
ZEN PROGRESSIVO

Lo  Zen  è  stato  trasmesso  per  generazioni  invitando  a  studiarlo  e  praticarlo  nel
contesto  della  propria  esperienza  e  pratica  personale.  Viene  pertanto  spontaneo
chiedersi  in  che cosa  le  nozioni  buddhiste  relative  ai  processi  fondamentali  della
coscienza si equivalgono o si distinguono dalle nostre? Un maestro dei nostri tempi
sostiene che oggi lo Zen è una via per cercare un senso alla vita o per “riarmonizzare
l’esistenza”, lasciandoci aperto il problema di trovare la forma più adatta allo scopo.
Gli allievi di mille anni fa si consegnavano al maestro nella loro piena ignoranza, con
un tipo di consapevolezza ridotta al minimo che girava intorno a misteriose parole di
un  buddhismo  accennato  come  unica  risorsa.  Difficile  dire  se  la  loro  volontà  e
caparbia fosse di genere e intensità differente dalle nostre attuali. Non possiamo fare
paragoni,  ma  dai  testi  pervenutici  sappiamo  che  molti  maestri  lamentavano  una
grande ignoranza e abbandono. Seppur con premesse e forme diverse in ogni epoca si
sono dovuti affrontare gli stessi problemi per tentare di raggiungere gli interlocutori.
Il  buddhismo  stesso  per  primo  ha  sviluppato,  nella  sua  versione  Mahayana
universalista,  quella  che  viene  definita  dottrina  degli  abili  mezzi  di  salvazione
(upaya), e che si adopera affinché l’insegnamento, anche sotto forma di un semplice
consiglio,  giunga  al  destinatario  in  maniera  a  lui  adeguato,  cioè  adatto  al  suo
intendimento, e per raggiungere lo scopo, viene detto, sarà possibile utilizzare anche
insegnamenti non buddhisti. La dottrina dell’uso degli espedienti si rende necessaria
per salvare coloro che non capirebbero il messaggio in altro modo. Si dice che anche
molte  delle  mete  intermedie  dell’autosviluppo  furono  inventate  come  forme  di
incoraggiamento.  Molto tempo più tardi  anche il  maestro Dōgen porterà il  Ch’an
cinese nel suo stesso contesto di vita, quello giapponese, elaborandolo in modo da
essere  compreso  da  quella  psicologia,  così  come  già  avevano  fatto  i  cinesi  col
buddhismo indiano delle origini. Lo stesso Buddha divenne solo un’immagine della
meta che esisteva già in sé, ma veniva utilizzato per attirare gli uomini ad attraversare
“la Porta”. Di fatto nel Buddhismo si hanno un’infinità di immagini del linguaggio
tante  quante  sono  ipotizzate  le  esistenze  umane  e  le  loro  psicologie.  Un  antico
monaco diceva anche che studiare la Via è soltanto un’immagine del linguaggio priva
di esistenza reale; tutte le pratiche sono espedienti, e lo è anche l’illuminazione e la
Realizzazione ecc. sono puri concetti che ci vengono offerti per soccorrerci e salvarci
da  un’esistenza  di  routine.  Pertanto è  scritto:  “Tutti  gli  insegnamenti  del  Buddha
avevano  soltanto  questo  singolo  scopo  di  portarci  oltre  lo  stadio  del  pensiero
individualistico  e  speculativo.   Presso  alcuni  commentatori  di  testi  orientali
ritroviamo che anche il vero significato del messaggio di Gesù può essere compreso
pienamente  solo considerando le  sue parole  alla  luce  dello  scopo originario,  cioè
indicare una via per giungere all’esperienza diretta e personale dell’inconscio in noi,
definito “Regno di Dio”.
“E accostatisi i suoi discepoli gli dissero: “Per qual motivo tu con loro parli in parabole?’. Ed egli
rispose e disse loro: ‘Perché a voi è concesso di intendere i misteri del regno dei cieli; ma a loro non
è stato concesso (…) Per questo parlo loro in parabole, perché pur vedendo non vedono, e pur
udendo non odono né intendono” (Matteo; 13:10,11,13)



Gesù come Shakyamuni il Buddha cinquecento anni prima, sapeva che dalle parabole
gli  ignoranti  possono  cogliere,  nella  misura  consentita  dalla  loro  capacità  di
comprensione, verità più semplici. Per raggiungere l’obiettivo, gli insegnamenti di
entrambi  non si  limitavano a  parabole e  discorsi,  ma anche all’esperienza  diretta
attraverso lo Yoga e la meditazione. Si deve ricordare infatti che Gesù era più che
altro un orientale, e si è supposto che nei diciotto anni in cui se ne perdono le tracce
fino al suo incontro col Battista li abbia vissuti presso dei maestri dell’India, i primi
dei quali giunsero a Betlemme per osservare la sua incarnazione. 
Anche lo zen del  maestro Dōgen Zenji  (2)  si  pone in questa forma interlocutoria
sviluppatasi dai differenti livelli di comprensione; a volte le sue conversazioni erano
perfino contraddittorie o incoerenti asseconda che si trattasse di principianti o anziani
più evoluti; altre volte si manifestava come il compiuto maestro zen che ha trasceso i
dualismi e parla dal livello di questa realizzazione. Ma questa tendenza a raggiungere
l’interlocutore si amplifica e si palesa nel far coincidere le parole e il linguaggio con
l’esperienza  tramite  la  forma  poetica  che  è  rivelazione  della  sua  comprensione
dell’inconscio,  grazie  alla  quale  la  Compassione  per  gli  esseri  senzienti,  come
manifestazione dell’inconscio stesso, realizza e si accompagna alla Sapienza come
suo contenuto e viceversa.
Pertanto vediamo che in tutte le epoche, importanti riformatori hanno contribuito a
portare  l’insegnamento  al  livello  di  chi  lo  riceve  sia  in  termini  di  comprensione
intuitiva, sia in termini di comprensione razionale, sia in termini di comprensione
globale che non può prescindere dalla  forma mentis di  un’epoca.  Oggi parlare di
Unica Mente o Mente Universale sarebbe ugualmente valido che parlare di Dio, ma
tale  termine,  ci  suggerisce  Jung,  evoca  concetti  trascendenti  fuorvianti,  qualità
emotive e pretese metafisiche. Preferiva pertanto il banale termine “inconscio” che
ammette un’inconoscibilità più vicino alla sperimentabilità della realtà quotidiana in
modo più accessibile. Questo “inconscio” non è più vissuto come lo fu inizialmente
per  Freud  come  contenitore  psichico  di  pulsioni  socialmente  inappropriate
soggiacente alla coscienza,  ma come assenza di mente egoica (Wu-nien),  come la
natura  incomparabile  di  una  mente  pura  come  quella  di  un  bambino  o  come
Autonatura, la natura in sé. 
Nessuno meglio di  Jung ha  saputo  tradurre  i  contenuti  delle  dottrine  religiose  in
psicologia e ci ha saputo chiarificare l’importanza di evitare le suggestioni, e quindi
di trovare la chiave per parlare in modo comprensibile di un argomento, in questo
caso di parlarne in modo il più possibile occidentale. Come ho già spiegato in un altro
contesto (3), nonostante la capacità di certi antichi buddhisti di riconoscere nelle loro
esperienze un processo psichico indipendente, è solo grazie alla psicologia di Jung
che oggi ci appare chiaro come, per mancanza di ulteriori strumenti semantici atti a
descrivere  l’esperienza interiore,  i  secoli  percorsi  dal  buddhismo fino a  oggi  non
hanno avuto modo di scorgere terminologie più moderne e appropriate all’attualità;
ma da qualche decennio ci è possibile fare riferimento ad alcune parole e concetti che
meglio  interpretano  il  significato  di  certe  espressioni.  Fino  alla  seconda  metà
dell’Ottocento  infatti,  la  conoscenza  del  pensiero  e  delle  pratiche  orientali  e
soprattutto cinesi, era molto scarsa, poiché il presuntuoso Occidente non riusciva a
trovare l’accesso alle teorie che le sottendono. Costumi e pratiche dell’antica Cina



erano considerate più che altro oggetto di curiosità, feticismo e infantilismo religioso,
con tutte le distorsioni e inesattezze che derivano da tali fraintendimenti. Così, mentre
la  diffusa  parola  ‘mente’ può  riferirsi  a  molte  forme  dello  psichismo e  in  modo
particolare alla generica mente umana, suddivisa nelle tante singole menti individuali,
la parola greca ‘psiche’ ci restituisce un’idea di eredità spirituale del genere umano,
qualcosa  di  collettivo  e  dinamico  come  l’anima,  qualcosa  di  inconoscibile  ma
intuibile  e  che  pertanto  si  addice  meglio  all’ “eterno  nell’uomo”.  La  cosiddetta
‘mente  di  Buddha’ pertanto  è  un’espressione  riferita  all’inconscio  collettivo,  alla
totalità della psiche inconscia che,  con la  personalità cosciente  forma una totalità
psichica  nell’uomo.  In  questo  contesto  “mente”  è  sempre  stata  tradotta  per
convenzione  dall’inglese  “mind”  in  maniera  piuttosto  riduttiva  rispetto  al  suo
significato originale dal  giapponese  ‘hsin’,  più vicina al concetto di  ‘psiche’.  Tali
definizioni  e  terminologie  che hanno occupato  i  traduttori  occidentali  per  tutto  il
secolo scorso con un’infinità di note a piè di pagina, mi hanno indotto a misurarmi
con le intenzioni di Jung che a questo proposito dice: “Nel mio lavoro io non ho fatto
altro che dare nuovi nomi a quelle idee, a quelle realtà. Prendiamo, per esempio, la
parola “inconscio”: ho appena finito di leggere il libro di un buddhista zen cinese. E
mi è sembrato che tutti e due parlassimo della stessa cosa e che l’unica differenza tra
noi fosse che ciascuno dava un nome diverso alla medesima realtà. Perciò l’uso della
parola inconscio non ha importanza; ciò che conta è l’idea che sta dietro a quella
parola”. (4) 
I  contenuti  dell’inconscio  e  la  struttura  psichica,  così  come  anche  l’anima,  sono
universali  come  lo  è  la  fisiologia  e  l’anatomia  comparata.  Un’idea,  quella  di
‘inconscio’ difficile da esprimere in quanto ambigua e oscura, ma che nel nostro caso
deve  essere  considerata  sotto  diversi  punti  di  vista  proprio  come  altre  parole;  è
necessario  allora  una  molteplicità  di  appellativi  per  esprimere  la  sua  particolare
natura indeterminata, indescrivibile e incomprensibile. In riferimento ai vari aspetti
della molteplicità, nel buddhismo il concetto di inconscio come “Mente universale” è
applicato  a  vari  livelli  attraverso  un’infinità  di  nomi  e  immagini.  Parlando  per
esempio, dell’illuminazione del Buddha, che è la realizzazione intuitiva dell’unità di
tutte le cose con Dio, i seguaci dello Zen preferiscono parlare di ‘Assoluto’ o ‘Mente
Unica’ perché diffidano del termine ‘Dio’ a causa delle sue implicazioni dualistiche
che limitano la sua unità di perfezione e la sua trascendenza. Dire che Dio è buono
implica il non essere cattivo, e questo suggerisce un dualismo, una distinzione tra
creatore e creato ponendolo in un piano inferiore alla perfezione. Per queste e per
altre ragioni lo Zen parla di Assoluto o Mente Unica in quanto ‘Mente’ universale in
cui tutta la creazione si rispecchia e si riflette come unica ‘sostanza’. Alcuni maestri
infatti, considerando che al di là della Mente Unica non può esservi nulla, pensavano
che non vi  fosse altra Dottrina da insegnare che questa,  dato che la sostanza del
mondo e la mente sono una stessa cosa e la concatenazione della causalità rimane
inamovibile. Per coloro che hanno realizzato la natura della Mente Unica non vi è
nulla di vecchio o di nuovo, e i concetti di ‘giusto’ e ‘sbagliato’ sono privi di senso.
Questa mente, dice un maestro, è ciò che ti è davanti, ma non può essere spiegata. Se
cominci a ragionarci cadrai inevitabilmente in errore. Solo quando si avrà compreso



sarà possibile percepire l’unità con la natura di Buddha, che altro non è che la Mente
Unica.
Già nel XIII secolo il maestro giapponese Dōgen asseriva che l’espressione “la nostra
mente è Buddha” è un’idea che “non era esposta nelle prime scritture,  redatte in
India.  Fu soltanto  con i  maestri  dello  Zen cinese  che  questa  idea  fu  pienamente
sviluppata (…) Molti antichi discepoli e allievi fraintesero questa dottrina centrale e
si smarrirono. Quando gli stolti odono l’affermazione “la nostra mente è Buddha”
pensano che non vi sia alcun bisogno di prassi, dal momento che la loro mente è già
illuminata. È un grande errore. Costoro non hanno mai incontrato un vero maestro, e
la  loro illuminazione  è  nient’altro  che illusione” (5).  L’idea  che  in  ognuno è  già
presente la mente di Buddha ha dato vita a lunghe disquisizioni proprio in virtù delle
possibili interpretazioni che per secoli si sono disputate intorno a un equivoco ancora
vivo oggi,  quello  riguardanti  espressioni  quali  “inconscio personale” e  “inconscio
collettivo”.  Se  la  prima  è  la  sfera  psichica  inconscia  limitata  ai  soli  contenuti
personali  rimossi  o  dimenticati  che  danno  vita  al  Karma,  cioè  a  dinamiche
psicologiche  strettamente  individuali,  la  seconda  non  è  relativa  al  risultato  di
esperienze  e  acquisizioni  personali,  ma  è  innata  e  universale  e  sovrintende  alla
dimensione psichica del genere umano in quanto i suoi contenuti istintivi sono gli
stessi dappertutto e per tutti gli individui. Il buddhismo dunque è la dottrina della
mente di Buddha che è la vita oggettiva dell’anima e che Jung ha definito “inconscio
collettivo” per indicare il fondamento psichico comune a tutta l’umanità ereditato alla
nascita come generatore di tutte le esperienze possibili corrispondente alle situazioni
umane prevalenti da sempre, come lo possono essere la giovinezza con tutte le sue
implicazioni, la vecchiaia con tutte le sue implicazioni, la nascita, la morte, il padre,
la madre e i figli con tutte le diverse implicazioni che le accompagnano. Ma al livello
della normalità l’individuo non riconosce che tutte le forme create sono il frutto di
quel fondamento eterno che eternamente crea e trasforma, non riconosce che le forme
create sono impronte, imitazioni di antichi istinti della mente umana che non inventa
nulla  semplicemente  traendo  le  sue  immagini  dal  nulla.  Il  mondo  esterno  esiste
all’interno  del  nostro  complesso  sistema  cerebrale  che  gli  corrisponde;  essi
procedono insieme e l’uno presuppone l’altro in modo da costituire una polarità in cui
soggetto e oggetto sono parti di quello stesso processo che è il mio vero Io finora
sconosciuto. Così l’individuo tende a credere che ciò che vive e prova sia qualcosa di
esclusivamente personale  che si  affaccia  al  mondo per la  prima volta,  rimanendo
inconsapevole  che  la  nostra  coscienza  abituale  è  contenuta  in  una  “coscienza”
infinitamente  più  vasta  che  abbraccia  tutti  gli  esseri  nella  sua  infinita  ed  eterna
continuità. 
 Le forze istintuali non sono di proprietà dell’individuo, né lo sono gli aspetti primari
del  pensiero  e  dei  sentimenti.  In  determinate  circostanze  sorge  un pensiero  o  un
sentimento,  ma questi  riflettono le dinamiche inconsce dell’istinto originario della
specie umana, che è preformato e contenuto nella mente primordiale dell’inconscio
collettivo. Di fatto è ben poco, dice Jung, ciò che nella psiche può essere considerato
individuale,  poiché  la  mente  dell’inconscio  collettivo  non  utilizza  le  stesse
informazioni e ragionamenti che usano gli esseri umani non illuminati; essa infatti è



indipendente  dal  condizionamento  culturale,  essendo  la  sua  sapienza  innata  e
trascendente.
Attraverso l’estremizzazione e la sintesi, lo Zen dichiara che non esiste altro che la
Mente Unica o inconscio collettivo. Il Sesto Patriarca dichiarò che la Mente Unica è
chiamata così solo come espediente, ma in realtà essa non può essere nominata con
nessun  nome,  pur  essendo  la  ‘vera  natura’ su  cui  si  basano  tutti  i  sistemi  di
insegnamento della Dottrina. A questo proposito una storia racconta di un sovrano
che facendo visita al maestro Gūdo gli domandò: “Nello Zen si dice che la nostra
mente contiene tutto ed è perfetta così. È giusto?” – Al che il maestro rispose: “Se ti
dico di sì tu crederai di aver capito senza capire; e se ti dico di no, negherei un fatto
che per altri è comprensibilissimo”. 
Come già  accennato,  lo  stesso maestro Dōgen,  portò avanti  l’opera di  traduzione
semantica dei termini sanscriti e cinesi in giapponese, conferendogli nuovi e profondi
significati  più  adeguati  al  nuovo  ambiente  in  cui  si  era  insediato  il  Dharma  del
Buddha, e nel richiamarsi alla tradizione distingue la mente in diversi tipi, la piccola
mente “discriminante” che “cerca Buddha” e la mente individuale che, pur imperfetta
e piena di debolezze può rendersi cosciente e concepire una mente più grande che è la
mente  universale  definita  “Buddha”.  Anche  per  quel  che  riguarda  la  “coscienza
superiore”  della  filosofia  indiana,  ci  dice  Jung,  questa  corrisponde  a  ciò  che  in
Occidente viene chiamato l’“inconscio” (Jung, 1939). I contenuti dei processi inconsci
sono invisibili  come i processi  dell’organismo, e come questi  sono fattori  attivi e
operanti,  e  sono  i  presupposti  di  tutte  le  forme  visibili  con  cui  la  coscienza  si
relaziona. Questi contenuti inconsci ci influenzano e ci costringono a vivere ciò che
non vorremmo vivere o ciò che  di  più bello  ci  potrebbe capitare.  La difficoltà  a
parlare di certi argomenti è dovuta al fatto di non riuscire a riflettere su problemi il
contenuto dei quali ci contiene e ci impedisce di percepirli in quanto inconsci, così
che vengono vissuti dandoli per scontati. Per noi oggi è incredibile pensare che già
tremila anni fa in Oriente vi fossero persone che, al contrario, si interrogavano sulla
natura  della  coscienza  in  maniera  anche  più  approfondita  di  quanto  avvenga  nel
nostro mondo occidentale moderno. È straordinario cioè che l’uomo possa avere una
nozione conscia e riflessa della natura trascendente di questi processi nascosti, poiché
ogni  cosa per  esistere,  nell’apparenza della  sua unicità,  è  strettamente dipendente
dall’illusione che abbiamo dell’esistenza delle altre cose. Questo stato di cose che si
relativizzano l’un l’altra e si completano l’un l’altra in un unico universo psichico di
cui siamo parte, nel buddhismo è detto Vuoto, mentre Jung parla di “indeterminatezza
dell’inconscio”.
 Rivolgermi a Jung è stato indispensabile per cercare di tradurre una dottrina che
riconosce  come unico  datore  delle  cose  la  perfezione  della  sapienza  della  mente
umana  nella  sua  forma  più  pura,  ma  anche  perché  ritengo  decisivo  il  suo
ammonimento secondo il quale, se noi vogliamo capire, ciò è possibile solo in modo
europeo  (Jung,  1943).  Doverci  soffermare  ogni  volta  sui  significati,  dopo  tante
pubblicazioni in merito, rischia di farci perdere nella nebbia delle traduzioni,  non
ricordando più quel poco che si era andato capendo. In varie occasioni Jung si era
trovato a riconoscere quanto fosse penoso vedere l’europeo rinunciare a sé stesso e
“imitare in modo affettato l’Oriente”. (Jung 1929) Per liberare la coscienza, diceva,



l’occidentale  dovrebbe  per  prima  cosa  essere  consapevole  e  conoscere  il  suo
soggetto, cioè quello che in Occidente è chiamato l’inconscio.
 Idee simili  ci  pervengono anche da due eminenti  orientali;  il  primo è il  maestro
tibetano  Chogyam Trunpa  che  nel  1974  disse  che  il  buddhismo  in  Occidente  si
sarebbe sviluppato come una psicologia.  L’altro è Osho, secondo il  quale l’uomo
contemporaneo  non  sarebbe  in  grado  di  dedicare  tanti  anni  al  sistema  di  vita
tradizionale  dello  Zen,  e  teme  che  proprio  in  virtù  della  sua  austerità  potrebbe
scomparire  come  è  già  scomparso  dal  continente  asiatico.  “Lo  Zen  deve  essere
trasformato in modo che l’uomo contemporaneo se ne possa interessare. Deve essere
una via facile, rilassata, non necessariamente ardua”. (6) Teoricamente alle persone
cosiddette normali sarebbe preclusa la conoscenza profonda e lo sviluppo di certe
potenzialità  che  richiederebbero  un  cambiamento  radicale  del  sistema  di  vita.
All’inizio del secolo scorso un altro maestro spirituale, Gurdjieff, proponeva una via
alternativa che non richiedesse il ritiro dal mondo o particolari rinunce, ma l’impegno
ad abbracciare contemporaneamente i vari aspetti della vita ordinaria all’insegna di
una motivazione più grande di tutto. Così la vita si svilupperebbe da un laboratorio
spirituale in cui ogni occasione dovrà essere osservata come aspetto di un destino
posto al di là della propria individualità, che espresso con lo Zen significherebbe che
tutto ciò che si  incontra nella propria vita può diventare un’occasione di pratica.
Dunque, rimanendo nelle attuali condizioni di vita si potrebbe lavorare alle proprie
esperienze  simultaneamente  in  tutti  i  lati  dell’essere,  ruotando  intorno  alla
comprensione  delle  cose  e  al  loro senso,  il  tutto  sostenuto  dalla  meditazione che
neutralizza gli aspetti dualistici della mente convenzionale come l’abitudine a reagire
automaticamente  con  i  nostri  pregiudizi  e  le  vuote  parole  ereditate  dalla  cultura
dominante. Si tratterebbe invece di comprendere le esperienze di fondo che la pratica
auto-educativa ci offre per portare nell’area della consapevolezza l’evolversi delle
varie  opportunità  al  servizio  di  un’idea  più  grande  di  noi  che  possa  diventare
un’esperienza  cosciente  per  continuare  a  crescere  per  tutta  la  vita  riconquistando
l’infanzia in senso psicologico grazie a quella capacità innata di meravigliarci e di
essere nel momento presente. Qui la ricerca sullo Zen è la ricerca dell’essere rispetto
alla sua più vera natura attraverso la consapevolezza della sua unicità congiuntamente
al suo essere fuso col tutto. Malgrado questo,  l’essere ordinario si  sente un’entità
separata, esso è separazione, è angoscia, è fuga dal ‘problema’ della vita, è quell’
alienazione  proclamata  nella  Prima Nobile  Verità  dal  Buddha.  Ma alle  inevitabili
conseguenze  nichilistiche  di  una  tale  sentenza,  lo  Zen  contrappone  alla  fuga
dall’angoscia la possibilità di vivere e rendere cosciente ciò che l’uomo non voleva
vivere né vedere,  e  lo  rende accessibile  attraverso  l’immobilità  del  corpo e  dello
spirito in zazen, l’esperienza del Sé come esperienza del vero modello dell’essere,
come essenza dell’essere che ogni uomo è in condizione di fare quando incontra sé
stesso come Sé autentico.
Altre dottrine oltre lo Zen hanno come oggetto un possibile decondizionamento e
l’individuazione di un fondamento psicologico grazie al quale sia possibile trovare
una risposta  all’interrogativo di  fondo dell’esistenza  e  manifestare  ciò che  di  più
autentico  c’è  nell’essere  umano.  Il  cammino  dello  Zen  e  il  corpus  dei  suoi
insegnamenti soddisfano alcuni profondi bisogni spirituali che sono comuni a tutti, ed



è per questo che per noi europei si  rende necessario presentare la dottrina in una
forma  ulteriormente  adattata  alle  nostre  attuali  esigenze,  una  forma  libera  dalla
stagnante  tradizione  giapponese  e  in  continua  evoluzione,  priva  di  confini,  che
privilegi i contenuti rispetto alla forma, senza necessariamente fare ricorso ai termini
orientali che sono generalmente troppo complessi e non necessariamente in grado di
tradurre  il  loro  senso  profondo.  Per  esempio,  ci  suggerisce  Jung,  sarebbe  molto
importante  scoprire  se  nel  nostro  inconscio  esiste  una  tendenza  introversa  come
quella  orientale  che  ne  segua  gli  stessi  principi.  L’Oriente  antico  infatti  ci  ha
dimostrato che la mentalità introversa è capace di auto liberarsi. Si deve giungere a
quegli  stessi  valori  promossi  dallo  Zen  trovandoli  in  noi,  e  non all’esterno dove
troviamo solo immagini riflesse della realtà con cui ci inganniamo. La psiche, che
contiene tutta la ricchezza del  mondo, è l’invisibile che agisce sul  nostro sistema
cosciente producendo immagini a cui  si  resta legati  ma che andrebbero comprese
nella loro dimensione puramente inconscia. Solo personaggi particolarmente dotati
possono fare l’esperienza del ‘senso’ contenuto in tali immagini. Soprattutto queste
persone  ne  capiscono  l’origine,  ma  abitualmente  l’esperienza  accade  mentre
l’individuo è altrove. L’intuizione immediata di certe persone è resa possibile dal loro
mantenersi in costante contatto con quella dimensione psichica.
Per Jung infatti, la sola avventura che valga la pena di essere vissuta dall’uomo è
l’esplorazione del regno interiore della psiche. La conoscenza del “regno interiore
della  psiche”  è  una  delle  più  antiche  aspirazioni  umane,  poiché  è  il  regno  dei
contenuti  dell’inconscio  umano  dove  riposa  un  germe  latente  che  corrisponde  al
modello della totalità e della compiutezza dell’essere. È lì  che dimora e si  forma
continuamente l’identità della struttura cerebrale al di là di ogni differenza e razza, e
da quel “ceppo” comune ripartono ogni volta le diverse linee di sviluppo psichico con
cui l’uomo tenta, generalmente senza saperlo, di mettersi in relazione per tutta la sua
vita, confondendo però, molto spesso, il soggetto con l’oggetto. La psiche non ha
bisogno di essere fecondata dall’esterno essendo la condizione preliminare di ogni
fenomeno che vive in tutte le cose;  all’esterno tutto la riflette,  e se cerchiamo di
coglierne solo gli aspetti che consideriamo desiderabili si rende evasiva e sfugge da
ogni controllo cosciente in quanto la coscienza stessa sorge dalle sue profondità. Così
è sempre stato e così per sempre sarà. Questa psiche universale inconscia è tradotta
nel buddhismo come “Buddha” o “Mente” o “Autonatura”, la vera natura che è in
ognuno, ed è da sempre l’oggetto dei Sutra buddhisti, ma a ben vedere ne è anche il
soggetto in quanto è la psiche stessa che attraverso l’uomo enuncia sempre sé stessa e
le sue specificità. Di fatto non è mai l’individuo in quanto tale che formula le sue
affermazioni,  ma è  la  psiche  che  si  esprime attraverso  di  lui.  A tale  proposito  il
maestro Lin-Chi sosteneva che l’esposizione e l’ascolto della dottrina buddhista non
originava da organi interni del corpo fisico, ma dalla psiche invisibile interna ad essi,
quella stessa psiche che è in ogni cosa e “solo per mezzo suo ciascuno di noi può
emanciparsi” (Rinzai-Roku). La viva percezione di questa psiche universale da parte
della  coscienza  individuale  è  l’esperienza  psicologica  che,  come  Satori o
illuminazione lo Zen tende a promuovere. Ciò che rende veramente incredibile questa
possibilità,  dice Jung, è che l’uomo possa avere una nozione conscia e riflessa di
questi processi inconsci, vale a dire che ciò che siamo ha in sé la possibilità d’essere



che  consiste  nel  porre  il  problema  dell’essere.  Col  buddhismo  il  requisito
fondamentale  per  l’emancipazione  diverrà  quello  di  connettere  alla  coscienza
l’esperienza dell’inconscio,  e con esso la sua massima espansione ed espressione.
Nell’elaborazione della dottrina i contenuti dell’inconscio non saranno più avvertiti
come qualcosa di estraneo e di ‘altro’, ma come qualcosa che attraverso l’uomo vuole
prendere  visibilmente  vita,  cioè  forma in  cui  la  psiche  si  riconosca  in  sé  stessa.
Proprio  questa  natura  inconscia  deve  essere  tradotta  nella  dimensione  umana;  è
questo che dà dignità all’uomo, dice Jung, il fatto che abbia la capacità di compiere
questa traduzione.
 Poiché  tutto  proviene  dalla  psiche  inconscia  la  missione  dell’uomo  è  quella  di
lavorare  per  capirne  il  linguaggio  e  intuire  la  via  da  percorrere.  Questa  stessa
traduzione è per il maestro Dōgen il principale motivo per celebrare la vita, è la gioia
più grande perché pone l’uomo nella sua posizione originaria di  intermediario, di
officiante traduttore della volontà segreta riposta nella natura intima delle cose. Senza
la capacità di portare avanti questa traduzione, che per Dōgen si essenzializza nello
shikantaza,  il  semplice sedersi  in zazen,  ogni affermazione della sola coscienza è
priva di significato. La coscienza infatti ha la responsabilità di compiere la traduzione
e non di affermare sé stessa; essa è, per sua natura, il fattore decisivo senza il quale
non sarebbe neanche possibile introdurre l’idea di uno sviluppo impersonale della
psiche,  cioè divenire consci  del  carattere impersonale della psiche e della propria
esperienza di vita. Lo scopo non è quello di oggettivare la dimensione dell’inconscio
per  conoscerla  in  modo  astratto,  ma  di  penetrarla  completamente  e  dissolvere
l’alterità  grazie  all’immediata  presa  della  realtà,  a  un’esperienza  non  toccata
dall’intervento della riflessione e dalla reazione.  Si  parla infatti  di  zazen come di
contemplazione  senza  oggetto  proprio  perché  l’atto  del  conoscere  si  rende  più
importante dell’oggetto conosciuto in sé, in quanto i contenuti dell’inconscio sono
potenziali e non si rivelano mai direttamente. Il maestro Dōgen raccomanda lo zazen
perchè ci permette di entrare nei grandissimi pensieri dell’inconscio e instaurare un
rapporto  intimo che  non dovrà  mai  interrompersi  per  nessuna  ragione  al  mondo.
Questo ritorno al ‘tempo iniziale’ delle origini mediante l’abolizione del tempo, che è
la ripetizione rituale dell’atto originario che annulla la storia, viene detto ‘nirvana’,
un concetto  buddhista  che viene  tradotto con “estinzione” e  sta  a  significare  una
‘esistenza non-esistente’ o anche una ‘non- esistente esistenza’, entrambe concepite
positivamente come sintesi  essenziale delle umane contraddizioni dove ‘mondo’ e
‘risveglio’ coincidono nel relativizzarsi a vicenda. Pur non riconoscendo al singolo
“momento”  una  sua  vita  propria  incondizionata  e  indipendente,  ogni  momento
coincide con la realtà ultima poiché tutto è già conseguito e realizzato in armonia con
il  risveglio  originale  dell’universo,  così  che  “ogni  cosa  è  l’attività  totale  di  quel
momento” e la realtà ci viene incontro illuminata e illimitata, espandendosi  in un
presente fuori del tempo realizzando nell’uomo quell’assoluta libertà nella propria
assoluta solitudine e finitudine. 
Nel contesto contemplativo dell’ontologia di Dōgen “ogni cosa canta la verità senza
aggiungere nulla”, pertanto ogni cosa, così com’è, appare contemporaneamente alla
vita umana e manifesta e vive il suo vero modo di essere fondamentale, poiché “la
Via è essenzialmente perfetta ed esiste ovunque”. Tutti i fenomeni, compresi la vita e



la morte, sono la realtà ultima. I Buddha e i Patriarchi, diceva Dōgen, esprimono la
realtà ultima nelle attività quotidiane; questa sacralità del vivere spiritualmente non
consiste in altro che nell’esplicare le normali attività quotidiane, e tale semplicità è la
più pura manifestazione del risveglio ed  è raggiungibile solo attraverso la libertà
dalle  cose,  dai  concetti  e  dall’attaccamento,  cioè  liberazione  dalla  predominanza
dell’Io; è questo il significato di “tornare a casa a mani vuote”, la risposta di Dōgen
data a chi gli aveva chiesto cosa avesse riportato dai suoi studi e la sua pratica dello
Zen in Cina. La normale mente egoica infatti vuole sempre qualcosa, brama e cerca
sempre qualcosa, come un predatore, e vorrebbe saziarsi di risposte, ma Dōgen, che
in Cina aveva realmente appreso l’essenza dello Zen, proprio per questo era tornato
in Giappone spogliato di tutto, di ogni avere e ogni concezione, completamente libero
da tutto, svuotato di ogni possibile pregiudizio. Il significato della sua vita non era
più riscontrabile nella ricerca della Via del Buddha come un fatto esteriore poiché
l’aveva scoperta in se stesso attraverso la sua nuda vita, l’esperienza della quale fu
tradotta  attraverso  lo  zazen,  il  porsi  di  fronte  al  nulla  con  tutta  l’energia
“abbandonando  corpo  e  mente”  (schinjin  datsuraku),  abbandonando  la  volontà
individuale e restare “a mani vuote”.
 Il ritornare a sé stessi senza uscire da sé stessi e incontrare il Sé, Buddha, è l’essenza
del processo psichico dello Zen. Nel tornare all’origine del mondo senza perdersi si
dovrà percorrere tutto il cammino in piena consapevolezza, gettando un ponte tra la
realtà conscia e la realtà inconscia. Nell’insegnamento è detto che in ogni andare vi è
implicito il tornare poiché esiste solo questo tempo, questo unico luogo psichico che
è in noi.  Nell’esplorazione di ogni ‘andare’ si  dovrà riconoscere che avevamo già
quello  che  cercavamo.  Non  esiste  né  andare  né  il  tornare  perché  non  possiamo
lasciare ‘questo mondo’, uscire cioè dalla psiche. Pertanto si  dovrà realizzare che
effettivamente  non  vi  è  nulla  da  raggiungere,  ma  tutto  si  produce  al  momento
opportuno; solo va’ fatto ciò che deve essere fatto, ad ogni istante, in armonia col
risveglio originale che è ovunque. Il fondamento dell’uomo infatti non si trova in
nessun altro luogo che nell’uomo stesso. Ciò che si presenta nel presente è il soggetto
assoluto, il Buddha autentico in noi, la realtà illimitata e illuminata.
 Quando nel  prendere i  voti  si  dichiara  di  “prendere  rifugio nel  Dharma” e  “nel
Buddha”, si sta alludendo a quel rifugio dello spirito che è già in ognuno di noi, la
dimensione invisibile connessa con tutte le cose che è il mondo visto dall’interno,
paragonato alla corrente di un fiume che una volta entrato nel mare perde la sua
identità. Per contro, quanto meno un uomo è consapevole di questo, tanto più seguirà
la  norma collettiva generale del  comportamento sociale  rinunciando alla sua vera
identità e occupandosi per tutto il tempo della “realtà grezza della vita”, quella utile
per costruire i giocattoli con cui si trastullano gli uomini ma inutile per rappresentare
e vivere la pienezza del fondamento della vita. Fintanto che si rimane fermi in un
determinato stato di coscienza si assumerà un ruolo in cui rispecchiarsi, entrando in
relazione con persone con le quali si hanno affinità rispetto quello stato di coscienza e
condividendo  una  realtà  che  è  il  frutto  della  stessa  mente  collettiva.  Si  diventa
nevrotici per appagarci con risposte preconfezionate e inadeguate ai veri problemi; si
cerca la posizione sociale,  il  matrimonio, il  successo,  ma si rimane infelici anche
dopo aver  ottenuto tutto  questo,  poiché tutto  questo  non basta,  tutto  questo  è  un



trastullarsi con giocattoli da finti adulti, si rimane bambini invece che “tornare ad
essere come dei bambini”, ci si aggrappa al mondo dell’infanzia e non si conquista la
vera vita perché non si ha avuto il coraggio di perderla. Eppure è stato detto: “Chi
vorrà salvare la propria vita dovrà perderla, ma chi la perderà la troverà” (M.16,22,26).
Questo apparente rovesciamento di valori è dovuto al proprio “sacrificio”, cioè alla
trasformazione del proprio stato di coscienza per riconquistare sé stessi non più come
“Io” ma come non-io, come Sé. Questo processo mediante il quale il Sé, incarnandosi
diventa uomo è mirabilmente descritto nei  Vangeli,  ma risulta meglio esposto nel
buddhismo  in  virtù  del  suo  carattere  impersonale  grazie  al  quale  quella  realtà
psicologica, che è già patrimonio di ogni essere umano diventa vera. Qui la discesa
dello spirito santo non è una possibilità riservata a pochi ma è l’illuminazione già
contenuta nella vita di ognuno. Buddha di fatto è il risveglio stesso, e questo risveglio
non è legato ad un evento storico unico e irripetibile come nel Cristianesimo, ma è
una possibilità data a priori e potenzialmente sempre disponibile.  Così  l’uomo ha
questa responsabilità, proprio questa responsabilità è nelle sue mani in quanto ha il
vero libero arbitrio, tutta la sua vita ne dipende. 
Lo Zen tratta il problema del vivere e morire come l’estrema forma di responsabilità;
di fatto zazen è morte che medita, come diceva il maestro Deshimaru; qui  siamo
calati  nella  tomba,  la  propria  volontà  si  arresta   nell’immobilità  dello  zazen,
separandosi dal flusso collettivo della vita per scoprire l’individualità e  riconquistare
se stessi come “Sé”,  l’esistenza a priori e l’estremo limite di chi ha abbandonato
richieste e aspettative, di chi ha lasciato il mondo e il suo punto di vista esteriore.
Come un suicidio, lo zazen è il paradigma della nostra indipendenza dalle cose e dalle
persone. Sawaki Roshi precisava che il monaco zen non vuole ritirarsi dal mondo, ma
se tende ad allontanarsene è perché vuole evitare di farsi stordire e narcotizzare dalla
stupidità collettiva, vuole “liberarsi da tutte le allucinazioni umane”, e per fare questo
pratica  zazen.  “Non  farti  eccitare  dall’eccitazione  che  ti  circonda”,  diceva,  “non
lasciare  che  l’atmosfera  ti  faccia  perdere  la  testa.  Questo  è  il  significato  della
saggezza. Non lasciarti carpire da nessuna filosofia o da nessun gruppo”. Di fatto
l’eccitazione  crea  le  condizioni  per  lo  stordimento  che  scambia  le  immagini  e  le
rappresentazioni  psichiche spontanee con la  nostra  realtà,  in  quanto ad esse sono
associate  emozioni  e  sentimenti  che  corrispondono  al  contenuto  inconscio
conturbante. 
Mentre  vive  la  sua  vita,  l’essere  umano  è  immerso  in  un  mondo  di  immagini
psichiche, ma l’uomo comune trascura di dare importanza a tali immagini, nessuno si
dà la pena di capirle, dice Jung, un’immagine sorge, forse mentre si è occupati a fare
qualcosa e al più ce ne sorprendiamo perché rimane estranea alla contingenza, ma
questo  è  tutto.  L’attività  inconscia  è  autonoma  e  l’uomo  ne  è  costantemente
attraversato pur rimanendone inconsapevole, eppure se non se ne coglie il significato
non si ha l’effettiva esperienza della vita, poiché tutta l’attività del mondo è un fatto
puramente psichico, in quanto dalla psiche procede ogni esperienza umana essendo
essa non solo l’oggetto della sua scienza ma ne è anche il soggetto.
Nonostante  il  buddhismo riconosca  in  questo  flusso  psichico  il  fondamento  della
realtà,  l’identificazione  inconsapevole  dell’Io  con  quelle  stesse  immagini  è
considerato  lo  stato  di  ignoranza  fondamentale,  la  realtà  immaginaria,  la  favola



mentale che il soggetto non è in grado di controllare e di tradurre a causa della sua
emotiva identificazione con quelle immagini provenienti dai propri sensi e le proprie
sensazioni arbitrarie. Non si tratta di un giudizio morale negativo, ma dell’ignoranza
dovuta  proprio  alla  “non  conoscenza”  di  sé  e  dell’origine  delle  immagini  che
sopraggiungono negli stati emotivi. Già Cristo ebbe a pronunciare le parole “Padre,
perdonali, perché non sanno quello che fanno” (Luca, 23,33) proprio perché sapeva
quanto  fosse  ignorante  l’uomo nei  confronti  della  propria  psiche.  A tal  proposito
anche il maestro Uchiyama racconta di popolazioni che senza ricordarsi più l’inizio e
il motivo del loro odio reciproco, possono arrivare ad uccidersi l’un l’altro in nome di
qualcosa che non hanno vissuto ma che è stato loro tramandato e a cui il loro intero
destino resta legato. Invece di aderire completamente alla realtà della vera vita, egli
dice,  gli  uomini  la  decorano  di  nomi  e  pregiudizi  che  provengono  dalla  loro
ignoranza. Il buddhismo non intende però svalutare il mondo della forma a causa dei
fraintendimenti  dovuti  allo  stato ordinario di  ignoranza;  questo stesso mondo è  il
mondo che costituisce la nostra realtà relativa; il buddhismo intende porre l’individuo
a metà strada tra  il  mondo puramente psichico di  cui  non si  può fare  esperienza
diretta, e quello della realtà contingente, relativizzando la loro influenza, poiché la
struttura invisibile che contiene in sé tutti i fenomeni non è meno reale dei fenomeni
stessi e viceversa. Dōgen Zenji esortava i suoi allievi a stabilire la loro pratica nel bel
mezzo dello stato ordinario della coscienza senza dover necessariamente contrastarne
l’aspetto  illusorio ma semplicemente  osservando le  illusioni  per  quello  che sono,
mantenendo la mente nella quiete originaria senza rimanere invischiata nei fenomeni
esteriori.
Quando Dōgen ci incoraggia a manifestare la pratica nella propria vita quotidiana, si
riferisce ad ogni azione compiuta con la mente dell’inconscio, che per lui equivale
alla mente di zazen; in questo modo, con cura e consapevolezza tutte le cose vanno al
loro posto naturale, le nostre azioni scaturiscono da una forma di pensiero sempre
tesa a manifestare l’essenza intima della vita, che a sua volta si manifesta tramite il
nostro agire. Quando pratichiamo così con tutto ciò che ci viene incontro, alla fine
incontriamo il nostro intimo Sé. Trasformando le cose ne siamo trasformati, ma per
ottenere questo potere, dice, è necessario tenere uniti il pratico con l’assoluto, senza
lasciare nulla di incompiuto, nulla che l’inconscio debba compensare forzosamente. È
come una cerimonia che non deve interrompersi mai e che coincide con ciò che di
unico e inesprimibile ha la vita, l’esperienza della quale conduce l’individuo concreto
a quella pienezza che non è una vita piena di cose, ma al contrario, al Vuoto dello
Zen, a quella vastità psichica che è l’istante iniziale, l’inconscio incondizionato, la
pienezza di un presente assoluto privo di passato e futuro. L’estinzione del tempo è
anche  l’estinzione  della  normale  condizione  umana  in  cui  si  affermano  dolore  e
sofferenza; se non creiamo il tempo con le nostre aspettative e fantasie distribuite tra
l’oggi e il domani, liberiamo lo spazio interiore realizzando il “presente che si  fa
presente” che è l’inizio del risveglio, quando restiamo senza ‘trastulli’ e tutte le cose
vengono meno e l’unità si realizza tramite noi.
Dōgen Zenji ha lasciato detto: “Coloro che fanno dell’illusione un grande risveglio,
queste sono le persone della Via; coloro che fanno del risveglio una grande illusione,
queste sono le persone del mondo”.


