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INTRODUZIONE

Sia che siamo sia che diventiamo,
siamo e diventiamo 1’uno in relazione all’altro’.
Platone, Teeteto

Vi ¢ piu ragione nel tuo corpo che nella tua migliore saggezza®.
F. Nietzsche, Cosi parlo Zarathustra

I pochi pensatori che, a partire dall’eta moderna, si sono dedicati a qualche tipo di
confronto con tradizioni di pensiero est-asiatico, rimasero per lo piu su posizioni mono-
e non inter-culturali. Nell’ultimo secolo si assiste invece ad una progressione mai vista
nello scambio di persone, merci ed idee tra Oriente ed Occidente. Il contributo occidentale
al mondo orientale ¢ evidente nei modelli economici e tecnologici adottati, a cui si ag-
giungono abitudini e stili di vita; nel contempo si diffondono in Occidente pratiche come
le arti marziali e la mindfulness che affonda le sue radici nella meditazione buddhista,
hanno successo le metodologie di produzione e management con basi nella tradizione
giapponese (lean management e shu-ha-ri), nelle aziende si tengono corsi per diventare
“manager zen” e cosi via. Rimane meno battuto il percorso del dialogo interculturale di
carattere eminentemente filosofico, considerando che i pensatori rilevanti in questo am-
bito non sono molti, ma soprattutto non sono stati ancora molto considerati dal mondo
accademico (oltre a Nishida e ai pensatori della scuola di Kyoto, in Giappone, o a Mou
Zongsan e Feng Youlan nel mondo cinese, possiamo menzionare Francois Jullien, Rai-
mon Panikkar, Yuasa Yasuo, Franz Wimmer, Georg Stenger, Rolf Elberfeld, Ram A.
Mall, James W. Heisig, Raquel Bouso, Raul Fornet-Betancourt). Ad una progressiva oc-
cidentalizzazione del modo di vivere orientale fa riscontro una scarsa curiosita occiden-

tale per I’oriente, spesso limitata ad aspetti banali e di folklore che invadono I’occidente

! Platone, “Teeteto”, in Tutti gli scritti, tr. it. a cura di G. Reale, Bompiani, Milano 2000, p. 210, 160b.
2 F. Nietzsche, Cosi parlo Zarathustra, tr. it., Adelphi, Milano 2001, p. 33.



come i ristoranti di sushi o gli articoli sull’estetica wabi-sabi nelle pubblicazioni di moda.
Certamente non ¢ su questa strada che un pensiero “altro” puo diventare elemento per una
relazione arricchente.

D’altra parte ¢’¢ una oggettiva difficolta a comprendere aspetti culturali estranei al
proprio ambito, partendo da uno sguardo ed un pensiero sempre situato storicamente e
geograficamente. Cosi, per attraversare e superare questo essere situati, prendendo in
esame la diffusione in occidente delle arti marziali orientali, nasce 1’idea di valutare se la
partecipazione a tali pratiche possa servire da veicolo, che trasportandoci in un contesto
diverso consenta allo stesso modo di acquisire una comprensione “ri-situata”; 1’idea
quindi ¢ di attraversare il gap di incomprensione interculturale acquisendo una cono-
scenza non intellettuale ma tramite il corpo ed il suo sentire, mediante la pratica di un’arte
marziale®, tra queste viene scelto ’aikido +4ii& che si distingue da altre discipline per
una dimensione filosofica e spirituale particolarmente accentuata.

L’obiettivo di ricerca di questa tesi ¢ quindi verificare se e come la pratica dell’ai-
kido possa costituire un efficace dispositivo per una comprensione interculturale, vale a
dire la comprensione dei valori della cultura orientale, in particolare giapponese, da parte
di un praticante occidentale. Oggetto di comprensione saranno modelli di conoscenza che
si sono sviluppati nell’ambito della cultura sino-giapponese, diversi dal pensiero razioci-
nante, facendone esercizio di scrittura; mettendo insieme in questo modo la modalita del
pensiero filosofico occidentale, che si articola nella parola espressa, con una cultura che
usa altre modalita per esprimere e trasmettere il sapere, che privilegia I’esperienza diretta,
I’intuizione e il silenzio come forme di comprensione.

Considerando che il dispositivo di analisi ¢ una pratica “corporea”, nominalmente
appartenente alla categoria delle “arti”, il metodo che sembra maggiormente appropriato
consiste nell’utilizzare i concetti della filosofia estetica, considerando gli aspetti della co-
noscenza sensibile. A questo punto emerge un interrogativo: quale dei diversi modi di
intendere 1’estetica dovra essere utilizzato? La scelta adottata ¢ di considerare tutti i quat-

tro modi generalmente considerati di intendere I’estetica®, in quanto piu utili a fornire un

3 Nelle arti marziali € pitt comune 1’uso del termine “pratica” (dal giapponese keiko F&1l) anziché del ter-
mine “allenamento”. Mentre 'allenamento si focalizza maggiormente sull’esecuzione tecnica e sui risultati
fisici, nella pratica si enfatizza lo sviluppo personale e spirituale. Questa differenza si puo caratterizzare
distinguendo tra “essere” (pratica) e “fare” (allenamento).

4 Cfr. P. D’Angelo, “Tre modi (pitl uno) d’intendere I’estetica”, in L. Russo, (a cura di), Dopo [’estetica,
«Aesthetica Preprint: Supplementa», n. 25, 2010.



profilo esteso nell’esame dell’aikido, le quattro forme di estetica considerate sono:
e “teoria della bellezza”
o “filosofia dell'arte”
e “teoria della sensibilita”
e “filosofia dell’esperienza”.

Con ciascuna di queste diverse lenti si andra ad osservare il contributo che I’aikido
puo offrire ad un praticante occidentale per ottenere una comprensione profonda di questa
arte marziale giapponese e della cultura da cui nasce e che rappresenta. Riguardo alla
“teoria della bellezza” e alla “filosofia dell’arte”, sono state considerate anche le teorie
giapponesi corrispondenti a tali discipline.

Definito il metodo, nei primi due capitoli vengono introdotti i concetti necessari a
condurre 1’analisi, quelli cio¢ che definiscono il contesto storico e culturale nel quale
’aikido si colloca e che in esso sono presenti: il primo capitolo considera il concetto di
corpo nella cultura sino-giapponese, il secondo capitolo contiene una descrizione delle
arti marziali in genere e dell’aikido in modo specifico. Nel terzo capitolo infine si sviluppa

’analisi dei quattro modi dell’estetica nella pratica dell’aikido.



Capitolo 1
IL CORPO NELLA CULTURA SINO-GIAPPONESE

1. 1l corpo nel pensiero associativo orientale

Dovendo parlare nel seguito di arti marziali® e di aikido, & necessario introdurre il
protagonista di queste discipline, cio¢ il corpo, il corpo agente impegnato nella pratica,
presentandone alcuni aspetti peculiari alla cultura sino-giapponese.

Risulta subito evidente la difficolta di affrontare il tema se la domanda iniziale ¢
“che cos’¢ ‘il corpo’ nell’Asia orientale?”. Risuona infatti il # esti su cui si fonda il pen-
siero occidentale, ma se si vuole comprendere un pensiero che si € sviluppato con moda-
lita diverse, & meglio seguire altre strade. Il pensiero sino-giapponese® infatti non vede
cose ma relazioni, la domanda pitl importante non & “che cos’&¢?” ma “come si fa?”’, ed
¢ un “come” legato al corpo agente, perché il “percorso” di conoscenza non sara solo
teorica ma legata all’azione, come anche indicato dal termine Do i& (cinese Dao) che
significa “via” o “percorso” ma anche il processo che lo esegue, cio¢ il cammino che si
percorre.

Nel pensiero cinese tradizionale, a partire dal suo testo ritenuto piu antico, // libro

dei mutamenti (Yijing % %), il mondo ¢ visto come un complesso sistema di relazioni e di

5 Sull’espressione “arte marziale”, invalsa nell’uso italiano e occidentale in generale, cfr. infi-a, cap. 2.

6 Si parla di cultura sino-giapponese per considerare ’insieme di influenze culturali cinesi che hanno avuto
un impatto significativo sulla civilta giapponese, dando origine a un patrimonio condiviso tra le due culture,
e per indicare, con un termine comprensivo di correnti anche molto diverse le une dalle altre, delle tradizioni
che si sono espresse nella lingua e nella scrittura cinese e giapponese, in una continuita di coerenza e di
storia che dura ancora oggi. Su questi temi cfr. G. Pasqualotto, Estetica del Vuoto, Marsilio, Venezia 1992;
Id., Yohaku, Esedra, Padova 2001; F. Jullien, /I saggio ¢ senza idee, tr. it., Einaudi, Torino 2002; Id., Nutrire
la vita, tr. it. Raffaello Cortina, Milano 2006; Id., Quella strana idea di bello, tr. it., Il Mulino, Bologna
2012.

7 Cfr. M. Ghilardi, Arte e pensiero in Giappone. Corpo, immagine, gesto, Mimesis, Milano-Udine 2011, p.
76.



corrispondenze. Si sviluppa cosi una modalita di pensiero “intuitivo-associativo” contrap-
posto al pensiero “subordinativo” caratteristico della scienza occidentale®, che Needham

trova formulato in modo emblematico nel seguente passo:

Se si getta dell'acqua su un terreno spianato, essa evitera le parti asciutte e si dirigera verso quelle
umide. Se si espongono al fuoco (due) pezzi identici di legna da ardere, esso evitera quello umido e
si appicchera a quello secco. Tutte le cose respingono cio che ¢ diverso (da loro) e seguono cio che
¢ simile. Cosi succede che se due chhi sono simili, si fondono; se tra le note vi € corrispondenza,
riecheggiano. La prova sperimentale (yen) di cio € lampante. Si provi ad accordare degli strumenti
musicali. Se su un liuto si intona la nota kung o quella shang, da altri strumenti accordati riechegge-
ranno la nota kung o quella shang. Essi entrano in risonanza da sé. Cio non ¢ niente di portentoso
(shen) dipende solo dal fatto che le Cinque Note sono in relazione tra loro; esse sono quel che sono

conformemente ai Numeri (shu) (da cui & costituito il mondo)®.

E a partire da questa modalita di vedere il mondo che si sono sviluppati Daoismo,
Buddhismo e Confucianesimo (in Cina definiti sanjiao, 1 “tre insegnamenti”, ovvero i
pilastri dell’intera civilta e cultura cinese), caratterizzando il pensiero cinese prima e suc-

cessivamente quello giapponese.

2. Le parole in gioco

Un primo tentativo di orientamento verra fatto osservando come si traducono e si

29 ¢

relazionano tra la cultura occidentale e quella sino-giapponese i termini “corpo”, “mente”,
“spirito”.

Non ¢ presente nel cinese classico un termine univoco per “corpo”, nel senso euro-
peo di body, corps, Leib o Korper, sono presenti piuttosto diversi termini con sfumature
semantiche diverse, di conseguenza, dice il sinologo Frangois Jullien, nessuno lo defini-
sce in modo preciso!’. In Giappone, a partire da fine Ottocento, si inizia ad usare il ter-
mine shintai &1k per tradurre la nozione occidentale di corpo nei testi scientifici e filoso-

fici europei; shintai ¢ composto da karada £ (pronunciato anche tai) che indica il corpo

8 Cfr. J. Needham, Scienza e Civilta in Cina, tr. it. Einaudi, Torino, 1983, pp. 332-333.
° Tung Chung-Shu, Chhun Chi Fan Lu, citato in J. Needham, op. cit., p. 334.
10 Cfr. F. Jullien, Nutrire la vita, cit. p. 73.



nel suo aspetto solido, fisico, materiale, e da mi & (o shin), ovvero il corpo vitale, di carne,
che diviene anche soggetto di esperienza'l.
Come scrive Ghilardi, non si trova nella cultura sino-giapponese una corrispon-

denza dualistica di corpo e anima-mente:

L’espressione shinjin ichinyd, «spirito (o mente) e corpo come unoy» ¢ un ulteriore esempio della
concezione secondo la quale gli aspetti spirituale e corporeo sono sempre necessariamente uniti
(ichinyd): non esiste un corpo materiale o una realta spirituale che siano assoluti, slegati e incondi-
zionati I’uno rispetto all’altro [...]. La stessa distinzione analitica tra le dimensioni che potremmo
definire di corpo sensibile, di spirito e di mente ¢ estranea alla mentalita giapponese: anche il termine
che si traduce normalmente con “cuore”, “mente” o “spirito”, cio¢ kokoro, offre un esempio della
visione sinergica e integrata della mentalita cinese e giapponese. Kokoro ¢ infatti al tempo stesso
I’organo fisico, che pompa il sangue; il “cuore” nel senso metaforico, come parte essenziale e piu
riposta di un individuo o di una cosa; la “mente”, I’attivita intellettiva; la “dimensione spirituale”
propria di una persona, ma anche di un oggetto o di una situazione. Lo spettro semantico di questo
termine ¢ quindi estremamente ampio e articolato, e comprende ambiti che per il pensiero occiden-

tale restano ben distinti e quasi contrapposti, come per esempio 1’ambito intellettuale e quello emo-

tivo o spirituale'?.

Non si trovano quindi “corpo” e “anima’ come sostanze ontologicamente distinte,
ma come un unico prodotto frutto delle dinamiche tra yin e yang (vedi al paragrafo suc-

cessivo), per cui il corpo

esprime non “una cosa”, ma un processo, una formazione in divenire [...]. L’intreccio e la relazio-
nalita continua tra questi aspetti determina 1’attualizzazione costante di forme (xing) che di volta in
volta assumono concretizzazioni particolari e definite solo temporaneamente. [...] [Si puo] affer-
mare che non esiste alcun corpo, in quanto identita individuata, identificabile nel tempo e nello
spazio; cio che esiste ¢ piuttosto un costante movimento processivo, una transizione continua da una

condizione a un’altra'3.

' Cfr. M. Ghilardi, Arte e pensiero in Giappone, cit., pp. 77-78.
12 vi, pp. 79-80.
3 i, pp. 77-78.
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3. 1l soffio-energia (qi &)

Cosa alimenta questo movimento processivo? Si ¢ visto che nella cultura sino-giap-
ponese i termini corpo € spirito (0 mente, 0 anima) non sono separabili, non si tratta di
due sostanze diverse e collegate (le cartesiane res extensa € res cogitans) ma intrecciate
costitutivamente, perché fondate «su una concezione unitaria dell'avvento e della costitu-
zione del mondo e al contempo dell'uomo, la piui globale, quella del soffio-energia il gi»'*.

Il gi ¢ un’idea fondamentale della filosofia cinese, attestata sin dall’antichita'® e
diffusa con il pensiero Daoista'®. Si vedra in seguito la centralita di questo soffio-energia
nella filosofia delle arti marziali. Il gi % (in giapponese ki) ¢ 1’energia vitale che opera
circolarmente secondo I’alternanza di inspirazione ed espirazione, contrazione ed espan-

sione, condensazione e rarefazione:

Ma, piu ancora del soffio che anima gli esseri viventi, il gi ¢ il principio di realta uno ed unico che
da forma ad ogni cosa e ad ogni essere nell'universo; cid implica 1'inesistenza di demarcazioni fra
gli esseri umani e il resto del mondo: «L'universo si autocrea perpetuamente in un'evoluzione co-
stante (una delle sue denominazioni ¢ le “diecimila trasformazioni”), in perpetua genesi e divenire,
a partire da una sostanza unica, il Soffio (o energia) primordiale (yudngi JG%) che non € né materia
né spirito». Ogni cosa non ¢ che un aspetto o uno stato di maggiore o minore condensazione. Come
dice Zhuangzi, «l'uvomo deve la vita a una condensazione di gi. Finché si condensa, si ha la vita;

quando si disperde, si ha la morte»!”.

Questa condensazione e dispersione avviene nel movimento ritmico del respiro uni-

versale dello yin e dello yang, concetti alla base del pensiero taoista:

14 F. Jullien, Nutrire la vita, cit., p. 84.

15 Considerando i piu antichi testi cinesi: nel Yijing (Libro dei Mutamenti) sono presenti le due forze yin e
yang che regolano il cosmo e si alternano ciclicamente, il gi verra visto come 1’energia che da vita a questa
alternanza; il concetto di gi ¢ presente nel Zuo zhuan (Commentario di Zuo Qiuming), opera composta fra
isecc. Ve 1V a.C.; successivamente sia il Laozi che il Zhuangzi parleranno di gi secondo 1’attuale interpre-
tazione (cfr. R. Wang, Yinyang (Yin-yang), The Internet Encyclopedia of Philosophy (IEP),
<https://iep.utm.edu/yinyang/> 6/5/2025).

16 Alla base del pensiero Daoista c¢’¢ il Dao I8, la «Viay, il principio regolatore dell’universo; & un potere
che pervade ogni cosa e disciplina ogni minimo mutamento. Attraverso il soffio vitale conosciuto come gi
%, animato dai due principi complementari dello Yin F2 (principio di quiete) e dello Yang F5 (principio
dinamico), il Dao crea ogni cosa presente nell’universo e ne determina il continuo mutamento, in un ciclo
infinito che ha inizio e fine nel Dao stesso, trattandosi della potenza originaria a cui tutto fa ritorno (cfr. A.
Cheng, Storia del pensiero cinese, tr. it., Einaudi, Torino 2001, pp. 252-255).

17 A. Cheng, op. cit., pp. 252-253.
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Per i taoisti, il nesso tra Yin e Yang ¢ [...] I’‘unico’ nesso in grado di spiegare la costituzione delle
cose ¢ la formazione degli eventi: «le creature volgono le spalle allo Yin e volgono il volto allo Yang

/il ch’i infuso le rende armoniose» '®.

Lo Zhuangzi presenta le diverse modalita di relazione tra yin e yang:

Lo yin e lo yang si riflettono, si sovrappongono, si regolano ’un 1’altro; le quattro stagioni s’avvi-
cendano, si danno origine e fine 1’'un I’altra. Da cid sorgono potenti I’attrazione e I’odio, da cio si
hanno immutabili la separazione e I’unione del maschio e della femmina. Sicurezza e pericolo si
danno il cambio a vicenda, prosperita e avversita si originano a vicenda, agio e disagio si compen-
sano a vicenda. Da essi si formano I’unione e la dispersione. Questi sono i nomi di cui ¢ riscontrabile
la realta e I’essenza. Regolano reciprocamente 1’ordine del loro susseguirsi, inducono reciproca-
mente il volversi dei loro turni. Quando sono giunti all’estremo limite vi ¢ il ritorno, quando 1uno ¢
giunto alla fine I’altro comincia. Questo ¢ quanto le creature ottengono, quanto le parole esprimono
interamente e quanto la sapienza raggiunge: ¢ la norma suprema. L’uomo che guarda il Tao non

prosegue fin dove cessano ne risale fin dove cominciano. Qui & dove si arresta ogni discussione'°.

Lo yin e lo yang operano dunque secondo le modalita dell’““alternanza” (esempio
taoista del giorno della notte), della “complementarieta” (esempio del nesso tra oriente ed
occidente, tra caldo e freddo) e della “continuita” (il principio ¢ la fine di qualcosa, la fine
¢ il principio di qualcos’altro)?. Il gi ¢ la forza vitale che anima e bilancia yin e yang,

mentre il

18 G. Pasqualotto, Oltre la filosofia, Angelo Colla, Vicenza 2008, p. 59. Ch’i & la notazione Wade-Giles di
4, che si traslittera gi in Pinyin.

Y Zhuangzi [ Chuang Tzu], VI, XXV, 199, cit. in G. Pasqualotto, Oltre la filosofia, cit., pp. 59-60. Per una
trattazione estesa dei principi yin-yang si veda ad esempio M. Granet, I/ pensiero cinese, tr. it., Adelphi,
Milano 1971, pp. 87-110.

20 Cfr. G. Pasqualotto, Oltre la filosofia, cit., p. 60.
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Cosi, prosegue Jullien, «cio che io chiamerei il mio “corpo” diventa [...] ’attualiz-
zazione particolare in continua modificazione che in quanto tale mi costituisce piena-
mente»®'. A partire dal soffio energia vi ¢ ’avvento di una “forma attualizzata” (xing):

questo ¢ il termine che piu corrisponde all’idea di corpo.

4. Nutrire la vita (yang shéng 7%4)

La modalita processuale del pensiero orientale quando incontra l'individuo come
unita mente-corpo ed energia vitale, ne sviluppa una esistenza non-ontologica come svol-
gimento, in un percorso di trasformazione continua e di realizzazione del sé. 1l “corpo”
non ¢ quindi la reificazione di qualcosa, ma ¢ il compiersi di una “forma attualizzata” ed
in continuo movimento. In questo movimento ecco presente, alla radice dell’esistenza
stessa, il concetto di “Via”, che ritroveremo piu avanti come pratica nelle arti marziali.

In questa modalita a-duale di pensare il corpo, Frangois Jullien indagando la fami-
liare espressione cinese ydng shéng (34, “nutrire la vita”), mostra come questa sfugga
alle grandi scissioni occidentali tra corpo e anima, psichico e somatico, vitale, morale e
spirituale®?. “Nutrire la vita” infatti si discosta dall’opposizione tra il nutrimento del corpo
e dell’anima, il senso dei due sinogrammi «non puo restare strettamente concreto € mate-
riale, ma neppure inclina verso lo spirituale — qui non si tratta della “Vita Eterna”. Il senso
non ¢ piu riduttivamente terrestre, ma nemmeno si volge verso il celeste»?. Quindi non
si nutre I’anima o il corpo, ma si nutre “il soffio-energia”, il gi, «perché cio che piu fon-
damentalmente mi importa nutrire, in definitiva, & proprio il dinamismo interno»>*.

Ancora, mantenere e nutrire la vita, dice Jullien, ¢ “praticare” o “mettere in opera”
la propria “forma attualizzata”, che ¢ “tutto il mio essere vitale” e non solo il mio corpo,
in quanto nella dimensione processuale del vivere si trova integrata anche 1’attitudine

morale?’:

2 v, p. 75.

22 Cfr. ivi, pp. 5-7.
2 i, p. 8.

2 i, p. 89.

2 Cfr. ivi, p. 78.
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non esiste demarcazione fra salute fisica, che ¢ pienezza ed integrita del gi quale 1'abbiamo ricevuto
alla nascita, e salute morale: coltivando il nostro gi, lavoriamo alla nostra coltivazione morale per-

sonale?®.

Si vede quindi che il nutrimento energetico costituisce «l’elemento cardine dello
sviluppo personale: si radica allo stadio piu fisico della nostra natura e nello stesso tempo
si dispiega allo stadio della moralita e della spiritualita»?’.

Ma quali sono le pratiche per “nutrire la vita”? Queste sono suddivise in diverse
categorie, di cui le principali sono: respiratorie, ginniche, sessuali, dietetiche?®. L’atten-
zione ¢ posta sul controllo dei processi fisiologici del mente-corpo, intesi come trasfor-
mazioni del gi, per seguire 1’auto-coltivazione nell'eccellenza morale, nella salute e nella
longevita.

Con il nome di gi gong (%3, “lavoro del gi ) si comprendono quegli esercizi “gin-
nici” mente-corpo che sono pratiche popolari nella storia cinese, come le pratiche del
qigong e del taijiquan, questi esercizi si concentrano sull'integrazione di mente-corpo-
spirito, coltivando l'unita e approfondendo la dimensione del vuoto in rapporto al pieno,
nell’alternanza respiratoria e circolatoria che incentiva i processi vitali. Per la tradizione
cinese quindi, la capacita di nutrire la vita non consiste in niente altro che mantenersi
evolutivi, affinando e decantando il vitale in sé, portandolo a pieno regime?’.

Un ultimo elemento da sottolineare che si ricava dal concetto di “nutrire la vita” ¢
I’*“assenza di scopo”, cosi lontana dal pensiero finalistico occidentale. Il pensiero cinese
non condivide la logica dello scopo, il mirare ad un effetto per realizzarlo, perché 1’attac-
camento, cio€ perseguire uno scopo, «crea una contrazione-fissazione che restringe in
proporzione la capacita di avvento sponte sua dell’effetto. E solo non avendo di mira
I’effetto che si puo lasciarlo conseguire con abbondanza: che si puo lasciare 1’effetto pro-
cedere»’. Per questo motivo «I’effetto va ricercato addirittura al di qua dell’effetto: in

come si sistema la situazione o si acquisisce la disposizione, a monte, da cui poi 1’effetto

26 A. Cheng, op. cit., p. 253.

27F. Jullien, Nutrire la vita, cit., p. 94. La medicina cinese, facendo propria I’idea che il corpo vivente
deriva dalla condensazione del gi, ha sviluppato da subito una fisiologia dedicata a osservare il funziona-
mento del gi (cfr. A. Cheng, op. cit., p. 253).

28 Cfr. J. Needham, op. cit., pp. 143 ss.

2 Cfr. F. Jullien, Nutrire la vita, cit., p. 4.

30 i, p. 128.
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consegue naturalmente»>!; si compie cosi, nell'ambito del pensiero daoista e buddhista, il
passaggio «dalla logica della finalita in quella della conseguenzax»>2.

In questo “effetto” che procede sponte sua, a dimostrazione della continuita e vici-
nanza di questi concetti con le arti marziali, si ritrova quel famoso passo del lasciare che
la freccia ““si scocchi”, nell’insegnamento zen del tiro con ’arco: «Il colpo deve partire,

deve staccarsi dall’arciere come il carico di neve dalla foglia di bambu, prima ancora che

egli ci pensi»>>.

5. Auto-coltivazione (shugyo 1£17)

Dopo “nutrire la vita”, si considera ora un altro concetto in cui ¢ espressa la moda-
lita orientale di pensare il corpo: I’““auto-coltivazione” (shugyo 1517).

Yasuo Yuasa, filosofo giapponese, nel suo libro The Body, Self-Cultivation, and Ki-
Energy, spiega da una prospettiva storica la mentalita orientale della teoria del corpo,
ereditata dalle varie religioni e sistemi filosofici come lo Yoga, il Buddismo e il Taoismo.
Nella sua analisi, considera i metodi di auto-coltivazione nella tradizione culturale e sto-

rica giapponese:

In Japan self-cultivation methods have been established and transmitted to later generations ever
since Buddhism’s acceptance in ancient times. Zen self-cultivation is one example that has become
well known worldwide. [...] These Buddhist self-cultivation methods greatly influenced the devel-
opment of artistry and the martial arts. Systems of self-cultivation, slightly different from those of
Japan, have been transmitted in Buddhist and Daoist traditions in China, and in the Yogic tradition
inIndia. [...] A connotation of the Japanese term “shugyo” or simply “gyo ” (self-cultivation) is that
of training the body, but it also implies training, as a human being, the spirit or mind by training the

body. In other words, “shugyo” carries the meaning of perfecting the human spirit or enhancing

one’s personality. Therefore, it seems to imply that mind and body are inseparable’.

La filosofia dell’auto-coltivazione pone 1'obiettivo di migliorare la mente (o lo spi-

3 Ivi, pp. 108-109.
2 1y, p. 127.
33 E. Herrigel, Lo zen e il tiro con [’arco, tr. it., Adelphi, Milano, 1975, p. 66.

34Y. Yuasa, The Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy, State University of New York, Albany 1993, pp.
7-8.
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rito) attraverso 1’allenamento del corpo, I’“azione” diventa quindi una pratica del cono-
scere. Ma quali sono le tecniche di self-cultivation offerte dalla tradizione? Tra le tecniche
antiche si distinguono quelle della meditazione buddhista, che puo essere esercitata nella
postura seduta o in movimento, rispettivamente «“samadhi through continual sitting”
[joza zanmai] and “samadhi through continual walking” [jogyo zanmai]»™>.

Mentre la meditazione continual sitting richiede una immobilita di corpo e mente,
che deriva dalla postura immobile del corpo, al contrario, il metodo del continual walking
conduce gradualmente la mente allo stato trasparente di “non-mente” per mezzo di un
movimento corporeo continuo. Questo metodo puo essere chiamato “meditazione in mo-
vimento”. La meditazione in movimento e la filosofia che la sostiene hanno influenzato
notevolmente 1’arte e le arti marziali del Giappone>® (come si vedra piu avanti, I’ aikido
viene anche definito come “meditazione Zen in movimento”).

Yuasa presenta degli esempi che evidenziano le diversita dell’approccio mente-
corpo occidentale ed orientale. Considerando i risvolti psicologici connessi alla medita-
zione, Yuasa espone questa analisi sulle somiglianze e differenze tra meditazione e psi-

coterapia:

there are differences between psychotherapy and meditation in regard to their beginning points and
goals, although both deal with the same psychological mechanisms. Psychotherapy is a method of
restoring to a normal level a neurotic patient, that is, a person who has fallen into an abnormal,
pathological state. By contrast, self-cultivation through meditation is a method of training that
strengthens and enhances the function of the mind to a higher level than the ordinary state, just as
the practice of hygienic method and motor training heightens bodily capacities. In other words, psy-
chotherapy is a method for adjusting a discrepancy created between consciousness and the uncon-
scious, whereas the purpose of self-cultivation is to strengthen the power which synthesizes the
functions of consciousness and the unconscious, while learning to control the emotional patterns
(the habits of the mind/heart) and complexes characteristic of oneself with the view to further trans-

form the mind?’.

Nel moderno allenamento sportivo I’impegno ¢ rivolto a migliorare la capacita mo-

3 vi,p. 11.
36 Cfr. vi, p. 14.
37 i, p. 19.
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toria dei muscoli e degli arti ma, diversamente dall’auto-coltivazione shugyo, non € pre-
sente I’obiettivo di allenare lo spirito o migliorare la personalita; considerando la medi-
cina, “malattia” significa una anormalita del corpo nei suoi organi e funzionalita, secondo
un modello di medicina biologica, non correlata al problema della mente.

In tutti questi esempi Yuasa ritrova un modello occidentale dualistico con un rap-
porto sbilanciato tra mente e corpo, ereditato dal dualismo cristiano spirito-carne attra-
verso la successiva secolarizzazione nel dualismo cartesiano mente-corpo®. Ecco 1’im-

portanza secondo Yuasa della teoria orientale mente-corpo:

It is probably our task in the contemporary period to develop a way to harmonize the dualism by
overcoming the dichotomy of either-or alternatives, such as either mind or body, either spirit or flesh.
In this respect, the tradition of the Eastern mind-body theory is an historical legacy of important

value today ™.

Si arriva quindi all’auto-coltivazione nella pratica delle arti marziali: nella Via del
bushi «its fundamentals were inherited from Buddhist self-cultivation methods, particu-
larly “meditation in motion” [...]. The goal of the bushi way, in general, is to reach the
state of “no-mind” or “samddhi” which opens up through training bodily movement as
meditation deepens»*’; quindi il raggiungimento dell'unita mente-corpo, o lo stato di
“non-mente”, & secondo Yuasa il significato etico e spirituale dell’auto-coltivazione®!.

Mentre le pratiche di “nutrire la vita” (ydng shéng) si basano sull’idea di nutrire la
propria energia vitale con un atteggiamento esistenziale di equilibrio e armonia, evitando
eccessi e rigidita e orientandosi all’ideale daoista di “Lunga Vita”, I’*“auto-coltivazione”
(shugyo) include un forte elemento di trasformazione spirituale, sia nella pratica mona-
stica Zen che in quella delle arti marziali, dove il miglioramento fisico ¢ strettamente
legato alla crescita interiore e si basa su un modello di perfezionamento che, attraverso
prove e disciplina intensa, spesso implica sofferenza, sacrificio e una regola rigorosa per
purificare mente e corpo (es. meditazione zazen prolungata, addestramenti fisici estremi).

Attraverso questo tirocinio

38 Cfr. ivi, pp. 8-9.
3 i, p. 10.
40 i, p. 30.
4 i, p. XV.

17



il corpo ¢ portato al suo regime di perfezione proprio quando esso si inscrive talmente tanto in una
logica naturale da non distinguere pitl una volonta soggettiva, personale, dal fluire spontaneo di un

gesto depurato da ogni residuo di ego di coscienza individuale*.

6. Eccezionalita vs. universalita

Nel suo testo The Body, Toward an Eastern Mind-Body Theory, Yuasa da atto ad
alcune discipline occidentali di riconoscere 1'unita mente-corpo riscontrabile nel pensiero
orientale, ma osserva che non si ¢ proceduto oltre a questo risultato per la presenza di un
bias che limita I’indagine ad uno stato “universale” o normale delle cose; in questo modo,
non considerando la possibilita di differenziare per “gradi di sviluppo” la comprensione
della connessione mente-corpo, ¢ della sua “variabilita” tra diversi individui, non ven-
gono presi in considerazione e analizzati 1 risultati personali eccezionali, realizzati da
individui esemplari come religiosi e maestri d’arte. Anche quando la neurofisiologia e la
psicanalisi si aprono a considerare lo “straordinario” nella vita umana, questo avviene
tipicamente per studiare la malattia ed il sub-normale, ma non il super-normale®. A tutta
evidenza, anche questa conseguenza ¢ attribuibile al pensare ’'uomo in una modalita fon-
data ontologicamente piuttosto che processualmente.

Nel pensiero cinese antico ricorre invece il modello dell’uomo superiore o del sag-
gio, come esempio a cui tendere attraverso 1’auto-coltivazione, che, come si ¢ visto, ha
dei percorsi pratici ed implica una visione integrata di mente e corpo, in cui convergono
indistinti valori fisici, morali e spirituali: «Mencio disse: La nostra forma [fisica] ¢ la
nostra natura che emana dal Cielo; solo divenendo un Saggio si puo poi tenere pienamente

la propria forma [fisica, xing]»*.

42 M. Ghilardi, Arte e pensiero in Giappone, cit., p. 89.

4 Cfr. Y. Yuasa, The Body, Toward an Eastern Mind-Body Theory, State University of New York, Albany
1987, pp. 2-3.

4 Mencio (V11 A, 38) cit. in F. Jullien, Nutrire la vita, cit., p. 82.
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Capitolo 2
ARTI MARZIALI E AIKIDO

1. Discipline di combattimento

Storicamente le discipline di combattimento si sono sviluppate in diverse culture e
periodi, adattandosi alle esigenze di guerra, autodifesa e allenamento del corpo e della
mente. Gia nell’antica Grecia discipline come la lotta e il pugilato erano parte integrante
dei giochi olimpici ed erano ampiamente praticate da atleti che dimostravano in tal modo
il proprio coraggio e la propria forza fisica attraverso la competizione*, con 1’evoluzione
delle societa, le discipline di combattimento hanno assunto ruoli diversi diventando da
strumenti di sopravvivenza a pratiche sportive, fino a costituire metodi di crescita perso-
nale. Oggi tali discipline possono essere ripartite in due grandi categorie: la prima com-
prende gli sport di combattimento come il pugilato e la lotta, la seconda raggruppa le arti
marziali, discipline che oltre al combattimento includono aspetti filosofici e spirituali che
mirano ad un perfezionamento interiore oltre che fisico.

L’espressione “arte marziale” ¢ entrata nell’'uso comune in occidente a partire dalla
meta del secolo scorso, a seguito della diffusione di judo e karate dal Giappone e di kung
fu dalla Cina. Il termine “arte” ¢ da intendere nel senso del latino ars, cio¢ capacita tecnica,
abilita nel produrre qualcosa, mentre “marziale”, dal latino martialis (derivato da Marte,
il dio della guerra), la connota come tecnica di combattimento. Anche se il termine com-
prende un ampio numero di discipline di combattimento, ha poi assunto una specializza-
zione semantica identificando in primis le cosiddette arti marziali orientali*$, accumunate

dalla medesima radice etico-religiosa. All’interno di questo ampio gruppo 1’attenzione

4 Per un approfondimento cfr. S. Di Marino, Storia delle arti marziali. L’avventura delle discipline da
combattimento, Odoya, Citta di Castello 2020.
46 Oltre che da Cina e Giappone, anche da Corea e Vietnam.
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sara concentrata sulle arte marziali giapponesi, che hanno sviluppato caratteristiche di-
stintive*’.
Nell’evoluzione storica delle arti marziali in Giappone si identificano tre fasi:

1. dal periodo Yamato, con le guerre dei clan, fino al termine del periodo Heian (1184):
periodo caratterizzato da una ampia diffusione di tecniche di combattimento, prati-
cate da varie classi della popolazione, anche contadini, artigiani € mercanti;

ii. dal periodo Kamakura (1185), in cui il potere diventa controllato dalla classe mili-
tare, fino alla restaurazione Meiji (1868) con 1’abolizione dello shogunato*: questo
¢ il periodo in cui si forma I’ideale del bushi (guerriero) e si assiste allo sviluppo
delle arti marziali; tale sviluppo avra un’ulteriore impulso a partire dal 1588,
quando il signore feudale Hideyoshi, dopo aver unificato il Giappone, obbliga la
gente comune alla consegna delle armi, attribuendone 1’uso esclusivo alla classe dei
samurai®;

iii.dalla Restaurazione Meiji in poi: il Giappone si modernizza e le arti marziali per-
dono il loro ruolo militare; alcune di queste si trasformano nelle attuali discipline
che costituiscono il bud°’ moderno e si diffondono fuori dal Giappone.

Yuasa caratterizza queste tre fasi indicando nella prima lo sviluppo della tecnica di
combattimento funzionale alla battaglia, nella seconda fase 1’arte marziale diventa una
tecnica orientata a conquistare se stessi nella Via del bushi, infine, nel periodo contem-

poraneo, 1’obiettivo delle arti marziali &€ comprendere che se stesso e I’altro sono uno®!.

47 Per un approfondimento sugli aspetti storici delle arti marziali giapponesi cft. O. Ratti, A. Westbrook, /
segreti dei samurai, tr. it., Edizioni Mediterranee, Roma, 1977. La rilevanza assunta delle arti marziali
giapponesi deriva da due elementi: il primo ¢ che la classe militare ha detenuto il potere per secoli, esauto-
rando I’aristocrazia e permeando dei suoi valori la cultura di un popolo; il secondo elemento ¢ che lo scontro
in battaglia ha mantenuto il carattere di combattimento individuale fino al XVII secolo (cft. ivi, pp. 26-30).
Per un approfondimento sul rapporto dell’etica marziale con la societa giapponese si veda il capitolo intro-
duttivo, ivi, pp. 21-45).

48 «Sul finire del XII secolo, si stava prepotentemente affacciando un’altra classe, quella dei guerrieri, i
samurai o bushi, che negli ultimi decenni, imprudentemente, ’aristocrazia della capitale aveva lasciato
pericolosamente rafforzare. Ora questi clan, non piu tenuti a freno e coinvolti nei giochi di potere, usavano
la corte e I’imperatore come fantocci per le loro mire egemoniche. Stava nascendo una nuova era che
sarebbe durata per molti secoli: un’era dominata dal potere — e dalla cultura — dei samurai. Essi avrebbero
formato il nuovo volto del Giappone e avrebbero dato al paese un’eredita culturale che formalmente si
sarebbe trasmessa fino alle soglie dell’era moderna, ma che di fatto ancora influenza profondamente il
Giappone contemporaneo» (A. Tollini, L 'ideale della Via. Samurai, monaci e poeti nel Giappone medievale,
Torino, Einaudi 2017, p. 6).

4 Mentre bushi identifica il guerriero in modo generico, il termine samurai indica un guerriero al servizio
di un signore feudale.

S0 Cfr. infra p. 23.

SLCfr. Y. Yuasa, The Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy, cit., p. 34.
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Ma cosa rappresentano oggi, nel mondo occidentale, le arti marziali? Non esiste una ri-
sposta univoca, perché si incontrano diverse modalita di praticarle e di intenderle secondo
le varie combinazioni tra la disciplina scelta e la relativa “scuola”, I’'impronta del maestro
e la predisposizione del praticante; si potra trovare quindi la disciplina sportiva e la disci-
plina “ricreativa” e salutare, ma anche la disciplina artistica, la forma di meditazione e la
pratica rituale®?; non ¢ tracciato quindi un percorso necessario ma piuttosto ci si trova

davanti ad un risultato possibile.

La caratteristica delle discipline del Budo ¢ quella di lavorare con il corpo e sul corpo. La corporeita
non segue semplicemente la facolta intellettiva, ma produce altre dimensioni di intelligenza e si
struttura secondo codici peculiari secondo percorsi irriducibili ad un'articolazione esclusivamente
logico linguistica. L'ambito corporeo non esclude quello razionale, ma lo integra, offrendo una pos-

sibilita ulteriore di unificazione dell'essere umano>.

Si profila cosi la possibilita di una conoscenza estetica come risultato di una pratica
consapevole: sara questa la traccia del percorso di approfondimento, che trova nelle arti
marziali «un ambito privilegiato per riannodare il filo di quello scambio corporeo e per-
mettere la strutturazione di un linguaggio mediato dal corpo potenzialmente di grande
complessita e raffinatezza»>*.

Impostato in tal modo il percorso, nei paragrafi seguenti si approfondiranno gli

aspetti piu rilevanti: il concetto di Via, il contributo dello Zen, I’uso del ki, le modalita di

insegnamento e apprendimento.

2. L’ideale della Via

Scrive Tollini che 1’«ideale della Via (o meglio delle Vie) ¢ la concezione morale
ed estetica fondamentale che caratterizza I’epoca tra la fine del X11 e la fine del XVvI secolo:

esso da forma alle espressioni culturali, artistiche e sociali di quel periodo»>°. L'ideale

52 Cfr. M. Ghilardi, “Introduzione”, in Id. (a cura di) Filosofia delle arti marziali, Percorsi tra forme e
discipline del combattimento, Mimesis, Milano-Udine, 2020, pp. 13-14.

53 M. Ghilardi, Arte e pensiero in Giappone, cit., p. 201.

34 M. Favretti, “Spazio-tempo e coscienza. Evoluzione corporea e ricerca spirituale in Aikido”, in M. Ghi-
lardi (a cura di), Filosofia delle arti marziali, cit., p. 88.

35 A. Tollini, L ideale della Via, cit., p. 61.
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della Via ¢ debitore del concetto cinese di Dao’® i# (in giapponese do), che originaria-
mente significava “Via che l'uomo percorre”, con il valore etico di “modello da seguire”
per la condotta umana e 1'azione sociale. Tramite il buddhismo Chan la concezione della
Via giunge in Giappone e a partire dal XI1v secolo, dall’incontro tra il buddhismo Zen ¢ la

sensibilita giapponese, nascono diverse “Vie” tra cui la Via del T¢ (sado), la Via della

poesia (kado), la Via del guerriero (bushido)>’.

1l bushido®® comprendeva le diverse pratiche attraverso cui il bushi coltivava il pro-
prio miglioramento etico, al centro di queste c’era il bujitsu 7 (letteralmente “tecniche
marziali”’) che identificava le diverse “tecniche” di combattimento nel Giappone feudale.
Oltre a bujitsu, anche «il binomio bugei 7%, in uso almeno fin dall’epoca Edo (1603-
1868), ¢ traducibile proprio con ‘arti marziali’. In questo composto I’aspetto tecnico-ar-
tistico (gei) € messo in connessione con I’aspetto marziale, bellico, militare rappresentato

dal carattere bu»>°:

La nascita dell’ideale della Via si pone in stretta relazione con quella della parola giapponese gei.
Gei £ (), pur venendo spesso tradotto con «artex», ha tuttavia una valenza in parte diversa da quella
di arte cosi come la intendiamo oggi, ed ¢ forse piu prossimo all’ars latina, cio¢ un’attivita creativa
basata sull’abilita, sullo studio e sull’esperienza perseguita con I’intento di giungere a un alto livello
di perfezionamento. Perizia, esperienza, dedizione, ricerca della perfezione sono le caratteristiche
insite nel gei (e nell’ars). Gei originariamente aveva il significato di «prodotto raffinato costruito
dall’uomo usando materiali naturali [...] | rapporto fra gei e Via ¢ antico e profondo, a tal punto che
fra i due esiste un legame indissolubile. La creativita dell’'uomo, portata a un alto livello di abilita
grazie a una lunga esperienza, a un’indefessa dedizione e un amore incrollabile, conduce alla ricerca
del perfezionamento artistico e infine alla sua sublimazione nella sfera interiore spirituale. In questo
modo si passa dall’arte alla Via attraverso un percorso di progressivo perfezionamento che, dall’este-
riorita della realizzazione di oggetti o performance, approda a un perfezionamento spirituale. La
ricerca della creazione perfetta si sposta man mano verso un piano piu astratto [...] L’artista appas-

sionato [...] giunge al piu importante dei perfezionamenti: quello interiore. Questo percorso

56 Cft. supra,n. 16 p. 11.

ST Cfr. A. Tollini, L ideale della Via, cit., p. 66.

38 «Quello che oggi conosciamo come bushido K118, ovvero la ‘Via del bushi’, ¢ un termine che & pre-
valso nell’uso solo in tempi relativamente recenti, cio¢ a partire dal periodo Meiji, quindi dopo la seconda
meta del XIX secolo. [...] In periodo Edo erano comuni formule come bushi no michi i\-:: D&, o shido +
18, mentre bushido era usato piuttosto raramente. In particolare, & interessante notare che al suffisso -do,
che oggi in Giappone si usa largamente per indicare una Via, era preferita la parola michi, o anche narai,
che significa un’abilita appresa con costante esercizio e applicazione» (Ivi, pp. 142-143).

39 M. Ghilardi, “Introduzione”, in Id. (a cura di) Filosofia delle arti marziali, cit., pp. 11-12.
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dall’arte alla Via avviene in modo spontaneo, poiché 1’azione esteriore si rispecchia inevitabilmente
all’interno e qui produce cambiamenti radicali, finché I’esteriorita, oggetti e performance, non sara
in sintonia con I’interiorita e I’arte sgorghera dallo spirito, anch’esso diventato arte [...] Potremmo
dire che nel fare si diventa, quindi praticando 1’arte si diventa artisti, ricercando la perfezione si

diventa perfetti®.

A partire dal periodo Meiji (1868) con la nascita delle arti marziali moderne (quali
Jjudo, karate-doé, aikido, kendo) si usa il termine budo iKif (“Via marziale”)! anziché
bujitsu. Con il passaggio da “tecniche” (jutsu i#7) a “Vie” (do i&) le arti marziali moderne
si connotano di quella dimensione etica di matrice buddhista e daoista®? che le porta ad
essere «discipline integrali, con lo scopo di coinvolgere la totalita dell’essere umano e di

essere adottate anche come itinerari in rapporto al sacro, verso I’approfondimento di sé»%3.

3. L’aspetto religioso: lo Zen e le arti marziali

Accostare arti marziali e religione sembra innaturale, ma questo ¢ un rapporto an-
tico che ha origine, secondo la leggenda, 1500 anni fa nel monastero di Shaolin in Cina,
dove il monaco buddhista indiano Bodhidharma avrebbe insegnato ai monaci un metodo
di lotta a mani nude nude per difendersi dagli attacchi dei banditi e per ottenere una mag-
giore concentrazione e forza nei momenti di preghiera®. E poi in Giappone che, a partire

dal periodo Kamakura®, si assiste al fertile incontro tra buddhismo Zen e arti marziali®®:

gli shdogun della dinastia Ashikaga sostennero con fervore il buddhismo zen e naturalmente furono
seguiti da molti loro generali. Si puo affermare che in quegli anni il genio della nazione si manifesto

nella vita religiosa e in quella militare. La cooperazione spirituale fra queste due sfere contribui di

80 A. Tollini, L 'ideale della Via, cit., p. 62-63.

6! Per approfondire I’evoluzione delle discipline marziali tradizionali, cfr. D.F. Draeger, Bujutsu & Budo
moderno. Le arti marziali giapponesi come discipline spirituali, vol. 111, tr. it., Edizioni Mediterranee,
Roma 1998.

62 Cfr. M. Ghilardi, “Introduzione”, in Id. (a cura di) Filosofia delle arti marziali, cit., p. 9.

8 Wi, p. 10.

64 Cfr. D. F. Draeger, C. K. P’ng, Shaolin Kung Fu, Tuttle Publishing, Clarendon 2020, pp. 13-14.

65 11 periodo Kamakura va dal 1185 al 1338 ed ¢ seguito dal periodo Ashikaga (1338-1568).

% In relazione alle diversita etiche-estetiche tra arti marziali cinesi e giapponesi, Yuasa osserva che, mentre
in Cina il potere rimane alla colta classe aristocratica, nel Giappone feudale il potere ¢ in mano alla classe
militare che ha bisogno percio di educarsi come classe dominante e trova la teoria adatta nell’auto-coltiva-
zione del buddhismo Zen; questo ha comportato 1’attribuzione di un diverso valore sociale alle arti marziali
nei due paesi (cfr. Y. Yuasa, The Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy, cit., pp. 28-29).
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conseguenza alla nascita di quella che oggi ¢ universalmente nota come Bushidd, «la Via del Guer-

riero»®’.

Lo Zen manifesta la stessa considerazione per la vita e la morte, privilegia I’ intui-
zione rispetto all’attivita intellettuale, ha una disciplina semplice e diretta: tutti questi
elementi erano funzionali ai bisogni delle classi militari e hanno favorito una loro forte
adesione allo Zen®. Obiettivo del samurai era dominare il pensiero della morte e lo Zen
forniva un insegnamento pratico senza ricorrere all’erudizione, in cui la spada diventava
strumento di autodisciplina spirituale e non solo arma per uccidere®’; lo Zen «spingeva
semplicemente a comportarsi in modo conforme alla decisione, razionale o irrazionale
che fosse, a cui si era giunti. La filosofia si puo tranquillamente lasciare agli intellet-
tuali»’®. Sono questi gli elementi che hanno segnato il successo dello Zen tra i samurai.

Monaci Zen come Takuan S6ho (1573-1645), abate del tempio Daitokuji, svolsero
un ruolo cruciale nel teorizzare il legame tra l'arte della spada e lo Zen. Takuan sosteneva
che il massimo raggiungimento nell'abilita della spada coincide con I'illuminazione Zen,
e che il percorso verso la maestria passa attraverso la meditazione e la liberazione della
mente. Il suo trattato sull'arte della spada, Taiaki (“Trattato della spada Taia”), ¢ un im-
portante punto di raccordo tra le pratiche dei samurai ed il buddhismo Zen’!.

Riprendendo I’insegnamento di Takuan, Yuasa mette 1’attenzione sull’unita mente-
corpo raggiunta tramite il metodo di auto-coltivazione buddhista della “meditazione in

movimento’”:

The theory of the Japanese bushi way, as expressed by Takuan, inherits the cultivation method of
“samadhi through continual walking” (or “meditation in motion’’) in the tradition of ancient Bud-
dhism [kodai bukkyo], and concretizes it in the martial arts. Consequently, “body-mind oneness”

[...] applies directly to the mind-body relationship as it is understood in the bushi way .

Takuan spiego 1’atteggiamento mentale richiesto nella Via del bushi: attraverso la

7 D. T. Suzuki, Lo Zen e la cultura giapponese, Adelphi, Milano 2014, p. 71.
8 Cfr. ivi, p. 65.

9 Cfr. ivi, p. 74.

0 Ivi, p. 83.

"I Cfr. A. Tollini, L ideale della Via, cit., p. 220.

2 Cfr. Y. Yuasa, The Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy, cit., p. 32.
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pratica si libera la mente dalla “fissazione”, addestrandosi a uno stato di liberta di movi-
mento senza essere catturati da nulla, fino a raggiungere il livello di “no-mente” (mushin)
e “non-pensiero” (munen) dove il corpo si muove inconsciamente’. Suzuki, in riferi-
mento all’atteggiamento del bushi nell’arte della spada, spiega il concetto di “mente non-
mente” (mushin no shin): ¢ una mente libera da pensieri coscienti, intenzioni o attacca-
menti, questo stato mentale di “vuoto” permette un'azione spontanea, intuitiva ed efficace,
senza l'esitazione o la distrazione causate dal pensiero analitico, ¢ una mente ricettiva
come uno specchio, capace di riflettere e rispondere a qualsiasi situazione senza pregiu-
dizi”. Traspare cosi, attraverso gli insegnamenti del monaco Zen Takuan, 1’esito dell’in-
contro tra la dottrina Zen dell’insostanzialita (muga)” e le arti marziali, un esito che per
il bushi diventava funzionale ad ottenere una tecnica di spada migliore, piu veloce, oltre
a consentirgli di affrontare il combattimento senza paura della morte.

Un altro esempio che mostra la natura del legame tra questa teoria e la pratica della

spada si trova nel Trattato dell arte della spada del maestro Ittosai:

Ponendo una distinzione tra sé e 1’avversario, [succede che 1’avversario] viene a colpire dove non
ce ’aspettiamo, si ritira inaspettatamente, non viene avanti dove ce lo aspetteremmo ¢ si protegge
dove veniamo avanti. [...] Quando noi stessi e ’avversario diventiamo una cosa sola, cio che noi
pensiamo, lo pensa anche 1’avversario, cid che noi ci aspettiamo, se lo aspetta anche 1’avversario:
allora movimento e stasi sono una stessa cosa ed ¢ come se vedessimo la figura dell’avversario
riflessa in uno specchio. Se si arriva a questo punto, non ¢’¢ piu il pensiero né la consapevolezza di
dover vincere. Ma se vogliamo vincere, allora subito perdiamo, e se non vogliamo vincere, non

perderemo. E un principio naturale che non riguarda neanche 1’abilita tecnica’®.

In questi passi si trova «un nesso inscindibile tra lo sviluppo tecnico e lo sviluppo
spirituale»’’, 1’esposizione programmatica della «mente fluida che mantiene la concen-

trazione sull’evolversi dell’azione, che non ristagna, che non resta attaccata alle cose, ma

3 Cfr. D. T. Suzuki, op. cit., pp. 89-106.

74 Cfr. ivi, pp. 129-130.

> Muga ¢ la dottrina dell’insostanzialita, letteralmente significa “assenza dell'io”, dove mu () sta per
“assenza” o “vuoto” e ga (k) per “io” o “sé”. Nel contesto delle arti marziali muga si riferisce allo stato
mentale in cui I’ego & assente e le azioni nascono spontaneamente, senza interferenze dell'intelletto. E
spesso associato al concetto di mushin (#-0>), la "mente vuota", libera da distrazioni e preconcetti.

76 A. Tollini, “Lo zen nell’arte della spada: traduzione dell’I#tosai sensei kenposho”, in M. Ghilardi (a cura
di) Filosofia delle arti marziali, cit., pp. 44-45. 11 maestro Ittosai ¢ vissuto tra la fine del XVI e I’inizio del
XVII secolo, coevo di Takuan.

7 i, p. 23.
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¢ libera, ¢ quello che unisce la mente dello zen al successo negli scontri, e conduce al
perfezionamento di sé»’®.

Questo atteggiamento e questa pratica di mente-corpo, definiti piu di quattro secoli
fa con I’arte della spada, sono ancora oggi al cuore delle arti marziali e del loro insegna-

mento.

4. 1l ki nelle arti marziali

Dopo aver introdotto nel capitolo precedente il concetto dell’energia vitale ki’, si
vedra ora I’importanza che questa ricopre nella pratica delle arti marziali.

Yuasa nel libro The Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy esplora le relazioni tra
il ki, le arti marziali, 1 metodi di meditazione e la medicina orientale. Nelle arti marziali
I'addestramento ¢ stato tradizionalmente considerato un metodo per disciplinare e miglio-
rare sia la mente (o spirito) che le capacita corporee; per Yuasa [’unificare mente-corpo
con il ki (shinki icchi)®® & il segreto tecnico delle arti marziali giapponesi, ed il concetto
di ki ¢ fondamentale per comprendere le arti marziali orientali. Questa unita mente-corpo

e ki puo essere descritta nei seguenti termini:

the mind comes to feel the flow of ki. In other words, 47 is not a function which can be perceived by
ordinary consciousness in everyday life, but is a new function which consciousness (or mind) is

gradually able to perceive through mind-body training in meditation and breathing methods®!.

E in virtd di un costante allenamento che la mente-corpo diventa gradualmente ca-
pace di rilevare il flusso del 4i tra il mondo interiore (mente-corpo) € mondo esterno (ma-

teria) utilizzando I'essere intermediario del “proprio corpo”, che si distingue dal mondo

78 Ibidem.

7 Parlando ora di arti marziali giapponesi sara usato il termine giapponese ki anziché quello cinese gi.

80 Cfr. Y. Yuasa, The Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy, cit., p. 70. Sullo stesso tema vedi anche K.
Ueshiba: «Ki Shin Tai Ichinyo (Ki, Mind, and Body as One) All phenomenal existence is in ceaseless flux
yet bound together through the three elements of ki, mind, and body. This is the basis of existence. Aikido
is a vehicle to unify mind and body, to link oneself to the energy of the universe, and to establish a bond
between universal vitality and each human being. In Aikido, one's thoughts are centered on the harmoniza-
tion of ki, mind, and body. This is where unlimited, vital energy is generated» (K. Ueshiba, The Art of
Aikido, Kodansha International, Tokyo 2004, p. 25).

81Y. Yuasa, The Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy, cit., p. 76. Si ricorda che le arti marziali sono
considerate meditazione in movimento.
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della materia in virtt della sua sensazione di essere “vivo”®?. La respirazione ¢ in stretta
relazione con il ki, di conseguenza nella pratica delle arti marziali una parte molto impor-
tante ¢ attribuita alle tecniche di respirazione®’. Gli esercizi di respirazione sono indiriz-
zati nella parte dell’addome chiamata sara o tanden, il centro energetico situato circa due
dita sotto I’ombelico, ritenuto un deposito di ki che I'artista marziale impara a controllare
in s¢é stesso e nell'avversario. Il tanden immagazzina il ki come un serbatoio, ma funge
anche da pompa, spingendo ’energia in tutto il corpo; ¢ sia il centro di gravita che il
centro energetico del corpo e per questo il movimento nelle arti marziali ha origine (o
dovrebbe originare) dal tanden®*.

Yuasa vede un parallelismo tra le idee di Merleau-Ponty sul corpo e il concetto di
ki, in particolare egli trova una commensurabilita tra l'ipotesi di Merleau-Ponty del “corpo
vissuto” con il suo “arco intenzionale” e l'idea che l'energia i si mescoli con il mondo
esterno. L’““arco intenzionale”, come la funzione del 47, indica un'apertura e una direzione
verso l'ambiente; il “corpo vissuto”, con la sua capacita di proiettare funzioni intenzionali,
¢ visto da Yuasa come simile al sistema dei meridiani attraverso cui scorre l'energia ki e
che a sua volta scambia ki con il mondo esterno. Yuasa trova poi nel concetto di “schema
corporeo” elementi che la dicotomia mente-materia cartesiana non riesce a spiegare, po-
sizionandosi, analogamente al ki, come un “terzo termine tra lo psicologico e il fisiolo-
gico”. Per Yuasa quindi, le idee di Merleau-Ponty sul “corpo vissuto” e sullo “schema
corporeo” possono trovare un supporto empirico nel concetto di ki come energia psicofi-
sica che media tra l'interno (mente-corpo) e l'esterno (mondo), sottolineando una dina-

mica intenzionale che va oltre la semplice dualita cartesiana®’.

8 Wi, p. XX.

8 Per approfondire il legame tra respirazione e ki, anche con riferimento alla pratica dell’aikido, cfr. L.
Tsuda, La scuola della respirazione, tr. it., SugarCo, Milano 1973. Un esempio di come imparare a coltivare
il proprio ki nelle arti marziali mediante la respirazione si trova in H. Herrigel, op. cit., cit. in Yuasa, The
Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy, cit., p. 74-76.

8 Un approfondimento di questi concetti si puo trovare in: H. Tada Aikido ni ikuru. Vivere nell Aikido, tr.
it., Casadei libri, Roma 2024, pp. 351-370; O. Ratti, A. Westbrook, Aikido e la sfera dinamica, tr. it., Edi-
zioni Mediterranee, Roma, 1979, p.72; F. Biavati, Aikido: manuale per insegnanti, UISP, Bologna 2019,
<https://www.uisp.it/discorientali/pagina/ihd87gwqgdfugwdfbwu> (6/5/2025), pp. 26, 50.

85 Y. Yuasa, The Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy, cit., pp. 119-121.
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5. Il processo di apprendimento (shu-ha-ri 57 #f)

Un’altra caratteristica delle arti marziali che interessa presentare per la sua relazione
con I’estetica ¢ una particolarita del suo insegnamento. La preparazione del samurai nel
periodo Tokugawa richiedeva lunghi periodi di studio intenso sotto la guida di un maestro,
impegnando 1’unita di corpo e mente; nasce in questo periodo la didattica shu-ha-ri%® =
filk#f (letteralmente: rispettare — infrangere — abbandonare), che indica le tre tappe nella
progressione dello studio. Kawakami Fuaku (1719-1807), maestro di sado, la descrive

COSi:

Esiste una regola dell’arte militare in tre caratteri: shu-ha-ri [...] shu significa rispettare, ha infran-
gere, ri abbandonare. Quando si insegna ai propri discepoli, si ¢ al livello di shu. Quando questi
hanno ben assimilato [il livello di] shu e sono progrediti, da soli, spontancamente, lo infrangono: ¢
lo fanno perché ne divengono capaci [...] E la tappa dell’abilita raggiunta. Ma sia shu che ha sono
insufficienti. Dopo questo livello esiste quello dell’esperto che ha superato questi due gradi, che li
riunisce e li trascende, nello stesso tempo in cui li rispetta. Ma questo rispetto [s/u] non ¢ della stessa

natura che quello dell’inizio®’.

Questo metodo si applica alle arti marziali ed in genere agli insegnamenti delle Vie
tradizionali seguite sotto la guida di un maestro®. Questa ¢ la descrizione dei tre momenti:
e shu (rispettare) caratterizza lo studio passivo, I’imitazione, in cui si rispetta la tra-
dizione. L’allievo segue in modo acritico tutti gli insegnamenti del maestro, cerca

la copia perfetta della forma (kata) del maestro nella ripetizione continua;

e |a (infrangere) ¢ la rottura con la tradizione, I’allievo comprende la forma e la teoria
alla base della tecnica, vede che la forma del maestro non ¢ adatta al suo corpo, la
adatta, si allontana dalla forma del maestro senza averne una propria;

e ri(abbandonare) ¢ la fase della piena maestria, in cui I’allievo ha trasceso le forme
e le tecniche apprese e opera a un livello di liberta e spontaneita. A questo punto,

l'artista (marziale) non ¢ piu vincolato dalla necessita di seguire consciamente le

8 Cfr. M. Ghilardi, Arte e pensiero in Giappone, cit., p. 163.

87 Ivi, pp. 163-164.

88 11 metodo shu-ha-ri &€ oggetto di una riscoperta moderna: ¢ applicato da Toyota nel suo modello di Lean
Organisation (cfr. J. Liker, G. Convis, The Toyota Way to Lean Leadership, McGraw Hill, New York 2012,
cap. 2) e piu recentemente ¢ applicato nella metodologia di sviluppo software Agile (cfr. D. Corbucci, Agile
Project Management, Franco Angeli, Milano 2015).
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regole o le forme, ma agisce in modo intuitivo ed efficace, creando nuove forme o
adattando liberamente quelle esistenti in base alle circostanze. L’allievo ha interio-
rizzato completamente i principi dell'arte e li manifesta in modo unico e personale,

separandosi dalla guida diretta del maestro e operando autonomamente.

Nella fase di imitazione si introduce un concetto molto importante per la cultura

giapponese, il kata (forma, modello). Tollini dice che

il modello, o kata %! [...] implica I’idea di riprodurre qualcosa che sia gia dato e in cui la liberta di
modificare e di creare sia assente; perlomeno nelle fasi iniziali, si tratta di imitazione. [...] Attenersi
al modello, pero, non deve essere percepito come una limitazione, ma come una liberta di attingere
a una tradizione autorevole: solo cosi si puo raggiungere un grado elevato di abilita e competenza.
Seguire la norma significa porsi umilmente di fronte alla tradizione fondata dai grandi maestri: ap-
prendere la loro arte, formare il proprio bagaglio tecnico indispensabile e dare una solida base allo

sviluppo del proprio talento®’.

Anche per Ruglioni, maestro di aikido, «kata significa non 1'esecuzione robotica di
una sequenza, ma il mezzo per coltivare ed esprimere la propria creativita nella ricerca
della perfezione»®®. Questa fase di imitazione di gesti ¢ importante perché qui si impara
la connessione tra corpo e mente, perché ¢ «il gesto che educa, non la mente razionale o
la volonta soggettiva che vorrebbe imporsi sull’atto e che cosi facendo ne restano scolle-
gate»”’!; ecco I'importanza di questo apprendimento che non ¢ intellettuale e “lascia libera
la mente”, ed ecco come questa liberta della mente diventa fondamentale nell’arte della

spada, secondo le parole di Yagyt, maestro di spada del XVII secolo:

Una volta raggiunta la maestria, tutte queste regole spariscono dalla coscienza intellettuale; senza
riflessione cosciente si raggiunge il cuore delle cose. Dopo aver assimilato molte regole e accumu-
lato i vantaggi di lunghi allenamenti, i movimenti sono radicati nelle gambe, nelle braccia, nel corpo,

e non occupano pit la mente. Ci si & allontanati dalle regole, ma ci si attiene ad esse®?; le tecniche

8 A. Tollini, L ideale della Via, cit., p. 85.

% G. Ruglioni, Aikido: Armonia e relazione. L'arte della percezione in una pratica di pace, Erga, Genova
2008, p. 141 (corsivo mio).

%1 M. Ghilardi, Arte e pensiero in Giappone, cit., p. 214.

92 Si intende il ritorno alla fase shu (“ci si attiene™) al termine della fase 7i (“ci si ¢ allontanati”); v. supra
p. 28.
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fluiscono spontanee in ogni circostanza. Allora il pensiero non si attacca a nulla [...] Quando si sono

assimilate le regole, esse scompaiono®>.

Detto altrimenti, «[la pratica] si ¢ emancipata dal kata (forma fissa) a uno stato in
cui le leggi che esso contiene vengono liberate, e fatte vivere»®. E questa la fase in cui il
corpo puo esprimersi liberamente, creativamente, dopo aver attraversato le tre fasi di shu-

ha-ri:

La regola ¢ attraversata, non scartata — nel doppio senso della parola; non c’¢ scarto, inteso come
rifiuto, né scarto inteso come deviazione, scelta di una via obliqua. Per poter superare la forma, la
regola, la tecnica, il corpo la deve incontrare e fare propria, passarci attraverso. In quel passaggio —
che puo durare lunghi anni — si gioca il potere trasformativo del gesto del corpo, che permette la
dissoluzione dell’identita immaginaria con la quale ci si identificava. La ripetizione continua del

gesto consente di ristrutturare I’immagine di sé e del corpo proprio e altrui®.

Quando il processo di apprendimento ¢ stato completato, allora si realizza non solo
il gesto perfetto, non pensato (munen, “non-pensiero’’) ma si € operata una trasformazione

del sé “reale”, «che produce effetti sul mondo e su se stessi»°°.
9

6. Aikido &%iE

Conclude questo capitolo sulle arti marziali una descrizione dell’aikido, oggetto di
questa tesi; 1’aikido condivide tutte le caratteristiche delle arti marziali finora esposte,
dalle quali invece si distingue per il suo carattere difensivo e non violento.

L’aikid6®” & un’arte marziale giapponese moderna, fondata da Morihei Ueshiba
(1883-1969) negli anni tra la prima e la seconda guerra mondiale. Ueshiba, che aveva
praticato 30 stili diversi, in merito diceva: «I’4iki non ¢ una sintesi di tutto questo. L’ Aiki

si basa interamente sul 4i. [...] Il mondo sara libero quando 1’ego e gli interessi personali

% M. Yagyu, Heiho-kadensho [1l libro di combattimento come é trasmesso nella nostra casa), Iwanami
shoten, Tokyo 1985, pp. 29-30, cit. in M. Ghilardi, Arte e pensiero in Giappone, cit., p. 214.

%4 H. Tada, op. cit., p. 200.

95 M. Ghilardi, Arte e pensiero in Giappone, cit., p. 214.

% Ivi, p. 199.

o7 Letteralmente aikido si traduce come “la Via (do i&) dell’armonia-unione (ai &) con I’energia dell’uni-
verso (ki &)”.
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saranno eliminati. Vincere senza combattere & Aiki — la Vera vittoria, la vittoria su se
stessin®®. L’aikidé nasce dalla conoscenza degli stili tradizionali marziali ma, come si
comprende dalle parole del fondatore, non ¢ un insieme di tecniche di difesa, ¢ un per-
corso di perfezionamento spirituale, fisico e mentale secondo il concetto di Via (do); di-
ceva infatti Ueshiba «Le arti marziali non sono un’abilita [...] sono un modo di vivere»®’.

Premesso che per capire I’aikido serve averne una conoscenza esperienziale, per-
ché, come dice Jullien «contemplare un martello, in effetti, non ci insegnera niente di cosa
sia effettivamente un martello, un “essere” si apre da esso solo nel suo uso»'%’, nel seguito
sono riportati alcuni elementi teorici utili alla sua comprensione '’

Al cuore della filosofia dell’aikido si trova 1'idea di “non-resistenza” e di “utilizzo
dell'energia dell'attaccante” per neutralizzare la minaccia'%?; I’aikido insegna a entrare in
armonia (ai) con il movimento e I’intenzione dell’aggressore, a deviare la sua energia ¢ a
ristabilire 1’equilibrio attraverso varie tecniche di proiezione ed immobilizzazione.
L’obiettivo non ¢ sconfiggere l'avversario, ma dissolvere 1’aggressione nel modo piu ef-
ficace e meno lesivo possibile, per questo il carattere distintivo € I’enfasi sull’armonizza-
zione con |’attacco piuttosto che sul blocco diretto. Il praticante di aikido impara a perce-
pire la linea di attacco, a spostarsi in modo fluido per evitare la collisione frontale e a
guidare I’energia dell’aggressore in direzioni che lo rendano vulnerabile, neutralizzando
’attacco. L’efficacia delle tecniche non dipende dalla forza bruta ma dalla precisione del
movimento, dal tempismo e dalla comprensione dei principi biomeccanici: agendo per
linee circolari e tangenzialmente alla direzione dell’attaccante sara sufficiente applicare
una forza leggera per deviare un attacco energico.

L’allenamento in aikido si svolge normalmente a coppie con i partner che assumono
alternativamente il ruolo di attaccante (uke) e di chi esegue la tecnica di difesa (tori o
nage). La tecnica ¢ prestabilita sia nella forma dell’attacco che della difesa applicata e la
pratica ¢ collaborativa, con entrambi i partecipanti che imparano dalla situazione: uke

fornisce un attacco realistico che permette a fori di studiare e applicare le tecniche, mentre

% H. Tada, op. cit., p. 176.

% Wi, p. 201.

100 B Jullien, Nutrire la vita, cit., p. 97.

101 T e descrizioni di seguito riportate si avvalgono, oltre che dell’esperienza personale dell’autore, dei testi
riportati supra, cfr. n. 84 p. 27.

102 £ {] principio daoista della “cedevolezza”, presente anche nel judé e nel taijiquan, che si rinforza con il
principio di non-violenza buddhista (cfr. S. Giammusso, “Il corpo animoso. Vitalita e disciplina del corpo
nel taijiquan”, in M. Ghilardi (a cura di) Filosofia delle arti marziali, cit., pp. 115).
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uke impara a comprendere 1 principi dell'equilibrio e della vulnerabilita.

L’Aikido ci abitua a una diversa considerazione dell'altro e di noi stessi. L’altro (uke) non € pit un
impedimento, un ostacolo, ma una parte del sistema cui 1’organismo-soggetto (nage) [0 tori] si deve
adattare, modellandocisi per ottenere la soluzione della tecnica. [...] L’ Aikido ci insegna movimenti
fini e precisi, nuove coordinazioni, combinazioni insolite che, sicuramente, apriranno nuove con-
nessioni nervose nel nostro cervello. Favorisce quindi la consapevolezza, ma la consapevolezza glo-
bale, della mente-corpo, ovvero della mente che non ¢ distaccata dal corpo, ma che ¢ parte integrante
di esso, cosi come il corpo ¢ parte integrante della mente. L’ Aikido richiede innanzitutto una consa-

pevolezza di sé e dell'ambiente, una visione periferica, una padronanza di sé'%.

L’attacco pud consistere in una presa o in un attacco con bokken (spada di le-
gno), jo (bastone di legno) o tanto (pugnale di legno), fori risolve questo attacco con una
tecnica che puo essere una proiezione o una immobilizzazione con leve articolari. Il mae-
stro Tada ricorda che le «tecniche dell’aikido hanno avuto origine nell’arte della spada e
sono nate dall’uso di tecniche corpo a corpo per controllare un avversario armato» ', da
questo nasce 1’uso delle armi (di legno) in modo da aiutare la comprensione del movi-
mento corretto nella tecnica.

In aikido il combattimento € su forme prestabilite ma, in apparente contraddizione,
€ necessario un attacco realistico; ecco come il maestro Cognard spiega questo tema con

il concetto di “‘sincerita”:

appena ¢ possibile, bisogna assolutamente sforzarsi di praticare 1’attacco con sincerita, vale a dire
come se si trattasse di un vero combattimento, con il massimo della potenza, della velocita e della
determinazione e senza fare delle supposizioni riguardo I’atteggiamento dell’attaccato. E ’unico
modo perché 1’attaccato possa agire ed esercitarsi in maniera efficace e conforme a cid che ci inte-
ressa e che cerchiamo di raggiungere nell’aikiken: la verita dell’azione. [...] Come ho detto, ¢ im-
portante per ’attaccato ma anche per 1’attaccante, che cosi fa un esercizio di sincerita. [...] La sin-
cerita dell’attacco nella nostra pratica ¢ essenziale [...] ho potuto osservare che le informazioni di
cui si ha bisogno per compiere un gesto giusto, concepito direttamente dalla coscienza corporea, si
hanno solo quando la situazione viene vissuta nella massima autenticita e intensita. Il fatto di non
simulare 1’azione, di non fingere il combattimento ¢ possibile perché 1’aikidd € non violento e di

conseguenza il vero gesto non ¢ pericoloso per attaccante. La realta dell’azione ¢ una particolarita

103 G, Ruglioni, op. cit., p. 106.
194 H. Tada, op. cit., p. 237.
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dell’aikidd all’interno delle arti marziali, in cui la tecnica violenta obbliga i praticanti ad allenarsi in
un contesto fittizio. Cosi, piu I’attacco ¢ realistico e potente piu 1’aikido funziona, sia dal punto di
vista dell’efficacia tecnica che da quello tattico e strategico. [...] Inoltre ¢ bene aggiungere che 1’es-
senza del gesto & legata alla realta, la quale produce la forma che da il senso. E indispensabile cercare
questa realta, e quando prima dicevo «come se si trattasse di un vero combattimento» non significa
che non lo sia. L’aikidoka sa che il nemico non ¢ davanti a lui ma nelle pieghe della propria co-
scienza , ed ¢ per questo che indice una vera battaglia, in modo da favorire I’unione con colui che

gli sta di fronte contro I’avversario interiore ¢ comune. '%

Attraverso questo atteggiamento “sincero’ si ottiene la mimesi di uno scontro reale,
questa realta nella pratica di aikido consente «l’accesso a una percezione della propria
individualita [...] radicata in una percezione del sé assolutamente auto-evidente e indi-
scutibile» %,

L’obiettivo finale della pratica ¢ trovare I’'unione di uke e fori, principio di base per
coltivare un atteggiamento che non si confronta e che non compete. Le tecniche si ese-
guono rispettando per prima cosa il corpo dell’altro: la risposta ad un attacco avviene
cercando di armonizzare i movimenti con quelli dell’aggressore per neutralizzarli, in
modo che sia I’attaccante che il difensore escano indenni dallo scontro. Interpretato e
vissuto in questo modo, I’aikido ¢ un metodo per ascoltare la propria condizione interiore
e per aumentare la propria energia vitale, «poiché si dice che “I’aiki ¢ zen in movimento”
la condizione piu importante per praticare ¢ che il fanden sia pieno di energia e il mente-
cuore trasparente»'?’. Ecco perché si puod praticare aikido come una forma di medita-
zione che permette di entrare in connessione con s¢ stessi e con le proprie emozioni, im-
parando nello stesso modo ad ascoltare quelle degli altri. Verra sconfitta 1’aggressione,
non I’aggressore, compresi gli attacchi riconducibili alla sfera emotiva'%,

Riprendendo lo stato di “no-mente” (mushin) descritto in precedenza, in aikido lo
si puo considerare come l'armonizzazione del ki condiviso tra “i0” e “I’altro”; con le pa-

role di Yuasa: «the martial arts of the East have thought that for successful execution of

105 A, Cognard, Aikido. Il corpo filosofo, Luni Editrice, Milano 1999, pp. 65-66.

106 M. Favretti, op. cit., p. 86.

197 H. Tada, op. cit., p. 237.

108 §j trattera quindi di «comprendere che la violenza ¢ la risposta a un dubbio sulla propria identita, il quale
scaturisce dall’incontro con 1’altro da sé, sia che si tratti di un individuo che di un collettivo umano» (M.
Favretti. op. cit., p. 86).
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correct technique the mind must apprehend the feeling that the flow of one’s i has be-

come unified with that of an opponent; that is, a unification of the mind and 4i is

achieved» %,

Spiegando la finalita ultima della pratica dell’aikido, il maestro Tada introduce la

Via Shinpé no michi (“Via delle Leggi del mente-cuore” o “Via dei Principi Spirituali”)'!%:

[Shinpo no michi] ¢ nato dall'incontro tra 'arte marziale e la filosofia pratica orientale [secondo la
quale] “Tutto ha un'Origine unica” e “Spirito e corpo sono uno”. Questa Via pud essere definita
“scienza della concentrazione dello spirito” o, in quanto arte marziale, come una “forma di medita-

zione (zen) in movimento”, € si tratta di un cammino che permette di migliorare ogni tipo di abilita!!'!.

Dal punto di vista pratico, seguire lo Shinpo no michi significa fare una cosa con il

massimo impegno e dedizione, evitando di essere coinvolti nell’““attrazione-attacca-

mento”, mantenendo invece la “concentrazione-unione” di mente-cuore (kokoro)!''?.

Mantenere la concentrazione evitando 'attrazione significa evitare di essere distolti, su-

perare il conflitto e il confronto, in questo modo mente-cuore

diviene un tutt’uno con le persone e le cose, e la forza della vita lavora in unione e in assimilazione,
ed entrando ancora piu in profondita nel samadhi''>. [...] Per cio, lo Shinpo no michi & la Via o il
metodo per portare il proprio mente-cuore nella direzione della Concentrazione — Assimilazione -
unione — Samadhi». [...] Progredendo verso il samadhi grazie al metodo di addestramento del
kokoro, si sara in grado di manifestare in modo naturale ¢ al massimo livello il potenziale come
esseri umani sia nelle arti marziali che nelle arti in generale [...] e in qualsiasi altro ambito. [...] 1l
motivo per cui ’aikido non adotta alcun metodo di allenamento competitivo ¢ perché esso mira a
trascendere il confronto e lo scontro per attuare rigorosamente i principi della Via delle Leggi del

kokoro''*,

A conclusione di questo capitolo su arti marziali e aikido, si riporta per esteso, 0s-

servando la rilevanza di tali idee nel pensiero giapponese, la sintesi fornita da Yuasa nel

19y, Yuasa, The Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy, cit., p. 76.

110 Per una descrizione estesa cfr. H. Tada, op. cit., pp. 199-211.

M Jvi, p. 203.

12 Cfr. ivi, p. 204.

13 Samadhi rappresenta uno stato di unione tra la coscienza individuale e quella universale, caratterizzato
da un'assenza totale di distrazioni e una profonda meditazione; durante 1’esercizio € unita «fra colui che
compie 1’azione e I’azione stessa, fra il pensiero e I’atto» (D.T. Suzuki, op. cit. 188).

114 H. Tada, op. cit., pp. 206-207.
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testo The Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy riguardo al percorso compiuto dalle tec-

niche di spada del bushi all’arte marziale moderna dell’aikido:

As we have seen in the foregoing, the Japanese bushi way came to possess techniques for disciplin-
ing and enhancing one’s spirit. The sword was originally a weapon. It was a tool for self-protection
or for killing people. It was produced with the purposes of opposing, competing with, and conquer-
ing others. However, the ultimate purpose of training in swordsmanship was changed to conquering
oneself rather than others. In the Heiho kadensho this transformation is characterized as a change
from “the sword to kill others” [satsujinken] to “the sword to save others” [katsu-jinken]. Aikido,
which developed in modern times, was devised by pursuing the implication of this idea to its logical
conclusion.

Aikido does not aim at competing with and beating an opponent in a match. The term “aiki’’ deig-
nates making one’s ki (psychophysical energy) agree with that of an opponent, that is, bringing about
an agreement of the opponent’s body-mind movement with one’s own. To put it more generally, the
goal of aikido is to reach a state in which oneself and the other are one through harmonizing and
accommodating each other. The martial arts with their initial purpose of opposing and conquering
others underwent a change, as we have just seen, to the technique of conquering oneself, and further
to the technique of harmonizing with others so as to become one with them. Here we can discern the

important significance of the Japanese bushi way in Japanese intellectual history'!>.

5Y. Yuasa, The Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy, cit., p. 34.
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Capitolo 3
ESTETICA E AIKIDO

1. Premesse

Dopo aver introdotto nei capitoli precedenti i concetti legati al corpo nella cultura
sino-giapponese e quelli relativi alle arti marziali e all’aikido in particolare, si passera ora
a considerare “esteticamente” 1’aikido articolando 1’analisi nei diversi modi di intendere
I’estetica!'®, vale a dire:

1. Estetica come “teoria della bellezza”;

ii. Estetica come “filosofia dell'arte”;

iii. Estetica come “teoria della sensibilita”™;
iv. Estetica come “filosofia dell’esperienza”.

L’ordine in cui saranno applicati questi quattro modi ¢ predisposto secondo un ap-
proccio orientato dall’esterno verso all’interno, dal visivo esterno al percepito interiore
mediante la pratica. Mentre i quattro modi sono considerati perlopiu alternativi nel dibat-
tito su come intendere 1’estetica, nel presente testo saranno usate tutte le quattro accezioni
sull’uso del termine, cercando di ricavare da ogni angolo prospettico un diverso contri-
buto conoscitivo.

Nell’analisi che segue, I’obiettivo non sara 1’esposizione sistematica di tutti gli
aspetti dell’aikido quanto piuttosto individuare, per ciascuno dei quattro modi di estetica,
alcuni elementi di valutazione. Si precisa anche che saranno considerati sia aspetti pecu-
liari dell’aikido che aspetti comuni alle arti marziali in genere, e come tali presenti anche

nell’aikido stesso.

116 Cft. supra, n. 4, p. 6.
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2. Teoria della bellezza e aikido

L’estetica come termine ¢ associata alla bellezza''’, Baumgarten stesso nella defi-
nizione di estetica, identificava la bellezza nella “perfezione della conoscenza sensi-
bile”!'®. Sul concetto di “bello” si inizia a discutere a partire dai pitagorici e da Platone!!,
ben prima della “nascita” dell’estetica (1735); nel contesto in esame di confronto con il

pensiero orientale ¢ interessante notare che

nella nozione antica di bellezza si mescolano molti aspetti che non hanno un rapporto diretto con
I’esperienza estetica, e che pertengono piuttosto all’etica o alla metafisica. [...] occorre dire che la
teoria antica non vede una relazione vincolante, anzi non vede neppure un rapporto privilegiato tra
bellezza da un lato e arte dall’altro. [...] I’esaltazione platonica della bellezza pud convivere senza
alcuna contraddizione con la condanna dell’arte promulgata nei libri terzo e decimo della Repubblica.
Da un lato il bello, per Platone come del resto per la societa greca, ¢ un valore che si approssima

assai piu al bene che all’arte, riguarda i comportamenti e le azioni assai piu che i prodotti artistici'2’.

Cercando nella storia le caratteristiche e gli attributi che hanno identificato la no-
zione di “bello”, si trova I’«idea di bellezza come proporzione, relazione armonica tra le
parti costitutive della forma di un oggetto; idea che si fa risalire a Platone e ancor prima
ai Pitagorici»'?!'; anche per Aristotele, le «supreme forme del bello sono: ’ordine, la sim-
metria e il definito»'??, infine le parole di Socrate, nel dialogo Ippia Maggiore, danno un
altro tentativo di definizione, che rimane tra i piu “immediati”: «il bello ¢ il piacevole che
ci giunge mediante la vista e mediante I’udito»'?>.

A queste definizioni classiche si aggiunge nel ‘700 1’estetica del “sublime”, con-
cetto che si distingue dal “bello” per la sua capacita di evocare sentimenti di dismisura e

potenza, spesso associati alla natura; il sublime riguarda I'esperienza che supera i limiti

117 Secondo F. Desideri «Ad una dottrina del bello, come abbiamo accennato all’inizio di questo libro, ¢
tradizionalmente assegnata 1’estetica come disciplina filosofica» (F. Desideri, Forme dell'estetica. Dall'e-
sperienza del bello al problema dell arte, Laterza, Roma-Bari 2004, p. 51).

118 p D’ Angelo, “Tre modi (pit uno) d’intendere I’estetica”, cit., p. 30.

119 per la teoria del bello in Platone cft. i dialoghi Ippia Maggiore, Simposio, Fedro, Repubblica.

120 p. D’ Angelo, “Tre modi (pitl uno) d’intendere 1’estetica”, cit., p. 34. A riguardo si veda anche Curi:
«nella cultura classica [...] la nozione di bello compare prevalentemente in relazione alle nozioni di ‘buono’
e di ‘vero’» (U. Curi, L apparire del bello. Nascita di un’idea, Bollati Boringhieri, Torino 2013, p. 10).

121 F, Desideri, op. cit., p. 57.

122 Aristotele, Metafisica, tr. it. a cura di G. Reale, Bompiani, Milano 2017, pp. 603-605, (X111, 3, 1078a).
123 Platone, Ippia Maggiore, tr. it., Bompiani, Milano 2015, p. 247. 298A.
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della comprensione umana, provocando emozioni intense e ambivalenti, come paura, me-

raviglia e sgomento '

. Va precisato che questi cenni sul concetto di bellezza sono utili
piu ad indicare che a definire, saranno comunque sufficienti ed adatti allo scopo di questa
analisi, anche perché a voler approfondire il tema si andra a concludere con Socrate che
«Le cose belle sono difficili (XoAema o kaAd)»'2.

I modi sopra elencati di intendere il “bello” saranno quindi esaminati nella pratica
di aikidé individuando tre ambiti di osservazione: il d9jo'?®, cioé il quadro visivo in cui
la pratica si svolge; 1’azione, cio¢ I’esecuzione delle tecniche insegnate e praticate da
maestro e allievi; il contesto complessivo con il suo rituale, la sua etichetta (reishiki).

Entrati nel dojo, si vedra su di un lato (kamiza, il lato d'onore) il ritratto del fonda-
tore Ueshiba e un kakemono con la scritta aikido, a volte possono essere presenti altri
oggetti d’arte giapponese, ad esempio una composizione floreale (FIG. 1); questi oggetti
rendono lo spazio fisico uno “spazio differenziale” che ai praticanti “significa” qual-
cosa'?’. I praticanti sul tatami'*® indossano la stessa divisa, un keikogi'*® bianco, e sopra
al keikogi gli esperti indossano la hakama'*’. Complessivamente si coglie uno spazio de-
finito e ordinato, dotato di segni e abbellimenti che portano un senso, anche il cromatismo
uniforme delle divise trasmette I’idea di ordine, cosi come la disposizione ordinata per il
saluto!3!,

Osservando poi la pratica, innanzitutto si potranno apprezzare gli aspetti estetici

dello sport, quali velocita, agilita, forza ed eleganza'*?, poi, dai movimenti dei praticanti

124 Cft. P. D’ Angelo, Estetica, Laterza, Roma-Bari 2011, p. 135.

125 Platone, Ippia Maggiore, cit., p. 291. 304E.

126 Dojo i85 significa luogo (jo) dove si segue la via (do); deriva dal termine sanscrito bodhimandala che
denota il luogo dell’illuminazione, con chiara influenza del buddhismo Zen (cfr. D. T. Suzuki, op. cit., p.
114).

127 Cft. S. Beattie, “Home is Where the Fight Is”, in G. Priest, D. Young (eds.), The martial arts and phi-
losophy, Open Court, Chicago 2010, p. 106. Per il concetto di “spazio differenziale” cfr. H. Lefebvre, The
production of Space, Wiley-Blackwell, Hoboken 1992, cit. in S. Beattie, op. cit., p. 105.

128 Tatami definisce la pavimentazione dello spazio dove si pratica, rappresenta uno spazio ordinato e deli-
mitato, al cui ingresso ed uscita corrisponde un saluto, cioé un inchino nella modalita giapponese, verso il
lato d’onore, kamiza.

12911 keikogi & ’abbigliamento usato per la pratica, di colore bianco, comune alla maggior parte delle arti
marziali giapponesi.

130 La hakama ¥ ¢ una specie di gonna-pantalone a pieghe, lunga fino a coprire i piedi. In aikido la si usa
di colore nero o indaco. Mentre i gradi inferiori indossano solo il keikogi, i gradi superiori (dal 1° dan,
cintura nera) indossano anche I’hakama.

131 Per un approfondimento sugli aspetti estetici del dojo, cft. S. Beattie, op. cit., pp. 105-113.

132 «aesthetics of sport may be relevant for appreciating certain aspects of the martial arts [...] The aesthetic
qualities of sport include the appreciation of speed, agility, strength and skill, as well as of the aesthetic
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sul tatami, si cogliera un armonico fluire delle forme, qualcosa che assomiglia ad una
danza, dove 1’azione di attacco e difesa tra due avversari si risolve in una fusione armo-
niosa. La maggior parte dei movimenti eseguiti sono in forme circolari, sia su piani ver-
ticali che orizzontali (FIG. 2); richiamando la figura del cerchio, simbolo di perfezione, la
dinamica conseguente ¢ fluida e armoniosa'* e in una tecnica bene eseguita si apprezzera
la bellezza nella perfezione della forma e I’unita armonica tra i due praticanti'**. Con

riferimento al judo scrive Ghilardi:

La bellezza estetica di una tecnica ben riuscita, espressa al livello piu elevato di coordinazione in
cui corpo ¢ mente non sono distinti ma unificati, ¢ la bellezza di un momento ¢ di un movimento
che “accade” da sé. Non c’¢ piu un “ego” che esegue quel gesto [...] esso si da, spontaneamente
secondo la nozione cinese di ziran, natura/spontaneita. Attraverso I'accadere di quel gesto si forma
un'armonia nuova. Anche i due contendenti si scoprono uniti in un dinamismo che non prevede piu

nemmeno un vincitore un vinto, ma nel quale tutti vincono'*>.

Tale bellezza nella tecnica “che accade da s¢” ¢ applicabile anche all’aikido, dove
a differenza del judo non ¢ prevista una vittoria e “i due contendenti” si confrontano solo
per trovare I’unione nel dinamismo. In un testo relativo al taijiquan, anche questo appli-

cabile all’aikido, Giammusso scrive:

Possiamo descrivere questa armonia nei termini filosofici-scientifici della psicologia fenomenolo-
gica di Erwin Straus: diremmo allora che il corpo si muove in modo armonico perché la scissione

tra io e mondo ¢ stata superata e cosi € apparsa in maniera naturale 1’intrinseca connessione del

qualities of grace, elegant lightness, human physical beauty, and the dramatic qualities of competitive
games» (J. Bicknell, “Aesthetics of the martial arts”, in Philosophy Compass 16 (2021), p. 4).

133 Nel termine aikido %8, ai % significa “unione”, ma anche “armonia”.

134 A proposito di armonia, questo passaggio di Desideri si puo rileggere come descrizione dell’“unita ar-
monica” in una tecnica di aikido: «Nell’esperienza estetica, che ha il suo interno culmine nell’intelligenza
del bello come unita di senso, si ha un punto di vista privilegiato per comprendere cosa possa significare
per noi coscienza di sé. L’alterita che ci si fa incontro all’orientarsi nel mondo, ridestando I’attenzione
estetica, nell’autonoma espressivita del bello perde il carattere d’estraneita, convertendosi in qualcosa a noi
affine. Cosi affine che lascia intuire la relazione attraverso la quale si costituisce ogni identita. Riconoscere
il bello significa, dunque, riconoscere 1’altro come intimo a noi stessi, al senso stesso del nostro essere
soggetti, soggetti capaci di interrogarsi e di porsi in questione. Se problema di ogni coscienza di sé ¢ quello
di pensarsi come unita, un’unita che non reprima, ma temperi in se stessa quella molteplicita di funzioni e
dimensioni da cui ogni soggettivita ¢ formata come una trama di esperienze, allora tale problema puo tro-
vare non tanto una soluzione quanto piuttosto una forma di comprensione nell’esperienza del bello: espe-
rienza dell 'unita armonica di sé e dell’altro, dell 'unita di una viva relazione. Di tale unita il piacere assume
il senso di un simbolico ed espressivo sigillo» F. Desideri, op. cit., pp. 79-80 (corsivo mio).

135 M. Ghilardi, Arte e pensiero in Giappone, cit., pp. 206-207.
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sentire e del muoversi. Detto in termini taoistici, la maestria nell'arte ¢ impersonale [...] non c'¢ altra

via se non quella di diventare pienamente questa armonia degli opposti'*®.

Osservando infine il contesto della pratica di aikido, si rileva la presenza di una

“etichetta” (reishiki L3, letteralmente “cerimoniale di saluto”)!?’

, norme di comporta-
mento e vari aspetti di un rituale che differenziano questa pratica, e le arti marziali in
genere, da un comune allenamento sportivo in palestra: «praticare il rituale permette di
accedere alla dimensione simbolica dell’esistenza e alla consapevolezza che tutto ¢ inter-
dipendente. Da questa coscienza emerge spontaneamente un atteggiamento etico verso
I’esistente» 13®. A questa dimensione etica si intreccia una estetica osservabile, data
dall’eleganza e formalita dei movimenti!*®®, dalla concentrazione/attenzione e serieta,
parte integrante dell'esperienza della pratica, dal rispetto per il maestro, per i compagni e
per il dojo stesso, scanditi dai numerosi inchini di saluto.

Nel reishiki si trovano diverse prescrizioni che, oltre al rispetto, hanno a che fare
con la “cura”, verso i compagni di pratica, verso il dojo e verso gli oggetti. Anche nella
cura si combinano aspetti etici ed estetici: nel dialogo socratico “Economico”!'*’, Socrate
discute con Critobulo sul significato della buona gestione domestica (oikonomia), che
include anche la cura della casa, dell’ordine e dell’armonia; qui la bellezza ¢ legata alla
funzionalita, all’ordine e all’utilita, piuttosto che a un’estetica fine a s¢ stessa. La cura di
s¢, degli spazi o dell’ambiente non solo migliora l'aspetto esteriore, la bellezza visibile,
ma riflette anche un’armonia interiore e un senso di ordine che contribuiscono al benes-
sere complessivo. Quindi si puo affermare che anche nella cura, compresa nel reishiki, si
puo ritrovare la ricerca e la presenza della bellezza.

Dopo aver analizzato 1’aikido secondo 1’estetica occidentale, ci si interroga ora

136 S, Giammusso, “Il corpo animoso. Vitalita e disciplina del corpo nel taijiquan”, in M. Ghilardi (a cura
di) Filosofia delle arti marziali, cit., pp. 118-119.

1711 reishiki nel dojo comprende numerosi gesti che conducono alla concentrazione ed al giusto compor-
tamento: il modo di sistemare il proprio keikogi, il modo di piegare 1’hakama sul tatami al termine dell’al-
lenamento, come lasciare gli z67i (le ciabatte) prima di salire sul tatami, il modo di eseguire il saluto, ecc.
Per un approfondimento del reishiki cfr. F. Biavati, op. cit., pp. 61-87.

138 M. Favretti. op. cit., pp. 93-94.

139 Nel semplice atto di salire sul tatami ed eseguire il saluto, si potra osservare la differenza di eleganza e
formalita tra un maestro ed un principiante; puo essere un modo indiretto per riconoscere il diverso grado
di progressione sulla Via, perché dimostra semplicemente non la tecnica acquisita, ma il grado di consape-
volezza, di attenzione, di unione mente-corpo.

140 Cfr. Senofonte, Economico, in 1d., Tutti gli scritti Socratici, tr. it. a cura di L. De Martinis, Bompiani,
Milano 2013.
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sull’esito di una analoga indagine secondo I’estetica giapponese: portera ad osservare ele-
menti diversi da quelli gia esaminati? E innanzitutto, cosa identifica “estetica” nella cul-

tura tradizionale giapponese?

Tale termine [estetica] va usato, non per indicare qualche ‘teoria della bellezza’, ma per riferirsi ad
un ambito di pratiche e di sensibilita caratterizzato dall’attivita di mettere in forma [’esperienza. Cio
significa che I’estetica ¢, certo, una disciplina [...] nel senso di esercizio formativo, ossia di vera e
propria askesis. In tal senso, anche quando non si determina come carattere del fare artistico, essa si
qualifica come modo di mettere in forma la vita, ossia come arte del vivere. In particolare, per poter
cogliere le linee fondamentali dell'estetica tradizionale giapponese ¢ necessario fare riferimento alle

due principali fonti della tradizione culturale nipponica: lo Shintoismo e il Buddhismo 4!,

Dallo Shintoismo 1’estetica eredita la centralita della natura, prosegue Pasqualotto,
mentre dal Buddhismo eredita 1’idea di insostanzialita (muga), che rende ogni realta in-

terdipendente, e di impermanenza (mujo), per cui ogni forma non permane ma scompare,

142

si trasforma, passa'*“. Un’esposizione pratica dell’applicazione di queste idee si puo tro-

vare ad esempio nella cerimonia del té (chanoyu), dove 1 gesti e gli utensili esprimono le

idee muga e mujo tramite I’attenzione al divenire di ogni fase e alla dinamica di inter-

143

relazione'*. Ora, estendendo I’esempio,

[q]uello che vale per chanoyu pud esser fatto valere non solo per qualsiasi ‘arte’ intesa in senso
specifico, ma per ogni disciplina in senso generale, e perfino per ogni mestiere: ogni azione umana,
infatti, puo essere eseguita come momento di una ‘via di realizzazione’ (do), per cui la sua bellezza
non si esaurisce nella perfezione formale, ma la sua perfezione formale si accompagna alla perfe-

zione etica!.

Questa complessa estetica, che trova nelle radici buddhiste I’incrocio con 1’ideale
della Via, ha generato diverse idee e canoni estetici'*’, tra questi saranno considerati in

relazione alla pratica di aikido quelli di ma, kire e yiigen.

141 G. Pasqualotto, Yohaku, cit., p. 57.

142 £ in questo senso che hanafubuki 1£7X %, la caduta dei fiori di ciliegio, ¢ iconica per I’estetica giapponese.
183 Cfr. G. Pasqualotto, Yohaku, cit., pp. 58-62.

144 [y p. 63.

145 Per un approfondimento su questo tema cft. L. Ricca, La tradizione estetica giapponese. Sulla natura
della bellezza, Carocci, Roma 2015.
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L’idea di ma [ (si puo tradurre come: frammezzo, intervallo, ritmo)'® & presente
in aikido in molte forme: innanzitutto come ma-ai, la corretta distanza che indica lo spazio
fisico e temporale tra i due avversari; saper adottare € mantenere la distanza appropriata
in base al tipo di attacco ¢ fondamentale, per cui esistono diversi esercizi finalizzati ad

.. “n . . 147 .
acquisire la capacita percettiva della corretta distanza *’. In secondo luogo ma con il senso
di intervallo indica il “vuoto creativo”, cio¢ lo spazio vuoto che uke trova sferrando 1’at-
tacco, spazio prima occupato da tori (FIG. 3). Infine € ancora ma, con il senso di tempismo,

. 148 . . . . . . . . . .
ritmo ' *°, che indica la capacita di percepire il momento giusto per agire: nello svolgersi
della tecnica eseguita in coppia risulta evidente se entrambi si muovono con un “buon”
ma, nel senso di ritmo del movimento e armonia; quando ¢’¢ un buon ma si realizza anche

I’unione di ki.
Un altro canone di bellezza nelle arti giapponesi ¢ il concetto di kire, che come

indica Ohashi in Kire: il bello in Giappone'

, € una categoria estetica e insieme una
pratica che permea trasversalmente 1’arte giapponese, dall’architettura alla scultura, dalla
poesia alla pittura, dalla Via dei fiori a quella del t¢ e della spada. Kire Vv (“tagliare

n) 150

via va inteso sia in senso letterale (il “taglio” del fiore per ’ikebana)'>! sia in senso

figurato (“togliere il superfluo” in una recitazione nel teatro nd)'>>

. Nella pratica di aikido,
che nasce dall’arte della spada, kire ¢ presente in ogni tecnica: il movimento circolare
inizia con “tagliare”, con la mano come spada, la direzione della forza di uke, e in senso
figurativo si “taglia” I’energia dell’attaccante. Nella tecnica sudori nage (una tecnica che
sembra facile ma in realta richiede una grande maestria di spazio e tempo) si trova un

esempio di kire, con tori che “taglia” gettandosi con il corpo ai piedi di uke che attacca

(FIG. 4).

146 «Come ogni termine che designa un aspetto della sensibilita giapponese, esso [ma] evoca un'esperienza,

una dimensione fisico-psichica ed emotiva, pitt che un concetto razionale. [...] ma non indica un “qualcosa”,
bensi l'indefinibile che si colloca appunto fra qualcosa e qualcos'altro, cid che “sta in mezzo™; un vuoto, un
intervallo, uno spazio di sospensione [...] ‘Ma ¢ una distanza tagliata sia nello spazio che nel tempo’ [...]
ma implica una cesura, un taglio, una discontinuita [...] ‘Ma ¢ la bellezza che si materializza con lo struttu-
rarsi di una speciale condizione di rottura’» (M. Ghilardi, Arte e pensiero in Giappone, cit., pp. 135-136).
47 G. Ruglioni, op. cit., pp. 124-131.

148 Per il concetto di ritmo vedi anche ivi, pp. 120-122.

199 R. Ohashi, Kire: il bello in Giappone, r. it. a cura di A. Giacomelli, Mimesis, Milano-Udine 2017.

130 Kire letteralmente indica 1’azione del «tagliare via, asportare cio che ¢ superfluo, cft. ivi, p. 28.

U Cr. ivi, p. 87.

152 Cfr. ivi, p. 35.
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L’ultimo concetto considerato ¢ lo yiigen #% (profondita misteriosa)'*. Yiigen &
«ci10 che eccede le facolta di comprensione razionale, cio che ¢ recondito, profondo, in-
sondabile»'**, suggerisce qualcosa di appena percepibile, ineffabile, richiama I'idea di
bellezza non detta e di suggestione. Un esempio in cui si trova la “profondita misteriosa”
dello yiigen ¢ quando il maestro proietta uke facendolo letteralmente volare e senza mo-
strare alcuno sforzo (FIG. 5). Nel libro Kire: il bello in Giappone, a proposito della bel-
lezza degli attori nel teatro no, Ohashi cita I’espressione di Zeami «il fiore che sussiste
nella vecchiaia»'>® usata per indicare che la capacita di esprimere la bellezza yiigen ¢
acquisita con I’eta e che anzi I’attore raggiunge la vera maestria solo da vecchio!>®. In
analogia al teatro di Zeami lo yiigen non si vede nel giovane artista marziale vigoroso, ma
piuttosto nel maestro anziano, che come I’attore del n6 riduce i movimenti e trasmette
“unitd” e grazia; un esempio che deriva da questo concetto si puod vedere negli enbukai'®’,
quando all’esibizione del maestro anziano viene riservata una parte importante del ceri-
moniale; questa usanza non ¢ presente negli sport, dove all’anziano atleta si possono ri-

servare interviste e posto d’onore, ma non gli viene richiesta la ripetizione del gesto'%.

3. Filosofia dell’arte e aikidd
L’estetica come disciplina filosofica ¢ tradizionalmente intesa come “filosofia

dell’arte”, cio¢ «quella parte della filosofia che riflette sulla natura, le funzioni, e 1 destini

dell’arte» !>, in questo senso, I'estetica prende in considerazione le opere d'arte come pro-

153 Yiigen ha il significato di «inconoscibile, cid che ¢ dietro le cose, sotto la superficie, ¢ non si vede, ma
puo essere intuito da chi lo sa accogliere, pur essendo celato. [...] C'¢ un legame stretto tra yiigen e zen; la
suggestione e l'indeterminato delle forme reali possono fornire indizi sull'inconoscibile come dimensione
del mondo fenomenico, perché la realta visibile ¢ direttamente legata all'ineffabile. In sintesi yiigen ¢ allo
stesso tempo relativo al vuoto e al mondo fenomenico e allude a un arcano insondabile, dove risiede la
bellezza suprema» (L. Ricca, op. cit., p. 166).

154 M. Ghilardi, Arte e pensiero in Giappone, cit., p. 103.

155 R, Ohashi, op. cit., p. 32.

156 Cft. ivi, pp. 32-34.

157 Enbukai & una manifestazione pubblica di dimostrazioni di arti marziali.

158 Esempi di questo aspetto si trovano piuttosto nell’arte: 1’attore molto anziano che ancora recita a teatro,
oppure I’esempio emblematico di Renoir che negli ultimi anni della sua vita dipingeva con i pennelli legati
alle mani a causa dell’artrite reumatoide. Si osserva come vi sia una maggior vicinanza delle arti marziali
al nostro concetto di arte, piuttosto che allo sport.

159 P, D’ Angelo, “Tre modi (pit uno) d’intendere I’estetica”, cit., p. 31.
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dotti specifici ed in particolare la filosofia analitica si ¢ concentrata sulla fornitura di de-
finizioni che consentano di identificare cio che ¢ arte. Si passera quindi a esaminare 1’ai-
kido'® secondo il punto di vista della filosofia dell’arte, chiedendoci se e in che misura
si possa considerarlo una forma d’arte.

Un primo elemento d’indagine perché I’aikido possa essere inteso come arte, ¢ ca-
pire se «cogliamo la connessione tra funzione tecnica e funzione estetica come propria
dell’oggetto in questione»'®!, capire altrimenti se I’ aikidé viene praticato e percepito non
solo per la sua efficacia nel combattimento ma anche per le sue qualita formali. La rispo-
sta & positiva, perché qualita estetiche come “precisione del movimento” e “armonia”
sono perseguite volontariamente e costituiscono 1’intima connessione tra le due funzioni
indicate: una tecnica perfetta infatti ¢ il risultato della funzione estetica (perfezione e ar-
monia) che diventa funzione tecnica, essendo I’armonia del movimento alla base dell’ef-
ficacia della tecnica di aikido.

In secondo luogo va individuata una “intenzionalita estetica”, secondo Desideri:

perché qualcosa assuma, ai nostri occhi, il valore di un’opera d’arte bisogna, invece, che attribuiamo
la sua origine anche, se non esclusivamente, ad un’intenzionalita estetica. Nella misura in cui tale
intenzionalita non eccede soltanto quella tecnica, aggiungendosi ad essa come un sovrappiu, ma la
ingloba come mezzo o momento necessario alla realizzazione del suo scopo, non puo piu esser detta

semplicemente estetica, ma deve esser definita come artistica ',

Nel contesto delle arti marziali, questa “intenzionalita estetica” puo essere indivi-
duata nella ricerca di una forma perfetta, anche tramite la creazione ed esecuzione di se-
quenze quali i kata'®® di cui si apprezza la loro forma pit che la loro applicazione pratica.

Proseguendo, la caratterizzazione di “oggetto artistico” come «artefatto che esplica una

160 Tn questo paragrafo, pur mantenendo il focus specifico sull’aikido, molte considerazioni saranno fatte a
partire dalle caratteristiche comuni delle arti marziali, che 1’aikidéo condivide.

161 F. Desideri, op. cit., p. 91.

162 Ivi, p. 92.

163 1] termine kata (“forma, formazione” 7, o anche “modello, stampo” %) indica in senso generico la
forma o il modello tradizionale da replicare; in questa accezione € gia stato incontrato nella didattica shu-
ha-ri, v. supra pp. 28 ss. Lo stesso termine assume in alcune arti marziali (ad esempio in karate-do, iaido
e in aikido relativamente ai kata di jo e bokken) il significato specifico di “sequenza predefinita di movi-
menti” che rappresenta un combattimento contro avversari immaginari (come per l’arte cinese del
taijiquan); la codificazione dei kata inizia a partire dal XVII secolo, sono quindi tramandati dai maestri del
passato, e sono utilizzati per affinare la tecnica, migliorare la postura, la respirazione, il ritmo e la coordi-
nazione. Per approfondire cfr. M. Ghilardi, Arte e Pensiero in Giappone, cit., pp. 119-123.

44



funzione estetica attribuibile alla soggettivita di un autore»'®* pud essere applicata alle
arti marziali, considerando il maestro come “autore” di movimenti e sequenze che pos-
siedono una “valenza estetica riconoscibile”, ad esempio quando questi movimenti sono
effettuati nel contesto di una dimostrazione pubblica, come gli enbukai.

Analizzando le forme artistiche presenti nelle arti marziali, si considera ora la pra-
tica del kata, come sequenza predefinita di movimenti presente all’interno di diverse arti
marziali, particolarmente candidata ad essere considerata arte per il suo aspetto coreogra-
fico. Nell’articolo Aesthetics of the martial arts, J. Bicknell paragona il kata alla danza:
«kata may resemble dance steps, and they are dance-like in that they are set patterns,
performed rhythmically. Like some traditional dances, kata may enhance group cohesion

when the movements are performed in synchrony by a group»!%*, prosegue Bicknell:

kata are unlike dances in that their movements are not mimetic or expressive, but are instead pur-
poseful and carry instrumental value. [...] While kata are not dances, there is no question that the
practice of kata has an aesthetic component and can be appreciated from an aesthetic perspective for

its beauty and capacity to thrill'%,

Quindi, mantenendo il paragone con la danza, viene osservato che il kata non ha lo
scopo di rappresentare un contenuto espressivo al pubblico, ma di fornire un valore stru-
mentale mostrando 1’efficacia del movimento e della tecnica, e in quanto tale differisce
da una forma d’arte; d’altra parte nella sua esibizione si possono cogliere diversi elementi
che lo riconducono ad una forma d’arte.

In quanto esposto finora si trovano diversi elementi che portano a considerare 1’ai-
kido una forma d’arte, d’altra parte si possono trovare argomenti a sfavore seguendo ad
esempio la “definizione istituzionale dell’arte” di Dickie'¢”, emersa nel contesto dell’este-
tica analitica nella seconda meta del ‘900, poiché tale definizione include gli elementi di
“pubblico” e di “mondo dell’arte” che sono del tutto marginali se non assenti nel contesto
in esame. L’artista marziale infatti non crea un “artefatto” (inteso nel significato esteso di

performance) per presentarlo al “pubblico”, e anche nelle dimostrazioni pubbliche di kata,

164 F_ Desideri, op. cit., p. 93.
165 J. Bicknell, “Aesthetics of the martial arts”, in Philosophy Compass 16 (2021), p. 3.
166 Ibidem.

167 Cfr. G. Dickie, La nuova teoria istituzionale dell’arte, in S. Chiodo, (a cura di), Che cosa é arte, UTET,
Torino 2007.
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I’obiettivo centrale ¢ migliorare la capacita del corpo, non quello di mostrarlo, la natura
della propriocezione rimane individualistica, non pubblica'®®,

In un altro contributo, Edinborough fa riferimento alle teorie estetiche di Dutton
che prevedono una lista di criteri cross-cultuali per la definizione di un oggetto o di una

performance artistica; da questi criteri Edinborough conclude che il budo in genere ¢ una

169

forma d’arte’™ e riguardo all’aikido afferma: «The application of an aikido technique

demands technical expertise, fluidity of movement, and power, all of which can he framed
in aesthetic terms»!7°,
Riepilogando, nonostante vi siano obiezioni, si ritiene possibile sostenere che in

aikido e nelle arti marziali praticate ad alto livello, la padronanza tecnica si fonda con

171

un'espressione personale anche di creativita' "', con una ricerca della perfezione del mo-

vimento che le avvicinano alla concezione occidentale di arte performativa:

Diventando uno con il flusso energetico e con il movimento, il praticante scopre la fantasia motoria
[...] nel corpo si realizza 1'unita del sentire del muoversi. Si creano cosi le condizioni per un agile
visione e per quella fantasia motoria che trascende ogni azione rigidamente stereotipata. Il corpo
sensibile e capace di fantasia motoria offre una risposta spontanea e creativa alla situazione circo-

stante. Questa creativita ha qualcosa di artistico!”.

Inoltre la dedizione al perfezionamento di una forma (kata) attraverso la ripetizione

173

e la dedizione spirituale’’”, puo essere considerata come un processo artistico, anche se

168 J. Bicknell, op. cit., pp. 2-3.

169 «The performance of a form demands effective timing, rhythm, and empathetic engagement between
the practitioners, all taking place in the liveness of the present moment (often with live blades). Such qual-
ities can easily be framed in aesthetic terms equivalent to those found in formal dance, while accompanied
hy the sense of excitement and drama found in narrative forms of performance (such as theater)» (C. Edin-
borough, “Self-Reflection and the Organization of Experience: Examining Inaba Minoru’s Budo as a Form
of Art.”, Journal of Asian Martial Arts 20, no. 1 (March 1, 2011): 40-55. <https://research.eb-
sco.com/linkprocessor/plink?id=332298ec-bdcd-32ac-82a6-cdb123543489> (6/5/2025), p. 53.

170 Ibidem.

171 'Una questione che si puo porre riguarda la ripetizione e ’osservanza della forma rispetto alla creativita,
all’espressione personale; nella didattica shu-ha-ri (cfr. supra, par. 5, p. 28) si ¢ visto come entrambe le
dimensioni trovino una loro applicazione, la creativita appartiene al praticante esperto che sviluppa una
propria interpretazione dei movimenti, si riveda ad esempio 1’espressione usata da Ruglioni: «esprimere la
propria creativita nella ricerca della perfezione», cfr. supra, p. 29.

172 S, Giammusso, op. cit., pp. 128-129.

173 A proposito del kata, K. Maebayashi nel Kinsei Nihon bugei shisé no kenkyii scrive «il kata & per noi
giapponesi 1’espressione stessa della bellezza. Con 1’apprendimento della tecnica attraverso 1’esperienza si
approfondisce il proprio spirito e allo stesso tempo si fanno propri i principi e gli ideali della scuola che si
studiay, cit. in A. Tollini, L ideale della Via, cit., p. 85.
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non rispondente a tutti i canoni occidentali in quanto appartenente ad un diverso contesto
culturale. D’altra parte, proprio quando 1’oggetto d’interesse ¢ rivolto ad una compren-
sione interculturale, sembra non solo opportuno ma necessario adottare criteri pit ampi
ed abbandonare definizioni di sospetto etnocentrismo'’*.

Considerando ora il modo orientale ed in particolare giapponese di concepire I’arte,
in che modo le arti marziali e I’aikido in particolare assumono il significato di arte? Esa-
minando 1 termini usati per definire “arti marziali”, nell’ «antico termine giapponese bugei
[...] il carattere gei indica appunto la dimensione artistica»'’>, mentre in bu-jitsu, si ri-
trova in jitsu la stessa semantica di arte, nel senso pratico di techne, ars, cio¢ qualcosa
basato su competenze e che puo essere oggetto di insegnamento; anche nella cultura ci-
nese si trovano le “sei arti” dell’insegnamento confuciano, in cui ¢ presente un’arte mar-

176

ziale quale il tiro con 1’arco, assieme a musica e calcolo'’®. Ma qual ¢ I’estetica dell’arte

nel senso orientale del termine? Secondo Pasqualotto

non si puo parlare, a rigor di termini, di estetica orientale perché, almeno nell'ambito della civilta
cinese e di quella giapponese, non si ¢ mai avuta, come in Occidente, una disciplina - spesso dotata
anche di pretese scientifiche - chiamata «estetica» [...] entrambe queste civilta non hanno mai posto
né sviluppato quella differenza radicale tra teoria e pratica che ha invece segnato - in negativo e in

positivo - pressoché tutta la cultura occidentale: per il pensiero cinese e, poi, per quello giapponese,

ogni idea é gid un'azione, ed ogni azione possiede in sé energia e valore spirituali'”’.

Fatta questa premessa possono comunque essere identificate alcune caratteristiche
che contraddistinguono le arti e I’operare dell’artista in Giappone.

Una caratteristica importante ¢ che alle varie arti si applica il concetto di “Via” (do
oppure michi) come percorso di crescita personale. Questo significa che la pratica di

un'arte non ¢ vista solo come un'attivita tecnica o di espressione artistica, ma come un

174 J. Bicknell in Aesthetics of the martial arts riporta le argomentazioni di Graves (in Martial Arts and the
Artworld) secondo cui le arti marziali non sono vera arte, e quelle di D. Wilson (in The Japanese Tea
Ceremony and Pancultural Definitions of Art) che usa 1’esempio della cerimonia del t¢, ampiamente rico-
nosciuta come arte anche in occidente, come test per dimostrare che questa non rientra nelle definizioni
occidentali di arte, concludendo che tali definizioni rimangono etnocentriche. Pratiche come la cerimonia
del t¢ e le arti marziali complicano i tentativi di difendere una definizione unica e panculturale di arte (Cfr.
J. Bicknell, op. cit., p. 3).

175 M. Ghilardi, Arte e Pensiero in Giappone, cit. p. 195.

176 Ivi, p. 2.

177 G. Pasqualotto, Estetica del Vuoto, Marsilio, Venezia 1992, p. X.
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mezzo per raggiungere un piu elevato livello etico e spirituale attraverso la dedizione e la
disciplina!’8, inoltre «la sua bellezza non si esaurisce nella perfezione formale, ma la sua
perfezione formale si accompagna alla perfezione etica»!”. Si trova quindi presente una
spiritualita nell’arte, per cui la perfezione artistica ¢ considerata una conseguenza diretta
del perfezionamento spirituale e analogamente la bellezza e raffinatezza nelle opere d'arte
sono viste come manifestazioni dell’interioritd. Questo concetto esprime il senso della
ricerca della perfezione nelle Vie delle arti marziali.

Nella famiglia delle Vie che conducono alla realizzazione di un’opera d’arte, Pa-
squalotto'? osserva che nel modo in cui opera I’artista (compreso I’artista marziale) si
assiste ad una riduzione e non all’esaltazione della sua presenza, perché ¢ necessario «un
assorbimento [...] dell’artista in qualcosa di esterno a se stesso, come condizione neces-

181

saria alla perfezione dell’opera» '°'». In questa riduzione dell’artista c’¢ la comprensione

182 gecondo i principi buddhisti dell’«assenza di sostanzialita

del “mondo come vacuita
(anattd; giapponese: muga) e di permanenza (anicca; giapponese: mujo)»'*.
Pasqualotto definisce questa I’“estetica del vuoto”, dove il “vuoto” non € un nulla
assoluto, un fondamento ontologico, ma un elemento che si manifesta e opera attraverso
il “pieno”; la relazione dialettica inscindibile tra vuoto e pieno ¢ condizione essenziale
per l'esistenza, la pensabilita e la rappresentabilita del vuoto stesso. Il vuoto, come la luce,
non puo esistere in uno stato puro, assoluto e isolato, ma ¢ sempre condizionato dal pieno

cosi come la luce dalle ombre'®*. Pasqualotto introduce poi il concetto di vuoto come

“campo’:

178 Cft. A. Tollini, L’ideale della Via, cit. p. 63. Prosegue Tollini: «Le varie Vie che si sono sviluppate in
Giappone hanno alcune caratteristiche comuni, tra le quali, prima di tutto, di avere come meta piu elevata
quella di giungere prima alla conoscenza di se stessi, e quindi alla saggezza. Le Vie marziali, cosi come
quelle artistiche o morali, non si limitano a perseguire il perfezionamento tecnico, qualsiasi sia il campo,
poiché esso prelude a uno scopo piu profondo [..] cio¢ di riflettersi, attraverso la pratica e il conseguimento,
a raggiungere un piu elevato livello spirituale. Cosi, il perfezionamento tecnico non ¢ altro che il riflesso
del perfezionamento interiore, in una simbiosi costante che va sviluppandosi parallelamente» (Ivi, p. 76).
179 G. Pasqualotto, Yohaku, cit., p. 63.

180 Cfr. ivi, pp. 88-89.

131 Ivi, p. 89.

182 “Mondo come vacuitd” significa: «mondo strutturato da elementi interdipendenti, dove I'interdipendenza
¢ consentita e garantita dal fatto che gli elementi sono privi di consistenza autonoma, e in tal senso sono
vuoti. Tuttavia «mondo come vacuita» non presenta solo 'accezione per cosi dire «spaziale» che segnala
una costitutiva assenza di limiti chiusi (anatt@), ma presenta anche un'accezione «temporale» che connota
una costitutiva assenza di continuitd, un vuoto di permanenza, in una parola: impermanenza (anicca)» (G.
Pasqualotto, Estetica del vuoto, cit., p. 39).

183 Ivi, p. 68.

184 Cfr. ivi, p. XV.
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Questa possibilita di intendere il vuoto come «campo» dei fenomeni si rivelera particolarmente fe-
conda quando si dovra trattare del vuoto e delle sue funzioni nelle singole arti, intendendolo ora
come spazio bianco - in riferimento alla calligrafia e alla pittura -, ora come silenzio in riferimento
alla cerimonia del té e al teatro no -, ora come «fondo» materiale in riferimento alla ceramica raku

e ai giardini di rocce e ghiaia'®,

Questo concetto di vuoto come campo dei fenomeni puo essere utilizzato anche in
aikido, si possono cio¢ considerare le tecniche di aikido come fenomeni che accadono in
virtu di una alternanza tra vuoto e pieno, yin e yang, secondo le linee di forza del campo
energetico del ki dell’universo'®®, cosi nell’esecuzione della tecnica I’artista marziale
scompare, perché la forma perfetta viene eseguita nel fluire del ki, senza intenzionalita,

consentendo di accedere alla percezione della realta “cosi com’e”:

Il mondo della creazione artistica, o quello di una capacita di elaborazione gestuale nella quale il

soggetto protagonista si sprofonda talmente da dimenticare il sé psicologico, ¢ uno dei campi d’ele-

1239

zione per il verificarsi di un'esperienza della realta “cosi com'€” (sono mama), libera da componenti

riflessive, giudicanti'¥’.

4. Teoria della sensibilita e aikido

La “teoria della sensibilita” ¢ un ulteriore modo di concepire 1’estetica, riprenden-
done qui I’origine etimologica (dal greco aisOnoic, “percezione, sensazione”). Questo ¢
in realta il primo significato definito da Baumgarten, quando ha coniato il termine “Este-
tica” per fondare una “scienza dei dati sensibili della conoscenza”, sottolineando come la
conoscenza progredisca non solo attraverso I’intelletto ma anche attraverso le sensa-

. .188 9 . . d . d. 1 d 1. ‘ . . . . .1
zioni °°. L’estetica riguarda quindi le modalita attraverso cui si percepisce € si conosce 1
mondo: secondo Desideri «percepire ¢ sempre un accorgersi di essere vivi e, percio, una

prima forma di coscienza di sé: una coscienza estetica»'®°, Garroni ne focalizza I’aspetto

85 [vi, p. 11.

186 Per approfondire I’analogia dell’idea di campo nella fisica moderna con il campo dell’energia ki (gi o
ch’i) sirinvia a F. Capra, Il Tao della Fisica, tr. it., Adelphi, Milano 1982, pp. 247 ss.

187 M. Ghilardi, Arte e Pensiero in Giappone, cit. p. 210.

188 Cfr. P. D’ Angelo, “Tre modi (pit uno) d’intendere I’estetica”, cit., p. 25.

18 F. Desideri, op. cit., p. 13.
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non intellettuale, per lui I’estetica ¢ «una filosofia del senso, cio¢ di una condizione sentita
e non appresa intellettualmente, del nostro conoscere in genere» .

Merleau-Ponty nella Fenomenologia della percezione richiama queste idee di este-
tica, egli pone la percezione come 1'esperienza fondamentale e originaria attraverso cui ci
rapportiamo al mondo, anteriore alla riflessione e all'intellettualizzazione: «Il mondo non
¢ ci0 che io penso, ma cio che io vivo; io sono aperto al mondo, comunico indubitabil-
mente con esso» ! ed il corpo & il mediatore primario della nostra relazione con il
mondo*?; parla di “corpo vivente” e di “corpo proprio”, che abita lo spazio e il tempo,
ponendolo al centro dell'esperienza e della percezione vista come un coinvolgimento glo-
bale del soggetto-corpo, rifiutando la separazione cartesiana tra mente e corpo'®>. Desi-
deri, inoltre, riprende esplicitamente concetti merleau-pontyani come il “campo dell'espe-

95194

rienza” ”" antecedente alla divisione soggetto-oggetto, suggerendo che l'esperienza este-

tica si situa in questo campo primario; aggiunge Desideri:

Dobbiamo allora concludere che come I'ambito sensoriale ¢ piu vasto di quello percettivo, cosi
quello dell'estetico-percettivo nel suo complesso ¢ piu vasto di quello linguistico-concettuale: il lin-
guaggio-mondo non coincide con il mondo cosi come lo percepisco. Dal punto di vista dell'espe-
rienza questi mondi si confondono, ma, appunto, solo perché hanno proprio nell'esperienza la ra-
gione della loro distinzione. E la qualita dell'esperienza - il suo ‘come’ - a decidere della loro fusione
e/o articolazione. La nostra proposta di soluzione potrebbe percio consistere nel sostenere che il
‘vedere come’, e quindi un certo grado di ‘sapere come’, ¢ anteriore ad ogni ‘vedere che’, e quindi
ad ogni ‘sapere che’. Lo strato o dimensione estetica dell'esperienza coincide, allora, con il ‘come’,

ovvero con la qualitd/modalita della relazione con una parte di mondo (con cio che ¢ altro da noi)'®>.

Si ¢ visto come la fenomenologia e l'estetica della sensibilita valorizzano la corpo-
reita e la percezione come vie primarie di accesso all'esperienza estetica; questi concetti
sembrano particolarmente adatti per rilevare 1’esperienza sensibile presente nella pratica

di aikido, condizionata dall’assenza di intellettualizzazione derivante dal buddhismo Zen

190 Cft. E. Garroni, Senso e paradosso. L estetica, filosofia non speciale, Roma-Bari, Laterza, 1986, cit. in
P. D’Angelo, “Tre modi (pit uno) d’intendere 1’estetica”, cit., p. 27.

Y1 M. Merleau-Ponty, Fenomenologia della percezione, tr. it., Bompiani, Milano 2003, p. 26.

192 Ctr. ivi, p. 277.

193 Cfr. ivi, p. 138.

194 F. Desideri, op. cit., pp. 21-22.

195 v, p. 18.
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e dall’unita mente-corpo propria del pensiero orientale. Riprendendo le tradizioni orien-
tali, Pasqualotto sottolinea come queste offrano una prospettiva dell'esperienza estetica
meno centrata sulla teorizzazione astratta e piu sull'esperienza diretta, corporea e trasfor-

mativa, con un'attenzione alla sensibilita emotiva e alla percezione immediata della realta:

il pensiero orientale [...] mostra una radicata e costante diffidenza nei confronti delle pretese avan-
zate dall'impulso a fare teorie, e manifesta invece un'altrettanto radicata e costante predilezione per
tutti quei modi e tutte quelle circostanze in grado di produrre un rapporto diretto con l'esperienza,

privo di mediazioni intellettuali e culturali. Il rapporto con la realta ¢ quindi preferito al rapporto

con i concetti, o almeno con quei concetti che pretendono di sostituirsi alla realta'*®.

Pasqualotto prosegue ponendo l'accento sull'esperienza diretta e trasformativa (ad
esempio attraverso la meditazione, ma anche, per quanto finora esposto, tramite le prati-
che marziali, nel loro essere “meditazione in movimento”) come via per realizzare I’ espe-
rienza del vuoto, che da concetto diviene energia produttiva, si lega a una pratica corporea
e sensoriale che trascende la mera contemplazione intellettuale'®”.

Prima di proseguire nell’analisi dell’aikido, € opportuno introdurre tre precisazioni:
la prima ¢ che tra un principiante ed un esperto di aikido esiste una differenza di perce-
zione non solo quantitativa, come capacita di rilevare sensazioni derivante dall’allena-
mento dei sensi, ma anche come capacita-possibilita di vivere tali percezioni (prima an-
cora di organizzarle e comprenderle)'®%; 1a seconda ¢ che si usera il termine “percetti” nel
senso definito da Deleuze, ritenendo cio¢ che i percetti descritti nel seguito «non sono
percezioni, sono indipendenti dallo stato di chi li prova [...] esistono di per s¢ ed eccedono
ogni vissuto» ', sono avvertiti soggettivamente ma sono nel tempo e nello spazio oltre a
questa dimensione soggettiva; la terza ¢ che, stabilito con Desideri che un percetto «puo
tranquillamente rimanere nell’inespresso e nel non detto. Nei suoi confronti il linguaggio
rappresenta solo la condizione della sua piu agevole comunicabilita»>?, stabilito inoltre

che solo la condivisione dell’esperienza sensibile ¢ un mezzo efficace per comunicare e

196 G. Pasqualotto, Estetica del vuoto, cit., p. XIL.

197 i, p. X111

198 i riprendono qui le osservazioni di Yuasa, cft. supra, par. 6, p. 18.

199 G. Deleuze, F. Guattari, Che cos’é la filosofia, tr. it., Einaudi, Torino 1996, p. 168.
200 F, Desideri, op. cit., p. 18.
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comprendere il percetto, si procedera comunque cercandone una sua descrizione e con-
cettualizzazione perché, usando un’espressione di Cognard, «le parole devono dare un
senso ai sensi, far uscire il sensibile dall’inintellegibile in cui ¢ relegato, e condurlo all’in-
tellegibile»?°!.

Ora, considerando la pratica dell’aikido secondo la teoria della sensibilita, si andra
ad esaminare quei “sapere come”, riprendendo Desideri, che rientrano tra le possibilita di
conoscenza sensibile di un praticante esperto di aikido; sono stati individuati per la di-
scussione 1 percetti di “sentire il ki ”, “centralizzazione”, “unita mente-corpo”.

“Sentire il ki ¢ la percezione diretta, non concettuale, di un flusso di energia o di
una connessione dinamica tra i corpi; I’unione di &7 € un vissuto corporeo di allineamento
e risonanza con l'altro, che non si fonda su presupposti logico-razionali, non si esprime
verbalmente, ma nello stesso tempo non si riduce a muta intuizione. In aikido il ki ¢ es-
senziale e centrale, a partire dal suo nome, atto costitutivo, e la sua pratica di allenamento
si avvale di diversi esercizi finalizzati a sentire il ki, potenziarlo, individuarlo e usarlo nel
movimento per ottenere quella unione con il ki come condizione di possibilita per 1’ese-

cuzione corretta della tecnica®’?

. Quando c’¢ aiki con il partner, il praticante percepisce
la direzione, l'intenzione e la forza dell'attacco non come dati isolati, ma come parte di un
“campo percettivo” che si costituisce nell'azione reciproca e che ¢ condiviso in modo
. . 203. 15 7+ 7= . . . . .
intersoggettivo=""; 1’aikido praticato in questa unione con il partner fa sentire quella gra-
tificazione e piacere che prova ’artista soddisfatto davanti alla sua opera conclusa.

La spazialita ¢ fondamentale in aikido, ne deriva il percetto di “centralizzazione”

201 A, Cognard, op. cit., tr. it., Luni Editrice, Milano 1999, p. 15. Sulla relazione tra il concetto e la dimen-
sione della percezione estetica: «Estetica ¢ una teoria che vuole imparare dall’estetico qualcosa di utile al
pensiero concettuale [...]. Una teoria diventa estetica nella misura in cui compie uno sforzo estremo per
riconoscere nel concetto e nell’estetico i due termini di una medesima relazione.» (G. Matteucci, L ‘artificio
estetico, Mimesis, Milano-Udine 2012, pp. 100-101).

202 La descrizione di questi concetti senza poterli provare lascia un senso di indeterminatezza; a supporto
indiretto di questa argomentazione, si elencano di seguito i nomi di due serie di pratiche specifiche: Kokyii-
ho W% (metodo di respirazione) € un insieme di esercizi per manifestare o estendere il &i all'esterno del
corpo; Kino Nagare K @it (fluire del ki) & una forma d'allenamento che ricerca il movimento continuo
senza interruzione, in questa pratica si coltiva la capacita di armonizzarsi con il ki. Si possono trovare
approfondimenti in H. Tada, op. cit., e F. Biavati, op. cit.

203 Per la rilevanza della dimensione intersoggettiva cfr. Merleau-Ponty: «Il mondo fenomenologico non ¢
essere puro, ma il senso che traspare all’intersezione delle mie esperienze e all’intersezione delle mie espe-
rienze e di quelle altrui, grazie all’innestarsi delle une sulle altre: esso ¢ quindi inseparabile dalla soggetti-
vita e dall’intersoggettivita» (M. Merleau-Ponty, op. cit. p. 29).
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(o “essere al centro”); segue una sintesi di come questa viene spiegata da Ratti e West-
brook nel testo Aikido e la sfera dinamica®*®*: la “centralizzazione” & un principio che
comprende una componente soggettiva (unificazione e allineamento del corpo, della
mente, delle emozioni e dello spirito) e una oggettiva (acquisire il “centro” dell'azione e
della tecnica). Per la componente soggettiva, si sviluppa un senso di centralizzazione si-
tuato nel tanden®®, sede del ki e fonte del movimento che coinvolge tutto il corpo; questo
centro ¢ lo strumento di unificazione per coordinare tutte le capacita del praticante, for-
nisce una piattaforma stabile di indipendenza fisica € mentale per affrontare la realta dello
scontro e dell'esistenza, mantiene 1’equilibrio in uno stato di allineamento verticale del
corpo e di fluidita tra riposo e movimento. Per la componente oggettiva, si ¢ visto che la
strategia dell'aikido prevede che il movimento aggressivo venga “catturato” tangenzial-
mente per essere incanalato in circuiti che scorrono attorno al “centro operativo” (il pra-
ticante di aikido), prima di essere diretti in proiezioni o immobilizzazioni; tori deve quindi
trovare il “centro” dell'azione, da dove ¢ possibile controllare, guidare e neutralizzare
qualsiasi attacco, viceversa, uke si trova confrontato direttamente con il centro dell'attac-
cato, tori, senza punti d'appoggio per esercitare la sua forza. In ogni tecnica di neutraliz-
zazione, ¢’¢ una costante e fluida centralizzazione dell'azione attorno a fori, prima di im-
mobilizzare o proiettare 1'avversario lontano da quel centro, che ¢ il centro di un cerchio
dinamico lungo la cui periferia l'attaccante ¢ costretto a muoversi senza controllo. Rag-
giungere questa centralizzazione, la capacita di prendere il centro dell'altro e poi diventare
il centro stesso (detto altrimenti, acquisire il percetto di “essere al centro”), sara inizial-
mente conscia e forzata, poi diventera automatica attraverso la pratica e ne sara un indi-
catore di progresso. L’enfasi su un centro dinamico e sull'interazione fluida con lo spazio
riflette un principio fondamentale dell'aikido, e di altre arti marziali, che deriva dallo Zen:
la “saggezza immobile” di Takuan, cio¢ la capacita di muoversi senza essere vincolati dai
pensieri o dalle emozioni, di reagire liberamente e senza esitazione, ¢ la stessa capacita
di prendere il centro nell’azione dinamica, in modo automatico e pre-conscio. In un modo
che appare concettualmente analogo, per Merleau-Ponty lo spazio ¢ radicato nell'esi-

stenza corporea ed il corpo ¢ il centro della nostra esperienza vissuta del mondo?®.

204 Cfr. O. Ratti, A. Westbrook, Aikido e la sfera dinamica, cit., pp.72-80.
205 Cfr. supra, p. 26.
206 Cfr. M. Merleau-Ponty, op. cit., pp. 369 ss.
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L’ultimo percetto considerato ¢ I’“‘unita mente-corpo”: questa unita (kokoro) ¢ gia
stata considerata in precedenza’’, & una caratteristica del pensiero orientale e si & vista la
sua relazione con le arti marziali; praticando aikido diventa quindi naturale acquisire que-
sto percetto, nell’esecuzione delle tecniche mente e corpo non sono entita separate, ma si
fondono in un’unica “intenzionalita motoria”, il praticante non “pensa” il movimento e
poi lo esegue, ma percepisce il movimento come un tutt’uno con la propria intenzione e
il proprio essere nel mondo. I praticanti di aikido sono come gli strumentisti di Merleau-

208

Ponty~™ in uno degli esempi di critica al dualismo cartesiano: «I’esempio degli strumen-

tisti dimostra ancor meglio come 1’abitudine non risiede né nel pensiero né nel corpo

oggettivo, ma nel corpo come mediatore di un mondo»2%.

5. Filosofia dell’esperienza e aikido

Come ultimo campo d’indagine si vedra ora che rapporto stabilire tra la pratica
dell’aikido e I’estetica come “Filosofia dell’esperienza” cio¢ «quella filosofia che, riflet-
tendo su quella particolare esperienza che ¢ 1’esperienza estetica [...] arriva a riconoscere
qualcosa di significativo per la nostra esperienza in genere»>!?. L’esperienza estetica cosi

intesa, prosegue D’ Angelo,

¢ una sorta di reduplicazione, di raddoppiamento dell’esperienza che solitamente compiamo, e che
in questa duplicazione i caratteri dell’esperienza vengono al tempo stesso attenuati ed intensificati.
Attenuati, in quanto 1’esperienza estetica si stacca dagli scopi immediati, sembra darsi “gratuita-
mente”, in assenza di fini identificabili da perseguire; intensificata, in quanto proprio questo orien-
tamento su se stessa fa emergere con particolare forza la natura dell’esperienza che compiamo.
L’esteticita non ¢ fatta di una stoffa diversa dalla esperienza comune, ma € una diversa organizza-

zione e finalizzazione di questa esperienza»?'!.

Il contributo di conoscenza che deriva da questo raddoppiamento dell'esperienza

«[n]on consiste nel farmi acquistare un sapere determinato, ma per cosi dire nel mantenere

207 Cfr. supra, p. 10.

208 Cfr. M. Merleau-Ponty, op. cit., pp. 200-201.

29 1y p. 200.

210 p. D’Angelo, “Tre modi (pit uno) d’intendere I’estetica”, cit., p. 39.
21 1yi . 43,
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in esercizio le mie capacita conoscitive, nel farle lavorare anche in assenza di una cono-
scenza determinata da raggiungere, conservandole cosi aperte e disponibili per una cono-
scenza possibilen?!'?. Visto I’ambito di interesse, questo raddoppiamento dell’esperienza
si puo considerare in modo diverso come 1’acquisizione “mentale” di un’esperienza cor-
porea.

Fabrizio Desideri, pur non focalizzandosi esclusivamente sull'estetica come filoso-
fia dell'esperienza, pone “la questione dell'esperienza” come centrale nella sua analisi; a
partire dal «termine ‘senso’ [...] qui inteso nella sua duplice valenza: come capacita sog-
gettiva di sentire, relativa alla sensibilita, e come cid a cui mira la comprensione, cio che

Iintelligenza puod afferrarex?!'

si pone I’obiettivo di «mostrare come 1’estetica riguardi
proprio quella dimensione dell’esperienza dove questi due significati del ‘senso’ mo-
strano la loro coappartenenza e — in prima ed ultima istanza — la loro paradossale unita»>'*,

2215 scandisce momenti come 1'af-

La sua “breve fenomenologia dell'esperienza estetica
fettivita del percepire, il radicamento nel corpo e l'apertura al mondo, sottolineando come
«[n]ell’esperienza estetica il soggetto esperisce il senso della sua unita (e il senso del
mondo) come un piacere»?!®. Attraverso la riflessione su come percepiamo, sentiamo e
interagiamo esteticamente con il mondo, si cerca di comprendere piu profondamente la
natura stessa dell'esperienza umana.

Vengono descritte di seguito alcune possibili “esperienze estetiche” ottenute dalla
pratica di aikido, precisando che nell’individualita dell’esperienza ci sono diversi gradi
di percezione. Si riprenda a tal proposito quanto sopra esposto a proposito di “diversi
gradi di sviluppo” e della “variabilita tra diversi individui”?'”, poiché le considerazioni
riportate, come osservato anche al paragrafo precedente, sono attribuibili solamente ad
una parte dei praticanti, valgono cio¢ solo per chi pratica aikido in modo consapevole e
con alcuni anni di esercizio.

La prima esperienza estetica ¢ quella della “consapevolezza”, usando il termine piu

noto e significativo, anche nella sua semantica buddhista, ma si puo parlare anche di “at-

tenzione”, dell’“esserci”, cio¢ stare nelle cose e nel mondo in modo consapevole, e infine

212 Ivi, pp. 44-45.

23 F. Desideri, op. cit., p. VIL
214 Ibidem.

215 Cfr. ivi, p. 13.

216 1y, p. 48,

217 Cfr. supra, par. 6 p. 18.
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di “unione mente-corpo” (shinjin ichinyo). E stato osservato che la pratica ¢ un’esperienza
complessa che coinvolge in modo unitario “mente-corpo”, portando tramite I’allenamento
al risultato di comprendere o, forse piu correttamente, di “praticare” questa unita. L’eser-

cizio continuo di portare “attenzione”?'®

conduce a questa unione mente-corpo, ad essere
presenti. La consapevolezza ¢ sviluppata fisicamente come propriocezione, come movi-
mento consapevole nei confronti dell’altro (una disattenzione nel praticare la leva a uke
puo fargli veramente male) e come atteggiamento mentale.

Un secondo aspetto esperenziale ¢ il manifestarsi di “fiducia” e “rispetto” dell’altro
come partner nella tecnica; anche questa attitudine si genera attraverso la pratica continua,
attraverso alcuni esempi si vedra come avviene.

La pratica dell’aikido, come descritto, viene svolta normalmente a coppie, cam-
biando partner ad ogni esercizio e senza compiere selezioni su criteri di esperienza, in
modo che anche i principianti pratichino assieme ai piu avanzati; riguardo ai principianti
«i]l Maestro Ueshiba Morihei dichiard: “Se riuscite a gestire a vostro piacimento un prin-

7219,

cipiante assoluto, avete raggiunto la maturita Dietro a questa affermazione c¢’¢ il

fatto che il principiante ¢ ancora “non condizionato”:

Malgrado I’individuo sia consapevole che la situazione in atto non sia affatto pericolosa, il corpo
percepisce comunque la violenza del gesto di attacco, [...] la coscienza corporea lo mette in tensione
al fine di proteggerne 1’integrita. Solo dopo molto tempo, e grazie al lavoro compiuto nel dojo, la
reazione istintiva viene abbandonata e lascia spazio a un gesto tecnico compiuto da un corpo libero

di agire?®,

Quindi applicare le tecniche a persone che non conoscono il modo di riceverle, deve
essere fatto senza spaventarle e senza offenderle fisicamente®?!. Ecco qui il rispetto: 1al-

tro ¢ rispettato per il suo valore di persona e perché grazie alla sua inesperienza si pud

218 Alcuni esempi di “attenzione”: poiché si sta parlando di arti marziali e ’intenzione “generosa” di uke
che attacca ¢ di colpire, se fori non € concentrato e non pone attenzione, sara colpito; in modo analogo, sul
tatami affollato dove i praticanti vengono proiettati di continuo, cadendo a metri di distanza, va posta at-
tenzione al modo in cui muoversi per evitare di colpire ed essere colpiti dagli altri; infine I’atteggiamento
mentale di attenzione ¢ anche quello necessario verso le piccole cose, nel rispetto dell’etichetta, come
lasciare le ciabatte nel verso corretto.

219 H. Tada, op. cit., p. 182.

220 M. Favretti, op. cit., p. 89.

221 Cfr. H. Tada, op. cit., p. 182.
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222

imparare e migliorare. Anche la visione di Moriteru Ueshiba““* ribadisce questo aspetto,

sviluppandolo come tema etico:

It is important to be harmonious in Aikido. Part of being in harmony is to observe and accept people
as they are. To find harmony one must be accepting, giving, and correcting with a feeling of kindness.
In Aikido both partners play the role of being uke and nage. In this there is an opportunity to feel
compassion for the other person, this in turn allows your spirit to grow. Through training with one

another we develop our respect and appreciation for each other??.

Un altro esempio di rispetto si pud notare guardando una sessione di aikido: si no-
tera il ripetersi continuo dell’inchino di saluto, all’inizio e al termine della lezione e di
ogni esercizio praticato in coppia, questo inchino ¢ un segno di rispetto e di ringrazia-
mento, ed ¢ un gesto “simbolo” di mente-corpo, che si piega verso 1’altro; la sua ripeti-
zione consapevole porta ad interiorizzare questi sentimenti. Assieme al rispetto ¢’¢ la
“fiducia”: ¢ un costante allenamento alla fiducia quando uke porta 1’attacco con tutta la
forza e I’intenzione possibile in modo “‘sincero”, sapendo che tori effettuera una proie-
zione o una chiusura in una leva®**.

Su questo sfondo di rispetto e fiducia si aprono le porte per una condivisione pitl
profonda: praticare aikido diventa una forma di comunicazione non verbale, emotiva, si
stabilisce un rapporto dove ognuno aiuta I’altro a vincere le proprie paure e a superare le
barriere inconsce, dove grazie all’incontro con 1’altro si acquista una nuova consapevo-
lezza della propria corporeita, dei propri limiti e confini. Nella pratica si genera e mani-
festa una intersoggettivita dove la coscienza di sé si sviluppa per mezzo dell'interazione
con I’altro, si comprende e si sente una potente empatia della carne che nasce dal contatto
corporeo??. 1l passo ulteriore & riconoscere la percezione di “unione”, arrivando a com-

prendere I’“unione-assimilazione” di cui parla il maestro Tada, secondo la Via Shinpo no

222 S tratta del nipote del Fondatore e attuale Doshu, cioé “maestro della Via”, per eredita familiare.

223 Intervento di M. Ueshiba citato da T. Kohn, “laido, Aikido, and the Other”, in G. Priest & D. Young
(eds.), The martial arts and philosophy, cit., p. 123.

224 Questo atteggiamento di fiducia ¢ totale quando uke deve attaccare il maestro, non sapendo quale tecnica
verra effettuata.

225 Un esempio di questa empatia si trova nel racconto fatto da Kohn, riguardo alla motivazione per fare
aikido raccontata da un maestro: «I asked him what drew him into Aikido in the first place. “It allows me
to touch many other people and be physically close to them every day without threat”» (T. Kohn, op. cit.,
p. 124).

57



michi**®

. Queste esperienze di consapevolezza, rispetto e fiducia, unione-assimilazione
che la pratica nel dojo aiuta a rafforzare e sviluppare, diventano elementi fondamentali
della postura etica innanzitutto nell’ambito della pratica in palestra ma poi si allargano al
rapporto verso il fuori-da-sé.

Mettendo assieme tutte queste “esperienze estetiche” si ottiene una consapevolezza
dell’unione di sé con I’altro e con il mondo, una conoscenza di s¢ stessi in un processo di
perfezionamento, cosi come annunciata programmaticamente nell’indicare il percorso
Via (do) dell’arte marziale. A questo punto, seguendo il processo descritto di «concentra-

227 si puo concludere che ¢ stato

zione — Unione, assimilazione, stabilita — samadhi»
verificato come, attraverso la pratica di aikido, si possa comprendere e vivere nel cam-

mino sulla Via Shinpo no michi, I’esperienza estetica del samadhi.

226 Per lo Shimpo no michi v. supra p. 34.
22T H. Tada, op. cit., p. 206.
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CONCLUSIONI

Mi piace immaginare Occidente ¢ Oriente come i due poli di un campo magnetico.
Nessuno dei due puo esistere senza 1’altro. E chiaro che la mia storia & quella di un
occidentale che ha un proprio linguaggio, proprie regole. Ma la cosa importante &

che mi posso aprire all’altro. E chiaro che questa apertura ha in sé anche dei rischi.

Ma ¢ la sola vera possibilita di un arricchimento reciprocozzg.

G. Pasqualotto, Tra Oriente ed Occidente

Riprendendo le parole di Pasqualotto in esergo, questo itinerario si € svolto alter-
nando punti di vista orientali e occidentali muovendosi come tra due poli di un campo
magnetico, cercando una comprensione interculturale in una relazione di scambio, met-
tendosi in cammino ed uscendo dalle consuetudini, accettando di perdere un po' di se
stessi nel confronto con abitudini ed idee aliene al proprio modo di pensare. Poiché ¢ solo
I’apertura che consente un arricchimento, se una mano non si apre per lasciare quello che
tiene, non potra afferrare niente di nuovo; questo ¢ il rischio dello scambio.

E stato cosi compiuto un percorso nel quale si sono incrociati diversi elementi di
relazione tra una visione estetica occidentale, che rappresenta il punto di partenza, le no-
stre radici culturali, ed una pratica giapponese, quale I’aikido, finestra di scopo su un
mondo culturale diverso.

Nella prima analisi ¢ stata cercata la bellezza, trovando innanzitutto come i concetti
di bellezza siano molto diversi tra le due culture e acquisendo cosi come primo risultato
un allargamento del concetto di bellezza; nella pratica dell’aikido si possono trovare sia i
concetti occidentali di bellezza, come armonia ed ordine, sia gli aspetti dell’estetica giap-
ponese, quali ma e kire, messi continuamente in evidenza durante la pratica.

Successivamente, considerando la filosofia dell’arte, € emerso come tra occidente
e oriente si confrontino due idee diverse di artista: da una parte il protagonismo della

figura individuale, dove viene esaltata la creativita e 1’egoicita dell’artista, dall’altra parte

228 G. Pasqualotto, Tra Oriente ed Occidente. Interviste sull intercultura ed il pensiero orientale, a cura di
D. De Pretto, Mimesis, Milano-Udine 2010, p. 66.
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si trova I’esatto opposto, una figura di artista che lavora con la sottrazione dell’ego. Il
risultato piu interessante ¢ relativo all’estetica del vuoto, che condiziona per piu aspetti la
pratica di aikido e la rende interpretabile come opera d’arte.

Esaminare gli elementi di bellezza e di arte nell’aikido ha portato a due risultati: il
primo ¢ un ampliamento della nostra comprensione teorica che include le idee orientali
di bellezza e arte; il secondo ¢ riscontare come questi elementi siano presenti e radicati
nella pratica che si svolge in palestra, questo porta il praticante ad essere sottoposto e
condizionato da questi elementi estetici, trovandosi a viverli anche se in modo non intel-
lettualizzato e non sempre cosciente, compiendo un primo passaggio interculturale.

I1 terzo modo considerato, 1’estetica come teoria della sensibilita, ¢ probabilmente
il piu ricco di contenuti, quello che mostra ai praticanti occidentali come la pratica di
aikido consenta di uscire dall’ambito del noto per confrontarsi con dei modi diversi di
sentire. Sono stati considerati 1 percetti “sentire il ki, “‘centralizzazione” e “unita mente-
corpo” che il praticante si trova a sperimentare, con cui si confronta; acquisire la realta di
questi percetti ¢ come si € visto una esperienza trasformativa che amplia le capacita co-
noscitive e percettive.

Nell’analisi del quarto modo di intendere ’estetica, come “filosofia dell’espe-
rienza”, vengono individuate alcune “esperienze estetiche” esperite nella pratica di aikido:
consapevolezza e unione. Queste esperienze vengono maturate e vissute in un contesto
fondato sui concetti buddhisti di impermanenza e insostanzialita, nel percorso di una Via
di miglioramento etico e approfondimento di s¢€, in cui la pratica di aikido, fatta consape-
volmente, accompagna. Riprendendo le parole del maestro Tada si puo dire che la pratica,
che ¢ meditazione in movimento, aiuta a raggiungere 1’esperienza del samadhi. Questo
puo considerarsi il risultato finale, da cui le altre esperienze — invece che esserne prope-
deutiche, come sopra considerate — ne vengono ricavate, invertendo la relazione causa-
effetto.

A questo punto delle conclusioni ¢ opportuno rifocalizzare 1’obiettivo di questo la-
voro: mostrare un possibile percorso di comprensione interculturale. Non c¢’¢ quindi la
pretesa di essere stati esaustivi in alcun contesto, a volte sono state adottate scorciatoie
schematiche e luoghi comuni, imperfetti in quanto riduzioni, ma utili per affrontare una

argomentazione; si ¢ anche consapevoli che i valori e certe considerazioni etiche ricavati
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nelle pratiche “esotiche” considerate, possono essere ritrovati anche in pratiche della tra-
dizione occidentale, ma c’¢ un merito anche nello sguardo riflesso, che partendo dalla
novita esotica puo consentire il recupero di valori tradizionali abbandonati o sbiaditi, rin-
novandoli semanticamente. Non sono quindi ignorati tutti questi possibili limiti, tuttavia
essendo 1’obiettivo trovare un percorso, una pratica interculturale, si ritiene dimostrato
che la pratica dell’aikido possa costituire un tale percorso.

Ripercorrendo alcuni concetti fondamentali del pensiero orientale, come “equili-
brio”, “armonia”, “saggezza”, che emergono da una visione olistica del mondo, dove I’in-
dividuo ¢ una parte integrante che sta nel contesto sociale con armonia ed equilibrio (a
differenza della visione occidentale in cui al centro della societa c’¢ il singolo, con 1’obiet-
tivo di perseguire la propria felicita ed il proprio benessere), si € visto come attraverso la
pratica dell’aikido 1la mente-corpo si alleni su questi concetti € possa arrivare ad ottenerli,
a “comprenderli”, usando 1’esperienza diretta e 1’intuizione, che sono le categorie che
governano il pensiero orientale.

Raccogliendo infine tutti i risultati dei quattro percorsi seguiti, possiamo concludere
che I’intento proposto ¢ stato raggiunto, si ¢ dimostrato come attraverso la pratica (a prima
vista “corporea”, ma che implica la presenza di kokoro, “mente-corpo”) viene raggiunto
uno stato di conoscenza appartenente ad un diverso orizzonte culturale, vengono compresi
significati ulteriori che sono stati messi in luce tramite le diverse lenti dell’estetica. Ad-
dentrarsi nella pratica di aikido apre ad un dialogo interculturale i cui risultati di com-
prensione sono proporzionali al numero di presupposti che si ¢ disposti a mettere in di-
scussione??’, a quanto si mette in gioco la propria identita per aprirsi all’“altro”, sia nel
senso stretto della pratica, come avversario e partner, sia come il diverso da sé che abita
oltre 1 nostri confini geografici e culturali, sia infine all’““altro” presente in noi stessi, da

conoscere e disvelare.

2 Cfr. G. Pasqualotto, East & West. Identita e dialogo interculturale, Marsilio, Venezia 2003, p. 20.

61



BIBLIOGRAFIA

TESTI SULLA CULTURA SINO-GIAPPONESE

CHENG, Anne, Storia del pensiero cinese, tr. it. Einaudi, Torino 2001

GHILARDI, Marcello, Arte e pensiero in Giappone. Corpo, immagine, gesto, Mimesis,
Milano-Udine 2011

GRANET, Marcel, Il pensiero cinese, tr. it., Adelphi, Milano 1971

JULLIEN, Francois, I/ saggio e senza idee, tr. it., Einaudi, Torino 2002

JULLIEN, Frangois, Nutrire la vita, tr. it. Raffaello Cortina, Milano 2006

JULLIEN, Francois, Quella strana idea di bello, tr. it., Il Mulino, Bologna 2012

NEEDHAM, Joseph, Scienza e Civilta in Cina, tr. it. Einaudi, Torino, 1983

OHAsHI, Rydsuke, Kire: il bello in Giappone, tr. it. a cura di A. Giacomelli, Mimesis,
Milano-Udine 2017

PASQUALOTTO, Giangiorgio, Estetica del Vuoto, Marsilio, Venezia 1992

PASQUALOTTO, Giangiorgio, Yohaku, Esedra, Padova 2001

PASQUALOTTO, Giangiorgio, East & West. Identita e dialogo interculturale, Marsilio, Ve-
nezia 2003

PASQUALOTTO, Giangiorgio, Oltre la filosofia, Angelo Colla, Vicenza 2008

PASQUALOTTO, Giangiorgio, Tra Oriente ed Occidente. Interviste sull intercultura ed il
pensiero orientale, a cura di D. De Pretto, Mimesis, Milano-Udine 2010

RATTI, Oscar, WESTBROOK, Adele, / segreti dei samurai, tr. it., Edizioni Mediterranee,
Roma 1977

RiccA, Laura, La tradizione estetica giapponese. Sulla natura della bellezza, Carocci,
Roma 2015

Suzukl, Daisetz T., Lo Zen e la cultura giapponese, tr. it., Adelphi, Milano 2014

TOLLINL, Aldo, L ’ideale della Via. Samurai, monaci e poeti nel Giappone medievale, To-
rino, Einaudi 2017

62



TESTI DI ESTETICA

Curl, Umberto, L ‘apparire del bello. Nascita di un’idea, Bollati Boringhieri, Torino 2013

D’ANGELO, Paolo, “Tre modi (piu uno) d’intendere 1’estetica”, in L. Russo, (a cura di),
Dopo [’estetica, «Aesthetica Preprint: Supplementa», n. 25, 2010

D’ ANGELO, Paolo, Estetica, Laterza, Roma-Bari 2011

DESIDERI, Fabrizio, Forme dell'estetica. Dall'esperienza del bello al problema dell arte,
Laterza, Roma-Bari 2004

DIcKIE, George, “La nuova teoria istituzionale dell’arte”, tr. it., in S. Chiodo, (a cura
di), Che cosa ¢ arte, UTET, Torino 2007

GARRONI, Emilio, Senso e paradosso. L’estetica, filosofia non speciale, Roma-Bari, La-
terza, 1986

MATTEUCCI, Giovanni, L ‘artificio estetico, Mimesis, Milano-Udine 2012

TESTI SULLE DISCIPLINE DEL CORPO

BEATTIE, Scott, “Home is Where the Fight Is”, in G. Priest & D. Young (eds.), The martial
arts and philosophy, Open Court, Chicago 2010

BICKNELL, Jeanette, Aesthetics of the martial arts, in Philosophy Compass 16 (2021)

COGNARD, André, Aikido. 1l corpo filosofo, tr. it., Luni Editrice, Milano 1999

D1 MARINO, Stefano, Storia delle arti marziali. L avventura delle discipline da combatti-
mento, Odoya, Citta di Castello 2020

DRAEGER, Donn F., Bujutsu & Budo moderno. Le arti marziali giapponesi come disci-
pline spirituali, vol. 111, tr. it., Edizioni Mediterranee, Roma 1998

DRAEGER, Donn F., KHIM, P°’ng Chye, Shaolin Kung Fu, Tuttle Publishing, Clarendon
2020

FAVRETTI, Marco, “Spazio-tempo e coscienza. Evoluzione corporea e ricerca spirituale
in Aikido”, in Ghilardi Marcello (a cura di), Filosofia delle arti marziali. Percorsi tra
forme e discipline del combattimento, Mimesis, Milano-Udine, 2020

GHILARDI, Marcello, “Introduzione”, in Id. (a cura di) Filosofia delle arti marziali. Per-

corsi tra forme e discipline del combattimento, Mimesis, Milano-Udine, 2020

63



GIAMMUSSO, Salvatore, “Il corpo animoso. Vitalita e disciplina del corpo nel taijiquan”,
in Ghilardi Marcello (a cura di) Filosofia delle arti marziali. Percorsi tra forme e
discipline del combattimento, Mimesis, Milano-Udine, 2020

HERRIGEL, Eugen, Lo zen e il tiro con l’arco, tr. it., Adelphi, Milano, 1975

KOHN, Tamara, “laido, Aikido, and the Other”, in G. Priest & D. Young (eds.), The mar-
tial arts and philosophy, Open Court, Chicago 2010

RATTI, Oscar, WESTBROOK, Adele, Aikido e la sfera dinamica, tr. it., Edizioni Mediterra-
nee, Roma 1979

RUGLIONI, Giuseppe, Aikido: Armonia e relazione. L'arte della percezione in una pratica
di pace, Erga, Genova 2008

TADA, Hiroshi, Aikido ni ikuru - Vivere nell Aikido, tr. it., Casadei libri, Roma 2024

ToLLINI, Aldo, “Lo zen nell’arte della spada: traduzione dell’/ttosai sensei kenposho”, in
Ghilardi Marcello (a cura di), Filosofia delle arti marziali. Percorsi tra forme e di-
scipline del combattimento, Mimesis, Milano-Udine 2020

TSUDA, Itsuo, La scuola della respirazione, tr. it., SugarCo, Milano 1973

UESHIBA, Kisshomaru, The Art of Aikido, Kodansha International, Tokyo 2004

YAGYU, Munenori, Heiho-kadensho [Il libro di combattimento come ¢ trasmesso nella
nostra casa], Iwanami shoten, Tokyo 1985

YUASA, Yasuo, The Body, Toward an Eastern Mind-Body Theory, State University of
New York, Albany 1987

YUASA, Yasuo, The Body, Self-Cultivation, and Ki-Energy, State University of New York,
Albany 1993

CLASSICI FILOSOFICI

ARISTOTELE, Metafisica, tr. it. a cura di G. Reale, Bompiani, Milano 2017

DELEUZE, Gilles, GUATTARI, Felix, Che cos’¢ la filosofia, tr. it., Einaudi, Torino 1996

MERLEAU-PONTY, Maurice, Fenomenologia della percezione, tr. it., Bompiani, Milano
2003

NIETZSCHE, Friedrich, Cosi parlo Zarathustra, tr. it., Adelphi, Milano 2001

PLATONE, Ippia Maggiore, tr. it., Bompiani, Milano 2015

64



PLATONE, “Teeteto”, in Tutti gli scritti, tr. it. a cura di G. Reale, Bompiani, Milano 2000

SENOFONTE, “Economico”, in Id., Tutti gli scritti Socratici, tr. it. a cura di L. De Martinis,
Bompiani, Milano 2013

ALTRI TESTI

CAPRA, Fritjof, Il Tao della Fisica, tr. it., Adelphi, Milano 1982

CorBuccl, David, Agile Project Management, Franco Angeli, Milano 2015

LEFEBVRE, Henri, The production of Space, Wiley-Blackwell, Hoboken 1992

LIKER, Jeffrey K., CONVIS, Gary L., The Toyota Way to Lean Leadership, McGraw Hill,
New York 2011

SITOGRAFIA

BIAVATI, Franco, Aikido: manuale per insegnanti, UISP, Bologna 2019,
<https://www.uisp.it/discorientali/pagina/ihd87gwqgdfugwdfbwu> (6/5/2025)

EDINBOROUGH, Campbell C., ‘Self-reflection and the Organization of Experience: Exam-
ining Inaba Minoru’s Budo as a Form of Art’, Journal of Asian Martial Arts, 20(1),
pp. 40-55, <https://research.ebsco.com/linkprocessor/plink?id=332298ec-bdcd-
32ac-82a6-cdb123543489> (6/5/2025)

WANG, Robin R., Yinyang (Yin-yang), The Internet Encyclopedia of Philosophy (IEP),
<https://iep.utm.edu/yinyang/> (6/5/2025)

65


https://www.uisp.it/discorientali/pagina/ihd87gwqgdfugwdfbwu
https://iep.utm.edu/yinyang/

ELENCO DELLE FIGURE

Fi1G. 1: Dojo, lato kamiza

Fonte: K. Ueshiba, op. cit., p. 18.

FIG. 2: movimenti circolari

Fonte: Ratti, Oscar, Westbrook, Adele, Aikido e la sfera dinamica, cit., pp. 96-97.
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FIG. 3: Ma: in riquadro 1: Ma-ai; in riquadro 3: dove c’era tori ¢’¢ vuoto, spazio creato

Fonte: K. Ueshiba, op. cit., p. 128.

FIG. 4: Kire

Fonte: Ratti, Oscar, Westbrook, Adele, Aikido e la sfera dinamica, cit., p. 319.
FIG. 5: Yiigen: 11 Maestro Ueshiba Morihei proietta H. Tada
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Fonte: H. Tada, op. cit., pag. 198.
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