’ proprio perché & diverso da tutti i non-tavoli.
E se pronunciata in un definito contesto reale, la parola si riferisce a
un tavolo particolare che esiste concretamente in quel luogo. Cio & vero
anche dal punto di vista Zen. Fin qui lo Zen & ancora nella dimensione
d'e!l:g Realtii secondaria o del mondo. Tuttavia, come ho detro prima,
I'articolazione semantica in un contesto Zen & infinitamente flessibile.
In questo caso la raffigurazione atticolata della realta & permeabile;
non presenta alcuna resistenza. Vale a dire, il prodoteo dell’articolazione
non impedisce la nostra visione; non costringe la nostra visione a fet-
marsi in quel dpunto. Ad esempio, in un contesto Zen il ‘tavolo’, che ¢
un prodotto dell'articolazione, non si impone come una solida massa
semantica come fa nel linguaggio ordinario. Piuttosto, si rende traspa-
rente tanto da permettere alla nostra visione di risalire direttamente alla
fonte stessa da cui & emersa la forma del tavolo, Atrraverso la forma
articolata del ‘tavolo’, il livello primario della Realtd si manifesta nel
suo stato originario non-articolato. Questa situazione & ¢id a cui si
tiferisce generalmente il Buddhismo Mahayana parlando di vedere una
cosa nella sua tathata o Quiddita, Non che la parola ‘tavolo’, & bene
sottolinearlo, abbia la funzione di un simbolo che indica un Qualcosa-al
di [a. Piuttosto, il ‘tavolo’ nella sua forma verbale & in se stesso la
presentazione pit immediata del livello primario della Realti.

3) Varrei indicare come terza caratteristica dell'uso del linguaggio
nello Zen il fatto che il contenuto di qualsiasi cosa si dica in un con-
testo Zen in forma di proposizione non costituisce un’entitd indipen-
dente semantica (o di rappresentazione). Questa non & che la conse-
guenza dirctta della scconda caratteristica che abbiamo appena spiegato.

Ad esempio, quando diciamo ‘Tl tavolo & quadrato’ o ‘Il cielo &
azzurro’ nella dimensione secondaria o comune della Realtd, 1a propo-
sizione produce nella mente dell'ascoltatore una specie di entity se-
mantica che risalta sullo sfondo del silenzio. Nella dimensione primaria
@clla Realta, al contrario, non viene prodotta alcuna simile unitd mentale
indipendente. Perché non appena la proposizione & pronunciatd, essa
s1 dissolve totalmente nella sua fonte originale che non & altro che la
dimensione primaria della Realtd. Possiamo esprimere la stessa idea
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anche inversamente, affermando che qualsiasi cosa si dica ¢ in se stessa
una presentazione totale ¢ integrale della dimensione primaria della
Realta. La proposizione: ‘1l ciclo ¢ azzurro’ non ¢ una descrizione
oggettiva della natura. Né & un’espressione soggettiva dello stato psico-
logico di chi parla. E un’automanifestazione momentanea della Realta
assoluta stessa. E come tale, la proposizione non intesde nulla: non
indica né mostra null’altro che se stessa.

Molto piti poeticamente, il Maestro Tung Shan (G.: Tozan, B07-869) 7
nel suo famoso poema Zen Pao Ching San Mei (G.: Hé Kyo San Mai)
cspresse cosl questo stato di cose;

La neve accumulata in una ciotola d'argento,

Un airone bianco nascosto nella luce della luna piena,
| due sono simili, eppure non identici,

Fusi, ma ciascuno ha il proprio posto.

La ‘ciotola d'argento’ simbolizza la Realtd primaria, non-articolata, men-
tre la ‘neve’ simbolizza un frammento di Realta articolata. Cosi la
‘luce della luna piena’ e 1'‘airone bianco’, ‘I due sono simili’, cio®
le due cose, essendo dello stesso colore, non sono chiaramente distingui-
bili "'una dallaltra. Eppure non sono identici, cioé la ‘neve’ é ‘neve' ¢
[ ‘uccello’ ¢ ‘uccello’.

La Realta assoluta ovvero il livello primario della Realtd come lo
intende lo Zen non ha un nome reale; & impossibile presentarlo verbal-
mente nella sua assolutezza. Ma quando un Maestro Zen in un momento
d’estrema tensione spirituale dice: ‘Il cielo & azzurro’, la Realtd inno-
minahile diviene nominata e manifestata in questa forma particolare.
La Realtd eterna brilla e balena per un momento in una dimensione spa-
zio-temporale, Finché si manifesta nella forma articolata de il-cielo-é-
azzurro, & distinguibile; si distingue dalla non-articolazione originaria
come da cid che viene espresso da tutte le altre proposizioni. Eppure,
in quanto & una manifestazione immediata ¢ nuda della Realtd non-
articolata, non deve essere distinta dn questultima.

Seguendo le orme di T6 Zan, Pa Ling (G.: Ha Ry, date esatte sco-
nosciute), un Maestro Zen del decimo secolo, quando gli [u domandato:
“Che specie di cosa & la setta Deva? ", rispose: ““E neve accumulata in una
ciotoln d’argento”? '‘Deva’ si riferisce a Kana-Deva, un discepolo di
Nagirjuna (G.: Ryfiju, c. 150-250). Kana-Deva era famoso per le sue
capacitd filosofiche. La ‘setta Deva’ si riferisce quindi alla filosofia della
Vacuita (§@nyard) che caratterizza la posizione del Sentiero di Mezzo
di Nagirjuna. Quindi questo aneddoto mostra che questa particolare
visione del rapporto tra la Realta non-articolata ¢ le sue forme articolate
& precisamente quel che costituisce il nucleo della filosofin Mahayana,
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L’aneddoto che abbiamo appena menzionato & interessante perché
incidentalmente richiama alla nostra attenzione il fatto che I'accosta-
mento Zen al linguaggio ha uno sfondo storico nella scuola Madbya-
mika o del Sentiero di Mezzo del Buddhismo Mahayana. Ma & neces-
sario osservare che la filosofia Zen del linguaggio & imparentata anche
con la scuola Vijiiaptimdtrata o dell'Tdeazione-Sola che risale a Vasu-
bandhu (c. 400-480).

Nella storia della filosofia indiana in generale, la filosofia Maha-
yana del linguaggio & diametralmente oppesta alla teoria semantica soste-
nuta dalle scuole Vaisesika e Nyiya, Quel che caratterizza quest'ultima
teoria & la concezione che la parola & un simbolo di qualcosa che esiste
nel mondo esteriore. Ad ogni singola parola vi corrisponde un qualcosa
che esiste realmente. Dal momento in cui vi & una parola, si pud essere
certi dell'esistenza di un oggetto corrispondente nel mondo; e vice-
versa, qualsiasi cosa sia conoscibile nel mondo & nominabile. Questa
concezione € tanto predominante nella scuola Vaidesika che nella sua
ontologia ‘esistente’ & detto padirtha, ciot il significato di una parola,
o cid che si intende con una parola,

Pertanto, nel pensicro di questa scuola, il fatto stesso che abbiamo,
ad csempio, la parola ‘bue’, & in sé una prova determinante che vi &
nel mondo esteriore una sostanza particolare definita con quel nome.
Poiché, inoltre, artribniamo a questa sostanza varie proprietd, dicendo:
‘Il bue & bianco’, ‘Il bue cammina’ ¢ cosl vin, possiamo essere certi
che anche le proprieti quali la ‘bianchezza’ e il ‘camminare’ esistono
nel mondo reale. E poiché la parola ‘bue’ si adatta universalmente a
vari tipi di bue (p. es. al bue che cammina, che corre, che si riposa,
e cosi via), anche il bue come universale deve csistere in realtd. Simil-
mente le varie proprietd che distinguono il buc-universale dalle altre
specie di animali come il cavallo, la pecora, il cane, ecc?®

L'ontologia del VaiSesika ¢ un esplicito atomismo, in cui tutte le
cose esistenti sono considerate riducibili alla fine ad atomi (paramdnu,
che significa ‘estremamente fine o piccolo’), Gli atomi sono le sostanze
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basilari che sono esse stesse invisibili. Il bue, ad esempio, & una
sostanza composta che ¢ un aggregato di tali atomi. Una sostanza com-
posta & un corpo visibile; & una nuova entita indipendente diversa dagli
atomi che sono le sue parti costituenti, proprio come un pezzo di stoffa
formato di fibre & in se stesso una sostanza diversa dalle fibre.

Entrambe le scuole del Sentiero di Mezzo e dell'Tdeazione-Sola del
Buddhismo Mahayana assumono una posizione radicalmente opposta a
una tale concezione sul rapporto tra linguaggio ¢ realta. 11 linguaggio,
afferma il Buddhismo, non ha alcun significato ontologico. Una parola
non corrisponde a un frammento di Realtd, Le parcle sono semplice-
mente dei segni stabiliti per convenienza della vita quotidiana. Non
hanno nulla a che fare con la struttura della Realtd. La scuola Vaisesika
assume la posizione che a una parola come ‘vaso’ o ‘tavolo’ corrisponde
nel mondo esteriore un oggetto reale, una sostanza. Secondo il Bud-
dhismo, questa & unicamente una visione adatta al livello secondatio,
vale a dire, del mondo, della Realta. Gli uomini comuni pensano
sempre in questo modo e tutto il loro schema di vita e comportamento
& modellato proprio su questa base. Tuttavia, dal punto di vista del
livello primario della Realtd, tutto cid & falso e persino un puro non-
senso. Ad esempio, un ‘tavolo’ non & una sostanza dotata di una
natura immutabile, cternamente identica a se stessa. In altre parole,
in realtd & un ‘nulla’, perché in se stesso non & fornito di alcuna solidita
ontologica permanente. Ma, come fenomeno esistente, il tavolo sembra
realmente esistente, proprio come un fantasma o la luna riflessa nel-
I'ncqua sembrano esistenti. Secondo la dortrina sostenuta dalla scuola
dell' Tdeazione-Sola, & il linguaggio a produrre una cosi falsa visione
della Realta,

Il linguaggio & inseparabilmente unito alla concettualizzazione. 1l
significato della parola & universalizzato in un concetto, ¢ l'apparente
solidith e permanenza del concetto & prontamente proiettata sulla strut-
tura del mondo, Cosl il ‘ravolo’ arriva a sembrare un'entitd auto-sus-
sistente con una soliditd e permanenza reali. Lo stesso vale per le pro-
prietd del tavolo, quali i colori ¢ le forme.

Nella Trimsika Vijnaptimatratasiddhbibh (xx), Vasubandhu afferma che
tutte quelle ‘cose’ che sono prodotte da questa tendenza naturale della
mente umana non sono altro che altrettante forme dell'essere erronea-
mente immaginate, e che esse sono in realtd non-esistenti. L'uomo &
abituato, argomenta Vasubandhu, a immaginare 'esistenza di un og-
getto esteriore che cortisponde a una parola — ad esempio, 'oggetto-
tavolo, che corrisponde alla parola-‘tavolo’. Tnoltre egli immagina che
I'occhio esista come 'organo che percepisce 'oggetto-tavolo. In verita,
cio che merita realmente di essere definito ‘esistente’ & solo I'atto
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della percezione, inteso come un flusso continuo di coscienza (cifta-
samtana) che seguita a cambiare il proprio contenuto reale da un
momento all'altro. Entrambi l'oggetro-tavolo e l'occhio che lo perce-
pisce sono i prodotti della funzione discriminante delln mente, che
con l'analisi isola queste entitd soggettive e oggettive dal flusso di
coscienza. A causa di cid I'vomo ignora semplicemente il fatto che i
contenuti della coscienza sono diversi di momento in momento. Quindi
'vomo erroneamente enuncia il ‘tavolo' come un universale che rimane
uguale nonostante tutte le differenze nel tempo e nello spazio. Non-
dimeno, a rigor di termini, anche questo tavolo particolare che per-
cepisco in questo istante presente & diverso dal tavolo cosiddetto uguale
che percepivo un momento fa, come sard diverso dal tavolo che perce-
pird tra un momento, E come 'oggetto-tavolo cambia da un momento
allaltro, anche l'occhio che lo percepisce ¢ diverso da un momento
all'altro. Inutile a dirsi, 'occhio che percepisce un tavolo rotondo, non
¢ identico all'occhio che percepisce un tavolo quadrato. Quindi l'occhio,
non meno dell'oggetto, & un qualcosa enunciato erroneamente dall'im-
maginazione sotto l'influenza della funzione articolante del linguaggio.
[ queste false entitd sono forme fenomeniche che scaturiscono inter-
minabilmente dai profondi poteri potenziali che sono depositati nel
Subconscio, noto in questa scuola come la coscienza-dlaya.

Similmente Nagarjuna, il fondatore della scuala del Sentiero di Mezzo
¢ rappresentante della filosofia del Nulla, afferma che la cosiddetta es-
senza non € altro che 'ipostatizzazione della parola-significato. La parola,
dice, non & di una natura tale da indicare un oggetto reale. Invece di
essere una garanzia attendibile dell’esistenza di un'essenza ontologica,
ogni parola & in se stessa una semplice ¢ infondata costruzione mentale,
il cui significato & determinato dal suo rapporto con le altre parole.
Percio il significato di una parola cambia immediatamente non appena
muta anche leggermente l'intera rete di cui & solo una parte,

Gli uomini ordinari, poiché vivono conformemente alla “visione del
mondo' (lokavyavabara) che & basata sulla convenzione linguistica, non
possono fare a meno di esistere in un mondo composto di un numero
infinito di cose diverse che non sono altro che parole-significati iposta-
tizzatl, Questa visione del mondo articolata linguisticamente viene so-
vrimposta alla Realtd com’essa & effettivamente nella sua originale e
pura non-articolazione, nella sua apertura illimitata, come dice lo Zen.
Ma gli uomini ordinari non sono consci di quest'ultimo strato
Realta.

Nagéirjuna sostiene che la prima di queste due dimcensioni, vale a
dire, il mondo linguisticamente articolato, & pura immaginazione, Quel
che realmente é & la dimensione della Realtd prima di essere afferrara
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analiticamente per mezzo della rete di parole articolanti. Questa Realta
pre-linguistica & la Realta, vale a dire, il Nulla ({@mnyeta). La parola
{anyata s riferisce all'originario stato metafisico della Realtd assoluta
in cui non vi siano alcune cose erroncamente cnunciate o fissate, Il
semplice fatto che non vi sono assolutamente essenze fisse dietro le
forme in perpetuo mutamento dei fenomeni, quando viene realizzato
soggettivamente dall'nomo, costituisce la somma Verith. Quando |'vomo
raggiunge questo stadio aldssimo ¢ si guarda indietro da questo punto
[avorevole, si accorge che la distinzione stessa che aveva fatto inizial-
mente tra il livello della Realtd primario o ‘sacro’ ¢ il livello della
Realtd sccondario o ‘ordinario’, non era che pura immaginazione,
Anche il 'sacro’ & un frammento articolato di Realta, che si distingue
da cid che non & ‘sacro’.

Tl kdan n. 1| del Pi Yen Lu descrive questa situazione in un modo
molto vivace ¢ conciso, caratteristico del pensicro Zen, L'imperatore
Wu del Liang domanda a Bodhidharma: "“Qual & il significato primario
della sacra Verita?”. A cid Bodhidharma risponde: “Illimitatamente
aperta! Nulla di sacro!™.

Un cerchio illimitatramente aperto il cui centro € ovungue e in nessun
luogo, sfidando ogni tentativo di fissarlo — qui nulla & fisso, nulla
ha i confini propri delle essenze. Non vi & nulla che debba essere fissato
permanentemente come ‘sacro’, In questa risposta laconica il primo
Patriarca semileggendario del Buddhismo Zen riassume |'insegnamento
centrale di Nigdrjuna."



A

Il Problema dell’Articolazione Semantica

E natarale che il linguaggio in un tale contesto particolare sollevi gravi
problemi semantici, Come abbiamo osservato precedentemente, la ca-
ratteristica stessa del linguaggio & di articolare E Realti in entita fisse.
Eppure lo Zen richiede che venga usato il linguaggio senza articolare
una singola cosa.

[1 Maestro Shou Shan (G.: Shu Zan, 926-993) sollevd il suo ba-
stone di bambi.

Mostrandolo ai discepoli, disse: “Se voi, o monaci, chiamate questo
un bastone di bambi, voi lo fissate. Se non lo chiamate un bastone
di bambii, voi andate contro la realtd. Ditemi subito, voi monaci;
Come lo chiamate?”’,

Sullo sfondo filosofico appena dato, sara facile comprendere Dinten-
zione di Shou Shan. Se c[:iamntc un bastone di bambl un ‘bastone di
bambi’, state semplicemente ipostatizzando il significato della parola
in una sostanzn scparata ¢ auto-sussistente, articolando erroneamente
Ia Realti cosi com'e effettivamente nella sua apertura illimitata. Se, al
contrario, tifiutate di ammettere che & un bastone di bambi, se dite
che #on & un bastone di bambiy, allora state andando contro il fatto
che la Realth qui e ora si manifesta nelln forma fenomenica del bastone
di bambi.

Commentando questo aneddoto, il Maestro Wu Mén (G.: Mumon,
1183-1260), autore del Wu Mén Kuan, dice:

Se lo chiamate un bastone di bambi, voi lo fissate. Se non lo
chiamate un bastone di bambii, voi andate contro la realtd, Quindi,
non potete né dire qualcosa né non dire qualcosa. (Cos™® allora?).
Ditemelo immediatamente! Ditemelo immediatamente! "

‘Dimmelo immediatamente!’ o 'Di' subito gualcosal’ & molto signifi-
cativo in un contesto Zen di questa specie. Significa: ‘Di' qualcosa di
decisivo senza riflettere, senza pensare!'. Perché anche la minima ri-

.
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flessione allontanerd immediatamente 'vomo dal livello primario della
Realtd. Piuttosto, il livello primario della Realta dev'essere realizzato
immediatamente, nella forma di una parola o gesto che sgorghi da una
dimensione di coscienza che & al di sopra e al di Ia dell'articolazione.

Questo &dan non ci dice se ci sia stato tra i discepoli qualcuno capace
di dare una risposta adatra alla domanda sfidante del Maestro Shou
Shan. Comunque, nello stesso libro vi & un altro &dar in cui un disce-
polo d una risposta appropriata alla domanda del Maestro in una situa-
zione simile?

11 Maestro Pai Chang (G.: Hyakujd, 720-814) ¥ portd una bott-
glia d'acqua, la mise sul pavimento, ¢ pose la domanda: “Se non
la dovete chiamare una bottiglia d'acqua, come la chiamereste?".
Il monaco a capo del monastero rispose dicendo: “Non la si pud
assolutamente chiamare un pezzo di legno!”.

Allora il Maestro si rivolse a Wei Shan (G.: Isan, 771-853) e gli
chiese di rispondere a sua volta.

Immediatamente, Wei Shan rovescid la bottiglia d’acqua con il
piede. Il Maestro rise ¢ osservd: Il monaco capo & stato battuto
da questo monaco nella contesa”.

Wei Shan, che ricopriva allora Pincarico di tien-tsuo (G.: tenzo) — co-
lui che si occupa def pasti del monaci nel monastero — in conseguenza
di questa vittoria fu scelto come dircttore di un monastero appena
aperto. In seguito divenne un Maestro di prim'ordine ¢ apti un bril-
lante capitolo nella storia dello Zen in Cina.

Esaminiamo ora il significato di questo comportamento apparente-
mente insensato del Maestro Wei Shan. La risposta data dal monaco
capo ¢ perfettamente in accordo con il senso comune. ‘Non la si pud
assolutamente chiamare un pezzo di legno' — vale a dire, 'una bottiglia
& una bortiglia; non pud mai essere del legno’, Laffermazione ha senso
dal punto di vista del livello sccondario della Realtd. Filosoficamente,
& un essenzialismo che risale alla tesi centrale del realismo sostenuto
dall'Hinayana Sarvistivadin, La tesi si pud riassumere brevemente con
la formula: A & A; non &, non pud essere, nient'altro che A, perché
¢ fissata in sc stessa dalla sua essenza permanente. Com’® facile com-
prendere, questa posizione ontologica si scontra frontalmente con Ia
tesi del mibsvabbira o non-essenzialismo proposta da Nigirjuna.

Risogna osservare che finché si rimane attaccati al livello secondario
della Realtd, non si pud mal superare i limiti di questa specie di sem.
plice realismo. Rimanendo in questo livello, si pud divenire consapevali
dell'insostenibilita dcll'csscuzinismo ¢, al fine di spezzare I'incantesimo
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magico di una rtale posizione, si pud chiamare la bottiglia d’acqua,
ad esempio, Dio o Buddha o anche Nulla, Si rimarrd ancora entro il
campo delle parole-significati ipostatizzati. Perché, nella dimensione
secondatia della Realta, non appena una parola come ‘Dic’' o ‘Nulla’
viene pronunciata, il suo contenuto semantico diviene fissato e cristal-
lizzato in un'entitd fissa con una propria essenza, Lo Zen ci richiede
piuttosto di saltare in una dimensione della Realtd totalmente diversa
— la dimensione primaria — in cui A non & né A né non-A eppure,
o proprio a causa di cid, A & innegabilmente A. In questa nuova di-
mensione della Realtd la bortiglia d’acqua non & né una botriglia d'acqua
né una non-bottiglia d’acqua, essendo al di sopra di una tale distinzione,
perché questa dimensione ¢ quella della $inyatd in cui non viene sta-
bilita alcuna essenza fissa, Ma proprio a cavsa di questa assoluta non-
distinzione ¢ non-articolazione, ogni cosa, qualsiasi cosa, pud essere una
manifestazione totale di tutta la Realtd, Una bottigha & una bottiglia
in questo senso particolare. In una bottiglia si realizza I'intera fianyata.
La bottiglia non & sostenuta dalla propria essenza. E sostenura e rin-
forzata dalla famyata. In altre parole, in una singola botriglia & conte-
nuto l'intero universo, Essa ¢ l'intero universo. Una botriglia in una
tale situazione & ancora una bottiglia? S1 e no. 11 giovane monaco Wei
Shan nel kdan succitato espresse questa visione con il suo comporta-
mento apparentemente irrazionale,

Lo Zen di-undito del Maestro Chii Chih deve essere compreso sullo
sfondo di una tale concezione dells Realta. Al principio abbiamo accen-
nato al Maestro Chii Chih che aveva la strana abitudine di sollevare
un dito in risposta a qualsiasi domanda gli fosse posta sullo Zen. Nella
dimensione della Realtd in cui viveva il Maestro, il dito che sollevava
cra un non-dito, vale a dire, era una manifestazione immediata ¢ nuda
di quella stessa dimensione nella forma di un dito. In altre parale,
guando Chii Chih alzava il dito, con esso e¢ra sollevato 'intero universo.
Sollevare un dito in questa dimensione non & altro che il sollevarsi
istantaneo dell’intero mondo fenomenico.

La struttura fondamentale del mondo fenomenico considerata da
questo punto di vista & stata chiarita in un modo eccellente dalla
scuola di filosofia Mahayana Hua Yen (G.: Kegon) che fiori in Cina,
Questa filosofia insegna che ogni cosa dell'universo & un’incarnazione
unica della Realti assoluta; ogni cosa & uno specchio che riflette la Luce
suprema, E tutti gli specchi, ciascuno dei quali riflette in se stesso la
medesimn Luce suprema, si riflettono 1'un l'altro, in modo tale che
ciascuno riflette rurti gli aleri. L'intero universo & rappresentato come
un numero illimitato di specchi luminosi posti 'uno di fronte all'aliro
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tanto che il mondo appare come una massa infinita di luce di una
profonditi insondabile. In una tale situazione, il pilt leggero movimento
di anche un solo specchio non pud non interessare l'intero mondo di
luce. E poiché nella dimensione fenomenica turte le cose si muovono
di momento in momento, ¢ poiché ciascun singolo movimento di ogni
singols cosa di vita a un nuovo ordine di cose, un nuovo mondo nasce
dan capo in ogni istante, ‘

Riferendosi a questa concezione della scuola Hua Yen, il Maestro
Yian Wu (G.: Engo, 1063-1135), il famoso compilatore del Pi Yen
Lu, dice nella sua nota introduttiva al suddetto &dan in cui si narra
dello Zen di-un-dito di Chii Chih:

Quando vola un granello di polvere, si dice che con esso si sollevi
la terra intera; quando un fiore sboccia, si dice che il suo movi-
mento metta in vibrazione lintero universo.

Bene, qual & allora lo stato in cui non si solleva ancora alcuna
polvere, non sboccia ancorn aleun fiore?

Nan & necessario dire che le prime due frasi si riferiscono alla struttura
fenomenica della Realta, mentre la terza frase si riferisce alla $@nyata,
I'unita originaria, non-articolata, della Realtd che si pud paragonare
alla Luce suprema della metafora succitata, che rimane eternamente
lissa e immutata attraverso tutte le forme fenomeniche in cui si realizza.
Il Maestro Chii Chih che alzava un dito riproduceva semplicemente con
tutta la sua persona questo processo metafisico con cui il mondo delle
cose fenomeniche emerge dall’abisso del silenzio e della quiete eterni.

11 Maestro Chii Chih poteva compiere una tale azione, perché il dito
che sollevava era il nondito, vale a dire, la f@nyatd stessa. Anche il
discepolo che imitava il Maestro sollevava un dito. Apparentemente il
ragazzo faceva la stessa cosa identica del Maestro. Ma il dito che alzava
non era altro che un ‘dito’ perché, nel sollevarlo, egli era conscio di
alzare il suo ‘dito’. Poiché il ragazzo viveva esclusivamente nella di-
mensione secondaria della Realrd, il dito che alzo era un oggetto feno-
menico essenzialmente limitato e, percid, 'universo non si sollevd con
€550,

Quando, una volta tagliato il dito, il Maestro lo chiamd, ed egli si
voltd e volle sollevare il dito in risposta alla domanda del Maestro:
‘Cos'é il Buddha?’, si accorse che il dito non si alzava, In gquel preciso
istante realizzod in un lampo la non-esistenza del suo dito nel senso pil
profondo. Vale a dire, invece del dito fenomenico vide il non-dito. Non
poteva alzare 1l dito fenomenico, ma poteva alzare il dito non-fenome-
nico, invisibile ¢ non-csistente. Sollevando questo non-dito, egli sollevo
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I'intero universo. In quel momento vide l'intero universo emergere da
una dimensione invisibile della Realtd. Cosl il ragazzo raggiunse 1'illu-
minazione. Il non-dito che alzd all'istante era esattamente della siessa
natura delle “tre libbre di lino' del Maestro Tung Shan e del ‘cipresso
nel cortile' del Maestro Chao Chou,

Il gesto silenzioso, senza parole, non & il solo mezzo con cui si res-
lizza il livello primario della Realta. Spesso si ¢ ricorso al linguaggio,
a un discorse completo, allo scopo di realizzare qui e ora la Verita
eterna. Quindi, per darne un esempio tipico:

Una volta un monaco intcrrogd il Maestro Féng Hsiieh (G.: Fa-
ketsu, 896-973) dicendo: “La parola altera la trascendenza (della
Realti), mentre il silenzio altera la manifestazione. Come si po.
trebbe congiungere la parola e il silenzio senza alterare la Realtd?”’,
1l Macstro rispose: "‘Ricordo sempre il paesaggio primaverile che
vidi una volta nel Chiang Nan. Le pernici cantavano tra fiori
fragranti in picna fioritura! "M

Il monaco dice, se usiamo le parole per descrivere il livello primario
della Realtd, la sua non-articolazione originaria inevitabilmente diviene
articolata in entitd limitate. Se, d'altra parte, rimaniamo silenziosi, ogni
cosa s'immerge nel Nulla eterno ¢ cosl si perde 'aspetto fenomenico
della Realti. Donde la domanda: Come possiamo congiungere la parola
¢ il silenzio in modo du poter presentare la Realtd assoluta in entrambi
i suol aspetti?

Invece di rispondere dicendo al monaco come si possa congiungere
la parola e il silenzio, il Maestro Féng Hsiich presenta direttamente
agli occhi del monaco il livello primario della Realtd come un’associa-
zione di silenzio e parola. Per chiarire la strutrura della sua rappresenta-
zione, dobbiamo tencre a mente che lo squisito paesaggio primaverile
qui descritto a parole & un pacsaggio evocato dal fondo dells memoria,
E un paesaggio che & lontano sia temporalmente che spazialmente dal
punto reale in cui si trova il poeta. In altre parole, & non-esistente,
Eppure, nell'essere realmente evocato nella memoria, il paesaggio & i,
vividamente animato. I canti delle pernici non sono uditi nel punto
presente spazio-temporale della realta esteriore. Ma in una diversa di-
mensione le pernici stanno innegabilmente cantando tra fiori fragranti.
Tutti gli elementi della poesia, compreso il soggetto-io, in guesto modo
sono sia assentd che presenti nel medesimo tempo. Questa ¢ un'associa-
zione caratteristica di silenzio ¢ parola.

Dal punto di vista semantico, dobbiamo osservare che la funzione
articolante del linguaggio ¢ tanto operante qui quanto nei casi normali
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del suo uso. Dacché vengono effertivamente pronunciate delle parole,
¢ prodotto un certo numero di definite eatitd semantiche — ‘io’, 'per-
nice’, ‘cantare’, ‘fiore’, ‘fragranza’. Ma tutte queste cose, essendo in
realtd non-esistenti, non si presentano come solide cntitd auto-sussi-
stenti, Sono tras;mrenti e permeabili, Riflertendosi 1'un I’altra, compe-
netrandosi |"un Paltra e dissolvendosi 'una nell’altra, esse formano un
insieme integrale che non & altro che l'aspetto immediato del livello
primario della Realta, In questo senso, la funzione semantica dell’arti-
colazione in un tale contesto & quasi annullata. Perché l'articolazione
perde la propria base funzionale, non opera bene, in presenza della
comsapevalezza trans-soggettiva e trans-oggettiva della fusione di tutte
le cose in cui, ad esempio, la parola 'pernice’, invece di stabilire una
sostanza indipendente esteriore, significa piuttosto la sua identificazione
caon il ‘fiore’ e tutte le altre cose, cosi che esse infine si fondono tutte
in una cosa sola. La maggior parte dei detti Zen autentici & fonda-
mentalmente di questo genere.

Per spiegare questo punto, dard ora un esempio che & ben pin tipica-
mente Zen del precedente. E il £dan n. 4 del Wi Mén Kyan, intitolato:
‘Il Barbaro Non Ha La Barba'. La parcla *barbaro' o ‘il barbaro del-
'occidente’ si riferisce a Bodhidharma che, essendo arrivato dall'occi-
dente, cioé, 1'India, secondo la tradizione diede inizio al movimento
del Buddhismo Zen in Cina. Questa strana denominazione del venerato
primo Patriarca dello Zen viene usata di proposito per scuotere gli
uomini comuni dalla loro credenza che Bodhidharma fosse una persona
straordinaria, sacra o divina. Ha lo scopo di suggerire che egli era solo
un uvomo ordinario, come chiunque altro. Il &Gan stesso consiste in
unn frase interrogativa estremamente breve, attribuita al Maestro Huo
An (G.: Waku-An, 1108-1179), Dice:

Quel barbaro occidentale — perché non ha la barba?

Un esempio eccellente di nonsenso Zen, si potrebbe dire. Perché e
con quale intenzione il Maestro Huo An pone una domanda cosl priva
di senso? L'immagine stessa di Bodhidharma senza barba va contro la
ralfigurazione prevalente di questo grave ¢ severo Macestro di medita-
zione. In realta, nei disegni tradizionali cinesi ¢ giapponesi lo troviamo
quasi invariabilmente con una barba scura e arruffata,

Invece nella raffigurazione verbale di Huo An, Bodhidharma & pre-
sentato senza barba, perché in veritd qui egli appare come una realizza-
zione immediata del livello primario della Realta. E molto interessante
osservare che la Realts & presentata come un'associazione di silenzio
¢ parola proprio come avveniva nel pacsaggio primaverile del Maestro
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Féng Hsiich, ma in un modo incomparabilmente piu conciso e diretto.
In questa immagine verbale l'aspetto del silenzio & rappresentato da
Bodhidharma senza barba. Sul suo viso non & visibile neanche un sin-
golo pelo. Cid si riferisce all'aspetto del Nulla della Realtd, la f&nyasd,
che & assolutamente inarticolata, ‘illimitatamente aperta’, senza la mi-
nima distinzione. L'aspetto della parola & rappresentato dal suo essere
‘senza-barba’. La pnroru ‘barba’ viene realmente usata. La parols, non
appena & pronunciata, con la sua facoltd intrinseca di articolazione pro-
duce inevitabilmente un’entita semantica. Qualcosa diviene articolato
in un'entitd, l'oggetto-'barba’. Ma viene immediatamente negato —
‘senza-barba’.

L'associazione di questi due aspetti presenta verbalmente il livello
primario della Realth nelle sue due forme essenziali. TI Nulla assoluto
si rivela in un lampo nella forma di una barba, e quindi scompare
nella sua oscurith oviginaria. Vien fatta un'articolazione semantica, ma
& immediatamente annullata. £ come se nessuna articoluzione fosse mal
fatta. I1 Maestro Huo An sta chiedendo ai suoi discepoli di afferrare
istantaneamente, in questo preciso momento fugace, la struttura del-
I'insieme integrale della Realea,

Questo, comunque, non & affatto un compito facile. Perché 'effetro
dell’articolazione & duraturo. Una volta che la ‘batba’ & articolata dal
Nulla, essa tende a rimanere un’entita semantica, anche se la parola
viene immediatamente negata, Perché la ‘barba’ seguita a sussistere
in forma ncgativa. La ‘non-barba’ & enunciata come un'entith negativa.
La negazione arriva quindi a stare alla pari con Paffermazione sullo
stesso livello del discorso, e la Negazione originale, ciog la {invata, &
persa per sempre. 11 Maestro Wu Mén, alludendo a questo pericolo,
dice nella sun composizione poetica su questo kdan:

Non parlare del to sogno.

In presenza di pazzi.

Il barbaro non ha la barba, w dici.

Tu semplicemente aggiungi oscurita a quel che & chiaro in se stesso.

Cereando di mostrare il livello primario della Realtd in un batter d'oc-
chio nella forma di una ‘non-barba’, Huo An porta semplicemente gli
uvomini ordinari in un inutile groviglio intellettuale, poiché & cosi dif-
{icile agli vomini ordinari cancellare e annullare l'effetto dell’articola-
zione immediatamente dopo che # avvenuta. Ma a meno che non si
realizzi un tale annullamento dell'entitd articolata, non si pud mai spe-
rare di saltarc in una dimensione della Realti completamente diversa
¢ afferrare la f@nyata che si ¢ appena manifestata momentancamente
nella forma di una ‘barba’ che & in realtd una ‘non-barba’,
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In Tndia, un filosofo del sesto secalo della scuola del Sentiero di
Mezzo, Candrakirti, ha chiarito mirabilmente questo punto con una
metafora nella sua Prasannapada (xvin).'®

Supponiamo, dice, che un vomo affetto da una malattia agli occhi
vedn ondeggiare davanti a sé un capello che flurtun nell'aria, Un suo
amico fidato ghi assicura che il cnpc[ro che percepisce in quel momenta
& Irreale, L'uomo quindi pud credere che il capello che per lui & effertiva-
mente visibile non esiste realmente. Ma non ha ancora afferrato la verita
che non vi & assolutamente alcun capello, perché egli lo percepisce real-
mente, E solo quando ¢ completamente guarito dalla malatda agli occhi
che comprende la non-esistenza del capelle — questa volta non per-
cependolo  affatto. Quando D'allucinazione scompare la sua coscienza
supera o stadio in cui sorge la domanda se esista o non esista il capello.
Poiché non vi & pit alcuna allucinazione, la domanda stessa sull'esi-
stenza o Ja non-esistenza del capello perde il proprio significato. Il
problema semplicemente non esiste, L'affermazione ¢ la negazione sono
ugualmente annullate. Questo & lo stato della Negazione reale, nel senso
che & oltre entrambe I'affermazione e la negazione, che sono valide
soltanto nello stadio dell'allucinazione, 11 Nulla o fanyatd che 2 inse-
gnato dal Buddhismo Mahayana — cost conclude Candrakirti — & di
ung tale struttura.

A cid possiamo aggiungere che anche la ‘non-barba’ del Maestro
Huo An & esattamente di questa natura. E paragonabile al capello er-
roneamente percepito nell’arin nel momento preciso in cui scompare
I"allucinazione — il ‘capello’ che & un ‘non-capello’. Mettere una barba
sul viso liscio di Bodhidharma per mezzo dell’articolazione semantica
cquivale, come osserva giustamente il Maestro Wu Mén, a mettere una
macchia doscuritd sul viso della chiarezza, Eppure Huo An lo doveva
[are, perché altrimenti 'originaria ‘chiarezza’ universale non sarcbbe
stata afferrata come tale, Solo tramite il processo di attivare la funzione
linguistica dell’articolazione che quindi, immediatamente, si trasforma
in non-articolazione, si pud dare un’occhiata rapida alla struttura reale

della Realta.

Ma 1 Maestri Zen non sono sempre tanto gentili verso i loro discepoli
come il Maestro Huo An. Nella maggioranza dei casi, essi mostrano
semplicemente I'aspetto dell’articolazione, senza annullarla in seguito.
Cosi Tung Shan si limitd a presentare al monaco in visita le 'tre lib-
bre di lino’, e Chao Chou il ‘cipresso nel cortile’. Il trasformare I'arti-
colazione in non-articolazione viene lascinto ai discepoli stessi.
Talyolta, ancora, l'articolazione & fatta dal monaco in visita e il
Maestro risponde presentandogli bruscamente la non-articolazione. Cid
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& illustrato nel modo migliore dal pit famoso di tutti i kaen Zen, il
kGan n. 1 del Wu Mén Kuan che & intitolato 'Il Cane di Chao Chou’,
ma che & pill conosciuto come la ‘parola-Wx di Chao Chou'’. La parola
wu (G.: mu) significa semplicemente 'No! .

Un monaco chiese al Maestro Chao Chou: “Il cane ha la natura
di Buddha?”.
Il Maestro rispose: “No!",

Innumerevoli commenti sono stati scritti su questo kdan in merito alla
paroln ‘Nol’, Sono state suggerite altrettante opinioni divergend, E
particolarmente interessante il modo in cui fu discusso dal Maestro Ta
Hui (G.: Daie, 1089-1163) della scuola Lin Chi (G.: Rinzai). Egli
stabill in questa scuola la tradizione di usare questo particolare kdan
come il mezzo pit1 cfficace con cui ragginngere I'illuminazione. La tra-
dizione & ancora viva in Giappone, dove la parola wu! o mu! si fa
funzionare quasi magicamente, un po’ come il suono aumr nel misti-
cismo indiano. Si ritiene che il suono stesso di wal, non il suo signi
ficato, sia efficace psicologicamente nell'indurre la mente del discepolo
a superare l'opposizione di affermazione e negazione, in modo tale che
la sua sopgettivitd possa essere infine trasformata nel Wau! (Nulla)
stesso.

Linguisticamente, ruttavia, & molto pit semplice interpretare il wx!
di Chao Chou come una diretta presentazione della dimensione della
non-articolazione che abbiamo appena spicgato, Chao Chou, in altre
patole, annulla immediatamente Deffetto dell'articolazione fatta dal
monaco, con cui la Realti non-articolata & stata separata in due entitd,
il cane e la natura di Buddha, ¢ Je riporta al Nulla originario in cui
non vi & niente che si possa distinguere come il cane o come la natura

di Buddha.

Terminerd questo saggio citando un altro &déan " dallo stesso Wu Mén
Kuan, in cui vediamo una rappresentazione perferta del processo con
cui l'articolazione si trasforma in non-articolazione, L'aneddoto descrive
vividamente come raggiunse per la prima volta l'illuminazione il mo-
naco Té Shan (G.: Tolwsan, c. 782.865), che doveva divenire in
seguito un famoso Maestro.

Una volta Té Shan si recd a visitare il Maestro Lung T"an (G.:
Ryiitan, c. 850) per chiedere insegnamenti, ¢ si trattenne fino a
notte inoltrata.

T'an disse: “La notte ¢ avanzata. Perché non d ritiri a riposare?”".
Shan si inchind profondamente, sollevd la tenda e uscl. Ma fuori
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c'era un buio firto. Egli tornd indietro ¢ disse al Maestro che fuori
era completamente buio.

T'an accese una candela e gliela porse. Shan stava per prenderla
quando all'improvviso T'an la spense.

Immediatamentey Shan raggiunse I'illuminazione.

Dopo quel che si & detto precedentemente, I'aneddoto non avra bisogno
di una spiegazione dettagliata, E una rappresentazione silenziosa, Nes-
suna parola viene usata nell'ultimo momento critico. Non & necessario
dire che Ia luce della candela che illumina il mondo dell'oscurita e lo
suddivide in cose visibili interpreta il ruolo del linguaggio con la sua
funzione essenziale dell'articolazione. Quando il Maestro spense la can-
dela, il mondo una volta illuminato riaffondd nuovamente nell’oscurita
originaria in cui non si poteva distinguere nulla, Llarticolazione viene
annullata e trasformata in non-articolazione. E importante osservare,
comundgue, che poiché Té Shan aveva visto il mondo illuminato (cioé
il mondo articolato) un momento prima, l'oscurita dopo non era una
pura oscuritd; ergd piuttosto un'oscuritd in cul tutte le cose articolate
erano state inghiottite; era lu non-esistenza come la pienczza dell’esi-
stenza.

Non & che naturale che le parole pronunciate in un contesto di guesta
specie debbano spesso sembrare campletamente prive di senso a coloro
che rimangono impigliati nelle maglie dell’articolazione semantica.

NOTE

! Nel sistema di kGan del Maestro Hakuin — un famoso Mapestro Zen glappo
nese della scuola Lin Chi (G.: Rinzai), 1685-1768, che fu il primo a orpanizzare
i Ldan in numerose categorie fondamentali secondo | gradi di perfezione realizzati
dat discepoli Zen — questo detto & classificato nelln seconda categorin detta &ikan,
vale a dire, il meccanismo libero e flessibile. [ kdan di questa categoria vengono
usiti dal Maestro al fine di sddestrare i discepali che hanno git superato il primo
stadio dell’'illuminazione, perché essi possano sviluppare [a capacitd di compiere
szioni infinitamente libere, fessibill e inostacalate in qualsiazi situazione si trovino.
:.u mayﬁior parte dei kdarr di questa categoria sono di una irrazionaliti e illogicith
ampanti.

W Mén Kaan, n, 37, Questo £dan & stato discusso da un punto di vista un
po' diverso nel 1 saggio (cap. vi).

} Clande Lévi-Strauss: Structmral Antbropology, tr. ingl, Doubleday Anchor
Buok, New York, 1967, pag. 67,

4 Chuan yi (G.; ten go), letteralmente ‘parola svolta (chuan)'. Significa (1) una
pecoln (o una serie di parole} che sgorga naturalmente dalla ‘svolta decisiva’ delln
coscienza, cosi come (2) una parola che potrebbe provocare una ‘svolta decisiva'
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nella cosclenza di chi I'ascolta, L'essere in grado di promunciare una fale parola
‘svolta’ viene considerato un segno indubitabile dell realizzazione dell'illuming-
zione da parte del soggetto, T1 &dan qui discusso si trova nel W Mén Kaan, n. xx.

S PiYen Lu (G.: Hekigan Raks), n. 70, 71, 72.

% Negli stadi pi avanzati successivi al conseguimento dell'ilfluminazione, la distin.
zione stessa viene cancellata perché in tuli stadi lo Zen non fa alcuna distinzione
tra il ‘sacro’ ¢ I ‘ordinario’. 11 famoso detto del Maestro Nan Ch'éian (G.: Nan Sen,
748-834): 'La mente comune ¢ ordinaria — quelly & Lo Via® & un'espressione diretta
di un tale attegglamento. ‘Vcdl il We Mén Kuan, n, 19).

" Tung Shan Liang Chieh (G.: Tozan Rydkai), il fondatore della setta Ts'an
Tung (G.: S5 T3) Buddhismo Zen, da distinguere da Tung Shan che sbbiamo
menzionato  precedentemente (11 capitolo). Cirea il poems seguente, vedi il |

ng*xin (v}
Pi Yen Lu, n, 13,

Y Sugli universall come referenti delle parole secondo le scuole Vaigesika, Miminsa,
Nyiya, vedi R. C. Pandeyn: The Problem of Meaning tn Indian Philosopby, Motilal
Banarsidass, Delhi, 1963, pagg. 193-199.

" Fricdrich Georg Jinger nel suo Spracke und Denken, Vittorio Klostermuann,
Frankfurt am Main 1962, pag, 218 (Capitolo sul Bi-Yan.La) mostra una comprensions
notevolmente profanda dl questo kdan. Serive: ... Bodhidharma antwortet: “Offene
Weite — nichts von heilig’, Heiligkeit und offene Weite werden gegeniibergestellt,
und in dieser Weite verschwindet auch die Heiligkeit als eine das Bewusstsein
cinengende, starr machends Grenze, In die offene Weite dringt — sie ist kein
Vakuum — alles ein, dringt so cin, dass es kommt und gehe, durchgeht, voriibergehr.
Der Standort, jeder Standort muss aufgegeben werden, muss verlassen werden. Die
Leere hat keinen Punkt, in dem sic befestige werden kannte; die offene Weite ist
ohne Mituﬂ:unkt und Peripherie.

W Wa Mén Kuan, n. 43,

2 Ibid., n, 40,

13 Gia menzionato, 111 capitolo.

W Wu Méy Kuan, n, 24. La risposta di Féng Hsiieh & una citazione da Tu Fu
(G.: To Ho, 712-770), uno dei ti pitt rilevanti dells dinastia T ang.

1961; Ctr, O:;al%j(}mng—yunn: reativity and Taoisme, the Julian Press, New York,
. pagg. ;

% lﬁmannapadi & un famosa commento di Candrakired sulla Mudbyamakaleirila,

‘Ln”Dleim del Sentiero di Mezzo®, di Nagitjuna.
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IV Saggio

Il Problema Filosofico dell’Articolazione

NoTA: Pubblicato per la prima volta nella Revue Internationale de Philosophie
;wgwsg, igzz, fasc. 1-2, con # titolo The Philosophical Problem of Articulation
# Zen Bu o,




Come abbiamo osservato nel saggio precedente (cap. v),
I ‘articolazione’ ¢ filosoficamente wno dei problemi piit nte-
ressanti soltevati dal Buddbisnio Zen. Per lo stesso Zen é un
problema d’importanza vitale perché interessa direttamente
la struttura dell'esperienza Zen naota come satori o illumina-
zione. Questo saggio si propone di chiarire la natura del-
" ‘articolazione’ della realts, discutendola specificamente
come wun problema semantico e metafisico-ontologico.

I
Il Problema dell’Articolazione

Lo Zen si accentra intorno a un'esperienza di cui spesso ci si libera
alla leggern riferendosi a essa come a un qualcosa 'incffabile’, ‘inespri-
mibile’, ‘da non descriversi a parole’, ‘che non pud essere afferrato con
il pensieto razionale’, e cosi via. E lo Zen a prima vista sembra con-
fermare picnamente questa opinione. In realtd i documenti Zen che
sono giunti fino g noi sono pieni di ammonimenti di maestri famosi
che ci mettono in guardin dal tentare di concepire esperienza Zen
(satori) in qualsiasi forma, per non patlare del discuterne.

Tuttavia, ¢ curioso che lo Zen nel corso della sue lunga storia si sia
costantemente articolato in varie forme verbali: in primo luogo e so-
prattutto nella forma del dialogo Zen (che & divenuto noto come
mondd), e in secondo luogo ncl?n poesia ¢ nella filosofia. Altriment
non saremmo ora in possesso dell'enorme quantita di scriti Zen, sia
in prosa che in poesia. E particolarmente degno di nota il fatto che
I'elaborazione filosofica dello Zen (insieme con la presentazione filoso-
fica della visione del mondo dello Zen), che sembrerebbe la cosa pit
lontana immaginabile dallo spirito stesso dello Zen, abbia avuto real-
mente illustri rappresentanti nel corso dello sviluppo storico del Bud-
dhismo Zen, e cid persino nella fase pili antica, particolarmente nel
terzo Patriarca cinese, Sosan,' il cui Skinjin Mei (C.: Hsin Hsin Ming)
viene generalmente considerato il primo trattato filosofico di wvasta
portata dello Zen, ¢ nel Macstro Sckito,? il cui Sandokai (C.: Tsan
T'ung Chi) & per comune consenso un trattato unico che elabora filoso-
ficamente la dottrina dell'unitd dell’assoluto e del relativo in termini di
luce e oscuritd, Possiamo menzionare a guesto proposito anche il nome
di un maestro Zen giapponese di un periodo molto pit tardo, Dégen,
la cui opera voluminosa, lo Shabogenza, ¢ considerata ora da molt
un'opera di un'insolita profondita filosofica.?

Ma cid che & forse ancora pil curioso ¢ interessante in merito al-
'auto-articolazione dello Zen ¢ il fatto che quel che costituisce il nucleo
stesso dell’esperienza Zen, se analizzato in modo teorico, si pud de-
scrivere molto appropriatamente come una particolare specie di artico-
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lazione (psicologica ¢ ontologica) della realtd stessa. Quel che si intende
per ‘articolazione psicologica e ontologica della realty’ ¢ un processo
con cui cid che lo Zen considera la realtd fondamentale — che si puo
presentare come una specie di ‘campo’ * metafisico da realizzarsi in una
dimensione al di sopra della biforcazione in soggetto-oggetto — si
articola in un certo numero di stadi distinti attraverso una trasforma-
zione graduale della mente umana in uno stato di profonda meditazione
da una parte, e con un’articolazione naturale dell'Urgrund dell’esistenza
dall'altra. E necessario osservare che, secondo lo Zen, gli stadi della
consapevolezza umana e gli stadi della rivelazione ontologica della
realtd qui discussi, corrispondono esattamente gli uni agli alwri, stadio
per stadio, ¢ che i due costituiscono in definitiva un solo e medesimo
processo di auto-articolazione della realta fondamentale stessa.

Quindi questo processo di auto-articolazione della realta, benché nella
sua forma originale abbia essenzialmente una natura non-verbale, ha
una struttura interna pienamente in diritto di essere analizzata e riar-
ticolata in forma verbale e concettuale. Fatto cid, 'esperienza Zen sard
presentata naturalmente come una ‘filosofia Zen', o almeno come il
passo iniziale verso la formazione di un sistema di pensiero (o un certo
numero di sistemi di pensiero) caratteristico della visione del mondo
Zen. Non & necessario dire che una tale analisi da parte nostra deve
essere strettamente fenomenologica, nel senso che dovrebbe secguire ¢
rappresentare il pit fedelmente possibile quel che & sperimentato ori-
ginalmente nel corso della disciplina del dhydna (nota come zazen) che
conduce all’illuminazione ¢ oltre fino alla visione del mondo dell'essere
che segue l'illuminazione. Questo saggio si occupa soprattutto di questo
aspetto del problema dell'articolazione nel Buddhismo Zen.

I1

L'Articolazione come Processo Dinamico

Come abbiamo brevemente indicato, 'esperienza Zen & in se stessa
nella sua strutrura fondamentale un'esperienza d'articolazione, o al-
meno vi & un certo aspetto in cui la si pud giustamente considerare
un’esperienza d'articolazione, vale a dire, un'esperienza dell’articola-
zione di entrambe la consapevolezza umana c la realth metafisica.

L'esperienza Zen, nonostante la sua apparente semplicitd, & in realtd
di una natura abbastanza complicata, Percid non & un compito facile
esprimerla in una forma concisa. Ad esempio, lo scomparso Thomas
Merton,” uno degli occidentali che raggiunse una comprensione pene-
trante dello spirito dello Zen, una volta definl lo Zen “la consape-
volezza ontologica del puro essere oltre il soggetto ¢ 'oggetto, una
comprensione immediata dell’essere nella sua quiddita e sostanzialitd”,
Questa definizione & innegabilmente del tutto esatta, nel senso che
esprime correttamente il piti importante aspetto metafisico dello Zen.
Tuttavia, ha il difetto di essere troppo statica; vale a dire la definizione,
se presa alla lettera, fa perdere di vista V'aspetto dinamico dell’espe-
rienza Zen. Quest'ultima dev’essere piuttosto compresa come un qual-
cosa essenzialmente pii1 dinamico, come un evento o processo spirituale
di una natura epistemologica ¢ ontologica,

La struttura dinamica dell’esperienza Zen qui in discussione pud
essere meglio rappresentata come un processo che comprende tre stadi
principali:

(2) non-articolnzione\
(1) articolazione (3) articolazione
Questi tre stadi si possono diversamente indicare come: (1) differen-
ziazione —> (2) non-differenziazione — (3) differenziazione; (1) molte-
plicita — (2) unitda — (3) molteplicita; (1) il fenomenico — (2) il
noumenico —» (3) il fenomenico, ¢ cosi via.

Quel che & importante osservare a questo proposito & che qualsiasi

formulazione possiamo scegliere, l'insieme deve essere strettamente
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interpretato come un processo oggettivo-ontologico come anche sog-
gettivo-cognitivo. In altre parole, la transizione da (1) a (2) e da (2)
a (3) & dal punto di vista dello Zen, un evento che si verifica nella
coscienza umana e contempotaneamente un evento ontologico che ha
luogo nel mondo ‘esteriore’.

Intesa come processo cognitivo, la prima meta del diagramma (1 — 2)
rappresenta il processo soggettivo con cui la mente, in una meditazione
sempre pit profonda, perde gradatamente coscienza della differenza
tra le varie cose che esistono nel mondo {compresa l'estinzione totale
della coscienza dell'io) finché finalmente raggiunge lo stato di ‘pura
coscienza’, distinto dallo staro della ‘coscienza-di' ¢he & il normale
stato mentale nello stadio dell'articolazione iniziale, Qui non resta
alcuna traccia dell'io come soggetro della cognizione, Né vi sono pil
cose articolate come oggetti della cognizione. Soltanto la consapevolezza
— la pura consapevolezza che illumina se stessa senza che i siano il
soggetto o l'oggetto in una dimensione spirituale dell’essere oltre il
tempo e lo spazio, Nella terminologia tecnica del Buddhismo Zen
questo stato di pura consapevolezza & spesso definito la Mente (0 Non-
Mente). Ed & a questo stato che si riferisce il Maestro Banzan Hoshaku *
nei suoi famosi versi sulla Mente, che dicono;

La Mente-luna risplende, solitaria ¢ perfettamente piena.
La sua luce ha inghiottito tutte le cose del mondo.

Non che la luce illumini le cose.

Non che il mondo sussista nella luce.

Perché la luce e il mondo sono entrambi non-esistenti.
Che specie di Cosa é quindi?

La transizione dallo stadio (2) allo stadio (3) — la cui effettiva realizza-
zione personale costituisce cid che & comunemente noto come satori —
& un processo con cui la mente, lasciandosi alle spalle lo stadio di pura
coscienza, torna di nuovo nello stadio della coscienza-di. La divisione
della realtd in soggetto-oggetto che era stata totalmente cancellata nello
stadio (2), viene ristabilita, ¢ il soguetto della cognizione comincia di
nuovo a percepire intorno a s¢ un mondo pullulante di forme ¢ colori.
Tuttavia, il soggetto che ha attraversato una volta lo stadio della non-
articolazione assoluta (2}, non pud non essere una coscienza rrasformata
interiormente. Il soggetto (3) & ora un soggetto completamente diverso
da cid che era nello stadio iniziale (1), in quanto ora percepisce tutte
le cose del mondo come altrettante forme articolate del non-articolato,
Per quanto possa sembrare paradossale, il soggetto (3) & in realta un
non-soggetto, nel senso che si @ completamente identificato con il non-
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articolato (2). E un soggetto della cognizione che non & un ‘soggetto’
(che si contrappone a ‘gli oggetti’), poiché considera tutte le cose e ogni
singola cosa dal punto favorevole del non-articolato stesso. In altre

role, alle spalle di ogni cosa individuale vi & sempre una consapevo-
r:zzn lucidissima del non-articolato. E questa infmita luciditd della
consapevolezza del non-articolato & il soggerto allo stadio (3). A cio
si riferisce il famoso detto del Maestro Chasha:? ‘L'intero universo non
¢ altro che la luce del S€', in cui la parola ‘sé’ significa, come osserva
Daogen,' 'l two volto originario che avevi prima che nascessero i tuoi
genitori’, vale a dire, il soggetto che & consapevole di essere completa-
mente identico al non-articolato,

Inteso come processo metafisico, la prima meta del suddetto dia-
gramma rappresenta un processo con cui si vede che il mondo della
molteplicita con le sue cose ed eventi infinitamente divergenti si riduce
infine allo stato dell’'unita, in cui le cose perdono le loro differenze
ontologiche e s'immergono in un'assoluta indifferenziazione. Questo
stato di non-differenziazione ¢ definito tecnicamente con il termine
‘Nulla’ 0 ‘Vacuitd’, E evidente che il Nulla inteso in questo modo &
ln pienezza dell'essere, perché & I'Urgrand di tutte le forme esistenziali,

La scconda meta del diagramma rappresenta (di nuovo metafisica-
mente) un processo con cui tutte le cose esistenti emergono dal Nulla
che & la loro fonte prima, costituendo il mondo dei fenomeni. E im-
portante osservare che i fenomeni cosi restaurati dopo essersi persi
per una volta nelln non-differenziazione del noumenico, sono gli stessi
fenomeni dello stadio iniziale (1), Eppure, d’altra parte, i fenomeni
nello stadio (3) sono significativamente diversi da cid che erano prima,
in quanto ora sono tutti entitd ‘aperte’ invece di essere entitd ‘chiuse’.
In altre parole, tutte le cose in questo stadio sono ontologicamente tra-
sparenti, una situazione che potremmo descrivere altrettanto bene
dicendo che tutte le cose sono articolate ¢ non-articolate allo stesso
tempo. Certamente, qui le cose sono articolate — ‘una montagna &
una montagna ¢ un fiume ¢ un fume’. Ma sono articolate in un modo
cosi sottile che ciascuna di loro non & rinchiusa nella sua forma d’artico-
lazione. Vi &, per cosi dire, una specie di fluiditd ontologica che regna
su tutte le cose. Il risultato & che esse si compenetrano 'una l'altra
e si fondono 'una all'altra. Ogni singola cosa, pur essendo limitata ¢
particolare, pud essere ed ¢ ciascuna delle altre cose: in verita & rutte
lc altre cose.



III
Il Linguaggio e I'Articolazione

1! problema dell'articolazione — almeno implicitamente, sc non espli-
citamente formulato come tale — & sempre stato un problema d'impor-
tanza centrale nel Buddhismo Zen durante tutta la sua storia, Esso
& stato sollevato e discusso ripetutamente in una varietd di forme e
da punti di vista divergenti. Tn questo capitolo per prima cosa mi oc-
cuperd di due casi caratteristici in cui l'articolazione costituisce il punto
di discussione focale, e quindi mi rivolgerd a quello che considero il
pitt importante di turti i probleml che riguardano P'articolazione, cio®
il problema della liberta assoluta dell’articolazione nello Zen.

11 primo dei due casi & quello che si occupa del problema della deno-
minazione. Denominare & precisamente articolare. 1l nome & il risultato
dell'atto umano di articolare tramite il linguaggio una data porzione
di realtd. Una delle sue funzioni pidt importanti consiste nell'articolare
la realtd in un certo numero di uniti e cristallizzarle in altrettante entitd
astratte che quindi formano tra loro una complicata rete di cose,
qualita, azioni ¢ rapporti strettamente o lontanamente collegati.

Poiché il linguaggio & semanticamente di una tale natura, natural-
mente per lo Zen il problema centrale &: Come puo il linguaggio con
la sua funzione denominante (cio®, articolante) far fronte al particolare
rapporto che abbiamo gid osservato tra il non-articolato ¢ l'articolato?
Nel trattare guesto problema dobbiamo tenere a mente che, dal punto
di vista Zen, E{é il solo non-articolato (sia esso definito I'Assoluto, ['Uno,
il Tutto o il Noumenico) né il solo articolato (il relatvo, le cose
fenomeniche o i Molti) & la realtd fondamentale, cioé la realtd nella
sua ‘quidditd’. Piuttosto, la realta nella sua quidditd & il non-articolato
cosl com’® articolato in innumerevoli cose nell'ordine fenomenico del-
'essere, e le cose articolate in quanto ciascuna incarna in se stessa il

non-articolato. Il non-articolato e 'articolato devono essere considerati

come due aspetti della realta fondamentale, perché, da qualsiasi lato

ci possiamo accostare alla realtd, clascuno dei due aspetti & sempre.

— eccetto nell'astrazione — alle spalle dellaltro. Ora, il problema &:

11 linguaggio & in grado di rappresentare questi due aspetti della quid-
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dita della realtd per mezzo di parole? La risposta dev'essere evidente-
mente negativa, Perché, come abbiamo appena visto, la funzione
semantica delle parole consiste nell'articolare; esse non possono mai
‘non-articolare’, Questa difficolty intrinseca del linguaggio riguardo
al problema di rappresentare la realtda simultancamente nel suoi due
aspetti di articolazione e non-articolazione € il soggetto del seguente
famoso &dan.!

Una volta un monaco domandd al Maestro Fiiketsu:' “La parola
altera la trascendenza (della Realtd), mentre il silenzio altera la
manifestazione, Come si potrebbe congiungere la parola e il silen-
zio senza alterare la Realta?",

Il Maestro rispose:

“Ricordo sempre il paesaggio primaverile che vidi una volta nel
Konan, Le pernici cantavano tra fiori fragrant in picna fioritura®.

Il problema qui sollevato dal monaco & implicitamente proprio filoso-
fico. Nel porre questa domanda ¢gli si trova nella sfera del ragiona-
mento. E evidente che egli conosce almeno teoricamente il particolare
rapporto tra il non-articolato ¢ 'articolato, che abbiamo appena messo
in luce. Il nocciolo del suo argomento pud essere formulato nel modo
segucnte. Sia se parliamo o rimaniamo silenziosl, la realtd fondamentale
nella sua guidditd non pud essere mai indicata. Perché se i serviamo
del linguaggio nel tentare di rappresentare la realtd, quest'ultima neces-
sariamente diverra all’istante articolata, e di conseguenza saranno visi-
bili soltanto i fenomeni e I'Urgrund sard perduto, mentre se rimaniamo
silenziosi, il non-articolato pud essere benissimo rappresentato simbo-
licamente, ma l'aspetto dell’articolazione sard lasciato in ombra.

Come abbiamo osservato prima, il linguaggio & semanticamente uno
strumento dell'articolazione. Le parole articolano la realta in entita rigi-
damente fissate. Quindi, al livello della rappresentazione linguistica,
non vi potrebbe essere assolutamente alcuna libera e intima unione tra,
ad esempio, 'uccello e il fiore. Se articolata linguisticamente, ogni cosa
& solo se stessa, nient'altro. Abbastanza ironicamente, anche la parola
‘non-articolato’ articola effettivamente la non-differenziazione originatia
della realtd in un qualcosa che si distingue chiaramente dalle cose ‘arti-
colate', ¢ in questo modo il non-articolato diviene una cosa articolata.
Similmente, definendo I'Urgrund metafisico 1" 'Assoluto’, noi lo deter-
miniamo (vale a dire, lo priviamo della sua natura ‘assoluta’) e in questo
modo lo abbassiamo al livello del ‘relativo’.

Se, d’altra parte, facciamo a meno di usare il linguaggio per evitare
questa difficolt, cadiamo in un'altra trappola. Certamente, non usando
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il linguaggio, potremmo far funzionare il silenzio come un simbolo del
non-articolato; ma allora si perderd totalmente di vista I'aspetto arti-
colaro del non-articolato. In altre parole, si presenterd il non-articolato
come un puro ‘nulla’ nel senso negativo della parola, esattamente il
contrario di quel che considera vero lo Zen, Perché, dal punto di vista
Zen, cid che abbiamo provvisoriamente articolato come il ‘non-artico-
lato’ non pud mai sussistere indipendentemente dalle forme infinita-
mente varie della sua stessa articalazione. Se consideriamo la questione
dalla parte dell'atto di cognizione umano, possiamo descriverla adegua-
tamente dicendo che il mondo fenomenico emerge costantemente ¢ inin-
terrottamente da, e si immerge di nuovo istantaneamente ne, gl abissi
metafisici del Nulla, e che mentre ciascuno dei fenomeni si manifesta
cost per un istante, il non-articolato si rivelas come un lampo. 11 non-
articolato non si trova in nessun luogo tranne che in tali ‘lampi’ meta-
fisici.

Pertanto, conclude il monaco, né la parola né il silenzio saranno in
grado di rendere pienamente giustizia alla realth nella sua totalita ari-
ginaria, Cosa possiamo fare allora?

E Interessante osservare che in risposta a questa domanda intellet-
tuale il Maestro Fitketsu presenta direttamente la tealta come articolata
e non-articolata utilizzando una funzione molto speciale del linguaggio
umano. Egli usa il linguaggio pocticamente.

Senza dubbio la poesia & un’arte linguistica, e come tale usa ¢ deve
usare il linguaggio. E dal momento che usa il linguaggio, essa articola,
Ma la funzione articolante esercitata dal linguaggio poetico — se non
altro nelle mani di veri poeti — ¢ di una natura totalmente diversa
dalla funzione articolante esercitata dal lingunggio prosastico, Nell'uso
non-poetico del lingnaggio, 'articolazione significa determinazione, di-
scriminazione o delimitazione; & sempre l'atto di indicare specifica-
mente un'X. Ogni parola & un'unitd semantica chi.usg; Di conseguenza
la X indicata dalla parola & necessariamente un’entitd chiusa, La parola
‘fiore’, ad esempio, delimita una cetta porzione di realtd, la distingue
dal resto, e la cristallizza in un’entitd indipendente. 11 fiore cosi arti-
colato & un qualcosa distintamente separato dal gambo, dalla foglia ¢
dalla radice. Non & la terra; non & il sole; non & l'arin. Ancor meno
& uguale alle pernici che cantano tra fiori fragranti. Cid che caratterizza
le parcle semanticamente nell'uso non-poetico del linguaggio & quindi
la loro chiusura. I1 fiore si rinchiude strettamente nel suo stato-di-fiore,

/Nella poesia, al contrario, le parole sono essenzialmente aperte) o,
potremmo dire, trasparenti. Qui il ‘fiore’ é la foglia, lo stelo, la radice.
E il sole, la terra, la brezza primaverile, gli uccelli. 1l linguaggio nﬂ:cdco
non & primatiamente discriminativo, La sua funzione principale con-
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siste piuttosto nel fondere le cose I'una all’altra. Nella poesia il fiore
si apre a tutte le altre cose del mondo. Un singolo fiote contiene in
sé Dintero universo.

Quindi, il componimento citato da Fiiketsu rievoca lo stupendo pae-
saggio della primavera nel Kénan (che & allo stesso tempo un paesaggio
metafisico eterno o senza tempo) "' in virtd della funzione ‘fondente’
del linguaggio poetico, vale a dire, per mezzo di un uso molto parti-
colare del linguaggio con cui Particolazione si trasforma immediata-
mente in non-articolazione, 1 fiori fragranti sbocciano e le pernici can-
tano allegramente tra i fiori. In questa dimensione i fiori e gl uccelli
sono aperti gli uni agli altri; essi si compenetrano e si fondono in una
cosa sola. Poiché, nondimeno, ciascuna di queste parole, ‘fiore’ ¢ 'ue-
cello’, contiene tutte le altre parole grazic a una rete semantica di
associazioni suggestive, la raffigurazione finale si rivela una compene-
trazione di tutte le cose. La compenctrazione di tutte le cose tramite
il ‘fiore’ e I'‘uccello’ & la nascita della primavera. E la nascita della
primavera non & altro che la nascita stessa della realtd nella sua quid-
ditd, che si articola in questa forma particolare cppure rimane cterna-
mente nello stato di non-articolazione. In termini del problema iniziale
sollevato dal monaco, bisogna notare che qui la parola e il silenzio
sono congiunti 'una all’altro, e che con questa unione sono state supe-
rate le limitazioni intrinseche di ciascuno.

Il secondo caso che ci accingiamo a esaminare tratta lo stesso pro-
blema (vale a dire, il tapporto tra ['articolato e il non-articolato) in
un modo pit filosofico. Come spesso accade, comunque, il pensicto
filosofico viene qui svilu?pato nella forma di un dialogo tra un maestro
¢ un monaco in visita.”® Per prima cosa tradurrd tutto il monds, e
quindi spiegherd brevemente i punti principali della discussione dal
particolare punto di vista dell’articolazone ¢ della non-articolazione,

(1) Monaco: Il cane ha o non ha la natura-di-Buddha?

(2) Maestro: Certamente 'ha.

(3) Monaco: Voi l'avete o non l'avete, Maestro?

(4) Maestro: Io non I'ho.

(5) Monaco: (Secondo alcuni Sutra) tutti gli esseri senzienti han-
no la natura-di-Buddha. Perché voi solo non l'avete?

(6) Maestro: Perché io non sono tutrdi-gli-esseri-senzienti.

(7) Monaco: Non siete un essere senziente! Cid significa che siete
un Buddha?

(8) Maestro: Non un Buddha.

(9) Monaco: Che specie di cosa, quindi?

(10) Maestro: Non una cosa.
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(11) Monaco: E affatto visibile o concepibile?

(12) Maestro: Il pensiero non lo pud afferrare. 1l ragionamento
non lo pud raggiungere. Pertanto lo si dice impensabile ¢ in-
concepibile.

(1)«(2): 1l monaco, facendo riferimento al famoso kdan " di Jashi,
comincia con il chiedere se il cane ha l'innata capacitd di diventare un
Buddha, cio¢ di illuminarsi. La natura-di-Buddha (in Occidente si di-
rebbe piuttosto: la natura divina, la Verita, I'Assoluto ¢ simili) non
¢ altro che il ‘non-articolato’ come 'Urgrund dell’essere. Osservate che
qui la non-articolazione primaordiale & esplicitamente contrapposta a una
delle sue forme articolate, cioe il cane, La naturs-di-Buddha e il cane
{ovvero il non-articolato e l'articolato) sono rappresentati come due
entitd separate distinte chiaramente 1'una dall’altra. In altre parole, la
non-articolazione primordiale non & rappresentata nella sua quiddita ma
come un qualcosa articolato. Con una tale interpretazione, il maestro
si trova quasi costretto a descrivere il rapporto ontologico tra il non-
articolato e l'articolato in termini del possesso che quest’ultimo ha del
precedente, Vale a dire, il fatto che il cane & una forma articolata (o
manifesta) dell’Assoluto dev’essere descritto linguisticamente come 1'As-
soluto che & inerente nel cane. Donde la risposta del maestro: ‘Si, il
cane ha la natura<di-Buddha’,

(3)-(4): Eppure il Maestro Tkan stesso & consapevole di essere
nella posizione del non-articolato, di essere completamente identico a
esso. Percid, gli & impossibile dire che ba (o & in possesso del) la natura-
di-Buddha. Piuttosto, egli é la natura-di-Buddha, Quindi, affatto natu-
ralmente, dice: ‘lo non ho la natura-di-Buddha'.

(5)-(6): Il monaco non comprende affatto. Donde la sua domanda
(5), Il maestro tisponde dicendo che nella dimensione spirituale in cui
si trova ora, egli — forse sarebbe meglio scrivere: Egli — non & ancora
articolato come esserc senziente.

(7):  Se il maestro non & un essere senziente, egli dev'essere un
Buddha.

(8): Tl maestro dice che egli (o Egli) & anche al di la dell'articola-
zione dell'essere-un-Buddha. Cid implica che proprio perché egli (Egli)
& oltre l'esserc-un-Buddha, ¢ un Buddha nel senso pih profondo e piu
reale. Il non-articolato necessariamente perde la propria assolutezza e
diviene un qualcosa relativo non appena si articola in una cosa parti-
colare (anche un Buddha) e si cristallizza in quella forma. Come ab-
biamo osservato precedentemente, I’ ‘assoluto’ se concepito come un
qualcosa assoluto non & che una cosa ‘relativa’.

(9)-(10): Il monaco ancora una volta non coglie l'essenziale. TL
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maestro ripete che il non-articolato nella sua non-articolazione assoluta
‘non & una cosa’, ciod non & una cosa articolata,

(11)-(12): II non-articolato non pud mai essere un oggetto del
pensiero o della concettualizzazione. A causa della sua stessa natura
¢lude sempre di essere concepito in qualsiasi forma possibile. Nel-
l'istante in cui 'uvomo pensa a esso come un qualcosa — persino il
Buddha — esso cade in uno stato d'articolazione ‘innaturale’. Non &
necessario dire che si deve distinguere nettamente quest’ultima artico-
lazione dall’articolazione naturale della realtd che, come abbiamo visto
prima, & implicita nella strurtura stessa della realta fondamentale nella
sua quiddita.




v
La Liberta Assoluta dell’Articolazione

Il kdan che abbiamo appena analizzato presenta in una forma molto
concisa uno dei principi fondamentali del Buddhismo Zen; vale a dire,
che il non-articolato considerato nel suo aspetto di assoluta non-artico-
lazione non dovrebbe essere confuso con una sua qualsiasi forma arti-
colata, sia anche il cosidderto Assoluto, Tuttavia, dal punto di vista
Zen, & forse pii importante quel che implica direttamente quest’ultima
affermazione, e cioé che il non-articolato, precisamente perché non &
legato essenzialmente ad alcuna particolare forma d'articolazione, & in
grado di articolarsi in qualsiasi cosa. In realtd lo Zen & caratterizzato
dalla propria affermazione di una liberta assoluta e illimitata nell’arti-
colazione della realtd da parte dell'vomo — qui la Eamla ‘vomo’ va
intesa nel senso di uomo illuminato, E da notare che questa liberta
d'articolazione & manifestata nello Zen ovunque ¢ in varie dimensioni.
Storicamente ha dato origine a una caratteristica Weltanschauung.
Pertanto, per darne un esempio tipico:

Un monaco chiese una volta 1 Ummon:* “Da dove vengono i
Buddha?'. Ummon rispose: “Guarda! La Montagna Orientale
scorre sull'acqua’.

Una montagna, se considerata esclusivamente nel suo essere-montagna,
& un qualcosa saldamente immobile — o almeno cosl appare, In una

tale visione, il non-articolato non & osservabile; ¢ completamente na-

scosto dietro la forma articolata della montagna, All’esterno & visibile
soltanto |'aspetto d'articolazione della realtd che si & cristallizzata in
un particolare individuo definito ‘montagna’. E come ale esso & essen-
zialmente diverso da tutte le altre cose, Tuttavia, con riferimento al-
l'ontologico punto-zero della non-articolazione, la montagna non & af-
fatto essenzialmente diversa dalle altre cose. Ad esempio, in qualsiasi
momento si pud trasformare in un qualcosa ‘liquido’ ¢ scorrere come
acqua corrente. Piuttosto, (mentre & ‘montagna’) & gid ‘acqua’; sfa real-
mente scorrendo, 11 punto-zero della non-articolazione quindi dissolve,
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per cosl dire, la fissitd essenziale delle cose individuali, e in questo
modo ricrea una visione del mondo totalmente nmuova in cui tutee le
cose si compenetrano reciprocamente. B in un tale mondo che la
liberta assoluta dell'articolazione viene esercitata da quegli vomini che
percepiscono realmente con i loro occhi la compenetrazione reciproca
di tutte le cose.

Naturalmente, la liberta d’articolazione qui discussa & stata spesso
trattata in un modo tipicamente Zen da molti maestri Zen. Gli esempi
abbondano nella letteratura Zen. 11 pitr famoso di tutti & il ‘rovesciare
la bottiglia d’acqua’ * del Maestro Isan, Un giorno il Maestro Hyakujo,
(C.: Pai Chang) per mertere alla prova i propri discepaoli, prese una
bottiglia, ln mise sul pavimento, ¢ pose la seguente domanda: **Se non
la dovete chiamare una bottiglia d'acqua, ditemi, come la chiamereste?”.
Il monaco a capo del monastero, che rispose per primo, disse: “Non
lo si pud assolutamente chiamare un pezzo di legno!™. Questa risposta
non soddisfece Hyakujo, Allora Isan (C.: Wei Shan) si alzd e rovescid
con un calcio la bottiglia, e cid soddisfece pienamente il maestro. B
cvidente che questa risposta non verbale di Isan accontentd Hyakujd
perché l'azione era una presentazione diretta del summenzionato punto-
zero della non-articolazione, che si laseia articolare in unn bottiglia come
pure in qualsiasi altra cosa.

Il kdan' seguente si accosta esattamente allo stesso problema, ciod
il problema dell’articolazione ¢ della non-articolazione, in una forma
un po' diversa.

Una volta Bashd disse ai monaci riuniti in assemblea: “Se per
caso avete un bastone, ve ne dard uno. Se, al contrario, non avete
alcun bastone, ve lo prenderd”.

“Se per caso avete un bastone”, vale a dire, se sicte inamovibilmente
legati dalle apparenze articolate della realtd considerando il vostro ba-
stone, ad esempio, una sostanza auto-sussistente, allora “ve ne dard
uno®, vale a dire, vi renderd consapevoli del Bastone reale (ciog, asso-
luto} (che non & altto che il nhon-articolato stesso nascosto dietro la
forma articolata del bastone). “Se, al contrario, non avete alcun ba-
stone”, vale a dire, se avete un nou-bastone, ovvero se vi accontentate
della sola comprensione intellettuale che il vostro bastone & in realtd
un non-bastone, essendo una forma articolata del non-articolato, allora
“ve lo prenderd”, vale a dire, distruggerd questa vostra convinzione
con la realta fondata che un bastone & realmente un bastone nella
dimensione fenomenica della realtd (precisamente perché & una forma
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articolata del non-articolato) perché, altrimenti, il bastone non sarebbe
altro che un sogno inconsistente,

i evidente che questo famoso kGan indica ancora una volta un’asso-
luta liberta d'articolazione da parte di coloro che hanno visto la strut-
tura della realth nella sua immediata quiddit,

Si potrebbero dare molti altri esempi di questo genere. Ma credo di
averne dati abbastanza per i nostri scopi specifici, Quindi, invece di
andare avanti in questa direzione, rivolgiamo la nostra attenzione a
Dogen,” per comune consenso forse il pensatore pit: originale che il
Buddhismo Zen abbia prodotto, ¢ rinomato per il respiro e la pro-
fondita filosofici del suo pensicro. Vediamo in che modo questo ‘filo-
sofo Zen' tratta il problema della liberti assoluta d’articolazione. Punto
di partenza del suo argomento ® & l'osservazione del fatto che l'vomo
tende per natura ad articolare la realtd cosi come la vede intorno a
sé in un modo del tutto arbitrario, conformemente ai modelli' basilari
di cognizione forniti ¢ determinati in primo luogo dai suoi organi sen-
soriali ¢ in secondo luogo dalla sua ragione. Cosi accade che una mon-
tagna, ad esempio, viene articolata nella forma fissa di ‘montagna’,
mentre I'acqua viene articolata nella cosa eternamente immutabile detta
‘acqua’, e queste duc non sono mai confuse l'una con l'altra. In questo
modo tutte le cose diventano fissate come cose rigidamente determinate
conformemente all'articolazione ‘naturale’ della realta — ‘naturale’
perché si conforma alle funzioni naturali degli organi sensoriali umani;
Pertanto per I'nomo ordinario & impossibile anche immaginare che una
montagna possa essere una non-montagna o 'acqua non-gequa. In altre
parole, 'niomo non & consapevole del fatto che la sua articolazione
‘naturale’ della realta & in veritd, ciod dal punto di vista Zen, di una
natura del tutto arbitraria,

Quindi Dogen (sebbene non usi esplicitamente una parola che signi-
fica ‘articolazione’) comincia con il sottolineare vivamente l'arbitrarietd
dell'articolazione umana della realtd. {L'uomo articola la realti — che
& in definitiva la non-articolazione primordiale di cui abbiamo app
discusso la struttura — naturalmente (cioe, arbitrariamente!) in ur
numero di segmenti delimitati pidt o meno nettamente, Persino entro
i limiti di ciascun segmento, osserva Ddgen, la natora dell’'uvomo & tal
che egli tende a vedere (e in molti casi si rifiuta ostinatamente
vedere nient’altro che) un'entita essenzialmente fissa caratrerizzata da
una proprietd o pit proprietd essenzialmente determinate, ignorando
in questo modo le altre centinaia di possibilita ontologiche che riman-
gono sempre aperte a quella cosa particolare. L'acqua, ad esempio,
viene pencralmente concepita come una sostanza liquida che ‘scorre
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sempre verso il basso’, mentre in realtd essa & di una natura infinita-

mente variabile, poiché esiste in molie forme diverse ¢ in molt luoghi
diversi, ¢ scorre in effetti in ogni direzione.

Ordinariamente il modo in cui l'vomo considera 'acqua & stretta-
mente limitato; egli conosce 1'acqua solo come un qualcosa che
scorre verso il basso senza fermarsi. Questo, comungue, & soltanto
uno dei molti e diversi modi di considerare |'acqua umanamente
possibili. In realta, anche lo *scorrere’ dell’acqua & di molte specic.
Vale a dire, anche entto i limiti dell'articolazione dell’acqua come
‘un qualcosa che scorre’, I'acqua manifesta ancora una flessibilita
quasi illimitata, Cosi scorre nella terra. Scorre attraverso il cielo.
Scorre verso l'alto. Scorre verso il basso. Talvolta scorte in un
villaggio; talvolta scorre in un abisso senza fondo. Sale per for-
mare le nuvole. Scende per formare | profondi stagni.

In questo modo ['acqua, cosl come rientra nell'esperienza sensoriale
dell'vomo, manifesta una sorprendente varietd di forme e funzioni, Ma,
secondo Dégen, l'acqua sensibile con tutte le sue possibilita ontologiche
in verith non & che un singolo aspetto della realtd che si pud rappre-
sentare proyvisoriamente come realta-Acqua. Cio che I'uomo considera
ordinariamente come ‘acqua’ ¢ soltanto unn piccola porzione della
realti-Acqua, perché & soltanto un aspetto sensibile di essa. Essa com-
Ercndc in se stessa anche un vasto campo di articolazioni ultrasensoriali.

in base a una rale interpretazione che Dagen afferma la presenza
ubiqua dell’acqua. L'acqua, nella sua visione, esiste ovunque in ogni
forma perché non ¢ altro che il non-articolato. Se questo viene ora
definito ‘acqua’, cid & semplicemente perché viene osservato nello stato
particolare di cssere pronto ad articolarsi (o a manifestarsi) come la
realta-Acqua. E cosl intesa, ogni cosa che esiste nel mondo & una forma
speciale assunta dalla realtd-Acqua. Nel mondo non vi & nulla eccetto
I'Acqua, Invero, l'intero universo & Acqua che continua a trasformarsi
di momento in momento in innumerevoli forme diverse, sensibili e
non-sensibili, Dice Dogen:

La credenza che vi siano luoghi in cui I'acqua non esiste & una
credenza caratteristica dei seguaci dell'Hinayana o una dottrina
degli eretici, In realtd, I'acqua esiste nel fuoco ardente. Esiste
nell’atto umano del pensicro, della riflessione, del ragionamento.

Esiste nella sublime saggezza dell'illuminazione. Esiste i
nella natura-di-Buddha, S
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Quindi I"‘acqua’, com'¢ intesa ordinariamente dall'uomo, & il risultato
dell’arbitraria articolazione umana della realtd, originariamente non-
articolata, in un'entitd strettamente limitata, La realtd originale, anche
nel suo aspetto-‘acqua’ (vale a dire, anche come la realtd-Acqua) sor-

sa di gran lunga 'espericnza sensoriale dell'womo. L'vomo dell'il-
uminazione, secondo la concezione di Dogen, & colui che ha superato
e trasceso i limiti di un mondo articolato tanto arbittatiamente, e
che ha raggiunto lo stadio della libertd assoluta nell'articolare il non-
articolato,

Come primo pnsso per trascendere questa arbitrarietd che & osser
vabile nella nostra tendenza innata ad articolare la realtd in direzioni
rigidamente determinate, Dagen suggerisce di liberarci con I'immagina-
zione dalla strurtura ‘naturale’ d'esperienza sensoriale fornita dai nostri
organi dei sensi e di immaginare, ad esempio, come apparirebbe 1'acqua
a esseri non umani, 11 linguaggio metaforico usato da Dégen nel brano
seguente & quello dell'antico Buddhismo tradizionale, ma in esso si
vede facilmente la portata filosofica della sua argomentazione,

L'acqua appare diversa a diverse specie di esseri, Vi sono esseri
(ciod esseri celestiali) che, guardando cidy che noi, esseri umani,
vediamo come ‘acqua’, vedono splendide collane ornate di gioielli.
Questo, mttavia, implica che essi considerano ‘acqua’ cid cic noi,
esseri umani, generalmente definiamo ‘collane’. Cid che essi con-
siderano ‘acqua’ pud essere completamente diverso da cid che noi
intendiamo con la parola ‘acqua’. Cosa sard? Non siamo sicurl
su questo punto. Quel che & certo (in base all'autoritd dei Sutra)
& che cid che per loro & nna collana per noi & ‘acqua’.

Vi sono alcuni esseri che considerano la nostra “acqua’ come fiori
bellissimi. Questo, tuttavia, non significa nccessariamente che essi
considerino ‘acqua’ quel che noi definiamo ‘fiore’. Si dice che i
fantasmi affamati considerino la nostra ‘acqua’ come fiamme ar-
denti o pus sanguinolento. (Essi non possono bere, per quanto
possano essere assetati).

Pud essere che per i pesci la nostra ‘acqua’ & un palazzo o un
belvedere.

Possono esistere esseri che considerano ln nostra ‘acgua’ come
pictre preziose,

Vi possono essere altri a cui la nostra 'acqua’ appare come alberi,
mura o recinti,

Noi, esseri umani, la consideriamo ‘acqua’.
Nel ponderare attentamente il fatto qui descritto si trova la chiave
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della soluzione di un problema d'importanza vitale. Diverse specie
di esseri hanno concezioni diverse! Riflettete su questo fatto. E
forse che lo stesso identico aspetto della realtd viene considerato
in un certo numero di modi diversi? O & piuttosto che un certo
numero di aspetti diversi della realta sono considerati erronea-
mente uno solo? Concentratevi su questa domanda e approfondi-
tela sempre di pib.

11 Non-Articolato & in grado di essere articolato in modi infinitamente
diversi, Il nocciolo del discorso di Dagen & che non dovremmo rima-
nere attaccati alla falsa opinione che il modo in cui noi, esseri umani,
vediamo | ‘acqua’ & il sole modo in cui la si potrebbe vedere. Vera-
mente, I ‘acqua’ deve essere considerata da un punto di vista aperto
che trascende la prospettiva ristretta rigidamente determinata dalla
struttura dei nostri organi sensoriali, Dobbiamo imparare a vedere
I'‘acqua’ con gli occhi dei pesci, degli esseri celestianli, dei fantasmi
affamati, e cosl via, allargando cost illimitatamente la nostra prospet-
tiva. Perché il modo wmano di percepire ' ‘acqua’ & solo uno tra i
tanti modi possibili di percepire la realtd.

Ma, continua Ddgen, tutti questi stessi modi possibili di percepire
I'*acqua’ devono essere infine trascesi, Dobbiamo trascendere lo stadio
delluomo (o qualsiasi altro essere)-che vedel'acqua finché non rag-
giungiamo lo stadio dell'acqua-che vedel'acqua.

Cercate di imparare a vedere ' ‘acqua’ che esiste in tutte le di-
mensioni dell'essere, dai diversi punti di vista di tutte queste
dimensioni dell'essere. Non vl dovteste limitare a imparare a ve-
dere |'‘acqua’ soltanto dai punti di vista degli esseri umani e
celestiali. Sappiate che dovete imparare a vedere I'‘acqua’ nel
modo in cui I'‘acqua’ vede I’ ‘acqua’. Poiché, in tale stadio, &
I' ‘acqua’ a vedere 1" ‘acqua’, necessariamente 1" ‘acqua’ arriva a il-
luminare e manifestare I ‘acqua’ stessa. Dovete imparare a vedere
I’ ‘acqua’ precisamente in guesto modo.

L’ ‘acquache vedel'acqua’ per Ddgen significa 1'‘acqua’ che illumina
se stessa e si manifesta come il Non-Articolato primordiale. Senza
dubbio, finché vi & ‘acqua’ che si manifesta chiaramente come ‘acqua’
in una qualsiasi dimensione dell'essere, la realtd non-articolata & evi
dentemente articolata. Tuttavia, poiché I ‘acqua’ in questo stadio d’espe-
ricnza spirituale non & pilt considerata come un oggetto della vista
da un soggetto percepiente, sia esso umano, cclestiale o altro, e poiché
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¢ I''acqua’ stessa a vedere |'‘acqua’, l'articolazione ontologica della
realtd annulla, per cosi dire, il suo stesso atto d'articolazione. Il risul-
tato & un'apparente contraddizione: la realtd & e mon & articolata nel-
I' ‘acqua’. In altre parole, la realtd si articola in ‘acqua’ come un lampo
davanti agli occhi dell'illuminato, e quindi ritorna istantaneamente
ncllo stato originario di non-articolazione.

Questo, nell'interpretazione di Dogen, & il mistero piti profondo
dellarticolazione ontologica. La realtd in ogni sua dimensione si arti-
cola costantemente ¢ incessantemente in innumerevoli forme concrete,
Ma queste forme concrete non sono necessariamente limitate a quelle
che noi, esseri umani, riconosciamo come tali, Proprio il contrario, vi
¢ un'infinita di forme che sono estranee ¢ inaccessibili al potere umano
di cognizione, Inoltre, anche riguardo a quelle forme che sono familiari
agli esseti umani, non vi & alcuna corrispondenza rigidamente fissata
tra esse ¢ lc porzioni di realtd a cui I'vomo solitamente le associa.

L'articolazione della realta con una tale libertd merafisica, osserva
DGgen, ha luogo ovungue e in ogni momento. L'universo in questo
senso & dinamicamente vivo, Ma cgli osserva allo stesso tempo come
la realtd, articolandosi in innumerevoli forme, si articoli tealmente in
se stessa, tanto che, nella sua visione, 'atto universale di arricolazione
seguita ad annullare la sua stessa articolazione di momento in momento,
in tal modo che il Tutto rimane in questo senso eternamente immobile
e quieto nella sua non-articolazione otiginaria. L’articolazione & non-
articolazione. E a questo paradosso ontologico che si rifetisce la carat-
teristica espressione di Dogen: ‘l'acqua vede l'acqua’ (ciog, la realtd
si articola in se stessa), perché quando non vi & assolutamente nulla
di osservabile eccetto l'acqua, la-realti-articolantesi-nell-acqua neces-
sartamente annulla il proprio significato.

Alla luce di una tale osservazione, Dogen ci esorta a oltrepassare
gli stretti confini che ci vengono imposti dalla funzione ‘naturale’ della
nostra mente, ¢ a raggiungere lo stadio spirituale di una liberta infinita
nell'atto di articolare la realta. Conformemente all’assoluta libertd meta-
fisica esercitata dalla realtd nella propria auto-articolazione, anche la
mente illuminata deve esercitare una liberta infinita nell'articolare la
realtd. Vale a dire, sottolinea Dégen, dobbiamo sviluppare la capacitd
spirituale di considerare le cose non in termini di un modello condi-
zionato culturalmente, e neppure in termini delle categorie di cogni-
zione predeterminate umanamente, ma in termini delle illimitate pos-
sibilitd ontologiche del Non-Articolato stesso. Solo in un tale stadio
di liberta d’articolazione il Maestro Ummon poté dire senza esitazioni,
in risposta alla domanda del monaco sulla fonte stessa ¢ base del Bud-
dhismo: “Guarda! La Montagna Orientale scorre sull'acqua®.
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W Mu Mon Kam, xury. Bashd % un maestro Zen 1:0r~¢:nnot - del nono secolo.

7 G Shobagenzi, vedi sopra, T saggio, nota 3. e

:' ?)uuc?u 3:2 ie::ww‘::bolfazzr;u un mwrmnlc capi}olu d::l suo Shabagenzo,
intitolato Sansui Kyé (Il Sutra della Montagna e dell"Acgua’).



V Saggio

Pensiero e Non-Pensiero attraverso il Koan

NovA: Questo saggio é stato pubblicato sivdtancaments a parte con il titolo
di ‘Meditazione ¢ Intellezione nel Buddbismo Zen giapponese’, dalla Imperial
Iranian Academy of Philosophby in Traditional Modes of Contemplation and
Action, ed. Yusuf Tbish e Peter L. Wilson.




La Sfiducia nel Pensiero

Nelle pagine precedenti abbiamo menzionato frequentemente il “kdan’,
ma finora non abbiamo dato una spicgazione sistematica alla parola.
Considetato il fatto che non si pud comprendere la realti dello
Zen senza una conoscenza esatta di cosa sia il kGan e di come debba
cssere usato correttamente, in questo saggio tenterd di chiarire la strut-
tura essenziale del kdan ¢ il suo uso effettivo in contesti autenticamente
Zen, 1l problema sard trattato con particolare riferimento al rapporto
tra intellezione ¢ meditazione intese nel senso tradizionale Zen. La
parola ‘intellezione’, osserviamolo subito, & qui intesa nel senso dell’atto
della riflessione o funzione discriminante dell'intelletto discorsivo.
Intendendola in questo modo, non appena il problema & posto la
risposta — evidentemente la sola risposta giusta da dare — sembrerebbe
a portata di mano, Perché turti coloro che hanno una qualche cono-
scenza dello Zen, sia pratica o teorica, senza dubbio ammetteranno che
questi due termini, la meditazione e l'intellezione, sono assolutamente
incompatibili tra loro.

In realtd lo Zen detesta tutte le forme di intellettualismo, verbalismo
¢ concettualismo, per non parlare di quei pensieri ¢ idec casuali che
costantemente nascone e sfrecciano nella mente perturbarne la
serenitd, Non che i ‘maestri’, vale a dire, coloro che o gia raggiunto
I'ilfluminazione, rimangano permanentemente in uno stato di vuoto
¢ silenzio mentali, Proprio il contrario; essi sono in pieno possesso della
loro facoltd di pensiero, che esercitano liberamente ¢ spontaneamente,
In altre parole, anch’essi, in un certo senso, pensano, Il punto da notate,
tuttavia, & che il loro pensiero si snoda in una forma totalmente diversa
e in un livello di coscienza affatto diverso da quello che ci & familiare
nelle circostanze ordinarie. Tratteremo in seguito questo aspetto della
questione. Quanto ai 'discepoli’, vale a dire, coloro che non hanno
ancora raggiunte I'illuminazione, i maestri vietano loro rigorosamente
di pensare, dicendo loro che pill seriamente pensano e piti irrealiz-
zabile diverra l'esperienza finale dell’ ‘aprirei un varco'. Il primissimo
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passo nella pratica Zen della meditazione consiste nel cancellare dalla
mente turt gh schemi mentali abituali profondamente radicati in cssa.

Quindi il cogito cartesiano, che pud essere benissimo efficace ¢ valido
nel proprio campo, &, dal punto di vista dello Zen, lontano dall'essere

un mezzo che ¢l conduce direttamente alla consapevolezza della realtd

dell'esistenza umana; al contrario, il cogito viene considerato la fonte
stessa i tutte le illusioni sull'esistenza; il cogito & una distrazione che
ci allontana da una comprensione immediata della realtd cosl com’s
effettivamente.

Nello Zen vi ¢ un'intrinseca sfiducia, profonda, invincibile, nel razio-
cinio o nel pensiero in generale. Lo Zen osserva la filosofia con un
occhio sospettoso, poiché la filosofia & un esempio tipico della fun-
zione discriminante dell'intelletto. Questo atteggiamento negativo verso

intellezionc sembrerebbe  facilmente giustificato dal fatto che cid.

che importa primariamente o esclusivamente per lo Zen & un’esperienza

diretta della realtd nella sua non-differenziazione primordiale, che
viene spesso definita nella terminologia Zen: ‘il tuo Volto originario

anche prima che nascessero i tuoi genitori’. La purczza del ‘Volto
originario’ & contaminata dall’activitd differenziante, discriminante, del-
l'intelletto discorsivo. Donde la naturale avversione per ogni specie
di_pensiero astratto e teorico.

\Inoltre, la sfiducia dello Zen nel pensiero astratto, in particolare la

filosofia, ha una base storica. Storicamente lo Zen nacque in Cina

come una reazione vigorosa ai molteplici sistemi della filosofia Maha-

yana che si era sviluppata in India e in Cina, in cui i pensatori buddhisti
si lasciavano andare ad argomenti astratti estremamente complicati, che

spesso spaccavano un capello in guattro, Considerando semplicemente
questi argomenti nient'altro che futili grovigli dell'intelletto discorsivo,
lo Zen comincid con il frantumare i grandiosi sistemi di pensiero filo-
sofico ¢ con il cercare di riportare il Buddhismo alla sua forma pit
semplice ¢ pilt originaria, vale a dire, a cid che nell'opinione dello Zen
era la fom;:memalc esperienza personale del Buddha storico stesso.

Questo atteggiamento si & mantenuto intatto in tutte le epoche, e l'and-

intellettualismo & sempre stato il cuore stesso di ogni insegnamento
Zen, sia in Cina o in Giappone.

Il seguace dello Zen tende a ridutre tutte le forme storiche di Bud-
dhismo all'esperienza dell'illuminazione del Buddha stesso, sperimen-
tandola nuovamente nella sua forma originale, e sondando gli abissi
della vita spirituale in un regno della psiche che si trova oltre i limiti
dell'intelletto. E solo naturale che il seguace dello Zen si debba op-
porre, nella pratica © per principio, a un qualsiasi uso dell'intelletto
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nel comprendere la parte centrale dell'insegnamento Zen. Nel ‘Sutra
del Loto’ legpinmo: “Questo Dharma non dev'essere compreso per
mezzo del pensicro ¢ dell'intellezione™. Per il seguace dello Zen questa
& ancora un’affermazione inadeguata. Piu positivamente, si deve eli-
minare metodicamente e sistematicamente ogni intellezione, Perché
finché l'intelletto rimane attivato in una forma, non importa guanto
sia sottile, non si potrd mai sperare di risperimentare 'originaria espe-
rienza dell'llluminazione del Buddha. (Cié non pud essere altrimentd,
perché quel che lo Zen considera |'originaria esperienza del Buddha &
primarismente un risveglio a una dimensione di sopra-coscienza, o una
consapevolezza ontologica dell'Essere nella sua pura ‘quiddity’, prima
che esso sia articolato in innumerevoli cose ed evend dall’attivita di-
scriminante dell'intellerto.

In realtd, fin dalla nascita dello Zen in Cina, tutti i maestti hanno
preteso incessantemente dai loro discepoli un abbandono drastico del
pensiero. Assolutamente nessun pensicro! Non cercate di comprendere
nulla, perché non vi & proprio nulla da comprendere. Invece di pensare,
cosa dovrebbe fare quindi il discepolo al fine di raggiungere I'illumi-
nazione? Lgli deve raccogliere turta la sua forza interiore di concen-
wrazione per combattere le onde dei pensieri che si sollevano incessante-
mente, e infine per spazzare dalla sua coscienza tutte le immagini, le
idee e i concetti. Solo allora, gli vien detto, sard in grado di vedere
un regno interamente nuovo della sua psiche aprirsi nei recessi pin
profondi della mente. \

Si dice che il semileggendario primo Patriarca dello Zen in Cina,
Bodhidharma, quando il suo successore cinese E-Ka (C.; Hui K'o) gli
chiese come si potesse entrare nel regno della Realta assoluta (Tao),

OSSCryrasse:

Non piit agitazioni nel mondo esteriore,

Non pitt ansiti della mente interiormente, )
Quando la tua mente & simile a un muro perpendicolare,
Solo allora puoi entrare nel regno della Realta,

Questa non & altro che un’ardente esortazione alla pratica della medi-
tazione. Bodhidharma qui insiste con il suo futuro successore sull'as-
soluta necessitd di disciplinare la psiche tramite la meditazione imper-
tuthabile In cui la mente si trasforman in un qualcosa simile a una
parcte liscia di roccia. )

Tra parentesi, la leggenda dice che Bodhidharma, essendosi ritirato
nel Tempio di Shotin (C.: Shao Lin) nella provincia di Honan, sedette
in meditazione in una caverna per nove anni consecutivi di fronte a
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un'alta parete di roccia. Sia vero o meno, & chiaro che lo Zen fu dal-
Iinizio, ed & sempre stato, una religione — se ¢i & concesso definirlo
‘religione’ — basata sulla meditazione e nientaltro che la meditazione.
La disciplina della meditazione viene definita dallo Zen zazen (C.: ts0
ch’an), vale a dire, sedere in dhyina o meditazione. Pii concretamente,
zazen significa sedere nella posizione del loto completo o del mezzo
loto in uno stato di profonda e uni-versa concentrazione mentale.

Si deve notare che la meditazione stessa & un fenomeno comune
che si pud osservare almeno fino a un certo grado in quasi rune le
religioni. E nessun ramo del Buddhismo climina le pratiche di medita-
zione. Tuttavia, quel che caratterizza il ramo Zen del Buddhismo & il
fatto che, sia nella sua origine storica che nella sua struttura fonda-
mentale, & una religione interamente basata sulla meditazione. Come
abbiamo appena osservato nclle parole di Bodhidharma, I'interesse
primario, o diremmo esclusivo, del scguace dello Zen, & di 'entrare nel
regno della Realtd assoluta’, cosa che & realizzabile soltanto sedendo
in meditazione, Dal punto di vista dello Zen, dobbiamo fare ancora un
passo, e dire che sedere in meditazione & entrare nel regno della Realta
assoluta, Il significato di cid sara chiarito in seguito quando discute-
remo la posizione dello Zen S5t giapponese rappresentata dal suo
fondatore, Dagen, del tredicesimo secolo, Naturalmente a questo punto
si porra la domanda: Cosa, guindi, distingue lo Zen dai vari sistemi di
yoga dell’India? Cid verrd chiarito in seguito guando spiegheremo i
carattei particolari delle teeniche di meditazione Zen che si sono svilup-
pate nel corso della sua storia in Cina ¢ in Giappone. Per ora conti-
nuiamo a dedicare la nostra attenzione all’aspetto anti-intellettualista
dello Zen.

II

L’Eliminazione del Pensiero Discorsivo

Sard interessante osservare che alle spalle di questo anti-intellettualismo
dello Zen vi & una filosofia chiaramente delineata, benché gli stessi
seguaci dello Zen sarebbero restii a riconoscerla come una qualche for-
ma di 'filosofia’. In ogni caso, & un'idea fondamentale che & a un tempo
metafisica e psicologica, e che, sebbene non sia in se stessa una ‘filo-
sofia’ nell'interpretazione comune del termine, potrebbe essere benis-
simo sviluppata ed elaborata in un sistema in grande scala di metafisica
e psicologia del profondo. Questa idea o visione fondamentale che,
come vedremo, & alla base dell'intera struttura della pratica ¢ del pen-
siero Zen, fu formulata per la prima volta esplicitamente nei famosi
versi attribuiti al primo Patriarca, Bodhidharma, considerati la prima
proclamazione della fondazione della scuola Zen in Cina. Gli ultimi
versi dicono:

Indicare direttamente la propria Mente,
Raggiungere la Buddhita con il percepire la propria Auto-natura.

Essi indicano I'idea che nell’sbisso esistenziale di ogni essere umano
vi & nascosto un noumeno che & tecnicamente noto come Auto-natura
— detta anche natura-di-Buddha — la cui improvvisa percezione non
¢ altro che il raggiungimento della Buddhita, vale a dire, il sazori o
I'llluminazione in senso buddhista. L'Auto-natura & il noumeno inteso
come base fondamentale di tutei i fenomeni, E I'abisso metafisico del-
'Essere stesso, 1'Unita di tutte le cose, non intendendo in questo caso
la parola ‘unitd’ nel senso dell’ ‘unificazione’ di molte cose in un luogo
ma nel senso della non-differenziazione primordiale, vale a dire, il
Campo metafisico di tutte le cose prima che sia biforcato nell’entita-
io ¢ nel mondo oggettivo — il tuo 'Volto originatio prima che nasces-
sero i tuoi genitori’.

Stando cosi le cose, soltanto nel linguaggio metaforico possiamo
parlare dell’Auto-natura che & nascosta nell’abisso esistenziale di cia-
scuno di noi. In realtd, 'Auto-natura non pud essere limitata in alcun
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essere individuale; essa permea ¢ scorre attraverso l'intero mondo del-
I'Essete; & sopra-individuale. E perd curioso che questo noumeno possa
‘esistere’ (o ‘ex-sistere’), solo in concrete cose individuali, e che possa
essere percepito solo nella coscienza i una concreta persona indivicﬂlonlc.
Ciascun uomo individuale in questo scnso & una doppia personalita:
¢ individuale e sopm-individuﬂc allo stesso medesimo tempo; vale a
dire, egli esiste come un punto individnale in cui si concentra 'energia
esistenziale universale che supera infinitamente | suoi stretri limidd
personali. Ordinariamente, tuttavia, I'tomo non ne & consapevole; ciod,
in lui non vi & alcuna consapevolezza del noumeno sopra-individuale
presente nel suo stesso carpo, qui e ora. Questa percezione viene im-
pedita dal pensicro. Anche la minima attivazione dell’intelletto discor-
sivo rende completamente impossibile la percezione immediata del
rimordiale Indifferenziato, perché nel momento stesso in cui 'intel-
Feno discorsivo comincia a g:mzionarc, il Non-differenziato necessaria-
mente diventa differenziato; il noumeno si trasforma in fenomeno;
I''io’, I'io empitico, diviene conscio di s¢ stesso come entith astratta
che si contrappone al mondo esteriore, e il dualismo che ne consegue
di ‘me stesso’ e ‘non-me stesso' si intromette contaminando la non-
differenzinzione originaria.

Nulla esemplifica questa sottile transizione dalla non-differenziazione
ariginaria alla differenziazione a causa del pensicro meglio di un famoso
brano della ‘Raccolta di Rinzai' (Lin Chi Lu)' in cui Rinzai, il notevole
Maestro Zen della dinastia T’ang, descrive quel che definisce il ‘Vero
Uomo al di sopra di qualsiasi categoria’. Al di sopra di qualsiasi cate-
goria — vale a dire, senza alcuna delimitazione. Questa & un’espressione
tipicamente cinese di cid che Bodhidharma definisce nei versi succitati
Auto-natura e Mente. E interessante osservare che quel che appare nei
versi di Bodhidharma nella forma di concetti astratti, viene presentato
da Rinzai in una forma umana, piena di vigore, straordinariamente
viva: il Vero Uomo, che non & ristretto al sé empirico, ma si mani--
festa entro e tramite il sé empirico. Il brano dice:

Un giorno il Maestro occupd il proprio seggio nella sala delle
conferenze ¢ disse:

“Sulla massa voluminosa della vostra carne rossastra vi & un vero
uomo al di sopra di qualsiasi categoria, Egli costantemente entra
ed esce dai cancelli del vostro viso (cio®, dal vostri organi senso-
riali). Se non |'avete ancora incontrato, afferratelo, afferratelo qui e
ora! ", In quel momento un monaco si fece avanti e chiese: “Che
genere d'uvomo & questo Vero Uomo?”,

L'eliminazione del pensiero discorsivo 145

1l Maestro scese improvvisamente dalla piattaforma, afferrd il mo-
naco ¢ lo incalzd: “Dimmi, dimmi! ™.

1l monaco esitd un momento. ! y =
1l Bn/‘laestm immes;:tamcntc lo allontand dicendo: “Ah, che inutile
gratta-sudiciume & questo tua Vero-Uomo-al-di-sopra-di-qualsiasi-
categorial”, E si ritird all'istante nelle proprie stanze.

[l monaco indictreggid o esitd per un momento; egli rifletté un mo-
mento per dare una risposta appropriata alla violenta esortazione del
Maestro, Fu in questo momento che vennc attivato il pensiero discor-
sivo, Osservate che in quel preciso momento il Vero-Uomp-.al-dx-gopra—
Ji-qualsiasi-categoria si trasformd in un inutile gratta-sudiciume,

1| ragionamento o pensiero, in gualsiasi forma possa apparire, significa
sempre che 1'‘ia" ('entiti-io) diviene conscio di qualcosa. Nella sua
struttura basilare & una ‘coscienza-di’. L'io pensante e l'(_)g?euo del
‘nsiero sono separati I'uno dall’altro; si trovano l'uno di fronte al-
F‘:l(ro. La ‘coscienza-di’ & il dualismo, Ma lo Zen si interessa soprattutto
della realizzazione della ‘coscienza’ pura e semplice, non della ‘coscienza-
di’. Benché simili nella forma verbale, Ia ‘coscienza-pura-e-semplice’ ¢
la 'coscienza-di’ sono enormemente lontane. Perché la prima & una Con-
sapevolezza assoluta, metafisica, senza il soggetto pensante ¢ I'oggetto
pensato. Non & la #ostra consapevolezza del mondo esteriofe. Plu't'tosto.
& il divenire consapevole di se stesso, in noi e tramite noi, dcll' intero
mondo dell'Essere. Ed & a questa consapevolezza metafisica dell'Essere
che Bodhidharma si riferisce con la parola Mente o Auto-natura, ¢
Rinzai con la sua espressione caratteristica, il Vcrp—Uorpo-al-dl-z:opm-dl-
qualsiasi-categoria, Lo stato metafisico qui in.(hscusswne pud essere
interpretato come puta soggettivitz't..Lo si 'pnb interpretare nnchg come
ura oggettivith. In veritd, & al di la di emn}n)I)e la_soggettivira e
r'o rettiviti. Ma & uno stato pronto a realizzarsi in qualsinsi momento
nella forma di un Soggetto assoluto e in quella c’lelle cose fenomeniche.
A questo punto & del tutto comprensibile perché lo Zen consideri ogni
forma di pensiero un ostacolo mortale per il conseguimento dell'illu-
minazione. Il pensiero discorsivo dev'essere arrestato a ogni costo. Per-
sino il nutrire nella mente 'idea dell'illuminazione opera come un osta-
colo formidabile nells via del discepolo. Come osserva Daie (C.: Ta
Hul) ? in una delle sue Epistole: “Se doveste Fompiere il minimo sforzo
per conseguire 'illuminazione, non sarete mai in grado di raggiungerla.
Un tale sforzo & paragonabile a un vostro tentativo di af‘f'cmrc con le
mani lo spazio illimitato — una pura perdita di tempo!™. .
Shasan Suzuki, uno dei famosi uomini Zen giapponesi del dicias-



146 L'eliminazione del pensiero discorsive

settesimo secolo,' quando fu interrogato in merito al consegnimento
della Buddhita, fece la sepuente osservazione:

Conseguire la Buddhita significa realmente ‘divenire vuoti'.

Significa che ritornate nello stato primordiale (della non-differen-
ziazione) in cui non vi & una sola briciola di ‘io’, del Paltro’, della
Verita e del Buddha. Significa che voi getrate vin ogni cosa, vi
lavate le mani di ogni cosa, & vi create uno spazio infinito di
liberta, Cid non pud essere realizzato finché nella vostra mente ri-
mane una qualsiasi cosa, tra cui anche il pensiero dell'illuminazione.

Questa specie di svuotamento della mente non & un compito facile &
semplice, perché non & unicamente un fatto di reprimere i pensieri che
nascono. Perché il tentare consciamente di impedire ai pensieri di na-
scetc & in se stesso un pensicro; ides stessa di astenersi dal dare
origine a un pensiero illusorio & anch'essa un pensiero illusorio. Un

altro famoso vomo Zen giapponese, il Maestro Bankei’ spiega questo.
punto nel modo seguente;

Se, desiderando iungere lo stato Non-Nato, tentate di soppri-
mere la nascita ;;ﬁ]';i‘ra, dell'indignazione, del rimpianto, del desi-
derio e cosl via, la vostra stessa intenzione di sopprimere queste
emozioni trasforma la mente originale ¢ unica in due mentl, E
proptio come qualcuno che insegue un altro vomo che corre alla
stessa velocitd, Finché, consciamente, tentare sempre di astenervi
dal dare origine a pensieri incontrollati, essi non saranno mai in-
terrotti, perché i pensieri che nascono e il vostro pensiero dif
interromperli saranno impegnati cternamente in una battaglia di-
sperata gli uni contro gli altri ... La sola cosa importante che do-
vete fare & impedire che la mente unica venga divisa in due ment,

Cd
E evidente che un tale assoluto ‘repulisti’ dei pensieri ¢ delle idee pud
essere compiuto solo con un rigoroso & metodico addestramento d
mente. Perché non & necessaria soltanto la purificazione della mente
tutti i pensieri che la distraggono, ma la purificazione della mente
suo stesso sé. La mente, sc lasciata senza addestramento, non pud
rare di arrivare a questo grado, Lo Zen, nel corso del suo svilup X
storico, come metodo pilt efficace per realizzare una tale purificazion
della mente, ha escogitato due diverse forme di disciplina meditativa
una delle quali & il metodo di meditazione dell’ ‘illuminazione silenziosa
tipico della scuola Sot5, ¢ 'altra & I'esercizio del £3an tipico della scuols
Rinzai. Ma prima di procedere a esaminare la struttura interna di que
ste due forme di zazen, o ‘sedere in meditazione a gambe incrociate’
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dobbiamo dedicare ancora un po' di tempo a una discussione dell’aspetto
positivo della purificazione mentale nello Zen. Perché il metodo di ad-
destramento qui discusso in realtd & ben lontano dal mirare a produrre
nel discepolo uno stato puramente negativo di inattivitd quietistica o
un totale annullamento della coscienza. Proprio il contrario; cid a cui
tende in primo luogo & la coltivazione della presenza mentale, un'in-
tensificazione dinamica della consapevolezza che permette alla mente di
— o la costringe a — mantenersi tesa e concentrata. Quindi vi & un
aspetto chiaramente positivo nella disciplina Zen della meditazione,
¢ riconoscere questo fatto ¢ conduce immediatamente al punto pil
cruciale per la comprensione dello Zen.
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Il Pensiero In-Pensante

Finora abbiamo dedicato la nostra attenzione esclusivamente agli aspetti
negativi dello Zen, ¢ in particolare all’atteggiamento negativo che lo
Zen assume verso Uintelletto. Questa negazione & una realtd dimostrata.
Non si pud negare che 'anti-intellettualismo sia una delle caratteristiche
pitt notevoli della pratica ¢ del pensiero Zen,

Eppure dobbiamo ricordare che I'eliminazione del pensiero discor-
sivo (che di per sé potrebbe condurre a uno stato negativo, vale a
dire, a un'interruzione totale della coscienza) nella pratica effettiva
della meditazione Zen & concepita in modo tle da procedere di pari
passo can il processo di una graduale unificazione della mente, che la
rende intensamente uni-versa. E quest'ultimo processo pud portare sol-
tanto a una ‘presenza mentale’ anziché a una ‘assenza della mente’
in senso puramente negativo. Durante V'escrcizio della meditazione il
discepolo deve conservare la sua presenza mentale, mantenendo la mente
in uno stato di chiara consapevolezza, non lasciandola mal diventare
debole e inattiva. Per farlo, si deve attivare il potere dinamico della
concentrazione. E questo fatto distingue lo zazen dalle teeniche di intro-
versione passiva (esemplificate in Occidente dalla ‘preghiera di quiete’)
con cui si impara a sedere nella quiete mentale, svuotando la mente
da tutti i pensieri ¢ le immagini che vi si agitano, e cadendo gradual-
mente in uno stato vuoto di assenza mentale. La differenza tra le due
tecniche di meditazione ci salterd agli occhi se solo osserviamo la cosid-
detta’ ‘lotta per la vita o la morte’ implicata nel tradizionale esercizio
del kdan nello Zen. Tutti i kéan sono concepitl proprio in modo da
mantenere la mente del discepolo eccezionalmente vigilante e artiva;
nell’affrontare un dato &dan, al discepolo viene necessariamente impe-
dito di rimancre calmo e sereno nells lucida tranquillitd di una vacuitd
senza pensicri. Sc egli sperimenta una tale serenitd, deve ancora rin-
vigorirsi e aprirsi un varco in questo stato sereno della mente. '

Lo Zen ama usare parole ed espressioni di natura negativa. Molti
dei termini chiaye dcf pensicro Zen sono di fatto linguisticamente
negativi — ‘nulla’, 'vuoto’, 'vacuitd’, ‘non-mente’, ‘dal-principio-non-
viera-nulla’, ¢ cosi via. Queste espressioni negative, se considerate psi-
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cologicamente, tendono a suggerire la trance, l'incoscienza e simili, se
non l'apatia ¢ il torpore. Tuttavia, il rendere la mente cosi passivamente
inattiva & esattamente il contrario di quel che vuole ottenere lo Zen.
Con lo stato di non-mente non si intende uno stato puramente nega-
tivo in cui la mente ha smesso di funzionare. Come abbiamo indicato
sopra, lo stato di non-mente & una presenza mentale; & uno stato par-
ticolare da raggiungere al limite estremo della presenza mentale, uno
stato di evidente inattivitd conseguito da un’attivita della mente insolita-
mente intensa. Per quanto possa sembrare paradossale, potremmo dire
che la completa cessazione del pensiero attiva il pENstERO. Vale a dire,
la cessazione del pensiero al livello delle immagini ¢ dei concetti attiva
un'altra specie di 'pensiero’ nelle regioni subliminali della mente. In
questo senso la meditazione Zen ha precisamente una natura noetica.
Ha una qualitd noctica in quanto implica un’attiva consapevolezza, un
particolare tipo di ‘pensiero’ (o0 PENSIERO) con cui si raggiunge una
conoscenza metafisica dell’Essere nella dimensione di coscienza sopra-
concettuale.

[l estremamente importante ¢ interessante osservare che nel mezzo
del contesto notoriamente anti-intellettualista dello Zen vi & ancora
una possibilita di parlare di un particolare tipo di pensiero, benché,
senza dubbio, questo sia di una natura tanto caratteristica che ordina-
riamente non lo si riconoscerebbe come un pensiero, perché il ‘pensiero’
~— almeno nella tradizions cartesiana occidentale — & una manipola-
zione conscia di idee chinre e distinte,

Dedichiamoci ora alla struttura interna del pensiero. Per prima cosa
vorrei richiamare 'nttenzione sul fatto che cin che stdamo esprimendo
come PENSIERO non & un nostro concetto appena inventato. Al contra-
rio, & un concetto che troviamo ben stabilito nella storia del Buddhismo
Zen, benché anche in questo caso lo Zen abbia preferito usare un’espres-
sione negativa: ‘non-pensicra’ (hi-shiry6), o pinttosto ‘in-pensante’ in-
vece di ‘pensiero’. 1l locus classicus in merito a questo problema & il
famoso mondid (o dialogo Zen) tra Yakusan (C.: Yao Shan)f un note-
vole Maestro Zen della dinastia T'ang, € un monaco in visita,

Una volta il Maestro Yakusan sedeva in profonda meditazione
quando gli sl avvicind un monaco e gli chiese: “Seduto salda-
mente come una roccia, a cosa stai pensando?”.

[l Maestro rispose: “Sto pensando a qualcosa che & assolutamente
impensabile (fu-shiryd, 'da-non-essere-pensata’)”.

Il monaco: *Come puoi pensare a qualcosa che sia assolutamente
impensabile?”,
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Il Maestro: “Con il pensicro in-pensante (hi-shiryd, ‘pensiero-che-
e-non-pensiero’)”’.

Commentando questo monds, Dogen 7 ossetva che nel caso del Maestro
Yakusan non vi & alcuna contraddizione, al contrario di quel che ri-
teneva il monaco, tra il ‘pensiero’ e ‘qualcosa assolutamente impensa-
bile' perché, dice, in questo caso ‘pensiero’ non significa il pensiero
ordinario al livello delle idee ¢ dei concetti, ma un pensiero del pro-
fondo, un ‘pensiero del profondo che penetra fino al midollo stesso
della realta’. Similmente, ["impensabile' qui in discussione non va in-
teso come un ordinario oggetto mentale :Lc clude la comprensione del
pensiero; & piuttosto un ‘impensabile’ che si riferisce al midollo stesso
della realta. Il pensieto del profondo con cui si pensa all'impensabile
in un tal senso non si conforma affatto al solito schema del pensiero
in cui un soggetto pensante pensa @ qualcosa come oggetto del pen-
siero, mentre entrambi il soggetto ¢ l'oggetto rimangono allo stesso
livello di coscienza. In questo senso il pensiero del profondo non &
un pensicto; & ‘in-pensante’. Potremmo dire anche che ¢ un pensiero
che & un non-pensiero, perché non & un arto di pensarc-a-qualcosa come
suo OggCltO.

Nella forma normale, il nostro pensiero non pud funzionare senza
avere un oggetto a cui pensare. In questo senso la mente non pud
operare nel vuoto. Pensare & scmpre un pensareé-su O un pensare-a;
ha bisogno di qualcosa a cui aggrapparsi. Anche nel mondé che abbiasmo
appena citato la prima affermazione di Yakusan presenta verbalmente
il PENSIERO come un pensare-a, ciod come se intendesse lo schema or-
dinario del pensicro provvisto di un oggetto definito verso cui dirigersi.
Dal momento, tuttavia, che I’ ‘oggetto’ si trova ad avere una natura
tale da non-essere-pensato, il pensicro in questo caso & lasciato nel
vuoto, senza alcun oggetto precisamente delimitato. Il PENSIERO, come
lo_intende Yakusan, & un pensiero senza oggetto.

'Ma un pensiero che non ha aleun oggetto & allo stesso tempo un
pensiero senza soggetto, cioé senza un soggetto pensante. Secondo lo
Zen, & impossibile realizzare un pensiero assolutamente senza ‘oggetto’
finché nel soggetto pensante rimangs la coscienza di ‘soggetto’, cioé
la coscienza dell’io, Tl pEnsiERD & senza oggetto ¢ senza soggelto, ed
& esattamente questo che intende dire Yakusan con il termine ‘in-pen-
sante’, vale a dire, un-pensiero-che-2-non-pensiero,

B molto importante osservare che, dal punto™di vista dello Zen, il
'pENSIERO che & senza ogpetto ¢ senza soggetto’ non significa un atto
del pensiero da cui si sia eliminata la coscienza di entrambi Poggetto
e il soggetto. Se fosse cosi, il PENSIERO sarcbbe semplicemente un
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particolare evento psicologico. Cid che lo Zen intende & piuttosto una
dinamica consapevolezza metafisica dell’Essere stesso, o pura Esistenza,
prima che si biforchi in soggetto ¢ oggetto, il conoscente ¢ il conosciuto
— o potremmo anche dire, 1' ‘1o’ ¢ il mondo. Questo punto & esposto
in un modo migliore in un altro monds, ugualmente famoso, in cui
un Maestro Zen risponde 8 un discepolo che gli ha chiesto come si
passa raggiungere l'irluminazionc. “L'illuminazione si pud raggiungere”,
dice, “solo percependo il Nulla”,

11 discepolo chiede ancora al Maestro: “Tu dici: Nulla, Ma non

& gid un ‘qualcosa’ da percepire (vale a dire, un oggetto del pen-

siero)? ",

Il Maestro: “Vi & certamente un ‘percepire’, ma il suo oggetto

non costituisce un ‘qualcosa’!”,

11 discepolo: “Se non costituisce un ‘qualcosa’, cos™® il ‘perce-

pire’?".

1l Maestro: “Percepire dove non vi & assolutamente alcun oggetto,

quello & un vero ‘percepire’ .
Qui si fa riferimento all'evidente assenza di pensieri del samadhi.
Sulla superficie della coscienza non vi & pit aleun pensicro-in-movi-
mento, perché l'intelletto discriminante ha smesso completamente di
funzionare. Ma la mente in un tale stato non & pilt una ‘mente’ nel
senso otdinario della parola; piuttosto, & la pienczza dell’Essere che
si rivela spontaneamente come una Consapevolezza illuminata che &
qui designata come un ‘percepire dove non vi & alcun oggetto’ — a
cul dobbiamo aggiungere ‘e alcun soggetto’. 'Dove non vi & né il sog-
getto né Poggetto’ non pud essere altro che una ‘vacuitd’ assoluta, Ma
¢ importante osservare che la ‘vacuitd’ qui discussa non & lo stato psi-
cologico del non esserci nulla nella coscienza. E piuttosto uno stato
metafisico di vacuitd che, non essendo limitato ad alcuna cosa definita,
sin soggettiva od oggettiva, & la pienczza stessa dell'Essere.

Quindi il prnsiErO (o la forma in-pensante del siero), che cost-
tuisce il punto cruciale della disciplina della maE::zione nello Zen,
consiste nel tuffo dell'vomo nel proprio abisso esistenziale anche oltre
le regioni subliminali del cosiddetto inconscio. Ma compiendolo, 1'vomo
non sta pitt sondando l'abisso del swo essere; in realtd sta sondando
I'abisso del campo metafisico dell'Essere stesso, che rimane eternamente
inviolato dal flusso di immagini & concetti che attraversano il piano
empirico della coscienza. Qui non viene realizzato né I'To-e-Tu né 1'lo-
e-Esso. Perché non vi & pit I'io come entitd soggettiva né il Tu o Esso
come entitd oggettiva, Rimane solo I'E, un ‘¢’ che si auto-illumina, che
& precisamente il PENSIERO,



v
Lo Zen Sotd e lo Zen Rinzai

Nelle fasi pii antiche della storin Zen non esisteva alcun metodo siste-
matico di disciplina di meditazione, benché la meditazione sia sempre
stata praticata fin dal principio, Fino al termine della dinastia T'ang
ciascun individuale seguace dello Zen si addestrava a modo proprio.
Tuttavia, nel corso della storia, fu claborato uno speciale metodo d'ad-
destramento per aiutare P'aspirante discepolo ad atrivare in se stesso
il peNsIERO, o il pensiero che & in-pensante, come abbiamo spiegato
nel capitolo precedente. 11 metodo d’addestramento comprende due
varieti principali, rispettivamente note come il metodo del ‘solo-zazen®
¢ il metodo del kdan, tra cui il primo caratterizza la scuola Soto (C.:
Ts’ao Tung) e il secondo la scuola Rinzal (C.: Lin Chi). Lo Zen fu
introdotto in Giappone dalla Cina nel periodo Kamakura (dodicesimo-
tredicesimo  secolo) tramite queste due sette rivali allora fiorenti in
Cina, che fornivano ciascuna un metodo diverso di discipling spirituale,
Queste due scuole sono sopravvissute in Giappone fino a oggi, ¢ i due™
metodi d’addestramento sono ancora praticati in migliala di luoghi.

La scuola S5td (Ts'ao Tung) che fu fondata in Giappone da Dogen
{1200-1253) risale a due grandi Maestri cinesi della dinastia T'ang,
Tazan Ryokai (C.: Tung Shan Liang Chich, 807-869) e il suo discepolo
¢ successore Sozan Honjaku (C.: Ts’ao Shan Pén Chi, 840-901). Come
indica chiaramente il nome popolare di ‘Zen dell'illuminazione silen-
iosa (moku shd, C.: mo chao)' con cui & divenuta nota questa scuola,
la Sotd mette in evidenza piti di ogni altra cosa l'importanza del sedere
in meditazione. L'idea fondamentale & che l'illuminazione si pud rags
giungere solo con una totale partecipazione ¢ trasformazione dell'in
personalita del discepolo. 1] conseguimento dell'illuminazione non pud
e non deve essere un avvenimento improvviso; deve essere un processa
graduale di maturazione spirituale, La trasformazione totale della pers
sonalith si pud effettuare solo sedendo in meditazione per un lungg
periodo di tempo. Solo al termine, e come risultato, di un tale processo
graduale di quieta illuminazione della mente si pud realizzare la natura
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reale del S¢, ciot la natura reale dell'Essere. A causa di questa posi-
zione la scuola S6td & nota come la scuola dell’ ‘illuminazione graduale’,
in contrapposizione alla Rinzai, nota come la scuols dell' ‘illuminazione
improvvisa’,

La scuola Rinzai (C.: Lin Chi), come indica questa stessa denomi-
nazione, risale al famoso Maestro Zen della dinastia T’ang, Rinzai Gegen
(C.: Lin Chi I Hsiian, ?-866), noto per il suo metodo violento di
addestrare 1 discepoli con 'uso di colpi e grida. Ma lo Zen Rinzai
cosl come lo conosciamo oggl con il suo caratteristico esercizio del
koan risale piuttosto a un notevole Maestro di questa scuola della dina-
stia Sung, Daie (C.: Ta Hui),* che raccolse e arrangid 1 kan pili carat-
teristici affinché li si potesse usare in modo sistematico nel processo
d'addestramento. \E fu in questa forma particolare che lo Zen Rinzai
venne introdotto in Giappone da Eisai (1141-1215).

La scuola Rinzai sostienc |'‘illuminazione improvvisa’ in contrap-
posizione all’ ‘illuminazione graduale' della S6t6, La Rinzai ha una
natura vigorosamente dinamica mentre quella della Sot6 & statica. Sotto-
lineando soprattutto l'azione e il dinamismo, la scuola Rinzai respinge
¢ condanna il sedere in tranguilla meditazione. Non che rifiuti intera-
mente la pratica della meditazione. Proprio il contrario, Ma la pratica
con cui addestra il discepolo non & il genere di meditazione statica
detto dell’ ‘illuminazione silenziosa’. Dal punto di vista del Rinzai, il
sedere semplicemente in quicte e tranguilliti con la mente svuotata
di wtte le immagini e pensieri non & altro che ‘cadere nella trappola
del demone' della pura vacuita,

In contrapposizione alla meditazione statica della scuola S&t5, il
Rinzai sosticne Ja meditazione dinamica, cio® un tipo particolare di
meditazione in cui si pratica una vigorosa e dinamica artivita della
mente. Il &dan viene usato per questo scopo specifico. |11 Maestro or-
dina severamente al discepolo di risolvere un dato &éan con la medita-
vione; egli gli ordina di venire alle prese con il problema ‘con corpo-
e-mente’ mentre siede in meditazione. Necessariamente la meditazione
diviene una specie di campo di battaglin spirituale. 11 £dan diventa
una ‘palla di ferro di dubbio’ ed esaurisce tutte le risorse mentali del
discepolo. Improvvisamente la palla di dubbic & fatta a pezi, e si
realizza ['Auto-natura, Quindi, la scuola Rinzai sostiene che I'illumina-
zione non pud giungere gradualmente, ma che pud giungere solo come
un evento spiritnale inaspettato e improvviso,

Ora ci accingiamo a un csame pilt dettagliato della struttura interna
della pratica di meditazione com'essa & concepita dalle scuole S&ta e
Rinzai, Occupiamoci dapprima della posizione Sotd.
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Come abbiamo osservato sopra, la posizione della S6t6 in merito
alla meditazione & generalmente nota come il ‘solo-zazen' o I' ‘illumina-
zione silenziosa’. La posizione Sotd, che si pud far trisalire stoticamente
a Jinshiv (C.: Shén Hsin, ?-706), fondatore della cosiddetta scuola
Settentrionale di Zen, ¢ notevolmente tinta di quictismo. Essa mette
in rilievo l'importanza di una serena, quietistica contemplazione della
‘purezza originale della Mente’. Questa posizione si fanda sulla basi-
lire supposizione teorica che la coscienza sia a grandi linee una struttura
a due livelli, consistente in un ‘livello superficiale’ e in un ‘livello pro-
fondo’, Non & necessario dire che questo in verita non & altro c¢he un
linguaggio metaforico, perché nella concezione autentica dello Zen non
esistono redlmente due ‘strati’ distinguibili nella coscienza; la coscienza,
come la intende lo Zen, non & un'entitd con una struttura di qualsiasi
sorta. Ma al fine di una spiegazione pratica, la teoria della scrarrura-
a-dvelivelli & molto conveniente,

Con il 'livello superficiale’ si intende la nostra coscienza ordinaria
nella veglia, caratterizzata da un’agitazione incessante prodotta da una
proliferazione incontrollabile di immagini, concetti ¢ forme di pensieri,
in particolare dall'attivitd del pensiera discorsivo che non cessa mai di
inseguire gli oggetti del mondo esteriore. 1l ‘livello profondo’ si rife-
risce alla stessa coscienza che rimane serena e indisturbata nonostante
|'agitazione costante osservabile nel ‘livello superficiale’. Allo Zen piace
rappresentare questa struttura della coscienza con 'immagine di un
oceano la cui superficie sin agitata dalle onde mentre nel suo abissa
vi 2 una zona di tranquillitd eterna.

Tenendo a mente una tale immagine, sard facile comprendere che il
fine principale dello zazen, com’® inteso nella scuola Sai6, & di portare
I'intera energia psichica in uno stato d'unitd intensamente concentrato,
cosl che la mente, ora assolutamente uni-versa, possa percepire imme-
diatamente il suo 'livello profondo’ che in condizioni ordinaric rimane
invisibile, essendo sommerso dalle ‘onde’ delle forme mentali.

11 tipo di meditazione del *solo-zazen' consiste fisicamente nel sedere
con stabilita e tranquilliti, ‘solidamente immobile come una roccia®
nella posizione del loto completo o del mezzo loto, a gambe incrociate,
mantenendo la schiena ritta ¢ in asse, con una respirazione regolata
i-itggcamentc che entra e esce dall'interno della regione infetiore del-
"addome,

Con il corpo in una posizione cosi compatta, si deve procedere a in-
tensificare la concentrazione interiore uni-versa, mantenendo la mente
vigile e artenta, Eppure, piuttosto curiosamente, questa consapevolezza
uni-versa non deve avere nulla di definito su cui concentrarsi. Vale a
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dire, non viene fornito effettivamente alcun oggetto tangibile per la
concentrazione, Non avendo nulla a cui aggrapparsi, la mente, per cosi
dire, viene lasciata nel vuoto. La concentrazione non deyv’essere soste-
nuta, come nel tipo di zazen della Rinzai, da un’attenzione esclusiva
rivolta alla soluzione di un problema o kdan. Né & sostenuta dalla
continua visualizzazione di qualche forma o modello, o dal mantenere
davanti all'occhio mentale qualche idea definita. Non si ricorre ncanche
alla tecnica yogica pill elementare di contare i respiri o di seguire
I'inspirazione ¢ Pespirazione. Si deve sostenere soltanto uno stato inten-
sificato di concentrazione in cui la mente, per cosi dire, s'immerge
profondamente, sempre pitt profondamente, oltre la sfera delle idee
¢ dei concetti, e quindi oltre la sfera subliminale delle visioni in una
consapevolezza dell'Essere puramente uni-versa.|
Questa, in breve, & l'idea fondamentale su cui si basa la pratica
della meditazione della scuola S616, la scuola del ‘solo-zazen'. E una
tale interpretazione dello zazenw raggiunse il culmine con la concezione
di Dogen, il fondatore giapponese dello Zen Sotd, che vide nella pra-
tica del sedere in meditazione la realizzazione stessa della natura-di-
Buddha, cioe dell'unita intrinsecamente non-differenziata dell’Essere.
Per Dogen lo zaren non & una tecnica escogitata artificialmente per
raggiungere Dilluminazione, Di fatto, il massimo principio dello Zen
stabilito da Dogen & che I'illuminazione e la pratica sono esattamente
la stessa e identica cosa. Un uomo, ne sia 0 meno consapevole, @ il-
luminato sedendo in meditazione. | Perché il sedere in una tale situa-
zione non & unicamente uni posizione corporea. Pluttosto, & la pid
limpida consapevolezza del massimo grado di picnezza esistenziale.
‘Egli’ & I'atto stesso di sedere. Ed ‘egli’ ¢ la consapevolezza dell’Essere.
‘Egli’ & un punto vivente di cristallizzazione della Vita universale, |
Dégen dice:’ =

Lo zazen consiste unicamente nel sedere in tranquillitd. Non &
un mezzo con cui cercare qualcosa, Sedere & in 8¢ |'illuminazione,
Se, come credono gli uomini ordinari, la pratica fosse diversa dal-
I'illuminazione, i due diverrebbero consci 'uno dell'altro (vale a
dire, si diverrebbe consci dell'illuminazione mentre si & occupati
nello zazen, ¢ si rimarrebbe consci del processo di auro-disci ﬁ‘:m
dopo aver raggiunto lo stato dell'illuminazione). Una tale ilﬁlmi-
nazione contaminata da questa sorta di coscienza non & un'illumi-
nazione autentica.

Evidentemente, il tipo di meditazione dell’ ‘illuminazione silenziosa'
& essenzialmente di una natura statica e tende a portare al puro guieti-
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smo. La scuola Rinzai protesta vigorosamente contro questa tendenza,
dicendo che il quictismo va contro lo spitito dello Zen. Nel farlo la
scuola Rinzai sostiene il dinamismo del sesto Patriarca End (Hui Néng).

Si dice che il Maestro Nangaku (C.: Nan Yiieh),”® che succedette a
End nella trasmissione degli insegnamenti della scuola Meridionale,
abbis ammonito un discepolo nel modo seguente:

Vuoi essere un maestro di zazen, o intendi raggiungere la Bud-
dhita? Se 2 tua intenzione studiare lo Zen in se stesso, (devi sapere
che) lo Zen non consiste nel sedere o nel distendersi, Vuoi rag-
giungere la Buddhiti con la posizione del sedere a gambe incro-
ciate? Ma il Buddha non ha alcuna forma specifica ... Cercare
di raggiungere la Buddhita con il solo sedere a gambe incrociate
in meditazione non & altro che uccidere il Buddha. Finché rimani
attaccato a una tale posizione seduta non sarai mai in grado di
raggiungere la Mente.

La scuola Rinzai che segue fedelmente Iinsegnamento del sesto Pa-
triarca a questo proposito assume una posizione molto decisa contro
il metodo di meditazione delln scuola S6t6. Cosi Daie (C.: Ta Hui),
il summenzionato Maestro della scuola Rinzai, dice:"

Quando parlate con un vostro ospite, concentrate soltanto le vo-
stre energic nel parlare con lui, Quando vi sentite di sedere quietas
mente in meditazione, andatevi a sedere, concentrando le vostre
energie nell'atto di sedere quietamente. Ma, quando sedete, non
considerate mai guest'atto come un qualcosa di supremo. In questi
giorni vi ¢ una quantita di falsi Maestri Zen che sviano i loro
discepoli insegnando che il sedere quicto nell’‘illuminazione si-
lenziosa' & la cosa fondamentale dello Zen.

E abbastanza chiaro che con I'espressione 'falsi Maestri Zen' Daie si
riferisce ai Maestri della scuola Soto.

Tuttavia, la scuola Rinzai non fa a meno della meditazione. Proprio
il contrario; anche per i seguaci della Rinzai il sedere in meditazione
& il cardine dell'intero processo con cui ci si avvicina all'illuminazione.
Tuttavia, la struttura interna della meditazione Rinzai & totalmente
diversa da quella del tipo Sotd. Perché lo zazen, com'¢ inteso dalla
scuola Rinzai, non consiste nel sedere nella tranquilla screnitd della
meditazione con la mente sgombra di tutti i pensieri; piuttosto, lo
zazen consiste nel far sl che la coscienza si occupi esclusivamente di
un Problema o Pensiero vitale ed esistenziale, tanto che la mente di-
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viene interamente il Problema, il Pensicro; vale a dire, |' ‘io’,
se stesso, si trasforma, per cosi dire, totalmente nel Pensicro. Questa
¢ in breve linterpretazione Rinzai de! pensieno, ‘il pensicro che & in-

35:nza_ntc’. E questa trasformazione esistenziale & effettuata per mezzo
1 Koan.
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[1 Koan

11 kéan (C.: kung an) che originalmente, ciot nclla dinastia T'ang, era
un termine giuridico che denotava un caso legale stabilito come prece-
dente su cui basarsi per formulare giudizi in cause di natura simile,
arrivd a essere usato come termine tecnico Zen nella rarda dinas:tiu
Sung, con il significato di particolare problema o tema per la medita-
zione. Llesercizio del &kaan fu standardizzato da Daie nell'undicesimo
secolo e da allora rimase popolare nella scuola Rinzai in Cina e Giap-
pone per otto secali fino a oggi. Sono state compilate molte raccolte
di &dan, tra cui V'Hekigan Roku (C.: Pi Yen Lu, compilato nel 1125)
¢ il Mu Mon Kan (C.. Wu Mén Kuan, compilato nel 1228) sono i pit
famosi.

Tutti questi kdan sono concepiti come temi per la meditazione, co-
struiti artificialmente da (1) alcuni dei famosi ¢ antichi monda, ciog
domande-e-risposte, tra i discepoli e i Maestri del periodo T’ang e del
primo Sung, (2) frammenti di aleuni Sutra buddhisti, (3) pa(:d signi-
ficative dei discorsi dei Maestri, ¢ (4) aneddoti relativi a vari aspetti
dei Maestri, |

| kdan, per quanto possa essere multiforme il loro contenuto, hanno
tutti la stessa ¢ identica struttura finché 1i si considera temi per la
meditazione. Ciascuno di essi & un’espressione in un linguaggio para-
dossale, sconvolgente o sconcertante, della Realta fondamentale cosl
come la intende lo Zen. Esso & concepito come una presentazione
diretta ¢ vigorosa, in forma verbale, dell’Essere, come abbiamo spie-
gato nel capitolo precedente — una nuda ¢ individuale cristallizzazione
dell’originariamente Non-Differenziato, Come prablema che il Macstro
deve dare ai suoi discepoli, nella maggioranza dei casi, & volutamente
insignificante;" & concepito in modo tale da poter 'confo'nderc fm_dal
principio il pensiero discorsivo, con 'intenzione di nsvcghqtc nel disce-
polo un livello speciale di comrrcnsionc esistenziale che coinvolge rutta
la sua personalith, il corpo e la mente, ben oltre la portata dellintel:
letto.
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Tuttavia, & un errore credere che un kdan sia solo irrazionale o
insignificante in modo sconcertante, Tenendo a mente il modo in cui
i kéan furono originariamente costruiti dai pity antichi monda, aneddoti,
e cosl via, ¢ facile vedere che ciascun kdan esprime un certo significato
anche nel regno della comprensione intellettuale, se solo lo possiamo
riportare nel suo contesto storico, sia immaginario o reale, e ci acco-
stinmo a esso da quel punto di vista. In altre parole, vi & un senso
particolare in cui si pud considerare ciascun &dan come un compendio
della filosofia Zen.

Quindi si scopre che il kdan in teoria & una costruzione bidimen-
sionale. In esso vi sono due dimensioni interamente diverse, in cui lo
si pud affrontare differentemente, E l'osservazione di questo fatto &
importantissima, perché le due dimensioni tendono a essere confuse,
e in realtd sono state spesso confuse I'una con l'alira, & questa confu-
sione si dimostra fatale per una retta comprensione dello Zen Rinzai.

In una delle due dimensioni (che definiremo la ‘prima dimensione'),
il kGan deve cssere trattato come un’espressione o un aneddoto signi-
ficativo, non importa quanto possa sembrare inscnsato a prima vista.
In questa dimensione il #Gan ha cffettivamente un solido significato
filosofico perfettamente comprensibile dall'intelletto. Ogni  kdan in
questo senso & unn specie di documento ‘storico’ che ammette una
interpretazione intellettuale. Dapprima pud sembrare che esso presenti
ung barricra insormontabile a qualsiasi accostamento intellettuale, ma
la barriera & tale da poter essere infine abbattuta,

Nella seconda delle due dimensioni che abbiamo distinto sopra, al
contrario, il &a» non ¢ in nessun senso un’espressione o un aneddoto
significativo; o almeno non si suppone che venga considerato come tale,
In questa dimensione il kdan & un problema totalmente irrazionale
calcolato fin dall’inizio in modo da portare la mente in un punto morto,
chiudendo una dopo l'altra tutte {:)\'ic possibili al modo di pensare
abituale, allo scopo di far attraversare alla mente uno stato di spaven-
tosa tensione interiore che rasenta la psicosi, e di portarla quindi al
‘varco' finale. Ciascun &3an, in questo aspetto, & una sorta di mezzo
artificialmente concepito per provocare uno shock psicologico al disce-
polo. Ma bisogna considerare a questo proposito che la nostra mente
¢ cosi fermamente abituata ad operare al livello della comprensione
intellettuale e a non rimanere mai immobile finché non trovi un ‘signi-
ficato® in una qualsiasi espressione o affermazione verbale, che sembra
quasi impossibﬁe che essa affronti un kda» come un violento, drastico
shock psicologico. Donde il severo ammonimento di tutti i Maestri
Zen contro il ‘pensare’, contro qualsiasi tentativo da parte del disce-
polo di ‘comprendere’ il significato dei kdan.
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Hlustriamo ora le due diverse dimensioni del kdan che abbiamo appena
delineato. Prendiamo ad esempio il seguente famoso £dan, il ‘cipresso
nel cortile® di Jéshit (C.: Chao Chou)."

Una volta un monaco domandd a Jashii: “Dimmi, qual & il signi-
ficato dell'arrivo del Primo Patriarca dall'Occidente (vale a dirc,
qual & la veritd fondamentale del Buddhismo Zen)?”.

Jashi rispose: “Il cipresso nel cortile! .

Quale rapporto vi & tra un cipresso nel cortile e la reale, viva essenza
del Buddhismo che fu poreata in Cina dall'India da Bodhidharma?
In circostanze ordinarie la risposta di Jaoshu sembrerebbe insensata,
completamente priva di significato. Tuttavia, dal punto di vista della
filosofia Zen (ciog, nella ‘prima dimensione’) le parole di J8shi hanno
realmente senso come risposta alla domanda delP monaco. In breve, il
Cipresso di Joshii indica esattamente la stessa cosa del summenzionato
Vero-Uomo-al-di-sopra-di-qualsiasi-categoria. La sola differenza tra i due
¢ che in quest’ultimo il primordinlmente Non-Diflerenziato viene pre-
sentato come pura soggettivitd, mentre nel primo questo stesso Non-
Differenziato si manifesta come pura oggettivitd. Come abbiamo osser-
vato prima, il primordialmente Non-Differenziato, secondo la concezione
Zen, & in sc stesso oltre la soggertvia e l'oggertivita, ma allo stesso
tempo & di una natura tale da potersi manifestare liberamente come il
Soggetto assoluto o ['Oggetto assoluto — o anche come entrambi,
ciod Soggetto-Oggetto — a seconda del caso.

Il punto importante da notare & che il Non-Differenziato non pud
ex-sistere nella sua non-differenziazione originaria; che al fine di ex-
sistere deve necessariamente differenziarsi, vale a dire, cristallizzarsi
concreramente come un qualcosa, sia soggettivo od oggettivo, E poiché
il Non-Differenziato si differenzia interamente, ciod, senza alcun res
siduo, in tutte le innumerevoli cose, ciascuna di queste cose non &
diversa dal Non-Differenziato, eccetto che in termini di non-articolazione
¢ articolazione,

Il cipresso nel cortile! Come per una invocazione magica l'int
mondo emerge dal suo terreno metafisico, la Vacuitd (fanyatd).

Il mondo intero & il Cipresso. Jasha & il Cipresso. Anche il mo
¢ il Cipresso. In breve, non vi & altro che la Consapevolezza del C
presso, perché in questo punto-zero metafisico, I'Essere stesso proprio
nella sua non-differenziazione si illumina come il Cipresso, unico ¢
universale allo stesso momento.
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Tentiamo di interpretare (naturalmente ancora nella 'prima dimensione”)
un altro kdan che chiarisce in una forma un po’ diversa lo stesso
aspetto delln metafisica Zen. Il £dan consiste in una sola e semplicis-
sima frase imperativa.

Ascolta il suono di una mano sola!

A differenza della maggioranza dei fdun ordinariamente citati nei libri
di testo Zen, che sono di origine cinese ¢ narranc i detti e le azioni
dei Maestri della dinastia T'ang, questo breve kdan & un tema per la
meditazione originale ed escogitato pitt recentemente da Hakuin " nel
diciottesimo secolo, che fu di gran lunga il massimo Maestro Rinzai
del Giappone. Il kdan, largamente conosciuto come il Sekishz (Una
Mano Sola) del Maestro Hakuin, si dimosttd tanto efficace nell’effettivo
addestramento Zen da arrivare ad acquisire in Giappone una popo-
larita appena inferiore a quella del Ma (No!) di Jashi.

Ora, Hakuin chiede al suo discepolo di ascoltare il suono prodotto
da una mano sola, Se battinmo entrambe le mani si produce natural-
mente un suono. Qual & il suono del battito di una mano sola? In
circostanze ordinaric, questa sarebbe semplicemente una domanda
insensata, Tuttavia, come nel caso del Cipresso, il &dan cela un signi-
ficato: metafisico nascosto che si rivelerd all'incelletto nells ‘prima
dimensione’,

Per comprendere piti a fondo questo significato filosofico, suggerirei

i leggere prima un rinomato aneddoto Zen che riguarda l'onnipre-
senza del vento nel mondo. Le dramatis personae sono il Maestro
Mayoku (C.: Ma Ku) della dinastia T'ang e un monaco.

Una volta il Maestro Mayoku Hatetsu usava un ventaglio, quando
ghi si avvicind un monaco e gli disse: “La natura-del-vento (vale
a dire, il vento-in-se-stesso, o la realtd noumenica del vento) &
permanentemente ubiqua, tanto che nel mondo intero non vi &
alcun luogo che non ne sia pervaso. Se & cosl, perché usi un
ventaglio?”,

Mayolu: “Quel che tu conosci & solo (la teoria) che il vento &
diffuso per tutto il mondo™,

Il monaco: “Qual &, quindi, il significato reale del fatto che il
vento & diffuso per tutto il mondo?".

Il Maestro continud semplicemente a sventagliarsi.

Il monaco si inchind rispettosamente.

La ‘natura-del-vento’ in realti non & essenzialmente diversa da quel
che conosciamo con le denominazioni pity comuni di ‘natura-di-Buddha’,
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‘Auto-natura’, ‘Mente’, e cosi via, che indicano tutte 1" *Assoluto’ cosi
come lo intende lo Zen, ciot la Realtda com'essa ¢ realmente prima
della biforcazione in soggetto-oggetto, il primordialmente Non-Diffe-
renziato che & ancora non-differenziato ma che &, allo stesso tempo,
pronto a differenziarsi come il vento fenomenico.

La ‘natura-del-vento' pervade tutti gli angoli del mondo; non vi &
un singolo luogo che non ne sia ricolmo. E, conformemente al modo
di pensare tipicamente Zen, questa & precisamente la ragione per cul
vi & effettivamente del ‘vento’ fresco ogni qual volta un womo usi un
ventaglio. Eppurc il punto pili importante & che questa ‘natura-del-
vento’ permanentemente ubiqua non si realizza qui ¢ ora a meno che
un uomo hon usi un ventaglio; che il Vento universale pud ex-sistere
solo per mezzo dell'unico atto dello sventagliarsi umano. Cosl siamo
ricondotti di nuovo alla nostra vecchia, familiare, tesi metafisica, vale
a dire che il Non-Differenziato ex-siste solo per mezzo delle suc stesse
differenziazioni.

Ritorniamo ora al kdan della ‘Mano sola’ di Hakuin. Dopo aver
compreso il kdan del *Vento' di Mayoku, sard abbastanza facile affer-
rare la struttura interna del battito-di-una-manc-sola. Proprio come
la *natura-del-vento’ & ubiqua, il suono di una mano sola — la ‘natura-
del-suono’, per cost dire — & permanentemente ubiqua. La ‘natura-del-
suono’, che in questo caso & presentata come il ‘suono del battito di
una mano sola’, & ovunque presente, pronta a realizzarsi in qualsiasi
momento come un suono udibile empiricamente, ogni volta e in ogni
luogo si voglia battere entrambe le mani, Lo Zen fa ancora un passo,
e dice ¢he la Mente ode il suono anche prima che esso si realizzi
empiricamente, anche allo stadio del battito-di-una-mano-sola, Pertanto,
nel ‘suono-di-una-mano-sola’ o ‘natura-del-suonc’, incontriamo ancora
una volta il Non-Differenziato nella sua particolare inclinazione onto-
logica ad articolarsi come un suono fisicamente udibile. Lo Zen in
questo caso consiste nel ‘percepire’ la ‘natura-del-suono’ nel momenta
preciso in cui quest’ultima comincia ad agitarsi e a rivelare la propria
inclinazione intrinseca verso l'articolazione. Ecco quel che si intende
con il suono di una mano sola. Osservate che quando le due mani
vengono effettivamente bartute, I'articolazione ha gia avuto luogo, &
la ‘natura-del-suono’ si nasconde dietro il suono fisicamente udibile.

Con riferimento a questa situazione, un altro eminente Maestro
ginpponese, Bankei,” fa la seguentc osservazione in merito all’udire
il suono della campana del tempio prima che sia udita:

Ascoltate, ora suona una campana; voi ne udite il suono.
{Per essere esatti) voi tutti siete permanentemente e incessantes
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mente consapevoli del suono della campana anche prima che la
campana sia colpita e prima che si senta effettivamente il suono.
La limpida consapevolezza del suono della campana prima che Ja
campana suoni — questa consapevolezza & quel che io chiamo I'in-
nata Mente del Buddha. I1 divenire consapevoli della campana solo
dopo che ha suonato & unicamente un scguire la traccia lasciata da
qun.]c.osa che & effettivamente accaduto. Allora siete gid caduti nella
posmone_s_econdarin. nella posizione terziaria (cio®, non siete piti
nella posizione primaria del Non-Differenziato),

Il puro, assoluto Soggetto — 1" ‘innata Mente di Buddha' di Bankei —
rimane sempre sveglio e ode incessantemente il suono delln campana,
Ecco perché, quando una campana viene colpita, noi diveniamo imme-
diatamente, ciot senza un istante di ritardo, consapevoli del suono
comre suono di una campana, Qui non vi & posto per la riflessione,
E, secando la concezione dello Zen, il Soggetto assoluto in un tale
contesto ¢ totalmente identificato con il suono (ovvero la ‘natura-del-
suono’); il Soggetto assoluto & il suono.

Tuttavia, queste ¢ altre simili interpretazioni dopo futto sono cose
che appartengono alla ‘prima dimensione’ del kgan, Vale a dire, dal
punto dx-wsm strettamente Zen, sono faccende sccondarie, Veramente
non possiamo negare semplicemente 1'esistenza di una tale dimensione
di comprensione intellettuale. Eppure, dal punto di vista metodologico
dei Maestri Zen, ciot nei termini della suddetta *seconda dimensione’
del kdan, tutte le interpretazioni intellettuali devono essere categori-
camente respinte come un qualcosa essenzialmente inutile, futile e
dannoso.

In realtd, con l'ottenerc una perfetta comprensione intellettuale di
un kéan, non si conscgue nulla di significativo. Al contrario, il kdan
¢ di una natura tale che pit se ne approfondisce la comprensione
intellettuale ¢ piti si sard necessariamente lontani dal suo spirito, la

cui comprensione immediata & il solo obicttivo dell'addestramento Zen.

Pertanto, dal punto di vista dello Zen, gualsiasi comprensione di un
qualsiasi kdan da parte dell'intelletto, non importa quanto possa essere
profonda ed esatta, non produce altro che ostacoli sulla via di chi si
sottopone alla disciplina Zen,

necessario notare che il rifiuto di ogni comprensione intellettuale
del kdan nello Zen & assoluto e completo. Lo stesso atteggiamento
mentale di cercare di comprendere un kdan & proprio quel che deve
essere nﬁu}ato fin dal principio. Perché il livello di coscienza in cui
funziona l'intelletto @ esattamente cid che deve essere superato a ogni
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costo. Questa & la ragione principale per cui lo Zen rifiuta tanto cate-
goricamente tutte le Philosophbieren. Si pud riuscire a elaborare un
sistema di profonda flosofia sulla base cﬂ un'interpretazione intellet-
tuale dei £dan; si rimane ancora sul piano dell'intelletto discriminante;
non si & raggiunto nulla in merito alla trasformazione torale dell'vomo
verso una comprensione immediata del Non-Differenziato, che & l'in.
teresse esclusivo dello Zen,

Il kdan nella sua ‘seconda dimensione’, vale a dire, il kdan come
mezzo pratico per la disciplina, come ‘metodo’, non & un qualcosa da
comprendersi con Uintelletto. Al contrario, deve essere considerato una
tecnica escogitata particolarmente allo scopo di spingere il discepolo
Zen quasi a forza in una situazione esistenziale, in cui non ha assolu-
tamente alcuna possibilitd di far funzionare i suoi pensieri, Confor-
memente a tale principio, si dice allo studente di sedere in medita-
zione, concentrando la mente giorno e notte su un dato kdar, non di
pensare a esso o di tentare di comprenderne il significato, ma sem-
plicemente di risolverlo totadlmente e completamente. Ma come pud
sperare di risolvere un problema che & escogitato fin dall'inizio per
essere-insolubile? Questo & il quesito che deve affrontare per prima
cosa.\ Il solo modo autentico di risolvere un Agan, nella concezione
tradizionale dello Zen Rinzai, & quello di ‘divenire il kdan' o di iden-
tificarsi completamente con Il &dan, La soluzione del Cipresso di |ashi,
ad ecsempio, consiste nel divenire il Cipresso.\La soluzione della Mano
Sola di Hakuin consiste nel divenire il ‘suono del battito di una mano
sola’. Ma qual &, piti concretamente, il significato del ‘divenire il kdan'
da parte dell'uomo? Sembrerehbe che il ‘divenire il &dan’ implichi un
processo esistenziale. Qual & quindi, il meccanismo intetno di questo
processor

Nulla ci da una risposta migliore a guesta domanda basilare del
considerare il modo in cui il famoso kdan del Mu di Jashi (No! o
Nulla) & stato usato tradizionalmente dalla setta Rinzai come il mezzo
pitr efficace per addestrare i discepoli. Il kdan stesso, che & larga-
mente conosciuto come il ‘Cane di Jashi’ o la ‘Parola-Mn di Josha'
dice cosi:®

Una volta un monaco chiese al Maestro Joshii: “Il canc ha la
natura-di-Buddha?™’.
Il Maestro rispose: “Ma (C.: Wa)! ™,

La comprensione di questo kdan nella 'prima dimensione’, ciod il ‘signi-
ficato' filosofico di questo #&an, sard ora chiara senza una lunga spie-
gazione, Sullo sfondo della metafisica Mahayana, che sostiene 'opi-
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nione che la natura-di-Buddha (ciog, 1'Assoluto) sia universalmente
intrinseca in tutte le cose, il monaco chiede a Jashii se anche un ani-
male come il canc ha o no la nawradi-Buddha, cercando in questo
modo di sondare la profonditd della comprensione di Joshi dello Zen.
Come al solito, il Maestro frantuma il livello concettuale su cui il
monaco si basa con la sun domanda, presentandogli direttamente il
Mu, la realtd sopraconcettuale stessa. L’Assoluto, sembra indicare,
trascende il fatto che il cane ‘lo abbia’ o ‘non lo abbia’. 11 problema
di ‘avere’ o ‘non-avere’ semplicemente non esiste nella dimensione in
cui si trova Jashii. Un tale problema pud essere sollevato sclo al
livello della biforcazione intellettuale. Ma finché si rimane attaccati
al livello della biforcazione, la soluzione reale del problema & irrag-
giungibile. Quindi Joshd, invece di dare una risposta, affermativa
o negativa, alla domanda del monaco, ghi getta bruscamente proprio sotto
il naso la stessa natura.di-Buddha nella forma del Nulla, vale a dire,
il primordialmente Non-Differenziato. I1 M« in questo senso ha esat-
tamente la stessa funzione del Cipresso o del ‘suono del battito di
una mano sola’.

Tra parentesi, forse merita di essere menzionata la presenza di
un'altra dimensione piti clementare — o diremmo pilt primitiva —
in questo aneddoto nello stato pre-kdan. Nella sug versione originale,
prima che gli fu data la forma definitiva di kdan ¢ prima che lo si
comincid a usare come tale, era stato un aneddoto piti lungo di una
natura pitt dogmatica, in cui figura che Joshii di due risposte con-
traddittorie, St e No, alla stessa identica domanda posta da due di-
versi monaci in due occasioni diverse. Come buon esempio degli aned-
doti pre-kgan, riprodurrd qui la prima parte della versione originale
in cui Joshi assume la posizione negativa:

Un monaco chiese a [ashii: “Il cane ha o non ha la natura-di-
Buddha?'.

Jashii: “No! ",

Monaco; “(Secondo un Sutra buddhista), tutti gli esseri senzienti
sono dotati della natura-di-Buddha. Quindi, com'® possibile che
il cane non condivida la natura-di-Buddha?”.

Joshii: “Perché il cane esiste a causa del suo stesso karma®.

L'ultima affermazione di Joshii si pud spiegare nel nostro linguaggio
nel modo seguente. La natura-di-Buddha (che & onnipresente) ¢ total-
mente annullata dal fatto che a causa del karma canino (cio¢, a causa
dell'intrinseca inclinazione ontologica verso il realizzare se stesso come
cane) la natura-di-Buddha ha assunto la forma di un cane individuale.
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Finché da parte nostra vi ¢ la consapevolezza di un cane individual-
mente differenziato, non vi & alcuna traccia della Consapevolezza sopra.
tempotale e sopra-spaziale del Non-Differenziato. Sia questa interpre-
tazione, esatta o errata, & certo che |'intero aneddoto tocca un aspetto
del dogma buddhista, e che il Mu di Jashi in questo particolare con-
testo deve esscre interpretato come un No ordinario, che nega l'esi-
stenza della natura-di-Buddha nel cane, cosa che significherebbe tutt'al
pil che, come osserva Dagen, la natura-di-Buddha, essendo in se stessa
assolutamente Illimitata, non csiste e non pud esistere nella sua purezza
originaria come un qualcosa limitato. Pertanto I'aneddoto gia nel suo
stato pre-kGan indica chiaramente cid che costituird la summenzionata
‘prima dimensione’ nello stato di kGan.

Tuttavia, come abbiamo ripetutamente indicato, una tale comprensione
non & altro che un inutile groviglio intellettuale dal punto di vista
dcllg 'secpndn dimensione’, In questa, il Mx deve adempiere a una
fu.nzxone interamente diversa. L'aneddoto nell'esercitare la funzione di
koan deve operare come una tecnica psichica, e il Mu deve funzionare
come una forza motrice che produce una trasformazione totale dello
stesso meccanismo psichico del discepolo Zen,

Invece di cercare il significato del kdax, si comanda rigorosamente
allo srudente di continuare a contemplare il Mx finché tutea la sua
soggettivitd si dissolva ¢ si trasformi nel Mw., Quel che deve fare &
affrontare l'inafferrabile Mu senza pensare a esso. Cosl ammonisce il
Maestro Mumon " (C.: Wu Meén), il famoso compilatore del Mu Mon
Kan: “Non scambiate il My per una vacuitd o nulliti assoluta. Né
concepitelo in termini di ‘' o ‘non & . In altre parole, il Mu di
Jashii non deve essere interpretato come una negazione dell’esistenza
dell'Assoluto nel cane. I prablema & al di sopra dell’esistenza o della
non-esistenza di assolutamente qualsiasi cosa, In una dimensione com-
pletamente diversa della mente il Problema deve essere trasformato in
un ‘gualcosa simile a una palla di ferro rovente che avete ingoiato e
che non potete rigettare per quanto intensamente possiate tentare’.!®

Stabilizzandosi in uno stato di profonda e uni-versa concentrazione,
il discepolo deve continuare a fissare il Mu, tenacemente e intensa-
mente, ripetendo allo stesso tempo tra sé la parola Mu, in silenzio
o ad alta voce, finché tutto il suo corpo-e-mente, perdendosi, non
arrivi in un particolare stato indicato dalla parola Mu; vale a dire,
finché non raggiunga proprio il livello di coscienza in cui si suppone
che lo stesso Joshii abbia pronunciato la parola 'Mu!’, oltre ln bifor-
cazione della coscienza in soggetto e oggetto. Non si pud dubitare che
intonare la singola parola Mz in un tale stato di intensa concentra-
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zione produca quasi lo stesso effetto psicologico della recitazione di
un mantra. Ma anche il particolare contenuto semantico della parola
Mu ('nulla’ — NuLLa) contribuisce moltissimo a provocare nello stu-
dente uno speciale stato psicologico in cui il soggetto e l'oggetto si
sono fusi nell’'unitd assoluta della pura Consapevolezza, Perché il disce-
polo che pud aver cominciato con l'oggettivare il My, sistemandolo
davanti a sé come un ‘gualcosa’ che dev'essere [issato, prima o poi
dovrd comprendere che la stessa struttura semantica del Mu rende
impossibile che esso sia afferrato come un oggetto, che lo si pud af-
ferrare solo rivoluzionando la propria coscienza, aprendo @ essa una
dimensione completamente nuova in cul il Mx & realizzato nella sua
realtd metafisica, nella sua ‘quidditd’, come il NULLA nel senso della
pienezza assolutamente indifferenziata dell'Essere. Allora si renderd
conto che 'egli’ non ¢'& pit, che non vi & né 1" ‘io” né il *non-io’, solo
il Mz, unicamente il Mu, senza una briciola di dualiti,

Questo & a larghe linee I'aspetto strumentale (della ‘seconda dimen-
sione') del kdan. Anche una spiegazione cosi breve avra chiarito quanto
appare diverso lo stesso e identico kdan quando lo consideriamo nei
termini delle sue due diverse dimensioni. Nella ‘prima dimensione' il
Mu @ il noumenico, il metafisico, ln cui realizzazione & in sc stessa e
per se stessa ln metafisica dello Zen. Nella ‘seconda dimensione’, al
contrario, il Mw & un metodo, un qualcosa per mezzo del quale il
discepolo Zen si addestra a svelare quel che abbiamo definito prece-
dentemente il 'livello profondo’ della sua coscienza. Ma ¢id porta alla
luce allo stesso tempo uno stretto legame che unisce queste due ‘dimen-
sioni’ del &Gan 'una all'altra. Perché & solo nel 'livello profondoe’ della
coscienza che si svela in questo modo con 'uso metadologico del My,
che il Mu come noumenico si realizza qui ¢ ora,

In questo capitolo abbiamo tentato di esporre la tecnica di medita-
zione dello Zen che & stata sviluppata storicamente dalle sette Sot6
e Rinzai. Nel fatlo il nostro scopo principale & stato di mettere an-
cora pitt in luce il fatto (che abbiamo affermato nei capiroli prece-
denti) che lo zazen o il sedere in meditazione nello Zen non & una
tecnica per svuotare la mente nel senso di provocare una totale va-
cuitdi mentale; che, al contrario, esso implica I'innesco di un’attivitd
della mente intensissima ¢ concentrata in un certo livello di coscienza
in cui il soggetto e l'oggetto non sono differenziati I'uno dall'altro;
e, infine, che una rale artiviti della mente merita di essere considerata
un particolarissimo tipo di 'pensiero’. Cid & massimamente evidente
nell’'uso del metodo del kéan della scucla Rinzai, ma anche nel metodo
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del ‘solo-zazen' della scuola 55t5 quel che abhiamo descritto preceden-
temente come 'pensicro del profondo’ &, benché in una forma meno
evidente, indubbiamente all’opera.

NOTE

1 Sy Rinzai ¢ la ‘Raccalta di Rinzai® vedi il 1 i0, nota 4, Lo Zen Rinzai fu
ortato in Glappone nel dodicesimo sccolo da Eisai (1131-1215), che cosl divenne
Finixiatorc dello sviluppo storico delle scuola Rinzai in Giappone. Come vedremo
in seguito, tale scuola & ancora Horente in guesta nazione, e { svoi templi ammon-
tano a 6000,

21 o, V cap. ‘

3 Daie Soko (C.: Tai Hul Tsung Kao, 1089-1163), un famoso Muestro Zen dells
dinastia Sung. Le sue 'Epistole’ ¢i sone state tramandate con il titolo di Tu Hus She,

4 Shosan Suzuki (1579-1653), dapprima un samural e uno scrittore i raccontt

larl, divenne in scguito un monaco Zen ¢ cred un tipo di Zen malto partico-
ure basato sulle sue esperienze precedenti.

l’ Ddull. Scuola Rinzai, 1619-1690, famoso per i suoi sermoni in gispponese
o inle,

b Yukusan Igen (C.. Yao Shun Wei Yen, 751.834),

T Dogen: Shobogenzo (op, cit. Iwanami Series of Japancse Thought xie-xun)
Tokyo 19701972, Vol, 1, pag. 127.

8 Daie Soko, vedi sopra, nota 3,

Y Shobogenzo (op. cit.).

12 Nangaku Ejé, 677-744,

' Su Daie ¢ le sue 'Epistole’, vedi sopra, nota 3.

12 Sul problema della 'significativitd’ dei dettl Zen vedi i 1v saguio,

U Joshii Jishin (C; Chao Chou Tsung Shén, 778-879), un noteyole Maescro
della dinastia T'ang. I1 kdan qui discusso, che & il kdan n. 37 del Ma Mon Kar,
& stato analizeato nel 1 Saggio, vi cﬁ"

" Hakuin Elaku (1686-1769). Notevole Maestro Zen, calligrafo e pittore,
Haleuin rording sistematicamente | kdas principali tramondati fino ally sun epocs
e rinvi%:rl il merxlo del kdan nella discipling Zen, £ onurato come fondatore del-
la scuola Zen Rinzai cosiddetts moderna,

55 Vedi sopra, nota 5. La citazione & tratta dai Sayings of Master Bankei (in
Sayings of Various Zen Schools, Chikuma Series of Japanese Thoughe, vol. X, ed.
Karaki, 1969, Tokyo, pag. 270).

16 Mu Mon Kan, n. 1,

1T Questa parte dell’aneddoto @ qui riprodotts come viene citata da Ddgen nel
suo Shobigenza. L'aneddoto criginale completo si trove nei Sayings of Jashi,

" Mumon Ekal (C.; Wu Mén Hui K'ai, 1183-1260). Le parole qui citate sono
tracee dal suo Commento al kdan in questione.

1% Ancora dallo stesso Commento.



VI Saggio

L’'Interiore e ’Esteriore nello Zen

Nota: Conferenza patrocinata da Eranos per Vawmno 1973, pubblicata nell'Eranos
Jabrbuch xwn, 1975, Letden,




I

La Pittura e la Calligrafia nell’Estremo Oriente

Il problema della distinzione e del rapporto tra linteriore ¢ Deste-
riore, o il mondo interno ed esterno, ha interpretato un ruolo estrema-
mente importante nel processo formativo della spiritualita dell'Estremo
Oricnte. Questa idea in realta ha contribuito enormemente allo svi-
luppo, Pelaborazione ¢ il perfezionamento di molti tra gli aspetti pit
caratteristici della cultura dell'Estremo Oriente in vari campi quali il
pensiero religioso, la filosofia, la pittura, la calligrafia, architettura, il
ginrdinaggio, l'arte della spada, la cerimonia del t&, ¢ cosl via.

A rtitolo d'introduzione, comincerd con il dare pochi esempi cospicui
tratti dai campi della pittura ¢ della calligrafia, prima di intraprendere
la discussione di come sia stata affrontata dal Buddhismo Zen questa
stessa clistinzione tra l'interiore e esteriore.

Uno dei pitt antichi e pill importanti teorici della pittura cinese,
Hsieh Ho del quinto secolo, che nel suo Ku Hua Pin Lu (‘Una Docu-
mentazione Elogiativa sui Dipinti Antichi’) fissd i famosi 'Sei Principi’
della pittura, sollevd precisamente il problema dell'azione reciproca
1ra 'interiore ¢ 'esteriore, con il titolo di “Tono Spiritnale Pulsante di
Vita', eb'i yiin shéng tung. Questo principio — che & il primo dei sei
principi — indica che in qualsiasi buona pittura si deve realizzare una
perfetta, armoniosa corrispondenza tra Il ritmo interiore dell'vomo e
il ritmo vitale della natura esteriore in modo tale che, in conseguenza,
un indefinibile tono spirituale pervada l'intero spazio del dipinto,
vitalizzandolo in modo sortilissimo e conferendo un significato meta-
fisico agli oggetti dipinti, quali possano essere, Quando un pittore
riesce a realizzare questo principio, la sua opera sard colma di una
particolare specie di energia spirituale che si esprime nella pulsazione
ritmica della vita. Sard un’opera del ritmo onnipervadente della Vita
cosmica stessa, in cui lo spirito dell'vomo sard in un rapporto diretto
con la realta interiore del Ciclo e della Terra.

Pertanto il ch’i yiin, o ‘tono spirituale’ & realizzabile soltanto con
una partecipazione attiva dell'uvomo all'opera pittorica con tutta la
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sua vitalitd spirituale. Esso non va attribuito al ¢b'% yéin naturale delle
cose raffigurate. I paesaggi in bianco e nero (che generalmente sono
citati come esempi della realizzazione di questo principio) potrebbero
essere molto svianti @ questo proposito, Ad esempio, una montagna
lontana che appare indistintamente tra la nebbin, o un torrente che
scorre per una valle rocciosa tra vette avvolte nelle nuvole, ecc., ci
potrebbero dare facilmente 'impressione che il ¢b% yiin del dipinto
non sia che un riflesso o una trasposizione del ch’i yin presente nel
mondo estetiote della natura, Tuttavia, la realta & che anche oggetti
familiari quali le pietre, P'erba ¢ gli ortaggi — un cettiolo, ad esempio,
o una mclanzana — si possono rappresentare pittoricamente con altret-
tanto ch't yin di un pacsaggio in grande scaly con montagne e ruscelli,
se solo il pittore sa concentrare la propria energia spirituale nel perce-
pire la natura della cosa che intende dipingere, armonizzare il suo
spirito, per cosi dire, con lo spirito della cosa, ¢ quindi infonderlo
nella sua opera con l'ausilio del pennello. Se riesce a farlo, allora, in
conseguenza, lo spirito dell'oggetto & reso in modo tale che esso si
muove, vivo, sulla carta, in perfetto accordo con la pulsazione dello
spirito interiore dell'artista,

Cerchiamo ora di ricostruire lintero processo con l'intenzione di
portare alla luce la dialettica sottostante dell'interiore ed esteriore.
Supponiamo che un pittore dell'Estremo Oriente intenda fare un disegno
in bianco ¢ nero di un bambl, Egli non & soprattutto interessato a rap-
presentare l'immagine esteriore. Poiché egli si interessa anzitutto di
penetrare nella realtd interiore del bambii e di lasciar sgorgare dal pen-
nello lo 'spirito’ stesso di quest'ultimo, come se fosse un’espansione
spontanea del bambti.

Nella tradizione dell'estetica dell’Estremo Oriente, una completa auto-
identificazione del pittore con ' ‘anima’ del suo tema, vale a dire, il
suo identificarsi perfettamente con l'essenza spirituale del suo tema,

¢ considerata una condizione assolutamente necessarin per qualsiasi

grande raggiungimento in questo tipo di pitrura,
Allo scopo di identificarsi completamente con 'oggetto che vuole di-

pingere, il pittore per prima cosa deve raggiungere un totale distacco

dalle agitazioni della mente che inevitabilmente disturbano la sua tran.
quillita spirituale. Perché soltanto nella quiete profonda della mente
concentrata l'artista pud comprendere il mistero dell’onnipervadente
Vita cosmica e armonizzare il proprio spirito con l'opera della natura,
Donde l'importanza attribuita alla pratica del ‘quicto sedere’ nell'am-
biente dei pittori dell’Estremo Oriente come una condizione preliminare
per produrre buoni dipinti. Ad esempio, Mi Yu Jén, un famoso pittore
di paesaggi della dinastia Sung, dice: “Le cose (esteriori) non mi toc-
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cano o suscitano il mio interesse quando mi siedo quietamente, a gambe
incrociate come un monaco, dimenticando tutti i problemi e armoniz-
zandomi alla vasta vacuitd azzurea™.!

Ora, per tornare al nostro esempio del pittore che intende dipingere
un bambii, la prima cosa che deve fare & cercare di raggiungere tra-
mite la medimzione uno ‘stato di non-agitazione' spirituale, uno stato
di profondo silenzio interiore, rendendo cosi la sua mente libera e
sereng.

Quindi, con una mente cosl ‘purificata’, egli incontra il bambl: egli
lo fissa intensamente, lo fissa al di 1d della sua forma materiale
nell'interno:  getta turto il suo 3é nel vivo spirito del bambd finché
sente in ¢ una misteriosa risonanza del battito vitale del bambl che &
identificato al svo stesso battito vitale, Ora, ha afferrato il bambi
dallinterno o, per usare un'espressione caratteristica dell’estetica orien-
tale, egli & ‘divenuto il bambi'. Allora, e soltanto allora, solleva il pen-
nello ¢ disegna sulla carta quel che ha percepito, senza alcuno sforzo
cosciente, senza alcuna riflessione. Che specie d’opera sard? Cerchiamo
di analizzare il risultato di una tale attivith nei termini dell’interiore
ed esteriore.

(1) Per cominciare, il bambii dipinto in questo modo & necessaria-
mente un'espressione immediata del ritmo interiore dello spirito del
pittore che si & armonizzato al ritmo vitale del bambii. E un paesaggio
del suo spirito, nel senso che & un'auto-espressione pittorica della sua
realth spirituale. In questo senso la raffigurazione del bambi & una
esteriorizzazione dell'interiore.

(2) Poiché, tuttavia, cid che il pittore ha percepito al principio
con una specie di empatia esistenziale € la realta interiore dej) bambu
(che in se stesso & un oggetto naturale, ciog una cosa del mondo este-
riore), la raffigurazione pud e deve essere considerata anche un’auto-
espressione del mondo esteriore per mezzo del pennello dell'artista.
Ciascuna pennellata si fa sentire come palpitante, ed espressiva, della
pulsazione della vita interiore del bambi. La natura esteriorizza il suo
stesso ‘interiore’ tramite l'attivita artistica del pittore.

(3) Dungue osserviamo qui una doppia esteriorizzazione dell’inte-
riore: il pittore esteriorizza il proprio ‘interiore’, ciod il suo stato men-
tale o realta spirituale, mentre la natura a sua volta esteriorizza, tramite
il pennello del pittore, il suo ‘interiore’, ciod il ritmo vitale interiore
che pervade llintero universo e permea la natura.

E da notare che cid che 2 cosi analizzabile come un processo di doppia
esteriorizzazione, in realtd si verifica come un atto singolo e unico.
Vale a dire, latto stesso dell’artista che esprime il suo interiore non &
in se stesso nient'altro che P'atto della natura che esprime il proprio
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interiore. 1l risultaro 2 cid che abbiamo citato precedentemente come
il eb'i yin shéng tung o il “Tono Spirituale Pulsante di Vita'.

Nell'arte della calligrafia dell’'Estremo Oriente possiamo osservare il
processo clell’esteriorizzazione dell'interiore in un modo molto pin
semplice ¢ diretto. Non a caso nel corso della storia della cultura ci-
nese la pittura ¢ la calligrafia sono state sempre strettamente collegate.
In realta, le due art si sono sviluppate in Cina intimamente associate
I'una all'altra, tanto che sono state spesso considerate un'unica arte.
Per l'orientale la calligrafia & la pittura della mente.

Ma la calligeafin si distingue dalla pittura in guanto i suoi ‘oggetti’
non sono altro che ideogrammi, cio¢ segni o simboli che sono astratti
¢ che quindi sono in se stessi ¢ di per sé totalmente privi del ritmo
vitale che caratterizza gli oggetti naturali. Sono, per cosi dire, cose fred-
de ¢ senza vita. I segni senza vita, morti, diventano vivi ¢ cominciano a
E:]pimre con la pulsazione degli esseri viventi solo quando sono im-

vuti dell’energia spirituale di un calligrafo. In altre parole, essi
divengono esteticamente espressivi solo per mezzo dell’attivitd creativa
del pennello nella mano di un macstro, Gli ideogrammi si svegliano
dallo stato assopito della pura astrazione e acquistano una vita palpi-
tante gquando si infonde in loro lo spirito di un artista, Allora gli
ideogrammi non sono pill segni astratti: sono manifestazioni esteriori
della mente umana.

Nel processo di questa trasformazione vediamo la stessa esterioriz-
zazione dell'interiore che abbiamo ossetvato nel princlpi caratteristici
della pittura cinese, osservabile in un modo molto meno ambiguo che
nel caso della pittura. Cid e dovuto soprattutto al fatto che i tratti di
cui sono composti i caratteri cinesi, 5e presi scparatamente € in se stessi,
sono privi di significato. Ciascun tratto componente — verticale,
orizzontale, obliquo, volto verso I'alto o verso il basso, o un punto —
non significa nulla, mentre un insieme composto da essi, cio¢ un carat-
tere, ha realmente un significato definito.

Tuttavia, la cosa pilt notevole in cid & che ciascuno dei tratti che,
come elemento componente di un carattere, non significa nulla di pre-
ciso, nell'arte della calligrafia si trasforma improvvisamente in un qual-
cosa ampiamente sigaificativo ed espressivo. Perché, quand’e escguito
da un maestro calligrafo, ciascun singolo tratto & un’auto-espressione

immediata dello stato mentale dell'artista. Nessuna pennellata viene

tracciata senza esprimere qualcosa della sua mente. Il pennello obbe-
disce fedelmente e riflette ogni moto della mente dell'vomo che lo usa.
E ogni movimento del pennello & una rivelazione diretta della struttura
interiore della sna mente in ogni istante. Non senza ragione nell'Estremo
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Oriente la calligrafia viene considerata il ritratto della mente o Vauto-
ritratto del calligtafo. E come tale & stata sempre apprezzata come una
specie particolurissima d'arte spirituale,

Comunque, ¢ della massima importanza per il nostro scopo osser-
vare che con il detto; ‘La calligrafia & la pittura della mente’ non si
intende semplicemente che i particolari psicologici dello scrivente si
rivelano mentre il pennello si muove sulla superficic della carta. Pet-
ché sard solo naturale che le linee ¢ i tratti eseguiti da un uomo di
umore melanconico tendano a essere piegati e deboli. Un uomo che si
trova in uno stato d'animo felice e contento naturalmente scrive carat-
teri colmi di vigore ¢ di vitalita, Le linee tracciate da un vomo la cui
mente ¢ agitata o spaventata sono quasi necessatiamente instabili e
tremanti, Cid che & ben pilt importante dal punto di vista della calli-
grafia dell’Estremo Oriente ¢ che un’opers dovrebbe essere un’auto-
espressione di una persona dalla mente elevata, una manifestazione
esteriore degli stati Interior] di un vomo spiritualmente disciplinato. La
calligrafia non pud essere un'arte spirituale quale la ‘pittura della mente’
se non quando & un'immediata esteriorizzazione di un ‘interiore’ mas-
simamente disciplinato.

Con cid mi riferisco al fatto che nella forma tradizionale della calli-
grafia dell’Estremo Oriente vi & quel che si pud definire molto appro-
priatamente ‘illuminazione calligrafica’. Dopo anni ¢ anni di strenui
sforzi e di addestramento rigoroso — ¢ cid non solo nella tecnica di
usare il pennello ma nel purificare la mente e nel tentare di raggiungere
una profonda tranquillitd interiore — arriva per il calligrafo un mo-
mento decisivo in cui egli sente sgorgare improvvisamente da se stesso
attraverso la punta del pennello tutto il suo ‘interiore’ spiritualizzato
come se fosse un qualcosa di materiale, che si realizza sulla carta nella
forma di caratteri successivi. In una tale situazione, egli & totalmente
incapace di fare qualsiasi cosa; & piuttosto il suo ‘interiore’ che detta
secondo Ja sua vo?onti i movimenti del pennello. Solo dopo aver attra-
versato per una volta un tale ‘momento’ di illuminazione calligrafica
un uomo & un vero calligrafo; fino a quel momento & stato semplice-
mente uno studente, un apprendista, non un maestro, hon importa
quanto possa essere magistrale e abile nell’eseguire bellissime o ener-
giche pennellate. Ed & a un tale livello di disciplina spirituale che la calli-
grafia diviene un’arte tipica dell'Estremo Oriente J: ‘esteriorizzaziaone
dell'interiore’.
grafia diviene un'arte tipica dell’Estremo Oriente di ‘esteriorizzazione
da una persona che abbia attraversato per una volta una tale esperienza,
osserviamo invariabilmente lo stato spiritvale dell'vomo che si esprime
direttamente e naturalmente nelle forme esteriori. Lo si pud vedere pit



176  La pittura ¢ la calligrafia nell'Estremo Oriente

facilmente nella calligrafia Zen. Ma I'esteriorizzazione dell’interiore &
chiaramente osservabile anche in altri rami della calligrafia, non im-

rta quanto possano essere diversi in clascun caso i contenuti del-
"‘interiore’,

Ad esempio, la forma pili basilare della calligrafia giapponese, la
scrittura hiragana della poesia waka, non ha nulla a che fare con lo
Zen. E la bellezza calligrafica di uno scritto giapponese & notevolmente
diversa da quella dei caratteri cinesi. Nella calligrafia giapponese la
bellezza & costituita soprattutto dalle lince che scorrono con grazia.
Il lento, ritmico ¢ aggraziato fluire delle linee & sentito dai giapponesi
come una diretta espressione esteriore della poésie interiore; & la poésie
stessa, la poésie interiore del calligrafo stesso nella forma della poésie
esteriore delle linee scorrevoli. Le linee stesse sono profondamente
ppcticbe; esse sono poesia. E, in questo senso, anche la calligrafia
giapponese & un bell’'esempio di esteriorizzazione dell'interiore, perché
anche in questo caso |' 'interiore’ & severamente e rigorosamente disci-
plinato, benché in un modo affatto diverso dall' ‘interiore’ della calli-
grafia Zen.

Ora ho trattato brevemente il problema dell'interiore ¢ dell’esteriore
in rapporto a due forme tipiche di arte orientale proprio per dimo-
strare |'importante ruclo esercitato da questa distinzione nella forma-
zione della cultura e:riritude nell'Estremo Oriente. Con questa pre-
messa ci i)ossinmo dedicare ora al nostro argomento specifico: la distin-
zione e il rapporto tra linteriore ¢ l'esteriore nel Buckdhismo Zen.

11
Pseudo-Problemi dello Zen

La distinzione tra linteriore e 'esteriore sembrerebbe una specie di
geometria intrinseca della mente umana. Come osservd una volta Gaston
Bachelard? “la dialertica dell'esteriore e dell'interiore” appartiene allo
strato pid elementare e primitivo della nostra mente. E un’abitudine
profondamente radicata del nostro pensiero. In realtd, noi scopriamo
ovunque I'opposizione di interiore ed esteriore. ‘Dentro la casa’ contro
‘fuori della casa’, ‘dentro la nazione' contro ‘fuori della nazione’, ‘den-
tro la terra’ contro ‘fuori della terra’, ‘significato interiore (ciog, eso-
terico)’ contro ‘significato esteriore (ciod, essoterico)’, I'io o la mente
come il nostro ‘interiore’ contro il mondo esterno o la natura come il
nostro ‘esteriore’, I'anima come il nostro ‘intcriore’ contro il corpo
come nostro ‘esteriore’, e cosl via. L'ontologia di ogni giorno basata
sulle immagini geometriche contrastanti di interiore ed esteriore costi-
tuisce cosl uno dei piti fondamentali modelli mentali, da cui & determi-
nato in gran misura il nostro comportamento quotidiano. “Essa (ciog,
la dinlertica dell'interiore e dell'esteriore)”, dice Bachelard, “ha 1'acu-
tezza della dialettica del st ¢ del no, che decide ogni cosa. Se non si
sta attenti, si trasforma in una base di immagini che governa tutti i

pensieri di positivo e negativo™?

Anche lo Zen parla spesso dell'interiore ¢ dell’esteriore. Nell'insegna-
mento e nell'addestramento Zen si usa molto la distinzione tra di essi,
e, nella maggioranza dei casi, I ‘interiore’ si riferisce alla mente o co-
scienza e ' ‘esteriore’ al mondo della natura, davanti al quale I'io umano
si pone come soggetto contrapposto all'oggetto. I documenti Zen sono
ricchi di esempi, tra cui ne possiamo prendere alcuni a caso dal Lin
Chi Lu, ‘T Detti e gli Atti del Maestto Lin Chi’ (G.: Rinzai, m. 867):*

Se desiderate essere simili agli antichi maestri, non cercate al-
I'esterno. La luce della purezza che risplende da ogni pensiero
che concepite & il Dharmakaya (¢iod, la Realra fondamentale) entro
voi stessi.
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Desidero semplicemente vedervi smettere di vagabondare dietro
gli oggetti esteriori.

Non commettete un grave errore guardando convulsamente nei
dintorni ¢ non entro voi stessi ... Guardate soltanto in voi stessi.?

L'importanza straordinaria di questa distinzione nel Buddhismo Zen
sard compresa riflettendo semplicemente sul farto che la pratica della
meditazione (dhydna), che & incontestabilmente proprio il cuore ¢ l'es-
senza dello Zen, come la si concepisce generalmente consiste nell'im-
pedire alla nostra mente di correre dietro alle cose ‘esteriori’ e nel
volgerla all’‘interno’ verso la sua propria realtd ‘interiore’.

Eppure, a rigor di termini, dal punto di vista Zen il problema del-
I'interiore e dell’esteriore & unicamente uno pseudo-problema, non im-
porta in quale forma o si possa sollevare, perché, agli occhi dell'illu-
minato, l'interiore ¢ |'esteriore non sono due regioni distiguibili I'una
dall'altra. La distinzione non ha alcuna realti: non & altro che una
costruzione mentale tipica dell’attivitd discriminante della mente. Per
chi ha percepito con il suo occhio spirituale quel che la metafisica Hua
Yen indica come l'inostacolata compenetrazione del noumenico e del
fenomenico e quindi, ancora, la compenctrazione reciproca delle cose
fenomeniche, sard senza senso e persino ridicolo parlare dellinteriore
contrapposto all'esteriore.

Dunque, il problema dell'interiore e dell'esteriore & uno pseudo-
problema perché nel sollevarlo noi stabiliamo a forza, per cosi dire,
due settori indipendenti, li poniamo ['uno di fronte all’altro, e discu-
tiamo il rapporto tra loro, mentre in realtd non si deve fare alcuna
distinzione simile. £ uno pseudo-problema perché & un problema solle-
vato dove non ne esiste alcuno, e perché lo si discute come se fosse
reale. L'intera faccenda, per usare un'espressione caratteristica dello
Zlen. equivale a ‘produrre inutili grovigli laddove in realtdi non ve n'e
alcuno’.

Si deve ticordare, comunque, che lo Zen si serve di molti pseudo-
problemi — oltre quello dell'interiore ed esteriore — per scopi spe-

cifici. Si potrebbe usare uno pseudo.problema come espediente, come

un mezzo d'insegnamento che conduce alla distruzione del modo di
pensare errato. Un veleno come antidoto del veleno. In questo senso i
documenti classici dello Zen sono pieni di pseudo-problemi. |

In realtd, quasi tree le domande che, secondo le famose raccolte di
kdan e le altre raccolte Zen, sono state indirizzate ciascuna da un disce-
polo o un monaco in visita a qualche maestro realizzato sono pseudo-
problemi.
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“1l cane ha la natura-di-Buddha?”. (Vale a dire, un animale come
il cane ha la capaciti innata di illuminarsi e divenire un Buddha?).

“Chi & Chao Chou?”. (Una domanda indirizzata al Maestro Chao
Chou stesso),

“Qual 2 il significato del lungo viaggio del Primo Patriarca dello
Zen dall'India alla Cina?”. (Vale a dire, cosa portd dall’India
Bodhidharma? Qual & l'essenza del Buddhismo?).

“Chi sei?” o “Chi sono io?”.

Dal punto di vista di un maestro realizzato (quale, ad esempio, Chao
Chou), domande di questa specie sono semplicemente prive di senso:
sono ‘inutili grovigli’.

In realtd, perd, guesti e altri simili pseudo-problemi sono utilizzari
intenzionalmente e coscientemente nello Zen, E il modo in cui sono
utilizzati & molto caratteristico e tipico dello Zen, Spieghiamo prima
brevemente questo punto,

Nella conversazione o dialogo ordinari I'uvomo che pone la domanda
si aspetta sin dall'inizio dall'uomo a cui si rivolge una risposta ragione-
vole, una risposta che si accordi alla sua domanda. Questo modello
comune di domanda-risposta non si applica affatto al dialogo Zen noto
come mondo.

In un contesto Zen, la domanda non & presentata perché vi si risponda
ma perché la si rifiuti immediatamente.|Colui che chiede: “II cane
ha la natura-di-Buddha?” aspettandosi una risposta ragionevole & un
uomo che non ha la minima comprensione dello Zen. Il monaco che,
avendo gid acquisito qualche conoscenza dello Zen, chiede al macestro:
“Tl cane ha la natura-di-Buddha?”, mira esclusivamente a vedere con
i propri occhi, o con tutto il suo corpo-mente, il modo in cui il maestro
frantuma questa stessa domanda. Nel mezzo della tensione esistenziale
tra uomo e uomo, il discepolo osserva il modo in cui il maestro annulla
immediatamente lo pseudo-problema, e osservandolo, cerca di intrav-
vedere lo stato spirituale del maestro e di avere cosl un’occasione, se
possibile, di raggiungere lo stesso stato. O, se per caso il monaco che
pone la domanda 2 un uomo illuminato, egli vuole sondare con essa la
profonditi della consapevolezza spirituale del maestro.
~ In ogni caso, un tale modello di domanda-risposta presuppone strut-
turalmente V'esistenza di una differenza dimensionale tra il macstro che
risponde (A) e il discepolo che interroga (B). In altre parole, si basa
sulla supposizione che A ¢ B si trovino in due dimensioni diverse di
consapevolezza spirituale. Si suppone che A non dia una risposta alla



180 Psewdo-problemi dello Zen

domanda di B stando allo stesso livello di consapevolezza di B. La
domanda & espressa al livello di B, mentre la risposta & data al livello
di A — questa & la forma normale del mondé Zen. In altre parole, la
tisposta data da A non costituisce una risposta alla domanda di B nel
senso ordinario, Piuttosto, la risposta reale in un autentico mondo
Zen & quella che rivela e annulla allo stesso tempo la differenza spiti-
tuale presente tra A e B,

Quindi, non si pud sapere quel che verri fuori da A in risposta alla
domanda di B. "

Una volta un monaco chiese a Yiin Mén:* “Da dove vengono i

g;fig;’;?"' (Vale a dire, qual ¢ la realta fondamentale della Bud-
ita?).

Yiin Mén rispose: “Guarda! La Montagna Orientale scorre sul-

"acqual .

Un monaco chiese a Chao Chou:” “Qual & il vero significato del-
Patrivo di Bodhidharma dall'India alla Cina?".
Chao Chou rispose: “II cipresso nel cortilel ™.

In ciascuno di questi casi la risposta & evidentemente abbastanza as-
surda da confondere ¢ sconcertare B, La risposta & spesso data nella
forma di un colpo secco del bastone, un calcio, uno schiaffo sul viso, un
urlo, ecc. Ma, non importa In quale forma la si possa dare, verbale o
non-verbale, la struttura basilare resta sempre la stessa: ciod, annul-
lando la differenza tra A ¢ B, A, da parte sua, compie uno sforzo
vitale per far vedere a B ¢, se possibile, fargli sperimentare la dimen-
sione spirituale in cul egli stesso si trova,
Ecco un altro esempio relativo al nostro argomento principale,

Un monaco chiese a Chao Chou: “Chi & Chao Chou?”.
Il maestro rispose: "Porta Orientale, Porta Occidentale, Porta
Meridionale, Porta Settenttionale! ',

Questa risposta che in un contesto otdinatio sarcbbe naturalmente un
puro nonsenso, in (uesto particolare contesto ¢ una risposta reale ed
eccellente .t

Vi sono casi in cui la risposta data da A sembra stare allo stesso
livello della domanda di B. Allora 1'intera situazione tende a diventare
E:}?lto sviante. Prendete ad esempio il famoso Wu (G.: Mu) di Chao

ou.

Una volta un monaco chiese a Chao Chou: “Il cane ha la natura-di-
Buddha?”, a cui il maestro rispose: “No (wx)!". Se dovessimo sup-
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porre che questa risposta sia data allo stesso livello in cui il monaco
pronuncid la domanda, allora questo 'No!' significherebbe natural-
mente: ‘No, il cane non ha la natura-di-Buddhsa’, E in tal modo non
si coglierebbe affatto lintenzione di Chao Chou. In realtd, questa
risposta mira soprattutto ad annullare non solo lo pseudo-problema
sollevato dal monaco, ma anche la stessa coscienza esistenziale del
monaco: mira ad annullare in un colpo solo la differenza spirituale tra
Chao Chou ¢ il monaco. E questa & la forma piit aurentica delle ri-
sposte date a tutti gli psendo-problemi in contesti Zen.

Lo Zen non considera insignificante e vano sollevare pseudo-problemi.
Proprio il contrario. Per mezzo del sistemd apparentemente tortuose
degli pseudo-problemi che vengono sollevati ¢, una volta sollevati, sano
annullati violentemente ¢ all'istante, il discepolo & portato in molti casi
all’esperienza Zen. Questo processo corrisponde a cid che ho chiarito
in precedenza dal punto di vista metafisico.* Allora ho analizzato il pro-
cesso con cui il Nulla assolutamente inarticolato diviene articolato
in una forma sensibilmente concreta, che & quindi negata all’istante,
ciod nel momento stesso dell'articolazione, mentre il Nulla originario
si rivela cosl per appena un momento, in un batter d’occhio. Quel che
¢ in discussione in questo caso ha esattamente la stessa struttura. Anche
qui vicne dapprima presentato da B, nella sua dimensione spirituale,
uno pscudo-problema; quindi esso & annullato immediatamente da A,
nel momento stesso in cui & presentato, con un colpo, verbale o meno,
che proviene dalla dimensione spirituale di A, in modo tule che lo
stato interiore di A si riveln, nudo, agli occhi di B.

Come ho affermato al principio, anche il problema dell'interiore od
esteriore & uno dei tipici pseudo-problemi. Lo Zen comincia con il fare
una netta distinzione tra l'interiore e 'esteriore, li pone in un acuto
contrasto e quindi, improvvisamente, sconcerta i principianti affermando
categoricamente che in realtd non esiste alcuna distinzione del genere,

Nel descrivere U'esperienza del sazori o illuminazione, i maesti Zen
usano spesso l'espressione; ‘Uinteriore e lesteriore si amalgamano in
un singolo ed integro foglio’. Abbastanza spesso lo stato di consapevo-
lezza al momento del safori é descritto come uno ‘stato d'unita assoluta,
interiore ed esteriore’. Allo stesso modo il Maestro Wu Mén," per dare
un esempio tipico, el dare suggerimenti ai discepoli su come doves-
seto ‘passarc il kden del Wu di Chao Chou (o, in giapponese, Mu,
‘No!")', fa la seguente osservazione:

Se volete superare questa barriera, trasformate V'insieme del vostro
mente-c.corpo in una singola palla di Dubbio e concentratevi
sulla domanda: Cos'e questo 'No'? Concentratevi su questa do-



182 Pseudo-problemi dello Zen

manda giorno e notte .., Continuate soltanto a concentrarvi su
questo problema; presto vi sentirete come se aveste ingoiato
una palla di ferro rovente che, essendo conficcata nella gola, non
potete né mandar giti né sputare. (Quando sarete in uno stato tanto
disperato) tutte le conoscenze inutili che avete acquisito e tutte le
false forme di consapevolezza saranno climinate 1'una dopo I'altra.
E, come il frutto matura gradualmente, cosi maturcra il vostro
momento, ¢ con un processo naturale il vostro interiore ed este-
riore si amalgameranno infine in un singolo e integro foglio.

Poiché, a rigor di termini, fin dall'inizio non vi & stata alcuna distin-
zione reale, il fatto che 1" ‘interiore e l'esteriore si amalgamino in un
singolo ¢ integro foglio' non & altro che una falsa descrizione della
realed, Tuttavia, non si pud negare che I'espressione contiene una certa
quantita di verita qunngo la si considera una descrizione di cid che &
effettivamente sperimentato nel corso dell’addestramento Zen,

In realtd, dal punto di vista dell'vomo che non ha ancora rag-
giunto il satori, il suo interiore ed esteriore sono ovviamente due di-
versi campi d'esperienza. Io vedo questo tavolo. L'‘io’ che & il sog-
getto vedente & separato dal tavolo che & l'oggetto visto. L'uno &
I'interiore e l'altro 'esteriore. Il processo istantanco con cui la distin-
zione perde la propria realtd tanto che l'interiore e l'esteriore si tra-
sformano in un’assoluta unitd metafisica, & riprodotto fedelmente da
questa particolare espressione Zen: “‘L’interiore e I'esteriore si amalga-
mano in un solo e integro foglio”,

Pertanto il problema della distinzione ¢ del rapporto tra l'interiore
e l'esteriore, benché sia per ammissione uno pseudo-problema, ha nel
Buddhismo Zen la possibilita di essere sviluppato teoricamente come
un significativo problema flosofico. Nell'intraprendere questo compito,
evidentemente non iamo partire dal punto di vista del maestro che
ha raggiunto completamente l'illuminazione. Perché nella sua dimen-
sione spirituale non vi & posto neanche per sollevare una tale domanda;
per un vomo tale il problema semplicemente non esiste. Quindi & solo

jcome problema di uomini non illuminati e sulla via verso I'illumina..

‘zione che il problema dell'interiore ed esteriore acquisisce nello Zen il

\diritto di essere considerato importante, teoricamente come pure prati--

camente. Eppure, trattando il problema in questo senso, si deve mante-
nere aperto un occhio penctrante, che esamini tutta la portata del
problema dall’inizio alla fine. E un tale occhio deve essere necessaria-
mente l'occhio di un uomo che abbia gid raggiunto l'illuminazione,

La nostra situazione diventa in questo modo un po’ complicata. Per-
ché per trattare il problema dell'interiore ed esteriore dal punto di
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vista dello Zen, dobbiamo partire dall'esperienza semplice del mondo
dell'vomo ordinario, per cui il mondo esteriore & chiaramente distinto
dalla sua mente come due entitd separate ¢, allo stesso tempo, dobbia-
mo rimanere consapevoli di come il problema del rapporto tra l'inte-
riore ed esteriore si debba risolvere infine con l'esperienza dell'illumi-
nazione. Questo & il procedimento che seguiremo nel resto del saggio.



I

L’Esperienza del Satori

Vorrei cominciare la discussione del nostro problema considerando un

aneddoto che riguarda il primo incontro di Tung Shan Shou Ch'u"

con il Maestro Yiin Mén. A quel tempo Tung Shan era ancora un

glovane studente di Zen, In seguito divenne uno dei pit brillanti

maestri della dinastia T ang. _
Quando Tung Shan si recd da Yiin Mén per riceverne gli insegna-

menti, quest'ultimo gli chiese: "“Da dove vieni?”. Il mondé comincia
questo punto,

Tung Shan: “Da Ch'a Tu (G.: Sato)",

Yin Mén: “Dove hai passato I'estate?"’.

Tung Shan: “Nella localita tal dei tali della provincia di Hu Nan”.
Yiin Mén: “Ti perdono trenta colpi del mio bastone (che ti meriti
proprio).

Ora ti puoi ritirare”.

Il giorno seguente Tung Shan si recd nuovamente da Yiin Mén e gh
chiese: “Che errore ho compiuto ieri da meritarmi trenta colpi?”,
Allora il maestro urld rimproverandolo dutamente: *“Tu stupido sacco
di riso! E cosi che vagabondi per tutto il paese?”.” i

In questo dialogo tra Tung Shan ¢ Yiin Mén vi & un qualcosa tipica-
mente Zen. Ma qual & la vera ragione per cui Tung Shan meritd agli
occhi del maestro trenta colpi del bastone? Riflettiamo un momento
su questo problema.

“Da dove vieni?”. Questa & una di quelle domande dall’aria innocente
che sono spesso indirizzate da un maestto Zen a un monaco appens
arrivato. Dalla risposta data, sia verbale o non-verbale, il macstro pud
comprendere immediatamente il nuove venuto. Senza alcuna altra
domanda, ora sa in quale stadio d'addestramento spirituale si trovi il
monaco, Qualsiasi risposta quest'ultimo possa dare, o persino primg
che apra la bocea per pronunciare una patola, I'atteggiamento mentale
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stesso del monaco nel rispondere alla domanda rivela agli occhi del
maestro il modo in cui il monaco considera il rapporto tra se stesso e
il mondo cosiddetto ‘esteriore’ o oggettivo.

‘Da dove vieni?’, Queste semplici parole che a prima vista sem
brerebbero una domanda del tutto convenzionale, hanno quindi in un
contesto Zen un peso straordinario, perché la domanda riguarda la base
stessa del proprio essere, la posizione reale dells propria esistenza. In
altre parcle, 'Da dove vieni?' ¢ una domanda che si pud benissimo
riformulare in termini dell'interiore ed esteriore, *Originatiamente vieni
dall'interno o dall’esterno?’. Ciog, ‘Dov'é la tua casa’, oppure ‘Dove
vivi realmente?’.

Supponiamo che io dica: “Sono di Tokyo”, interpretando le parole
del maestto (‘Da dove vieni’) come una domanda in merito alla posi-
zione geografica del luogo in cui sono nato. Secondo i decumenti Zen,
innumerevoli monaci sono caduti in questa trappola. “Ma che specie
di “Tokyo’ intendi?”’. Il maestro generalmente non si prende ln briga
di porre una tale domanda in una tale forma. Ma, se formulato verbal-
mente, 'atteggiamento del maestro assumerebbe necessariamente que-
sta forma. E non appena il maestro pone questa seconda domanda, sia
implicitamente o esplicitamente, il ‘Tokyo’ esteriore diviene immedia-
tamente interiorizzato. Il '"Tokyo' cosl interiorizzato & appunto cid a
cui lo Zen si riferisce generalmente con Pespressione pill caratteristica:
‘il o Volto originario che avevi anche prima che nascessero i tuoi
genitori’,

L'affermazione di senso comune che io sono di Tokyo come luogo
esteriore, clot geografico, in un dialogo Zen & totalmente insensata.
Il fatto stesso del mio venire-da-Tokyo dey'essere compreso in un
senso spirituale, vale a dire, come un qualcosa che ha luogo nella
dimensione della consapevolezza spirituale. Per lo Zen, ogni passo com-
piuto in questo ‘venire’ & un passo verso 'autorealizzazione. I1 Maestro
Zen non si interessa fondamentalmente di geografia esteriore: cid che
per Jui & realmentc importante & la mia geografia interiore, vale a dire,
fino a che misura io abbia realizzato il mio venire-da-Tokyo come un
evento spirituale.

Comunque, non dobbiamo commettere I'errore di considerare il
Tokyo interiorizzato un luogo ‘interiore’ che si contrappone al mondo
‘esteriore’. Perché un luogo interiore inteso in questo senso sarcbbe
semplicemente un altro luogo esteriore. Quel che si intende realmente
& una sfera spirituale in cui si percepisce la realtd nella sua non-diffe-
renziazione originaria prima che sia biforcata nell'interiore ed esteriore.

1l giovanc Tung Shan metitava trenta colpi del bastone perché aveva
interpretato la domanda di Yiin Mén in termini di geografia esteriore:
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perché la sua risposta aveva poco a che fare con la sua geografia inte-
riore e, naturalmente, ancora meno con la sfera spirimale della non-
differenziazione che sta anche oltre guesta stessa distinzione tra geo-
grafia interiore ed esteriore. : )

Quindi, & chiaro che lo Zen comincia con lo stabilire una distinzione
tra intetiore ed esteriore, distinzione che perd va considerata un qual-
cosa che si dovra infine superare. i

Torniamo ora ancora una volta al punto di partenza, e riconside-
riamo lintero processo con cui la distinzione iniziale tra l'interiore €
I'esteriore si anmulla e le due regioni ontologiche si ‘amalgamano in
un solo e integro foglio’.

Analizzando quella che potremmo definire esartamente l'esperienza Zen
(ciod, la realizzazione personale dello stato dell'illuminazione) in termini
del rapporto tra l'interiore ¢ 'esteriore, troviamo due possibilita teo-
riche. Le possiamo descrivere come:

(1) L'interiore diviene esteriore, o esteriorizzazione dell’interiore.

(2) L'esteriore diviene interiore, o !interiotizzazione del mondo
esteriore.

Nel primo caso (a cui i si riferisce spesso popolarmente dicendo:
‘L'uomo diviene la cosa'), si sperimenta improvvisamente che il proprio
‘io’ (linteriore) perde la sua identitd esistenziale e diviene completa-
mente fuso, e identificato, con un oggetto ‘esteriore’. L'nomo diviene
un fiore. L'vomo diviene un bambh. Turtavia, questa esperienza non
si dimostra autenticamente Zen se l'nomo non procede finché non
percepisce nella sua consapevolezza spirituale che il singolo fiore o il
bambii, con cui si & identificato, contengono I'intero mondo dell’Essere.
In un tale stadio I'‘io’ si espande fino ai limiti estremi dell'universo.
Vale a dire, I’ Yio’ non & pili un io come entita indipendente: Esso non
& pit un soggetto che si contrappone al mondo oggettivo, :

Nel secondo caso, cio® I'interiorizzazione dell'esteriore, cid che prima
si era considerato ‘esteriore’ al proprio sé viene improvvisamente accolto
nella mente. Allora ogni cosa che accade ed & osservata nel mondo
cosiddetto ‘esteriore’ viene considerata un processo della mente, una
particolare auto-determinazione della mente. Si arriva a considerare
ogni evento ‘esteriore’ come un cvento 'interiore’. L'uomo si sente
colmo dell'innegabile realizzazione che cgli, il suo mente-e-corpo, &
divenuto completamente trasparente, avendo perso la sua opacita esi-
stenziale che offrirebbe resistenza alllingresso di tutte le cose dal-
I ‘esterno’. L'uomo si sente — per usare un’espressione del Maestro
Han Shan (G.: Kanzan, sedicesimo secolo) — come ‘un grande tutto
illuminante, infinitamente lucido c sereno’. Ora la sua mente si pud
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paragonare a uno specchio onnipervadente in cui si riflettono libera-
mente le montagne, i fiumi ¢ la terra con tutto lo splendore e la bellezza
della natura, Cosl il mondo ‘esteriore’ & ricreato in una diversa dimen-
sione come un paesaggio ‘interiore’. Comunque, la mente dell’'vomo in
un tale stato non ¢ pit la mente individuale di una persona individuale.
Ora & quel che il Buddhismo definisce Mente.

Queste due interpretazioni dell'esperienza Zen (evidentemente oppo-
st¢, ma in definitiva e in realtd identiche) richiedono una spiegazione
pit dettagliata. Cid sard fatto tra poco.

Ma, prima di entrare nei particolari, vorrei dedicare poche pagine
alla descrizione di una specie particolare d'esperienza spirituale che &
tipica dello Zen ¢ che, in realtd, presenta in scala ridotta proprio la
struttura del satori o illuminazione nei termini del rapporto fonda-
mentale tra l'interiore e Desteriore.

La corrispondenza tra I'interiore e I'esteriore, che porta infine alla com-
pleta unificazione dei due, sia se ci accostiamo a essa in termini
della prima o della seconda possibilitha che abbiamo or ora accennato
brevemente, si pud osservare chiaramente nella forma pilt concisa ¢ con-
centrata nell’'esperienza di ‘vivere' un certo istante decisivo in cui si
realizza un’unione momentanca dell’interiore ed esteriore. Su uno
speciale piano spirituale si verifica soltanto uno scatto e I'illuminazione
& gid ll, pienamente realizzata.

Il modo particolare in cui giunge per l'uvomo questo ‘scatto’ come
evento spirituale ¢ ben csem;ﬁ]iﬁcato dal famoso aneddoto che narra
come il Maestro Hsiang Yen (G.: Kyogen) " sperimentd il satori per
In prima volta nella vita.

Dopo molti anni di accaniti ¢ inutili sforzi di raggiungere 1'illumina-
zione Hsiang Yen, in uno stato di profonda disperazione, giunse alla
conclusione di non essere destinato nella vita presente a percepire il
segreto della Realta ¢ che, quindi, era meglio cgc si dedicasse, invece,
a qualche opera meritoria. Decise di divenire il custode della tomba di
un famoso maestro, si costrul un eremo dal tetto di giunchi e visse I
completamente isolato dagli altri. Un glorno, mentre spazzava il ter-
reno, una piccola pietra urtd contro un bambi. All'improvviso, del
tutto inaspettatamente, I'udire il suono della pietra che calpiva il bambi
risveglid nella sua mente un qualcosa che non aveva mai immaginato.
Era lo ‘scatto’ che abbinmo appena menzionato. Ed cra il conseguimento
dell'illuminazione. Il risveglio giunse per lui come un'esperienza del
frantumarsi in uno stato di non-differenziazione del suo stesso sé e di
tutto il mondo oggettivo,

Su guesta esperienza Hsiang Yen compose la seguente famosa gathi:
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Il suono secco di una pietra che colpisce un bambi! :

E tutto quel che avevo imparato fu immediatamente du'ncpu.cauﬁ
Non vi & stato alcun bisogno di addestramento e disciplina.
Con ogni azione ¢ movimento della vita quotidiana

To manifesto la Via cterna.

Mai pitt cadrd in una trappola nascosta. i

Non lasciando alcuna traccia dietro di me andrd ovungue.

Si narra che molti seguaci dello Zen giunsero a questo tipo di Risveglio
con lo stimolo di una percezione sensoriale del tutto insignificante
— cosl_sembrerebbe agli estranei —: il richiamo di un t.xoccllo,' il
suono di una campana, la voce umana, la vista di un fiore in boccio,
e cost via, Quando ln mente & spiritualmente matura, qualsiasi cosa
pud servire da scintilla per dare inizio all'esplosione delle energic inte-
riori in un modo fino ad allora impensato. Si dice che il Buddha abbia
sperimentato improvyisamente il Risveglio quando guardd per caso la
stella del mattino, 11 Maesiro Wu Mén * (G.: Muman) aveva lottato
per sei anni con il summenzionato kdan del ‘No!* di Chao C130u. Un
giorno, quando udl il battito del tamburo che annunciava .lora dei
pasti, si risveglid improvvisamente. Il famoso Maestro Zen piapponese
Flakuin " raggiunse il Risveglio quando udi il SUONO di una campana
del tempio che annunciava I'alba mentre sedeva in profonda medita-
zione in una fredda notte invernale. Si dice che sia saltato in piedi in
preda a una gioia traboccante. Il Macstro Ling Yiin" si era sotro-
posto a un addestramento rigorosissimo senza, tuttavia, essere in grado
di raggiungere l'illuminazione. Durante un viaggio, si sedette per ripo-
sarsi ¢ senza alcuna intenzione precisa volse Jo sguardo a un villaggio
che si stendeva molto lontano al piedi di una montagna. Era prima-
vera. Del tutto casualmente la sua attenzione fu attratta dai peschi
in piena foritura. All'improvviso si rese conto di essere un illuminato.
Si possono citare quasi illimitatamente esempi di questo tipo.

Cosa accadde a questi uomini? Allo scopo di chiarire questo punto,
cerchiamo di ricostruire il processo con cui il Maestro Hsiang Yen fu
finalmente portato all'illuminazione udendo il suono di una piccola pie-
tra che colpiva un bambi.

Hsiang Yen stava spazzando il terreno, Era assorto ne} suo lavoro.
Con la mente svuotata di turti i pensieri ¢ le immagini disturbanti,
con un’assoluta concentrazione, egli spazzava il terreno, senza pensare a
nulla, senza essere conscio neppure dei suoi stessi movimenti fisici.
Com'e spontaneo per un uomo rigorosamente addestrato e disciplinato
nella meditazione, il suo atto di spazzare il terreno era in se stesso
una forma di semadhi pratico. Non & che lo spazzare il terreno abbia
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il significato simbolico della purificazione della mente. La concentra-
zione stessa dell’intera persona — mente-e-corpo — nell’attivita di spaz-
zare il terreno ha esattamente la stessa funzione dell'essere assorti in
profonda meditazione, E la realizzazione di quel che lo Zen general-
mente definisce lo stato della ‘non-mente’ (ww-bsin, G.: mu-shin).

In un tale stato non vi & alcuna coscienza della terra, delle foglie
cadute e delle pietre come oggetti *esteriori’. Né vi  la consapevolezza
dell ‘io” che spazza il terreno come fonte ‘interiore’ dell’azione. Gia
in questo stato di samadbi pratico o ‘non-mente’ lo Zen & pienamente
realizzato. Poiché non vi ¢ alcuna coscienza dell' ‘io’ come entitd distinta
dalle cose, qui non vi & alcuna distinzione tra l'interiore ¢ 'esteriore,
Vi ¢ solo Hsiang Yen. Oppure, vi & solo il mondo. Eppure Hsiang Yen
in un tale stato, mentre & Hsiang Yen, ¢ il Tutto. Hsiang Yen e il
mondo sono cosi completamente uniti. Questo, comungue, non € AnNcora
lo stato dell'illuminazione,

Perché tutto questo sia realizzato specificamente come ‘illuminazione’,
questa unitd assoluta dell'interiore ¢ dell'esteriore deve essere necessa-
riamente portata alla luce incandescente della coscienza nella sua origi-
narin ¢ assoluta semplicith. Nel caso del Maestro Hsiang Yen, la scin-
tilla fu fornita dal suono di una piccala pietra che egli spazzd via contro
un bambii. Egli si risveplin dal samadhi per mezzo di questo stimolo
sensoriale. All'improvviso diviene consapevole della terra ¢ delle foglie
sul terreno:  diviene consapevole del rastrello che ha in mano, del
movimento delle sue mani, ¢ delle braccia; diviene consapevole del
suo stesso ¢, pure. L'intero mondo compreso lui stesso torna a lui.
Tuttavia, per Hsiang Yen non ¢ la semplice emersione del mondo este-
riore dal nulla, Né & il risuscitamento del suo vecchio sé. B piuttosto
I'emergenza o il risuscitamento di una realtd precedente alla sua stessa
biforcazione in interiore ed esteriore. In altre parole, Hsiang Yen in
quel preciso istante comprese in un lampo il fatto che linteriore e
Pesteriore erano gii stati ‘un solo ¢ integro foglio' mentre epli era
assorto a spazzare il terreno, e che tale era il modo originario d'essere
della Realtd. Il momento dell'illuminazione come lo intende lo Zen
giunge quando I'vomo riguadagna la consapevolezza del soggetto e del-
l'oggetto su un piano spirituale che trascende la biforcazione in sog-
getto ¢ oggetto.

Quindi, quando il Maestro Hsiang Yen nel mezo del samadhi udi
il suono della pictra che colpiva un bamb, egli stesso era il suono della
pictra che urtava il bambd. E il suono era l'intero universn. Quando
Halkuin fu_risvegliato dalla meditazione dal suono di una campana del
tempio, udl risuonare il suono di se stesso. L'intero universo era il
suono della campana. E Hakuin stesso era il suono della campana che
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ascoltava il suono della campana. Allo stesso modo, quando Ling Yiin
si illumind alla vista dei peschi che fiorivano in lontananza, cgli era i
boccioli di pesco. L'universo cra la fragranza dei peschi, ed cgli stesso
era |'universo fragrante,

Cid che si sperimenta c si realizza effettivamente in casi simili si
pud forse descrivere nel modo migliore come la comprensione improv-
visa della trasparenza ontologica di tutte le cose, comprendendo sia
le cose che esistono nel mondo ‘esteriore’ sia il soggetto umano che,
come si suﬁponc ordinariamente, le osserva dall'esterno. Sia le cose
‘esteriori’ che I ‘interiore’ dell'vomo si spogliano della loro apacita
ontologica, divengono totalmente trasparenti, si compenetrano e si
fondono in una cosa sola.

Non & un caso che nello Zen come pure in molte altre tradizioni
del misticismo una tale situazione viene s descritta nei termini
della luminositd essenziale dell’essere. La 'luce’ non @ che una meta-
fora per la natura particolarc delle cose viste nella dimensione della
mente sopra-sensibile e sopra-intellettuale. Ma la metafora & tanto ap-
propriata che molti mistici hanno sperimentato realmente il rapporto
reciproco tra I'‘io’ umano e le cose del mondo ‘esteriore’ e il rapporto
reciproco delle stesse cose diverse come una compenctrazione di luci
differenti. In questo caso il soggetto e l'oggetto, l'interiore e estetiore,
appaiono come duc luci diverse che, sebbene ciascuna rimanga indi-
pendente, penetrano liberamente I'una nell’altra senza il minimo impe-
dimento da entrambe le parti, cosl che le due luci si fondono in una
sola Luce onnipervadente che illumina se stessa come un tutto purq-
mente luminoso,

v

L’Esteriorizzazione dell’Interiore

Con questa introduzione siamo ora in grado di dedicarci alla discussione
delle due suddette possibilita teoriche di interpretare ci®y che possiamo
definire con esattezza l'esperienza Zen o la visione Zen dell’essere:
vale a dire (1) P'estcriorizzazione dell'interiore e (2) Vinteriorizzazione
dell'esteriore. Considero queste due vie evidentemente opposte come
possibilitd ‘teoriche’, perché qualsiasi via si possa scegliere si & certi di
glungere esattamente allo stesso risultato. Sia se esterforizzate l'inte-
riore © interiorizzate |'esteriore, finirete con larrivare a una sola e
identica visione dell'Essere. Nella realtd storica, tuttavia, vi sono mae-
stri Zen che scelsero Ia prima di queste vie, e ve ne sono altri che
scelsero la seconda. Discutismo innanzitutto l'esteriorizzazione dek
l'interiore,

In un contesto Zen |'esteriorizzazione dell’interiore comincia con Ia
perdita della coscienza dell’io da parte dell'vomo nel suo incontro con
un oggetto ‘esteriore’. Perdendo la coscienza dell'io-soggetto empirico
— che secondo il Buddhismo & precisamente cid che vela i nostri occhi
spitituali e che quindi ci impedisce di riconoscere il campo metafisico
dell'Essere — 'vomo s'immerge nell'oggetto. ‘L'vomo diviene la cosa’,
per usare di nuovo la popolarc espressione Zen. Ad esempio, ‘I'uvomo
diviene il bambit', oppure 'I'vomo diviene il fiore'. 11 Maestro Dégen,
in un famoso brano della sua opera, lo Shabagenzs*® dice:

L'illusione consiste nel vostro stabilire I'io-soggetto e nell'agire
sugli oggetti per mezzo di esso. L'illuminazione, al contrario, con-
siste nel lasciare che le cose agiscano su di voi e nel lasciare che vi
illuminino,.. Nel guardare una cosa, mettete tutto il vostro mente-
corpo nell'azione; nell’ascoltare un suono, mettete tutto il vostro
mente-corpo nell’azione (in modo tale che il vostro io si possa per-
dere ¢ immergere nella cosa vista o udita). Allora, e soltanto allora,
sarcte in grada di afferrare la Realti nella sua quiddita originaria.
In tal caso, la vostra comprensione spirituale della cosa sard affatto
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ascoltava il suono della campana. Allo stesso modo, quando Ling Yiin
si fllumind alla vista dei peschi che fiorivano in lontananza, cgli era i
boccioli di pesco. L'universo era la fragranza dei peschi, ed egli stesso
era l'universo fragrante.

Cid che si sperimenta e si realizza effertivamente in casi simili si
pud forse descrivere nel modo migliore come la comprensione imptov-
visa della trasparenza ontologica di tutte le cose, comprendendo sia
le cose che esistono nel mondo ‘esteriore’ sia il soggetto umano che,
come si suppone ordinariamente, le osserva dall’esterno. Sia le cose
‘esteriori’ che |"‘interiore’ dell'vomo si spogliano della loro opaciti
ontologica, divengono totalmente trasparenti, si compenetrano ¢ si
fondono in una cosa sola.

Non ¢ un caso che nello Zen come pure in molte altre tradizioni
del misticismo una tale situazione viene descritta nei termini
della luminosita essenziale dell’'essere. La ‘luce’ non & che una meta-
fora per la natura particolare delle cose viste nella dimensione della
mente sopra-sensibile e sopra-intellettuale. Ma la metafora & tanto ap-
propriata che molti mistici hanno sperimentato realmente il rapporto
reciproco tra I''io' umano e le cose del mondo ‘esteriore’ e il rapporto
reciproco delle stesse cose diverse come una compenetrazione di luci
differenti, In guesto caso il soggetto e I'oggetto, I'interiore e 'esteriore,
appaiono come duc luci diverse che, sebbene ciascuna rimanga indi-
pendente, penetrano liberamente I'una nell'altra senza il minimo impe-
dimento da entrambe le parti, cosi che le due luci si fondono in una
sola Luce onnipervadente che illumina se stessa come un tutto pura-
mente luminoso.

v

L’Esteriorizzazione dell’Interiore

Con questa introduzione siamo ora in grado di dedicarci alla discussione
delle due suddette possibilita teoriche di interpretare cid che possiamo
definire con csattezza l'esperienza Zen o la visione Zen dell’esserc:
vale a dire (1) l'esteriorizzazione dell'interiore ¢ (2) l'interiorizzazione
dell'esteriore, Considero queste due vie evidentemente opposte come
possibilita ‘teoriche’, perché qualsiasi via si possa scegliere si & certi di
giungere esattamente allo stesso risultato. Sia se esteriorizzate l'inte-
riore o interiorizzate l'csteriore, finirete con l'arrivare a una sola e
identica visione dell'Essere. Nella realtd storica, tuttavia, vi sono mae-
strl Zen che scelsero la prima di queste vie, e ve ne sono altri che
scelsero la seconda. Discutiamo innanzitutto 'esteriorizzazione del-
l'interiore,

In un contesto Zen l'esteriorizzazione dell'interiore comincia con la
perdita della coscienza dell'io da parte dell'nomo nel suo incontro con
un oggetto ‘esteriore’. Perdendo la coscienza dell’io-soggetto empirico
— che secondo il Buddhismo & precisamente cid che vela i nostri occhi
spitituali e che quindi ¢i impedisce di riconoscere il campo metafisico
dell'Essere — l'uvomo s’'immerge nell'oggetto. ‘L’uomo diviene la cosa’,
per usare di nuovo la popolare espressione Zen. Ad esempio, ‘I'uomo
diviene il bambl’, oppure '"uvomo diviene il fiore'. Il Maestro Dogen,
in un famoso brano della sua opera, lo Shabagenzs,” dice:

L'illusione consiste nel vostro stabilire I'io-soggetto e ncll’agire
sugli oggetti per mezzo di esso. L'illuminazione, al contrario, con-
siste nel lasciare che le cose agiscano su di voi e nel lasciare che vi
illuminino... Nel guardare una cosa, mettete tutto il vostra mente-
corpo nell’'azione; nell'ascoltare un suono, mettete tutto il vostro
mente-corpo nell’azione (in modo tale che il vostro io si possa per-
dere e immergere nella cosa vista o udita). Allora, e soltanto allora,
sarcte in grado di afferrare la Realtd nella sua quidditd originarin.
In tal caso, la vostra comprensione spirituale della cosa sara affatto
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diversa da uno specchio che riflette |'immagine di qualcosa o dalla
luna che si riflette sulla superficie dell’acqua, (perché lo specchio
¢ la cosa che vi si riflette, o l'acqua ¢ la luna, rimangono ancora
due entita, mantenendo ciascuna la propria identitd). (Al contrario,
nel caso dell’unificazione spirituale di voi stessi ¢ una cosa,) se
uno qualsiasi dei due si rende manifesto, Paltro scompare com-
pletamente, poiché quest'ultimo s'immerge nel precedente. (Vale
a dire, in particolare nella situazione qui discussa, I"io' scompare
completamente € rimane manifesta soltanto la cosa). Ora, disci-
plinarvi nella Via del Buddha non significa altro che disciplinarvi
ad affrontare propriamente il vostro stesso io. Disciplinarvi ad
affrontare propriamente il vostro stesso io non significa altro che
dimenticare il vostro io. Dimenticare Il vostro io significa che
divenite illuminati dalle cose ‘esteriori’. Essere illuminati dalle
cose significa che cancellate la distinzione tra il vostro (cosid-
detto) io ¢ il (cosiddetto) io delle altre cose.

E chiaro che una profonda, spirituale empatia con tutte le cose della
natura & cid che caratterizza l'esteriorizzazione dell'interiore sperimen-
tata nella forma di un'immersione totale dell’io umano in un oggetto,
immersione che & cosl assoluta ¢ totale che la parola ‘oggetto’ perde
la sua base semantica, Nel campo pili limitato del piacere estetico, questa
specie di empatia & comunemente sperimentata guando, ad esempio,
si ascolta intensamente un incantevole brano musicale.

Musica udita cosi profondamente
Da non essere affatto udita, ma voi siete la musica

Finché la musica continua...
(T.S. Eliot: Four Quartets).

Come osserva glustamente il professore William Johnston: ™ “In questo
caratteristico ¢ intenso momento, la musica ¢ udita cosl profondamente
che non vi & piti una persona che ascolta e una musica ascoltata; non
vi & alcun io contrapposto alla musica: vi & semplicemente la musica
senza soggetto ¢ oggetto”, In altre parole, Iintero universo & ricolmo di
musica: l'intero universo & musica. Possiamo esprimere ln stessa cosa
in una forma un po’ diversa dicendo che I'‘io’ & morto a se stesso ed
& rinato in forma di musica. Si pud dire che in questa specie d'esperienza
estetica lo Zen sia gia realizzato, che lo si definisca Zen o meno. Lo
Zen, comunque, ci chiede di essere in questo stesso stato in merito 4
ogni cosa, non solo quando ascoltiamo la musica. Si dovrebbe divenire

un bambir. Si dovrebbe divenire una montagna. Si dovrebbe divenire
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il suono di una campana. Ecco quel che lo Zen intende con 'espressione:
‘percepire la natura delle cose’.

Tutravia, a questo proposito, ¢ della massima importanza ricordare
che il semplice perdere se stessi e ‘divenire' la musica, il bambi, il
fiore o qualsiasi altra cosa, non costituisce 'esperienza Zen nel senso pil
completo del termine. Quando si & in uno stato di completa idcntih}::a-
zione con ' ‘oggetto’, qualsiasi esso possa essere, che si realizza con
I'assorbirsi toralmente nella contemplazione della cosa, si & wurt'al pia
sulla soglia dello Zen, A rigor di termini, questo stato non & ancora
Zen. Si pud sviluppare nell'esperienza Zen, come pud divenire qual-
cos'altro, Si & dncora lontani dal realizzare I'illuminazione, cosl come
la intende la tradizione Zen.

Supponiamo, ad esempio, che io osservi intensamente un fiore. Sup-
poniamo ancora che, ncr farlo, io abbia perso me stesso e sia entrato
nel fiore nel modo spiegato sopra, Ora sono divenuto il fiore, Sono
il fiore. Vivo come il hore. Dal punto di vista dello Zen, tuttavia,
questo non dovrebbe essere considerato lo stadio finale della disciplina
spirituale. Lo Zen sortolines che io dovrel proseguire finché non rag-
giungo quel che nella terminologia tradizionale della filosofia orientale
& definito come lo stato antecedente alla biforcazione in soggetto-oggetto.
Vale a dire, la mia immersione esistenziale nel fiore deve essere per-
fetta ¢ assoluta in misura tale che non rimanc assolutamente alcuna
coscienza di me stesso, né del fiore, Questo stato spirituale di unifi-
cazione assoluta che, psicologicamente, & una specie di incoscienza,
deve essere realizzato come una scomparsa totale del fiore o della
musica come pure dell’ ‘io”. In un tale stato non vi & alcun fiore, alcuna
musica, proprio come non vi ¢ alcuna traccia dell’ ‘io’, Quel che vi si
realizza effettivamente & un Qualcosa che & assolutamente non-diffe-
renziato ¢ indiviso; € la Consapevolezza pura e semplice senza né il
soggetio né l'opgetto.

Ma neanche questo & ancora Jo stadio definitivo che si deve raggiun-
gere nella disciplina Zen, Perché vi sia l'esperienza dell'illuminazione,
'vomo si deve risvegliare da questa pura Consapevolezza, 1l Qualcosa
assolutamente indiviso si divide nuovamente nell’‘io’ e, ad esempio,
il fiore. E nel momento preciso di questa biforcazione, il fiore emerge
improvvisamente e inaspettatamente come un Fiore assoluto. Il pittore
raffigura questo Fiore assoluto nel suo dipinto. 1l poeta canta questo
Fiore nella sua poesia. Un fiote si & ora ristabilito come il Fiore, il
Fiore assoluto. Quest'ultimo & un fiore che sboccia in un'atmosfera
spirituale essenzialmente diversa da quella in cui shoccia un fiore or-
dinario. Eppure i due sono lo stesso e identico fiore. Questa situazione
€ ¢id a cul si riferisce Digen quando osserva che le “montagne ¢ i
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fiumij (come appaiono nello stato dell'illuminazione) non devono essere
confusi con le montagne e i fiuml ordinari”, benché siano le stesse
vecchic montagne e gl stessi vecchi fiumi.

Nulla presenta il processo con cui si stabilisce questa visione del
mondo dello Zen in un modo migliore — e pit tipicamente Zen —
del detto frequentemente citato del Maestro Ch'ing Yiian.® Egli disse:

Trent'anni fa, prima che questo vecchio manaco (cio#, io) intra-
prendesse 1'addestramento Zen, usavo vedere una montagna come
una montagna ¢ un fiume come un fiume.

In seguito ebbi la fortuna di incontrare maestri illuminati e, sotto
la lore guida, potei raggiungere l'illuminazione sino a un certo
grado. In questo stadio, quando vedevo una montagna: guardal
non era una montagna. Quando vedevo un fiume: guarda! non
era un fiume.

Ma in questi giorni mi sono stabilizzato in una condizione di
tranquillitd finale. Come usavo fare nei miei primi anni, ora vedo
una montagna proprio come una montagna ¢ un fiume proprio
come un fiume.

In questo brano vediamo la concezione della Realtd caratteristica dello
Zen analizzata accuratamente in tre stadi distinti,

(1} Lo stadio iniziale, che corrisponde all'esperienza del mondo del-
'vomo ordinario, in cui il conoscente e il conosciuto sono nettamente
distinti ['uno dall’altro come due entita separate, e in cui una montagna,
ad esempio, & vista dall’‘io’ percepiente come una cosa opgettiva
detta ‘montagna’.

(2) Lo stadio intermedio, che corrisponde a cid che ho appenn spic-
gato come lo stato dell'unificazione assoluta, uno stato spirituale ante-
cedente alla biforcazione in soggetto-oggetto. In questo stadio il mondo
cosiddetto ‘esteriore’ & privato della sua soliditd ontologica, In esso
I'espressione stessa: 'io vedo una montagna’ & precisamente un'affer-
mazione crronea, perché non vi & né 1''io’ che vede né la montagna
che & vista. Se mai, vi & la consapevolezza assolutamente indivisa di
Qualcosa che si illumina eternamente come Vintero universo. In un
tale stato, naturalmente una montagna non @ una montagna. La mon-
tagna vista in un tale stato & semplicemente ‘ineffabile’ — oppure
‘oltre il linguaggio e il pensiero’ — perché * ‘nulla’. Riflettendo razio-
nalmente sulla realth sperimentata si direbbe soltanro che la montagna
¢ non-montagna.

(3) Lo stadio finale, uno stadio di libertd e tranquillita infinite, in
cui il Qualeosa indiviso si divide nel soggetto e nell'oggetto proprio
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nel mezzo dell'unita originaria, mentre quest'ultima si mantiene ancora
intatta nonostante |'evidente biforcazione in soggetro-oggetto. E il ri-
sultato & che il soggetto ¢ 'oggetto (I' ‘io" e la montagna) sono separati
T'uno dall'altro ¢ si fondono I'uno nell’altro, poiché la separazione e
la fusione sono il solo e identico atto del Qualcosa originariamente in-
diviso. Pertanto, nel preciso momento in cui I ‘io’ ¢ la montagna emet-
gono dal Qualcosa, essi si fondono 'uno nell’altro ¢ diventano una
cosa sola: e questa cosa sola si determina come la Montagna assoluta.
Eppure la Montagha assoluta, pur nascondendo in se stessa una natura
complessa quale abbiamo descritto ora, & proprio una semplice mon-
tagnn. 1l summenzionato Cipresso-nel-Cortile del Maestro Chao Chou
¢ un esempio tipico di questa specie di cosa ‘esteriore’. E tale & in
realtd la natura dell'esteriorizzazione dell'intetiore cosi come la inten-
diamo nello Zen.
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L’'Interiorizzazione dell’Esteriore

Torniamo ora all'inverso di quel che abbiamo appena discusso, ciog,
all'interiorizzazione dell’esteriore, il processo spirituale con cui il mondo
della natura (il cosiddetto mondo ‘esteriore’) si interiorizza e si sta-
hilisce come un paesaggio ‘interiore’. Come ho indicato in precedenza,
l'evento spirituale stesso che ne & alla base & in entrambi i casi uno
solo e identico. Come potrebbe essere altrimenti? Perché non vi pos-
sono essere due diverse esperienze Zen che si contrappongono diame-
tralmente, Nel corso di tutta la sua storia lo Zen & sempre stato uno
solo, ma ha prodotto forme divergenti principalmente al livello della
teoria, Si sono avute anche diversitd in merito al modo in cui I'uomo
sperimenta cffettivamente il momento dell'illuminazione ¢ su cid che
accade in seguito. L'interiorizzazione dell'esteriore che ci accingiamo a
discutere si distingue soltanto in questo senso dall’esteriorizzazione del-
l'interiore. |

Nel caso dell’esteriorizzazione dell'interiore appena esaminata, cid
che mette in vibrazione la nota fondamentale & un'empatia permeante
da parte dell’vomo con tutte le cose della natwra. La Formu basilare
& f’uomo perde il proprio ‘io’, muore a se stesso, si fonde con una
cosa 'esteriore’, quindi perde di vista la cosa ‘esteriore’, e finalmente
risuscita nella forma di quella particolarc cosa ‘esteriore’ come una
manifestazione concreta dell'intero mondo dell’Essere. L'uomo, in bre-
ve, diviene la cosa, ed & la cosa: e, essendo la cosa, & il Tutto.

Nel caso delllinteriorizzazione dell’esteriore, al contrario, 1'nomo
comprende improvvisamente che cid che riteneva ‘esteriore’ a se stesso
& in reald ‘interiore’, II mondo non esiste al di fuori di me: & dentra
me stesso, & me stesso, Ogni cosa che I'vomo fino ad allora immagi-
nava avesse Juogo al di fuori di se stesso, in realtd aveva luogo in
uno spazio interiore. Tuttavia, il problema reale &: Come ‘do_vrcmm_o
intetpretare questo ‘spazio interiore’? La mente umana costituisce uno
spazio interiore in cui tutte le cose esistono ¢ accadono come cose
eventi ‘interior’? In questo modo siamo condotti ditettamente al
problema della Mente com’s intesa nello Zen,
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A questo punto possiamo citare il famoso £dan della Bandiera-che-
Sventola-nel-Vento di Hui Néng* come una spiegazione appropriata.

Dopo aver raggiunto l'illuminazione sotto il Maestro Hung Jén2 il
Quinto Patriarca, Hui Néng andd nel sud e si fermd a Kuang Chou
o Canton, Li, un giorno, ascoltava in un tempio una predica sul Bud-
dhismo. Improvvisamente si alzd il vento e la bandiera alla porza del
tempio ¥ comincid a sventolare. Fu allora che accadde cid che & nar-
rato nel kdan seguente;

Mentte il Sesto Patriarca era li, il vento comincio a far sventolare
la bandiera. Erano presenti due monaci, che diedero inizio a una
disputa in merito a cid. Uno di loro osservd: “Guardal La ban-
diera si muove”. L'altro ribatté: “Nol E il vento che si muove”.
Essi continuarono incessantemente a disputare pro e contro, senza
essere capaci di arrivare alla verita,

(Improyvisamente Hui Néng taglid corto la discussione infrut-
tuosa) dicendo: “Non é il vento che si muove, non & la bandiera
che si muove. O venerabili Fratelli, in realtd sono le vostre menti
a muoversi!”, I due monaci rimasero stupefatti.

Qui abbiamo, cosl sembrerebbe, il caso pit evidente di interiorizzazione
dell'esteriore. Il vento soffia nella mente. La bandiera sventola nella
mente. Ogni cosa accade nella mente. Nulla testa al di fuori della
mente. Lo sventolare della bandiera al vento non & pilt un evento che
si verifica nel mondo esteriore. L'intero evento (e, implicitamente, I'in-
tero universo) & interiorizzato e ripresentato come esistente nello spazio
interiore. In realtd, tuttavia, la struttura dell’ ‘interiorizzazione qui di-
scussa non & cosl semplice come potrebbe sembrare a coloro che leg-
gono questo Adan senza alcuna conoscenza precedente dell'insegnamento
Zen. Chiariamo questo punto da un’angolazione un po' diversa.

Sempre nel Wu Mén Kuan® vi & un brano in cui Chao Chou,
quand'era ancora uno studente, chiede al maestro Nan Ch'ian: “Cos’®
la Via?" e ottiene la risposta: “'La mente ordinaria — quella & la Via”.
Questo detto famosissimo; “La mente ordinarin — quella & la Via” &
interpretato poeticamente dal Maestro Wu Mén nel suo commento a
questo kdar, che dice:

Fiori fragranti in primavera, la luna d'argento in autunne,
Fresca brezza in estate, neve bianca in inverno!

Se la mente non & disturbata da cose banali,

Ogni giorno della vita degli vomini & felice.
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Qual & quindi questa ‘mente ordinaria’ in cui i flori sbocciano in pri-
mavera, la luna splende in autunno, una brezza rinfrescante soffia in
estate e la neve & bianca in inverno? Queste cose caratteristiche delle
quattro stagioni sono presentate da Wu Mén come un paesaggio in-
teriore della ‘mente ordinaria’, proprio come lo sventolare della ban-
dicra fu presentato da Hui Néng come lo sventolare interiore della
mente.

Tanto per cominciare & chiaro che la ‘mente’ di cui si parla & la
mente di un vomo illuminato, la mente illuminata. In guesto senso,
la mente ‘ordinaria’ di Nan Ch'ilan non & una mente ordinaria, Proptio
il contrario. Lungi dall'cssere la coscienza empirica della sostanza del-
I'io come si intende gencralmente con la parola, per ‘mente ordinaria’
si intende la Mente (detta tecnicamente ‘non-mente’) che si realizza
in uno stato spirituale antecedente o al di 13 della biforcazione in
soggetto-oggetto, la mente che si & estesa fino ai limiti massimi del-
lintero universo. Non ¢ la mente ordinaria che & il luogo della nostra
coscienza empirica. Quel che si intende & la Realtd, la base stessa
dell'Esscre, che & eternamente consapevole di se stessa,

E perd strano che questa Mente non agisce (e non pud agire) in un
modo concreto a meno che non sia completamente identificata con la
nostra coscienza empitica. La Mente ¢ un qualcosa noumcnico che
agisce soltanto nel fenomenico. E precisamente in questo senso che
Nan Ch'Gan la definisce la ‘mente ordinaria’. Ed & solo in questo
senso che si possono descrivere come eventi ‘interiori’ lo sventolare
di una bandicra o lo sbocciare dei fiori in primavera. Cosi intesa, in
realtd non esiste nulla al di fuori della ‘mente’, né una cosa qualsiasi
accade al di fuori della 'mente’. Qualsiasi cosa esista come fenomeno
nel mondo cosiddetto esteriore ¢ solo una forma di manifestazione della
‘mente’, il noumenico, Qualsiasi cosa accada nel mondo esteriore &
un movimento della ‘mente’, il noumenico. Ecco quel che intendiamo
con il termine ‘mente’ con la » maiuscola.

La struttura della Mente cosl intesa & complicata perché ha, quindi,
una natura cvidentemente contradditroria: da una parte & totalmente
diversa dalla coscienza empirica in quanto appartiene a una dimensione
dell’Essere sopra-sensibile e sopra-razionale, mentre dall’altra 2 com-
pletamente ¢ inseparabilmente identificata con la coscienza empirica.
La frase di Nan Ch'tian: ‘La mente ordinaria — gquella & la Via’ si
riferisce a quest'ultimo aspetto della mente.

Vi & un antico detto Zen che dice: ‘Le montagne, i fiumi, la terra
— invero ogni cosa che esiste o che accade — appartengono senza
una singola eccezione alla vostra stessa mente’. Commentando questa
affermazione il Maestro Musd ® del tardo periodo Kamakura del Giap-
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pone fa la seguente affermazione. Vi sono monaci, dice, che tendono
a credere che le attivitd quotidiane quali il mangiare, il bere, il lavarsi
le mani, l'indossare e il togliere gli indumenti, I'andare a letto, ecc.,
sono tutti atti mondani che non hanno nulla a che fare con la disciplina
Zen; credono di essere seriamente impegnati nella disciplina Zen solo
quando siedono in meditazione a gambe incrociate. Tali persone, se-
condo il Maestro Musd, cadono in questo grave errore “perché essi
riconoscono le cose al di fuori della mente”, ciog, perché credono che
il mondo esista al di fuori delle loro menti. Essi non comprendono
il vero significato del detto: “Le montagne, i fiumi, ¢ la terra sono
la vostra stessa mente”* In altre parole, queste persone ignorano
completamente la natura della Mente che & attiva in ogni momento
come la mente ‘ordinaria’ di vomini individuali.

Una volta un monaco chiese al Maestro Chao Chou: “Che genere
di cosa & la mia mente?"”,

A questo Chao Chou rispose chiedendo al monaco: “Hai gid con-
sumato il tuo pasto?”,

Il monaco: “Si".

Chao Chou; “Allora lava la tua ciotola del riso!™.

Il monaco ha fame, e consuma il suo pasto. Finito di mangiare, lava
la ciotola del riso. Chao Chou indica come Ia Mente sia attiva nel
mezzo di tutte queste attivitd naturali ¢ quotidiane. Vale a dire, in
ciascuna delle menti che nagiscono attraverso le azioni pitt banali, la
Mente & indubbiamente attiva, La ‘mente ordinaria’ & quindi un luogo
di un’infinita energia spirituale che, una volta rimossa la sua determi-
nazione individuale, si espanderd istantaneamente fino ai limiti pit
remoti dell'intero universo,

Dal punto di vista di maestri realizzati quali Nan Ch’iian e Chao
Chou, Ia ‘mente ordinaria’ non ha nulla di straordinario. Per loro la
‘mente ordinaria’ ¢ appunto una mente ordinaria. Ma alle sue spalle
vi & la consapevolezza della Mente, E una mente ordinaria che & stata
raggiunta attraverso la consapevolezza della ‘non-mente’, proprio come
la montagna ordinaria di cui abbiamo parlato precedentemente discu-
tendo 'esteriorizzazione dell'interiore & appunto una montagna ordi-
naria, che & staa raggiunta dopo che ha attraversato lo stadio di non-
montagny, In altre parole, la ‘mente ordinaria’ di Nan Ch'lian non &
Ia nostra coscienza empirica originaria. E la ‘mente ordinaria' che &
stata realizzata attraverso I'esperienza effettiva dell'illuminazione,

Le vecchic raccolte Zen sono ricche di esempi che mostrano quanto
sia difficile ai discepoli Zen afferrare questo punto.
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Una volta un monaco chiese al Maestro Chang Sha:™ “Com't
sibile trasformare (cio#, interiorizzare) le montagne, i fiumi ¢

a grande terra, e ridurli alla mia propria mente?”,

Chang Sha: “Come sard possibile, in verita, trasformare le mon-

tagne, i fiumi e la grande terra, e ridurli alla mia propria mente?”.

Monaco: “Non ti comprendo™.

In questo famoso monds, il monaco vuole verificare la validitd del
detto: ‘Tutte le cose sono la mia Mente', Nel farlo, assume evidente-
mente la posizione di un ingenuo realismo. Per lui, la ‘mente’ & la
mente ordinaria prima di aver attraversato lo stadio della Mente. £ la
coscienza empirica che si contrappone alle montagne ¢ ai fiumi come
a ‘oggetti’ a essa esteriori, La risposta di Chang Sha & una domanda
retorica, che intende dire che & assolutamente impossibile portare il
mondo ‘esteriore’ nello spazio interiore di una tale mente. Il monaco
non riuscl a comprendere il punto.

11 fatto che la ‘mente’ com'® intesa da Chang Sha stesso non & un
mondo interiore che si contrappone al mondo esteriore, viene mostrato
chiaramente dal seguente famoso monda.

Un monaco chiese a Chang Sha: “Che genere di cosa & la mia
mente? ",

Chang Sha: “L’intcro universo & la tua mente".

I monaco: “*Sc fosse cos, non avrei alcun luogo in cul mettermi”.
Chang Sha: “Praprio il contrario: questo & precisamente il luogo
in cui ti devi mettere”,

Il monaco: “Qual & quindi il luogo in cui mi devo mettere?”,
Chang Sha: “Un oceano illimitato! L'acqua & profonda, profonda
in modo incommensurabile!”,

Il monaco: “’Cid & oltre la mia comprensione”.

Chang Sha: “Guarda i pesci grandi ¢ i pesci minuti che nuotano
su e giu come vogliono!™,

Evidentemente vi ¢ una fondamentale mancanza di comprensione tra
il monaco e Chang Sha, Perché il monaco parla della mente, della sua
coscienzd individuale ed empirica, mentre CE::g Sha parla della Mente,
Invece di sottolineare I'identitd reale della mente empirica e della
Mente cosmica, qui il maestro distingue intenzionalmente la prima
dalla seconda, e cerca di far comprendere al monaco che ci6 che egli
considera lg sna ro‘pria mente in realtd © un Qualcosa simile a un
oceano illimitato dagli abissi insondabili, in cui i pesci grandi e piccoli,
ciod tutte le cose che esistono, trovano ciascuno il proprio posto, go-
dendo di un’illimitata liberta esistenziale.
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La stessa idea & stata espressa poeticamente dal Maestro Hung Chih *
nel modo seguente:

L'acqua & limpida, trasparente fino al fondo,
E i pesci nuotano con agio e lentamente,
Immensi sono i cieli, si estendono all’infinito,
E gli uccelli volano lontano, lontano.,

E Ddgen:*

I pesci nuotano nell'acqua. Essi nuotano continuamente senza mai
raggiungere il limite dell’acqua.
Gli uccelli volano nel cielo. Essi volano continuamente senza mai
raggiungere il limite del cielo,

In realta nulla powrebbe descrivere il paesaggio ‘interiore’ dells Mente
meglio di queste parole, E soltanto nella dimensione metafisica della
Mente si pud dire che le ‘montagne, i fiumi ¢ la grande terra’ siano
‘dentro la mente’, Perché qui ogni singola cosa & questo o quell'aspetto
della Mente, ¢ ogni singolo evento & questo o quel moto della Mente.
E questa & 'interiorizzazione dell'esteriore cosi come la intende lo Zen.

Nel finire, comunque, devo richiamare alla vostra attenzione cid che
ho messo in rilicvo all'inizio: ciog, che il problema dell'interiore ed
esteriore dopo tutto & solo uno pseudo-problema dal punto di vista
dello Zen. Una volta fatta la distinzione tra interiore ed esteriore, il
problema di come essi siano collegati tra loro pud — e forse deve —
essere sviluppato in termini di esteriotizzazione dell'interiore e interio-
rizzazione dell'esteriore. Ma, a rigor di termini, non esiste una tale
distinzione; la distinzione stessa & un’illusione. A questo punto citerd
nuovamente un &dan che ho gid riportato in precedenza senza dame
alcuna spicgazione.

Una volta un monaco chiese a Chao Chou: "“Chi & Chao Chou?”.
Chao Chou rispose: “Porta Orientale, Porta Occidentale, Porta
Meridionale, Porta Settentrionale!”.

Vale a dire, Chao Chou & completamente aperto. Tutte le porte della
Citta sono aperte ¢ nulla & nascosto, Chao Chou & proprio nel mezzo
della Cirta, ciot nel mezzo dell'Universo. Si pud venire a vederlo da
qualsiasi ¢ ogni dirczione. Le Porte che sono state una volta fissate
artificialmente per separare 1'‘interiore’ dall’ ‘esteriore’ sono ora spa-
lancate. Non vi & alcun ‘interiore’, Non vi & alcun ‘esteriore’. Vi ¢ solo
Chao Chou, ed egli & assolutamente trasparente.
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NOTE

| Citato da Osvald Sirén nel suo The Chinese on the Art of Pamting, Schocken
Book, New York, 1936, pag,

2 Gaston Bachelard: The Poctict of Space, trad. di Maria Jolas, Beacon Press,
Bﬁlgn&dl%% cap. xx intitolato ‘The Dialectics of Outside and Tnside’.

1 93!
Lin Chi (Rumn] e il Lin Chi Lu (G.: Rinzai Roku) sono stati menzionati
diverse volle nelle gn&l‘ precedenti,
Duisetz Suzuki, Essays in Zen Buddbise:, Thind Series,
Rldcr. London, 1970 ag. 19, p 5()-51 pag. 51.
¢ Yiin M G.: Ummon, :2«? 949), un natevale maesiro Zen della dinastia
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I

Tl Mondo Colorato e Incolore

Sebbene la sensibilita al colore e alla sua bellezza sia un qualcosa gene-
ralmente condiviso da tutti gli vomini, senza riguardo alle loro diffe-
renze geografiche, storiche, etniche e culturali, ciascuna nazione o cia-
scuna cultura & notevolmente caratterizzata da innate simpatie ¢ anti-
patic per alcuni colori ¢ combinazioni di colori. E cid si rivela in molte
forme diverse tra cui, come una delle pili cospicue, possiamo menzio-
nare |'atteggiamento negativo c positivo assunto verso il valore estetico
del colore,

Vorrei cominciare con il richiamare l'attenzione sul fatto che ['atteg-
glamento negativo verso il colore & caratteristico dell'esperienza este-
tica dell'Estremo Otiente, sia nel campo della pittura, della poesia, del
teatro, della danza o dell'arte del té. In questo saggio discuterd alcuni
aspetti della filosofia orientale che spiegheranno teoricamente la note-
vole inclinazione naturale osservabile nella cultura cinese e giapponese
verso la riduzione o la soppressione del colore, che porta infine a
un’climinazione totale di tutti i colori eccetto il bianco ¢ il nero. Inol-
tre, cercherd di chiarire che anche il ‘bianco’ e il 'nero’ in una tale
situazione cessano di funzionare come colori, e che la loro funzione &
piuttosto di una natura completamente diversa.

Molti occidentali che hanno fatto effettivamente qualche canoscenza
estetica con I'Estremo Oriente tendono a rappresentarne Parte nella
forma della pittura a inchiostro in bianco e nero, Di fatto la pittura
a inchiostro della Cina e del Giappone & il miglior esempio di quel-
P'atteggiamento negativo verso il colore a cui ho appena fatto riferi-
mento come tratto piu caratteristico dell’arte dell’Estremo Oriente.
Perché in questo mondo monocromo di creazione artistica, l'inesauri-
bile profusione e intrico delle forme ¢ dei colori della natura sono
ridotti 4 uno schema estremamente semplificato ¢ austero di profili neri
con pochi discreti tocchi o macchie di inchiostro qua ¢ li, talvolta in
un nero lucente, talvolta in un nero diluito fino a un grigio vaporoso.
Nello sfondo vi pud essere una foschia di un grigio appena percettibile,
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molto pilt spesso lo sfondo & uno spazio vuoto, bianco, ciot la seta o
la carta nude, non toccate dal pennello, Qui, di conseguenza, non vi &
alcuno stimolo ¢ gratificazione del senso del colore.

Qual ¢ quindi il vero fascino dei dipinti di questo tipo? Sappiamo
che non sono soltanto gli orientali stessi a essere attratti dalla 'bellezza’
speciale del bianco e nero. In realtd sappiamo che molti intenditori
d'arte occidentali hanno mostrato un apprezzamento entusiasta verso
la pittura a inchiostro dell’Estremo Oriente. Come possiamo spicgare
questo fatto? Questo & in breve il problema principale che vorrei di-
scutere nelle pagine seguenti. Nel farlo, tuttavia, non mi accosterd al
problema dal punto di vista tecnico di un critico d'arte, cid che non
sono. Piuttosto, cercherd di portare alla luce le idee fondamentali che
sono alla base dell'eliminazione del colore. Tratterd quest’ultimo pro-
blema come il problema di un tipo particolare di coscienza estetica,
come un particolare fenomeno spirituale che rivela uno degli aspetti
pits fondamentali della cultura dell'Estremo Oriente.

Parlando di un tipo particolare di poesia giapponese noto come hatku,
che si dice sia la forma d'espressione poetica pitr riservata del mondo,
poiché consiste in sole diciassette sillabe ordinate in tre gruppi conse-
cutivi di 5/7/5 sillabe, R.I. Blyth scrisse una volta: “L'baiku & un’arte
ascetica, un ascetismo artistico’.) La frase ‘un ascetismo artistico’ non
caratterizza soltanto 'baikn; com'e cvidente, si adatta ugualmente bene,
s¢ non meglio, all'arte della pittura o inchiostro in bianco e nero. Co-
munque, ¢ impor:ante ricordare che guesto ascetismo artistico, vale a
dire, la soppressione degli elementi non essenziali e la riduzione di turti
i colori al ﬁinnoo e nero, manifesta la sua reale funzione estetica sol-
tanto sullo sfondo di una sensibilitd estremamente raffinata ai colori e
alle loro sottili sfumature. In altre parole, la vera profondity della bel-
lezza del bianco ¢ nero si rivela solo a quegli occhi che sono in grado
di apprezzare gli splendori di colori fastosi e splendenti con tutte le
loro delicate stumature e gradazioni. Altrimenti il risultato finale del-
I'acramatizzazione qui discussa sarebbe semplicemente una completa as-
senza del colore in senso puramente negativo, che non sarebbe atta a
suscitare alcuna emozione estetica.

Forse a causa delle condizioni climatiche del paese ¢ dell’aspetto
ricco di colore e pittoresco della sua natura, i giapponesi hanno svi-
luppato fin dai tempi pili antichi una notevole sensibilitd per i colori
e le tinte che seguitano a trasformarsi con le stagioni ricorrenti del-
I'anno.? In merito al colore, come osserva Y. Yashiro, la natura del
Giappone ¢ paragonabile a un magnifico broccato che risplende di
colori infinitamente vard, Questi colori della natura giapponese, conti-
nua Yashiro, sono di una bellezza abbagliante; sono tanto belli da
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intossicare il nostro senso estetico, Eppure, d'altra parte, Jo splendore
dei colori & caratteristicamente controbilanciato da ¢id che potremmo
definire una ‘riservatezza' cromatica, una specie di titegno naturale,
una quicta moderazione (popolarmente nota in Occidente come shibui),
che stende quasi delle nebbie sottili sui colori, rendendo opaca la loro
nuda sgargianza e attenuando la loro incontrollata magnificenza este-
riore. Si dice che queste caratteristiche della natutra giapponese abbiano
contribuito positivamente alla formazione dells tipica sensibilita este-
tica dei giapponesi al colore e alle sue delicate stumature?

Comunque sia, il fatto che i giapponesi nei tempi antichi fossero
dotati di una sensibilita molto peculiare al colore & dimostrato da di-
verse testimonianze storiche concrete, Dard qui due esempi notevoll.
Il primo & tratto dalla cultura estetica del Periodo Heian (794-1185).

1l Periodo Heian (che significa letteralmente un periodo di Pace ¢
Tranquillitd), in cui la famiglia Fujiwara raggiunse uno splendido li-
vello di prosperiti ¢ dominio intorno alla corte imperiale di Kyoto,
fu la prima punta massima della storia del Giappone riguardo allo
sviluppo della sensibiliti cstetica, Si deve osservare che la sensibilita
estetica eccezionalmente acuta dei cortigiani Fujiwara si accentrava
sulla bellezza del colore. Essi erano estremamente sensibili al colore.
Il Periodo Heian fu letteralmente un periodo ‘colorato’. E durante il
decimo, P'undicesimo e il dodicesimo secolo, I'apogeo della culwra
Fujiwara, la sensibilith estetica raggiunse un grado di elaborazione,
clepanza ¢ raffinatezza senza precedenti. Cid si pud osservare soprat-
tutto nell'uso, nella scelta ¢ nella combinazione dei colori per le vesti
indossate dalle dame di corte.

Sfortunatamente non ci ¢ pervenuto alcun esemplare reale di queste
vesti Heian, ma la mancanza di prove materiali & ben compensata dagli
innumerevoli riferimenti alle vesti di corte ¢ al loro colore nella let-
teratura contemporanea, come pure dalla rappresentazione pittorica di
gentili seene di vita di corte nei rotoli narrativi delle epoche pilr tarde,
particolarmente nel rotolo dipinto del famoso Tale of Genji. Nella mag-
gioranza dei casi i costumi erano descritti con una cura meticolosa sia
verbalmente che pittoricamente, perché nel Periodo Heian l'abito in-
dossato da una persona era considerato ['espressione pill immediata
della sua personalitd, “L'abito ere la persona; era il simbolo diretto
della sua personalitd”.* Per il nostro scopo & importante notare che
questa funzione simbolica dell'abito era esercitata quasi esclusivamente
dagli effetti estetici prodotti dai colori e dalle loro combinazioni.

La letteratura in prosa di questo periodo — i racconti romantici
seritti dalle dame di corte, i loro diari ¢ saggi — menziona il nome di
diversi colori, che ammontano a pii di centosettanta.® Non & csagerato
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dire che la letteratura in prosa di uesto periodo costituisce in se stessa
un campo fiorito di colori.

Si usava unire tutti questi colorl in vari modi con la pilt elsborata
c sofisticata combinazione di vesti e fodere, sottovesti e sopravvesti,
perché esse potessero costituire strati armonici di colori. Tn veritd 1'ac-
coppiamento dei vari colori era un'arte di somma raffinatezza da esi-
bire entro i limiti di un codice di gusto estetico ben determinato e
generalmente accettato. Quando le vesti di seta sono messe 'una sul-
l'altra, i colori sottostanti si intravvedono pit 0 meno debolmente
attraverso il colore superiore, cosa che pud tisultare nella creazione
di un nuovo colore indescrivibilmente delicato. Quindi, per dare pochi
esempl concreti, il colore detto kdbai, ‘rosa-prugna’, era in sé€ un colare
indipendente che evocava il rosa dei flori del susino. Ma quello che
era detto 'strato-di-rosa-prugna’ era un colore diverso prodotto da due
strati di colore, di cui 'esteriore era rosa o bianco e 'interiore era il
rosso scuro del legno di sappan. Inoltre, il ‘fragrante-strato-di-ross-
prugna’ era ancora un altro colore prodotto da uno strato esterno di
‘rosa-prugna’ scuro € da uno strato interno di ‘rosa-prugna’ molto leg-
gero, Oppure, per dare un altro esempio, il yamabuki, ‘giallo-rosa’,
come spiega il nome stesso, era il giallo acceso che ricorda il colore
naturale del fiore di una pianta giapponese nota con questo nome. Ma
U'bana-yamabuki, ‘fiorito-giallo-rosa’, detto anche ‘giallo-rosa-serale’, cra
un colore composto formato da uno strato esteriore di leggero marrone-
foglia-mortn ¢ da uno strato interiore di giallo acceso. E il yamabuki-
nioi, ‘fragranza-di-giallo-rosa’, era un colare a strati standardizzato che
doveva essere usato per il costume delle dame di corte: lo strato su-
periore era giallo acceso ¢ aveva sotto un numero di strati di un giallo
sempre pit leggero, mentre la sottoveste finale era di un blu scuro.

Tuttavia, per le dame sensibilissime al colore del Periodo Heian, era
ancotn pili importante la stratificazione di colori urmoniosi che derivava
dalla composizione stessa del loro costume formale. Le dame di corte
indossavano il cosiddetto jani-bitoé, che significa la veste ‘s dodici
strati’. Esso consisteva in una veste di un magnifico broccato ricamato
¢ di dodici o anche pitt sottovesti di seta di diversi colori e sfumature
che erano disposte in modo tale che ciascuna veste era legpermente
pilt piccola ¢ pitt corta della sottostante, in modo da rendere visibile
una Eclhs sima stratificazione di colori al collo e agli orli delle maniche,

Naturalmente le dame stesse ¢ i nobili della corte imperiale avevano
di norma un occhio critico estremamente acuto e severo per le armonie
dei colori. Anche il pitr piccolo errore nella combinazione dei colori
avrebbe potuto sfuggire difficilmente alla loro attenzione, In un brano
del Diario della Dama Murasaki, largamente conosciuta come 'autrice
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del Tale of Genji, troviamo una sua ossetvazione molto interessante a
questo proposito. Un giorno, cosi scrive, quando tutte le dame di corte
al servizio dell'imperatore avevano curato particolarmente le loro vesti,
una certa signora avanzd alla presenza dell'imperatore, Tutti senza al-
cuna eccezione notarono che vi era un errore nella combinazione dei
colori all’apertura delle maniche. In realtd non era un errore molto
serio, aggiunge la Dama Murasaki, ma il colore di una sottoveste cra
di una sfumatura troppo pallida?

Ho descritto cosi dettagliatamente il costume Heian per mostrare in
primo luogo il grado di clegante raffinatezza raggiunto dai giapponesi
di quei tempi nello sviluppo della sensibilita per i colori cromatici e
il loro valore estetico, Si & detto abbastanza, credo, per corroborare
Paffermazione fatta in precedenza che il Periodo Heian era letteral-
mente un periodo ‘colorato’ nella storia culturale giapponese. In ter-
mini della distinzione, anch'essa fatta in precedenza, tra 'atteggiamento
positivo ¢ negativo verso il colore, si pud dire giustamente che la
cultura Heian sia caratterizzata dall’atteggiamento definitivamente po-
sitivo assunto dai cortigiani dell'epoca. L'osservazione di questo fatto
porteri naturalmente a un’altra osservazione di un'importanza maggiore
per i nostri scopi presenti; vale a dire, che I'eliminazione del colore,
unanimemente considerata uno dei tratti caratteristici dell’estetica del-
I'Estremo Oricente, & sostenuta da un amore appassionato per la bel-
lezza dei colori e delle tinte.

A questo proposito dobbiamo anche osservare che pure nel mezzo di
questo mondo riccamente colorato creato dal gusto estetico dei corti-
giani Heian & quasi sempre percettibile una specie di moderazione,
tranquillitd e calma, che deriva o dalla qualitd stessa dei colori sceld
o dxﬁ modo particolare in cui essi sono combinati tra loro — o forse
da entrambe le cose — cosl che i color, nella maggioranza dei casi,
appaiono delicatamente attenuati ¢ sfumati.

In questo senso possiamo dire che gid in quest’antico periodo & os-
servabile una marcata tendenza all’attenuazione dei colori. Ma agli oc-
chi dei cortigiani Heian il 'nero’ stesso era un colore triste, cupo,
spiacevole e sinistro. Esso ricordava loro la morte e, nel caso migliore,
I'abbandono dei piaceri mondani per abbracciare la vita monacale. Ge-
neralmente I'effetto che tendeva a produrre non era altro che un’emo-
zione cupa come la tristezza, la pena, la malinconia. Piuttosto spesso
la veste tinta di nero viene descritta come un qualcosa di brutto, umile
¢ povero, oppure odioso e abominevole. Tuttavia, anche in un tale
mondo, vi furono alcuni tra quelli dotati della massima sofisticazione
estetica il cui gusto del colore era raffinato al punto di permettere loro
di contrastare e superare lo standard di gusto comune, e di scoprire
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nel nero lo strato pils profondo della bellezza, perché compimento finale
di tutti i colorl o espressione diretta della sublimazione e purificazione
di tutte le emozioni, realizzata da chi & penetrato nell'abisso insondabile
della tristezza dell'esistenza umana. Nel Tale of Genji siamo talvolta
sorpresi di scoprire che 'occhio estetico dells Dama Murasaki & gia
rivolto alla suprema bellezza di un mondo scuro, senza colori, molto
al di 12 delle vanity ‘colorate’ dei piaceri dei sensi?

1l gusto giapponese per I'esuberanza dei colori brillanti e gli splendari
delle decorazioni sontuose raggiunse un'altra punta massima nel Periodo
Momoyama che durd dal 1573 al 1615, L'ostentazione generosa di
colori ¢ disegni aveva un’audacia senza precedenti nella storia del Giap-
pone. In contrasto con la raffinatezza estetica troppo delicata dell’ari-
stocrazia di corte Heian che rasentava 'cffeminatezza, il Momoyama,
un periodo di guerrieri, produsse una cultura satura del loro spirito
robusto ¢ vigoroso, Fu una cultura di vitalitd virile. 11 gusto estetico
dell'epoca, pronto a stare al passo con lo spirito guerriero, e sostenuto
dalla prosperiti materiale senza precedenti della classe mercantile, trovd
la sua espressione pit adeguata nella struttura magnifica dei castelli
¢ dei palazzi, ¢ nel fasto della loro decorazione interna. In realta le
energie creative di questo periodo furono spese con la massima gene-
rosita nella costruzione di immensi castelli-fortezze ¢ di palazzi.

Nobunaga (1510-1551), il primo dittatore militare del periodo, eresse
il suo famoso castello Azuchi, Hideyoshi (1536-1598) che gli succedette
¢ portd all’apice lo splendore del periodo, costrul tra gli altri il suo
astosissimo castello sul Momayama (che significa letteralmente Collina
dei Peschi) nel 1594, noto come il Palazzo della Collina dei Peschi,
da cul deriva il nome del periodo stesso.

Entrambi Nobunaga ¢ Hideyoshi fecero decorare nel modo pidr splen-
dido le mura ¢ i pannelli scorrevoli dei loro castelli ai famosi artistl
dell’epoca. In testa a questi maestri del colore era Eitoku Kand (1543-
1590), a cui fu affidato l'incarico dells decarazione in grande scala di
quei castelli. Eitoku Kang, il fondatore della scuala di pittura giappo-
nese cosiddetta Kand, con le sue audaci pennellate, le umpic composi-
zioni ¢ l'uso decorativo di disegni dai colori brillanti fino ad abbagliare,
rappresenta realmente lo stile cosiddetto Momoyama. Come risultato
dell'assidus opera di Eitoku e dei suoi numerosi discepoli, le vaste
superfici murali delle immense sale d'udienza dei castelli e i pannelli
scorrevoli furono ricoperti di aree astratte ¢ disegni decorativi in cre-
misi, porpora, lapislazzuli, smeraldo e blu, su sfondi in aro puro, nel
mezzo del quali spiccavano uccelli, alberi e rocce dipinti con un certo
grado di dettagli realisi — un fiorito mosaico di ricchi colori, Le
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muta erano ulteriormente impreziosite da paraventi pieghevoli che rap-
presentavano varl aspetti della natura, animad o inanimati, d1p.mn. con
una profusione di colori sontuosi luccicanti di tinte lapislazzuli, giada,
vermiglio, bianco madreperla, ¢ cost via, 1

Quindi il Periodo Momoyama & in modo predominante un’etd ‘co-
lorata’, colorata anche pil brillantemente del Periodo IMeian, ugual-
mente caratterizzata da un atteggigmento positivo verso il colo_rc, ben-
ché in un modo diverso da quest’ultimo. Eppure — e questo & il punto
pit importante da notate per gli scopi di questo saggio — proprio
dietro questa magnifica csibizione di coloti sgargianti vi era un mondo
totalmente diverso di una potente pittuta in bianco e nero, Dob!;mnyg
ricordare che i giapponesi a quell'epoca avevano gia artraversato il pin
sobrio Periodo Kamakura (1192-1333) in cui fiorl il Buddhismo Zen,
accentuando I'importanza di realizzare I'esistenza del mondo senza for-
ma ¢ senza colore della Realtd eterna al di 1a delle forme ¢ dei colori
fenomenici. Dopo la fine del Periodo Kamakura e prima dell’avvento
del Periodo Momoyama, i giapponesi avevano attraversato anche il
Periodo Muromachi (1392-1573), durante il quale molti pittori di
prim’ordine produssero capolavori di pitturd in bianco ¢ nero nello
spitito dell'austero ritegno tipico dello Zen, ¢ sorto Vinfluenza diretta
dei poetici dipinti a inchiostro del Periodo Sung cinese. La maggior
parte di questi dipinti Muromachi, eseguiti da monaci-pittori Zen,
erano di una natura tale da suscitare nella mente degli osservatori un
desiderio indefinibile ma irresistibile per la dimensione incolore dell’esi-
stenza che questi dipinti visualizzavano cosi bene. — )

Quindi non vi & nulla di strano ne!l fatto che nei grandiosi castelli
del Periodo Momoyama vi fossero stanze private decorate nello stile
non-colorato che erano in netto contrasto con le sale pubbliche ¢ i cor-
ridoi generosamente ornati. In realtd la maggior parte dei maestti del
colore dell'epoca che gencralmente dipingevano t!el magnifico stile
Momoyama, erano anche ben addestrati nella pittura monocroma.
L'esempio piti notevole @ Tohaku Hasegawa (1539-1610), original-
mente della scuola Kand, che lascid capolavori di pittura sia a colori
sia in bianco e nero, ¢ infine fondd una propria scuola.

Si pud dire che il Periodo Momoyama, visto in questa luce, sia stato
un'epoca caratterizzata dal gusto per l'esibizione del colore, che era
sostenuto dal gusto per l'eliminazione del colore. A questo proposito
& molto pitr espressiva dell’arte pittorica 'elaborazione particolarissima
dell’arte del t& dovuta al genio estetico del maestro del 1& Rikya (1521-
1591),

Sol)(o il patrocinio appassionato di quello stesso guerricro-dittatore
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Hideyoshi chc,. come abbiamo appena visto, amava tanto lo splendore
di colori sgargianti ¢ magnifiche forme ¢ che aveva fatto decorare cosi
lussuosamente il suo castello, Rikyd il maestro del té perfeziond una
par.ucolnrc arte del t& nota come wabi-cha, letteralmente il & del wabi,
o l'arte del & basata su, e saturata completamente da, Iatteggiamento
spiritvale detto wabi. Secondo l'autore del famoso Libro del 2, il 12
del wabi & “un culto basato sull'adorazione del bello tra le realthd me-
schine dell'esistenza quotidiana™? If t& del wabi ci conduce nel regno
dell’climinazione del colore.

Il wabi & una delle categoric cstetiche pit fondamentali del Giap-
pone, e i_l suo gusto getta un'ombra grigiastra su molt aspetti della
cultyra giapponese; perché il wabi non & una semplice questione di
coscienza estetica, ma ¢ un particolare modo di vivere, un'arte di vi-
verc quanto un principio di estetismo.

Wabi & un concetto difficile da definire. Ma non & impossibile avere
almeno una vaga idea della sua struttura analizzandolo in un numero
limitato di fattori costituenti basilari. Per essere breve, li ridurrd a
tre c_h spicgherd uno per uno: (1) solitudine, (2) poverta ¢ (3)
semplicita,

('I) 1l primo fattore, la solitudine o isolamento, il vivere soli, lon-
tani dalla polvere e dal frastuono della vita mondana, va interpretato
in un scnso spirituale o metafisico. L'idea di allontanamento sugperita
dalla parcla, se intesa nei termini dell'ordinaria vita umana, significhe-
rebbe semplicemente Pessere asociale, che & esattamente il contrario
dello scopo dell'arte del t&. Perché I'arte del 2 & destinata a essere
goduta da un gruppo di vomini temporaneamente tiuniti allo scopo di
bere il t¢ insieme. In questo contesto ln solitudine dovrebbe essere
intesa nel senso esemplificato cosl mirabilmente dal maestro Zen Seagai
(1750-1837) nel suo Canto della vita solitaria? che dice:

Vengo solo,

Muoio solo;

Nel periodo intermedio

Sono proprio solo giorno e hotte. (Nel cinese classico)

Quesro io che nasce in questo mondo da solo

E abbandona questo mondo da solo —

E lo stesso io che vive in quest'umile capanna tutto solo. (In
glapponese)

1l significato dell’ ‘essete sola’ & cosl spic d i i !
) I ! gato da Sengai stesso in un
altra occasione: “Quel che chiamo solo / E il dimenticare sia solo sia
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non-solo, / E dimenticare ancora colui che dimentica: / Questo & les-
scre veramente solo'.

(2) 11 secondo fattore, la povertd (I'‘esscre povero’), dev'essere
anch’esso considerato in un senso speciale, Significa in primo luogo il
vivere nell'assenza assoluta di ogni materiale riccamente ornato, Iesi-
stere in uno spazio vuoto ben lontana dal lusso dei ricchi arredi. Mate-
rialmente & una vita di povertd. Ma questa povertd materiale deve es-
sere un’espressione immediata e naturale della povertd in senso spiri-
tuale. Deve essere una povertd materiale sublimata In una consapevo-
lezza metafisica del Vuoto cterno o Vacuita, Altrimenti, la poverta
sarcbbe semplicemente una pura indigenza e miseria che non ha nulla
a che fare con l'esperienza estetica,

(3) 11 terzo fattore, la semplicitd, & strettamente associato ai due
fattori precedenti, La sala da t¢ nello stile cosidderto Rikyn, proget-
tata originalmente da questo macstro del t& allo scopo di creare l'arte
del wabi, esteriormente non & altro che una semplice casetta di cam-
pagna troppo piccola per ospitare pitt di cinque persone, o anche meno.
L'interno & di una semplicitd e severita impressionante, fino al grado
di sembrare spesso povero ¢ desolato, Non viene ammesso alcun tono
sfarzoso, alcun oggetto intruso. In realtd la sala da & & quasi completa-
mente vuota eccetto un numero molto ristretto di utensili da te, cia-
scuno dei quali & di una raffinata semplicita. Nella sala da t& regna
la tranquillitd, nulla spezza il silenzio tranne il suono dell’acqua che
bolle nel bricco di ferro — suono che per l'oreechio giapponese &
simile al mormotio dei pini su una lontana montagna.

Dal punto di vista del colore, la semplicita essenziale della sala da
t& si pud meglio descrivere come lo stato dell'assenza del colore. La
sala da t& non & esattamente o letteralmente senza colore, perché ogni
cosa di questo mondo ha un colore. Per essere pidh esatti, avremmo
fatto meglio a servirci della frase giapponese comunemente usata:
‘Puccisione del colore’, vale a dire, il rendete tutti i colori attenuat
e discreti nel limite del possibile. E solo naturale che l'estrema attenua-
zione o ‘uccisione’ dei colori debba condurre infine a uno stato che
rasenta la monocromia e il puro bianco e nero. La monocromia in
questo caso & una presentazione visuale dell’assenza torale di colore.
Ma non dovremmo dimenticare che l'assenza del colore & il risultato
dell’ “uccisione’ del colore, Vale a dire, sotto 'assenza totale del colore
vi & un vago ricordo di tutti i colori che sono stati ‘uccisi’. In guesto
senso, Iassenza di colore ¢ la presenza negativa del colore. E ancora
in questo senso 'assenza esteriore del colore assume un valore estetico
positivo come una presenza interiore del colore. Pertanto, vi & un
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qualcosa di fondamentalmente paradossale nell'apprezzamento estetico
dell’incolore o bianco ¢ nero, e cid non solo nell'arte del & ma anche
nell’arte dell'Estremo Oriente in generale.

Nulla esemplifica questo rapporto paradossale tra assenza ¢ presenza
del colore meglio di una famosa composizione-waka del Signore Teika
della famiglia Fujiwara ™ {(1162-1241), che & citata costantemente come
motto dai praticanti dell'arte del & La poesia dice:

Tutt'intorno, non si vede alcun fiore in boccio,

Né vedo le foglie splendentl dell'acero,

Vedo solo la capanna solitaria di un pescatore,

Sulla riva del mare, nel crepuscolo di questa sera d'autunno.

Si dice che il maestro del 1& Jya-6 (1503-1553), che inizid Rikyii al-
l'arte del @ di tipo wabi, sia stato il primo o riconoscere in quests
poesia una visualizzazione dello spirito stesso del gusto twabi. Si deve
osservare che il poeta non afferma semplicemente che non vi & nulla
di percertibile. Dice, invece, “non si vede alcun fiore in boccio, né
vedo le foglic splendenti dell'acero™. Vale a dire, dapprima dei colori
brillanti vengono presentati positivamente alla nostra visione mentale,
er essere immediatamente negati od climinad. In realtd qui non ha
nogo neanche un ato di negare i colori. Perché la negazione di parole
ricche di colore rappresenta in guesto contesto un processo metafisico
con cui tutti i bellissimi colori sono riportati al colore piti fondamentale,
ciog, al colore che non & un colore. E la natura & ripresentata poetica-
mente nella dimensione del colote incolore simbolizzato dalla capanna
di un pescatore che si trova tutta sola sulla spiaggia nel grigio crepu-
scolo della sera autunnale. Percid la solitudine desolata del tardo au-
tunno raffigurata in questa poesia non costituisce un’immagine in mono-
cromia intesa in senso superficiale. E, al contrario, una presentazione
raffinata dello spirito del wabi, inteso come un'arte di ‘uccidere’ i
colori allo scopo di innalzarli alla dimensione della Vacuitd assoluta.

Il mio commento non & un’interpretazione arbitraria della poesia,
come dimostra un famoso brano del Numbé Roku," un libro in cui
un monaco di nome Nambé Sdkei, che fu uno dei discepoli principali
di Rikyt, espone abbastanza sistematicamente i principi del & di gusto
wabi, cost come lo ha imparato dal suo maestro, Nel brano in questione
Nambd, citando la composizione-waka che abbiamo appena letto, os-
serva che, secondo quanto gli ha detro Rikyd,

Jy6-0 cra solito osservare che lo spirito del @ di gusto wabi &
espresso esattamente dal Signore Teika in questa poesia.
Lo splendore dei fiori variopinti ¢ delle foglie colorate dell'acero
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(citati in questa paesia) & paragonabile al fasto del @ formale,
da ricevimento. Ma quando contempliamo quictamente ¢ intensa-
mente la bellezza brillante dei fiori in boccio ¢ delle foglie colo-
rate dell'acero, scoptiamo che fondamentalmente si devono tutti
ridurre alla dimensione spirituale dell’assoluta Vacuita, che & in-
dicata dalla ‘capanna solitaria del pescatore sulla riva del mare'.
Coloro che non hanno precedentemente assaporato fino in fondo
la bellezza dei fiori e delle foglie variopinte non saranno mai in
grado di vivere contenti in un luogo desolato come una capanna
di pescatori. Solo dopo aver contemplato fiori e foglie variopinte
anno dopo anno si arriva a comprendere che il ‘vivere nella ca-
panna di un pescatore’ & il culmine sublime della Solitudine spi-
rituale.

Il rapporto paradossale tra assenza e presenza del colore & esemplificato
ugualmente bene in una forma alquanto diversa e in un campo diverso
dal teatro Noh, una tipica arte giapponese che fiori nel Periodo Muro-
machi tra il Periodo Kamakurn ¢ Momoyama. T costumi Noh erano e
sono tuttora del tipo pilt sgargiante, confezionati generalmente con
broccati variopinti con oro lucente, argento scintillante e colori bril-
lanti. Rispetto al colore, il teatro Noh ¢ innegabilmente un mondo di
esuberanza cromatica. Tuttavia, sotto 'apparenza di questo splendote
policromo, l'intuizione di un genio quale Zeami (1363-1443), il vero
fondatore del Noh come arte, era diretta verso il mondo del bianco
¢ nero. Per lui il fiore del teatro e della danza Noh doveva aprirsi
completamente in una dimensione di profonditd spirituale in cui tuttd
questi colori si riducessero in una semplicitd monocroma ™ Perché il
fine ultimo dell'espressione nel teatro Noh & di nuovo il mondo del-
I'eterna Vacoita, Nella visione metafisica di Zeami, 'ultimo stadio d'ad-
destramento che I'attore Noh doveva raggiungere dopo aver attraver-
sato tutti gli stadi di strenun discipling spirituale era lo stadio che
definisce della 'freddezza’, in cui 'attore sarebbe al di Ii e al di sopra
di wurd i colori variopinti, un mondo di Vacuita in cui si sono dissolte
tutte le forme fenomeniche dell'Essere.

La fantastica magnificenza del colore nei costumi Noh & controbi-
lanciata e cancellata anche dall'austero controllo mostrato nei movi-
menti fisici dell’attore. L'effetto temperante dell'estremo controllo nel-
I'espressione dell’'emozione, che non si perde di vista neanche per un
momento, & tale che tutti i colori perdono la loro natura manifesta-
mente sensvale e si trasformano in toni squisiti di una ricchezza atte-
nuata — attenuata fino al limite estremo dell’espressione riservata.
Sul palcoscenico Noh il movimento rappresenta la quiete, e la quiete
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non & una pura immobilith in senso negativo. Perché nell'atmosfera
peculiare della tensione spirituale, il silenzio parla un linguaggio inte-
riore che & ben pitt eloquente dell'espressione verbale, ¢ il non-movi-
mento & un movimento intetiote che ¢ ben pilt vigoroso di qualsiasi
movimento estetiore. Quindi oltre lo splendore esteriore del colore che
il teatro Noh esibisce effettivamente sul palcoscenico, I'abisso inson-
dabile dell’eterno Incolore & evocato davanti agli occhi dello spettatore.

Cos’@ quindi questo Incolore? E perché quest’assenza piuttosto che
presenza del colore? Cetcherd di tispondere a questa domanda nclle
pagine seguenti, spiegando la sttuttura interna del mondo del bianco
C NCro.

1T

L’Arte in Bianco e Nero

Nel capitolo precedente ho cercato di spiegare tramite alcuni cospicui
esempi sceltl dalla storia culturale del Giappone che il bianco e nero
o l'incolore nella coscienza estetica dell Tstremo Oriente non & una sem-
plice assenza di colori cromatici; che, al contrario, ¢ spalleggiata diret-
tamente da una sensibiliti estremamente raffinata allo splendore dei
colori; ¢ che lincolore deve essere piuttosto inteso come il compimento
del valore estetico di tutti i colot.

Mi occuperd ora del problema della struttura interna del bianco e
nero e della particolare filosofia di bellezza che € alla base delle forme
d'arte monocromatiche sviluppatesi in Cina e Giappone.

Comincerd con il citare una notevole affermazione fatta da Yiin Nan
Trien (1633-1690), un rinomato pittore cinese del diciassettesimo se-
colo, cioé del Periodo Ch'ing, sul significato dell’estrema semplicita
nclla pittura.”* Tgli dice:

I pittori moderni applicano la loto mente solo al pennello e al-
I'inchiostro, mentre gli antichi facevano attenzione all'sssenza del
pennello e dell’inchiostro. Se si & in grado di comprendere in che
modo gli antichi applicassero la loro mente all’assenza del pennello
e dell'inchiostro, non si & lontani dal raggiungere la qualitd divina
della pittura,

L *assenza del pennello e dell'inchiostro’ si pud esprimere in una forma
piti teorica come il principio della non-espressione. Il principio discende
dalla consapevolezza della forza espressiva della non-espressione, vale
a dire, l'assenza d'espressione espressiva, Si adatta a quasi tutte e
forme d’arte considerate pilt caratteristiche della cultura dell’Estremo
Oriente. Nel caso dell'arte pittorica, il principio della non-espressione
¢ esemplificato in una forma tipica dai disegni a inchiostro in bianco
e nero eseguiti con poche pennellate o poche macchie leggere d'inchio-
stro su uno sfondo bianco, e la serenitd dello spazio bianco in molt
casi ¢ anche pid espressiva delle linee e dellinchiostro lucente viva-
mente espressivi.
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Naturalmente un disegno, finché rimane un disegno, non pud fare
completamente a meno delle linee o delle macchie di inchiostro. In
questo senso 1" ‘assenza del pennello e dell’inchiostro’ non & altro che
un ideale irraggiungibile per quei pittori che vogliono realizzare il prin-
cipio dell’espressione per mezzo delly non-espressione. Tuttavia, si pud
se non altro avvicinarsi sempre di pit all’assoluta assenza d’espressione
in proporzione all'accumulazione interiore sempre crescente di energia
spirituale, Donde i grandi conscguimenti nel campo della pittura a
inchiostro dei Petiodi Sung ¢ Yiian in Cina, e dei Periodi Kamakura
e Ashikaga in Giappone, quando il Buddhismo Zen ebbe influenza sulle
due nazioni. E donde anche lo sviluppo, nella tradizione di questa
forma d'arte pitiorica, della tecnica nota come il ‘pennello frugale’ e
1" ‘economia dell’inchiostro’. Queste due frasi derivano dalla compren-
sione del fatto che, per esprimere la serenity delln mente nells sua
purezza assoluta ¢ per raffigurare la realta delle cose com'esse sono
effettivamente — nella loro Quiddita naturale, come la definisce il
Buddhismo Zen — il pittore deve eliminare dal suo disegno tutti gli
elementi non essenziali usando un minimo di pennellate e risparmiando
I'uso dell'inchiostro nei limiti del possibile,

Come risultato dell'applicazione rigorosa di questo principio, molti
artisti dipinsero in un inchiostro tenue diluito fino a una nebbia grigia
quasi impercettibile. Ad esempio, si dice che Li Ch'éng, il notevole
pittore del Periodo Sung, avesse ‘risparmiato 1'inchiostro come se fosse
oro'. Si dice che Lao {ung del Periodo Yiian avesse 'risparmiato I'in-
chiostro come se fosse la sua stessa vita'. Il tipo di pittura rappresentata
da questi maestri & tradizionalmente nota come una ‘pittura misteriosa-
mente nebbiosa’ (wei mang bua). Secondo la testimonianza dei suoi
contemporanei, Lao Jung era solito dipingere in modo tale che l'intero
spazio cra velato da una nebbia indistinta; si aveva l'impressione che
vi fosse qualcosa, ma nessuno poteva dire cosa.

Questo & perfetramente al passo con lo spirito del Taoismo che,
insieme con lo Zen, influenzd enormemente lo sviluppo della pittura
a inchiostro. L'opera di Lao Jung non & altro che una presentazione
pittorica della Via (fa0) descritta da Lao Tzt Nel Tao Té Ching leg-
giamo:

Anche se cerchiamo di vedere la Via, non la si pud vedere, Riguardo
a cid la si pud descrivere ‘indistinta e senza forma’.

Anche se cerchiamo di udirla, non la si pud udire, Riguardo a cid
la si pud descrivere come 'debole in modo inaudibile’.

Anche se cerchiamo di afferrarla, non lu si pud toccare, Riguardo
a cid la si pud descrivere come ‘sottile ¢ mimuea’.
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In questi tre aspetti, la Via & insondabile. E i tre aspetti si fondono
in uno solo.* (Vale a dire, la Via pud essere rappresentata solo
come un Uno indistinto, confuso e insondabilmente profondo),

La Via & completamente vaga, completamente indistinta.
Completamente indistinta, completamente vaga, eppure nel mezzo
vl & un segno (di Qualcosa).

Completamente vaga, completamente Indistinta, eppure Il vi &
Qualcosa."

Se la 'pittura misteriosamente nebbiosa’ di Lao Jung mira a una pre-
sentazione pittorica della Via, dell’Assoluto, come lo descrive qui Lao
Tzit, si potrebbe sviluppare teoricamente la pittura a inchiostro in due
diverse direzioni; in primo luogo verso la raffigurazione del Nulla asso-
luto che & la Via in se stessa, e in secondo luogo verso la raffigurazione
di questo Nulla assoluto nella sua funzione di fondamentale campo meta-
fisico dell'Essere. L’autore stesso del Tao Té Ching descrive la Via come
un’unitd contraddittoria di Nulla ¢ Qualcosa, Cosi:

Profondo e senza fine, & come l'origine e la base delle diecimila
cose ...
Non vi & assolutamente nulla, eppure sembra che vi sia Qualcosa.'®

Se il pittore sceglie la prima direzione, naturalmente finird per disegnare
il Nulla nella sua assoluta nullita, ciod non disegnando in realti asso-
lutamente niente, Allora un pezzo di carta o di seta semplice, vuoto,
non toccato dal pennello, dovrd essere considerato il massimo capo-
lavoro dell’arte pittorica. E interessante osservare che in realta vi furono
alcuni pittori che misero in pratica questo principio, Come risultato,
nella storia della pittura giapponese abbiamo quel che & noto come
I' “iscrizione-su-carta-bianca’ (baku-shi-san), che consiste nel lasciare la
carta assolutamente vuota ¢ nello scrivere unicamente in cima alcuni
versi destinati a interpretare il dipinto che si suppone sia nella parte
inferiore. Si dice che questo curioso tipo di ‘pittura bianca’ sia stato
inaugurato dal maestro del t¢ giapponese Yoken Fujimura,'” del tardo
Periodo Tokugawa. Ma arrivare a tali estremi inevitabilmente conduce
al suicidio della pittura in quanto pittura. Perché, finché si dipende da
mezzi grafici, non si pud, non disegnando nulla, evocare esteticamente
la visione della Vacuita di Lao Tz o del Nulla (f@myatd) del Buddhismo
Mahayana.

La sola via possibile per il pittore sembra quindi la seconda summen-
zionata; vale a dire, l'accostarsi al Nulla assoluto dal punto di vista
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della sua funzione di fondamentale campo metafisico del mondo feno-
menico. L'idea fondamentale che & alla base di questo accostamento &
suggerita nella forma pia concisa dai dne versi seguenti del brillante
pocta-pittore del Periodo Sung Settentrionale, Su Tung P'o (G.: So
Té Ba, 1036-1101):

La dove non si trova nulla, si trova ogni cosa,
Vi sono i fiord, vi & la luna, e il belvedere.

La maggioranza di coloro che dipingono in ‘acqua-e-inchiostro’ rappre-
sentano un qualcosa di positivo con I'inchiostro nero su uno sfondo
bianco — ad esempio, un fiore, un albero, un uccello, ¢ cosi via, o
spesso un intero paesaggio. Nel farlo, il pittore talvolta afferea il preciso
istante metafisico in cui sorgono nella sua mente in stato di contempla-
zione le forme delle cose fenomeniche, emergendo dall’abisso del campo
senza forma e senza colore dell’Essere. In realta & un evento spirituale,
Un buon esempio di pittura come evento spirituale di questa specie & il
famoso paesaggio noto come 'Haboku Sansui (ciot, letteralmente, Mon-
tagna e Acqua a Inchiostro-Spezzato) di Sesshii (1420-1506). Sesshii
era uno straordinario monaco Zen giapponese del Periodo Muromachi, e
allo stesso tempo il pit distinto pittore a inchiostro della sua epoca.
Haboku o *Inchiostro-speszato’ & una particolare tecnica di pittura a
inchiostro, che si dovtebbe definire pilt esattamente la tecnica del-
I" ‘inchiostro schizzato’."* In breve consiste nel fatto che il pittore dap-
prima traccia i punti essenziali del suo tema con un inchiostro an-
nacquato estremamente leggero, e quindi, prima che linchiostro si
asciughi, rapidamente e audacemente getta sulla superficic bagnata
vivide macchie d'inchiostro nero e traccia Eochc linee in un nero intenso.

Necessariamente in quest'opera di Sesshii nulla ¢ dipinto con un pro-
filo netto, L'intero paesaggio consiste in forme indistinte, toni d'inchio-
stro variante, nebbic, ¢ nel vuoto circostante. Nelle immense distanze
dello sfondo, oltre i veli della foschia, i pilastri scoscesi delle montagne
appaiono indistintamente contro il cielo, vaghi e oscuri, simili a fantasmi.
In primo piano si vede salire a picco dalla riva del fiume la parete
irregolare di una rupe con folti cespugli (dipinti con poche pennellate in
un inchiostro ricco e denso), Sotto la rupe & visibile una casetta. Sul-
P'acqua, che & magnificamente suggerita dall’assenza d’inchiostro, naviga
una barca solitaria, forse la barca di un pescatore. La superficie rima-
nente della carta & lasciata completamente vuota, Ma in questo paesaggio
le aree vuote evidentemente interpretano un ruolo almeno altrettanto
importante — se non anche pitt importante — delle macchie d'inchiostro.
Perché & solo in mezzo al circostante spazio nuvoloso che I'aspetto posi-
tivo del dipinto (che consiste in pochi tratti ¢ macchie neri) si trasforma
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in un paesaggio metafisico, cristallizzando una visione fugace del mondo
dei fenomeni mentre esso emerge da un regno oltre la portata dei sensi.
D'altra parte, & a causa delle forme realmente raffigurate in inchiostro
nero che lo spazio vuoto non & pili seta o carta semplice, si trasforma
in uno spazio illimitato, ¢ assume nel dipinto la funzione dell’abisso senza
forma e senza colore di tutte le forme e mtti i colori fenomenici.

Come altro eccellente esempio dell'uso di un vasto spazio vuoto di una
natura simile possiamo citare I'ugualmente famoso dipinto a inchiostro
attribuito al pittore cinese Mu Ch'i (G.: Mokkei) del tredicesimo secolo,
‘La Campana Serale da un Tempio nella Foschia’.  un incomparabile
capolavoro di pittura a inchiostro. Uno spazio vasto, oscuro — che sug-
gerisce I'Infinito — occupa la maggior parte del foglio. Le forme dipinte
sono ridotte al minimo: un piccolo angolo del tetto di una casa, il profilo
indistinto di un tempio nella distanza eterea, i boschi ombrosi che emer-
gono ¢ scompaiono nella nebbia, mentre le parti inferiori degli alberi
si perdono completamente nel erepuscolo. In contrasto con il dinamismo
delle macchie d'inchiostro del Pacsaggio a Inchiostro-Spezzato di Sesshi,
il paesaggio ugualmente indistinto di Mu Ch’i & di una natura statica.
Una profonda quicte cosmica regna sul paesaggio. Si potrebbe dire che
il dinamismo del dipinto di Sesshii raffiguri il preciso istante dell’emer-
sione vigorosa del mondo fenomenico dalla Vacuitd cterna, mentre Mu
Ch'i in quest'opera raffigura la quiete essenziale del mondo fenomenico
che riposa in grembo al Silenzio che wtto racchinde. Ma in entrambi i
casi lo spazio vuoto evoca lo stesso Grande Vuoto che & la fonte ultima
di tutte le cose. Lo spazio vuoto, in altre parole, visualizza uno spazio
metafisico o spitituale che & assolutamente oltre il tempo, Esso evoca
uno spazio senza tempo, la dimensione senza tempo delle cose. E cid
si adatta anche al Paesaggio a Inchiostro-Spezzato di Sesshii in cui, come
ho appena detto, & raffigurata l'emersione del mondo fenomenico. Ma
I'emersione qui discussa non & un’emersione ‘temporale’, ma & 'emersione
metafisica e atemporale delle cose in uno Spazio spirituale a cul il Bud-
dhismo Mahayana si riferisce spesso con il termine Mente,

Comungue, non tutti i dipinti a inchiostro sono eseguiti in un modo
cosl vaporoso e diffuso. Proprio il contrario, i contorni delle cose sono
spesso delineati molto nettamente con lince espressive, ora pesanti e
cariche, ora agili e leggere. Ma il rapporto fondamentale tra la forma
raffipurata ¢ lo sfondo vuorto resta essenzialmente lo stesso. Perché
I'impressione intensificata della presenza positiva di un oggetto accresce,
a sua volta, Pimpressione dell'illimitatezza dello spazio cosmico e meta-
fisico che potrebbe inghiottire nel suo abisso la forma fenomenica che &
emersa du [ui stesso.
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Il rapporto peculiare che ho or ora menzionato tra la presenza inten-
sificata di un oggetto dipinto ¢ lo spazio vuoto che lo circonda si pud
osservare pitt facilmente nci dipinti escguiti nello stile del ‘pennello
frugale’. Guardate il famoso ‘Uccello Mina su un Pino’ di Mu Ch'i, un
dipinto monocromo di un uccello solitario in un nero intenso appollaiato
sul tronco rugoso di un vecchio pino disegnato in un inchiostro estrema-
mente secco e asciutto. Lo sfondo & di nuovo uno spazio vuote che, grazic
alla presenza vigorosa dell'uccello nero in primo piano, si trasforma nella
Solitudine cosmica della Realti fondamentale stessa. E l'occhio pene-
trante dell'uccello — che & proprio il centro del dipinto — sembra
penetrare nella dimensione pitt profonda della Realtd che sta oltre |'esi-
stenza stessa dell'necello.

Questo dipinto dell’ 'Uecello Mina su un Pino’ ci ricorda la poesia-baiku
frequentemente citata di Bashd (1644-1694), che in Giappone & popalar-
mente noto come I'immacolato ‘santo dell'haifs’, Tl componimento dice:

Sul ramo di un albero avvizzito
E posato un corvo —
Questa sera d'autunno.

Questo & davvero un dipinto verbale in bianco e nero, la figura nera
di un corvo solitario appollaiato su un ramo morto sullo sfondo della
Vacuira illimitata di una sera d'autunno. Qui, di nuovo, abbiamo un
esempio di una perfetta visualizzazione della Solitudine cosmica da
cui sorgono le forme solitarie del mondo fenomenico — questa volea
non per mezzo del pennello e dell'inchiostro, ma con il potere evoca-
tivo delle parole. Le forme dell'Essere esteriorizzate sono essenzial-
mente solitarie, non importa quanto possano essere brillantemente
colorate come puri fenomeni. Questa solitudine essenziale delle forme
fenomeniche & visualizzata ncl modo migliore con il bianco e nero,
Questo deve essere stato presente nella mente del poeta di baiku
Bashd quando cgli caratterizzo Patteggiamento basilare nella composi-
zione tipica della sua scuola, in distinzione da quello di tutte le altre
scuole, dicendo: “GH baify delle altre scuvle sono simili a dipinti a
colori, mentre le opere della mia devono essere simili a dipinti mono-
crami. Non che nella mia scuola tutte le opere siano sempre e invaria-
bilmente incolori, Ma (anche quando un verso raffigurn cose mirabil-
mente colorate) I'atteggiamento sottostante & totalmente diverso da
quello delle altre. Perché la cosa d'importanza primaria nella mia
scuoln € I'attenuazione spirituale di ot i colori esteriori”.

E del tutto naturale che la poesia Aoiby, il cui spirito basilare &
quello appena spiegato, attribuisca un’importanza primaria all’ ‘assenza

|
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del pennello e delllinchiostro’, per usare nuovamente l'espressione di
Yiin Nan T'ien. In altre parole, I'baiky — almeno quello della scuola
di Bashd — non pud sussisiere come arte poetica se non in base alla
chiara consapevolezza del valore estetico dello spazio wuoto, Perché
'baiku & Vespressione poctica di una visione fugace nella dimensione
dell’Essere ultra-sensibile tramite il possesso momentanco di un’aper-
tra dluminante scoperta dal poeta in un fenomeno sensibile. Questo
pud essere delincato a parole, ma la dimensione ultra-sensibile, 1'Oltre,
si lascia esprimere solo con cid che non & espresso. L'baiky esprime
queste due dimensioni dell'Essere allo stesso tempo descrivendo le cose
fenomeniche della natura. Donde Pimportanza suprema dello spazio
vuoto che deve essere creato dalla non-espressione.

L'uso artistico dello spazio vuoto & osservabile in quasi tutte le
forme artistiche dell’Estremo Oriente. La tecnica del non-movimento
del teatro Noh, a cui abbiamo fatto riferimento in precedenza, & un
esempio approptriato, Il non-movimento, o P'assenza assolota del movi-
mento fisico, non & altro che lo spazio vuoro realizzato dall’attore sul
palcoscenico per mezzo dell'arresto del movimento, ¥ un istante di
assenza d'espressionc esteriore in cui si & concentrata tutta l'encrgia
spirituale dell'attore. La tecnica del non-movimento & considerata il mas-
simo livello a cul pud arrivare la danza Noh. Esprimere intense emo-
#ioni drammatiche con gli squisiti movimenti del corpo nella danza
¢ ancora relativamente facile. Sccondo Zeami, solo D'attore perfetta-
mente realizzato dopo anni ¢ anni di rigoroso addestramento tecnico
e di disciplina spirituale, ¢ in grado di realizzare sul palcoscenico
Pespressione pilt energica dell'emozione con l'estrema condensazione di
energia interiore in una sublimata assenza d’azione, L'attore non si
muove, Egli rimane assolutamente fermo, come cristallizzato ne!l’im-
magine stessa del Senza Tempo. Tn questa straordinaria concentrazione
di tensione spirituale, danza senza danzare; danza interiormente, con
la sua mente. E sullo sfondo di questa non-azione, anche il pili leggero
movimento del corpo & espressive quanto un piccolo punto d'inchiostro
nero sulla superficie del foglio bianco nella pittura.

Si potrebbe dire molto di piti sul significato del teatrale spazio vuoto
nella teoria del Noh sviluppata da Zeami e dai suoi seguaci. Si potrebbe
dire ancora di piit sul ruolo interpretato dagli spazi vuoti nelle varie
forme artistiche come pure in altri campi piti pratici della vita umana
nell'Estremo Oriente. Tuttavia, per gli scopi di questo saggio, si & detto
abbastanza su questo aspetto del nostro problema. Dedichiamoci ora
al suo lato positivo, ciot al significato delle forme realmente dipinte
che si distinguono dallo sfondo vuoto.
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Ricordiamo a questo punto che lo spirito dell’arte dell'Esttemo Oriente
nella sua forma pid tipica consiste nell'esprimere molto con poco; &
un'arte che mira a produrre il massimo in effetto estetico con il minimo
di espressione che rasenta la non-cspressione. Pertanto, nella pittura
a inchiostro, solo poche pennellate e le risultanti linee e macchie d'in-
chiostro sommarie possono evocare la presenza pregnante di una cosa
in modo molto piti impressionante di una riproduzione minuziosa ¢
fedele dei colori e dettagli della sua forma esteriore. Qual & il segreto di
questo tipo d'arte? Daremo una risposta esatta a questa domanda chia-
tendo la struttura interna delle cose cosi come sono rappresentate pit-
toricamente con un minimo di linee e tratti e con Peliminazione di
tutti § color eccetto il nero.

Si sara compreso che la pittura monocroma a inchiostro della Cina
e Giappone & un’arte particolare che si accentra sull’apprezzamento este-
tico dell’atmosfera spirituale che essa evoca. In quest'arte la natura
e gli oggetti naturali interpretano un ruolo predominante. In realta la
forma pitt tipica dell’opera eseguita con pennello e inchiostro 2 il
paesaggio. E la rappresentazione pittorica di paesaggi e vari oggetti
naturali & eseguita per mezzo di linee e toni d'inchiostro.

Tuttavia, in questo contesto, la parola ‘paesaggio’ necessita di un
commento speciale, Perché ‘paesaggio’ non significa nccessariamente
un pacsaggio completo. Si deve ricordare che nella concezione tradi-
zionale di pittura dell'Estremo Oriente non vi & alcuna ‘natura morta’®
11 concetto non esiste. Molti dipinti che in Occidente sarebbero normal-
mente inclusi nella categoria di natura morta, in Oriente sono conside-
rati paesaggi. Qui & di scarsa importanza se un ‘paesaggio’ rappresenti
un paesaggio completo o solo un fiore, un'erba, un frutto. Ad esempio,
pud cssere la rappresentazione di un singolo bambi. In realtdi non &
un singolo bambu. Agli occhi dell'osservatore, il singolo bambii si
estende in un fitto boschetto, e ancora oltre nella vasta distesa della
natura stessa. £ un paesaggio. Oppure, per dare un altro esempio, si
vede un solitario fiore autunnale che sboccia quietamente su uno sfondo
bianco. Non & unicamente la rappresentazione di un singolo fiore,
perché il fiore dipinto c¢voca la presenza della natura che si estende
allinfinito al di la di esso. E, in cid, il fiore rivela al nostro occhio
interiore la solitudine e la quiete cosmiche di tutti gli esseri solitari del
mondo. Persino un frutto o un ortaggio, in questo senso, pud costituire
il soggetto di un paesaggio. Il famosissimo 3ipinto dei ‘Sei Kaki® attri-
buito a Mu Ch'i & un buon esempio. Nella sua estrema semplifica-
zione della forma dei kakl, dipinti in toni varianti d'inchiostro nero,
& una rappresentazione pittorica del vasto cosmo. La base filosofica &
la metafisica Hua Yen che vede contenute in ogni cosa, in ogni singola
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cosa, tutte le altre. R.IL. Blyth esprime questa visione filosofica in
modo breve ma perfetto ¢ poetico quando dice che ogni cosa "¢ con
tutte le altre cose, perché ... quando una cosa & sollevata, tutte le cose
sono sollevate con essa. Un fiore & la primavera, una foglia che cade
ha in sé tutto I'autunno, ogni autunno, 'autunno eterno di ogni cosa
e di tutte lo cose”®

Come abbiamo notato precedentemente, la pittura monocroma dipende
esclusivamente da duc fattori: (1) la linea, e (2) il tono dell'inchiostro.
Per definizione essa elimina ttti i colori che contribuiscono a rendere
la natura sgargiante nella dimensione della nostra esperienza sensoriale.
Quando la natura & rappresentata come un mondo che consiste soltanto
in linee ¢ toni d'inchiostro, necessariamente ¢ inevitabilmente si tra-
sforma in un modo peculiare.

Nella tradizione della pittura a inchiostro orientale disegnare un
oggetta naturale con tratti del pennello conduce direttamente allu spiri-
tualizzazione della natura. Il pennello orientale fatto di setole dure e
morbide & di una natura tale da riflettere fedelmente | mutevoli stati
d'animo di colui che lo usa ¢ i vari gradi di profonditi dells sua mente,
Inolire si deve ricordare che in Cina e Giappone la tecnica della pennel-
lata & imparentata molto intimamente con la tecnica del tracciare linee
spiritualizzate che si sviluppd nell'arte della calligrafia — la pili astratia
di tutte le arti orientali, esclusivamente interessata all'espressione im-
mediata della profondita della consapevolezza spirituale dell’artista.
Quindi, disegnando immagini con pennellate, il pittore & in grado di
infondere nell'oggetto prescelto la propria encrgia interiore, proprio
come fa quando scrive i caratteri ideografici, L.l

Le pennellate possono essere improvyise, irregolari ¢ impetuose.
Possano essere anche morbide e agili, serene e quicte, Tnlvolt_a il pit-
tore disegna un oggetto con una fuida linea sinuosa di un'indescri-
vibile soavitd e dolcezza. Talvolta i suoi tratti sono attenti, rapidi e
impetuosi; talvola, di nuovo, lenti e pesanti. Ciascun tratto ha la
propria velocith e il proprio peso. 1l peso di un tratto & determinato
dalla forza con cui il pennello & trremuto sulla carta. La pressione del
penncllo, accoppiata alla velociti del suo movimento, riflctte fedelmente
le ondulazioni spitituali del pittore.

Quanto ai toni dell'inchiostro, altro fattore basilare della pittura
monocromu, ne abbiamo gia dato una spiegazione sufficiente in una
sezione precedente di questo saggio, che riguarda la sua funzione spiri-
tualizzante. Quindi, la pittura a inchiostro dell’Esiremo Oriente &
precisamente un’arte spirituale,

E facile riconoscere che, come arte essenzialmente spirituale, questo
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tipo di pittura richiede la massima concentrazione mentale. Questa
concentrazione mentale & necessaria soprattutto per la natura parti-
colare della carta orientale usata. La carta orientale non & meno sensi-
bile del pennello, nel senso che assorbe I'acqua ¢ Dinchiostro facil-
mente ¢ rapidamente. Anche la pill piccoln goccia d'acqua, per non
parlare dell’inchiostro, vi penetra istantancamente ¢ lascia sulla super-
ficie una traccia indelebile. A rigor di termini, qui la pittura & impos-
sibile. A differenza della pittura a olio occidentale, in cui si possono
sovrapporre i colori a strati, un dipinto a inchiostro & un’opera che
si deve finire una volta per tutte. Ogni tratto & il primo e l'ultimo.
E assolutamente impossibile qualsiasi ritocco. Se, ad esempio, una linea
si spezza nello scorrere, essa rimane per sempre spezzata, non la si
pud continuare, ﬁ;rché il movimento dello spirito si & interrotto come
si & interrotta la linea. Quindi nel processo non vi & tempo per la delibe-
razione, né spazio per carrezioni ¢ alterazioni successive, Come osserva
Chang Yen Yian (nono secolo, Periodo T’ang) nel suo famoso e im-
portante libro sui principi fondamentali della pittura cinese, “Colui
che delibera e muove il pennello, intento a fare un dipinto, non coglic
il segno dell’urte della pittura, mentre chi riflette e muove il pennello
senza tali intenzioni, raggiunge l'arte della pittura. La sua mano non
diverra rigida; 1l suo cuore non diverrd freddo; senza sapere come, egli
la realizza”®

Questa intensa concentrazione mentale non & richiesta al pittore sol-
tanto per motivi tecnici o pratici che derivano dalla qualitd della carta
orientale. £ necessaria anche per un’altra ragione importante, la cui
discussione: ¢i condurra direttamente a un aspetto pin filosofico del
nostro tema. Come nella pittura occidentale, ln pittura a inchiostro
orfentale comincia con, ed ¢ basata su, una minuta osservazione delle
cose della natura. Comunque, in questo caso, |'osservazione non con-
siste in un'osservazionc della natura strettamente oggettiva, scientifica
e metodica. L'osscrvazione delle cose che & richiesta nel genere di
pittura tipicamente orientale & un’assoluta penetrazione dell’occhio
del pittore nella loro realtd Invisibile, finché il battito del suo animo
non si identdfichi con il battito della Vita cosmica che permea tutte
lg cose, sia grandi o piccole, organiche o inorganiche. Una tale osserva-
zione & possibile solo per mezzo di un'intensa concentrazione di tutte
le energie interiori dell’anima — uno stato mentale in cui l'osservazione
& ide'nlica all'introspezione, vale a dire, in cul 'osservazione del mondo
esteriore ¢ allo siesso tempo un atto di penetrazione all'interno della
mente stessa,

In un brano di ‘Sparse Note a una Finestra sulla Pioggia’ (Y#

Larte in bianco ¢ nero 229

Ch'wang Man Pi), che & considerato il trattato piti importante sul-
Pestetica cinese del Periodo Ch'ing, l'autore, Wang Yitan Ch'i, osserva:

Si deve concepire I'idea prima di afferrare il pennello — questo
¢ il punto principale della pittura. Quando ifpittorc prende il
pennello deve essere completamente tranquillo, sereno, calmo e
raccolto, ed escludere tutte le emozioni volgari., Si deve sedere
in silenzio davanti al rotolo di seta bianco, concentrando il suo
animo e controllando la sua energia vitale ... Quando nella sua
mente vi & una visione completa, solo allora dovrebbe intingere il
pennello ¢ leccarne la punta®

A questo proposito & importante osservare che per il pittore dell’Estre-
mo Oriente ogni cosa & ispirata; ogni cosa di questo mondo ha dentro
di sé uno spirito. 11 pittore si concentra anzitutto sul penetrare nello
‘spirito’ dclfa cosa che vuole dipingere. Lo ‘spirito’ di una cosa &
V'origine primordiale della sua apparizione fenomenica, la base pit
profonda del suo essere, che & oltre il suo colore e la sua forma
esteriori. Questa inscrutabile forza spirituale, il soffio vitale, l'essenza
pitt profonda della cosa, quando 1'artista ispirato & riuscito a trasmetterla
con il pennello e linchicstro, & cid che rende un dipinto una vera
opera d'arte. Anche una singola pietra deviessere dipinta in modo
tale che la sua riproduzionc pittorica riswoni delln pulsazione dello
spirito vitale della pietra.

Questo intimo spirito delle cosc & definito in vari modi in diversi
campi del pensiero in Cina e Giappone, Nelle teorie di pittura classiche
¢ definito la ‘strurtura ossea’. La ‘struttura ossea’ della pietra, ad
esempio, & la forma basilare assunta dalla pictra nello strato primor-
diale della sua esistenza. £ la forma piti fondamentale della pietra che
il pittore deve scoprire dopo anni di attenta osservazione-introspezione
per mezzo del coscienzioso processo delleliminazione, uno dopo 1'altro,
di tutti gli elementi subordinati e i fattori esteriori, finché non rag-
giunge il limite estremo della semplificazione: solo a questo punto lo
‘spirito’ della pietra si rivela alla sua mente in un lampo d'illuminazione.

Nella teoria della pocsia-haiku, lo ‘spirito’ qui discusso & definito
bon-ié, la ‘vera natura’ di una cosa. Spiegando un concetto fondamentale
insegnato da Bashd, uno dei suoi discepoli pit notevoli ® dice:

1l nostro maestro era solito esortarci @ imparare sul pino dal pino
stesso, ¢ sul bambit dal bambii stesso. Con queste parole intendeva
dire che dovremmo abbandonare totalmente 'atto di deliberazione
basato sul nostro io .. Quel che il maestro intendeva per
‘imparare’ & il nostro penetrare nell’oggetto stesso (sia esso un
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pino o un bambit) finché la sua inscrutabile cssenza (ciod, il suo
bon-jo) non si riveli ai nostri occhi, Allora 'emozione poetica
cosl suscitata si cristallizza in un vetso, Per quanto chiaramente
possiamo raffigurare un oggetto in un verso, l'oggetto ¢ il nostro
io rimarrebbero due cose separate e l'emozione poetica espressa
non raggiungerebbe mai la vera realta dell'oggetto, se 'emozione
non & una spontanea effusione dell' ‘hon-fa" di quello stesso og-
getto. Cid (ovvero, la differenza tra l'emozione e la realtd) &
causato dall’intenzione premeditata da parte del nostro io™

Similmente, nello stesso libro;

Riguardo gl giusto modo di comporre haikn, ho sentito dire il
nostro maestro: Quando la luce (della profonda realta) di una
cosa balena alla vostra vista, la dovete fissare all'istante in un verso
prima che la luce svanisca,

Un altro modo di comporre haiku & cid che il maestro ha descritto
come ‘scuotere dalla mente |'ispirazione istantanea nella forma
esteriore di un verso’. Questa ed altre simili vie insegnate dal
maestro hanno questo concetto in comune, ciod che si dovrebbe
penetrare nell'interno della cosa, nello spirito dell'oggetto, e fis-
sare immediatamente a parole la sua forma prima che 'emozione

si raffreddi®

Quindi, per tornare all'arte della pittura a inchiostro, il punto pit
importante & che si dovrebbe penetrare nella realta pilr intima di un
oggetto o di un intero paesaggio, e afferrare lo spirito vitale che lo
anima. Ma [l'artista non pud realizzare questa penetrazione di cui
patliamo nello spirito di una cosa finché egli conserva il suo io.
Questo & il nocciolo dell'insegnamento di Bashé sull’arte delln poesia-
haiku. Si pud scavare profondamente nello spirito di una cosa solo sca-
vando profondamente nel proprio sé, E scavare profondamente nel
proprio s¢ equivale a perdere il proprio sé, a divenire completamente
privo dell’io, poiché il soggetto si p(:r'.lc totalmente nell'oggerto. L'Orien-
te spesso si riferisce a questo processo spirituale con l'espressione:
T'uomo diviene 1'oggetto’. 11 pittore che vuole dipingere un bambiy
deve dapprima divenire il bambil, e lasciare che il bambit tracci la propria
forma interiore sulla carta,

Cid a cui ho fatro riferimento in precedenza come la ‘forma interiore’,
I*‘intima realtd’, la ‘struttura ossea’, lo ‘spirito’, e cosi via di una cosa
corrisponde a quel che & definito /i nella filosofia cinese. Il termine ¥
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ha interpretato un ruolo di enorme importanza nella storia della filosofia
cinese, prima nella formazione della metafisica Hua Yen del Buddhismo,
e in seguito nella visione del mondo filosofica del Neoconfucianesimo
del Periodo Sung, La filosofia di Chu Hsi (G.; Chu Tz, 1139-1200),
ad esempio, si pud caratterizzare con la massima precisione come un
sistema filosofico sviluppato intorno al concetto centrale di /i,

Per mancanza di tempo ¢ di spazio non posso iniziare ora la discus-
sione di questo concetto, Sara sufficiente dire che per Chu Tzii il 1
& l'eterno principio che trascende il tempo e lo spazio, immateriale,
indistruttibile e sopra-sensibile. In se stesso il J & il meta-fisico (‘al
di sopra della forma’, bsin érh shang), ma & inerente in ogni cosa fisica
(‘al di sotto dell’apparenza’, bsin érh bsia); cioé, ogni oggetto fisico
esistenite, sia snimato o inanimato. Vale a dire, ogni oggetto sensibile
che esiste in questo mondo ha incrente in sé un principio metafisico
che governa dall’interno tutto cid che 'oggetto manifesta nella dimen-
sione della sua esistenza fisica. In breve, il /i di una cosa & la sua pit
profonda base metafisica, che la rende cid che realmente & — I ‘es.
senza' o ‘quiddity’ della cosa, come direbbero i buddhisti,

In un famoso brano del suc ‘Commento al Sublime Sapere’ (Ta
Hsiieh) Chu Tzl sottolinea la suprema importanza del nostro com-
prendere il X di ogni cosa, tramite quel che definisce |'‘csame delle
cose’, Dice:

Se vogliamo portare ln nostra conoscenza fino al limite estremo
della perfezione dobbiamo considerare tutte le cose 1'una dopo
I'altra ed csaminare accuratamente il /4 di ciascuna cosa indivi-
duale. Cio & possibile perché, da una parte, la mente umana &
dotata di un penetrante potere di cognizione e perché, dall’altra,
non vi & nulla sotto il Ciclo che non sia dotato del /i, La nostra
conoscenza rimane generalmente in uno stato d’impetfezione solo
perché noi non penetrinmo in profondo nel & delle cose.
Pertanto 11 massimo insegnamento del ‘Sublime Sapere’ consiste
nell'esortare ogni discepolo ad approfondire incessantemente la
conoscenza del /i di tutte le cose del mondo, mettendo a profitto
la conoscenza del / gid acquisita, finché la sua cognizione del I
non raggiunga il limite della perfezione. Dopo anni di sforzo as-
siduo e incessante, il discepolo si pud illuminare improvvisamente
in un istante d'illuminazione. Allora ogni cosa gli diverra com-
letamente trasparente: afferrerd nella loro realta Desteriore e
r'intcriurc, il sottile e il grossolano, di ogni singolo oggetto. Allo
stesso tempo gli si manifesterd anche la perfezione originaria della
realtd della sna stessa mente e la sua magnifica attivid ™
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Quindi, secondo Chu Tz, il # esiste nell'interno di ogni vomo indi-
viduale, ma lo stesso /i esiste anche in ciascun oggetto fisico sotto il
Cielo, cost che nella dimensione piti profonda dell'esistenza 'vomo ¢
la natura sono una singola realts, benché nella dimensione fisica cia-
scuna cosa sia un'entitd indipendente separata da tutto il resto. A causa
di questa struttura della reald 'vomo & in grado — almeno teorica-
mente — ¢i tornare all’'unitd originaria del /i interiore e del /# esteriore,
per mezzo di uno sforzo prolungato teso a unire la meditazione intro-
spettiva con la ricerca accurata del £ di ogni oggetto individuale del
mondo. Il preciso istante in cui si realizza questa unita del i interiote ¢
del /i esteriore &, per Chu Tz, il momento della suprema illuminazione
che corrisponde al satori dello Zen. Un uomo che lo abbia realizzato
¢ un ‘saggio’ in senso neoconfuciano.

In scguito, nel Periodo Ming, Wang Yang Ming (1472-1527), il
famoso filosofo dell’epoca, mise alla prova questo metodo per taggiun-
gere la sanditd sostenuto da Chu T2, Questo caso interessante & nhat-
rato dallo stesso Wang Yang Ming nel suo Ch'wan Hsi Lu, ‘Raccolta
della Trasmissione di Insegnamenti’. Lui e un suo amico decisero un
giorno di mettere in pratica insegnamento di Chu Tzli, Come facile
¢ pratico punto di partenza, i due amici futono d’accordo nel cercare
di afferrare il # di un bambii che si trovava in cortile. Si misero im-
mediatamente al lavoro. Giorno e notte concentrarono la mente sul
bambiy, cercando di penetrarne lo spirito interiore. L'amico ebbe un
esaurimento nervoso dopo tre giorni. Wang Yang Ming stesso, che
resistette pitt a lungo di lui, non poté continuare 1" ‘esame’ del /i del
bambii per pitt di sette giorni consecutivi, Il suo corpo si logord com-
pletamente, la sua energia mentale si esaurl, ¢ il bambi non gli aveva
ancora tivelato il proprio /. Rinuncid nella disperazione pit profonda,
mormor%ndo tra sé: "“Ahimé, non siamo dotati della capacita di divenire
saggil ™,

Per rendere giustizia a questo notevole pensatore, vorrei aggiungere
che in seguito Wang Yang Ming raggiunse lilluminazione per mezzo
della pura contemplazione ¢ meditazione. Ma addentrarci in guesto
argomento ci portcrcbbe troppo lontano dal nostro problema attuale.

In ogni caso & chiaro che il gﬁli.mcnto subito da Wang Yang Ming fu
dovuto alla sua incapacita, nella sua giovinezza, di ‘divenire il bambii’,
per usare di nuovo questa tipica espressione. Nel campo della pittura
e della poesia conosciamo moltl artistl in grado di compiere quest’im-
presa spirituale.

Ad esempio, il notevole pittore-poeta del Periodo Sung, Su Tung P'o,
a cui abbiamo fatto riferimento in precedenza, ha lasciato un numero
di documenti interessanti sia in prosa che in poesia sul suo amico Wén
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Yii K'o (Wén T'ung, 1018-1079), largamente acclamato dai suoi con-
temporanei come un genio eccezionale nell'arte di dipingere bambil,
In un breve poema che il nostro poeta compose ¢ scrisse sopra un
dipinto di bambl di Weén Yii K'o, dice:

Quando Yii K'o dipinge i bambu,

Egli vede i bambd, non vede un solo uomo,

Anzi, non solo & immemote degli altri vomini,

In estasi, immemore del suo proptio sé,

Egli stesso si trasforma nci bambi. Allora,

Dalla sua mente emergono inesauribilmente i bambd, eternamente
freschi e vivi™

Altrove, in un saggio in prosa in cui descrive I'arte e la personalita di
Weén Yii Ko, dice:

Per dipingere un bambit, il pittore deve cominciare con il realiz-
zare nella mente la forma perfetta del bambi, Quindi, sollevando
il pennello, concentra la propria visione interiore sul bambit nella
sua mente. E quando 'immagine di quel che desidera realmente
dipingere emerge chiaramente, in quel preciso istante deve comin-
ciare a muovere il pennello all'inseguimento dell'immagine, come
un falco piomba su una lepre che & appenn saltata fuorl del
cespuglio. Se la concentrazione si rilassa anche per un momento
si perde tutto. Ecco quel che mi insegnd Yii K'o

L'immagine del bambd che, come dice Yii K'o, il pittote deve inseguire
con un'impetuosa velocitd d'esecuzione, & la forma essenziale che si
manifesta nella sua mente concentrata e che emerge dal /i del bambu,
E molto significativo che Su Tung P'o usi la parola /i come termine
chiave della sua teoria estetica, Ogni cosa del mondo, dice, ha nel suo
intimo Invisibile un ‘principio eterno’ (chang 1i).¥ Un dipinto che non
sin basato sulla percezione intuitiva del ‘principio eterno’ dell'oggetto
raffigurato, per Su Tung P'o, non & degno di essere considerato una
vera opera darte, per quanto possa  lrasmettere minuziosamente e
fedelmente 'immagine della forma ¢ del colore esteriori della cosa.

Si sard compreso che in questo genere d'arte pittorica l'eliminazione
del colore & quasi una necessitd, La sensazione del colore & la forma
pit primitiva della nostra cognizione delle cose esteriori, Agli occhi
dell'artista o del filosofo dell'Estremo Oriente, il colote rappresenta
la superficie della natura. Per chi desideri aprirsi un varco attraverso
i veli dell'esteriorita fisica delle cose e concentrare la sua mente sul-
l'eterno Ii che esiste nel loro interno come pure nella sua stessa mente,
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il fascino del colore & un serio ostacolo per la percezione della pilt intima
natura delle cose, ¢ per la realizzazione della propria unita originaria
con tutte le cose nello strato pih profondo della vita spirituale.

Cid rende comprensibile anche la particolarissima funzione del nero
nella pittura orientale. Nei dipinti policromi, ordinariamente il nero
ha la funzione di impedire i colori cromatici. Indica la fine di tutti pli
altri colori, e di conseguenza la fine del soffio vitale che pervade la
naturn. Nella pittura a inchiostro, al contrario, il nero 2 la vita;, &
I'infinita possibilita d’espressione e sviluppo. Qui il nero non & unica-
mente il nero. Perché can la sua negazione di turti 1 colord, tutti i colori
sono positivamente affermati.

Quardo un oggetto rosso & dipinto effettivamente in rosso, 'og-
getto si fissa immobilmente in quel particolare colore. Invece, secondo
il modo di pensare tipicamente orientale, il rosso contiene in s tuttd
gli altri colori; ¢ precisamente perché contiene in &€ la possibilith essen-
ziale di realizzarsi in qualsiasi altro colore, si manifesta qui ¢ ora come
rosso. Un tale mondo in cul ogni singolo colore conticne in sé tutr
gli altri, tanto che ciascun colore appare come il punto di convergenza
di tutti i colord, pud essere dipinto meglio in ncro — se non altro dal
punto di vista del pittore dell’Estremo Oriente.

Nell'ultima parte di questo saggio ho trattato esclusivamente il pro-
blema dell’aspetto positivo della pittura a inchiostro, cict il problema
della rappresentazione positiva di oggetti naturali in questo genere
d'arte otientale. Nel chiudere questo saggio, vorrei ricordare ancora
una volta I'importanza dell’aspetto negativo del ‘dipingere senza dipin-
gere nulla’, di esprimere con la non-espressione cid che non & effettiva-
mente espresso.

Una volta a Tke-no Taiga (1723-1776), un natevole pittore giappo-
nese del Periodo Edo, fu chiesto: “Cosa trovi piu difficile nella pit-
tura?”. La sua risposta fu: “Diseghare uno spazio bianco in cul non
sia rafhigurato nssorummeme nulla — ecco la cosa pit difficile da rea-
lizzare nella pittura™,
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T'san T'ung Chi (G.: Sandokar), 117
Ts'no Shan Pen Chi (G.: Sozan Hon-
jaku), 152
Ts'ao Tunu. vedi 5310, setta
tro ch'an, vedl zazen
Tung Shan Liang Chich (G.: Tdzan
Ryolai), 44, 99, 114 n. 7, 152
Tung  Shan "Ch'a (G Tazan
Shusho}, 92, 184

Ummon, vedi Yim Mén

Vaigesika, scuola di Buddhismo, 100-01
Va]mcwdtka Prajfiaparamita Satra, 24
Vasubandhu, 78, 100, 101
Vx)ﬁsptlmitmw, ‘vedi Yog:wn, scuola
J:kalpa. ‘conoscenza discriminante’, 20

Wabicla, cerimonia del 10, 214

Waku-An, 109

Wianshi Shogulu, 53, 201

Wang Yang Ming, 232

Wmu; Yiian Ch'i, 229

wei nrang hua, c{iplnm misteriosamente
nebbioso’,

Wei Shan (G Tsan), 105, 129

Wen T'ung (Wen Ya Koi 232. 3}

wa bsin (G.: mu-shin), 'non-mente’, 22,
23-25, 30, 39, 120, 1R9

Wu Mén Hui K'ai (G.: Mumon Ekai),
104, 166, 181, 188

Wu Mén Kuan (G Mu Mo Kan), 52,

Yakusan lgen, vedd Yao Shan Wei Yen
Yao ;;uml ei Yen (G.: Yakusan Igen),
L, 149

Yopicira, scuoly, 76-77, 100-02

Yoken Fujimura, 221

Yung An Shan Ching (G.: Eif An Zen
Shi), 43

Yi}an Wu (G !ggo]. 107

yii (G go ro.l-n), raamlta di detni’,

Yiin Ml:n (G.: Ummon), 92, 93, 128
180, 184

Yiin Nan T'ien, 219

Zazen, ‘sedere in meditazione a gambe
Incrociate’, 14, 34, 79, 96, 118, 142,
148, 152-57. 167-68, 178

Zewmi, 217, 225

:obugm, 'verita comune o del monda',
7
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