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AVVERTENZE

Il sistema di trascrizione seguito ¢ lo Hepburn, che si basa sul principio ge-
nerale che le vocali siano pronunciate come in italiano e le consonanti come
in inglese. In particolare si tengano presente i seguenti casi:

[TPR L)

ch ¢ un’affricata come I’italiano “c” in cena

¢ sempre velare come I’italiano “g” in gara

¢ sempre aspirata

¢ un’affricata

¢ sorda come nell’italiano sasso

¢ una fricativa come I’italiano “sc” di scena

in su e in tsu € quasi muta e assordita

va pronunciata come una “u” molto rapida

¢ consonantico e si pronuncia come 1’italiano “i” di ieri

¢ dolce come nell’italiano rosa; o come in zona se iniziale o dopo “n”

7332)
1

N%g:gh\-w%

La lunga sulle vocali indica I’allungamento delle stesse, non il raddoppio.
Tutti i termini giapponesi sono resi al maschile.
Seguendo 1’uso giapponese, il cognome precede sempre il nome.
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LO SPAZIO

1l passaggio segreto verso le profondita
della montagna sacra di Yoshino,
la dov’¢ la dimora del nulla.

(formula rituale degli yamabushi)

Lo spazio sacro

Ogni cultura opera delle scelte per definire lo spazio sacro, le sue
specificita e i suoi limiti, e queste scelte non sono mai casuali. Al-
I’origine vi € un’organizzazione generale dell’ecosistema; in questo
ordinamento viene designata la porzione spaziale che ha le caratteri-
stiche piu adatte a riassumere le connotazioni del sacro.

Lo spazio sacro infatti non ¢ una configurazione culturale isolata
e avulsa dal contesto e i criteri della sua struttura simbolica non se-
guono delle proprie specifiche leggi. Non vi € una dicotomia di spa-
zio sacro e profano con caratteristiche diverse, che presuppongano
comportamenti sociali differenti. I tempio, il cimitero, il villaggio, la
casa sono collocati in modo coerente con 1’insieme e in base a signi-
ficati che trascendono quelli della loro funzione concreta. Spazio sa-
cro e profano appartengono alla stessa logica culturale. E per como-
dita e semplicita che, parlando di una qualsiasi delle modalita dello
spazio, si sceglie di astrarla dalle altre; ma né I’una né le altre cessa-
no di influenzarsi e di concorrere a una sua determinata organizza-
zione.

La questione dunque ¢ di definire le caratteristiche dello spazio
sacro e di mettere in luce le ragioni della scelta. Il problema in realta
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¢ uno solo: nel momento in cui si riescono a delineare le tipologie
dello spazio, dalle caratteristiche stesse dei termini tassonomici risul-
ta chiara la logica culturale per cui lo spazio scelto per il sacro non
poteva essere che quello.

Qui sorge un’ulteriore domanda. Se lo spazio ha quelle specifiche
caratteristiche ¢ perché, in precedenza, ¢ stato interpretato simboli-
camente in un certo modo, ¢ di conseguenza cosi € stato vissuto nella
prassi economica? O ¢ perché ¢ vissuto in un certo modo a livello
materiale che viene inevitabilmente classificato e organizzato con
quelle modalita e non con altre? Vi ¢ prima un’esigenza economica
che condiziona la classificazione simbolica dello spazio, o ¢ una
scelta culturale a condizionare la prassi economica?

Il problema rimanda alla necessita di comprendere se la diversita
estensionale delle culture sia basata o meno sulla diversita dell’eco-
sistema e quale tipo di relazione si determini tra ’ambiente ecologico
e la societa che lo esperisce'. Si devono oltrepassare le teorie di un
semplice determinismo geografico in cui non vi € posto per variabili
culturali. Anni fa, gli antropologi che sostenevano questa tesi non si
limitavano a dire che una particolare combinazione di tecnologia e di
ambiente rendeva solo possibile all’'uomo di creare un particolare ti-
po di organizzazione culturale’. Essi insistevano nel sostenere che
rapporti tecno-ambientali simili causavano (con un alto grado di pro-
babilita) effetti simili.

La risposta al problema di quali siano le relazioni che inter-
corrono fra ecosistema organizzato e societa, ¢ sfumata. Essa com-
porta, come ha messo in rilievo Marshall Sahlins, “I’idea di recipro-
cita, di dialogo tra cultura e ambiente. La cultura, come un modello
per la perpetuazione del gruppo sociale ‘postula’ il proprio ambiente.

! Per una definizione di ecosistema vedi E. Odum, Fundamentals of Ecology, Saun-
ders, Philadelphia-London 1959, p. 10.

2 Sul problema del determinismo geografico visto dalle varie scuole di antropologia
vedi P. Burnham e R. Ellen (a cura di), Social and Ecological Systems, A.S.A. Mo-
nographs 18, Academic Press, London 1979 e A. Vayda (a cura di), Environment
and Cultural Behavior, American Museum Sourcebooks in Anthropology, The Na-
tural History Press, New York 1969.
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Attraverso i1 suoi modi di produzione, i bisogni materiali della pro-
pria struttura sociale nelle sue percezioni standardizzate, una cultura
determina la rilevanza di particolari condizioni esterne. Persino il suo
divenire storico ¢ movimento lungo la ‘sutura ecologica’ di cui essa
stessa ha organizzato lo sfruttamento. Eppure una cultura ¢ plasmata
dai limiti che si ¢ autoimposta: si modifica secondo condizioni ester-
ne significative per sfruttare al massimo le possibilita di vita. [...] La
migliore risposta alla controversia su quale sia il determinante — cul-
tura o ambiente — dovrebbe essere questa: entrambe. La risposta si
situa in ambedue gli estremi’™. La societa produce lo spazio che le ¢
proprio e questo spazio ¢ la condizione della sua esistenza come so-
cieta.

La parola “organizzazione” definisce bene il rapporto analogico
fra i vari livelli di interpretazione dello spazio. Vi ¢ un’organizzazio-
ne passiva che riassume le condizioni materiali, oggettive e inevita-
bili, dell’ecosistema dato, e vi € un’organizzazione attiva, che ¢ frut-
to del lento processo di appropriazione ¢ di modificazione del territo-
rio da parte della societa. Secondo Augustin Berque, si puo distin-
guere fra organizzazione tecnica, organizzazione sociale e organiz-
zazione mentale dello spazio®. Lo spazio sacro riassume tutte e tre le
tipologie.

La risaia

La percezione dello spazio si attua attraverso due vie: 1’una, dinami-
ca, che consiste nel percorrerlo prendendone coscienza, 1’altra, stati-
ca, che permette, da fermi, di ricostituire attorno a sé i cerchi succes-
sivi che vanno attenuandosi fino ai limiti dell’ignoto. “La mitologia
dei cacciatori-raccoglitori comporta essenzialmente immagini di iti-

3 M. Sahlins, “Culture and Environment: the Study of Cultural Ecology”, in A.
Manners e D. Kaplan (a cura di), Theory in Anthropology, Aldine, Chicago 1973, p.
368.

* Cfr. A. Berque, Vivre lespace au Japon, Presses Universitaires de France, Paris
1982, pp. 23-25.



14 ITINERARI NEL SACRO

nerari: itinerari degli astri, itinerari degli eroi organizzatori. In nume-
rosi miti di diverse parti del mondo [...] 'universo ¢ inizialmente
caotico e popolato di esseri mostruosi. Seguendo un percorso, 1’eroe
combatte i mostri, stabilisce la posizione delle montagne e dei fiumi,
da agli esseri il loro nome, trasformando di conseguenza 1’universo
in un’immagine simbolicamente regolata, assimilabile e controllabile
dall’uvomo™’.

Nella mitologia giapponese le isole che formano I’arcipelago so-
no per definizione 1’'unico mondo possibile, il solo mondo creato, al
di 1a del quale non vi ¢ nulla®. Questo mondo chiuso, all’inizio ¢ de-
scritto come disordinato, caotico e pericoloso. Qui scende il dio Su-
sanoo no mikoto A%/ 7 / I = I, cacciato dal regno degli dei, il
takamagahara 5 RXJR, la “alta pianura del cielo”. Divinita violenta,
irruente e selvaggia, dopo aver superato difficili prove iniziatiche si
trasforma in un eroe fondatore, che prende possesso della terra e la
rende vivibile e pacifica.

Il mito traduce 1’azione ordinatrice che la cultura giapponese, nel
corso della sua storia, ha effettuato sul territorio. Intorno al 300 a.C.,
a quanto rivelano le ricerche archeologiche, nel nord del Kyuishi ini-
zia a fiorire la coltivazione del riso e si espande gradualmente a est,
verso le terre al centro dell’arcipelago, soppiantando I’economia di
caccia e raccolta. Si diffonde contemporaneamente la conoscenza di
nuove tecnologie, quali la ceramica di fattura superiore e la fusione
dei metalli. E un’organizzazione materiale cosi incisiva che lascia
un’impronta profonda e duratura nell’ecosistema, determinandone un
radicale mutamento.

5 A. Leroi-Gourhan, 7/ gesto e la parola, Einaudi, Torino 1977, vol. 2, p. 379.

8 Per I'episodio mitico della creazione dell'arcipelago giapponese vedi Libro I del
Koyjiki a cura di Kurano Kenji ¢ Takeda Yukichi, Nikon koten bungaku taikei, 1, 1-
wanami shoten, Tokyd 1970, pp. 53-57; edizione inglese a cura di D. Philippi, Prin-
ceton University Press, Princeton 1968; trad. it. del Libro I a cura di M. Marega, La-
terza, Bari 1938. Vedi anche il Libro I del Nihonshoki a cura di Sakamoto Tard et
Al., in Nihon koten bungaku taikei, 67, Iwanami shoten, Tokyd 1967, pp. 80-87; e-
dizione inglese a cura di W.G. Aston, George Allen and Unwin, London 1956.
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La conquista dello spazio avviene con I’utilizzo sempre piu diffu-
so del riso cosiddetto “bagnato” (ecospecie Japonica), pianta che
cresce nell’acqua, e con I’approfondimento delle tecniche della colti-
vazione a terrazzate. “Simbolo della terra e della societa giapponese
— scrive Berque — prisma dei sentimenti della natura, campione di
misura del territorio e della ricchezza che questo porta, base delle
strutture socioeconomiche, la risaia, ta H, ¢ il segno della giappone-
sita, cosi come 1’hanno fatta due millenni di storia. La risaia qualifica
lo spazio giapponese™’.

Cio che I’adozione del riso produce di piu importante, dal punto
di vista tecnico e culturale, ¢ un radicale cambiamento nell’approccio
dell’uomo verso la natura che lo circonda. Da una posizione sostan-
zialmente passiva, di incertezza, di timore e di dipendenza nei con-
fronti di una natura che si subisce, si passa a una visione positiva,
che vede ’'uomo in posizione attiva, di controllo e di dominio, per-
ché ha sperimentato e capito i modi e le tecniche per volgere le forze
della natura a proprio favore. L’importante ¢ stabilire la misura di
questo controllo e le conseguenze che esso produce a livello cultura-
le.

Le scoperte archeologiche nella regione del Kytishti dimostrano
che nelle prime fasi della coltivazione del riso furono utilizzati i ter-
reni paludosi e alluvionali dei delta dei fiumi. In questo tipo di am-
biente naturale, il riso puo infatti crescere senza bisogno di uno stret-
to sistema di controllo dell’acqua, perché la vegetazione ¢ esuberante
e la vita nasce dal processo inesauribile di imputridimento. In segui-
to, la conquista del territorio da parte della risaia procedette in due
sensi. Si espanse innanzi tutto in senso orizzontale. Dopo circa due
secoli la coltura del riso si era gia diffusa a mille chilometri piu a est,
nella pianura di Nobi, e nei due secoli seguenti arrivo fino alla piana
di Sendai. Nel quarto secolo raggiunse la regione di Aomori € questo
costituira il limite per pitt di un millennio. Contemporanecamente la
risaia prese a modificare I’ecosistema in senso verticale. L’affinarsi
delle tecniche di coltivazione permise 1’utilizzo dei terreni non palu-

" Berque, Vivre l’espace au Japon, cit., p. 104.
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dosi della pianura e, via via, delle zone in declivio delle colline, risa-
lendo dalla bocca delle vallate verso le pendici piu ripide delle mon-
tagne. I diversi sistemi di irrigazione che furono adottati segnano ab-
bastanza fedelmente le tappe di questa espansione perché con il mi-
gliorare del livello tecnico dell’incanalamento dell’acqua, il riso poté
occupare selettivamente una gamma piu variata di territorio®.

Benché siano state fatte estese ricerche sulle caratteristiche bota-
niche del riso “bagnato”, sulle esigenze naturali della pianta e sulle
diverse tecniche di coltivazione, rimane ancora da chiarire la fonda-
mentale dinamica della risaia vista come un ecosistema integrato con
la societa’. Non vi & una descrizione coerente del modo in cui le va-
rie componenti naturali e sociali interagiscono per formare un siste-
ma produttivo funzionante.

La caratteristica piu evidente della risaia come ecosistema ¢ la sua
stabilita e durata nel tempo, il fatto cio¢ di continuare a produrre an-
no dopo anno, e spesso due volte all’anno, un raccolto virtualmente
identico. Il riso cresciuto nell’acqua ¢ frutto di un tipo di attivita a-
gricola veramente unico. La fertilita del suolo ha incidenza sulla pro-
duttivita della risaia, ma solo in parte: questa infatti sembra non esau-
rire il terreno anche per lunghi periodi. La ragione di questa partico-
larita quasi certamente ¢ nel ruolo primario dell’acqua nella dinamica
ecologica della risaia'®. Nel caso del Giappone, il problema della de-
bolezza del terreno ¢ superato dal fatto che I’acqua di irrigazione

§ Cfr. Berque, Vivre [’espace au Japon, cit., pp. 106-107. Sulla diffusione della col-
tivazione del riso in Giappone vedi anche Tamaki Akira e Hatate Isao, Fiido. Daichi
to ningen no rekishi (Ecosistema. Storia sociale del territorio), Heibonsha, Tokyd
1974; Ishida Eiichird e Izumi Seiichi, Nihon nékobunka no kigen (Le origini della
cultura agricola in Giappone), Kadogawa shinsho, Tokyd 1968; Watabe Todayo, Ine
no michi (La via del riso), N.H.K., Tokyo 1977.

° Vedi D. H. Grist, Rice, Longmans Green, London 1959; P. Gourou, La terre et
I’homme en Extreme Orient, Flammarion, Paris 1972; Nakai Hirokazu, Aiba Atsushi
e Honda Takashige (a cura di), Kome to Nihonjin (Il riso e i giapponesi), Shizuoka
shinbunsha, Shizuoka 1997; Sahara Makoto, “Rice Cultivation and the Japanese”,
Acta Asiatica, 63, 1992, pp. 40-63.

19 Sull'importanza del fattore acqua nella coltivazione del riso vedi Grist, Rice, cit.,
pp 28-49.
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porta continuamente nutrimento, rimpiazzando quello che ¢ stato as-
sorbito dalla pianta. Il rifornimento continuo, quindi, ¢ il controllo
dell’acqua ¢ I’aspetto determinante della coltivazione del riso. La ri-
sicoltura, come la coltivazione “taglia e brucia”, lo yakihata BtJH, &
un sistema ingegnoso per lo sfruttamento agricolo di un Aabitat in
cui ¢ impossibile un sicuro affidamento sulla fertilita del suolo.
L’acqua, come il fuoco, & quel fattore in piu per convertire I’energia
naturale in cibo. Il suo controllo ¢ complesso e delicato. Una ecces-
siva immissione d’acqua puo essere altrettanto dannosa quanto la
siccita. 11 drenaggio ¢ un problema ancora pit complesso. Importante
¢ anche il tempo in cui I’acqua deve entrare nella risaia e il ritmo con
cui viene fatta sedimentare e delicatamente fluire. Il minimo cam-
biamento di livello ¢ determinante: una variazione di qualche centi-
metro ¢ sufficiente a modificare I’equilibrio di tutto il sistema idrau-
lico e a produrre alterazioni nel ciclo di produzione della comunita.

Queste considerazioni hanno importanza per capire quanto la
concezione dello spazio in Giappone si basi sull’idea di fissita, di
immutabilita, di perfetto equilibrio armonico. La stabilita diventa un
ideale tecnico e culturale perché ¢ la garanzia dell’ottimizzazione del
prodotto. Altro fattore importante ¢ il concetto di ordine. La produ-
zione della risaia puo essere aumentata da una coltivazione piu atten-
ta, piu meticolosa. La risaia produce di piu se le spighe sono trapian-
tate, invece che alla rinfusa, in file ordinate ed equidistanti, se la
pianta viene fatta crescere in uno spazio separato per poi, al momen-
to giusto, essere trapiantata, se il terreno ¢ livellato con precisione
come una tavola il piu possibile orizzontale.

Vi ¢ tuttavia un limite all’espansione della risaia, in altitudine e in
ampiezza. La coltivazione del riso, nella sua opera di ordinamento
dello spazio, non supera certi confini. I fattori che stabiliscono le li-
nee di demarcazione sono naturali come culturali. Sulle pendici della
montagna le risaie non superano i mille e trecento metri di altezza
massima''; infatti, a questa altitudine, la temperatura fredda dell’ac-
qua pone costanti problemi e per superarli € necessario un tale lavoro

"' Cfr. Berque, Vivre I’espace au Japon, cit., p. 108.
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in piu che non risulta alla fine proporzionale al ricavo economico.
Sarebbe infatti necessario creare dei bacini artificiali a monte per fare
intiepidire 1’acqua. Per lo stesso motivo si dovrebbero adottare delle
canalizzazioni piu lunghe e strette. I ritmi di irrigazione dovrebbero
essere di tempi molto piu brevi e percio si avrebbe la necessita di
impermeabilizzare al massimo il suolo. Sarebbe necessaria una ben
maggiore attenzione nel controllo dell’altezza del livello dell’acqua e
si dovrebbe attuare un sistema scalare delle terrazzate che segua la
diversa resistenza della piantina di riso'*.

Vi ¢ anche un limite allo sviluppo della risaia in ampiezza. La so-
cieta giapponese nel corso della sua storia ha preferito la coltivazione
intensiva a quella estensiva". Forse il tratto piu saliente, da un punto
di vista sociologico, ¢ la stabilita dell’ecosistema delle risaie ¢ la sua
capacita di far fronte, con un processo di intensificazione delle coltu-
re, ad un accrescimento della popolazione: la piu forte pressione de-
mografica non provoca un tracollo dell’organizzazione produttiva dal
punto di vista materiale'®.

Un dato importante di cui tener conto ¢ il rapporto dell’abitato ri-
spetto al coltivato, dell’insediamento dell’'uomo rispetto all’ambien-
te. 11 villaggio ¢ il punto focale di riferimento nell’intreccio di rela-
zioni che fondano I’organizzazione dello spazio'”. Nella cultura giap-
ponese I’insediamento umano ¢ fisso, come ¢ fisso I’ecosistema del
riso. Il villaggio si presenta come un insieme di abitazioni molto vi-
cine I'una all’altra, come un nucleo compatto posto a fondovalle o

12 Sul problema tecnico ed economico dell’espansione della risaia oltre una certa
altitudine vedi C. Geertz, “Two Types of Ecosystems”, in A. Vayda (a cura di), En-
vironment and Cultural Behavior, cit, pp. 22-24.

13 Cfr. Berque, Vivre I’espace au Japon, cit, pp. 109-15.

4 Cfr. Geertz, “Two Types of Ecosystems”, cit., p. 21.

15 Con il termine ‘villaggio® intendo indicare il buraku, piccola comunita rurale,
composta di famiglie legate da rapporti interpersonali fitti e costanti, e che hanno
sviluppato un forte senso di identita e di solidarieta di gruppo. Per una distinzione
fra buraku, 6aza e mura vedi R. Beardsley, J. Hall ¢ R. Ward, Village Japan, The
University of Chicago Press, Chicago 1969, pp. 3-4; vedi anche J. Embree, Suyemu-
ra. A Japanese Village, The University of Chicago Press, Chicago 1969, pp. 22-26.
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alla base della collina o della montagna, al centro dei campi di riso'®.
Non ¢ mai posto sul crinale o sulla cima delle alture come per esem-
pio in Nepal e Sikkim. Anche per lo spazio abitato prevale il concet-
to dell’intensivo. E difficile trovare case disperse sul territorio, o-
gnuna vicina al suo campo, come per esempio avviene nella Corea
del Nord, nel Laos e nel Buthan'”.

La montagna

Al di 1a del limite della risaia si apre un mondo radicalmente diverso
per le caratteristiche naturali e sociali che lo definiscono. E la mon-
tagna, un ecosistema complesso con punte di altitudine non eccessi-
va, con valli numerose e strette, molto irrigate, con foreste fitte e sot-
tobosco intricato. E caratterizzato al suo interno da sottosistemi eco-
logici, ma per il momento prendiamo in considerazione questo am-
biente naturale come un’unita, come un insieme articolato ma orga-
nico. Per la cultura giapponese infatti questo spazio ¢ classificato in
termini generali come un tutt’uno: & yama [11.

Secondo Yamanaka Jota, il termine yama ha all’origine due acce-
zioni: quella di “montagna” e quella di “foresta”, e i due significati
sono strettamente interrelati'®. Un senso mette in rilievo 1’aspetto bo-
schivo, I’altro mette in rilievo I’elevazione della vetta, ma per desi-
gnare una stessa immagine: il mondo naturale delle alture coperte dal
manto della foresta. All’opposto, sato H. designa il luogo abitato da-
gli uomini, il villaggio e la campagna coltivata che gli sta intorno,
considerati, anche in questo caso, come una dimensione spaziale uni-

'S Cfr. Fukutake Tadashi, Japanese Rural Society, Oxford University Press, Tokyd
1967, p. 81. Mappe che riproducono I’insediamento umano nello schema dello spa-
zio coltivato e incolto in Beardsley, Hall ¢ Ward, Village Japan, cit., pp. 76, 120-23,
147-48.

17 Cfr. Nakao Sasuke, Saibaishokubutsu to noko no kigen (Tipi di piante coltivate e
I’origine dell’agricoltura), Iwanami shinsho, Tokyd 1976, p. 133.

'8 Cfr. Yamanaka Jota, “Yama” (Montagna), in Chimei gogen jiten, Azekura shobd,
Tokyo 1968.
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taria. La cultura giapponese opera dunque una prima generale suddi-
visione dello spazio in due parti distinte: lo spazio articolato e lo spa-
zio 1narticolato. Essa mette a confronto il costruito e il selvatico,
I’ordinato e il disordinato, il regno dell’uomo che controlla la natura
e il regno naturale in cui I’'uvomo non interferisce. Si potrebbe appli-
care il binomio levistraussiano “natura-cultura” a questa concezione,
ma in termini molto generali di riferimento e non in modo rigido. In-
fatti a questi due ecosistemi corrispondono, in linea generale, due
spazi che si configurano ambedue come ‘culturali’. Se il naturale di
yama si ¢ mantenuto cosi € per una scelta culturale che lo ha denota-
to in termini specifici e, proprio perché selvatico, lo ha arricchito di
connotazioni, immagini e simboli'’.

In Giappone, questa distinzione era chiara gia all’epoca di Heian
22 (794-1185). 1 concetti che costituiscono le due polarita erano
espressi dagli aggettivi ara Ji. (selvatico, incontrollato, irregolare,
disagevole, accidentato) e nigi il (pacifico, ordinato, adatto ai biso-
gni dell’uomo) applicati allo spazio. Nigi significa ‘essere’ una speci-
fica configurazione sociale, esprime la coscienza di vivere in armo-
nia con gli altri uomini e con la natura, per questo ¢ abbinato alla
quiete, alla casa, al villaggio, ai campi coltivati. Ara ¢ 1’opposto, e-
sprime un abbandono, una perdita delle relazioni sociali o la perce-
zione di un loro mutamento disordinato e imprevedibile. Le strade
fuori citta sono ara, come ara ¢ il viaggiatore e il paesaggio di mon-
tagnazo.

Ai due spazi ecosistemici corrispondono due spazi culturali. 11
mondo del coltivato ¢ associato agli uomini e il mondo del selvatico,
la sua antitesi, ¢ associato a cio che non ¢ umano. La montagna e i
suoi boschi sono il regno degli spiriti dei morti, dei mostri e degli
dei. Questa dimensione ‘altra’, che appartiene agli spiriti, ¢ shinkan
to shita #PA & L 7=, spazialita di silenzio e di solitudine, ed ¢ anche

' Cfr. A. Berque, Le sauvage et l'artifice. Les Japonais devant la nature, Gallimard,
Paris 1986.

2 Cfr. H. Plutschow, “Space and Travel. An Interpretation of the Travel Poems of
the Man’yoshii ”, in 1. Nish e C. Dunn (a cura di), European Studies on Japan, Paul
Norbury Publications, Tenterden 1979, pp. 272-82.
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shingenna #%J&%73, solenne, grave, che ispira timore reverenziale. In
Giappone, come nelle tradizioni religiose di diverse culture, la mon-
tagna, simbolo di immutabilita nello spazio e di eternita nel tempo®',
¢ vissuta come una dimensione che puo svelare un’esperienza di as-
soluto.

Gia le tombe a tumulo del periodo Kofun 5 (250-552) erano
costruite mantenendo 1’iconografia ben precisa di un’altura su cui si
lascia crescere una fitta foresta, impenetrabile all’'uomo. Anche in
epoca Heian il mausoleo dell’imperatore era detto yama; colui che
era incaricato di erigerlo era lo yama tsukuri no tsukasa [LI{EY O],
I’ufficiale che erige yama®.

Talune poesie del Man'’yoshii J734E (VI secolo) descrivono
I’angoscioso itinerario che 1’anima del morto deve compiere sulle ri-
pide salite della montagna per raggiungere infine la cima e la pace™.
Anche in tempi recenti, nei villaggi la parola yama ¢ spesso collegata
alla morte: la bara & yamaoke [LIff, scavare il terreno per il funerale
¢ yamashigoto 111135, scegliere il luogo della sepoltura & yamakime
L7 . Quando inizia il corteo funebre, chi ¢ in testa alla processio-
ne esclama ad alta voce “yama yuki” (IL{T & “saliamo alla monta-
gna”). Ad Amami Oshima e ad Okinawa la salma del defunto ¢ por-
tata nella foresta detta goshoyama # /£ (Ll “della rinascita”**. Duran-
te il bon 4, il rito collettivo per accogliere gli spiriti dei morti che
ritornano fra i vivi, si accendono dei fuochi sia sulla cima della mon-
tagna sia lungo tutto il sentiero che dal pendio porta al villaggio, per
guidare le anime alle loro case di un tempo.

21 Cfr. A. Grapard, “Flying Mountains and Walkers of Emptiness. Toward a Defini-
tion of Sacred Space in Japanese Religion”, History of Religions, 21, 3, 1982, pp.
195-221.

2 Cfr. Hori Ichird, “Mountains and Their Importance for the Idea of the Other
World in Japanese Folk Religion”, History of Religions, 6, 1, 1966, p. 9.

23 Cfr. Hori Ichira, “Man’yoshil ni arawareta sosei to takaikan reikonkan ni tsuite”
(Sulle usanze funerarie, sulle concezioni dell’oltretomba e delle anime dei morti cosi
come appaiono nel Man yoshii), in Nihon shiikyoshi kenkyii, Miraisha, Tokyd 1963,
vol. 2, pp. 49-93.

4 Cfr. Hori Ichird, Folk Religion in Japan. Continuity and Change, The University
of Chicago Press, Chicago 1968, p. 153.
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La non-umanita dello spazio di yama ¢ pero resa positiva nell’es-
perienza del divino. L’acqua che proviene dalle sue viscere, ¢ che ir-
righera le risaie, ¢ la vita e la montagna diventa il simbolo dell’origi-
ne dell’esistenza. Dalla montagna sacra sgorga 1’acqua di purifica-
zione e rigenerazione (haraegawa TKZ )|, mitarashigawa 1
). Come axis mundi nella cosmologia sciamanica, la montagna
¢ il punto di congiunzione fra il cielo e la terra, fra divino e umano, il
luogo dove si puo passare da uno spazio cosmico all’altro.

Alla base di famose montagne, sacre fin dall’antichita, come il
monte Akagi, Nantai ¢ Miwa, sono stati trovati reperti archeologici
di carattere religioso. Si tratta di oggetti rituali quali specchi e gioielli
magatama ‘A usati dalle sciamane come strumenti per indurre la
possessione del dio™. Nel suo sogno iniziatico, 1’esperto dell’estasi
scala la montagna sacra raggiungendo il terzo, il quinto e il settimo
stadio; sopra la cima si trova la stella polare, centro dell’universo®’. Il
simbolismo della montagna sacra ¢ completato dal tema dell’albero
sacro. L albero cosmico ¢ essenziale nella visione dell’asceta: per ar-
rivare al cielo egli scala I’albero le cui radici sono nel regno dei mor-
ti e i cui rami toccano il cielo®®. Tramite I’albero sacro della foresta,
lo himorogi & & ™ %, la divinita scende fra gli uomini.

La tradizione ascetica dello Shugendd 1&£%%3H ha fatto della mon-
tagna il fulcro della propria visione religiosa: i suoi seguaci sono co-
nosciuti come yamabushi 1LI{K, “quelli che si sono ritirati a vivere,
che si sono nascosti, sulle montagne”. Lo Shugendd si formo dalla
sintesi originale degli antichi culti sciamanici con le dottrine, i rituali
e il simbolismo del buddhismo esoterico e del taoismo. Esso emerse
come un coerente e articolato movimento religioso verso la fine del
XII secolo. I suoi precursori furono tutti quegli asceti che cercavano

3 Cfr. Hori, Folk Religion in Japan, cit., p. 164.

26 Cfr. C. Blacker, The Catalpa Bow. A Study of Shamanistic Practices in Japan, G.
Allen and Unwin, London 1975, pp. 79-80.

7 Cfr. M. Eliade, Le chamanisme et les techniques archaiques de [’extase, Payot,
Paris 1968, pp. 216-18.

B Cfr. Eliade, Le chamanisme, cit., pp- 218-22 ¢ Y. T. Hosoi, “The Sacred Tree in
Japanese Prehistory”, History of Religions, 16, 2, 1976, pp. 109-14.
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I’esperienza del sacro in solitudine e fuori dalle organizzazioni uffi-
ciali: gli hijiri B2, eremiti che praticavano 1’ascesi nelle foreste e sul-
le montagne, gli onmyaji [ZF56M “maestri dello yin e dello yang” e
delle pratiche meditative del taoismo, e gli sciamani, esperti delle
tecniche dell’estasi che comunicavano con i morti.

Verso la fine del periodo Heian nelle montagne sacre si organiz-
zarono spontaneamente, intorno alla figura di un maestro, dei gruppi,
con regole comuni ¢ un corpo pitl omogeneo di pratiche ascetiche
ordinate secondo una progressione iniziatica. Lo Shugendd non ha
quindi un fondatore, anche se i suoi adepti si richiamano alla figura
semileggendaria di En no gydja 17+, un asceta dai poteri miraco-
losi. Il movimento fu sempre frazionato in centri di culto e templi lo-
cali, indipendenti e gelosi delle proprie tradizioni: i piu antichi e fa-
mosi si trovano tutt’ora sulle montagne di Yoshino, Kumano, Katsu-
ragi, Fuji, Haguro e Yudono. Si distinguono tuttavia due grandi scuo-
le: la Tozanha R [LJR, legata alla buddhismo Shingon E =, e la
Honzanha A [LIJR, piu vicina alla tradizione del buddhismo Tendai
35_5\29‘

Fino al XVI secolo le dottrine e i riti degli yamabushi erano se-
greti ¢ venivano insegnati oralmente da maestro a discepolo, a se-
conda dei gradi di iniziazione. Ma col tempo la tradizione esoterica
ando attenuando il suo spirito di rigore ascetico e il movimento si
diffuse: durante il periodo Tokugawa f&)!| (1600-1868) nei villaggi
gli yamabushi svolgevano le funzioni di esorcisti, di guaritori, predi-
cavano e officiavano i riti comunitari.

% Per uno studio generale sullo Shugendd vedi Miyake Hitoshi, Shugends shisé no
kenkyii (Studio sul pensiero dello Shugendd), Shunjiisha, Tokyd 1985; dello stesso
autore vedi anche Shugendo girei no kenkyii (Studio sui riti dello Shugendo), Shun-
jusha, Tokyo 1971; Shugendo. Yamabushi no rekishi to shiso (Shugendd. La storia e
il pensiero degli yamabushi), Kyoikusha, Tokyo 1978, e piu di recente Shugendo.
Essays on the Structure of Japanese Folk Religion, The University of Michican
Press, Ann Harbor 2001. Vedi anche Gorai Shigeru, Shugendé nyiamon (Introduzio-
ne allo Shugendd), Kadogawa shoten, Tokyd 1980 e Wakamori Tard, Shugendoshi
kenkyii (Studio sulla storia dello Shugendd) in Miyata Noboru (a cura di), Wakamori
Taré chosakushii, vol. 2, Kobundo, Tokyo 1980.
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Nell’esperienza religiosa dello Shugendd, il luogo ideale di ascesi
¢ shide no yama EH{ DL, il monte che conduce all’altro mondo.
Esso definisce uno stato di pena, di solitudine, di incubi infernali, ma
diventa anche il simbolo della salvezza perché il raggiungimento del-
la cima rappresenta il conseguimento dell’illuminazione. Il potere
dell’asceta ¢ quello di ‘aprire’, di ‘rivelare’ la sacralita di una monta-
gna. Questo luogo sacro ¢ uno spazio quasi trasparente che puo sve-
lare la natura del mondo ultraterreno, ma questa potenzialita non ¢
compresa fino a che 1’asceta non la intuisce. Vivendo in meditazione
sulla montagna, concentrandosi sul simbolismo che ne ¢ implicito,
egli riconosce e cosi ricrea il potere sacro di questo spazio™. Nelle
sue viscere, nel buio della caverna, lo yamabushi si ritira in solitudi-
ne durante il periodo della sua iniziazione. Uscira dal profondo della
montagna come uomo diverso, come essere rinato a nuova vita.

11 tempio

Vi & un rito, I’okonai 1772, che esprime con chiarezza, nel lin-
guaggio simbolico della cerimonia, la percezione culturale dell’oppo-
sizione fra le due dimensioni dello spazio e il modo in cui questa ¢
superata e armonizzata. La notte del primo dell’anno, i capifamiglia
del villaggio salgono fino alle pendici della montagna. Sul limitare
della foresta essi tracciano un perimetro sacro. Il toya 4=, il capo
religioso e sociale del villaggio, vi entra, tenendo in mano due statue
di legno che rappresentano una la dea della montagna e 1’altra il dio

30 Cfr. Blacker, The Catalpa Bow, cit., pp. 245-46.

31 Mi riferisco all’okonai celebrato nel villaggio di Rittd nella regione di Shiga cui
assistetti nel 1978. Per ulteriori dati etnografici su questo rito vedi Hashimoto Te-
tsuo, “Shimenawa shiron” (Saggio sullo shimenawa), Matsuri, 29, 1977, pp. 79-109
e Matsuri Henshiibu (a cura di), “Yama no kami tobanchd” (Registri annuali del #o-
va sui riti del dio della montagna), Matsuri, 20, 1972, pp. 73-80. Per una trattazione
generale dell’okonai vedi Tanaka Yoshihiro, Matsuri no tabi (Viaggio nei matsuri),
Matsuri dokokai, Nagoya 1981, pp. 117-28 e il numero 21 (1974) della rivista Ma-
tsuri, dedicato agli okonai.
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della risaia. Il toya congiunge le due statue simboleggiando la loro
unione sessuale, versa sui loro sessi del sake, simbolo del seme, ¢ li
dichiara sposi. Tutti allora presentano alle divinita le offerte ¢ 1’of-
ficiante legge un norito P, una formula di preghiera. Il sake ¢
quindi distribuito ad ognuno, le offerte sono spartite e consumate.

Il capo del villaggio rende possibile 1’unione fra le divinita che
definiscono i due diversi spazi, del coltivato e del selvatico, e suggel-
la I’armonia fra gli uomini e la natura. La dicotomia di questi mondi
economicamente e culturalmente distinti non € percepita come
un’opposizione rigida, una distinzione che nega qualsiasi possibilita
di rapporto di scambio; essa si esprime nei termini di una necessaria
complementarieta. Tutto in questo rito ¢ mediazione. Il tempo della
cerimonia ¢ il momento che segna il passaggio da un anno all’altro,
tra il ciclo di coltivazione che ¢ trascorso e quello che deve iniziare;
sono le ultime ore della notte quando il rito comincia e, quando fini-
sce, ¢ I’alba. L’okonai ¢ anche un simbolo di mediazione dello spa-
zio. Infatti si svolge nel punto di congiunzione fra il territorio colti-
vato ¢ la foresta.

In base a questa stessa concezione, il santuario (jinja 1) del
villaggio ¢ costruito sul pendio della montagna al limitare della fore-
sta, sulla linea ideale di confine fra lo spazio coltivato e la natura sel-
vatica. Per comprendere il perché di questa specifica scelta dello
spazio sacro, ¢ da tener presente che il santuario non ¢ il luogo dove
la divinita ¢ immaginata risiedere stabilmente. E il punto focale dove,
a date prefissate, la comunita e i suoi dei si incontrano.

Un altro luogo che per le sue caratteristiche di margine realizza la
modalita piu adatta per essere scelto come spazio sacro di incontro
con dio, ¢ I’'imboccatura della prima risaia, il punto cio¢ dove I’acqua
che viene dalla montagna entra nel campo piu alto, il limite che se-
gna la trasformazione dell’acqua da elemento naturale e incontrollato
a elemento controllato e determinante nell’attivita dell’uomo. In que-
sto punto i contadini in primavera, all’inizio della coltivazione, pian-
tano un gohei 1HI#5, simbolo della presenza del dio, e presentano del-
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le offerte di cibo e di fiori. E il rito del minaguchi matsuri /K 1431
che si celebra proprio prima che si aprano le chiuse®.

Anche quando una cerimonia si svolge nello spazio sacro al cen-
tro dell’abitato, nella casa del capo del villaggio, essa inizia con una
processione che sale fino al limite della foresta per accogliere il dio e
condurlo fino alle case, chiuso nel palanchino sacro, il mikoshi {1 5.

La costruzione stessa del santuario conferma le caratteristiche
dell’organizzazione dello spazio religioso. Il luogo sacro ¢, per sua
natura, separato e ben definito: in quanto spazio di incontro con dio,
¢ percepito come anomalo. La sua delimitazione garantisce al con-
tempo la sicurezza del mondo normale, umano, e del regno degli dei
e impedisce che il passaggio da una zona all’altra avvenga in modo
casuale. Vi ¢ sempre un segno che indica il limite del territorio del
sacro. In Giappone il muro del tempio rafforza con la sua stabilita
spaziale e temporale, la funzione simbolica dello shimenawa L 8,
una corda di paglia intrecciata. Essa indichera in montagna un albero
centenario, una roccia, una cascata, tutti elementi di uno spazio natu-
rale che possono diventare per le loro caratteristiche un punto focale
di attrazione per contenere il dio e rivelarlo agli uomini. Anche la ca-
sa del capo del villaggio, durante i riti, ¢ delimitata da uno shimenawa.

L’architettura del tempio sottintende due movimenti, dell’uvomo e
del dio, opposti e convergenti. Nello spazio sacro, 'uomo deve se-
guire un percorso obbligato: il tempio ha un’unica possibile entrata
segnata da un portale di legno, il torii J5JE, € il valicarla coincide
con il rito del misogi 2, un atto di purificazione con I’acqua per me-
glio segnare il distacco e il passaggio da una spazialita all’altra. Il
percorso dell’uomo verso dio € sempre un movimento dal basso ver-
so I’alto: la costruzione principale del tempio ¢ posta a una distanza
piu 0 meno lunga dal portale d’entrata e il percorso ¢ costruito a gra-
dinate o allungato artificialmente con un tracciato tortuoso. La dina-

32 Cfr. L. Berthier-Caillet, Fétes et rites des 4 saisons au Japon, Publications Orien-
talistes de France, Paris 1981, pp. 232-33 e 258-60; vedi anche Itd Mikiharu, /nasa-
kugirei no kenkyii (Studio sui riti della coltivazione del riso), Jiritsu shobokan, To-
kyo 1974, pp. 35-36 ¢ 41-45.
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mica spaziale del tempio produce una selezione sociale e identifica
una gerarchia di ruoli religiosi. Alcuni membri della comunita — per-
sone impure come le donne mestruate o come chi ha avuto un recente
lutto in famiglia — non possono passare il portale. Tutti gli altri pos-
sono accedere al santuario ma devono fermarsi nel piazzale antistan-
te lo shinden %, la costruzione centrale del complesso architetto-
nico. I capifamiglia possono entrare nella costruzione ma a loro volta
si fermano nella grande sala e non devono procedere oltre. Solo il
kannushi #1=E, il sacerdote, puo salire gli ultimi gradini che lo por-
tano nel punto piu sacro dello shinden e cio¢ I’altare dove ¢ nascosto
lo yorishiro 1 ¥ fX. , il ricettacolo del dio.

La discesa della divinita nel tempio ¢, all’opposto, incontrollata.
Non vi ¢ una palizzata che delimiti ¢ distingua lo spazio del tempio
dalla foresta che gli ¢ dietro. Il tempio ingloba la foresta ed ¢ co-
struito in modo che la parete retrostante quasi poggi contro la collina,
cosi da evitare un’interruzione della linea che congiunge le pendici
del monte, il movimento dei rami degli alberi ¢ il tetto della costru-
zione. Il tempio dunque ¢ ancora nella zona del selvatico: non ci so-
no né scalini né percorsi che ostacolino o guidino la discesa della di-
vinita verso lo yorishiro. Il punto piu alto, il limite del progredire
dell’uvomo all’interno dello spazio sacro coincide con il punto piu
basso dello spazio del dio e ne segna il confine. Al di 1a di quello, la
divinita non puo andare. Tutte le barriere simboliche che guidavano
il progressivo avanzare dell’'uomo verso dio, ora imbrigliano la pos-
sibile ulteriore discesa del dio fuori dal suo perimetro, nel mondo de-
gli uomini. Il sacerdote, I’unico che ha potuto salire fino al punto di
incontro, invoca la discesa di tutti gli dei indistintamente. Ma solo
Vujigami Ff#, il nume tutelare del villaggio, entra nel ricettacolo
sacro, ¢ solo se chiuso nel palanchino e guidato in processione puo
uscire dalla zona che appartiene al divino.

Questo schema simbolico si mantiene anche nella costruzione del
tempio di un villaggio di pianura o di citta. Sul davanti, un forii se-
gna I’unica entrata; alle spalle del tempio, un bosco sacro, lasciato
incolto, indica la sfera del divino. Se 1’analisi si sposta ad un villag-
gio di pescatori si pud notare che, pur nella diversita degli ecosiste-
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mi, lo spazio sacro ¢ stato strutturato con medesimi parametri. Al
mare ¢ stata attribuita la stessa connotazione culturale di yama: il
tempio ¢ posto sulla riva nel punto di margine in cui le due spazialita
si incontrano, come segno di unione.

In alcuni casi, come il monte Miwa™, yama ¢ considerata parte in-
tegrante del tempio. Nel perimetro sacro delimitato dal zorii ¢ assente
lo shinden perché la montagna stessa & lo shintai ##{&, il corpo di
dio. Cosi, nell’isola di Miyajima, lo spazio sacro comprende nel suo
perimetro immaginario il mare: il forii, innalzato fra le onde, indica
che la distesa dell’acqua ¢ il vero santuario.

Dalle narrazioni mitologiche e dai primi testi scritti, si possono ri-
costruire le concezioni primigenie dello spazio sacro, e si pud notare
come la forma originaria della costruzione sacra riveli una concen-
trazione e una semplificazione estrema dell’apparato simbolico; I’e-
voluzione storica delle forme architettoniche del tempio non ha in-
taccato il nucleo piu profondo del significato antico, cio¢ di un luogo
separato, di uno spazio di mediazione, in cui si realizza 1’unione fra
dio e uomo. In un certo senso, anzi, lo ha chiarito®*. 1l luogo di in-
contro con la divinita era definito da pochi fondamentali elementi i-
conografici: era uno spazio quadrato, delimitato da shimenawa, con
al centro I’albero sempreverde di sakaki, decorato con strisce di carta
bianca e di magatama, cui era appeso uno specchio. Il simbolismo di
mediazione e di unione era rafforzato dal tipo di rituale che vi si ce-
lebrava: in questo spazio purificato infatti si svolgeva il rito del ka-
migakari FH%& V) | la possessione divina. Nel perimetro sacro poteva
entrare solo la sciamana; solo lei infatti, in quanto dotata di capacita
estatiche, era in grado di accogliere in sé la divinita e di permettere
che questa comunicasse con gli uomini attraverso la sua bocca. Du-
rante la cerimonia essa moriva simbolicamente, per offrire il proprio
corpo al dio che la possedeva.

33 Cfr. Okada Yoneo, “Miwasan no shintaizan shinkd ni tsuite” (Credenze sul monte
Miwa come ricettacolo divino), Shintoshi kenkyii, 9, 1961, pp. 13-19.

3* Cfr. Matsumae Takeshi, “Early Kami Worship”, in The Cambridge History of Ja-
pan, volume 1, Ancient Japan, a cura di D. M. Brown, Cambridge University Press,
Cambridge 1993, pp. 317-58.
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E importante mettere in luce quanto spesso nei testi antichi la
possessione estatica sia descritta come un’unione sessuale. Dalle
canzoni sciamaniche (kagurauta #%57K) che sono state tramandate,
dalle narrazioni mitologiche (episodio di Tamayorihime & J VU ),
dal simbolismo di alcuni oggetti rituali (il costume dell’iniziazione),
da come ancora oggi la sciamana stessa si definisce ¢ da come i fede-
li si comportano verso di lei, si puo affermare che era considerata la
“sposa” del kami ##, del dio. Se si intende per matrimonio 1’istitu-
zione sociale che sancisce, attraverso lo scambio della donna, un pat-
to di solidarieta fra due famiglie o due gruppi affinché i rapporti fra
loro si svolgano in futuro in modo continuato, pacifico e ordinato, si
puo comprendere perché la simbologia dell’unione mistica coincida
con quella dello spazio in cui si realizza. La stessa concezione ¢
espressa nell’okonai, anche se in forme rituali differenti.

Queste conclusioni, anche se raggiunte attraverso una diversa pro-
spettiva di ricerca, concordano con le osservazioni di Giinter Nitschke
sulle origini della costruzione sacra in Giappone™. Egli sottolinea
I’importanza del concetto di musubu .5 (legare, unire, produrre)
nella formazione dei motivi dell’architettura sacra in Giappone, spe-
cialmente di quelli pit semplici. Come si puo vedere ancora oggi nel-
le campagne, due alberi legati insieme da corde, oppure un palo alla
cui base ¢ stato attorcigliato un covone di paglia, segnano lo spazio di
dio. Nei riti kgjinkagura SfffH34E, lo sciamano in trance e il kami
che lo possiede sono tenuti stretti, avvinghiati da uomini del villaggio
perché ’anima del dio non si allontani dal corpo dell’uomo®®.

La struttura del santuario non fa che espandere questo concetto. E
significativo che la grande sala, che costituisce il centro spaziale del
santuario, non abbia la funzione di luogo di preghiera per i fedeli ma
sia riservata solo per il rito in cui i capifamiglia e il sacerdote con-
sumano le offerte insieme alla divinita. E possiamo capire la profon-

35 Cfr. G. Nitschke, “Shime”, Architectural Design, March 1974, pp. 116-56.

36 Cfr. Satd Yoneji, “Warahebi no wa no naka de no takusen” (Séance oracolare nel
centro del cerchio di un warahebi), Matsuri, 28, 1976, pp. 48-55 e Suzuki Shoei,
“Shugendo to kamigakari” (Lo Shugendd e la possessione estatica), Matsuri, 12,
1967, pp. 16-18.
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da densita simbolica di questo atto cosi semplice, se ricordiamo che
il rito che sancisce I’unione di due sposi nello shintd, si impernia sul-
la condivisione del riso e del sake in un banchetto comunitario.

1l concetto di oku

A un’analisi piu attenta, lo spazio sacro si rivela una dimensione
molto articolata, complessa e dinamica, dove si intrecciano una serie
di ulteriori opposizioni che rendono piu profonda la sua struttura
simbolica. Alla base, vi ¢ la dicotomia classificatoria del costruito
rispetto al selvatico, di nigi 1 rispetto a ara i, che riflette la realta
tecnica ed economica di appropriazione dello spazio da parte del
gruppo sociale. Su questo binomio si inserisce la relazione fra i con-
cetti di omote e ura che, a loro volta, rimandano all’idea di oku’".

Omote [f] indica il viso di una persona, ma significa al contempo
la maschera. E la “faccia’ sociale, il comportamento codificato verso
gli altri, ¢ 1’aspetto pubblico, cid che pud essere manifestato. Di un
oggetto, ¢ la superficie; di un luogo, omote indica la parte orientata al
sole; di una casa, ¢ il lato esterno, la zona dove si ricevono gli ospiti,
dove si trattano gli affari. Ura 5 invece ¢ la parte nascosta delle co-
se e degli uomini; ¢ I’interno, cio che ¢ dietro, la parte in ombra. Oku
ML significa la profondita, il cuore delle cose, i recessi pil bui, i pen-
sieri piu intimi, il limite ultimo.

11 concetto di oku, riferito allo spazio sacro, appare chiaro nell’in-
sistenza del motivo del racchiudere, del nascondere, nel concetto di
centro segreto, di punto ultimo inaccessibile alla vista. Nella comples-
sa cerimonia del daijosai K'E4% con cui I'imperatore ascende al tro-
no, 1l fulcro rituale ¢ il momento della notte in cui il sovrano, solo, si
chiude nella stanza piu interna del santuario per spartire le offerte di
riso e di sake con la progenitrice divina, la dea Amaterasu K2 RAH.

37 Sull’importanza del concetto di oku nell’organizzazione dello spazio vedi Maki
Fumihiko, “Nihon no toshi kiitkan to oku” (L’oku nello spazio urbano giapponese),
Sekai, 12, 1978, pp. 146-62.
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11 ricettacolo del dio ¢ chiuso nei recessi piu inaccessibili e puri
dello spazio sacro e nessuno lo puo vedere. Ma 1’oggetto in sé non ha
importanza: ¢ cio che lo delimita e lo nasconde a definirlo come va-
lore sacrale, nella misura in cui ne accentua la distanza, la separa-
zione ¢ il mistero.

Nelle leggende sulla fondazione di molti templi, lo shintai della di-
vinita arriva galleggiando sulle onde del mare o discende dalle pendici
di una montagna, chiuso in una scatola. Questa, anche se vuota, viene
riposta nella parte piu segreta e pura dell’edificio sacro ed ¢ venerata.
Durante il chinkonsai $#i384%, la cerimonia di pacificazione dell’ani-
ma dell’imperatore, una striscia di seta, simbolo dello spirito del so-
vrano, viene chiusa in una scatola e scossa durante la danza®.

Spesso la sciamana, descrivendo la sua esperienza di possessione,
dice di essere il “contenitore” della divinitd. L’itako 1 % =, la me-
dium, durante 1’iniziazione avvolge le statue dei suoi spiriti guardiani
in molti strati di seta preziosa. Li nascondera cosi sempre alla vista.

La qualita di contenere e racchiudere una forza divina ¢ detta u-
tsubo ZE. Questo termine ha il significato di “vuoto”, “cavo”. Origu-
chi Shinobu ha messo in evidenza il fatto che utsubo non ¢ soltanto il
vuoto all’interno di qualche cosa che si richiude su se stesso, ma e-
sprime il concetto di un vuoto in cui, in modo invisibile, qualcosa di
divino risiede; e cosi utsubo vuol dire anche “pieno”, uno spazio se-
greto, ultimo, animato™.

Il potere sacro si manifesta nell’oku. Nel chiuso, nel buio, nella
dissoluzione della forma questo potere ¢ come in gestazione, cresce
dall’interno. Anche le rocce possono essere utsubo; questo spiega la
tradizione giapponese che immagina anche le pietre crescere e avere
una vitalita interiore. Cosi anche la caverna ¢ utsubo per gli asceti

B Cfr. C. Haguenauer, “La danse rituelle dans la cérémonie du chinkonsai”, in P.
Akamatsu et Al. (a cura di), Etudes choisies de Charles Haguenauer, E.J. Brill,
Leiden 1977, vol. 2, pp. 38-89.

39 Cfr. Origuchi Shinobu, “Ishi ni idehairu mono” (Cid che esce ed entra nella pie-
tra), in Origuchi Shinobu zenshii, Chuiokoronsha, Tokyd 1955, vol. 15, pp. 217-20 e
C. Ouwehand, Namazu-e and Their Themes. An Interpretative Approach to Some
Aspects of Japanese Folk Religion, E. J. Brill, Leiden 1964, pp. 121-24.
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che vedono in essa 1’utero della terra, il luogo di gestazione della lo-
ro rinascita come esseri ‘nuovi’ e purificati, e vi si isolano dentro per
concentrarsi nelle pratiche mistiche volte ad acquisire o aumentare i
loro poteri spirituali*’.

Il modo con cui la cultura giapponese interpreta lo spazio valoriz-
za |’effetto prodotto dal vuoto. Esso non ¢ definito in termini negati-
vi, ma ¢ concepito come una realta ricca di potenzialita espressive. 1l
punto limite in cui ogni forma si annulla — la cima di un monte, il
buio di una grotta, un muro bianco, uno spiazzo di ghiaia pettinato
con il rastrello — introduce nel contesto uno stacco, una pausa. E un
momento in cui talune prospettive si concentrano e altre si dischiu-
dono alla vista. Questo tipo di percezione spazio-temporale ¢ riassun-
to nel concetto di ma.

Ma [E] & uno spazio libero fra piu cose, & un intervallo neutro fra
pitl avvenimenti. E un vuoto che separa e che contemporaneamente
unisce per le implicazioni di immagini, di gesti, di parole e di suoni
che sottintende. E una lettura fra le righe. E un nulla percepito come
una virtualita creativa per I’immaginazione. In un quadro, sono le
nebbie con cui il pittore vela i dettagli di un paesaggio per lasciare a
chi guarda la liberta di inventarne altri, sempre nuovi e diversi. Nella
musica tradizionale, importante quanto le note ¢ la pausa che le sepa-
ra e che evoca risonanze. C’¢ sempre una sfasatura, in ritardo o in
anticipo, fra il suono di uno shamisen e il canto, per produrre 1’effet-
to di irregolarita, di associazioni impreviste, come un invito per altre
voci e altri suoni ad entrare in gioco. Il teatro n6 BE valorizza I’at-
timo quasi impercettibile di immobilita nei movimenti della danza,
quel momento di sospensione del gesto che lascia alla mente di in-
tuirne molti altri possibili. Il nulla non ¢ inteso come dispersione di
significati, ma come un modo per concentrarli. In un discorso fra a-
mici cari, ma ¢€ il tempo del silenzio, ma anche di una piu intima inte-
sa, di una piu completa comunicazione; ¢ I’intraducibile sensazione
di essere all’unisono. In questa tradizione culturale, la meditazione

40 Cfr. H. Hardacre, “The Cave and the Womb World”, Japanese Journal of Reli-
gious Studies, 10, 2-3, 1983, pp. 149-76.
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del monaco zen si svolge davanti a un muro spoglio, perché il fissare
pacatamente il vuoto lo aiuti a riprodurre in sé ’annullamento del
pensiero e predisponga la sua mente ad intuire I’improvvisa pienezza
di significato dell’illuminazione®'.

Lo spazio sacro, sia esso la montagna o il perimetro del tempio,
esprime sempre un movimento, una progressione verso un centro se-
greto, intimo, nascosto: verso I’oku. La dinamica del mondo di yama
in particolare si impernia su due poli: il tempio del villaggio, il sato-
miya HL'=, alla base del monte, accessibile a tutti, nell’omote dello
spazio coltivato, ¢ un tempio piu piccolo, nascosto, segreto, acces-
sibile a pochi, I’okumiya B= . Esso ¢ collocato nei recessi ultimi
della montagna, vicino alla cima o nel luogo piu buio della foresta.

I riti comunitari del villaggio si svolgono quasi sempre nel peri-
metro del satomiya. Solo alcuni riti di carattere esoterico e che impli-
cano un’esperienza estatica si svolgono invece nell’okumiya. Nello
hayamagomori P |11 ZE Y | ad esempio, solo gli uomini del villag-
gio si possono raccogliere insieme per un periodo di purificazione
nel tempio. Di questi, solo i capifamiglia possono superare il confine
simbolico dello spazio ed entrare nel mondo di yama salendo in pro-
cessione le pendici della montagna. Ma solamente il toya 4= ¢ lo
sciamano, il noriwara / YV U 7, possono accedere allo stretto recin-
to sacro dell’okumiya, il luogo dove avverra la trance®. Nello stesso

41 Per un’analisi del concetto di ma vedi L. Galliano (a cura di), Ma. La sensibilitd
estetica giapponese, Edizioni Angolo Manzoni, Torino 2004; vedi anche Kenmochi
Takehiko, Ma no Nihon bunka (Il concetto di ma nella cultura giapponese), Kodan-
sha, Tokyo 1978 e R. Pilgrim, “Intervals (ma) in Space and Time: Foundations for a
Religious-Aesthetic Paradigm in Japan”, History of Religions, 25, 3, 1986, pp. 255-
77.

2 Mi riferisco al rito dello hayamagomori di Matsukawa nella regione di Fukushima
cui ho partecipato dal 16 al 19 dicembre 1978. Per ulteriori dati etnografici vedi Ta-
naka Yoshihiro, “Matsukawa no hayamagomori” (Il rito dello Aayamagomori a Ma-
tsukawa), Matsuri, 19, 1972, pp. 34-48; vedi anche Morikawa Misako, “Hayama
matsuri no takusen to kamigakari no minzoku” (La tradizione popolare della posses-
sione e della trance oracolare nei riti di Hayama), Matsuri, 31, 1978, pp. 25-46; Su-
zuki Shoei, “Shugendo to kamigakari” (Lo Shugendd e la possessione estatica), Ma-
tsuri, 12, 1967, pp. 10-15.
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senso a Okinawa soltanto la sacerdotessa sciamana, la noro fL.7Z, e
le sue assistenti possono addentrarsi nella foresta sacra. Al centro del
bosco vi € una radura, il luogo piu segreto e sacro, I’ibi { £, dove
una roccia o un albero solitario segnano il punto in cui la donna potra
essere posseduta dal dio e profetizzare®.

Uno spazio marginale

La presenza in montagna di due templi, satomiya e okumiya, segna, a
livello religioso, una ripartizione che in effetti ¢ piu generale, di na-
tura tecnica ed economica, € che caratterizza 1’ecosistema del selva-
tico. Satoyama H.[11 ¢ la porzione di declivio montano e di foresta
proprio al di sopra dei campi di riso. Questo spazio appartiene al vil-
laggio. Okuyama .11, la zona ancora piu in alto che comprende la
cima, apparteneva al signore feudale, al daimyo K44, e ora ¢ pro-
prieta dello stato. E sempre stata cio¢ una porzione di territorio sot-
toposta a un potere esterno al villaggio, sentito dalla comunita come
lontano e inavvicinabile. Da un punto di vista tecnologico, satoyama
¢ la porzione di territorio di altura ancora potenzialmente coltivabile.
In okuyama, verso la vetta, I’opera dell’'uomo non ha senso, ¢ total-
mente improduttiva.

Satoyama puo essere considerato uno spazio intermedio, fra la ca-
tegoria del coltivato e quella del selvatico, proprio per il tipo parti-
colare di coltivazione che la caratterizza e per 1’organizzazione, sia
materiale che simbolica, con cui la societa si ¢ appropriata della fore-
sta. A sua volta il tipo di coltura in questa fascia ecosistemica ¢ stato
condizionato dal tipo di vegetazione.

In Giappone vi sono cinque tipi di foresta ma ¢ senza dubbio
quello detto shoyajurin FRIERIAK, “a foglia lucida”, ad aver avuto la
maggiore incidenza culturale perché ¢ in questo quadro ecologico

4 Cfr. Sakurai Tokutard, Okinawa no shamanizumu (Lo sciamanesimo a Okinawa),
Kobundd, Tokyo 1974, p. 10.
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che si sono sviluppate le prime forme sociali*. Lo shayajurin & for-
mato da piante sempreverdi, da alberi con foglie piccole, dure, lucen-
ti e resistenti alle rigide temperature invernali. E caratterizzato inoltre
da un sottobosco fitto, scuro, quasi inestricabile. Questo tipo di eco-
sistema si trova in una fascia geografica che comprende la parte cen-
tromeridionale del Giappone, il sud della Corea, gli arcipelaghi di
Amami e Okinawa, certe zone della Cina meridionale, il nord della
penisola indocinese fino all’Assam®. I prodotti tipici di questo ecosi-
stema sono il faro, ’imo, lo yama imo, il t&, la banana, il mikan.

L’antica tecnica di coltivazione fu quella dello yakihata BEH,
“taglia e brucia” a rotazione. Era un vero e proprio sistema completo
di produzione di cibo, praticato in Giappone gia molto prima dell’in-
troduzione del riso*®. E ancora adottato, a livello locale, nei terreni
montagnosi soprattutto del Kytshii e dello Shikoku. Era una coltiva-
zione primaria, ma ’adozione del riso I’ha resa secondaria e 1’ha
confinata nelle zone periferiche delle alture. Fra le due coltivazioni,
infatti, il contrasto ¢ forte e la risicoltura ne risulta vincente perché
realizza un processo di produzione, specializzato e sofisticato, sem-
pre sul medesimo spazio in modo continuativo e con raccolti sicuri.
Tuttavia, proprio questa caratteristica di marginalita ha permesso al
sistema “taglia e brucia” di sopravvivere e inserirsi, con una funzione
complementare, nella struttura delle relazioni ecosistemiche incentra-
te sul riso.

4 Una descrizione dei tipi di vegetazione in Berque, Vivre [’espace au Japon, cit., p.
97. Per uno studio specifico sullo shdyajurin e sulle implicazioni culturali di questo
tipo di ecosistema vedi Nakao Sasuke, Saibaishokubutsu to néko no kigen (Tipi di
piante coltivate e I’origine dell’agricoltura), Iwanami shinsho, Tokyd 1976; vedi an-
che Ueyama Shunpei et Al., Shoyojurin bunka (La cultura della foresta a foglia luci-
da), Chuiko shinsho, Tokyo 1978 e Tsuzuki shoyojurin bunka. Higashi Ajia bunka no
genryii (La cultura della foresta a foglia lucida: continuazione. Le radici culturali
dell’ Asia Orientale), Chiikd shinsho, Tokyd 1979.

* Cfr. Ueyama, Tsuzuki shoyajurin bunka, cit., p. 6.

4 Vedi Sasaki Komei, Inasakuizen (Prima della coltivazione del riso), N.H.K., To-
kyo 1971 e Tsuboi Hirofumi, Imo fo nihonjin (L’imo e i giapponesi), Miraisha, To-
kyo 1979.
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Le modalita tecniche di questo tipo di agricoltura hanno impor-
tanza nella formazione di alcune specifiche configurazioni dello spa-
zio nella cultura giapponese. La coltivazione a rotazione si basa
sull’utilizzazione impermanente del suolo, ottenuta tagliando e bru-
ciando la coltre vegetale*’. 11 sistema yakihata & praticato su un ter-
reno povero, di tipo tropicale, ed ¢ una tecnica agricola ancora poco
sofisticata. E caratterizzato da un basso livello di consumo e presup-
pone una scarsa densita di popolazione. E anche contrassegnato dal-
I’assenza di aratura e richiede minore dispendio di energie umane ri-
spetto ad altri tipi di coltivazione. Anche solo per necessita tecniche,
tendenzialmente non porterebbe al frazionamento del territorio in lot-
ti privati di ciascuna famiglia, ma favorirebbe il perpetuarsi di forme
di proprieta comune della terra®®.

In termini positivi, la caratteristica che piu lo distingue ¢ il fatto di
essere un sistema genuinamente adattivo, che si integra nella genera-
le struttura dell’ecosistema naturale preesistente e tende a riprodurlo.
Non crea un ecosistema completamente nuovo, modellato dall’uomo
secondo nuove direttrici, come per esempio la coltivazione del riso,
che opera un cambiamento radicale dell’ambiente naturale; I’agricol-
tura itinerante distrugge il manto boschivo ma lo riproduce continua-
mente. Lo yakihata ha inoltre un alto grado di generalizzazione: ¢
una coltura cio¢ che permette 1’esistenza di una numerosa varieta di
tipi di flora sullo stesso suolo, cosi che 1’energia prodotta dal sistema
¢ distribuita su un largo numero di specie vegetali differenti; cambia
solo alcune specie al suo interno e le sostituisce con quelle che sono
piu funzionali al gruppo sociale ma che non alterano 1’ecosistema.
Non produce un alto grado di specializzazione e di concentrazione
qualitativa come nel caso della coltivazione del riso. La possibilita di
produzione non ¢ data dalla ricchezza del suolo in se stessa, ma dal

\

processo di decomposizione della vegetazione che ¢ in superficie.

7 Uno studio che valorizza le caratteristiche positive della coltivazione ‘taglia e bru-
cia’ ¢ quello di H. Conklin, “An Ethnoecological Approach to Shifting Agriculture”,
Transactions of the New York Academy of Sciences (Second Series), 17, 1954, pp.
133-42.

8 Cfr. Geertz, “Two Types of Ecosystems”, cit., p. 6.
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Quindi, piu ¢ rapido il processo di decomposizione, piu ¢ veloce il
processo di riutilizzazione del materiale organico da parte della vege-
tazione che lo assorbe durante il processo di crescita®.

Bruciare la vegetazione, o una parte di essa, significa dunque ac-
celerare il processo di decomposizione, riassorbimento e crescita del-
le piante selezionate come raccolto. Se 1’elemento naturale piu utile ¢
il fuoco, all’opposto I’acqua & quello piu temuto. La pioggia o il de-
bordare dei ruscelli possono compromettere all’ultimo momento la
bruciatura della foresta, oppure possono portare via a valle le ceneri
fertilizzanti™’.

Bruciare il terreno non € un’azione ripetibile continuamente: ne
risulta ben presto un calo della fertilita del suolo e la necessita di ab-
bandonarlo perché si rigeneri naturalmente con il passare degli anni.
E percio insita nel sistema la necessita di un continuo cambiamento
del terreno utilizzato. All’inizio vi ¢ una rotazione dei campi, ma il
ciclo alla fine termina con I’abbandono definitivo della vallata. Il pe-
riodo di rinnovamento del terreno ¢ difficile da determinare ma puo
durare, in generale, dai dieci ai venti anni. A questo fatto ¢ da ag-
giungere il precario equilibrio fra popolazione ed ecosistema che ca-
ratterizza il regime dello yakihata: con la crescita demografica il
gruppo si deve per forza espandere sul territorio per utilizzare nuove
porzioni di foresta.

Da un punto di vista culturale questo tipo di coltivazione produce
un rapporto ambiguo fra natura e societa. Il territorio ¢ selvatico ma
non del tutto, € coltivato ma non del tutto. La relazione uomo-am-
biente vede 1’uomo in posizione ambivalente fra una condizione di
dipendenza dalla natura e una posizione attiva di controllo. E un eco-
sistema precario nel tempo per il continuo confondersi di morte ¢ ri-
generazione, di decadimento e di trasformazione che lo denota. E in-
stabile nello spazio per la necessita di abbandonare ogni volta il terri-

* Sul concetto di ecosistema generalizzato e sulle sue implicazioni socio-economi-
che vedi E. P. Odum, Fundamentals of Ecology, Saunders, Philadelphia-London
1959, pp. 50-51, 281-83, 435-37.

3% Cfr. Conklin, “An Ethnoecological Approach to Shifting Agriculture”, cit., pp. 49-
72 e Sasaki, Inasakuizen, cit., pp. 94-97.
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torio ormai esausto. D’altra parte la precarieta non ¢ totale: come il
processo di decadimento ¢ selettivo, anche il movimento ¢ in un cer-
to senso controllato, perché ¢ a rotazione.

Anche la sacralita dello spazio di satoyama ¢ ambivalente, cosi
come sono ambigue le forme soprannaturali che lo popolano. In ter-
mini generali yama ¢ il regno dell’ultraumano e, al suo interno, sato-
yama ¢ per eccellenza il mondo degli esseri in metamorfosi: ¢ il re-
gno dei mostri, di esseri spaventosi e ambigui come i tengu KA, che
guidano gli asceti, gli yamabushi [LI{R, nel loro cammino verso la
solitudine della cima. Abitatori delle foreste sono animali fantastici
come il tanuki 2, il tasso ingannatore, o kitsune Jl, la volpe bianca,
spiriti malvagi che entrano nel corpo dell’uomo e lo consumano fino
alla morte. Nell’intrico profondo degli alberi si nascondono gli oni
# e i giovani del villaggio li impersonano durante i riti d’inverno:
indossando grandi maschere rosse, abnormi e terrifiche, escono al-
I’alba dalla foresta, silenziosa di neve, e fanno irruzione nel tempio,
urlando e seminando scompiglio.

Queste figure di angoscia, dalla fisionomia cosi indefinita, rivela-
no tutte le latenti possibilita di trasformazione. Rappresentati da ma-
schere feroci, sono paurosi perché la parziale somiglianza con il viso
umano mette ancor piu in evidenza la forma animale che la confon-
de’'. Coerentemente 1’azione rituale li configura sempre in atteggia-
menti aggressivi. Assalgono lo spazio sacro dall’esterno, cercano di
sconvolgerne I’ordine e di distruggerlo. Solo dopo essere stati esor-
cizzati si allontanano, placati e inoffensivi.

Nell’esperienza religiosa giapponese, satoyama, regno dei mostri
e delle chimere latenti, ¢ anche il luogo degli spiriti dei morti inquie-
ti. La trasformazione dell’essere umano, dalla condizione di vivo in
questo mondo a quella definitiva di antenato nell’altro mondo, ¢ raf-
figurata in termini spaziali come un viaggio che lo spirito deve com-

>! Lo studio di Honda Yasuji ¢ Tanaka Yoshihiro, Kaguramen (Le maschere dei ka-
gura), Tankdsha, Tokyd 1975, mette bene in evidenza la tipologia del mostruoso
nelle maschere dei kagura. Per I’abbinamento fra i fengu e gli asceti delle montagne
vedi Chikiri Mitsutoshi, Tengu no kenkyii (Studio sul tengu), Dairoku shobd, Tokyo
1975, pp. 142-85.
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piere, un itinerario il cui punto di arrivo ¢ 1’oku della montagna, la
sua cima. Ma taluni morti non riescono a raggiungere questa dimen-
sione finale di pace. Rimangono prigionieri di uno stato di angoscio-
sa ambiguita esistenziale. La foresta 1i accoglie e li confonde nella
sua incertezza, perché in essa tutte le trasformazioni sono concepite
possibili.

Gli uomini che lavorano e vivono nel satoyama sono inclusi nella
stessa categoria culturale, ambigua e negativa, con cui ¢ percepito
questo spazio. Le popolazioni di montagna sono ormai rare in Giap-
pone; sopravvivono ancora oggi solo in certe zone del nord del To-
hoku. Sono i cacciatori di professione, i boscaioli, i carbonai, i resi-
natori di lacca, i minatori’>. Questi gruppi presentano forme di orga-
nizzazione sociale relativamente simili, che differiscono da quelle
delle comunita delle vallate e delle pianure. Sono infatti nomadi o
seminomadi: durante il periodo estivo, spesso si fermano in un vil-
laggio ad aiutare i contadini nei lavori dei campi, salvo poi, a lavoro
completato, ripartire per la montagna. Hanno una lingua diversa che
in certi tratti grammaticali e sintattici ¢ simile all’ainu. Tuttavia usa-
no il loro linguaggio (yamakotoba 111'5%) solo quando si inoltrano
nella foresta. La loro differenza ¢ guardata con sospetto, e con di-
sprezzo, dagli abitanti delle valli, come si puo capire dai termini con
cui sono definiti. Yamadashi |LIH} L, colui che scende dalle monta-
gne, ha anche significato di servo, uomo rozzo, ignorante; yamashi
(LI, ¢ il minatore ma la stessa parola indica uno speculatore, un av-
venturiero, un impostore, un ciarlatano; yamaotoko L%, colui che
vive in montagna, ¢ anche un selvaggio; i sanka |17 erano boscaio-
li, nomadi delle foreste, ma questo termine definiva anche 1 fuorica-
sta. Sono tutti termini dispregiativi che, in progressione, stigmatizza-

32 Cfr. Yamaguchi Shoichird, “Matagi no mura” (I villaggi dei cacciatori), in Tada,
Ishida et Al (a cura di), Sanchi no chiri, Gendai chiri k6za, Tokyd 1956, pp. 210-22;
vedi anche Yanagita Kunio, “Yamatachi to yamabushi” (Cacciatori e asceti delle
montagne), in Teihon Yanagita Kunio shii, Chikuma shobd, Tokyo 1969-70, vol. 31,
pp- 107-16 e E. Norbeck, “Little-Known Minority Groups of Japan”, in G. De Vos e
Wagatsuma Hiroshi (a cura di), Japan'’s Invisible Race. Caste in Culture and Per-
sonality, University of California Press, Berkeley-Los Angeles 1967, pp. 183-99.
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no la condizione di antitesi di quelli che hanno fatto delle selve il lo-
ro mondo ‘normale’, e sanciscono la loro inferiorita sociale, la loro
estraneita alle regole del vivere ‘civile’, fino a negare loro I’apparte-
nenza stessa alla condizione umana.

Architettura dell impermanenza

Gerusalemme, Atene, Roma, Firenze, sono citta della pietra. Sono
state fondate con 1’orgogliosa presunzione di fermare il tempo perché
la pietra ¢ durevole, solida, immutabile: la pietra ‘sta’, ¢ destinata a
restare, contro tutto e contro tutti, segno della potenza dell’'uomo o
della grandezza di dio. Il pensiero giapponese suggerisce che questa
¢ solo superbia e follia: non solo perché il tempo sgretola anche la
pietra, ma perché sara la pietra la causa della propria rovina. Simboli
cosi forti ed evidenti del potere, il castello, il palazzo, il tempio di
pietra saranno 1 primi a essere distrutti dal nuovo vincitore e abban-
donati. E saranno proprio quelle colonne spezzate, quelle mura rovi-
nate, a essere il simbolo di un passato irrimediabilmente finito.
L’architettura tradizionale giapponese, specialmente quella sacra,
rivela la percezione acuta del decadimento delle cose, il senso della
precarieta degli esseri, I’angoscia dell’impermanenza del mondo. Il
materiale prescelto ¢ volutamente umile, fragile, corruttibile, perituro
come il legno dell’edificio e dell’albero sacro, la paglia dei tatami e
degli shimenawa, la carta del gohei e delle porte scorrevoli. Ma an-
che questa ritrosa e rarefatta bellezza, cosi esile ed effimera, rap-
presenta una sfida dell’uomo al tempo. Anzi, ¢ forse il frutto di un
ragionamento piu azzardato. Nella prassi religiosa ¢ insito il concetto
di distruggere ciclicamente 1’architettura sacra e di ricrearla esatta-
mente come prima: quando i segni del decadimento dei materiali di
costruzione si fanno evidenti, 1’edificio sacro viene distrutto e rico-
struito con precisione nelle medesime forme antiche. L’edificio non
va contro i processi naturali di decadenza, ma li fa propri, li assecon-
da e li trasforma a proprio vantaggio; la costruzione entra in sintonia
con lo scorrere del tempo, perché accetta di essere fatta della stessa
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fragilita del divenire; ne capisce le leggi, le ricrea e fa dell’effimero,
’assoluto.

Tutti gli edifici “storici” sono frutto di questo paradosso che chiu-
de I’anello del tempo: sono nuovi e antichi allo stesso tempo; sono
stati tutti rifatti varie volte, ma tutti continuano ad essere esattamente
com’erano. Per esempio, ogni vent’anni il santuario di Ise F*2% ¢ di-
strutto e ricostruito, su un suolo vicino, nella forma esattamente iden-
tica all’originale. Quando ancora la costruzione appena eretta non ri-
vela ombra di corruzione, ¢ gia stata scelta la foresta che dara il le-
gno per edificare il tempio a venire. Il culmine del rinnovamento
contiene gia in sé¢ i germi della decadenza; ma gia si prepara la sua
rigenerazione. La struttura ideale, il modello, dell’edificio sacro ri-
mane cosi sempre intatto nella sua luminosa essenzialita, ricreato e
rivissuto ogni volta assecondando il ciclo del tempo. E il suolo su cui
era I’antico tempio ¢ lasciato ‘riposare’, per ‘rinnovarsi naturalmen-
te’**. Nello stesso senso ¢ spiegabile la prassi, in uso fino al periodo
di Nara 25 B2 (710-794), di distruggere il palazzo imperiale e di spo-
stare la capitale a ogni morte di sovrano per ricostruire in un territo-
rio vicino la nuova dimora e rifondare la capitale.

L’esperienza religiosa asseconda la logica dell’impermanenza
delle cose, la vive dall’interno, ma la supera perché ne accelera la di-
namica. Spesso, alla fine della cerimonia, tutti gli oggetti rituali sono
dati alle fiamme e distrutti, e con essi cio che delimitava il luogo del-
la cerimonia. Le barriere sono annullate, lo spazio sacro si riconfon-
de nell’indefinito e scompare, salvo essere ricreato nuovamente, con
gli stessi umili materiali e le stesse forme, al tornare del tempo della
festa. Gli elementi che costituiscono lo spazio sacro sono colti nella
loro semplicita, nel rito rimangono come sospesi in un momento piu
intenso di luce e di perfezione non contaminata dal tempo, e subito

33 Cfr. F. Coulmas, “Eternal Change at the Grand Shrine of Ise”, Japan Quarterly,
41, 1, 1994, pp. 36-44; vedi anche F. Bock, “The Rites of Renewal at Ise”, Monu-
menta Nipponica, 29, 1, 1974, pp. 55-68 ¢ Wada Atsumu, “The Origins of Ise
Shrine”, Acta Asiatica, 69, 1995, pp. 63-83.
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sono distrutti. La realta dell’istante ¢ pura come il tempo che ¢ fer-
mato prima che lasci la sua traccia di decadimento e corruzione.

“Puro” esprime una condizione fisica di integrita, di pulizia, che
ricalca una condizione spirituale di makoto E., di concentrazione del-
la mente, di sincerita, di limpidezza e di essenzialita interiore. L.’ani-
mo come uno specchio terso e senza macchia, ¢ un simbolo ricorren-
te nel discorso religioso shintoista e buddhista e riassume bene que-
ste associazioni di idee. I valori estetici dell’arte traducono questo
ideale di purezza valorizzando negli uomini e negli oggetti I’ele-
mento naturale nella sua modalita piu intatta, pit immediata, piu so-
stanziale. Il nudo legno chiaro, fresco, incorrotto, dei santuari di Ise
per esempio, € sentito come piu bello di qualsiasi coloritura o verni-
ciatura. Il rispetto per tutto cio che € genuino, semplice, originario, si
esprime nel gusto per i colori franchi, elementari, si rivela nell’amore
per la linearita pura dei volumi e dei profili, nel senso tattile della
materia naturale, nei motivi decorativi essenziali, spesso audaci, di
un’armoniosa irregolarita, come in natura. Questa ricerca di purezza
estetica, che anima 1’arte di molti maestri della ceramica o della lac-
ca, di grandi artigiani della carta, del metallo, della stoffa, reca in sé
un profondo senso religioso.

1l limite

L’oku B della montagna ¢ la cima, il dominio assoluto della natura,
lo spazio che non puo essere coltivato né ordinato. Sulla sommita,
dove non c’¢ altro che pietra, la spazialita diventa invisibile, astratta
e per I’occhio non c’¢ confine. E veramente il punto ultimo dove tut-
to si concentra per poi negarsi, il limite finale dove lo spazio arriva
alla propria dissoluzione. Vi ¢ un piccolo tempio, proprio prima della
vetta: in questo punto la cultura giapponese vede un altro luogo dove
¢ possibile un incontro con il divino. Ma il tipo di esperienza religio-
sa ¢ ben diverso da quello che avviene nel santuario a valle. L’in-
contro con dio, nella solitudine e nel silenzio dell’oku, & essenzial-
mente un’esperienza mistica. La negativita della cima della monta-
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gna, di uno spazio cosi estraneo e disumano, di una prospettiva che
giunge al suo limite definitivo, & resa positiva da una prassi religiosa
che si ¢ trasformata in un’esperienza ascetica, una ricerca spirituale
fuori dell’ordinario, sofferta ed esaltante, di liberta totale e di salvez-
za alternativa.

Salire la montagna ¢, dal punto di vista religioso, un’ascesi, un
percorso nello spazio cui corrisponde una trasformazione interiore
dell’individuo. Voler raggiungere cio che ¢ nascosto nei recessi della
sommita esige una scelta che pochi compiono. Andare oltre il limite
posto dal primo tempio significa abbandonare la zona del coltivato,
dell’uomo e dei rapporti sociali consueti. Nel recinto di molti templi
alle falde della montagna si puo scoprire, proprio nel punto in cui la
collina diventa ripido pendio e la boscaglia si infittisce, un tracciato
di sassi bianchi: ¢ una simbolica riproduzione del sanzukawa —i&
JII, il fiume che divide il mondo dei vivi e I’altro mondo. Spesso
questa linea simbolica ¢ attraversata da un ponte ad arco di legno
rosso, il ponte che porta al paradiso™.

Nell’ascesi avviene una progressiva disumanizzazione, una disso-
luzione lenta del sé attraverso le pratiche iniziatiche. Isolarsi dal
mondo, rompere con la societa del proprio tempo, pensare, come
hanno fatto questi eremiti, che solo lontano dagli uomini si trovi la
risposta ai problemi del dolore e del destino, ¢ un’attitudine cono-
sciuta in tante tradizioni religiose. La parola anachorésis significa
una partenza, un abbandono: come si dice anche del morire. Vestito
di bianco, che ¢ il colore della purezza e della morte, lo yamabushi si
incammina in solitudine verso la montagna.

Scegliendo di vivere nella montagna, la vita dell’anacoreta non ¢
soltanto antisociale ma antinaturale. Al contrario del mito del buon
selvaggio che ha tanto esaltato 1’immaginazione dell’Europa del
XVIII secolo, la figura dell’eremita fra le rocce significa il rifiuto
della natura in tutte le sue forme. Perché vivere in societa ¢ connatu-
rato all’'uomo, cosi come lo ¢ mangiare, dormire, procreare. La par-
tenza per la montagna non ¢ dunque il ritorno a una vita ‘naturale’

3% Cfr. Blacker, The Catalpa Bow, cit., pp. 83-84.
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ma, al contrario, la ricerca di un modo di vita quanto piu possibile
‘altro’. Creando intorno a sé un mondo simbolico, tutto mentale,
’asceta in pratica vive in un mondo ‘al di 1a’. E le tecniche della sua
iniziazione estatica sono prove che implicano una lenta, graduale e-
sperienza di morte. Deve vincere sofferenze e visioni d’angoscia per
poter rinascere come Uomo ‘nuovo’.

Quando I’asceta ha raggiunto la cima, ha acquisito la capacita di
ottenere e controllare I’estasi, di perdere totalmente la propria identi-
ta e annullarsi nel dio che lo possiede, o, nella prospettiva buddhista,
di comprendere la vacuita e vivere 1’esperienza dell’illuminazione.
Sono dunque due processi paralleli: come 1’apice dello spazio sacro
coincide con la sua dissoluzione, cosi il culmine dell’esperienza reli-
giosa di ascesi coincide con il raggiungimento dell’annullamento di
sé e la rivelazione del vuoto.

Il mito interpreta la creazione della terra come il cammino vitto-
rioso di un dio ordinatore attraverso una dimensione di caos e la tra-
duce nell’immagine del suo discendere dal mondo incorruttibile e lu-
minoso degli dei per immedesimarsi nella realta mortale e piu oscura
degli uomini. L asceta vive a ritroso questo tema simbolico. Metten-
dosi in cammino, egli lascia il mondo degli uomini che giudica cor-
rotto, buio e confuso. Percorrere un itinerario mistico nelle profondi-
ta dello spazio sacro produce in lui un mutamento non provvisorio,
ma definitivo. Il suo viaggio ¢ una conversione, una morte cui segue
una rinascita. Egli cerca una salvezza totale e sale, nella sua ascesi, le
pendici della montagna, simbolo del mondo ‘altro’ di dei e buddha,
per tornare all’origine, per identificarsi con I’assoluto, per provare
I’esperienza, difficile e sempre utopica, di un ritorno al paradiso.

Nel contesto religioso, okuyama, per le sue denotazioni simboli-
che, ¢ equivalente al confine ultimo del mare. Nei testi antichi, i ter-
mini oku H e oki ' (I’alto mare) hanno la stessa radice etimologi-
ca”. La prassi religiosa conferma 1’associazione dei due concetti.
Nelle isole del sud del Giappone gli dei come gli spiriti antenati, i

55 Cfr. Maki Fumihiko, “Nihon no toshi kiikan to oku” (L’ oku nello spazio urbano
giapponese), Sekai, 12, 1978, pp. 152-53.
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niirupito =4 JV N\, gli akamata 7 71~ % e kuromata 7 2~ Z , ar-
rivano dall’al di 1a dell’orizzonte del mare, immaginato come un pa-
radiso, il niirusuku =~ /VJE>. Durante il bon %% i morti scendono
dalla montagna per essere accolti nelle case e alla fine del rito essi
sono simbolicamente rimandati nel mondo da cui provengono, che
pero diventa il mare; infatti, durante il rito del toronagashi P&HE
Uit L, per ogni anima si accende una lanterna e la si abbandona alla
corrente di un fiume, e nelle ombre della sera le mille lucine sciama-
no lentamente verso il mare. La diversita di direzione non ¢ percepita
come contraddittoria. D’altra parte la bara ¢ chiamata anche fune #ifi,
barca’. Nei riti del primo giorno dell’anno, lo shégatsu 1EH , i pe-
scatori si dirigono con le loro barche verso il mare aperto, ma si fer-
mano ai limiti dell’area generalmente utilizzata per la pesca; qui pre-
sentano le offerte agli dei.

Superare il limite della zona intermedia del mare, andare verso
I’orizzonte sconfinato e aperto ¢, da un punto di vista religioso,
un’esperienza mistica dello stesso valore e con le stesse caratte-
ristiche di un’ascesi verso I’oku della montagna.

Le testimonianze scritte contenute nel Kumanonendaiki Ag%54F
L riferiscono di asceti che sceglievano volontariamente di affron-
tare I’esperienza mistica del fudarakutokai #iFEV&VENE: nell’undi-
cesimo mese lunare si imbarcavano in gruppo € si avventuravano
verso I’alto mare, per poi lasciarsi annegare nelle profondita degli
abissi dove credevano si trovasse I’entrata del Potalaka, il mitico pa-
radiso del buddha Amida F[9RFE{L e del bodhisattva Kannon
B350, Questo tipo di suicidio era teorizzato e ritualizzato in

36 Cfr. Mabuchi Toichi, “Space and Time in Ryukyuan Cosmology”, Asian Folklore
Studies, 39, 1, 1980, pp. 5-7 e 1to Mikiharu, Inasakugirei no kenkyi, cit., pp. 204-15
e 221-30.

57 Cfr. Hosoi, “The Sacred Tree in Japanese Prehistory”, cit., pp. 106-107.

381 primi documenti su questa tradizione ascetica risalgono all’818 e gli ultimi sono
del 1752. Nel Kumanonachi mandara si puo vedere la raffigurazione di una di que-
ste imbarcazioni. La decorazione che la contraddistingue ricorda una tomba. Vedi
Hori Ichird, Wagakuni minkanshinkoshi no kenkyii (Studio sulla storia delle creden-
ze religiose popolari nel nostro paese), Sogensha, Tokyo 1978, vol. 2, pp. 228-48;
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uno specifico ambiente buddhista, ma aveva in realta radici molto
piu profonde. Gli asceti che scendevano negli abissi del mare alla ri-
cerca di un mondo di felicita facevano rivivere tutta una serie di anti-
chi immaginari cosmogonici.

I miti giapponesi parlano di un luogo paradisiaco, il tokoyo 7 i,
terra miracolosa e lontana al di 1a dell’orizzonte del mare, dove van-
no gli spiriti dei morti e dove regnano gli dei. In talune zone del sud
del Giappone, le leggende narrano di una lontana isola felice; in altre
zone del Kyiishii e nelle isole di Amami e di Okinawa certi riti sug-
geriscono I’idea che il luogo degli antenati, il niirusuku =1 J/VJiE, si
trovi nelle profondita dell’oceano. All’immagine vaga del tokoyo si
sovrappone allora la raffigurazione piu dettagliata del ryigi FE%=, il
luminoso e incorruttibile palazzo sottomarino del dio, che nelle fiabe
(come quella famosa di Urashima Tard) ¢ meta del viaggio di un ero-
e. L’influenza della tradizione taoista arricchisce ulteriormente que-
sto sogno: nelle leggende, il fokoyo si confonde facilmente con lo
Horaisan ¥ #: [l (cin. Penglai), la montagna degli Immortali taoisti,
che si erge su un’isola incantata, al di 14 dell’orizzonte dell’oceano. E
laggiu che Tajimamori — come narra il Nihonshoki H ARFEHL — viene
mandato per cogliere i frutti fragranti che maturano in ogni stagione
e I’elisir di lunga vita. Luogo all’inizio dello spazio e del tempo, que-
sto paradiso viene detto anche ne no kuni fR D [E, il “paese delle ori-
gini”, e I’'immagine proietta significati piu intensi nel suggerire il ri-
cordo della terra lontana, al limite ultimo del mare, da cui giunsero
gli avi all’alba della storia. Anche per questo il paradiso marino ¢
detto “villaggio nascosto” — kakuresato [ZA1H. — luogo antico di fe-
licita e di nostalgia, da cui si € partiti e a cui si sogna di tornare.

Mettendo in luce I’intreccio dei temi della tradizione religiosa, si
colgono meglio le valenze simboliche e lo spessore dei significati sot-
tintesi nell’atto di suicidarsi in mare: la scelta di abbandonare il pro-
prio corpo alle onde deriva dalla coscienza chiara di una crisi del mon-

vedi anche Miyake Hitoshi, “Fudarakutokai k6 (Considerazioni sul fudarakutokai),
Shinto shitkyo, 88, 1976, pp. 1-26 e Gorai Shigeru, “Fudaraku to tokoyo” (Il Potala-
ka e il tokoyo), in Bukkyo to minzoku, Kadogawa shoten, Tokyo 1979, pp. 90-100.
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do, giudicata irreversibile e totale, perché la realta dell’'uomo non rac-
chiude piu nessun valore da difendere e il mondo ¢ nella sua essenza
cattivo. La sofferenza del presente appare dunque senza vie d’uscita, in
un periodo in cui la veritd del Dharma ¢ completamente offuscata.
Tuttavia il suicidio dell’asceta rivela un’idea di speranza, dice di una
possibilita di salvezza, ma fuori da questo mondo, in una Terra Pura
aldila, dove Amida, il buddha compassionevole, accoglie nella luce di
una beatitudine finalmente eterna chi con tanta sofferenza lo ha cerca-
to. Lo incontra nel momento in cui abbandona cio che € pensato essere
I’ultima forma di illusione, il proprio corpo, cid che dell’uomo ¢ piu
vile ed effimero, ma anche cio che ¢ piu difficile da lasciare.

In questa scelta estrema, bene e male si confondono: questi suici-
di si sono arresi a una visione radicalmente pessimista, hanno abban-
donato il mondo, sono sconfitti; eppure sembrano avere la purezza
interiore dei santi, alla ricerca di un sogno lontano di felicita piena e
chissa, forse un giorno torneranno, portando fortuna e salvezza. Si
danno la morte, ma il loro atto ¢ sentito anche come la rigenerazione
della vita.

Quando il grande condottiero Taira no Koremori comprende che
la battaglia ¢ irrimediabilmente perduta, decide uccidersi, buttandosi
in mare. Ma fino all’ultimo ¢ consumato da un febbrile, appassionato
desiderio di vita, di lotta, di rivincita. Un monaco allora, pieno di
compassione, gli parla: “Basta che la vostra fede sia profonda, che
non concepiate il piu leggero dubbio. Allora, se con perfetta devo-
zione invocherete dieci volte, ma che dico? anche una sola volta, il
Suo Nome, il buddha Amida ridurra il suo corpo incommensurabile
come la sabbia del flume Gange alla misura di una tesa e, al suono di
strumenti musicali, nell’armonia degli inni sacri, dalle profondita ap-
parira ad accogliervi sulla soglia orientale del paradiso, circondato da
Kannon, da Seishi, ¢ dalla santa coorte degli innumerevoli buddha e
bodhisattva, finalmente visibili ai vostri occhi. Cosi, anche se vi cre-
derete immerso al fondo del mare ceruleo, sarete innalzato — € cosa
certa — al di sopra delle nubi purpuree. E se, nel perfetto distacco, a-
vrete realizzato I’illuminazione, allora, divenuto un buddha, potrete
tornare in questa terra di sofferenza per guidare la vostra sposa e i
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vostri figli, compiendo il viaggio di ritorno in questo mondo impuro,
per la salvezza degli uomini™’,

La sconfitta dell’eroe ¢ nobilitata dalla sua morte volontaria. Le
cronache della storia parlano del suicidio di questo guerriero che ha
rifiutato I’umiliazione della resa, gettandosi in mare. Ma la leggenda
rilegge in altra chiave il gesto e lo immortala come se la sua morte
fosse il compiersi di una sofferta ascesi spirituale verso la purezza e

I’illuminazione.

Coltivato e incolto

Anche lo spazio ordinato dell’uomo non ¢ una dimensione uniforme
e statica. All’interno del coltivato, la societa giapponese distingue
due zone con caratteristiche differenti: 7a e no.

I significati legati alla parola ta [H (risaia) sono piani, molto tec-
nici, perché la risaia ¢ il fondamento sicuro, chiaro, univoco, di tutto
I’ordine spaziale; non vi sono quindi accezioni ambivalenti, né riso-
nanze che facciano sconfinare il termine in altre associazioni simbo-
liche, se mai contraddittorie. Il concetto riassunto dalla parola no
#7% indica gli spazi aperti in pianura, le brughiere, i campi deserti e
desolati (nohara %fJiil), i terreni acquitrinosi (nozawa %7{R). Nella
logica dell’articolazione simbolica dello spazio, no ¢ la proiezione
speculare di satoyama, ne riflette il medesimo senso di ambivalenza
perché partecipa sostanzialmente al mondo coltivato ma allo stesso
tempo conserva in sé¢ connotazioni di selvatico, ma all’interno dello
spazio ordinato dell’uomo. Nobe ¥§iJ) sono i campi, ma yasei #74
significa selvaggio, e la stessa connotazione hanno i suoi composti
per indicare le piante e gli animali non addomesticati. Nobanashi
85 J% L vuol dire abbandonare le cose a se stesse.

La tendenza culturale ad abbinare un certo tipo di uomo a una de-
terminata tipologia dello spazio vale anche in questo caso. Yajin A

% Dal Libro X dello Heike monogatari, cit. in M. Pinguet, La morte volontaria in
Giappone, Garzanti, Milano 1985, p. 153.
89 Lo stesso ideogramma pud essere letto ya.
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¢ un rozzo, uno zotico; nobutoi #F K\ > ¢ un audace, ma anche un
impudente; yaseiteki ¥7 £, aggettivo, se applicato a un uomo, ha il
senso di rude, spregevole, triviale. Dove la natura ¢ nohozuna
By & 72 selvatica, ¢ il regno di nora BF L della pigrizia, dell’in-
dolenza, della poltroneria, o di nohoratsu ¥, della sfrenata li-
cenza. Se nel contesto dell’ordinato, ski Fifi, significa un maestro, ab-
binato al selvatico yashi BFH, significhera un ciarlatano. Ya %} ¢
I’estraneita, il pericolo: il partito di opposizione in parlamento ¢ yato

¥4, 1 barbari sono yabanjin B725 \.. Ya indica il limite della civilta,
se non della natura umana stessa: yaen BF4% ¢ infatti la scimmia ma
anche un modo di definire un individuo.

Cosi anche nel regno dell’'uomo esistono zone scure del sacro,
spazi che traducono nel linguaggio religioso le configurazioni inquie-
tanti di una confusione, di un qualcosa non pienamente conoscibile,
di una potenzialita fuori controllo. Qui I’immaginazione popolare
colloca gli spiriti dei morti vendicativi, i goryo 152, Zone di vege-
tazione abbandonata e incolta dove la foresta sembra riemergere, se-
gnano spesso il sito di una tomba dimenticata e senza nome. Una ca-
sa in rovina, divorata inesorabilmente dalla natura, ¢ spesso infestata
da fantasmi. La societa delimita questo spazio, lo isola e lo nega; ar-
gina soltanto il pericolo che sente esservi latente perché non prorom-
pa senza freni all’esterno.

Queste zone d’ombra hanno almeno una qualche identita, una lo-
ro presenza, anche se paurosa. Ma esistono, nella chiarezza dell’abi-
tato, spazi dove il buio ¢ totale. Fino al periodo Tokugawa i luoghi
abitati dai fuoricasta non erano nemmeno segnati nelle mappe, anche
se le comunita erano numerose. L.’ impurita assoluta attribuita ad essi
li rendeva hinin 3E A\, non-uomini, e cosi il loro spazio era un non-
spazio, una dimensione invisibile®".

' Cfr. A. McLauchlan, Prejudice and Discrimination in Japan. the buraku Issue,
The Edwin Mellen Press, Lewiston N.Y. 2004. Vedi anche J. Price, “A History of
the Outcaste. Untouchability in Japan”, in G. De Vos e Wagatsuma Hiroshi (a cura
di), Japan’s Invisible Race. Caste in Culture and Personality, University of Califor-
nia Press, Berkeley-Los Angeles 1967, pp. 6-30.
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1l gusto per I’asimmetria

La cultura giapponese evita di creare uno spazio che sia la proiezione
di un solo punto di vista, o di organizzarlo simmetricamente su un
fulcro centrale concepito come il solo elemento determinante®. I
punti focali sono molti e non si escludono. Quella che potrebbe esse-
re giudicata una mancanza di armonia prospettica ¢ un effetto voluto
e codificato. E il risultato del contemporaneo intersecarsi di pitl pro-
spettive, derivate da punti di vista diversi; oppure ¢ il prodotto del-
I’itinerario di un solo punto di vista in prospettive che si susseguono.
Le carte geografiche giapponesi classiche stupiscono per la moltepli-
cita degli orientamenti secondo i quali sono disegnate. Questo tipo di
mappa ¢ stato progettato o perché piu persone poste su lati differenti
la possano guardare nello stesso momento o perché una stessa perso-
na la guardi in successione da angolazioni diverse®.

Nella percezione giapponese dello spazio, 1’impressione del ‘col-
po d’occhio’ € considerata banale, superficiale, e statica. La spaziali-
ta giapponese si nega a una comprensione immediata e facile. La
sensazione di cogliere lo spazio nel suo insieme non ¢ mai un effetto
iniziale ma piuttosto il risultato finale di una sintesi interiore: ¢ il
punto di arrivo — mai di partenza — di un processo conoscitivo. Il ri-
fiuto della prospettiva d’insieme ¢ codificato. Lo spazio deve essere
percepito tale quale si trova nei diversi momenti in cui se ne fa
I’esperienza; ¢ un continuo movimento di scorci parziali, sempre
nuovi e diversi, spesso fortemente contrastanti, creati secondo la lo-
gica non di chi venendo da fuori lo visitera in modo superficiale, ma
di chi vi risiede e lo vive e lo conosce dall’interno, in tutta la com-
plessita delle sue relazioni®®.

82 Cfr. Berque, Vivre ['espace au Japon, cit., pp. 119-24 ¢ Inoue Mitsuo, Nikon ken-
chiku no kiikan (Lo spazio nell’architettura giapponese), Kajima shuppankai, Tokyo
1969.

83 Cfr. Yamori Kazuhiko e Takahashi Tadashi, “L’espace dans la cartographie japo-
naise ancienne”, L 'Espace Géographique, 9, 2, 1980, pp. 95-105.

8 Cfr. I. Bel, L espace dans la société urbaine japonaise, Publications Orientalistes
de France, Paris 1980, pp. 133-61.
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Nei villaggi come nelle citta giapponesi tradizionali non vi ¢ una
piazza, un luogo centrale di convergenza dal punto di vista sociale. Il
matsuri %3V ¢ celebrato nel perimetro del tempio, sul limite del-
I’abitato, poi la processione col palanchino sacro si muove per le stra-
de. Il percorso del corteo non ¢ diritto, puo anzi sembrare ingarbuglia-
to o casuale: ma in realta tocca e unisce tutti i luoghi salienti del vil-
laggio, i punti di confine esterno e i punti focali della vita sociale (la
casa del foya, la scuola, il municipio, ecc.). Esso ricrea la mappa idea-
le della comunita e del suo territorio; alla fine del percorso, tornando
al tempio, ha ricollegato le varie prospettive nel loro insieme.

Un esempio che mette in luce il processo di formazione delle
concezioni dello spazio comunitario ¢ lo sviluppo delle tendenze
dell’architettura tradizionale ¢ 1’evolversi della configurazione urba-
na di Heiankyo ‘F-Z2 5L, oggi Kyoto, I’antica “capitale della pace e
della serenita”.

Fondata nel 793 d.C. dall'imperatore Kammu, rappresento il cul-
mine di un processo di conquista economica e militare dal sud al
nord che si assestava e si consolidava nella nuova visione sociale e
politica ispirata al modello cinese, di uno stato unitario e accentra-
tore. Scelsero un paesaggio agricolo molto dolce: un’ampia conca
bagnata dal fiume Kamo, circondata da colline velate spesso di neb-
bia, piccole valli segrete, boschi, torrenti, risaie a terrazzate, e difesa
da due montagne, lo Hieisan e 1’ Atagosan, che col tempo sarebbero
diventate importanti luoghi di spiritualita.

La costituzione della capitale ¢ un atto che ordina lo spazio e il
tempo, perché stabilisce un centro, un unico luogo di potere, che fa
da parametro fisso a tutto 1'ordinamento del mondo; Heiankyd nac-
que dal grande sogno confuciano della citta perfetta, fulcro della ci-
vilta, sede dell’imperatore saggio, che governava con giustizia e u-
manita secondo il Mandato del Cielo®. La citta fu fondata seguendo
il modello urbanistico della capitale cinese di Chan An, che nell'epo-
ca Tang (618-907) aveva raggiunto il suo splendore; venne quindi
pianificata con un disegno ordinato, simmetrico, solare, che si esten-

85 Cfr. W. Coaldrake, Architecture and Authority in Japan, Routledge, London 1996.
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deva da nord a sud seguendo le direzioni fauste indicate dai maestri
della dottrina yin-yang. Lo spazio profano, insignificante, era rivelato
nella sua sacralita segreta, evidenziata in una forma ideale pura, for-
temente geometrica, paradigma in piccolo delle simmetrie ideali di
tutto ’universo.

Il sovrano ¢ necessariamente un edificatore (e un distruttore del
suo nemico) perché 1’architettura ¢ fondamentale per il potere: lo si-
gnifica, lo fa ‘vedere’ e quindi ‘credere’. Le scelte architettoniche di-
stinguono ruoli e gerarchie e incanalano interazioni sociali; sono
strumenti che piegano in un certo modo la vita, perché uniscono (tet-
to, casa) e dividono (muri, strade), specializzano (tempio, fabbrica) e
confondono (piazza, giardini pubblici). Non ¢ casuale per esempio
che la pianta della capitale fosse rettangolare (5 km. per 4). La co-
struzione circolare implica subito un rapporto dominante e chiaro tra
il centro, uno solo, e tutti gli altri punti dello spazio che sono fra loro
scarsamente differenziabili, con modalita d’interazione tendenzial-
mente egualitarie. La costruzione rettangolare invece crea automati-
camente una divisione gerarchica, una progressione verso il fondo,
dove naturalmente si pone 1’autorita. E questo fu il disegno di Heian-
kyo, che ordinava gerarchicamente le varie situazioni sociali facen-
dole convergere a gradi verso il centro ideale che era in cima, a nord,
dove era stato edificato il palazzo imperiale, con la facciata a sud, la
direzione solare e fausta.

Il palazzo del sovrano era imponente a colpo d’occhio, dicono i
cronisti dell’epoca, in stile cinese, di pietra, con grandi spazi aperti
per le cerimonie ufficiali pubbliche, i volumi degli edifici disposti in
modo rigorosamente simmetrico. Il maestoso Taikyokuden A&
racchiudeva un Salone di Stato di 60 metri su una piattaforma con
balaustre in lacca rossa e il tetto, coperto da tegole invetriate, d’un
colore azzurro smeraldino. Non lontano sorgevano il “padiglione del-
la musica” (Hogakuden H%8/%), il “padiglione delle virtd marziali”
(Butokuden R{EMK), il “padiglione delle cerimonie” (Shishinden
SRE) e il “padiglione della dolce freschezza” (Seirydden 5 {rX)
dove erano gli alloggi privati dell’imperatore. L’imperatrice, le con-
cubine e le dame di corte risiedevano nel Proibito Recesso, in appar-
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tamenti contraddistinti dai nomi di alberi: la “sala del pero”, il “padi-
glione del glicine”, il “palazzo del susino”.

Dal palazzo imperiale discendeva un vasto viale, il Suzakudji,
famoso per 1 suoi salici (una canzone dell’epoca diceva: “Lucenti nel
loro verde chiaro, splendono come gioielli, oh come splendono al-
I’infinito, 1 lunghi rami dei salici sul Suzaku6ji”’). Era stato pensato
come la grande via imperiale per le cerimonie, le parate e le proces-
sioni, il luogo dove I’autorita si potesse manifestare ed entrare nel
mondo in tutto il suo splendore ¢ la sua potenza. A destra ¢ a sinistra
della via centrale si dipartivano strade parallele e perpendicolari che
formavano una griglia squadrata e geometrica di quartieri. Su en-
trambe 1 lati, in simmetria progressivamente digradante da nord a
sud, vi erano le sedi dei ministeri, € poi i mercati e i templi dell’est e
dell’ovest.

Heiankyd era difesa da una cinta di mura. Anche questa era una
novita. Non era tanto una difesa militare, quanto piuttosto culturale,
tutta simbolica: la citta capitale diveniva il fulcro della civilta,
dell’umanita vera e il mondo contadino, come sistema di valori, pas-
sava in second’ordine, veniva respinto e relegato come sfondo, trop-
po vicino al selvatico. E indicativo che nel primo modello di Heian-
kyo all’interno della citta vi fossero solo abitazioni, luoghi di lavoro
e di culto. La natura, addomesticata e civilizzata in giardino, era tra-
sformata in immagine astratta da ammirare in uno spazio racchiuso,
interno, privato.

Questo modello urbanistico di rigorosa perfezione razionale entro
ben presto in crisi. Forse Kyoto diventa eterna proprio quando tradi-
sce 1'utopia confuciana che 1’ha creata e la cambia per esprimere
quelle che sono le tensioni culturali autoctone piu profonde. Gia nel X
secolo le relazioni con il continente si sono praticamente annullate. La
societa giapponese si chiude su se stessa, assorbe 1’impatto della cul-
tura cinese. In ambito politico si opera una scelta fondamentale, desti-
nata a caratterizzare la societa giapponese per secoli: I’autorita ¢ sepa-
rata dal potere. All’imperatore ¢ riconosciuta 1’autorita sacrale, che
legittima la struttura sociale e 1’azione del governo. Altri, dietro di lui,
detengono il potere effettivo e comandano in nome suo attraverso un



54 ITINERARI NEL SACRO

sistema di deleghe di potere gestite dalla potente famiglia Fujiwara. E
anche quando la corte, come nel caso dell’imperatore Shirakawa, nel
1086 riuscira ad essere di nuovo il centro del potere effettivo, le mo-
dalita rimarranno le stesse, ci sara cio€ un giovane sovrano sul trono,
portatore del carisma divino, e un imperatore in ritiro (alle volte addi-
rittura piu di uno) che, defilato, di fatto comandera.

L’architettura della capitale si adatta a questa dinamica culturale,
approfondisce le novita che ha acquisito, le rielabora, spesso le rende
piu scarne, piu essenziali, portandole agli estremi, in modo forse pa-
radossale, ma decisamente originale. Il piano urbanistico della citta si
apre, asseconda le trame ¢ le alterne fortune dei giochi di potere, le
sue linee diritte si spezzano, la sua simmetria si piega a una geo-
metria non euclidea, che non respinge piu la natura ma anzi si insi-
nua in modo discreto, morbido, nel paesaggio rurale.

Nelle vicinanze del palazzo imperiale, in direzione nord-est, ven-
gono costruite a mano a mano le grandi ville dei reggenti Fujiwara e
poi le residenze degli imperatori in ritiro, ma al di fuori dello schema
a griglia del progetto iniziale della citta, assecondando le irregolarita
del paesaggio, fra le risaie e i boschi, confondendosi a macchia con
la natura.

Molte strade che nel piano ideale dovevano essere dritte con gli
anni diventano di fatto storte e seguono un tracciato irregolare. A
mano a mano la capitale sposta il suo asse verso il filume e la parte
collinosa, la simmetria che sanciva la centralita assoluta dell’impe-
ratore si perde in un disegno frammentario, frutto di un movimento
di espansione che sembra spontaneo e casuale, ma che in realta segue
la logica del complesso e discreto moltiplicarsi dei fulcri del potere.

Il palazzo imperiale ¢ distrutto varie volte dagli incendi e viene
ricostruito, ma sempre diverso e sempre un po’ piu piccolo. L’impe-
ratore poi prende ad essere ‘ospitato’ nelle ville dei reggenti o dei
nobili. Dopo I’incendio del 1218 il palazzo imperiale non ¢ piu rico-
struito e da quel momento la residenza dell’imperatore sara in una
delle ville dei reggenti. L’immagine architettonica dell’autorita, da
imponente ed enfatica che era, si ¢ fatta sfuggente e ambigua.
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Anche le diverse tradizioni religiose hanno un rapporto particola-
re con la capitale, proprio in quanto fulcro della sacralita. Sulle colli-
ne circostanti si accresce il numero dei templi buddhisti e dei santua-
ri shintoisti, costruiti spesso come sede dei vertici dell’autorita mo-
nastica o come residenza dei nobili e dei nuovi potenti.

Nel primo periodo del buddhismo giapponese, sotto I’influenza
dei canoni estetici cinesi, i padiglioni e le pagode (t6 ¥4, derivazione
degli stilpa indiani) sono costruiti su un piano perfettamente simme-
trico sia in larghezza come in profondita. Col tempo questa simme-
tria a poco a poco si disfa e la disposizione geometrica degli edifici
nel perimetro del monastero si diversifica. Il buddhismo Zen ## in-
troduce di nuovo una tendenza alla simmetria rigorosa; ma I’architet-
tura giapponese ritorna ostinatamente al dinamismo dell’asimmetria,
modificando la disposizione classica delle sale di culto, dei romitori,
dei padiglioni per la cerimonia del t&, dei portali, dei giardini®.

Termini come “villa”, “portale”, “padiglione”, non devono trarre
in inganno: tutti gli elementi nell’architettura tradizionale sono sem-
plici, umili e schivi all’apparenza, fatti di elementi naturali come le-
gno, paglia, carta, sono sobri ed essenziali nella linea, ricercati nei
dettagli, e impongono un gusto estremamente raffinato.

Il linguaggio architettonico sceglie il fattore dell’ascondimento,
del segreto: I’altezza delle costruzioni si abbassa, palazzi e templi si
articolano in piu edifici posti irregolarmente, collegati da verande e
corridoi coperti con scorci improvvisi su giardini interni ¢ avvilup-
pati da siepi, nascosti da alberi e muri di bambu, barriere lievi eppure
impenetrabili ai non iniziati.

I grandi spazi pubblici, circondati da edifici armoniosamente sim-
metrici, perdono di significato e sono dimenticati. L’attenzione ¢ tut-
ta rivolta all’interno, lo spazio ¢ racchiuso, compresso, intensivo pit
che estensivo, ma il suo perimetro ¢ fittiziamente allungato con la
disposizione quasi aleatoria dei volumi. L’intento ¢ di creare un per-
corso complicato per accentuare la sensazione di progredire. I sentie-

8 Cfr. Ota Hirotard (a cura di), Traditional Japanese Architecture and Gardens,
Kokusai Bunka Shinkokai, Tokyo 1972, pp. 13-25 e 182-200.
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ri che portano al padiglione principale del palazzo e del tempio de-
scrivono spesso delle curve e delle tortuosita che, da un punto di vi-
sta tecnico, sono superflue. Cio che importa in questo caso € che il
visitatore percepisca chiaramente il senso della progressione verso il
punto ultimo, il luogo vero del potere o della sacralita, un centro mi-
sterioso, intimo, che a mano a mano si comincia a intuire ma che
chissa, forse non si potra mai vedere bene. L’effetto del distanzia-
mento € creato sapientemente perché intravedere, desiderare la meta,
ne rafforza la suggestione. La multiformita di scorci ¢ un itinerario
spaziale che presuppone una trasformazione interiore dell’uomo che
lo percorre, per rendersi degno dell’incontro che lo attende.

Giardini e paradisi

All’interno del tempio, il giardino ha un ruolo fondamentale. Fra edi-
ficio sacro e giardino non vi ¢ antitesi: I’'uno completa 1’altro. La co-
struzione con i suoi volumi, le sue proporzioni, i suoi scorci, ¢ dispo-
sta in modo da entrare armonicamente nello schema di relazioni spa-
ziali che caratterizza il giardino, assecondandone il dinamismo, senza
interromperlo, senza schiacciarlo. Le varie prospettive visuali del
giardino sembrano inserirsi dentro il gioco dei volumi delle costru-
zioni. Gli shoji spalancati sul paesaggio permettono ai padiglioni di
protendersi tutti in fuori verso la natura come se le linee del giardino
fossero la continuazione del gioco delle linee interne degli edifici.

Nell’antitesi fra natura e cultura il giardino ¢ un termine mediano.
E nigi 1 perché luogo di pace, paesaggio sereno, composto secondo
un sogno di bellezza e oggetto simbolico di meditazione. Eppure ¢
anche ara it perché D’artificio del giardino giapponese ¢ nel ripro-
durre la natura come se fosse incontaminata. Il suo segreto ¢ nella
finzione equilibrata di una perfetta spontaneita.

Passato il portale, il giardino dischiude lentamente la sua bellezza.
Nessuno schema geometrico sembra invitare il fedele a una passeg-
giata nella natura ordinata, costruita per diventare trionfo della ragio-
ne. Camminando, la sensazione ¢ quella di essere avvolti dalla natura
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e di perdere progressivamente 1’orientamento. Gli alberi, i cespugli
di felci, i rari fiori, le rocce, il ruscello, appaiono in una disposizione
irregolare, come casuale. Il passo del visitatore ¢ guidato in un per-
corso segnato da sassi di torrente e il sentiero, tutto a gomiti, sembra
sempre voler sfuggire e nascondersi fra i muschi e le radici, contorte
come draghi. Si percepisce con sicurezza un’armonia segreta anche
se poi questa ¢ difficile da definire. C’¢ I’opera dell’'uomo, estrema-
mente accurata, ma I’ideale ¢ stato quello di ricreare dei paesaggi con
raffinata semplicita senza farsi riconoscere né ricordare. In questo si
sente la forza dell’idea taoista di non agire contro la natura, ma piut-
tosto di immedesimarsi in essa al fine di carpirle meglio i segreti del
dao 1. Ma altrettanto forte ¢ I’influenza della fede shintoista che in-
vita a percepire gli elementi della natura come forme che, nel silen-
zio e nel segreto interiore, possono rivelare 1’assoluto.

L’apparente disordine e la strana bellezza di questo tipo di giar-
dino non sono sintomo di irrazionalita. Il ragionare che guida I’artifi-
cio ¢ una geometria non euclidea. Il senso di profondita di campo ¢
dato da una serie di scorci sempre diversi per creare la sensazione di
un progressivo avvicinarsi all’oku B, al punto ultimo, e pitt misterio-
so, del sacro. Il visitatore ¢ obbligato a concentrare 1’attenzione su
viste successive e discontinue, perché I'unita dello spazio sia il risul-
tato di una sintesi finale all’interno della mente.

Vi ¢ una pausa di vuoto nella successione degli itinerari visivi.
Questo vuoto pero non ha un valore negativo. Lo spazio del giardino
ha alcune zone neutre — un prato, un lago, una distesa di sabbia fine —
dove ’occhio si riposa e costruisce con la fantasia catene di imma-
gini che la tradizione ha reso stereotipe. Vi € un valore estetico anche
nelle barriere che vengono frapposte alla vista in modo improvviso ¢
irregolare. Sono cespugli fitti, boschetti di bambu, siepi, un albero
dalle grandi fronde. La bellezza del giardino ¢ anche nel suo potere
di nascondere, ¢ al contempo di suggerire, ulteriori possibili viste. Vi
¢ una ritrosia dell’artista a voler tutto raffigurare, nell’intento di am-
pliare la dimensione spaziale con richiami e suggestioni e di permet-
tere a chi guarda di creare a sua volta, con la mente, visioni sempre
nuove.
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Nella sua struttura architettonica e nei significati simbolici degli
elementi che lo compongono, il giardino riproduce il paradiso®’.
Luogo di memoria e di sogno, mondo chiuso e segreto dove il tempo
¢ addensato, conservato, arrestato, il giardino esprime la tentazione
di pensare che sia possibile non morire e il desiderio struggente che
la gioia e gli splendori di una vita tanto amata possano essere proiet-
tati all’infinito.

1l visitatore entra da una porta stretta e trova il suo cammino sbar-
rato da un rio: ¢ il simbolo del fiume degli inferi. Attraversa un ponte
fatto di pietre e ricorda ’arco etereo che porta nell’aldila. Spesso al
centro del giardino si trova un lago. Lo specchio d’acqua riproduce il
mare. Vi € un’isola su cui sorge un tempio: ¢ ’isola dei beati al di 1a
dell’orizzonte dove vivono gli dei e i saggi immortali. 11 Kinkakuji
4> P41, il “padiglione d’oro”, il Ginkakuji #RF&=F, “il padiglione
d’argento”, nella loro meravigliosa semplicita, nella luminosa legge-
rezza dei volumi, sono come il palazzo risplendente e incorruttibile
di Enma O [EEF, il re degli inferi o di Amida FF[9RFE, il buddha
della Terra Pura. Un pino isolato ricorda I’albero cosmico. Il punto
focale ¢ un gruppo di rocce che raffigura la montagna sacra. Spesso
nascosta fra i sassi si intravede una piccola cascata. Vi sgorga
I’acqua per la purificazione. Fresca, intatta, diventa acqua di rigene-
razione ¢ nel berla si ricrea il gesto dei maestri taoisti delle leggende
che, giunti finalmente nell’isola incantata, hanno scoperto e gustato
I’elisir dell’immortalita.

In tutte le raffigurazioni possibili, il paradiso ¢ sempre una condi-
zione di perfetta aggregazione, ¢ il paradigma dell’ordine. I movi-
menti e 1 suoni naturali e umani che lo animano sono danze e musi-
che celestiali, e cosi, in modo analogo, nel giardino gli amici si in-
contrano per conversare, i monaci sostano in meditazione, il maestro
e i discepoli compiono insieme la cerimonia del té. Nella terra felice

87 Cfr. G. Nitschke, Japanese Gardens, Right Angle and Natural Form, B. Tascher
Verlag, Koln 1999. Sul rapporto simbolico fra giardino e paradiso vedi R. Stein, //
mondo in piccolo. Giardini in miniatura e abitazioni nel pensiero religioso del-
I’Estremo Oriente, 11 Saggiatore, Milano 1987.
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vi € ’eterna primavera e cosi 1’attenzione del creatore del giardino ¢
di scegliere poche e rare piante che producano fiori in ogni stagione.
Comune ¢ 1’uso di alberi sempreverdi che mantengono intatta la loro
qualita cromatica e che contribuiscono a comunicare un senso di fis-
sita, di astrazione.

11 giardino deve offrire I’esperienza di un vissuto di sogno per neu-
tralizzare la consapevolezza della propria vulnerabilita. La serenita
che esso simboleggia dovrebbe essere fuori del tempo, ma solo con-
cettualmente: in realta ¢ legata all’effimero, al provvisorio. L’eterna
primavera del giardino ¢ un attimo fuggente, un’utopia, un gioco
d’inganni che nasconde la minaccia latente della vecchiaia e della
morte. Il giardino vive dunque una profonda tensione fra un universo
sperato come perfetto e incorruttibile e il fatale decadimento delle co-
se, I’avvicendarsi delle stagioni, I’appassire dei fiori.

Gli stessi concetti sono presenti anche nel simbolismo essenziale
dei giardini di pietra dei templi zen. Nella loro astratta armonia di
rocce ¢ luce, rivelano la raffinata eleganza degli artisti che li crea-
rono. Tutti gli elementi decorativi superflui sono stati sfrondati. Non
vi € nessuna concessione allo sfarzo, nessuna divagazione in virtuo-
sismi di colore, nessun allettamento facile dei sensi. L’ effetto ¢ di ot-
tenere una pura concentrazione sulla silenziosa essenza di una visio-
ne spirituale.

Esterno e interno

La visione d’insieme che il villaggio ha di se stesso ¢ fondamental-
mente di un’unita isolata nello spazio®. Le sue case e i suoi campi, la
sua valle con le colline e le montagne, fino ai passi, sono tutto il suo
mondo. Molto frequentemente un villaggio si denomina shima 5,

68 Araki descrive vari atteggiamenti, parole, modi di dire, azioni rituali la cui funzio-
ne simbolica ¢ di affermare 1’unita del villaggio e la sua separazione dal mondo cir-
costante. Cfr. Araki Hiroyuki, Nikonjin no kodo yoshiki (Il modo di comportarsi dei
giapponesi), Kodansha, Tokyo 1973, pp. 41-65 e 129-35.
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isola. Al di 1a di questo spazio, infatti, vi € una dimensione percepita
come ostile, almeno nel quadro culturale classico di un’economia a-
gricola.

Durante il rito del mushiokuri H13%5Y) , in una notte d’estate, si
forma una processione composta soprattutto dai bambini del villag-
gio. Essi percorrono tutto il bordo esterno delle risaie con grandi tor-
ce accese. Alla testa del gruppo ¢ innalzato un grande simulacro di
paglia del guerriero immaginario Shanemori. Con il fuoco e il suono
dei tamburi essi ‘cacciano via’ simbolicamente gli insetti nocivi e gli
spiriti dei morti inquieti. Le entita malvagie sono espulse nel territo-
rio del villaggio confinante®.

La comunita ha una posizione ambivalente verso quelle che la
circondano: da una parte vi € un rapporto di scambio di beni e di pa-
rentela, dall’altra vi ¢ una tendenza all’autoisolamento, al rifiuto, alla
difesa”. Nei villaggi del TGhoku spesso i contadini appendono ai
rami di un albero che si erge ai confini dell’abitato, un grande drago
di paglia dalla maschera terrifica; mushi H benevolo, esso protegge
il villaggio e ha la funzione di respingere la potenziale irruzione nella
comunita di forze malefiche provenienti dall’esterno.

Non ¢ raro trovare un po’ lontano dalle case, al bivio di una stra-
da, antiche steli di pietra, scolpite da ignoti artigiani, che raffigurano
due dei della fertilitd, musubi no kami #& ONOFH, stretti in un abbrac-
cio erotico’'. Passando vicino si rivolge loro una breve invocazione,

59 Mi riferisco al rito del mushiokuri cui ho assistito il 10 luglio 1978 nel villaggio di
Shimamoto Nitta nella regione di Aichi. Cfr. anche Berthier-Caillet, Fétes et rites
(Dizionario dei riti del ciclo dell’anno), Tokyodo shuppan, Tokyd 1958, pp. 812-13.
7 Per un’analisi dei rapporti socio-economici che il villaggio ha con I’esterno vedi
R. Smith e E. Reyes, “Community Interrelations with the Outside World. The Case
of a Japanese Agricultural Community”, American Anthropologist, 59, 3, 1957, pp.
463-72. Vedi anche Beardsley, Hall ¢ Ward, Village Japan, cit., pp. 275-85; Em-
bree, Suyemura, cit., pp. 68-78, 184-93, 195-203 e¢ Fukutake Tadashi, Japanese Ru-
ral Society, cit., pp. 169-202.

! Una documentazione sull’iconografia e il culto di désojin in M. Czaja, Gods of
Myth and Stone. Phallicism in Japanese Folk Religion, Weatherhill, New York
1974.
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perché dall’ignoto essi possano far giungere fortuna e abbondanza.
Fra i sentieri dei campi, la statua del ta no kami H D protegge il
territorio. Ha una sagoma fallica e I’espressione sorridente.

Vi ¢ dunque un simbolismo sessuale unito al concetto di salva-
guardia di un punto dello spazio, come I’incrocio o la zona fuori
dell’abitato, percepito come ambivalente, fonte di potenziale pericolo
o di inaspettata ricchezza. 11 dosojin JEfHA#, dio del fallo e del cam-
mino, rivela la necessita e I’azzardo della scelta nello spazio da per-
correre. Esso protegge dall’imprevedibile che si puo trovare al di la
della svolta, fuori del territorio conosciuto, e assicura un esito felice
e proficuo al viaggio.

11 valico ¢ un punto di conflitto potenziale con la comunita limi-
trofa perché il controllo del passo a monte significa contemporanea-
mente il possesso del crinale della montagna e quindi il potere di re-
golare le acque che ne discendono per I’irrigazione pit 0 meno ab-
bondante delle risaie’>. E al tempo stesso il punto che distingue il
mondo delle relazioni sociali conosciute in cui si € inseriti, da quello
delle relazioni sociali da cui si € estranei. La barriera di confine di-
venta allora spazio sacro. Toge IiE, il valico, era anticamente detto
tamuke perché nel momento del passaggio ci si doveva fermare per
fare offerte agli dei”. Si doveva cioé intessere innanzi tutto un rap-
porto religioso, che si trasformasse in un possibile rapporto di com-
promesso sociale col mondo in cui si entrava. Il dio del passo infatti
¢ un’entita mediatrice: non ¢ il nume tutelare né del villaggio al di
qua, né del villaggio al di 1a del confine, ma ¢ una divinita che tutti e
due riconoscono comune.

Rivolgendo ora I’attenzione all’interno dei confini della comunita
e seguendone la dinamica centripeta, si puo notare che la casa del #6-
ya %= ¢& il centro dello spazio sacro, & I’oku %L del mondo ordinato.
L’esperienza del sacro non realizza il suo apice solo nell’okuyama.

72 Berque sottolinea I’importanza del controllo dei sistemi idraulici di irrigazione e il
ricorrere dei conflitti fra villaggi per il diritto all’uso dell’acqua. Cfr. Berque, Vivre
l’espace au Japon, cit., pp. 110-14.

3 Cfr. Plutschow, “Space and Travel”, cit., pp. 277-79 e Hori, Folk Religion in Ja-
pan, cit., pp. 148-49.
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Vari poli, nella loro opposizione, movimentano la prospettiva spazia-
le del vissuto religioso come punti focali limite. La casa del capo del
villaggio, luogo di convergenza e di aggregazione sociale e religiosa,
asseconda questo gioco di prospettive. Dato che la carica di toya si
trasmette di anno in anno ai vari capifamiglia, il fulcro della comuni-
ta cambia con regolarita ciclica. E come se, nell’equilibrio dei rap-
porti spaziali dell’abitato, venisse a spostarsi il baricentro che li sor-
regge. E cosi le coordinate che definiscono lo spazio sociale e reli-
gioso di tutto il villaggio si devono trasformare continuamente per
adeguarsi alla nuova situazione. Per questo, in occasione dei riti per
il nuovo anno, che sanciscono il passaggio dei poteri da un capofa-
miglia all’altro, gli elementi di arredamento della casa del nuovo #o-
ya — 1 fusuma, 1 tatami, gli shoji — sono tutti rinnovati e 1’organiz-
zazione interna degli spazi viene mutata, perché la casa diventi la
proiezione simbolica di tutto il villaggio.

Un doppio orientamento nello spazio si viene allora a sottintende-
re. Il primo ¢ centrifugo. Dal centro ideale e piu sacro della casa, do-
ve scendera la divinita, 1’opera di ristrutturazione si espande verso
I’esterno. Ogni spazio della casa da poco circoscritto ¢ una nitida
proiezione di un quadrato, shinjo #f1, lo spazio del dio. Il secondo
orientamento ¢ centripeto. Il f0ya, prima del masturi, sale le colline a
nord, sud, est e ovest della sua casa e 14, ai confini del villaggio e del
mondo esterno, officia il rito di purificazione delle quattro direzioni.
Si volge quindi verso I’interno. Ridiscende nella vallata e ne purifica
i pendii e le strade che portano al villaggio, i campi, i crocevia, le
pietre votive. Raggiunge infine la sua casa, ne purifica i quattro an-
goli, il tetto e I’entrata; di fronte vi pianta un gohei, la recinge con lo
shimenawa e pone un altro gohei nella stanza piu interna, dove scen-
dera la divinita.

Questa stanza sacralizzata ¢ il vero oku religioso dello spazio or-
dinato e si contrappone all’oku della montagna e del selvatico, ri-
prendendone tutte le caratteristiche simboliche. Nei matsuri del toya,
la processione percorre tutto lo spazio articolato della comunita; par-
tendo dal tempio sul limitare dei campi si dirige verso 1’abitato, si
ferma agli incroci delle strade e arriva alla casa del capo del villag-
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gio. Varie azioni sacre si svolgono quindi nel cortile e, a mano a ma-
no, nelle diverse stanze. La fine della progressione rituale nello spa-
zio ¢ il culmine della cerimonia. Lo sciamano ¢ il capo del villaggio
si trovano soli, chiusi nell’oscurita di una stanza interna senza fine-
stre e sbarrata dai fusuma: ¢ il luogo del dio, un recesso ultimo e se-
greto cui solo essi possono accedere.

Come nell’esperienza dell’asceta che, raggiunta in solitudine la
cima della montagna, ottiene 1’estasi, cosi nel villaggio, in modo spe-
culare, lo sciamano arrivato al punto che segna il limite ultimo dello
spazio abitato, cade in france. La possessione estatica ¢ il momento
piu alto nei riti del toya ed ¢ un oscurarsi dei sensi, una perdita
d’identita, un annullamento del sé. L’illuminazione ¢ la scoperta del
nulla perché lo sciamano fa del suo corpo un utsubo, un ‘vuoto’, per
accogliere e racchiudere il dio. Cosi la stanza vuota ¢ buia della casa
sacralizzata, dove avviene 1’estasi, ¢ il punto piu interno della costru-
zione, il fulcro dove ogni prospettiva spaziale si dissolve e si annulla.

Questo concetto ¢ riconfermato nella conclusione del rito stesso.
Dopo I’ultima purificazione, quando gli astanti si stanno congedan-
do, i giovani del villaggio, ubriachi, fanno irruzione nella casa del
toya e, fra urla e risate, spaccano le porte, sfondano i fusuma, rove-
sciano i mobili e gli oggetti sacri, stracciano gli shdji. 1l rito che ave-
va segnato una progressiva concentrazione e delimitazione delle
strutture spaziali, si conclude con lo scompiglio di ogni ordine e il
dissolversi di ogni barriera.

La casa

La scelta del luogo dove costruire un edificio, cosi come 1’organiz-
zazione del suo spazio interno, seguono dei principi precisi. Rispetto
allo spazio esterno, una nuova casa deve inserirsi pacificamente con
la sua struttura in uno schema di relazioni, di tensioni di campi di
forza che le preesistono. Per questo, prima di costruirla, si consulta
un esperto di arte divinatoria. Fra i vari punti focali del paesaggio
circostante — una montagna, un fiume, una foresta, i campi — vi € un
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flusso di azioni e reazioni, come fra poli magnetici, di forze yin [ e
yang B e il divinatore scopre il modo in cui la casa deve essere di-
sposta per entrare in sintonia con questo incrociarsi di sottili e segreti
rapporti, assecondandone il dinamismo, senza interromperlo, senza
schiacciarlo.”* La costruzione deve fare propria la logica dello sche-
ma di forze presenti nel territorio e utilizzare a proprio favore le e-
nergie positive, evitando il piu possibile quelle negative. Minore ¢ la
resistenza che la nuova casa pone al fluire dinamico delle tensioni
che animano lo spazio, e maggiore sara la felicita e la prosperita di
chi la abita.

Per quanto riguarda 1’organizzazione dell’edificio, la casa giap-
ponese si caratterizza per uno spazio poco differenziato all’interno,
ma per contro chiaramente distinto verso 1’esterno. Shoji e fusuma
sono elementi estetico-funzionali molto importanti: sono barriere te-
nui, opache, divisioni cosi precarie e facilmente asportabili, che cre-
ano e ricreano continuamente volumi diversi di spazio e rendono ma-
terialmente impossibile isolare effettivamente una stanza. [ pavimenti
sono di legno, con tatami di paglia chiara; la stanza ¢ spoglia, libera,
bianca. Gli elementi decorativi sono pochi, essenziali, di intensa bel-
lezza, spesso a forti colori azzardati — oro dei paraventi, rosso dei fio-
ri di un ikebana, nero della calligrafia — e vengono cambiati sempre a
seconda del giorno, della stagione, o dell’ospite.

E una casa d’ombra, di spazi vuoti e di sussurri, perché non c¢’¢ la
possibilita di una vera intimita. Vi ¢ come un rifiuto di isolare il sin-
golo dal nucleo famigliare; in altre parole, I’isolamento ¢ tanto tenue
quanto ¢ tenue, nella cultura giapponese, la distinzione fra individuo
e gruppo. Le demarcazioni spaziali che esistono nella casa non si ri-
feriscono alle singole persone ma alle funzioni sociali che devono via
via essere compiute nel corso della giornata dalla famiglia nel suo
insieme. Le varie condizioni differenzianti si intersecano. Fusuma e
shoji assecondano questa necessita: tolti e rimessi, creano un conti-

4 Cfr. M. Loewe e C. Blacker (a cura di), Divination and Oracles, George Allen and
Unwin, London 1981, pp. 52-59.
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nuo mutamento nei volumi interni. Gli spazi si aprono per poi richiu-
dersi in modo diverso nelle differenti occasioni”.

In questa dinamica di proiezioni si definiscono le caratteristiche
dello spazio sacro all’interno della casa.

La casa rurale classica ¢ un insieme integrato di terreno coltivato
(il giardino, I’orto) e di costruzioni separate (1’abitazione, il deposito
del riso, la stalla)’®. L’entrata nell’area di residenza ¢ a sud, la stalla e
il deposito del riso sono ai lati. Di fronte all’entrata ¢ la casa, soprae-
levata con una struttura di pali e con tutte le aperture rivolte al meri-
dione, la direzione fausta. Il lato nord non ha aperture. Il gabinetto ¢
costruito fuori, nel cortile, essendo considerato il luogo piu impuro,
piu kegare {54L. All’opposto il punto piu hare K41, pit puro e chia-
ro, ¢ lo zashiki JE#J, la stanza elegante dove si ricevono gli ospiti di
riguardo, dove ci sono i tatami migliori e gli oggetti piu preziosi da
mettere in mostra. Se il gabinetto ¢ a sud-est, lo zashiki ¢ a nord-
ovest; il primo ¢ il luogo piu privato e piu negativo, il secondo ¢ il
luogo pubblico, il pitl positivo’’.

La cucina (suijiba %X #3%5) ¢ una zona spaziale mediana, di tra-
sformazione dal crudo al cotto, quindi ¢ in parte kare e in parte kega-
re. In un senso ¢ abbinata simbolicamente al gabinetto: si trova infat-
ti al livello del terreno, ¢ in linea con il bagno ed ¢ senza fatami. Ma
¢ gia dentro la casa ¢ da essa si puo accedere direttamente al daido-
koro = FIT. Questo ¢ lo spazio centrale dell’abitazione, imperniato su
due punti focali: il daibashira Ki¥ e Uirori PHIFZE. 11 primo, il palo
portante, ¢ 1’epicentro architettonico della struttura dell’edificio. Il
secondo, il focolare domestico, ¢ 1’epicentro sociale della famiglia.
Intorno al braciere infossato nel pavimento ci si raduna a scaldarsi, a
mangiare, a chiacchierare.

5 Cfr. J. Pezeu-Massabuau, La maison Japonaise, Publications Orientalistes de
France, Paris 1981, pp. 26-95.

76 Vedi Pezeu-Massabuau, La maison japonaise, cit., pp. 270-327; Beardsley, Hall e
Ward, Village Japan, cit., pp. 77-95; Embree, Suyemura, cit., pp. 89-104.

"ICfr. Namihira Emiko, Kegare no kozo (La struttura dell’impurita), Seidosha, To-
kyo 1984.



66 ITINERARI NEL SACRO

Sul lato piu a nord, nello spazio piu protetto, piu lontano dal luo-
go delle interazioni sociali, si trovano le stanze da letto. Nell’angolo
al fondo ¢ la camera dei coniugi o della sola madre con il bambino
piccolo. E il luogo pit privato della famiglia, il vero spazio del-
’okusan B = /U, 1a moglie e padrona di casa. Proprio in questa stan-
za piu appartata all’interno la donna si chiude per partorire o si isola
quando ¢ impura nei giorni delle mestruazioni’®.

L’abitazione ¢ protetta verso 1’esterno da una sequenza di spazi
intermedi. L’edificio ¢ circondato da una veranda rialzata, I’engawa
%, & isolato da una fascia di giardino o dall’aia, cio¢ da uno spa-
zio libero e neutro, e infine ¢ difeso e nascosto alla vista di chi cam-
mina per la strada da un muro di cinta o da un’alta siepe. L’intera-
zione fra chi ¢ dentro e chi ¢ fuori della casa ¢ sempre controllata e
attentamente calibrata. Un visitatore, nel suo procedere verso il nu-
cleo famigliare, puo essere fermato in momenti diversi ¢ guidato at-
traverso vari schemi di sbarramento, tutti allo stesso tempo chiusi e
aperti. Vi ¢ una grande entrata che da sulla via. In generale ¢ sbarrata
perché ¢ riservata alle persone illustri che giungono in visita.
All’occasione il capofamiglia esce a spalancarne i battenti e su que-
sta prima soglia attende 1’ospite, lo guida alla casa e lo fa accomoda-
re direttamente nello zashiki. Si segue una direttrice che unisce solo i
punti “ufficiali’ della struttura spaziale. L’amico di famiglia o il vici-
no entrano invece da una piccola porta laterale che ¢ lasciata sempre
socchiusa. Mentre attraversano 1’aia, con una parola di scusa e un sa-
luto si fanno riconoscere. In generale non si va loro incontro, ma li si
sollecita a salire nel daidokoro e a unirsi alla famiglia e si porge loro
una tazza di t&. L’estraneo puo entrare nel cortile, ma qui si deve
fermare, perché dall’interno lo possano esaminare. Allora qualcuno
esce ad attenderlo sulla veranda dove, chiacchierando, lo invita a se-
dersi. Quando la famiglia esita sulle modalita di comportamento da
tenere verso lo sconosciuto, essa lo ferma in una situazione incerta

8 Cfr. Segawa Kiyoko, “Menstrual Taboos Imposed upon Women™, in R. Dorson (a
cura di), Studies in Japanese Folklore, Indiana University Press, Bloomington 1963,
pp- 239-50.
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fra ’accoglienza e il rifiuto. L’interazione avviene in uno spazio a-
perto, ambivalente, di tipo aureolare, come 1’engawa. Esso appartie-
ne all’interno, in quanto, a shgji spalancati, puo essere il prolunga-
mento di tutte le stanze principali poste sul fronte, ma ¢ anche ester-
no perché ¢ una zona che da sull’aia.

La scelta dello spazio sacro nella casa segue quindi una logica
obbligata. In un angolo del giardino, dalla parte opposta al gabinetto,
vi & un tempietto votivo dedicato a un dio, lo yashikigami JEHAH,
che protegge il terreno, la costruzione ¢ la famiglia dalle influenze
malefiche che giungono dal nord”. Lo zashiki, riservato ai rapporti
sociali importanti e ufficiali, ¢ anche lo spazio in cui la famiglia pre-
ga le divinita e comunica con i propri antenati. Qui infatti sono col-
locati i due altari, il kamidana ]l per il culto agli dei, e il butsudan
{L38 per il culto degli antenati. Sono distinti ma vicini, in posizione
sopraelevata, cosi da essere nel punto piu alto della stanza.

Altro luogo sacro ¢ la cucina perché, come lo zashiki, ¢ una zona
di mediazione culturale con 1’esterno, con il mondo della natura in
questo caso. Come nello zashiki la famiglia coordina quei rapporti
con estranei che, se lasciati indifferenziati, possono essere poten-
zialmente pericolosi e li traduce a proprio vantaggio, cosi nella cuci-
na essa trasforma gli elementi naturali, selvatici, in cibo per la pro-
pria sussistenza materiale. Nell’angolo buio ¢ fumoso in alto sopra i
fornelli si trovano le statue degli dei della fortuna e dell’abbondanza,
Ebisu 78 e Daikoku K&, e la statua del dio del focolare, il ka-
ma no kami & DFH,

Quando la prassi religiosa fa della casa del capo del villaggio il
luogo dei riti comunitari, la scelta sulle modalita con cui articolare lo
spazio sacro all’interno utilizza la logica che ¢ alla base della classi-
ficazione dello spazio ‘quotidiano’. L’aia, zona neutra di transizione,
¢ riservata ai giovani perché essi non hanno che un ruolo marginale
nella cerimonia. Nel daidokoro sono relegate le donne. Lo zashiki ¢
diviso in due zone da una barriera di tavoli bassi. Nella parte piu in-

" Cfr. Naoe Hiroji, “A Study of Yashiki-gami, the Deity of House and Grounds”, in
Dorson (a cura di), Studies in Japanese Folklore, cit., pp. 198-214.
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terna, che comprende gli altari, sono isolati 1’officiante, il toya, e i
suoi aiutanti, nella parte della stanza al di 1a della barriera accedono i
capifamiglia, disponendosi in ordine di anzianita. Il primo posto ¢
prerogativa del sacerdote shintoista perché, in questo tipo di riti, par-
tecipa come ospite di riguardo ma non officia la cerimonia. Nel caso
in cui il matsuri del toya preveda la séance di uno sciamano, si ha un
ulteriore svolgimento dell’interpretazione dello spazio della casa. Lo
zashiki ¢ lasciato interamente ai capifamiglia perché il centro della
cerimonia si sposta piu in profondita. La camera da letto dei coniugi,
il punto piu intimo della vita quotidiana, diventa per traslato 1’oku
religioso, lo spazio circoscritto, separato agli sguardi, buio, dove solo
il capo del villaggio e lo sciamano possono entrare per accogliere il
dio e ascoltare le sue parole.

La fuga e il ritorno: il pellegrinaggio

Il tempio ¢ il fronte del coltivato, & I’omote [f verso il mondo sacro
della montagna. Esso accentua una demarcazione, ma al tempo stes-
so rende possibile una mediazione verso 1’esterno; circoscrive il
mondo del selvatico e dell’inarticolato con la sua barriera simbolica,
ma lo rende comprensibile. Anche in un secondo senso il tempio
contribuisce a superare la spazialita del villaggio: una medesima co-
struzione sacra puo essere utilizzata da piu comunita vicine. In que-
sto caso ogni anno a turno un villaggio organizza il matsuri 4% Y per
tutte le comunita e ne paga le spese. Dato che I’ordine del turno ¢
prestabilito, spesso si incominciano i preparativi molto tempo prima.
Un rito ben organizzato nei dettagli, con attori girovaghi professioni-
sti per le sacre rappresentazioni, con alcuni ospiti importanti dalla
citta, con un banchetto cerimoniale ricco di cibi, ¢ motivo di orgoglio
per la comunita perché innalza il suo prestigio agli occhi delle altre.
Nella prassi religiosa, in cui a turno tutti si identificano, i confini de-
gli spazi sacri di paesi vicini tendono a sovrapporsi ¢ le loro prospet-
tive convergono verso un centro unico.
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La costruzione sacra puo anche essere un elemento che disgrega
I’omogeneita spaziale all’interno di un paese. In una cittadina si pos-
sono formare delle organizzazioni religiose, i ko i, che hanno per
fine il culto di una specifica divinita®. I fedeli che ne fanno parte
scelgono un proprio luogo di preghiera e vi si radunano a date rego-
lari. L azione di questi sottogruppi rompe le barriere e i vincoli reli-
giosi e sociali del villaggio ¢ ne supera la dinamica centripeta. Gli
appartenenti a un ko instaurano con facilita dei rapporti diretti con
medesime organizzazioni presenti nelle comunita vicine ¢ manten-
gono con esse legami stabili, utilizzando come punto di riferimento
comune un unico tempio, che perd non appartiene alla sfera di in-
fluenza di nessun villaggio in particolare.

La casa del toya %)% ¢ invece un fulcro sacro che unifica la co-
munita. Non ¢, come il tempio, un luogo appartato, ai confini dell’a-
bitato, ma, casa come le altre, ¢ sempre all’interno del villaggio ¢ fa
parte integrante della sua struttura urbanistica. Inoltre non & possibile
che durante I’anno, nella stessa comunita, esistano piu case-tempio,
perché uno solo ¢ il capo del villaggio. Quindi, per la doppia funzio-
ne sociale e religiosa che la carica comporta, anche i riti che si svol-
gono nella sua casa sono diretti a coinvolgere tutti indistintamente gli
abitanti. E da considerare che ogni abitazione prima o poi sara scelta
come tempio perché la carica si trasmette di anno in anno ai vari ca-
pifamiglia e ancor piu i singoli saranno cosi coinvolti in modo diretto
e in prima persona nell’azione comunitaria. La casa non serve per i
riti celebrati dagli abitanti di villaggi diversi, perché questi non pos-
sono riconoscere 1’autorita sociale o religiosa del toya di un’altra
comunita.

Questa abitazione, diventata luogo di culto, focalizza in sé 1’orga-
nizzazione simbolica dello spazio del villaggio e ne costituisce uno

80 Per la storia del k6 vedi Sakurai Tokutard, Nihon minkan shinké ron (Saggio sulle
credenze popolari in Giappone), Kobundo, Tokyd 1976, pp. 127-80; per un’analisi
del k6 moderno vedi Embree, Suyemura, cit., pp. 138-53; sui rapporti fra ko e miya-
za vedi Takeda Choshi, “Kinsei sonraku no miyaza to kd” (Le organizzazioni reli-
giose del k6 e del miyaza nel villaggio moderno), in Ienaga Saburd et Al. (a cura di),
Nihon shiikyoshi koza, San’ichi shobd, Tokyd 1971, vol. 3, pp. 51-73.
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dei punti limite. Tutto il vissuto quotidiano si impernia su questo luo-
go. E interessante notare, per esempio, come nello hayamagomori
P =€ U, I’azione rituale tracci una linea ideale che unisce gli e-
stremi, i punti limite dello spazio sacro. La cerimonia infatti si incen-
tra su due momenti culminanti, due séances estatiche. La prima, che
si svolge nella stanza interna della casa-tempio, segna 1’inizio del
matsuri. La seconda, sulla cima della montagna dove gli uomini sono
saliti in processione, ne suggella la fine.

La dinamica che apre e congiunge le diverse dimensioni dello
spazio si esprime anche nell’azione simbolica degli dei. In alcune re-
gioni e, in particolare, nella penisola di Noto, durante il rito dell’ae
no koto 22 M= all’inizio del ciclo della coltivazione del riso, la divi-
nita della montagna discende a valle. Accolta nei campi con offerte e
ospitata nelle case o nei granai, essa si trasforma in divinita delle ri-
saie e rimane con gli uomini quale garante della fertilita dei campi e
protettrice delle messi. Terminato il raccolto, giunto il tempo della
brina, la comunita con una cerimonia di ringraziamento prende com-
miato dal suo dio, che fa ritorno alla montagna. Durante il lungo pe-
riodo delle nevi, sara venerato di nuovo come nume tutelare delle fo-
reste e delle cime®'.

E questa una credenza radicata nel vissuto religioso popolare, e
sottintende una piu profonda concezione: la relazione fra le diverse
realta del sacro ¢ sempre complementare e le dicotomie che lo com-
pongono costituiscono i fattori di dinamismo in un sistema comples-
s0 ma percepito come unitario. Il processo di unificazione si opera a
livello astratto, tramite la simbologia dell’alternarsi ciclico degli iti-
nerari del dio da un contesto spaziale all’altro e I’idea che le sue tra-
sformazioni — yama no kami che diventa ta no kami e viceversa —
rappresentino in fondo solo delle sfaccettature di una medesima real-
ta divina.

81 Cfr. Honda Yasuji et Al (a cura di), Matsuri to geind no tabi (Viaggio nei matsuri
e nelle sacre rappresentazioni), Gydsei, Tokyd 1978, vol. 3, pp. 100-103; vedi anche
Morita Tei e Kaneda Hisaaki, Ta no kami matsuri no rekishi to minzoku (Storia e
folklore dei riti comunitari al dio della risaia), Yoshikawa kobunkan, Tokyo 1996.
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La sintesi avviene anche a livello concreto attraverso 1’agire delle
persone, in base alla tendenza culturale di identificare 1’uomo con lo
spazio in cui vive. Determinati individui, mutando regolarmente i
contesti in cui operano, superando i confini ¢ al contempo modi-
ficando il proprio ruolo sociale, unificano i diversi spazi, creando
delle catene di relazioni fra polarita opposte.

Gli yamabushi [LI{R accentuano I’aspetto sacro, misterioso e pau-
roso della montagna perché vivono la loro esperienza religiosa nel
regno del selvatico come un’ascesi difficile, di carattere iniziatico,
fatta di terribili austerita, sofferenze e mortificazioni del corpo, per
raggiungere una conoscenza piu profonda e segreta. Contribuiscono
cosi a mantenere questo mondo lontano dal dominio dell’'uomo co-
mune ¢ fuori della sfera del quotidiano. D’altra parte essi stessi ope-
rano una mediazione perché spesso assumono le funzioni di sacerdoti
ufficiali, kannushi 9 =E, del tempio del villaggio a valle e scendono
dalla montagna per officiare le cerimonie comunitarie®*. Nei loro riti
essi pongono delle barriere simboliche verso 1alto (kekkai ##5t)
quali limiti insuperabili per I’uomo comune, pero sono gli yamabushi
stessi ad officiare la cerimonia dello yamabiraki [l &, in cui “a-
prono la montagna” a tutti i fedeli e li guidano a gruppi verso la vetta
perché condividano, almeno in parte, la loro esperienza religiosa di
ascesi®.

Anche all’interno della comunita si produce una dinamica per su-
perare i limiti dello spazio del villaggio, per uscire dal cerchio del
suo isolamento.

82 Era questa una prassi diffusa fino all’inizio del periodo Meiji quando il governo
decreto la separazione delle due funzioni religiose. Gli yamabushi continuarono pero
a essere, anche in seguito, i sacerdoti shintoisti dei villaggi facendo ricorso a sottili
espedienti legali. Cfr. Hagiwara Tatsuo, “The Position of the Shinto Priesthood: His-
torical Changes and Developments”, in Dorson (a cura di), Studies in Japanese
Folklore, cit., pp. 227-28.

8 Cfr. P. Swanson, “Shugendd and the Yoshino-Kumano Pilgrimage. An Example
of Mountain Pilgrimage”, Monumenta Nipponica, 36, 1, 1981, pp. 55-84; vedi anche
B. Earhart, 4 Religious Study of the Mt. Haguro Sect of Shugendo. An Example of
Japanese Mountain Religion, Sophia University, Tokyd 1970, p. 103.
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Liberarsi dei vincoli spaziali significa ridiscutere i legami sociali,
e il potere controlla e codifica questa tendenza, perché essa non si
traduca inaspettatamente in un’azione di sovvertimento della struttu-
ra normale dello spazio comunitario e nella parallela disgregazione
degli schemi e delle regole della societa.

E proprio quello che accadde alla fine del periodo Tokugawa,
quando la crisi economica e il disorientamento culturale fecero emer-
gere, soprattutto nelle frange di emarginazione sociale, un movimen-
to religioso di carattere estatico e orgiastico detto Eejanaika — T
XA h.

Nel 1867 si sparse la voce che sul santuario di Ise era scesa una
pioggia miracolosa di talismani (fuda ¥L). A quest’annuncio gruppi
di persone abbandonarono le loro case, inneggiando all’evento para-
disiaco, segno tanto atteso dell’imminente rigenerazione del mondo.
Si unirono e cominciarono a percorrere la regione del Kansai senza
una meta precisa, propagando 1’euforia millenaristica. Cantando e
ballando arrivavano nei villaggi, distruggevano le case dei possidenti
terrieri, spalancavano i granai e distribuivano il riso a tutti, scanden-
do con gioiosa esaltazione “eejanaika, eejanaika”, “e non ¢ forse be-
ne?”. Fu un movimento religioso di ribellione che nacque in modo
improvviso e spon