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INTRODUZIONE

“Trasmetto, non creo: credo negli antichi, li venero e,
nel far cio, oso paragonarmi al Venerabile Peng”.! Stan-
do al Lunyu Z@zE, cosi Confucio (551-479 a.C.) si sarebbe
pronunciato sulla propria missione. Una missione alta,
un proposito nobile. Ammettiamolo, pero: pur nobili,
queste parole alimentano il sospetto di una volonta stra-
tegica di celare il proprio apporto nella ri-definizione
dell’oggetto da trasmettere per affermare, in realta, ben
altro. L’adeguamento ai parametri di un passato che fa
da modello &, pur sempre, un miraggio. Nel “trasmette-
re” noi veicoliamo forme destinate a sopravvivere in un
futuro che sara, per forza di cose, diverso dall’habitat
che le ha generate. Non dimentichiamo, poi, che
I'ammissione del rispetto e della fedelta nella trasmis-
sione & lo strumento principe di una retorica auto-
legittimante che si fa scudo del passato. Poiché “tra-
smettere” significa, pur sempre, “tradurre”, ecco che
nel trasmettere si rischia di “tradire”. Addirittura, se
quanto finora espresso fosse plausibile, potremmo an-
che affermare che non solo si rischia, ma si deve tradire.
In fin dei conti, linguaggi destinati a superare i contesti
che li hanno generati non possono che essere traditi. 1l

"Lunyu gsg 7.1 (FH 0 TR E > ST 0 BEERRCE

W)



8 Attilio Andreini

nostro sospetto & che il tradimento, il guasto, siano ine-
vitabili. Cio detto, la questione appare semplice e diret-
ta: la trasmissione del sapere impone 'adozione - pit o
meno palese, piti 0 meno decisa - di nuove forme per ar-
ticolare le visioni normative dell’antichita. Nessuno puo
dirsi al riparo da tale patologia, tant’e che molti “tradi-
zionalisti” e classicisti sono stati affetti da forme croni-
che di appropriazione del passato. Lo stesso Confucio,
eretto a simulacro e paradigma di saggezza, ha rappre-
sentato per i “confuciani”’una voce che, nel tempo, si &
arricchita di parole mai pronunciate, in realta, dal per-
sonaggio storico che a quel nome rispondeva. Abbiamo
ottime ragioni per credere che si & preferito associare al
Maestro determinati principi dottrinali solo perché, cosi
facendo, essi avrebbero goduto di maggiore credito.’
Pensiamo, poi, alla venerazione di Confucio stesso per la
dinastia Zhou f& (1045-221 a.C., e, in particolare, per la
fase di dominio dei Zhou Occidentali, 1045-771 a.C.), una
venerazione cosl sentita da portarlo a confessare di se-
guire i Zhou perché ammirava il modo in cui essi, guar-
dando alle due dinastie precedenti, ne avevano sapien-
temente ereditato gli elementi culturali degni di essere
trasmessi.’

Alla luce di quanto sinora affermato, proviamo a ri-
leggere il passo del Lunyu che abbiamo incluso anche nel
titolo del presente volume. Si tratta di un aforisma che e
stato spesso interpretato alla luce dell’'opposizione stri-
dente tra due nozioni, shu 7t e zuo {E: shu significa “se-

2 Sulla questione relativa al ruolo di Confucio all'interno della tradi-
zione ru {% (“confuciana”, meglio “classicista”) e alla “creazione”
della figura di un Saggio Maestro cui attribuire teorie ben precise, si
rimanda a Maurizio Scarpari, “Zi yue, «The Master said... », or Didn’t
He?”, in Antonio Rigopoulos (ed.), Guru. The Spiritual Master in Eastern
and Western Traditions: Authority and Charisma, Cafoscarina, Venezia,
2004, pp. 437-69.

3 Cfr. Lunyu 3.14.
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guire, conformarsi”, soprattutto in termini narrativi,
ovvero “registrare, fare rapporto per trasmettere ai po-
steri” e, al contempo, “spiegare, chiarire”; zuo indica,
invece, l'atto di “produrre, creare, causare, comincia-
re”?
Quella frangia della comunita di studiosi che rimarca
la tenace vocazione di Confucio e del confucianesimo a
una mera “trasmissione del passato” pone I'accento sul
contrasto tra shu e zuo, assimilando il secondo concetto
a un atto deliberato volto a violare la sacralita dell’an-
tichita che s’intende consegnare al futuro. In realt, la
questione e pill complessa. Non lasciamoci ingannare
dalla modestia del Maestro, per sua ammissione incapa-
ce, o forse indegno, di creare (zuo) nuovi parametri di
virtll. Proviamo, percio, a pensare che zuo sia parte del
processo di rappresentazione del passato, proprio per-
ché shu & un narrare selettivo e gia esegetico, ossia € in-
terpretazione critica che, in quanto tale, ri-crea (zuo) cid
che é stato. Zhu Xi 2£= (1130-1200),” nel commentare il
passo in questione, nobilita I'atto innovativo (zuo, glos-
sato con chuang shi £l4& “avviare, cominciare, iniziare”
come prerogativa del Saggio. Cid non toglie, tuttavia,
che Zhu Xi riconduca proprio all’esercizio di shu la ga-
ranzia dell’effettiva trasmissione dell’eccellenza dei
modelli di virtt dell’antichita (F{FIEEE AREE » (il
RIIEFE ] K2). In fondo, su questa linea si era gia espres-
so un altro esegeta, He Yan fa[%: (morto nel 249),° se-
condo cui il passo del Lunyu testimonia la modestia e la
riverenza (qgian ) di Confucio che, non a caso, si limita

*Per una disamina dettagliata del significato di zuo, cfr. Micheal
Puett, The Ambivalence of Creation: Debates Concerning Innovation and
Artifice in Early China, Stanford University Press, Stanford.

>Cfr. Sishu zhang ju jizhu PUEEEHJEEE, Zhonghua shuju, Beijing,
1983.

8 Cfr. Lunyu zhu shu 3553 57, Taibei, Taiwan Zhonghua shuju, 1965.
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ad associare il proprio operato alla categoria shu (rifles-
so, a sua volta, di ming BH “perspicacia, lucidita nel ra-
gionamento”) e non a zuo, dato che, secondo I'antico
commentatore, quest’ultima nozione definisce colui che
ha raggiunto la somma vetta del processo di sviluppo
morale e cognitivo: sheng EE. Al Saggio soltanto, dunque,
¢ dato creare e suggerire nuovi percorsi destinati, in se-
guito, a essere seguiti e ri-tradotti da quanti dimostre-
ranno di possedere fine intelletto e senso di responsabi-
lita verso le generazioni a venire.

Quindi, la trasmissione dei fasti della tradizione & gia
stata oggetto, in passato, di ampie riletture, di revisioni,
di “creazioni”arbitrarie e di tradimenti. Shu, ripetiamo,
implica gia una moderata forma di tradimento della tra-
dizione, poiché definisce un’attivita interpretativa. A
noi spetta la misurazione dell'impatto dei processi di re-
visione del passato. Nel far cio, 'esame delle fonti, per
essere realmente critico, necessita, soprattutto, di una
lettura lenta, come ribadi Nietzsche nella prefazione ad
Aurora:

Questa prefazione viene tardi, ma non troppo tardi; che
importano, in fondo, cinque, sei anni? Un libro del genere,
un problema del genere non ha fretta: inoltre, noi siamo
entrambi amici del lento, tanto io che il mio libro. Non per
nulla si e stati filologi, e forse lo siamo ancora: la qual cosa
vuol dire, maestri della lettura lenta; e si finisce anche per
scrivere lentamente. Oggi non rientra soltanto nelle mie
abitudini, ma fa anche parte del mio gusto - un gusto ma-
lizioso forse? - non scrivere pitt nulla che non porti alla di-
sperazione ogni genere di gente «frettolosa». Filologia, in-
fatti, & quella onorevole arte che esige dal suo cultore so-
prattutto una cosa, trarsi da parte, lasciarsi tempo, diveni-
re silenzioso, divenire lento, essendo un’arte e una perizia
di orafi della parola, che deve compiere un finissimo atten-
to lavoro e non raggiunge nulla se non lo raggiunge lento.
Ma proprio per questo fatto & oggi pili necessaria che mai;
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& proprio per questo mezzo che essa ci attira e ci incanta
quanto mai fortemente, nel cuore di un’epoca del «lavoro»,
intendo dire della fretta, della precipitazione indecorosa e
sudaticcia, che vuol «sbrigare» immediatamente ogni cosa,
anche ogni libro antico e nuovo; per una tale arte non &
tanto facile sbrigare una qualsiasi cosa, essa insegna a leg-
gere bene, cioe a leggere lentamente, in profondita, guar-
dandosi avanti e indietro, non senza secondi fini lasciando
porte aperte, con dita e occhi delicati...”

“Leggere bene” significa cogliere le discontinuita nelle
rapprentazioni di un passato normativo e, soprattutto,
valutare i condizionamenti contestuali che ne hanno de-
terminato la trasmissione. Ecco da dove deriva il prima-
to della filologia. La filologia e la critica testuale ci con-
sentono di chiarire i processi di trasmissione e, in parti-
colare, di giustificare proprio quei fenomeni caratteriz-
zati dalla tensione tra conservazione e fedelta nei con-
fronti del messaggio destinato a sopravvivere, da una
parte, e 'esposizione al rischio di adattarlo e diffonderlo
per renderlo fruibile, dall’altra. Discontinuita e incon-
gruenze vanno, ancor piu che colte, “accolte” come dati
imprescindibili e necessari. Infatti, la tradizione dei testi
appare, all’occhio allenato del filologo, votata all’ibrida-
zione tra lezione autentica ed errore, alla contamina-
zione tra testimoni “geneticamente” distinti, alla in-
comprensione che si cristallizza e genera fraintendi-
menti, all'imposizione storicizzata di letture improprie.
Se ripensiamo I'hybris in quanto “norma”, ecco che la
trasgressione finisce per avvicinarsi alla dinamica piu
autentica del processo di trasmissione. Nulla di dram-
matico. Per il filologo, cosi come per il filosofo, i testi
sono prodotti umani: nascono imperfetti, maturano ac-
centuando le proprie tare e, nel momento in cui si con-

" Friedrich Nietzsche, Aurora. Pensieri sui pregiudizi morali, Adelphi,
Milano, 1994, pp. 8-9.
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solidano e assumono strutture granitiche, muoiono in
nome dell’univocita delle lezioni, dell’'unita, della coe-
renza, annientando cosi quei parassiti che, in realta,
erano principi attivi e vitali.

Ancor pil che ricercare e indagare la verita, la filolo-
gia e la filosofia mirano al disvelamento delle dinamiche
dell'imperfezione.

Al di 1a della specificita dei singoli contributi, &
questo il dato metodologico che accomuna i saggi qui
raccolti.

Attilio Andreini



LA REGOLA D’ORO E IL MENGZI

Maurizio Scarpari

Nella tradizione cristiana la cosiddetta Regola d’oro
enunciata in Matteo 7.12 (“tutto quanto volete che gli
uomini facciano a voi, anche voi fatelo a loro”) ripropo-
ne in termini positivi un precetto presente in diverse
culture e assai pili antico del cristianesimo, talvolta
formulato anche in forma negativa: “Non fare a nessuno
cio che non piace a te” recita infatti il libro di Tobia 4.15,
compilato tra il 1II e il II secolo a.C. Nel mondo ebraico
sembra fargli eco il fondatore della scuola di Alessandria
d’Egitto, il rabbino Hillel (70 a.C. - 30 d.C.), che rispon-
dendo a un pagano che gli chiedeva quale fosse la regola
fondamentale da seguire per convertirsi all’ebraismo,
rispose: “Non fare agli altri cid che non vorresti fosse
fatto a te. Questa & la Torah, tutto il resto & commento.
Va’ e studia.” (Talmud babilonese, Shabbath 31a). Eviden-
temente i due precetti convivevano nell'idea comune
che I'amore per il prossimo vissuto in un’ottica di reci-
proco scambio fosse il fondamento di ogni forma di ar-
monia e giustizia tra gli uomini.

Nella tradizione cinese il tema della Regola d’oro &
stato variamente trattato e ha suscitato grande interes-
se in Occidente, dando vita a diversi studi che hanno
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analizzato la questione da prospettive diverse.' Obietti-
vo del presente lavoro non é riesaminare I'intera que-
stione, ma seguire un percorso finora poco battuto, nel-
la convinzione che vi sia ancora uno spazio che meriti di
essere approfondito, in particolare per quanto concerne
il Mengzi #;-F. Nonostante 'importanza che riveste nel-
la storia del pensiero cinese, quest’opera ¢ infatti tenuta
piuttosto ai margini del dibattito sulla Regola d’oro.

Solitamente qualsiasi disquisizione sulla Regola
d’oro prende l'avvio dal Lunyu ZmEE. Non sara perd da
Confucio (551-479 a.C.) che partiremo, ma da Mencio
(390-305 a.C.), e piu precisamente dal passo iniziale del
paragrafo 4A.9 del Mengzi:

L2 RR T KHREWE - RERE > KHLO
- JBRTHEE: BEHEMGER TR - BHERA
B BHOMERS - FHOFE it 2 &
Z o FrEZIME L o RZEHC > RKZHET - B
Z YR o

[Tiranni del calibro di] Jie e [di] Zhouxin hanno perdu-
to il governo del mondo perché hanno perduto il con-
senso del popolo. Hanno perduto il consenso del popo-
lo perché hanno perduto il cuore degli uomini. Esiste
un modo per riuscire a ottenere il governo del mondo:
conquistate il consenso del popolo e conquisterete il
mondo intero. Esiste un modo per conquistare il con-
senso del popolo: conquistate il cuore degli uomini e
conquisterete il popolo. Esiste un modo per conquista-

! Per una selezione degli studi pitt importanti si veda Tiziana
Lippiello, La Regola d’oro nei «Dialoghi» di Confucio, in Carmelo Vigna,
Susy Zanardo (a cura di), La Regola d’oro come etica universale, Vita e
pensiero, Milano, 2005, pp. 53-81, p. 54, nota 2. Della stessa autrice si
veda anche A Confucian Adage for Life: Empathy (Shu) in the Analects, in
Roman Malek S.V.D., Gianni Crivelleri P.LM.E. (eds), Light A Candle.
Encounters and Friendship with China, Festschrift in Honour of Angelo S.
Lazzarotto P.LM.E, Institut Monumenta Serica, Sankt Augustin, 2010,
pp. 73-97.
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re il cuore degli uomini: quello che desiderate condivi-
detelo con il popolo man mano che ne avrete la dispo-
nibilita, quello che detestate non estendetelo (shi i) al
popolo, tutto qui. La propensione degli uomini a torna-
re all’amore per il prossimo (ren {=) & paragonabile alla
tendenza dell’acqua a scorrere verso il basso o degli a-
nimali ad aggirarsi liberamente nella natura inconta-
minata.

La frase che qui interessa & la seguente: {5 H. (VA
T B2 0 g )Rt “Esiste un modo
per conquistare il cuore degli uomini: quello che deside-
rate condividetelo con il popolo man mano che ne avre-
te la disponibilita, quello che detestate non estendetelo
al popolo, tutto qui.” In un famoso saggio pubblicato nel
1980 su Philosophy East and West,” David S. Nivison “fece
le pulci” alle pitt importanti traduzioni in lingue occi-
dentali del Mengzi, da quelle storiche di James Legge
(1861, 1893, 1895), Séraphin Couvreur (1895, 1910), Ri-
chard Wilhelm (1913, 1921), Leonard A. Lyall (1932) e
Lionel Giles (1942), a quelle piti recenti di James R. Ware
(1960), W.A.C.H. Dobson (1963), Ch'u e Wiberg Chai (1965)
e D.C. Lau (1970).” Anche la frase di cui ci stiamo occu-
pando fini nella lista nera.’ Basandosi con qualche ri-
serva sui commentari di Zhao Qi (morto nel 201) e Zhu
Xi (1130-1200), James Legge I'aveva tradotta cosi: “There
is a way to get their hearts: —it is simply to collect (ju %)
for them (yu zhi 1) what they like (suo yu fff#k), and

“David S. Nivison, “On Translating Mencius”, in Philosophy East and
West, 1980, 31, 1, pp. 93-122, ristampato in David S. Nivison, The Ways
of Confucianism. Investigations in Chinese Philosophy, ed. with an Intro-
duction by Bryan W. Van Norden, Chicago and La Salle, Open Court,
1996, pp. 175-201.

*Per 'elenco completo si rinvia a David S. Nivison, The Ways of
Confucianism. Investigations in Chinese Philosophy, cit., pp. 177-81.

* Ibid, pp. 197-99.
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not to lay on them (wu shi 77Jjifi) what they dislike (suo
wu FEE).”” Gli altri traduttori avevano sostanzialmente
seguito quest’impostazione, mentre Lionel Giles aveva
ignorato il paragrafo 4A.9 escludendolo dalla sua tradu-
zione; secondo Nivison, W.A.C.H. Dobson era 'unico ad
aver compreso il significato della frase: “There is a way
to gain their sympathy. Share with them the accumula-
tion of the things you wish for, and do not impose upon
them the things you yourself dislike.” David Nivison
collegd quindi la frase al passo 15.24 del Lunyu (2 F7TA
wronkEis N, da lui tradotto: “What you don’t want do-

ne to yourself don’t do to others”,” e alla politica men-

ciana della “condivisione” come fondamento del buon
governo.

Queste osservazioni di Nivison sono state prese nella
dovuta considerazione, in misura diversa, nelle tradu-
zioni piu recenti, con l'eccezione di D.C. Lau, che ha
mantenuto inalterata la sua versione: “There is a way to
win their hearts; amass what they want for them; do not
impose what they dislike on them”.® Ecco qui di seguito

le altre:

® James Legge (trad. ingl. di), The Works of Mencius, Clarendon Press,
Oxford, 1985, ed. Dover, New York, 1970, p. 300. [ caratteri cinesi fra
parentesi sono stati aggiunti da David Nivison.

* W.A.C.H. Dobson, (trad. ingl. di), Mencius, Oxford University Press,
London, 1963, p. 166. Per Dobson si tratta del paragrafo 4A.10 e non
4A.9 (6.69 della sua numerazione).

7 Stranamente, in nota rinvia alla traduzione di D.C. Lau del 1979,
dove perd il passo & tradotto diversamente: “Do not impose on
others what you yourself do not desire.” D.C. Lau (trad. ingl. di),
Confucius: The Analects, Penguin Books, New York, 1979, p. 135.

*D.C. Lau (trad. ingl. di), Mencius, Penguin Books, New York, 1970, p.
122; edizione riveduta, 2003, p. 81). La frase & rimasta invariata anche
nell’edizione con testo a fronte (The Chinese University Press, Hong
Kong, 1984%, vol. 1, p. 145).
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David Hinton: “And the way to win over the people’s
hearts is to sorround them with what they want
and keep them clear of what they hate.™

Zhao Zhentao, Zhang Wenting e Zhou Dingzhi: “There
is a way to win their hearts: collect for them what
they desire and do not force on them what they
hate.”*

Bryan W. van Norden: “There is a Way for getting their
hearts: that which you desire, share with them in
accumulating, and that which you dislike, do not
inflict on them”."!

Irene Bloom: “There is a Way to gain their hearts:
gather for them the things that you desire; do not
impose on them the things that you dislike.”*

Charles Le Blanc: “[L]orsqu’on obtient son propre coeur
en suivant la Voie, on partage avec le peuple ce que
I'on désire et on se garde de lui imposer ce que 'on
deteste.””’

Appare evidente che permangono alcuni problemi,
in particolare nella resa di parole come ju %% o shi Ji, o
di espressioni come yu zhi B17. Solo Irene Bloom e
Charles Le Blanc hanno indicato, in nota, il collegamen-
to con la dottrina della Regola d’oro. In quale misura, ci
chiediamo, questo brano del Mengzi ¢ effettivamente

°David Hinton (trad. ingl. di), Mencius, Counterpoint, Washington,
D.C., 1998, p. 129.

' Zhao Zhentao, Zhang Wenting, Zhou Dingzhi (trad. ingl. di),
Mencius, Hunan People’s Language Press-Foreign Language Press,
Changsha-Beijing, 1999, p. 161.

"Bryan W. Van Norden (trad. ingl. di), Mengzi: With Selections from
Traditional Commentaries, Hackett Publishing Company, Indiana-
Cambridge, 2008, p. 94.

“Irene Bloom (trad. ingl. di), Mencius, Columbia University Press,
New York, 2009, pp. 78-79.

Y Charles Le Blanc (trad. fr. di), Mengzi, in Charles Le Blanc, Rémi
Mathieu (a cura di), Philosophes confucianistes, Editions Gallimard,
“Bibliothéque de la Pléiade”, vol. 557, Paris, 2009, pp. 227-540, p. 402.
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coerente con il sistema di pensiero di Mencio quale si
evince dal Mengzi e con quanto affermato da Confucio e
da alcuni suoi discepoli nel Lunyu? Prima di procedere
nella nostra analisi, sara opportuno verificare alcuni
passi rilevanti del Lunyu e del Mengzi direttamente col-
legati o collegabili alla dottrina della Regola d’oro.

Alcune osservazioni sulla Regola d’oro nel Lunyu

Iniziamo dal passo 15.24, unanimemente riconosciu-
to il locus classicus della dottrina della Regola d’oro. Vista
I'importanza e 'incidenza che ha avuto nel pensiero ci-
nese antico e nella letteratura critica di riferimento, ci
sembra necessario procedere innanzi tutto a un esame
dettagliato della sua struttura grammaticale e del lessico
impiegato (procederemo in questo modo per i brani pitt
rilevanti):

THEH: "TA—smMAM&STZEF? , F
H: "H T, F | CRASRZERA -

Zigong chiese [a Confucio]: “Esiste un’unica parola (yi-
yan —73) che possa guidare la condotta dell'uomo per
I'intero arco della vita?”

1l Maestro rispose; “Ci sarebbe shu (3%): quel che non
desideri (bu yu “R#K) per te stesso non estenderlo (wu

shi 77jjt) ad altri.”

Annotazioni di natura grammaticale.”* La frase che ci
interessa analizzare & una frase verbale semplice, che

" Pper la terminologia qui impiegata e per un quadro complessivo
delle strutture grammaticali della lingua cinese classica, con parti-
colare riferimento a quelle nominali, si rinvia a Maurizio Scarpari,
“Tipologia e caratteristiche del sintagma nominale nell’analisi della
lingua cinese classica”, in Annali di Ca’ Foscari, 1991, 30, 3, pp. 137-67;
1d., Avviamento allo studio del cinese classico, Cafoscarina, Venezia, 1995.
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per comodita di analisi chiameremo A (2T 871>
N), costituita da un sintagma nominale (SN) in funzione
di soggetto (S), che chiameremo A, (CFT-~4X), e da un
predicato (P), che chiameremo A, (77]}if}/> \). In origine
A, era una frase verbale (2 A%X XY), il cui complemen-
to oggetto (CO) & stato sostituito dal sostituto indefinito
suo FIT in posizione pre-verbale (‘R &KX XY — TR 4K); la
frase & stata cosi declassata a SN, per essere incassata
come S del verbo principale della frase matrice, shi Jif
“estendere”. L'enunciato & in forma negativa, fatto que-
sto considerato peculiare del precetto della Regola d’oro
nella cultura cinese (ma vedremo che non & sempre co-
si),” il tono & prescrittivo e perentorio, per via soprat-
tutto della negazione wu 77 - fusione di wu f#} (avverbio
di negazione imperativa) e zhi 2 (sostituto dimostrativo
in funzione di CO in posizione anticipata per via della
attrazione esercitata dalla negazione) -, la cui presenza
non sembra comunque inficiare il clima positivo nel
quale si svolge il confronto tra Confucio e il suo discepo-
lo. Interessante dal punto di vista lessicale & I'impiego
dei verbi yu 4 “desiderare” e shi “estendere”, sui quali
avremo modo di tornare.

Annotazioni di carattere generale. 11 tema della Regola
d’oro non si sviluppa nella Cina antica in ambito religio-
so - cosa che non dovrebbe stupirci non essendo il con-
fucianesimo classico da intendersi come un vero e pro-
prio sistema religioso -," riguarda piuttosto la sfera per-
sonale, ma anche quella sociale e, soprattutto nel Mengzi,
politica. Una sola parola, una sola dottrina, yiyan —&,

" In effetti si trovano entrambe le formulazioni, si veda infra, Lunyu
6.30 e Mengzi 4A.9.

'¢ sulla natura del confucianesimo classico si veda Maurizio Scarpari,
Il confucianesimo. I fondamenti e i testi, Einaudi, Torino, 2010, in
particolare il capitolo IV, “La dimensione spirituale”.
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universale e duratura (“tutto il resto & commento” ver-
rebbe da aggiungere, ricordando le parole del rabbino
Hillel), sintetizza e incorpora I'essenza del comporta-
mento etico dell'uomo: shu %%, “empatia”,"” termine po-
co ricorrente nel Lunyu, dove appare solo 2 volte." Vista
I'importanza che sembra essergli attribuita, sorprende
la sua scarsa frequenza, peraltro confermata nelle altre
opere della tradizione confuciana: shu appare infatti 1
sola volta nel Mengzi, 5 nel Xunzi %&jF (ma in un unico
passo, con ogni probabilita spurio, e non per bocca di
Xunzi ma di Confucio),” 1 nel Zhongyong )5, 1 nel

Daxue KE2, 2 nel Liji 18 2C (se si esclude il Zhongyong).

" La difficolta di trovare un corrispettivo che possa rendere in modo
esaustivo il campo semantico di shu ha prodotto una varieta di
traduzioni sorprendente, ad esempio: “reciprocita, empatia, conside-
razione dell’altro, non imporre agli altri quel che non si desidera per
sé, putting oneself in the other’s place, the virtue of understanding,
deference, altruism, consideration, single-mindedness, mindfullness,
mindfullness of the concerns of others, la mansuétude envers les
autres, ecc.”.

' Riesce difficile non vedere un collegamento tra yi yan —3%,
laddove yan = significa sl “parola” ma spesso anche “dottrina
filosofica”, con il principio unico e unificatore (yi —) di cui Confucio
stesso parld al discepolo Zengzi ¥+ (Lunyu 4.15): EE—PLE > “Il
mio insegnamento & come un unico filo che tutto unisce”, che Zengzi
intese come RF 23 » LM EZ “L'insegnamento del Maestro &
zhong e shu, nulla piti.” (vedi infra). Su questa massima di Confucio si
sono versati fiumi d’inchiostro; si vedano in particolare Herbert
Fingarette, “Following the ‘One Thread’ of the Analects”, in Studies in
Classical Chinese Thought, Journal of the American Academy of Religion,
Special Thematic Issue, 47, 3, 1979, pp. 373-406; Philip J. Ivanhoe,
“Reweaving the ‘One Thread’ of the Analects”, in Philosophy East and
West, 1990, 41, 1, pp. 17-33; Bryan W. Van Norden, Unweaving the ‘One
Thread’ of Analects 4:15, in Bryan W. Van Norden (ed.), Confucius and
the Analects. New Essays, Oxford University Press, Oxford-New York,
2002, pp. 216-36.

Y11 passo fa parte del capitolo 30 del Xunzi. Sulla sua autenticitd vi
sono seri dubbi; si consideri anche il fatto che non compare nel Lunyu.
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In un altro passo del Lunyu, il 5.12, a pronunciarsi &,
questa volta, il discepolo Zigong (520-450 a.C.):

THEH: TERARKAZMEFERA - TR
Ao FH T TGt FE@ETRAL -

Zigong disse: “Non desidero che altri mi facciano delle
imposizioni, parimenti desidero che non vengano fatte
imposizioni ad altri.”

“Si [nome di Zigong],” ribatté il Maestro “non & cosa alla
portata di uno come te!”

Annotazioni di natura grammaticale. La frase che ci in-
teressa analizzare e una frase verbale complessa, che
chiameremo B (FRAMMAZMIzEH » EIRAHEIEE
N), costituita da due frasi verbali semplici, che chiame-
remo B, (FEAMAZ fizEHA) e B, (B IRAIENIEE ).
B, e B, hanno la medesima struttura S + P e come verbo
principale yu “desiderare”, seguito dal CO. In B, il CO &
costituito da una frase verbale semplice (A JIlIZE [= Z52]
Fk) nominalizzata dalla particella di nominalizzazione
semplice zhi 7 posta tra S e P e chiusa dalla particella
modale sintagmatica ye {1, (nominalizzazione esplicita);
il SN cosi ottenuto (A ZHIEEFtl) & stato incassato
come CO del verbo principale della frase matrice, yu. In
B,, invece, il CO ¢ costituito da una frase verbale sempli-
ce priva di S (fEfIZE A\), non & nominalizzata formal-
mente, ma & comunque stata declassata al rango di SN
(nominalizzazione implicita) per essere incassata come
CO del verbo principale della frase matrice, yu.

Da notare che in B, I'avverbio bu nega il verbo prin-
cipale yu, mentre in B, il verbo della frase di secondo li-
vello (CO), jia fill “imporre; infliggere, forzare”, & negato
da wu. B, non & dunque una frase negativa (come viene
spesso tradotta), ma assertiva: “io desidero che non...”, a

differenza di A, (*R&K), A, (77J)it) e B, ("&K), tutte nega-
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tive. Non sfugga inoltre il fatto che sono state impiegate
ben tre negazioni diverse: bu in A, e B, wu 7] in A, e wu
fi in B,. Come mai? Perché in B,, per negare il verbo jia,
non si & ricorsi a bu 0 a wu 7] come sarebbe stato logico
attendersi? Wu 4 & una negazione particolare: pud es-
sere sia avverbio di negazione al pari di bu, sia la forma
negativa del verbo di esistenza/possesso: “non esserci;
non avere”.” Il fatto che non si sia impiegato bu in B,
come € avvenuto in B, pud avere una sola spiegazione: si
e voluto imprimere all’enunciato una sfumatura diversa,
qualcosa del tipo “io desidero che non esistano le condi-
zioni perché venga imposto ad altri”, invece di un secco
“io desidero non imporlo ad altri”, come avremmo tra-
dotto la frase se ci fosse stato bu al posto di wu .
Annotazioni di carattere generale. La struttura di B ri-
vela maggior incisivita rispetto ad A, resa evidente in-
nanzi tutto dal contrasto tra B, (con il S che non desidera
ricevere imposizioni da chicchessia, anche se non & poi
detto che non le riceva comunque) e B, (con il S che in-
vece dichiara di desiderare di non fare nulla che potrebbe
essere vissuto da altri come un’imposizione, il che non
garantisce che poi non agisca o non sia costretto ad agi-
re imponendosi ad altri). Il metro di valutazione di cio
che & definibile “imposizione” & lasciato alla sensibilita
del S, potremmo anzi dire che il S & il metro di valuta-
zione. A, e B, si bilanciano nel gioco tra negazione e ver-

* Maurizio Scarpari, “Le negazioni del cinese arcaico”, in Cina, 1979,
15, pp. 227-68. Si consideri che i verbi di esistenza you 75 “esistere;
avere” e wu fifi possono reggere come CO una frase nominalizzata
con il sostituto indefinito suo, che potrebbe anche essere sottinteso
(Maurizio Scarpari, Avviamento allo studio del cinese classico, cit., p. 34).
Un esempio di questa costruzione molto particolare si trova nel
paragrafo 7B.31 del Mengzi, pill avanti riportato e tradotto, dove
abbiamo la frase verbale semplice 75 FfiA k&, costituita dal verbo di
esistenza you seguito dal CO, una frase verbale nominalizzata proprio
da suo.
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bo: in A, la volonta di estendere a una pitt ampia plurali-
ta la volonta del S & espressa dal verbo shi “estendere”,

Vil 3

in B, & invece la negazione wu f “non esiste che vi sia-
no le condizioni...” a svolgere, in modo implicito, questa
funzione. Per contro, la perentorieta dell’enunciato vie-
ne assicurata dalla presenza della negazione imperativa
wu 7] “non devi proprio...” in A,, dalla mancanza di ne-
gazione prima di yu “desiderare” in B,. Dal punto di vista
del lessico confuciano, &€ molto piu efficace shi “estende-
re” di jia “imporre”. La presenza di shi nel Lunyu in rife-
rimento alla dottrina della Regola d’oro ¢ significativa e
non e affatto casuale che si trovi anche in altri passi del
Lunyu e nel paragrafo 4A.9 del Mengzi, vista I'importanza
che il tema dell’estensione ha nella concezione politica
di Mencio.

La frase A (SR ANSXZJEFY N) viene riproposta

verbatim in un altro passo del Lunyu, il 12.2:

S - FH - THFANERKRE » ERAEKR
& o AR A © FEFRIER » RS -
P5HE TR SEEAEER |

Zhonggong chiese in merito alla virtl del ren ({Z). 11
Maestro rispose. “Nell’attivita pubblica comportati
sempre come se fossi in presenza di un ospite di ri-
guardo, nel trattare con la gente comune agisci sempre
come se stessi celebrando una cerimonia della massima
importanza; quel che non desideri per te stesso non
estenderlo ad altri, non vi saranno, cosi, sentimenti
ostili nei confronti né nello stato né nella famiglia.”
Zhonggong ribatté: “Benché io non sia particolarmente
perspicace, consentitemi comunque di mettere in pra-
tica queste vostre parole.”

Il precetto aureo viene qui accostato alla dottrina
del ren {=, la virtl pitt importante nel sistema di valori
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sia di Confucio che di Mencio.”" Nel Lunyu, ren ha una
duplice accezione: indica la virtt dell’amore per il pros-
simo (ai ren & A\, 9.8) ed ¢ la fonte primaria della bonta
(shan %, 4.4); in senso pill ampio, invece, & da intendersi
come la massima virtu che comprende tutte le altre, la
sintesi perfetta delle qualita morali proprie dell'uomo
(1.2, 17.6). Nel Mengzi, ren, intesa come una virtu innata
nell’'uomo, conserva il significato di “amore per il pros-
simo, umanita” e sviluppa quello di “benevolenza”,** po-
co presente nel Lunyu; insieme a yi 5 (“atto appropriato,
corretto, giusto, conforme alla situazione; rettitudine,
giustizia, senso del dovere”) forma un binomio, renyi {—
F5 “umanita e rettitudine; umanita e giustizia”, sinoni-
mo di “principfi etici, morale”. Per spiegare la forza evo-
cativa di ren, si & soliti citare la struttura grafica del ca-
rattere: la parola ren “amore per il prossimo” & infatti
omofona di ren “uomo” e il carattere che la raffigura (1)
e costituito dall’'unione dei caratteri impiegati per “uo-
mo” (ren A, nella forma 1 ) e “due” (er —), una coppia
di linee orizzontali parallele, comunemente usata per
indicare la duplicazione del concetto cui si riferisce: 1 +
" ={Z. E nel rapporto con i propri simili, dunque, che
vengono manifestati i sentimenti positivi presenti nel
cuore di ogni uomo, che la condizione di massima virtu
si concretizza in un profondo senso di umanita, in un
comportamento ispirato alla pitt ampia comprensione e

“'Nel Lunyu, ren compare 105 volte ed & presente in 58 dei 499
aforismi che compongono l'opera. E il termine tecnico piti ricorrente
dopo junzi T “la persona esemplare per virtli e nobilta d’animo”
(107 occorrenze), colui che del ren ha fatto la propria bandiera.

2 per un’interpretazione diversa di ren {_ si veda Robert H. Gass-
mann, “Understanding Ancient Chinese Society: Approaches to Rén
A and Min [R”, in Journal of the American Oriental Society, 2000, 120, 3,
pp. 348-59, in particolare la sezione “5. Is rén {— a ‘philosophical’
term?”.
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benevolenza nei confronti del prossimo. Non si tratta di
un ideale statico, bensi dinamico, che coinvolge I'intero
processo di crescita spirituale e morale dell’individuo,
percorso essenziale per la completa integrazione del
singolo nel contesto sociale. “L’amore per il prossimo
(ren) & la qualita distintiva dell'uomo (ren A)” recita il
Mengzi: “Coniugare ed esprimere agli altri questa corri-
spondenza - continua -, in questo consiste I'insegna-
mento [dei saggi dell’antichita].”*

Ren ¢ di per sé estensione. “Come si perviene alla
massima virtu?” chiese il discepolo Yan Hui (521-481
a.C.) a Confucio che, prontamente, rispose: “Discipli-
nando se stessi e ritornando all’osservanza dei riti e del-
le norme di comportamento.”” David Hall e Roger Ames
pongono questo precetto cosi importante nel pensiero
di Confucio in relazione alla dottrina della Regola aura
com’e espressa da shu:

To discipline oneself is the movement inward to clarify
self in terms of other, and ‘to practice ritual action’ is

PETFH: T{CtFE o At AfiE2 0 o, Mengzi 7B.16.
Lo stesso concetto & ribadito, sempre in forma tautologica, nel
capitolo 20 del Zhongyong: {~3# Al “L’amore per il prossimo ¢ la
qualita distintiva dell'uomo”. Concetti che suonano come giochi di
parole, sia perché i termini impiegati sono tra loro omofoni e
correlati, sia per la struttura stessa della frase.

¥ {814, Lunyu 12.1. Questo precetto si trova anche nello
Zuozhuan (Zhao 12), dove viene attribuito dallo stesso Confucio ai
saggi dell’antichita: “Nei tempi antichi - affermo Confucio - c’era un
imperativo: ‘disciplinare se stessi e ritornare all’'osservanza dei riti e
delle norme di comportamento (i), cosi si perviene alla massima
virtli (ren)”. Nel Lunyu viene invece attribuito a Confucio (con la
formulazione zi yue T-H... “Il Maestro disse...”), secondo una prassi
piuttosto consueta, che induce a riflettere sulla natura composita del
Lunyu. Su questa complessa questione si veda Maurizio Scarpari, Zi
yue, «The Master said... », or Didn’t He?, in Antonio Rigopoulos (ed.),
Guru. The Spiritual Master in Eastern and Western Traditions: Authority
and Charisma, Cafoscarina, Venezia, 2004, pp. 437-69.
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the extension of self outward in the direction of other.
Thus, it is because shu is bi-directional that it can be
defined as reciprocity and described in terms of excel-
lence and deference. Shu is not simply taking oneself as
the model and projecting it onto others; rather, it is
first clarifying oneself in terms of others, and then ei-
ther displaying excellence oneself or deferring to the
excellence of others in personal relations. Shu, then, is
both the act of deferring and the demand for defer-
ence.”

La nozione di shu come “metro di valutazione per gli
altri” si evince da un altro passo del Lunyu, il 6.30, che
lega insieme il tema dell’estensione, la virtu del ren e la
dottrina della Regola d’oro:

TEHE TR ERMAER R - [ ? 7
T2 FH D TEERC o SMEEP ) 22 - SRE
W | RCFE - CHOIMIZA - CHGEMZEA - 88
AHE - a2 THE -

Zigong rivolse [a Confucio] la seguente domanda: “Cosa
pensereste di uno che sapesse estendere (shi) la pro-
pria umanita a tutto il popolo e aiutare chiunque aves-
se bisogno? Potrebbe uno cosi essere considerato ren?”
“Perché limitarsi a considerarlo ren?” rispose il Mae-
stro. “Uno cosi sarebbe certamente un saggio! Persino
uomini come [i mitici sovrani] Yao e Shun avrebbero
trovato arduo un simile compito! La persona che si i-
spira al ren (renzhe {~&), desiderando dare un assetto
stabile a se stesso (ji yu li AK1T), fa si che siano stabili
gli altri (li ren 77._\), desiderando far avanzare se stesso
(ji yu da ©8K3E), fa si che avanzino gli altri (da ren &
A). La capacita di prendere se stessi come metro di va-
lutazione per gli altri (neng jin qu pi BEFTHLEE) pud es-
sere definito “metodo del ren.”

% David L. Hall, Roger T. Ames, Thinking Through Confucius, State Uni-
versity of New York Press, Albany, 1987, p. 289.



LA REGOLA D’ORO E IL MENGZI 27

Dare un assetto stabile alla propria persona significa
applicarsi con impegno allo studio delle norme rituali e
della convivenza civile, li ¥& (Lunyu 8.8 e 16.13). Il pro-
cesso di crescita spirituale e morale non si esaurisce
dunque con la propria persona, una volta che si ha dato
stabilita a se stessi si deve operare per estendere questa
stabilita ad altri, per far si che tutti possano “avanzare”
(da #E: “avanzare senza incontrare ostacoli; estendere”)
e progredire come persone e come societa. Viene qui
esplicitato il principio secondo il quale operare per dif-
fondere i principi morali nella societa & essenziale per
favorire la crescita degli individui e di se stessi. Una vol-
ta avviato, & un movimento virtuoso che dall’interno
(o dal centro) si espande gradualmente verso I'esterno
(o la periferia), fino a comprendere 'intera societa, per
poi tornare indietro con benefici risultati per tutti.”®
Questo concetto sara ripreso e sviluppato da Mencio, ad
esempio nel passo 2A.6 (si veda infra).

Due termini chiave del passo 6.30 sono jin ¥T, che al-
la lettera significa “essere vicino”, ma che qui fa riferi-
mento alla propria persona come punto di partenza del
confronto con l'altro,” e pi % “paragonare” che indica il
processo di comparazione analogico che ci consente di
valutare correttamente. Secondo Herbert Fingarette:
“[Pi] contrasts sharply with the method of abstract
analysis, theory building, universalizing. Shu, in turn, is
a specific kind of p’i [pi]. To be able from what is close—
i.e., oneself—to grasp analogy with the other person,
and in that light to treat him as you would be treated—

% Confucio stesso ottenne la piena maturitd morale, la propria
stabilita interiore, a trent’anni e questo traguardo gli consenti di
migliorare la propria persona in un crescendo inarrestabile (Lunyu
2.4).

Y EFLIAJE A “La persona esemplare per virtli e nobiltd d’animo
governa gli altri prendendo a modello le proprie qualita” recita il
Zhongyong 13.
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that is shu”.”® Shu & una componente essenziale del ren,
in quanto consente all’individuo di porsi, con un atto
immaginativo, nella posizione di coloro ai quali sono in-
dirizzate le sue iniziative, permettendo cosi di valutare
nel pieno rispetto della dignita altrui gli effetti che quel-
le azioni comportano nell’ambito dei complessi rapporti
sociali che, secondo Confucio, devono essere regolati dai
li, i riti e le norme di comportamento. Il carattere che
raffigura shu %5 & costituito da ru 41 “assomigliare, pa-
ragonare, essere come” nella parte alta e da xin (', “cuo-
re” in quella bassa, associazione che suggerisce il signi-
ficato di “agire in accordo con il proprio cuore”. Non a
caso, nel dizionario etimologico Shuowen jiezi di Xu Shen
(58-147) shu viene glossato con ren “amore per il pros-
simo”, in linea con quanto si trova scritto nel passo 6.30
del Lunyu e nell’unica occorrenza di shu nel Mengzi: 5&%5
M7 » SK{-FEITE “Si agisca fortificando shu: non vi &
nulla che piu si avvicini alla ricerca dell’amore per il
prossimo (ren)” (7B.4), come il commentatore Duan Yu-
cai non ha mancato di osservare.”

Shu si trova talvolta associato a zhong i, la virth che
prescrive di “fare sempre il proprio dovere”, di “dare il
meglio” nei confronti di superiori e persone amiche di
pari livello, tradotta in genere “lealta” o “agire con la
massima lealtd”. Il carattere & costituito da zhong tf
“centro” nella parte alta e da xin /[’y “cuore” nella parte
bassa, indicando il “punto di equilibrio del cuore” che

% Herbert Fingarette, op. cit., pp. 382-83.

* Tiziana Lippiello, La Regola d’oro nei «Dialoghi» di Confucio, cit.,
pp. 75-76.

**sui diversi significati di zhong si vedano Yuri Pines, “Friends or
Foes: Changing Concepts of Ruler-Minister Relations and the Notion
of Loyalty in Pre-Imperial China”, in Monumenta Serica, 2002, 50, pp.
35-74; Paul R. Goldin, “When Zhong £, Does Not Mean ‘Loyalty’, in
Dao: A Journal of Comparative Philosophy, 2008, 7, 2, pp. 165-74.
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implica completezza morale, integrita. Shu e zhong . si
integrano e completano vicendevolmente, costituendo
la base dell'insegnamento di Confucio, come affermo il
discepolo Zengzi (505-436 a.C.) nel passo 4.15 del Lunyu:
L'insegnamento del Maestro e zhong £ e shu, nulla
pitt”.”! Un comportamento leale, se non & accompagnato
da quella sensibilita derivante da shu, non ¢ sufficiente a
trasformare 'uomo comune in persona esemplare che
sa trarre ispirazione dai principi di umanita (junzi 7).

L’abbinamento di shu e zhong verra ripreso da altre
opere della tradizione confuciana, in particolare dal
Zhongyong, dove ritroviamo un’affermazione analoga a
quella di Confucio con il verbo shi “estendere” e la frase
A, ripetuta verbatim: Jiiz& I -NEE > TRZ7IHE A “Quel
che consideri indesiderabile se esteso alla tua persona,

non devi parimenti estenderlo ad altri”.”

Estensione e condivisione nel Mengzi

Va da sé che non possiamo limitare la nostra indagi-
ne del Mengzi al solo esame di shu, essendoci in tutta
'opera una sola occorrenza del termine (7B.4). Mencio
offre una sua versione della dottrina della Regola d’oro
che esula dall’ambito di shu, riferendosi sia all’aspetto
individuale sia al contesto politico. Il Mengzi € un’opera
composita, sapientemente costruita lungo due filoni
principali, indipendenti ma al tempo stesso intersecanti
e correlati: da una parte, abbiamo la sfera privata, che
ha al centro 'uomo, con le sue peculiarita, le sue incli-
nazioni naturali e le sue infinite potenzialita, sulla quale

3 R B A ELSR. Secondo Bryan W. Van Norden questo passo
del Lunyu sarebbe un’interpolazione (Unweaving the ‘One Thread’ of
Analects 4:15, cit.).

*2 Zhongyong 13.
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Mencio, al pari del suo maestro, intende intervenire
secondo un progetto educativo ben definito che trae
ispirazione da valori e ideali tradizionali ritenuti impre-
scindibili in una societa realmente pacifica, ordinata
e armoniosa; dall’altra, abbiamo la sfera pubblica, che
deve essere gestita con grande senso dello stato, del-
I'interesse generale, del dovere del sovrano e dei suoi
funzionari nei confronti del popolo, affinché si giunga a
porre la parola fine alla situazione di guerra permanen-
te che aveva creato solo divisioni, distruzione e morte,
dissipato una quantita incommensurabile di energie e
risorse umane e materiali, e creato le condizioni per una
crisi ideologica e spirituale senza precedenti.

Agire per il popolo nella convinzione che I'interesse
collettivo coincida, in buona sostanza, con l'interesse di
chi ha il compito di governare, € un tema ricorrente nel-
la letteratura politico-filosofica di epoca classica, pre-
sente anche in diversi manoscritti di recente scoperta
risalenti al IV secolo a.C.”> Mencio si spinse persino oltre,
collocando il popolo in posizione preminente rispetto
allo stato e al sovrano: “Il popolo occupa il primo posto,
poi vengono le divinita del suolo e delle messi (= simboli
dello stato) e, per ultimo, il sovrano.”

Mencio promosse le dottrine del “popolo come fon-
damento” del buon governo (minben EE4%), del “proteg-
gere con amore il popolo” (bao min {£E<) e del “recare
beneficio al popolo” (li yu min / li min F[AE / FIE),
attribuendo particolare attenzione al tema dell’esten-
sione e della condivisione. Compito del sovrano illumi-
nato € creare le condizioni materiali ideali perché I'uomo

¥ Per un raffronto tra i manoscritti su bambl e la letteratura
ricevuta sul tema del buon governo si veda Scott Cook, “The Debate
over Coercive Rulership and the ‘Human Way’ in Light of Recently
Excavated Warring States Texts”, in Harvard Journal of Asiatic Studies,
2004, 64, 2, pp. 399-440.

*REE - B B REE, Mengzi 7B.14.
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possa dedicarsi alla propria educazione con le energie e
la disposizione necessarie. 1l rapporto tra le condizioni
materiali e 'educazione della propria persona & uno dei
cardini della teoria politica di Mencio, secondo il quale
“solo coloro che hanno un buon livello di istruzione
possono avere un cuore costante pur mancando di co-
stanti mezzi di sussistenza. Il popolo, se privato di mezzi,
non ha un cuore costante. Senza un cuore costante si
traviera e si abbandonera a comportamenti smodati e a
ogni sorta di eccessi, e non vi sara modo di porgli dei li-
miti.”* Se solo il sovrano fosse capace di operare per
I'esclusivo vantaggio del popolo, allora “i popoli del
mondo intero volgerebbero a lui i loro cuori” fiduciosi
e grati per il benessere materiale e spirituale realizzato
dal suo governo virtuoso. Assicurarsi il consenso incon-
dizionato del popolo deve essere la priorita del sovrano
illuminato, ed & quindi naturale che sia uno dei fonda-
menti della sua accorta politica:

LIERAE - RAERAEL - BB > ARRE
KT « RTMOLRMESE - RZAW -
Conquistare gli uomini con la sola bonta: nessuno mai
ne & stato capace; ma se con la bonta si favorisse il be-
nessere del popolo, allora sarebbe possibile con-
quistare il mondo intero. Nessuno mai ¢ diventato so-
vrano illuminato senza aver prima conquistato gli uo-
mini dell’intero mondo nel profondo del loro cuore.”

DIHBRCES > LA RE  DIETCEL - £F
R SBUETE > XELEE - DORAE - JE
Okt > JIRHE - DR A - doo AR T sl ik
o WAL -

P AR EMA T E - T RAE - BHRAEEE » R - &
EARLL » RN - SR 5T, Mengzi 1A.7.

O KTz REHLE, Lunyu 20.1.

%7 Mengzi 4B.16.
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Sottomettere gli uomini con la forza non significa sot-
tometterne i cuori, dipende piuttosto dall’evidenza che
alla forza non & possibile resistere. Sottomettere gli
uomini con la virtl significa che essi sono contenti nel
profondo del cuore e la loro & dunque una sottomissio-
ne sincera, paragonabile a quella dei settanta discepoli
nei confronti del loro maestro, Confucio.”

Congquistare il cuore del popolo (de min xin 15:E(») &
per Mencio il fondamento dell’ordine morale e politico.
Per governare in modo virtuoso e conquistare il cuore
degli uomini & necessario mantenere integro quel sen-
timento di comprensione dell’altrui sofferenza (bu ren
ren zhi xin R 2 A Z» “un cuore che non tollera la sof-
ferenza degli altri”) che, nascendo dai sentimenti di
amore e sollecitudine per il prossimo (ren =), consen-
tira al sovrano di promuovere un governo ispirato a
principi di umanita (renzheng {—I¥%), essenziale per pro-
teggere il popolo con le attenzioni che ci si aspetta da
chi intende essere, a pieno titolo, padre e madre del po-
polo (min zhi fumu &2 XCH}) o pastore di uomini del
mondo intero (tianxia zhi renmu KT 22 A4%). E sulla ba-
se di questi sentimenti che la sfera individuale
s'interseca e si fonde con quella pubblica:

HTHT TABEAARZAZL - REAFEBANZ
L AR EANZES - LX7F,U}\Z/D EEEIFTYN
ZBC B RTHEZE E - TS NEEAEAZ
OFE > SNERBTRARIE - BERMENRZ
O 5 JERT AN AR T 2 SCBHE. - JERT DLEE R0
SR JEEERmMAL - 2B > B
OIEA > fEZEEZLIEA > SEEEEZ L IEA
o ERIEZLIEAL - PR Z0 > (20wt 5 2E

BZL o EImt  gEEZL > B2t BIFZ

% Mengzi 2A.3.
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Lo B2t - NZAZ M - R EA VUG -

ArEMmEMEFAEE > BED  FHEAE
o WEEEL - AR - SR TZ
5o BHKZIEIR ~ R - FHRE L 0 e PR
s EATRL  ARMFBELEE -

Mencio ha detto: “Tutti gli uomini hanno un cuore che
non tollera la sofferenza altrui. Gli antichi sovrani ave-
vano un cuore sensibile all’altrui sofferenza e, di con-
seguenza, attuarono politiche di governo compassio-
nevoli: esercitare politiche di governo compassionevoli
con cuore sensibile all’altrui sofferenza rendeva facile
governare il mondo come se ruotasse sul palmo della
mano. La ragione per cui affermo che tutti gli uomini
hanno un cuore sensibile all’altrui sofferenza puo esse-
re illustrata dal seguente esempio: supponete che vi sia
qualcuno che all'improvviso veda un bimbo nel preciso
momento in cui sta per cadere in un pozzo; ebbene,
chiunque proverebbe in cuor suo un senso di appren-
sione e sgomento, di partecipazione e compassione.
Questa reazione non dipenderebbe certo dalla necessi-
ta di ingraziarsi i genitori del bambino, né dal desiderio
di essere elogiati da vicini e amici, e neppure dalle gri-
da del piccolo. Da questo esempio si pud arguire che
non & uomo chi & privo di un cuore sensibile ai senti-
menti della partecipazione e della compassione, della
vergogna e dell'indignazione, della deferenza e della
remissivita, e al senso di cio che & giusto e di cid che
non & giusto. I sentimenti della partecipazione e della
compassione sono i germogli della virtt dell’amore per
il prossimo; i sentimenti della vergogna e dell'indigna-
zione sono i germogli della virtu della rettitudine e del-
la giustizia; i sentimenti della deferenza e della remis-
sivita sono i germogli della virtu dell’osservanza dei ri-
ti e delle norme di condotta, il senso di cio che & giusto
e di cid che non & giusto é il germoglio della virtu della
sapienza. L'uomo possiede questi quattro germogli di
virtll, cosl come possiede le quattro parti del corpo.
Possedere questi quattro germogli di virtl, ma soste-
nere di non essere in grado di farli crescere, equivale a

33
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mutilare se stessi; sostenere che il proprio sovrano non
¢ in grado di farli crescere, equivale a mutilare il pro-
prio sovrano. Tutti abbiamo i quattro germogli di virtu
in noi; se sapremo farli espandere e prosperare (kuo er
chong zhi & 7t.), essi si svilupperanno come un
fuoco che inizia ad ardere o una sorgente che inizia a
sgorgare. Se saremo capaci di portarli a maturazione,
essi basteranno per proteggere chiunque all'interno
dei quattro mari, ma se non dovessimo riuscire a farli
maturare, essi non basteranno nemmeno per adempie-
re agli obblighi verso il padre e la madre.”™”

L’educazione fondata su principi di bonta (shan )
svolge un ruolo essenziale, ¢ il nutrimento vitale di cui
necessitano le virtu che albergano nel cuore di ogni uo-
mo sotto forma di germogli (duan Ii%); grazie all’educa-
zione essi potranno trasformarsi in compiute virtu,
favorendo l'insorgere di una naturale propensione ad
amare il prossimo (ren), a comportarsi in modo appro-
priato e retto (yi) nel pieno rispetto delle norme rituali e
delle convenzioni sociali (li), a raggiungere gradi di co-
noscenza e capacita di giudizio fuori dal comune (zhi %),
diventando in questo modo junzi “persona esemplare
per virtu e nobilta d’animo”, figura ideale che nella scala
di valori confuciani & seconda solo a quella del saggio
(shengren B2 \).

Coltivare la propria persona, trasformando radical-
mente la propria natura mediocre (xiaoren /N \), svi-
luppando le virtl che in nuce albergano nel cuore di o-
gnuno, per diventare una persona di grande valore (da-
ren K \), che trae ispirazione dai principi di umanita
(renzhe) e diviene un modello per gli altri grazie alla
propria virtt e nobilta d’animo (junzi) - questo &
I'obiettivo dell’educazione. Cosi & stato per i saggi so-

* Mengzi 2A.6.
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vrani del passato, cosi dovrebbe essere per il sovrano
illuminato che sia in grado di unificare il tianxia X
“cio che e sotto il cielo”, I'intero mondo. Con le seguenti
parole Mencio esorto il re Xuan di Qi 25 & T (r. 319-
301 a.C.) che lo aveva interrogato sull’arte di governo:

BEE IR AZZE  giEL  LEANZY) - KT
WHERE - (F) = THTEE > 2T RE 0 D
TR - o SRITOIIFERME - SOERE LR
Vs > AEREELIRET - HZ AFTBIRBAE -

S > SHEHRRNES -
Trattate con rispetto gli anziani della vostra famiglia
ed estendete (ji 7) questo sentimento a tutti gli anzia-
ni, trattate con affetto i giovani della vostra famiglia ed
estendete questo sentimento a tutti i giovani, ed ecco
che il mondo intero potra ruotare sul palmo della vo-
stra mano. I versi dell’0de che recitano

Divenne un esempio per la moglie,

poi lo fu per i fratelli,

e cosi re Wen governo su famiglia e stato®

vogliono semplicemente affermare il principio che si
devono innanzi tutto nobilitare i propri sentimenti per
farli poi emergere negli altri, non serve altro. Ecco per-
ché, se estesa (tui #£), la vostra clemenza sara suffi-
ciente a proteggere tutti con amore all'interno dei
quattro mari; in caso contrario, non ci sara modo
nemmeno di proteggere mogli e figli. E proprio in que-
sto che gli antichi si sono dimostrati di gran lunga
superiori a noi: con maestria sapevano estendere agli
altri quanto facevano, nulla pit.”

Il tema dell’estensione & un principio cardinale del
confucianesimo classico ed e particolarmente presente

“* 0de 240 dello Shijing 54X,
! Mengzi 1A.7.



36 Maurizio Scarpari

nell’opera di Mencio.*” I termini impiegati nel brano te-
sté citato sono yi ji DLz, che alla lettera significa “fino
ad arrivare a..” e tui #f “estendere”. In altri passi del
Mengzi, troviamo pero altri termini, ad esempio shi Jifi
“estendere”, gia incontrato nel Lunyu e nel Zhongyong in
relazione alla dottrina della Regola d’oro. Shi ricorre nel
Mengzi 11 volte (6 nel Lunyu e 2 nel Zhonyong). Nel passo
7B.31 (infra) incontreremo chong 7, “nutrire, riempire,
sviluppare”; lo stesso termine appare in 2A.6 insieme a
kuo #% nel significato di “far espandere e prosperare”
(kuo er chong zhi #&f1i 782 ) le inclinazioni positive inna-
te che sono in noi sotto forma di germogli che, una volta
sviluppatesi e irradiatesi oltre la nostra persona, “baste-
ranno a proteggere chiunque all'interno dei quattro ma-
ri” (& LLERPUYE). In altre occasioni ¢ il procedere della
narrazione del Mengzi e il lessico impiegato a indicare
che e all’estensione delle virtu che si sta facendo riferi-
mento, come nella famosa parabola del bue “condotto al
patibolo come un innocente” (IR EEIEHE) che
aveva impietosito il re Xuan di Qi che decise di rispar-
miarlo: “Come si spiega allora - gli chiedeva Mencio -
che la vostra clemenza ¢ sufficiente a giungere (yi ji) agli
animali, ma i suoi effetti benefici non arrivano (zhi yu &
1i?) al popolo?™®

“sul tema dell’estensione si veda Philip J. Ivanhoe, Confucian Self
Cultivation and Mengzi’s Notion of Extension, in Xiusheng Liu, Philip J.
Ivanhoe (eds), Essays on the Moral Philosophy of Mengzi, Hackett
Publishing Company, Indianapolis-Cambridge, 2002, pp. 221-41. La
questione qui sollevata & in realtd assai pitt complessa di quanto
appare nella nostra trattazione e ha dato vita a un intenso dibattitto
che non sembra ancora essersi esaurito tra alcuni studiosi, tra i quali
segnaliamo David S. Nivison, David B. Wong, Kwong-loi Shun, Craig
K. Ihara, Manyul Im, Bryan W. Van Norden, Philp J. Ivanhoe.

P SBREMD SR > MR ENEEE BB 7, Mengzi 1A.7.
Su kuo er chong si veda Kwong-loi Shun, Mencius and Early Chinese
Thought, Stanford University Press, Stanford, 1997, pp. 144-45.
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Un aspetto rilevante della politica dell’estensione &
rappresentato dalla dottrina della condivisione con il
popolo (yu min tong BAEZ[E]) dei previlegi destinati
all’aristocrazia e, ancor pit, al sovrano, essendo questa,
in ultima analisi, la via da seguire per evitare di suscita-
re risentimento e ostilita, che potrebbero trasformarsi
in pericolosi moti di protesta da parte della popolazione.
Confucio stesso aveva segnalato I'importanza di com-
portamenti in linea con i dettami della Regola d’oro
proprio per evitare I'insorgere di “sentimenti ostili nei
confronti dello stato e della famiglia” (Lunyu 12.2, supra).
In diverse occasioni Mencio intrattenne il re Xuan di Qi
e il re Hui di Liang Z2EF (r. 370-319 a.C.) su questo
punto, facendo notare loro che il lusso in cui vivevano
con la loro corte sarebbe stato meglio accettato dal po-
polo se questo veniva, in qualche misura, reso partecipe
dei meravigliosi palazzi in cui lui e i suoi cortigiani vive-
vano, dei favolosi parchi destinati all'ozio e alla con-
templazione della natura e delle esclusive riserve di cac-
cia.* Il popolo avrebbe ammesso il lusso e i piaceri che i
superiori si concedevano, accettando persino le loro de-
bolezze, purché quei privilegi e quei beni fossero in una
certa misura con esso condivisi.” Se partecipe, il popolo
¢ infatti pronto a dare tutto se stesso per il sovrano e i
suoi ministri e funzionari. Fu “proprio perché condivi-
devano i loro piaceri con il popolo che gli antichi riusci-
vano a trarne il massimo beneficio” fece presente Men-

* Nell’ordine, Mengzi 1B.4, 1A.2, 1B.2.

*Si vedano Mengzi 1.B1 e 1B.5. Sul tema si vada Michael Nylan,
Harrison Huang, Mencius on Pleasure, in Marthe Chandles, Ronnie
Littlejohn (eds), Polishing the Chinese Mirror: Essays in Honor of Henry
Rosemont, Global Scholarly Publications, New York, 2007, pp. 244-69.
Si veda anche Chen Shaoming, “On Pleasure: A Reflection on
Happiness from the Confucian and Daoist Perspectives”, Frontiers in
Philosophy in China, 2010, 5, 2, pp. 179-95.

* Si vedano, ad esempio, Mengzi 1A.2 e 1B.12.
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cio al re Hui di Liang (1A.2), evitando cosi di esporsi a
critiche che avrebbero potuto sfociare in disordini e
sommosse.” Infatti,

ANABRAPER E5 - ARMIEH EF - JEE  BER
EiMAERELSER > IR - BRZEEE > RN
HAE D BR B > RERE -

Chiunque non sia messo in condizione di godere dei
piaceri riservati ai suoi superiori muovera loro delle
critiche. E sbagliato criticare i propri superiori per il
fatto di non potere godere dei loro stessi piaceri, & sba-
gliato pero anche essere in una posizione privilegiata e
non condividere con il popolo le proprie gioie. Il popo-
lo godra della gioia del sovrano che gode della gioia del
popolo, e si dorra dei dispiaceri del sovrano che si duo-
le dei dispiaceri del popolo.*

La dottrina della Regola d’oro nel Mengzi

Siamo ora meglio attrezzati per affrontare il tema
della Regola d’oro nel Mengzi. Essa si manifesta sia a li-
vello individuale che politico. Il primo passo che esami-
neremo e il 7A.17, piuttosto criptico e per questo con-
troverso, oggetto di innumerevoli commenti e studi:

wmH T EEFTAR R o A TR AR - A0t
[SE=XC
Mencio ha detto: “Non fare quello che altri non fanno,

" Justine Tiwald, “A Right of Rebellion in the Mengzi?”, in Dao:
A Journal of Comparative Philosophy, 2008, 7, pp. 269-82; Yuri Pines,
“To Rebel Is Justified? The Image of Zhouxin and the Legitimacy of
Rebellion in the Chinese Political Tradition”, Oriens Extremus, 2008,
47, pp. 1-24; 1d., Envisioning Eternal Empire: Chinese Political Thought of
the Warring States Era, University of Hawai‘i Press, Honolulu, 2009,
pp. 214-18.

* Mengzi 1B 4.
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non desiderare quello che altri non desiderano; agire
secondo questo precetto, & tutto qui.”

Annotazioni di natura grammaticale. Si tratta di una
frase verbale complessa, che chiameremo C (fi £ ELFf
N BEMEFT AR, costituita da due frasi verbali
semplici, che chiameremo C, (4 5 ELFTA 5) e C, (FEAT
HETRAR), costituite dal solo P, formato dal verbo (wei
Fyin C, e yu &K in C,), negato in entrambi i casi da wu 4,
e dal CO, costituito da una frase verbale nominalizzata
dal sostituto di nominalizzazione semplice gi H: (che so-
stituisce il S e la particella di nominalizzazione semplice
zhi) e dal sostituto indefinito suo Fff, C,: EA A B e C,:
HATAAX. In entrambi i casi, il verbo della frase nomi-
nalizzata ¢ identico a quello della frase matrice ed & ne-
gato da bu. L’ambiguita nasce nella mancanza di S espli-
cito in entrambe le frasi; come se non bastasse, non &
nemmeno palese a chi si riferisca il sostituito anaforico
gi (con ogni probabilita ren zhi A\ 7). Questa indetermi-
natezza consente diverse interpretazioni e, di conse-
guenza, differenti traduzioni.

Il brano 7B.31 del Mengzi viene perd in nostro
soccorso, con quello che sembra un vero e proprio
commento al precetto summenzionato, dove il concetto
espresso da suo bu wei fiT-f~ £y viene ripreso e meglio ar-
ticolato:

NEFRAR B2 HAE - s NEFA
Ry BEZNEFTR > et o ABER THRAKEAL Z
O THEARE B - AREFE F#RZEST 20 0 1
EAAEAW - ASERSEZ TR, - Tk, Z2HE
FEFTIEM A RFRtl -

Tutti hanno qualcosa che non riescono a tollerare: e-
stendere (da) questo sentimento anche a cio che si tol-
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lera, in questo consiste I'amore per il prossimo (ren).
Tutti hanno qualcosa che non intendono fare (R~
F): estendere quest’intenzione anche a ciod che si fa
(2%~ FAEFT F), in questo consiste la rettitudine (yi).
Se si riuscisse a sviluppare (chong 7t) al massimo un
sentimento di avversione per I'impulso di far del male
ad altri, allora vi sarebbe amore per il prossimo in
eccesso. Se si riuscisse a sviluppare al massimo un sen-
timento di avversione per le azioni illecite, come ad
esempio aprire varchi nelle abitazioni altrui e scaval-
care mura di cinta, allora vi sarebbe rettitudine in
eccesso. Se si riuscisse a sviluppare al massimo un reale
sentimento di rifiuto a ricevere appellativi irriguardosi,
allora ovunque uno vada agirebbe sempre in modo ap-
propriato.

Ritroviamo in questo brano il concetto di estensione,
questa volta espresso dal carattere da %, gia incontrato
in precedenza nel Lunyu (6.30) con il significato di
“avanzare”; qui ha invece il significato di “estendere”
(nel passo 6.30 questo significato era espresso da shi Jif).
Come nel Lunyu, anche qui I'idea di estensione si accom-
pagna a quella di amore per il prossimo (ren), ma anche
di rettitudine, giustizia, comportamento appropriato
(yi).

Alla luce del contesto pitt ampio all’interno del quale
s'inserisce la dottrina della Regola d’oro, possiamo ora
tornare al paragrafo 4A.9 del Mengzi, che riportiamo nel-
la sua interezza:

w=TH D THEGZRERTH > KEREL - RHER
FoRELE - BRTAEE  RHERRFKRTS -
FHERAE BHROHEBRS - BHOFE K
BlZ B2 FrE/iiimt - RZER {4 - K25k
T BRZER - SURREE S - T REEER
OB R RERE > RUd - SKTZ
BRI CE > AFEES BZES  ET > A
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/e - SZMER > MECEZFR=F 2 - 5
BFE  SHTE - AFERE  BEET - UK
RFET o () = ¢ THMEAEM ? #F R, 0 It
Zaat e

Mencio ha detto: “[Tiranni del calibro di] Jie e [di]
Zhouxin hanno perduto il governo del mondo perché
hanno perduto il consenso del popolo. Hanno perduto
il consenso del popolo perché hanno perduto il cuore
degli uomini. Esiste un modo per riuscire a ottenere il
governo del mondo: conquistate il consenso del popolo
e conquisterete il mondo intero. Esiste un modo per
conquistare il consenso del popolo: conquistate il cuo-
re degli uomini e conquisterete il popolo. Esiste un
modo per conquistare il cuore degli uomini: quello che
desiderate per voi condividetelo con il popolo man
mano che ne avrete la disponibilita, quello che detesta-
te non estendetelo al popolo, tutto qui. La propensione
degli uomini a tornare all’amore per il prossimo & pa-
ragonabile alla tendenza dell’acqua a scorrere verso il
basso o degli animali ad aggirarsi liberamente nella na-
tura incontaminata. Ecco perché, cosi come la lontra
induce i pesci a rifugiarsi nelle profondita e lo sparvie-
ro induce i passeri a rifugiarsi nel fitto delle boscaglie,
sono proprio i Jie e i Zhouxin a spingere il popolo verso
i Tang e gli Wu, [modelli di sovrani virtuosi]. Se tra i
principi del mondo d’oggi ce ne fosse uno che avesse
veramente a cuore I'amore per il prossimo, allora i no-
bili che governano gli stati, tutti senza esclusione alcu-
na, indirizzerebbero a lui il popolo e, anche se lui non
volesse diventare il sovrano illuminato in grado di uni-
ficare il mondo, mai riuscirebbe a fermarli. Ma al gior-
no d’oggi chi desidera diventare il sovrano illuminato
in grado di unificare il mondo & simile a chi vuole cura-
re una malattia che si trascina da sette anni con erbe di
artemisia che richiedono tre anni di lavorazione prima
di essere pronte per essere somministrate: non essen-
do state preparate per tempo, il malato morira prima
di poterne beneficiare. Se un sovrano non si dedica con
determinazione alla realizzazione di un governo illu-
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minato che s’ispiri a principi di umanita vivra il resto
della vita in tristezza e disgrazia e alla fine incontrera
solo distruzione e morte. A questo si riferiscono i versi
dell’ode® che recitano:

Come potra rimediare alla situazione

quando sara sul punto d’essere inghiottito dai flutti?”

Abbiamo qui la formulazione in positivo della Regola
d’oro. La nostra traduzione tiene conto delle osser-
vazioni di Nivison e delle traduzioni successive alla pub-
blicazione del suo articolo, e inquadra la dottrina della
Regola d’oro nell’ambito del pensiero politico di Mencio,
nel pieno rispetto delle linee programmatiche indicate a
suo tempo da Confucio.

L’ambiguita di questa frase verbale complessa, che
chiameremo D (FTakEl 55> » FrE/litifg ), costi-
tuita da due frasi verbali semplici, che chiameremo D,
(FrakEil 2 2% ) e D, (A& 77JJiti i 1), ognuna costituita
da s (Dy.: FTAK, Day: AT + P (Dyy: B2 TX 7, Dyy: 777N FH
#7), nasce dal fatto che il S delle due frasi D,, e D, & co-
stituito da una frase verbale nominalizzata con il sosti-
tuto indefinito suo (suo yu Ffi&k “quello che [il S] deside-
ra” e suo wu FT5E “quello che [il S] detesta”) priva di S
(suo non puod mai sostituire il S; in questo caso sostitui-
sce il CO dei verbi che lo seguono); il S potrebbe essere o
il sovrano (“quello che [il sovrano] desidera” / “quello
che [il sovrano] detesta”) o il popolo (quello che [il po-
polo] desidera” / “quello che [il popolo] detesta”). Inol-
tre, in D,, vi sono due sostituti dimostrativi generici (zhi),
certamente anaforici: il primo si riferisce al popolo (yu
zhi B~ “con il popolo”), il secondo sostituisce il tema
della frase (suo yu Fffk “quello che [il S] desidera”), in
origine CO di ju Z¥ “mettere insieme, raccogliere, riuni-
re, ammassare, accumulare” (come se fosse: EXFRAK

* 0de 257 dello Shijing.
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“accumulare quello che [il S] desidera” — FffaK... ¥~
“quello che il [S] desidera... accumularlo”), anticipato
all'inizio della frase per ragioni di enfasi e ripreso quindi
nel commento dal sostituto anaforico zhi nella posizione
originaria del complemento che sostituisce, nel pieno
rispetto della grammatica della lingua cinese classica.
Quest’analisi trova conferma nella seconda frase (D,),
con il tema in posizione esposta (suo wu & “quello
che [il S] detesta”) ripreso nel commento da wu 77], che
abbiamo visto essere una negazione imperativa, fusione
di #}7 (zhi 7 in posizione anticipata rispetto al verbo
per l'attrazione esercitata dalla negazione, come se fosse
it > — #H27Jit — 77J}). Rilevante é il significato che
assume in questo contesto il verbo ju & insieme a yu zhi
B~ (equivalente a yu min BAEL “con il popolo”),
I'espressione frequentemente impiegata nel Mengzi
quando illustra la necessita di condividere risorse e pri-
vilegi con il popolo da parte del sovrano illuminato, di
cui abbiamo parlato in precedenza e di cui vi sono ampi
riscontri nei brani 1A.2, 1B.1, 1B.2, 1B.4, 1B.5 del Mengzi:
“Condividete con il popolo i vostri desideri e i vostri
piaceri man mano che si concretizzano e vi vengono
messi a disposizione”. In alcune traduzioni il senso del
verbo ju e stato in una certa misura frainteso, in altre &
stato ignorato del tutto. Le ipotesi alternative a quella
qui proposta non sembrano rispettare la coerenza
grammaticale e, meno ancora, la logica del testo, e con-
siderano all’'opposto i due sostituti anaforici, portando a
traduzioni imprecise e, in alcuni casi, inesatte.”

** Un altro esempio recente ci viene offerto da Yuri Pines, Envisioning
Eternal Empire: Chinese Political Thought of the Warring States Era, cit.,
p. 205, che traduce: “There is a way to attain their hearts: gather
them at what they desire, do not do whatever they detest, that is
all”.
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Conclusione

La tesi qui proposta e che nel Mengzi la dottrina della
Regola d’oro e presente sia nella formulazione in positi-
vo sia in negativo e s’inquadra pienamente nelle teorie
menciane dell’estensione della virtt e della condivisione
dei privilegi come elementi essenziali per la crescita
personale dell’individuo, per lo sviluppo armonioso del-
la societa e per I'esercizio virtuoso dell’attivita di gover-
no, volta a tutelare e incrementare il benessere spiritua-
le e materiale del popolo.

Il tema dell’estensione, espresso chiaramente nel
Mengzi, & forse meno evidente nel Lunyu, e questo forse
spiega la scarsa comprensione in genere dimostrata dai
traduttori, pitt concentrati sul Lunyu che sul Mengzi, che
tendono a equiparare shi “estendere, rendere partecipe”
ajia “imporre”;’! in questo nostro lavoro abbiamo dimo-
strato che shi appartiene invece a un lessico comune,
condiviso sia da Confucio che da Mencio, che ritroviamo
anche in altre opere della tradizione confuciana e che,
quindi, e bene rendere correttamente in traduzione.

Il paragrafo 4A.9 del Mengzi, cosi analizzato e tradot-
to, risulta del tutto coerente con le dottrine di Mencio,
anzi, possiamo dire che in una certa misura “chiude il
cerchio” di un percorso che dalla sfera individuale si
estende a quella pubblica, elaborando un’etica della pra-
tica di governo che ha segnato per secoli il pensiero
politico e la storia cinesi e che ¢, ancor oggi, nell’atten-
zione degli intellettuali e dei dirigenti politici ai massimi
livelli.””

*! Con I'eccezione di Hinton, che traduce “keep them clear”.
*2sul valore attuale dei principl confuciani, e delle dottrine di
Mencio in particolare, si veda Maurizio Scarpari, Mencio e l'arte di
governo, Marsilio, Venezia, 2013, di prossima pubblicazione.



QUALITA NATURALI, CONDIZIONAMENTI, VIRTU:
ALLA RICERCA DEL SIGNIFICATO DI QING &
ATTRAVERSO LE FONTI MANOSCRITTE

Attilio Andreini

1. Cio che rende cosi avvincente lo studio dei mano-
scritti cinesi antichi & che tanta faticosa dedizione & ri-
pagata da un continuo stupore di fronte ai sensazionali
dati che emergono con incalzante frequenza. La scoper-
ta di due testimoni su seta del Laozi & nella tomba
n.3 di Mawangdui & T HE (localita che sorge presso la
capitale provinciale dello Hunan j#Fd, Changsha /1)
all'inizio degli anni settanta del secolo scorso aveva
aperto nuovi orizzonti nella definizione delle modalita
di trasmissione di questo testo. Da quel momento in poi
avevamo contemplato la possibilita di leggere il Laozi in
un altro modo, iniziando dalla XXXVIII stanza e non pit
dall’incipit che tanto aveva contribuito a rendere famo-
so questo classico. Infatti, i manoscritti su seta relega-
vano il poderoso dao ke dao fei chang dao #EF[ZEIEH
4 nella seconda sezione dell’opera; in piti, come se non
bastasse, la granitica struttura della celebre pericope
d’avvio era stata scalfita dall’aggiunta di due occorrenze
di ye 17 e dall'inserimento di due heng 14 a rimpiazzare
chang .
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by

Ebbene, lo sconcerto & stato perfino maggiore
quando, nel 1998, sono state finalmente pubblicate le
prime riproduzioni fotografiche del cosiddetto “Laozi
di Guodian” (Guodian Laozi F[']5=F-, GDLZ) rinvenuto
cinque anni prima nella tomba n. 1 di Guodian Z}J5,
presso Jingmen #ifq (Provincia dello Hubei j#{df).!
Siamo in condizione di affermare che non si tratta solo
della piu antica testimonianza del Laozi mai rinvenuta.
L'opera che conoscevamo da oltre due millenni e che
avevamo appena imparato a guardare con altri occhi
attraverso i manoscritti di Mawangdui appariva detur-
pata, scompaginata nel proprio assetto. Tre distinte
unita testuali vergate su listarelle di bambu (battezzate
jia FH, yi £, bing PN) recuperate in una tomba databile
intorno al 270-300 a.C. coincidevano sostanzialmente
con il contenuto di un terzo del Laozi receptus, pur regi-
strando macroscopiche differenze nella sequenza dei
singoli paragrafi e nella disposizione delle diverse
stanze, oltre a presentare importanti micro-varianti.
Ad esempio, i tre fasci di listarelle di Guodian risultano
privi di alcuni dei passi pit rappresentativi inclusi nel
textus receptus (tra cui molti brani tradizionalmente in-
tesi come espressione di posizioni anti-Ru {#). In parti-

! Nel 1998 venne pubblicato un volume ormai celebre che riproduce
le foto delle 730 listarelle di bambu rinevenute a Guodian: si tratta di
Guodian Chumu zhujian E[\JEZEETRE, Wenwu chubanshe, Beijing,
1998. Oltre al cosiddetto “Laozi di Guodian”, lo scavo ha riportato alla
luce i seguenti testi, tutti adespoti e anepigrafi: Taiyi sheng shui &—
7K Ziyi &7% (che ricalca il contenuto dell’omonimo capitolo del
Liji ¥422); Lu Mu gong wen Zi Si Ef8/\ME 118, Qiong da yi shi 57 1)
H¥; Tang Yu zhi dao FFEE > #; Zhong xin zhi dao {52 38, Cheng zhi
wen zhi % B2 ; Zun de yi BLfEZE; Liude 75{E; Yucong FE#E (sezioni
I-1V); Wuxing F{T, il cui contenuto era gia noto grazie al manoscrit-
to su seta di Mawangdui che risultava diviso in jing 4% “opera cano-
nica” e shuo i “sezione esplicativa” (la versione di Guodian corri-
sponde alla porzione “jing” di Mawangdui).
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colare desta meraviglia I’assenza del celebre incipit so-
pra menzionato, il quale, ironicamente, compare in
forma lievemente alterata (wei ren dao wei ke dao ME A

T}T@Eﬁ%ﬁj T”(}E)ﬂ_‘c “solo il dao dell'uomo pud essere
dao-izzato, ovvero “considerato tale” o anche “reso ta-
le”) in un manoscritto di chiara affiliazione Ru (i.e. il
cosiddetto Xing zi ming chu ‘M H i, XZMC, “Le dispo-
sizioni naturali si manfestano secondo il Decreto”, li-
starelle 14-15) sconosciuto fino al momento della sco-
perta del sito di Guodian.

E proprio il XZMC I'oggetto principale di questo stu-
dio, che piu precisamente intende esplorare la possibili-
ta che alcuni testi manoscritti recentemente acquisiti
custodiscano davvero qualcosa di nuovo sul significato
di uno dei termini piu dibattuti durante il periodo clas-
sico: ging 1. Le fonti esaminate coincidono prevalente-
mente con i manoscritti di Guodian e con il corpus con-
servato dal Museo di Shanghai (Shanghai bowuguan
zang zhanguo Chu zhushu F EG1HYRERELEIIEITE,
abbr. Shangbo zhushu F #1713, SBZS) che ammonta a
circa 1.200 listarelle, acquistate nel 1994 dalla celebre
istituzione museale sul mercato antiquario di Hong
Kong.” Per quanto riguarda la datazione sia dei testi di

*1 testi in questione sono stati riprodotti fotograficamente, trascritti
e analizzati con perizia in volumi che gradualmente vengono pubbli-
cati nella serie la cui cura é stata attribuita a Ma Chengyuan 57k
(a cura di), Shanghai bowuguan zang zhanguo Chu zhushu _F G1H¥1EE
Bk B4 T, Shanghai guji chubanshe, Shanghai, 8 voll. (2001-
2011). Al di 12 della forte disomogeneita stilistica, le grafie dei mano-
scritti recuperati ad Hong Kong nel 1994 ci consentono, pur con una
certa approssimazione, di ricondurre i diversi testimoni su bambu
all'area corrispondente all’antico regno di Chu %% (come nel caso del-
la tomba di Guodian). Presumiamo che le opere facessero parte del
corredo di una o pili tombe risalenti al IV-III secolo a.C. Stando alle
supposizioni di alcuni archeologi del Museo di Jingmen con i quail
ho parlato nel Gennaio del 2005, le listarelle trafugate ad Hong Kong
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Guodian che di quelli custoditi dal Museo di Shanghai,
gli studiosi concordano nell'indicare un periodo che va
dal 350 al 270 a.C.;? non dimentichiamo, tuttavia, che il
buon senso c’'impone di ritenere che i testimoni ritrova-
ti siano in buona parte, se non per intero, copie di apo-
grafi ancora pil antichi.

Tra le fonti manoscritte del periodo dei Regni Combat-
tenti (453-256 a.C.), quelle rinvenute nel sito di Guodian
rivestono un ruolo determinante per aver dato un impul-
so senza pari nei campi degli studi sul pensiero filosofico-
religioso, della filologia e della codicologia. Assieme al
XZMC e ai tre testi che abbiamo gia menzionato, i quali
ricalcano buona parte del contenuto del Laozi receptus, lo
scavo di Guodian ha riporato alla luce un consistente nu-
mero di documenti Ru la cui tradizione si era bruscamen-
te interrotta da almeno due millenni. Tra essi, il XZMC

e poi acquistate dal Museo di Shangahi potrebbero, in parte o anche
per intero, essere state sottratte da un sepolcro gia violato al mo-
mento del rinvenimento da parte delle autorita, ovvero la tomba
scoperta presso Guojiagang FIZ flll, localita molto vicina a Guodian.
1l corpus testuale su bambu preservato dal Museo di Shanghai include
un gruppo di opere in gran parte sconosciute di matrice Ru relative
alla musica, ai riti, alla poesia, cosi come anche testi di divinizione. 1l
primo volume pubblicato contiene solo tre testi, tutti adespoti e
anepigrafi: il Xingqginglun 141%4% (“Disquisizione sulle disposizioni
naturali e su ging”, XQL, che corrisponde in larga parte al contenuto
del XZMC), un’altra versione su bambui dello Ziyi (simile a quella sco-
perta a Guodian) e un’opera ignota, battezzata Kongzi shi lun |, 755
i “Disquisizione di Confucio sulle 0di”. Quest’ultimo testo principia
con un’affermazione attribuita a Confucio (551-479 a.C.) secondo cui
“la musica rituale non deve essere separata da qging (yue wu li ging 4%
THER)”.

* Per una discussione dettagliata, relativa in particolare alla datazio-
ne dei testi di Guodian, si rimanda a Sarah Allan e Crispin Williams
(eds), The Guodian Laozi. Proceedings of the International Conference,
Darthmouth College, May 1998, The Society for the Study of Early China
and the Institute of East Asian Studies, University of California,
Berkeley, 2000.
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spicca per la profondita teoretica della discussione su xing
4 “disposizioni naturali, natura umana” e ging, oltre che
per la ricchezza di spunti da una prospettiva codicologi-
co-paleografica. 1l materiale del Museo di Shanghai, di
fatto, e altrettanto rilevante ai fini di questo studio, pro-
prio perché include quella che appare come una differen-
te versione del XZMC di Guodian, indentificata dagli stu-
diosi con il titolo Xingqinglun 1£1%&w (XQL, “Trattato sulle
disposizioni naturali e su ging).

Prima ancora di verificare se 'apporto del XZMC e del
XQL & davvero rilevante nel dibattito sul significato di
ging, & opportuno tenere conto di alcune considerazioni
di carattere codicologico che, come vedremo, necessa-
riamente condizionano il messaggio teoretico che questi
testi recano. Infatti, il XZMC e il XQL sono esempi straor-
dinariamente efficaci per dimostrare non solo il ruolo
centrale di ging nelle disquisizioni etico-politiche di e-
poca pre-Qin, ma anche perché le due opere offrono al-
cuni esempi paradigmatici del modo in cui i testi circo-
lavano durante il periodo dei Regni Combattenti.

A tal riguardo, soffermiamoci sul contenuto della li-
starella 27 del XQL (XQL 27). Al di la delle divergenti let-
ture delle singole grafie che sono state proposte via via
nel tempo, cio che ci preme ¢ riportare quello che - mi
sia concesso - 'editio princeps del 2001* “fissa”, ovvero la
trascrizione di base secondo gli standard “moderni”,
operazione che porta alla seguente stringa:

(FIHN] ZoaakEA Tt FLE ARG 8 Y LAk T
FEAICHH T T 5 AR B8 1T S

* Ma Chengyuan (a cura di), Shanghai bowuguan zang zhanguo Chu zhu-
shu, p. 259.
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Nell’affermare che XQL 27 rappresenta un esempio
cosi lampante della modalita di trascrizione e trasmis-
sione dei testi cinesi antichi, intendiamo in realta sotto-
lineare che i risultati di una collatio - i.e. la comparazio-
ne tra XZMC e XQL - non ci portano tanto a riconoscere i
due testimoni come edizioni diverse dello stesso testo.
Vedremo come “stesso testo” sia, in fondo, una catego-
ria che si applica solo in termini di frammentarieta ri-
spetto a pericopi precise, non tanto in rapporto a
un’unita testuale estesa e omogenea. Siamo, pertanto, di
fronte a una probabile impossibilita di stabilire quale
delle due edizioni sia portatrice di un’autorita stemma-
tica superiore all’altra.

Si & detto che XQL 27 riflette, con ogni probabilita,
una tipologia assai diffusa di compilazione testuale a
partire da brevi unita circoscritte (talora, addirittura,
indipendenti), ovvero pericopi soggette a un elevato
grado di “plasmabilita”, sia a livello di alterazione della
loro struttura interna sia in termini di possibilita di es-
sere collocate in punti diversi nel testo per la costruzio-
ne di differenti sequenze che, in fin dei conti, non pos-
sono che portare alla costruzione di opere che stentano
a riconoscersi come “uguali”.

Scomponiamo il testo di XQL 27 in modo da eviden-
ziarne le controparti in XZMC:

[F990] Zaak B Tt (XzMC 59) FL& @EE i &)
(XZMC 62) RN T HHE (assente in XZMC) EAH T
B (XZMC 62) 3BAE N L (XZMC 65)

Ancor piu efficace & la seguente visualizzazione del
confronto tra XQL 27 e XZMC:
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FIFF 2 A (GE) B @) TE)IT
FI5t 2 & GR)YA@E) Tt (XZMC 59)

(La lacuna ¢ qui rappresentata con un’ ombreggiatura)

FLE B8R () 1T 5 3E(8h)
S A E)FE) M HEK XZMC 62)

B () OLAEOEEE R4 () (assente in XZMC)

TR (AR R (3 ) T B 32
& A @)K T H (XZMC 62)

BAE)BEMHR
BB B T L (55) (XZMC 65)

Se, poi, trasponiamo il confronto direttamente sul
piano delle “reali” listarelle di bambu, appare quanto
segue:



g R QR

XZMC 62

S
s
>
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Appare ovvio come quella che in modo sbrigativo de-
finiremmo quasi una strategia di compilazione testuale
secondo il principio del cut and paste, rivela, da una parte,
un grado ridotto di autorialita, dall’altra, invece, un
pronunciato senso di liberta “editoriale” da parte di chi
era responsabile della produzione testuale. Adesso che
I'archeologia ¢ in grado di restituirci vere e proprie bi-
blioteche funerarie del IV secolo a.C. siamo davvero in
condizione di affermare come numerosi testi che sono
stati tramandati fino a noi - quali, ad esempio, il Laozi, il
Zhouyi f5%; e porzioni di cid che pil tardi sarebbe di-
ventato il Liji - hanno assunto quella forma “canonica”
che li ha resi cosi celebri solo a seguito di un progressivo
accrescimento testuale a partire da unita disgiunte, sle-
gate. Pare sostanzialmente plausibile, poi, concepire che
le versioni ricevute non solo siano il frutto di progressi-
vi distanziamenti dalle rispettive forme “originali” del-
I'opera (forme, tra l'altro, difficilmente riconducibili a
una figura di “autore” cosi come oggi lo intendiamo),
ma anche che l'autorevolezza della vulgata, i.e. il textus
receptus, sia, in molti casi, dovuta a contingenze acci-
dentali e arbitrarie. Accettare che il testo sia un’entita in
fieri implica una profonda revisione della solidita di pa-
rametri quali unita, coerenza, autorialita, affiliazione e
datazione. Nel confronto tra versioni manoscritte ed
edizioni ricevute, I'insidiosa e ruvida fisicita delle pri-
me - fatta di listarelle spesso spezzate, intrise di fango e,
talora, pressoché illeggibili; oppure di vistosi errori da
parte degli scribi; oppure, infine, di ostacoli dovuti
all'instabilita di un sistema di scrittura non ancora stan-
dardizzato - contrasta con l'asettica coerenza e l'or-
dinata disposizione formale delle edizioni a stampa, che
la tradizione ha ammantato di un’aura quasi sacra. In
realta, la struttura di buona parte delle fonti manoscrit-
te recentemente acquisite si contraddistingue per seg-
mentazione, modularita e instabilita.
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L'impatto di simili constatazioni, da un punto di vista
dell'interpretazione del contenuto che queste opere
recano, e a dir poco dirompente, poiché risulta spesso
arduo ricondurre testi cosi compositi a correnti di pen-
siero specifiche. In pit, I'analisi della dimensione teore-
tico-filosofica impone, quantomeno inizialmente e so-
prattutto per quelle fonti manoscritte prive di versioni
trasmesse poi a stampa, il rispetto di una distanza pre-
cauzionale tra i singoli testi: pur dovendoli mettere a
confronto per farli “dialogare”, il critico, infatti, sara
agevolato nella ricerca del senso soltanto se non indul-
gera nella pericolosa - ma, per certi versi, inevitabile -
tentazione di trovare risposte seguendo accostamenti
meccanici e non ponderati fondati sull’individuazione di
somiglianze che sono pit1 apparenti che sostanziali.

L'elevato numero di testi manoscritti rinvenuti
c’'induce, tra l'altro, a rivedere la strutturazione delle
principali di correnti di pensiero secondo i profili, so-
vente molto schematici, dettati dalle fonti storiogafiche.
Come tendenza generale, dall’esame dei codici sembra
che la “tradizionale” configurazione secondo “scuole”
rigidamente costituite valesse solo per comunita speci-
fiche - identificate, forse, solo con i Ru e con i Moisti -
della élite culturale e che il panorama intellettuale fosse
in prevalenza costituito da numerosi esperti (jia 57) che
vantavano legami non necessariamente vincolanti con i
diversi lignaggi dottrinali riconducibili in primis a singo-
le figure autorevoli (“Maestri”, zi ). In altre parole, cid
che emerge & una minore differenziazione tra quelle ca-
tegorie che la tradizione ci ha presentato come aventi
identita “irriducibili” e inconciliabili, ragion per cui, ad
esempio, le distinzioni tra i Ru e certe fonti “daoiste” o
“legiste” sembrano oggi ben pil attenuate. Al contempo,
perd, quasi paradossalmente, si assiste a una maggior
differenziazione all'interno delle singole compagini di
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pensiero, le quali rivelano tratti identitari molto piu
complessi di quanto prima presumevamo.

Pur nella parzialita e nell'incompletezza delle infor-
mazioni oggi finalmente disponibili, I'apporto delle fonti
manoscritte in questo processo di rilettura e di riscrittu-
ra della storia del pensiero cinese antico risulta deter-
minante, al punto che ci troviamo ormai costretti a ride-
finire in modo profondo alcune categorie che per secoli
hanno orientato gli studi in campo filosofico e filosofico.

Volendo riassumere, quindi, vanno distinte una pri-
ma prospettiva paleografico-codicologica da una secon-
da piu squisitamente dottrinale-speculativa. Nel primo
caso, i nuovi ritrovamenti ci mettono in condizione di
comprendere meglio la natura effettiva dei testi che cir-
colavano durante il periodo dei Regni Combattenti, rive-
landone senza edulcorazione alcuna la loro struttura, i
loro “confini” materiali, le implicazioni legate all’uti-
lizzo di un sistema di scrittura non ancora rigidamente
codificato. Dal punto di vista dell’esame dei contenuti
dei testi, invece, siamo talora di fronte a una profonda
difficolta legata al tentativo di determinare paternita e
affiliazione di queste opere, proprio perché non sempre
le evidenze testuali coincidono con i parametri critici
consolidati da secoli. Ecco che, allora, ci troviamo spesso
di fronte a casi ambigui, proprio perché partiamo da una
distinzione manichea tra “scuole” di pensiero inconci-
liabili e in netta opposizione.

Cosa dire, ad esempio, del cosiddetto Yucong ZEF
(I-1V, YC), un gruppo di testi rinvenuto sempre a Guo-
dian che, al di 1a dell’evidente natura Ru, rivela elementi
quasi “laoziani”?

L2 ER (i) E ()% (YC1, 10 104)
Come principio generale, le cose traggono vita dalla non-
presenza
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Si pensi, poi, alla seguente pericope, tratta, ancora,
da una fonte palesemente Ru. Non suona, forse, “daoi-
sta”? Non stupirebbe, in fondo, se la trovassimo nel Lao-
zi, cosi come nel Zhuangzi ...

RZEIIEE R oh 55 JEIRSR A AT Botl 56 AT Ky
Rz 57 IEIRH s Rt IRt 58 (YCT, 55-58)

Adoprarsi oltremodo per ottemperare a quanto prevede la
devozione filiale porta, in realta, a violarla; cio vale anche
per il rispetto fraterno. A ben vedere, perod, nonostante
non sia indicato adoprarsi, neanche il contrario & certo
opportuno. Quindi, cosi come si sbaglia nel primo caso, si
sbaglia anche nel secondo.

Oppure questo breve frammento:

LEFETEIFE R (YO, 8)

Non dipende certo solo da una sforzo intenzionale il fatto
che un padre sia trattato con rispetto e che un figlio sia
oggetto di amorevoli attenzioni.

Anche nel XZMC stesso compaiono esempi simili:

FLA B (rer (B BT - - BeMTE S - HHTES
T 7 552 (XZMC, 48-49)

Nel caso degli uomini, vale questa regola generale:
I’attivita mentale che porta a un eccesso di pianificazione
e di calcolo (oppure “la falsita”) & deprecabile perché mo-
tivo di sicuro rammarico, che, a sua volta, conduce a pon-

5Che si tratti di wei (?) 7% “attivitd mentale di pianificazione” o, co-
me interpretano alcuni studiosi, wei {£ “artificio, falsificazione” &
una semplice questione di preferenza filologica-filosofica: entrambe
le lezioni sembrano plausibili. Segnaliamo che XQL 39 presenta in
corrispondenza di questa pericope un raddoppiamento di #, ele-
mento che forse depone a favore della lezione “letterale” 7.
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derare cosi tanto da evocare il dubbio. Se cosi farete, nes-
suno vorra pitl starvi accanto.

E emblematico che due dei concetti appena menzio-
nati - %z e lii & - appaiano in un passo del GDLZ che,
presumiamo, con alcuni mirati “aggiustamenti” ¢ dive-
nuto poi parte integrante della stanza XIX del Laozi
receptus:

42 (vl (BB RIERCED T(7)

Eliminato I'eccesso di pianificazione (“falsita”?), abbando-
nata la ponderazione, il popolo tornera all’esercizio della
devozione filiale e alle parentali cure (GDLZ A, 1)

Edvard Slingerland® ha opportunamente rilevato co-
me esistano forti elementi che ci spingono a riconoscere
all'interno di alcuni testi di Guodian I’esaltazione di una
visione della moralita intesa quale attivita che non ri-
chiede particolare “sforzo”, secondo pratiche di auto-
coltivazione che impongono 'incontro di una emotivita
spontanea e naturale con un’emotivita “matura”, cultu-
rale ed etica. Le tendenze pre-culturali e preesistenti
nella dotazione naturale umana arricchiscono e non
ostacolano certo l'assimilazione di parametri etici
“esterni”, che necessitano di essere acquisiti per dar
luogo a un processo di pieno perfezionamento. Questo
progetto di fondazione della morale si poggia su
un’attitudine senza dubbio orientata verso lo wu wei &

By, ovvero un’attivita non invasiva e rispettosa delle in-
clinazioni naturali capace di rendere la dimensione etica
Ru, come afferma Scott Cook, un tessuto di valori cultu-

¢ Cfr. Edward Slingerland, “The Problem of Moral Spontaneity in the
Guodian Corpus”, Dao: A Journal of Comparative Philosophy, 2008, 7, 3,
pp. 237-256.
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rali che si delinea come “an ordered extension and
reimplantation of natural human expression”.”

1l richiamo a una forma d’intervento non-(oltremodo)-
intenzionale, non-(oltremodo)-pianificato che emerge
dai testi di Guodian ci aiutera senz’altro a delineare con
maggiore precisione la formulazione su ging.

2. Qing e senza dubbio uno dei pitt complessi ed elusivi
termini del lessico cinese classico. Anche restringendo
I'analisi al corpus testuale per-Qin o pre-Han, numerosi
dubbi resterebbero circa la sua reale portata, trattando-
si, a ben vedere, di una nozione che contiene un vero e
proprio universo semantico, come ha rilevato Anne
Cheng.® Presumiamo vi sia una linea di demarcazione
nell’identificazione del valore di ging coincidente con la
produzione testuale pre-Han semplicemente perché
numerosi critici hanno ritenuto che il termine in que-
stione abbia, di fatto, acquisito il significato pit comune
di “passioni, emozioni, sentimenti” solo durante il peri-
odo Han. A.C. Graham, ad esempio, & stato tra i primi a
dubitare della reale equivalenza ging-emozioni-passioni
e ha affermato che “in pre-Han literature... it never me-
ans ‘passions’ even in Hsiin-tzu... as a noun it means ‘the
facts’ ... as an adjective ‘genuine’ ... as an adverb com-
mon in Mo-tzu ‘genuinely’”;” Graham, inoltre, ha puntua-

7 Scott Cook, “The Debate over Coercive Rulership and the ‘Human
Way’ in Light of Recently Excavated Warring States Texts”, Harvard
Journal of Asiatic Studies, 2004, 64, 2, pp. 399-440 (nello specifico,
p. 416).

® Anne Cheng, “Emotions et sagesse dans la Chine ancienne.
L’élaboration de la notion de ging dans les textes philosophiques des
Royaumes combattants jusqu’aux Han”, Etudes chinoises, 1999, 18, 1-2,
pp. 31-58. (nello specifico, p. 31).

° A.C. Graham, “The Meaning of ch’ing 1%”, Appendix to “The Back-
ground of Mencian Theory of Human Nature”, rist. in Studies in Chi-
nese Philosophy and Philosophical Literature, Institute of East Asian Phi-
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lizzato come il ging di un elemento X sia “what is genui-
nely X in it”, “what X essentially is”.'° Qing, in piu, con-
tinua Graham, implica una diretta connessione con
I’attribuzione dei nomi alle cose e ai fenomeni, proprio
perché il ging di un ente corrisponde a cio di cui
quell’ente non puo essere privo perché possa definirsi
tale."

La lettura di Graham é stata sostanzialmente appog-
giata da Shun Kwong-loi, secondo cui ging s’identifica
con “what a thing is genuinely like”, sebbene lo studioso
cinese esiti nel seguire Graham quando si tratta di in-
tendere ging come “essenza”, in parte perché dubita
dell’applicazione di “Aristotelian framework to early
Chinese thinkers and partly because it is unclear that
early Chinese thinkers drew a distinction between es-
sential and accidental properties”."

Anche Sarah Allan ¢ dell’avviso che ging non acquisi
il senso di “passioni” o “emozioni” prima del periodo
Han, riconducendo la sfera semantica di ging alla dimen-
sione del patrimonio naturale individuale “but not spe-
cifically one’s passions”."” Un altro studioso che si & con-
centrato sull’analisi di ging & Chad Hansen, per il quale
“the ging of a thing are the reality-related, accessible
criteria that practically guide use of its name... Qing, in
sum, are all reality-induced discrimination or distin-

ction-marking reactions in dao executors”," in quanto

losophies, Singapore, 1986, pp. 7-68 (nello specifico della citazione,
V. p. 59).

1 1bid., p. 60.

" 1bid., p. 63.

2 Shun Kwong-loi, Mencius and Early Chinese Thought, Stanford Uni-
versity Press, Stanford, 1997, p. 185.

B Sarah Allan, The Way of Water and the Sprouts of Virtue, SUNY Press,
Albany, 1997, p. 85.

" Chad Hansen, “Qing in Pre-Buddhist Chinese Thought”, in Joel
Marks e Roger T. Ames (eds), Emotions in Asian Thought. A Dialogue in
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dao #& sta ad indicare i principi guida espressi attraverso
il linguaggio che tracciano le direttive della nostra con-
dotta e della nostra interpretazione delle cose. Hansen
concorda con Graham nell’affermare che persino nel
pensiero di Xunzi fj T (ca. 340-245 a.C.) ging non indi-
chi tanto le passioni, quanto, invece, I'insieme delle ri-
sposte naturali pre-sociali, pre-culturali agli impulsi che
giungono dall’esterno.”

Maurizio Scarpari definisce ging come “the most in-
stinctual component of human nature”, coniando le ca-
tegorie di “instinctual nature” e “emotional nature”,"
per indicare 'attivita non premeditata che scaturisce da
xing 4 e che include emozioni, desideri e sentimenti. Al
di 1a delle implicazioni filosofiche piti 0 meno soggette
alle singole interpretazioni degli autori e dei critici mo-
derni, ¢ inevitabile che ogni investigazione su ging pre-
suma di partire da uno (o forse pit...) significati “base”:
da una parte, la radice & spesso ricondotta alla sfera e-
motivo-passionale, dall’altra, la tendenza piu diffusa e
quella di rintracciare un legame strettissimo con le no-

A7

zioni di “verita, autenticita, genuinita”.

Conparative Philosophy, SUNY Press, Albany, 1995, pp. 181-211 (in par-
ticolare p. 196).

5 Ibid., p. 202.

' Maurizio Scarpari, “Mencius and Xunzi on Human Nature: The
Concept of Moral Autonomy in the Early Confucian Tradition”,
Annali di Ca’ Foscari, 1998, 37, 3, pp. 467-500 (in particolare p. 495) e,
dello autore, “The Debate on Human Nature in Early Confucian
Literature”, Philosophy East and West, 2003, 53, 3, pp. 323-39.
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Come abbiamo gia avuto modo di sottolineare,"” non
¢ da escludere che sarebbe opportuno trovare una me-
diazione tra le due accezioni, al fine di giungere a una
definizione per certi versi “olistica” del termine e af-
fermare che l'idea di “verita” inerente ging corrisponde
proprio a quella necessita imprescindibile di risposta al-
le sollecitazioni esterne in funzione della soddisfazione
di desideri' che emergono dalla nostra piu istintiva e
intrinseca natura.”

L’ampiezza della sfera semantica di ging tocca, senza
dubbio alcuno, la dimensione piu profonda della specu-
lazione Ru, in quanto la portata di questo concetto e tale
da rendere necessaria un’attenta disamina del comples-
so rapporto tra etica e psicologia nelle fonti classiche.”
Infatti, I'idea che ging sia una forma di tratto distintivo

17 Attilio Andreini, “The meaning of ging {% in texts from Guodian
tomb no. 17, in Paolo Santangelo e Donatella Guida (eds), Love, Hatred,
and other Passions. Questions and Themes on Emotions in Chinese Civiliza-
tion, Brill, Leiden, 2006, pp. 149-165.

¥ Numerose sono le occorrenze nel corpus filosofico classico della
espressione gingyu [HAL “desideri essenziali”, “desideri intrinseci”,
in particolare nel Liishi chunqgiu {2 (X, Z&#k, dove questa categoria pare
effettivamente assimilata a un insieme di risposte istintive mosse da
desideri costitutivi delle determinate specie. Si rinvia alla sezione
intitolata proprio Qingyu del Liishi chungiu (2/6a-8a).

Y Tale sembra la portata della percezione del termine in opere quali
lo Shangjunshu P& e anche il Xunzi. Cfr. Shangjunshu, 2/5b; Xunzi
11/4/60. Per una definizione strettamente “tecnica” di ging nel Xunzi,
cfr.82/22/3, 82/22/63.

?® Chen Guying f#E57E (“Taiyi shengshui yu Xing zi ming chu fawei
—4: KB EH d HHE, in Chen Guying (a cura di), Daojia wenhua
yanjiu #EF SCAEWFSE, 17, Sanlian shudian, Shanghai, 1999, pp. 393-
411) e Li Tianhong ZXK&4T (“Xing zi ming chu yu chuanshi xian Qin
wenxian ‘qing’ zi jiegu 4 B @ o B HE 50 2= SRR RS
Zhongguo zhexue shi FEETEEH, 3, 2001, pp. 55-63) sono stati parti-
colarmente attenti a offrire una disamina di ging nelle fonti Ru in
rapporto alla convergenza di significati tra shi & “realta, fatto” ed
“emozione”.



62 Attilio Andreini

essenziale, una “basic motivation structure” stando alla
definizione di Antonio Cua,” ci costringe a prendere at-
to della dimensione “multipla” del termine in questione.
Se ammettiamo la possibilita che ging identifichi quei
tratti capaci di rivelare proprio cio che una determinata
entita genuinamente ¢ e come si comporta se sostenuta
nello sviluppo adeguato delle proprie predisposizioni,
allora non si puo certo negare che ging in quanto “veri-
ta, autenticita” rischi di portare a una constatazione in
grado di generare forte perplessita: in nome di questa
genuina, naturale innocenza propria di una dotazione
“essenziale”, infatti, la costruzione dell'impianto morale
potrebbe vacillare. Come sembra indicare il Xunzi, il cie-
co abbandono a ging da come esito una condotta immo-
rale capace di generare conflittualita sul piano sociale.”

Senza giungere ancora a conclusioni affrettate, si
puo, a nostro avviso, gia ritenere plausibile il fatto che
ging costituisca davvero uno dei termini chiave del-
I'intero dibattito pre-Han e che, in particolare in ambito
Ru, la tematizzazione di ging riveli un elemento costante
di tensione teoretica e pratica tra cio che gli esseri uma-
ni naturalmente o “istintivamente” sono e cio che essi
devono comunque acquisire, assimilare o coltivare per
aspirare a una piena realizzazione morale capace di
marcare una netta differenziazione rispetto alle bestie.
In tal senso, vedremo come alcuni spunti particolarmen-
te ricchi di implicazioni teoretiche coincidono con
I'esperienza custodita in opere che hanno concentrato
la propria indagine sul bagaglio psico-fisico umano e
sulle dinamiche emozionali umane al punto da farne da-
ti imprescindibili, quasi “scientifici” nell’accezione mo-
derna del termine. Senza mezzi termini, abbandonando

?! Antonio S. Cua, “The Conceptual Aspects of Hsiin Tzu’s Philosophy
of Human Nature”, Philosophy East and West, 1977, 27, 4, pp. 373-389
(in particolare, cfr. p. 381).

22 Cfr. Xunzi 89/23/57.
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idilliache rappresentazioni dell’'umano agire e dell'uma-
no essere, alcune fonti manoscritte quali il XZMC e il XQL
sviluppano criticamente la tensione tra predisposizioni
naturali e conseguimenti morali, offrendo soluzioni che
certamente arricchiscono le nostre prospettive d’inda-
gine del pensiero cinese classico.

3. A cosa ci riferiamo, in realta, quando chiamiamo in
causa il “XZMC” o il “XQL"? Che tipo di testo ¢ il XZMC e
quale relazione sussiste tra esso e il XQL? Si tratta dav-
vero dello stesso testo? E a chi potremmo attribuirli
(o “attribuirlo”)? L’affiliazione del XZMC all'interno della
tradizione Ru & da anni oggetto di un dibattito molto ac-
ceso. Numerosi studiosi hanno accolto le iniziali ipotesi
di Li Xueqin 2222}, secondo cui alcune opere di Guo-
dian come lo Ziyi, lo Wuxing 7177 e il Lu Mu gong wen Zi Si
B\ T HE sarebbero da ricondurre a un unico testo
andato purtroppo perduto, che la tradizione aveva gia
ascritto a Zi Si & (ca 483-402 a.C., nipote di Confucio
e discepolo di Zengzi % 1), ovvero lo Zi Sizi T-&.%

La scoperta tanto del XZMC che del XQL ha quindi
riacceso l'interesse da parte degli studiosi nei confronti
della figura di Zi Si e, di conseguenza, anche del Zhon-
gyong [, opera che Cheng Yi f#EH (1033-1107) attri-
bui proprio all’antico pensatore Ru. Tuttavia, ben prima

% Lo Zi Sizi € menzionato nel passo 30/16b dello Hanshu ;£ Per ap-
profondimenti sulla relazione tra lo Zi Sizi e i testi di Guodian, si rin-
via a Li Xueqin, “Jingmen Guodian Chujian zhong de Zi Sizi F#[1ZhE5E
BT BT, Wenwu Tiandi, 1998, 2, pp. 28-30; Xing Wen JI§3Z,
“Chujian Wu xing shilun JEf§ 1T, Wenwu, 1998, 10, pp. 57-61;
Jiang Guanghui ZZ[E##, “Guodian Chujian yu Zi Sizi 23545 81 &
F”, Zhexue yanjiu, 1998,7, pp. 56-61 e, dello stesso autore, “Guodian
Chujian yu Zi Sizi. Jiantan Guodian Chujian de sixiangshi yiyi F]5 2% fi& i
TET o FESKEE AERHAY B ZEE", Zhongguo zhexue, 1999, 20,
pp. 81-92.
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dell’XI secolo Shen Yue &Y (441-513)* aveva gia asso-
ciato Zi Si al Zhongyong e ad altri testi che poi la tradi-
zione, probabilmente in epoca Han, ha fatto confluire
nel Liji: si tratta dei capitoli Biaoji &L, il gia menziona-
to Ziyi e il Fangji ¥57C. Non & tutto. Sima Qian =] ##&
(ca. 145-86 a.C.) nello Shiji 525C aveva tracciato un lega-
me chiaro tra Zi Si (riconosciuto di nuovo quale autore
del Zhongyong) e Mengzi 71~ (Mencio, ca. 390-305 a.C.),
indicato come uno dei discepoli di Zi Si quando questi
era ormai anziano. Cio confermava quanto gia riscontra-
to nel Xunzi® circa la reale esistenza di una linea di di-
scendenza dottrinale precisa tra Zi Si e Mencio (Si Meng
pai EFIR).

Al di la di Zi Si, alcuni critici hanno riscontrato punti
di contatto tra il XZMC, altri documenti di Guodian quali
il Liude 7~f# e il pensiero di Gaozi %57T- (420-350 a.C.)
cosi come viene riportato dal Mengzi, ma vi sono anche
studiosi che hanno sottolineato precise affinita con
Xunzi.” Infine, Chen Lai [§i7 si & pronunciato a soste-
gno di un’attribuzione del XZMC alla cerchia di esponen-
ti Ru vicini alle posizioni di Zi You % oppure Gongsun

Nizi ARET"

i rimanda all'indicazione in Zhang Xincheng 5&.(3# (a cura di),
Weishu tongkao {BZE >, Shanghai shudian, Shanghai, ed. 1998,
p. 620.

» Xunzi 16/6/10.

% Cfr. Maurizio Scarpari, “La figura e il ruolo di Gaozi nel panorama
filosofico cinese del IV-III secolo a.C.”, in Alfredo Cadonna e Franco
Gatti (a cura di), Cina: miti e realta, Cafoscarina, Venezia, 2001,
Pp- 275-87 €, dello stesso autore, “The Debate on Human Nature”, cit.;
Tao Lei fg#E, “Guodian Rujian yu Gaozi xueshuo F[3JE fi ff Bl s T-E2207,
http://www.bamboosilk.org./Wssf/ Taolei2.htm. Sul rapporto tra
Xunzi e i testi di Guodian, cfr. Paul Rakita Goldin, “Xunzi in the Light
of the Guodian Manuscripts”, Early China, 2000, 25, pp. 113-146.

%7 Chen Lai [§7, “Jingmen zhujian zhi Xing zi ming chu pian chutan ¥
PRS2 M E an tH R W, Zhongguo zhexue, 1999, 20, pp. 293-314;
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Passiamo ora a trattare gli aspetti di carattere codi-
cologico. Il XZMC ammonta a 67 listarelle, 9 delle quali
con lacunae; le listarelle intatte sono lunghe circa 32.5
cm e presentano mediamente 22-25 grafie per listarella.
Il dato quantitativo varia sensibilmente, poiché sulla li-
starella 49 sono vergate ben 30 grafie.

Stando ai dati riportati nella prima edizione critica, il
XQL ammonta a 1256 caratteri’® che coprono 40 listarel-
le, cui si aggiungono 5 piccoli frammenti sulla cui super-
ficie i caratteri sono pressoché illeggibili. Solo 8 sono le
listarelle integre: ns. 1, 8, 9, 10, 20, 24, 28. La listarella 1
include 41 caratteri; la 8, 32;1a 9, 33; 1a 10, 31; la 24, 34; la
28, 34; la 38, addirittura 48 (ovvero 47 oltre a un segno di
raddoppiamento); la 39, 50... Le listarelle integre misu-
rano circa 57 cm e sono pertanto tra le piu lunghe
dell’intero corpus di SBZ].

Numerosi sono i punti critici che emergono riguardo
la struttura interna dei due testi. Il processo di trascri-
zione e decifrazione delle grafie & ancora soggetto a
puntuali revisioni, cosi come il tentativo di riassetto
(zhengli #£H) e ripristino della sequenza originaria delle
listarelle, che erano in entrambi i casi prive dei cordini
di legatura e, dunque, in totale “disordine editoriale”.
Sono state formulate varie ipotesi riguardo la disposi-
zione possibile delle listarelle e cid ha portato alla rico-
struzione di differenti versioni del XZMC.*” Al momento

Ibid., “Guodian Chujian “Xing zi ming chu” yu Shangbo zang jian
“Xingqingbian” FRIELEE (MEEaH ) S LIRS (HEEE)
Kongzi yanjiu FL W55, 2002, 2, pp. 4-6; Ding Sixin ] PUHT, “Lun Xing
zi ming chu yu Gongsun Nizi de guanzxi it B i BN TR TE TR
{%”, Wuhan Daxue xuebao HE RELELH, 1999, 5, pp. 38-41; Ibid., “Lun
Xing zi ming chu yu Si Meng xuepai de guanzxi &4 E o HH B 22
JRAIRE{A”, Zhongguo zhexueshi, 2000, 4, pp. 28-35.

% Cfr. Ma Chengyuan (a cura di), 2001, p. 218.

* Si veda Chen Wei [#{#, “Guodian jianshu Xing zi ming chu jiaoshi F
JEfEE (EE®H) KR, in Xie Weiyang #4455 e Zhu Yuanqing
Skl (a cura di), Xin chutu wenxian yu gudai wenming yanjiu ¥+
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attuale siamo in condizione di offrire giustificazioni
plausibili riguardo alcuni fenomeni procedendo con la
collatio tra il XZMC e il XQL, sebbene sussistano ancora
ostacoli di natura paleografica assai rilevanti, al punto
tale che varie pericopi restano tutt’ora piuttosto oscure.

Le ricerche su XZMC-XQL convergono nel riconoscere
la natura composita delle due opere, sebbene le opinioni
si suddividano tra quanti intendono il XZMC come un so-
lo testo costituito da pit sezioni e chi rileva come, in re-
alta, si tratti di due o addirittura tre testi.*

Li Ling &%, ad esempio, divide il XZMC in due sezio-
ni o capitoli principali (pian /&) che contemplano 9 unita
testuali (zu 4H, corrispondenti ai seguenti gruppi di li-
starelle: 1-7, 8-18, 9-28, 29-33, 34-35, 36, 37-49, 50-61, 62-
67) e 21 sezioni (zhang #). 1l primo capitolo (shangpian
%, listarelle 1-35) coincide con le prime 13 sezioni,
mentre il secondo (xiapian &, listarelle 36-67) corri-
sponde alle sezioni 14-21.

SCRREL (RS2 HARTSE, Shanghai daxue chubanshe, Shanghai, 2004,
pp. 191-202; Li Ling Z2ZE, “Guodian Chu jian jiaoodu ji F} 5 iE a8,
Dagjia wenhua yanjiu, 1999, 17, pp. 455-542.; Li Tianhong, “Xing zi
ming chu de bianlian ji fenpian (MEEdH) 94T 55R, Qinghua
Jjianboyanjiu, 2000, 1, pp. 196-199; Liao Mingchun BI#4%, “Guodian
jian Xing zi ming chu de pianlian yu fenhe wenti 2[5 2& {4 H dy Y
e L & HRE”, Zhongguo zhexueshi, 2000, 4, pp. 14-21.

**In un punto specifico il XZMC pare contraddica se stesso. La lista-
rella 39 cosl riporta: du ren zhi fang ye ren xing zhi fang ye ¥4~ J5t11,
{~E(ME)Z 5t “la dedizione assidua costituisce la direzione
(o “I'orientamento, il metodo™) da intraprendere per esprime la be-
nevolenza e questa coincide con la direttiva ideale per realizzare le
proprie inclinazioni naturali” (pericope che corrisponde a XQL 33).
XZMC 49 legge perd shen ren zhi fang ye 1E{~ 2 J71f7, “la prudenza co-
stituisce la direzione da intraprendere per esprimere la benevolen-
za”, mentre XQL 39 legge shen lii zhi fang ye 1HRE ~ J71l7. “la prudenza
esprime il modo congeniale attraverso cui la ponderatezza si espri-
me”.
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Chen Lai’' aggiunge una sezione ulteriore, la 22, che
inizia dalla pericope shen yu jing B#lEF (XZMC 62) e si
estende sino alla conclusione dell’opera (XZMC 67). Se
osserviamo il XQL dalla prospettiva unificata delle inter-
pretazioni di Li Ling e Chen Lai, il testo risulta cosi strut-
turato:

Sezioni 1, 2, 4, 5, 6, 7, 8, 9, 10, 11, 12, 13 (shangpian /&,
corrispondente a XZMC 1-35)

Sezioni 17, 22, 18, 19, 20, 21, 14, 15, 16 (xiapian &, corri-
spondente a XZMC 36-67)

La sezione 3 del XZMC e la prima parte della sezione 4
sono assenti in XQL.

Prendendo come editio princeps quella curata dal team
di paleografi che ha prodotto lo storico volume del 1998,
ebbene, la sequenza 1-33 riflette sostanzialmente XQL 1-
21. 1l messaggio contenuto in XZMC 33 termina proprio
in fondo alla listarella con la particella finale ye 117, la-
sciandoci nel dubbio riguardo I'impossibilita di stabilire
con certezza quale fosse nella mente dell’editore-scriba
la listarella immediatamente a seguire. Nel XQL, il testo
in XZMC 33 corrisponde alla listarella 21 e immediata-
mente sotto il fatidico carattere ye 7, XQL presenta un

segno di punteggiatura ben marcato, orizzontale,'*. (mo-
jie #£77), di norma impiegato come zhang jie fu EEE[IF
“separatore tra sezioni”.*”” Sotto il mojie, il testo di XQL 21
si estende in un’ampia sezione corrispondente a XZMC

3! Cfr. Chen Lai, “Guodian Chujian “Xing zi ming chu”, cit, p. 4.
%2 Un altro segno d’interpunzione assai ricorrente nelle fonti mano-
scritte dei Regni Combattenti e della prima fase dell’era imperiale & il
cosiddetto fangkuai biaohao J7HRIZESE, spesso impiegato come judu-
hao &JEE5% “segno d’interpunzione per frasi e pericopi” (“”).
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50 sino alla prima meta di XZMC 59 (che ricalca XQL 21
fino alla prima parte di XQL 27).

Il contenuto di XZMC 34-35 non trova riscontro in
XQL. Un altro elemento degno di considerazione ¢ che
proprio in mezzo a XZMC 35, sul lato destro della lista-

rella lo scriba ha apposto il segno i “a uncino” (gou
zhuang biaohao F;{RIE5E, o anche mo gou £28]), sovente

Va3

impiegato come pian jieshu fu f 45 45T “contrassegno di
fine ‘capitolo’™, come confermato dal fatto che la mano
del copista si sia bloccata proprio in quel punto, lascian-
do la seconda meta della listarella vuota.

La presenza di questi specifici segni di punteggiatura
rivela come gli scribi-editori dei due testi “gemelli” per-
cepissero in realta le opere in termini diversi per quanto
riguarda le pause e le “fratture”: lo scriba del XZMC ha
infatti lasciato senza segno alcuno la listarella 33 (forse
anche perché lo spazio disponibile non permetteva di
apporre altre grafie...), facendoci intendere che il testo
dovesse avere una visibile e ben marcata frattura solo in
corrispondenza della listarella 35 (assente, tra I'altro, in
XQL...), mentre lo scriba del XQL pare forse voler sottoli-
neare nella listarella 21 la necessita d’indicare una “lie-
ve” pausa che invece non viene contemplata nella ver-
sione della stessa pericope in XZMC 33.

Non possiamo certo escludere la possibilita che
I'editore del XZMC - cosi come il suo collega responsabi-
le della stesura del XQL -ritenesse opportuno porre il te-
sto della listarella 50 immediatamente dopo quello della
listarella 33.

Abbiamo gia messo in luce come la pericope di sei ca-
ratteri “... zhi zhi yu qi zhi ye 2 ;@) EHATE)H” in
XQL 27 (che trova eco in XZMC 59) prosegua con fan shen
yu jing er wu dong ... FLE 7 (BK) 5 (5F) 0 HEE) (yin 2R/3E
in XZMC 62)...”. La pericope immediatamente successiva
yong xin yu de er wu bei f (F3)/Cr 2 (80 18 () i HE# non
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¢ contemplata in XZMC. XQL, tuttavia, presenta un’ulte-
riore consistente porzione di testo assente in XZMC:

XZMC 65 XZMC 66
BABMEL fé%@ﬁﬁ?@:ﬁ‘?@lﬁﬂ\i%f EZ OHBELR KEK
XQL 28

VBEAT  AEEAEGEEGOEIN s ETHSETRELERME A L LHELE KRR

XZMC 66 XZMC 67
ZfE BEZELNRERCBERZBLYREFCH BRLNRBECZBETHFURED £

XQL 29
(Z15) HEZHLERBR L B/ BN ARER Y FRLARRRAZE WHAZZR

(XZMC 59)

La pericope junzi shen yi wei zhu xin & 15 DL F0»
segna, con ogni probabilita, la conclusione del XZMC e
non appare in XQL, mentre il passo fan yue ren wu lin N,
158 AZJ3% al termine di XQL 29 interrompe la sequenza
parallela tra i due testi e figura grossomodo al centro di
XZMC 59. Si assiste poi ad una progressione in parallelo
dalla seconda parte di XQL 29 sino alla chiusura di XQL
31 (intervallo corrispondente a XZMC 59-62 prima par-
te). A questo punto, giunti al passo fan you juan zhi shi yu
ren le shi yu hou NZW 2 EATEEEAT%, in XQL 31
compare un vistoso “==" mojie 22£f] e il testo prosegue
con fan xue zhe qiu qgi... NLE23EKH..., che corrisponde
all'inizio di XZMC 36.

Vi & un ultimo, macroscopico punto che evidenzia
una differente separazione tra le sezioni che costitui-
scono i due manoscritti. I primi caratteri leggibili in XQL
35 (lacunosa nella parte superiore) sono dao wei ke dao ye
78 Fyn] 38, corrispondenti, si presume, alla pericope
suo wei dao zhe si wei ren dao wei ke dao ye Fif 3t VUME
NIHE By a] #E t, (sorprendentemente simile a dao si shu ye
wei ren dao wei ke dao ye gi san shu zhe... 38 VUi HLHE A 3B
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Al E =1i77... gia presente in XQL 8 e pressoché
equivalente al contenuto espresso in XZMC 41-42 e XZMC
14-15). Ebbene, per quanto sotto dao wei ke dao ye... & 5y
n]#E 7, sia XQL che XZMC leggano fan yong xin zhi zao
zhe... NLF /U 2 B85 ..., va notato come solo XQL 35, a se-
guire, mostri un altro “==" mojie, marcando una forte
separazione che invece lo scriba di XZMC non ha ritenu-
to opportuno segnalare.

Al di 1a delle differenze strutturali e macro-testuali
sin qui evidenziate (omissioni, lacunae, spostamenti di
sezioni), sussistono numerose variora micro-testuali che
meritano la nostra attenzione. Ad esempio, la variazione
nella prima parte dell’incipit del XZMC (fan ren sui you
xing wu dian zhi PLAMEGEHE) L) EPE)L T 2LE..) cui
corrisponde fan ren sui you xing wu zheng zhi N, AMECHE)
NE)ELNT IEE... nel XQL potrebbe non giustificarsi
chiamando in causa I'incuranza da parte dello scriba, né
basta, forse, ricondurre la discrepanza tra xing 14 “incli-

nazioni naturali, disposizioni naturali” e sheng 4= “vita,
essenza vitale; nascere” su un piano “apparente”, dato
lo strettissimo legame etimologico tra i due termini, in
molti casi pressoché interscambiabili (non consideriamo,
in questa sede, le implicazioni della variazione dian Z4-
zheng 1F, tutt’altro che banali). Nei manoscritti ricondu-
cibili all’area di Chu 4%, le due parole sono solitamente

ben distinte:!per indicare sheng e g (&) per M. Dun-
que, non dobbiamo escludere la possibilita di un ricorso
consapevole a 4= da parte dello scriba del XQL e, anche
dal punto di vista della leggibilita, non nascondiamo un
certo trasporto per la lezione del XQL, o quantomeno
non ce la sentiamo di escluderla a priori.
Sfortunatamente il XQL presenta un’estesa lacuna in
corriposndenza del testo di XZMC 6, dove figura un pas-
so per certi versi molto simile al precedente: sui you xing
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xin fu qu bu chu .. #HEEMELFEECRH. Lassenza di tale
porzione testuale dal XQL e rilevante, proprio perché
avrebbe potuto rafforzare o smentire la lezione sheng xin
A0\ “essenza vitale e cuore-mente”.

Va poi tenuto conto di un altro aspetto: quello della
punteggiatura da apporre nella frase di apertura, deci-
sione che determina il modo in cui tutto il testo puo es-
sere inteso. Come fare a punteggiare e, dunque, predi-
sporsi a un’adeguata lettura dell’incipit del XZMC/XQL?
Dovremmo forse supporre lesistenza di un segno
d’interpunzione tra xing £ (0 sheng 4) e xin .(’,? Oppure
contemplare le eventualita che si tratti di termini com-
posti (xingxin M4» o shengxin 4.0, dipende dalle ver-
sioni)? O, ancora, si tratta forse di termini separati e giu-
stapposti?

Tanto xingxin £.C» quanto xinxing [>"£ non sono ri-
scontrati nelle fonti pre-Qin. Shengxin (>, al contrario,
¢ attestato sia nello Hanfeizi ¥&3JFE-33 che nello Zuozhuan
JE{#,3* pur con un’accezione che mal si sposa con il con-
testo del XQL.

La frase del XZMC N ABEAME LT BEE (nella forma
N ABER AL T IEE secondo XQL) potrebbe essere
punteggiata NLABEAME - LTZEE LABEAZE » L
T IF& secondo XQL) cosi come N, ABER ML » TTREE
(NLABERE - L TTIEAE secondo XQL), come se il sog-
getto del predicato wu dian zhi T2 fosse ren A\ “gli

esseri umani”. La ratio sintattica pare confermare (se
non, addirittura, rafforzare) tale eventualita. Il passo wo
sui bu min qing chang shi zhi IXEERE > FHE . “per
quanto io non sia certo perspicace, Vi prego di mettermi
alla prova” tratto dal Mengzi 77> & un perfetto esem-

* Hanfeizi 20.41.07.
3 Zuozhuan B3.28.2/62/5.
%> Mengzi 1A/7.
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pio di struttura sintattica che ricalca quella in
XZMC/XQL, tant’e che ren pud benissimo fungere da sog-
getto sia di you & che di wu T-(ff), nel rispetto, tra
I'altro, di un perfetto parallelismo.

Un altro aspetto merita la nostra attenzione: la con-
notazione concessiva espressa dalla congiunzione sui i
ha indotto vari studiosi (tra cui anche chi scrive...)** a
interpretare e tradurre il passo in questione sulla falsa-
riga di quanto ha fatto Micheal Puett: “In general al-
though human possess nature, their mind is without a
fixed purpose...””” oppure “per quanto, in linea di prin-
cipio, I'essere umano disponga di certe predisposizioni
naturali (xing 1), il cuore-mente (xin /() non dimostra
di possedere alcuna intenzione prestabilita”. A meno
che non si delinei una relazione, peraltro non esplicitata,
tra xing e xin (quest’ultimo inteso quale centro e coordi-
natore delle attivita intellettuali ed emotive capace di
guidare gli impulsi che, presumiamo, emergono da xing),
'uso di sui # come congiunzione “fortemente” disgiun-
tiva o concessiva rischia, a nostro avviso, di apparire po-

% Attilio Andreini, op. cit., p. 154.

7 Michael Puett, “The Ethics of Responding Properly: The Notion of
Qing % in Early Chinese Thought”, in Halvor Eifring (ed.), Love and
Emotions in Traditional Chinese Literature, Brill, Leiden, 2004, pp. 37-68
(in particolare, p. 44). Per altri studi in lingue occidentali che toccano,
direttamente o indirettamente, il XZMC, rinviamo a Erica Brindley,
“Music and ‘Seeking One’s Heart-Mind’ in the Xing Zi Ming Chu”, Dao:
A Journal of Comparative Philosophy, 2006, 5, 2, pp. 247-55; Ulrike Mid-
dendorf, “Basic Emotion Terms in Warring States Texts: Sequences
and Patterns”, in Paolo Santangelo e Donatella Guida (eds), op. cit,,
pp. 126-148; Franklin Perkins, “Motivation and the Heart in the Xing
Zi Ming Chu”, Dao: A Journal of Comparative Philosophy, 2009, 8, pp. 117-
131; Id., “Recontextualizing Xing: Self-cultivation and human nature
in the Guodian texts”, Journal of Chinese Philosophy, 2010, 37, pp. 16-32;
Luca Vantaggiato, Per Natura Siam Vicini: Analisi del Manoscritto Xing zi
ming chu rivenuto a Guddian, Tesi di Dottorato di Ricerca, Universita
Ca’ Foscari Venezia, A.A. 2009-2010.
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co opportuna. Ammesso, pero, che tale relazione tra xin
e xing sussista, la pericope allora rivelerebbe una mag-
gior coerenza: “per quanto, in linea di principio, I'essere
umano disponga di xing %, xin /(» non dimostra comun-
que di possedere alcuna intenzione prestabilita”. Il ruo-
lo di sui & appare forse piu chiaro. Forse... Sui, in realta,
potrebbe essere inteso come portatore di una valenza
concessiva pitl mitigata ed esprimere un senso assimila-
bile, ad esempio, a “preso atto che...”, “dato per assoda-
to che...”, “quant’anche...”.

A bene vedere, non escludiamo che una terza consi-
derazione possa aver indotto molti studiosi che si sono
occupati del XZMC/XQL a punteggiare il testo in tal mo-
do, ovvero ipotizzando una cesura tra xing £ e xin ,(: si
tratta del nesso piu volte attestato nelle fonti tra xin /[

“cuore/mente” e zhi ;& “intenzione, volonta”. La Grande

Prefazione alle Odi (Shi Xu #F/¥) non a caso afferma: “Nel
cuore dimora 'intento (morale); una volta che si articola
attraverso il linguaggio esso diventa poesial!” (zai xin you
zhi fa yan wei shi 1F/.03E &2 5 FEF)™. Xin, in particola-
re, assume il ruolo di candidato piti idoneo ad “ospitare”
zhi, come conferma la pericope fan xin you zhi ye wu yu bu
[dian?] NLOVE &, THIR[2E?]... (XZMC 6) “in termi-
ni generali, si pud dire che xin nutra precise intenzioni
(di carattere etico), ma esso non puf) certo assumere una
propria stabilita (?) senza l'intervento di fattori conco-
mitanti...”.”” Nonostante quest’ultimo passo evidenzi lo
strettissimo legame tra xin e zhi, il significato dell’incipit
del XZMC/XQL probabilmente si richiama a una condi-
zione a-culturale (o pre-culturale) in cui gli umani
esprimono zhi “motivazioni, intenti” seguendo xing e xin

%8 Mao Shi Zheng jian 552, 1.1a.

* Sulla relazione tra zhi e xin, si veda Yucong 1, 52: qi rong si ye zhi xin si
AAE L E] “Tenergia vitale determina il contegno, la motiva-
zione & cid che dipende principalmente dal cuore/mente”.
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in quanto vettori ancora “acerbi” e incapaci, dunque,
d’indirizzarsi verso una dian zhi 2575 “(pre)orientata li-
nea motivazionale” gia eticamente connotata: nessuna
indicazione, nessuna tendenza a priopri assiste gli uomi-
ni e affianca la capacita di rispondere in modo non me-
diato agli stimoli esterni. Xing e xin sono, in questa fase,
in costante pericolo di essere in balia degli eventi e degli
impulsi ferini.

L'espressione “un’intento gia prestabilito, gia orien-
tato (dian zhi 2575)” probabilmente si riferisce a una
attitudine a priori, un prerequisito radicato nel profondo,
forse anche una tendenza per certi versi innata volta a
seguire specifiche direzioni. Presumiamo che il signifi-
cato di dian zhi possa essere accostato ad altri passi per
certi versi affini tratti dalla letteratura ricevuta,* dai
quali, oltrettutto, riemerge la stretta prossimita semati-
ca tra dian 25 e ding 7, sinonimi che rientrano nella di-
mensione di senso propria di “fissare, stabilire”.

Fintantoché xin non sara temprato dagli insegna-
menti e dalle pratiche morali, ebbene, esso si rivelera
incapace di guidare debitamente gli impulsi di xing. Cio
trova piena conferma nel seguente passo in XZMC 1-2:

i (F5)77(Pn) i A (1) & (7F) & () 52 (150) 1M & (1R ) 17
& (R EIMAI(1%) 25

Solo dopo essere entrato in contatto con le cose materiali
¢ attivato; solo dopo essere stato sedotto dalla prospettiva
di una gratificazione assume Iiniziativa; solo dopo
un’assidua pratica riesce a darsi un orientamento stabile.

Riteniamo che il soggetto sia xin, benché potremmo
anche supporre che il riferimento sia tanto a xing quan-
to a xin. Non va sottovalutato I'impatto dell’occorrenza

“ Cfr. 'espressione ding xin qi 72,024, in Liji 6.50/43/8 e i passi 8/28/8
e 21/106/3 del Xunzi.
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di dian & che, come nel passo iniziale, lascia intendere
un profondo legame con zhi i, al punto che sopettiamo
che zhi sia implicitamente il soggetto grammaticale,
mentre quello logico s’identifichi meglio con xin /(.

La “traduzione” di XZMC 1-2 potrebbe cosi delinearsi:

In linea di principio, posto che gli esseri umani siano dota-
ti di specifiche disposizioni naturali (o, come nel XQL, “do-
tati del principio vitale”) e di un cuore/mente, resta co-
munque il fatto che ad essi manchi una motivazione pre-
stabilita (tanto verso il bene quanto verso il male), tant’e
che esso (Il “cuore/mente”? La “motivazione”?) solo dopo
essere entrato in contatto con le cose materiali € attivato;
solo dopo essere stato sedotto dalla prospettiva di una gra-
tificazione assume l'iniziativa; solo dopo un’assidua prati-
cariesce a darsi un orientamento stabile.

Oppure, punteggiando dopo xing:

In linea di principio, posto che gli esseri umani siano dota-
ti di specifiche disposizioni naturali (o, come nel XQL, “do-
tati del principio vitale”), il loro cuore/mente & privo di
una motivazione prestabilita (tanto verso il bene quanto
verso il male), tant’® che esso (Xin “cuore/mente”? Zhi
“motivazione”?) solo dopo essere entrato in contatto con
le cose materiali & attivato; solo dopo essere stato sedotto
dalla prospettiva di una gratificazione assume l'iniziativa;
solo dopo un’assidua pratica riesce a darsi un orientamen-
to stabile.

Per concludere, le considerazioni sin qui fatte ci con-
ducono alle seguenti possibili letture:

I) Non basta che tutti gli uomini dispongano dixing e
xin perché vengano riconosciuti capaci di affermare un in-
tento predeterminato, tant’é che esso (Xin “cuore/mente”?
Zhi “motivazione™? Oppure entrambi...) solo dopo essere
entrato in contatto con le cose materiali & attivato; solo
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dopo essere stato sedotto dalla prospettiva di una gratifi-
cazione assume l'iniziativa; solo dopo un’assidua pratica
riesce a darsi un orientamento stabile.

Oppure:

II) Non basta che tutti gli uomini dispongano di xing per
riconoscere a xin un intento predeterminato, tant’e che es-
so (Xin “cuore/mente™? Zhi “motivazione”? Oppure en-
trambi...) solo dopo essere entrato in contatto con le cose
materiali & attivato; solo dopo essere stato sedotto dalla
prospettiva di una gratificazione assume I'iniziativa; solo
dopo un’assidua pratica riesce a darsi un orientamento
stabile.

Al di 1a della definzione della punteggiatura - ele-
mento, in realta, tutt’altro che irrisorio - dal testo
emerge la centralita della pratica assidua (xi ) nella
definzione delle aspirazioni e delle motivazioni umane.
Xing possiede, per natura, specifici orientamenti e pre-
disposizioni verso risposte a-morali, i.e. la gratificazione
dei desideri, I'articolazione non mediata di sentimenti
ed emozioni. Xing, dunque, non richiede standard mora-
li per essere giudicata, come vedremo in seguito. Al con-
trario, xin prevede, invece, lo sviluppo di una serie di ri-
sposte eticamente connotate nell’'interazione con il
mondo e con le cose e, soprattutto, & auspicabile che at-
traverso l'autocoltivazione assuma il ruolo di sovrano
dell’assetto psico-fisico umano. Xin sara in grado di as-
solvere tale funzione solo attraverso il consolidamento
dell’esercizio ordinario, ovvero della pratica abituale e
ricorrente (xi ) del bene. La rilevanza di xi, dopo quan-
to sostenuto, non puo essere ignorata, in quanto siamo
di fronte a una nozione a dir poco determinante
nell’economia del testo. Essa verra definita dapprima
“cio che contribuisce al nutrimento delle inclinazioni
naturali (yang xing zhe xi ye &3 > E 1, XZMC 10-11)
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e poi “lo strumento attraverso cui sottoporre le proprie
inclinazioni naturali al costante esercizio (del bene)” (xi
ye zhe you yi xi qi xing ye Et3% » B LG EH M, XZMC
13-14). E forte la tentazione di accostare xi a una sorta di
“esperienza superiore” o anche “prassi etica” capace di
condurre a una piena rispondenza nell’articolazione
della risposta morale che ¢ in sé necessaria e, quindi,
spontanea e naturale, proprio perché ¢ il risultato di un
assiduo e costante apprendistato che, con tempo, diven-
ta parte integrante del nostro essere.

Quindi, senza un’adeguata coltivazione di xi, né xing
né xin sono in condizione di fornire criteri capaci
d’indirizzare verso un comportamento etico. Quanto
detto & perfettamente confermato dal contenuto di
XZMC 9, dove la relazione tra xing e xin & ancora una vol-
ta resa esplicita:

VUi WHEME— o HF OS5 - BEAR (xZMC9)

1l xing (degli esseri umani che dimorano) all’interno dei
territori circondati dai Quattro Mari & identico. E (I'espo-
sizione al)l'insegnamento (dei Saggi) che determina, inve-
ce, la diversa capacita di utilizzo delle facolta di xin.

La pericope sembra evidenziare come xin esprima,
tanto quanto xing, un elemento condiviso da tutto il ge-
nere umano. Cid che determina una differenziazione
profonda non risiede pero nel possesso in sé di xin, bensi
nella capacita e nella volonta di lasciare che esso sia pla-
smato dall’educazione.

Un altro passo conferma la relazione tra xin e xing:

NEZENIE > SURE - BEHE - 32 - 98 BT
> ECELL AR (XZMC 29-30)

In termini generali, la somma gioia & per forza di cose fo-
riera di mestizia che, al pari del lamento, deriva da
un’intensa attivita di ging. Per quanto concerne xing, le di-
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namiche che determinano afflizione e gioia sono simili e,
dunque, la loro distanza é ridotta anche in relazione a xin.

4, Entriamo adesso nello specifico della questione rela-
tiva alla dimensione di ging partendo, pero, da un profilo
che il XZMC (nostro riferimento prioritario, salvo indi-
cazioni) traccia nei confronti di xing:

BRI At
Le predisposizioni naturali coincidono con gli umori che
determinano piacere, ira, afflizione e mestizia. (XZMC 2)*!

K RSN

Nel momento in cui esso (xing oppure “essi”, i.e. “piacere,
ira, afflizione e mestizia”) diventa visibile all’esterno vuol
dire che le cose lo (oppure “le”) hanno “catturato” (hanno
esercitato su di esso una determinata influenza). (XZMC 2)

Quanto affermato trova eco in XZMC 10-11, secondo
cui, come norma generale, sono i fenomenti, le cose (wu
¥) a stimolare xing. Soffermiamoci perd sui seguenti
passi, che toccano il tema che pit ci sta a cuore:

MEE AR
Le disposizioni naturali si manifestano secondo il Decreto.
(XzMcC 2)

LHEPN
1l Decreto discende dal Cielo. (XZMC 2-3)

! Una simile interpretazione richiama alla mente il passo 10.1/60/19
del Dadai liji K#E1GE; cfr. anche Yi Zhoushu % fEHZE 58/33/15. 11
commentario di Zhu Xi Z4<& (1130-1200) al Zhongyong riporta che
“piacere’, “ira”, “mestizia” e “gioia” coincidono con ging, ma fin
quando non trovano un’espressione visibile sono in realta associate a
xing. See Sishu jizhu VUZEEF, p. 18.
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RICECOISSTD
Dao prende ovvio da ging. (XZMC 3)

L’'ultima pericope sopra riportata potrebbe forse im-
plicare una contiguita strettissima tra dao e ging e pro-
vare, in tal modo, che il primo elemento & conforme
all’altro sin dalle fasi iniziali del processo di autoperfe-
zionamento, sebbene cid non preveda certo una totale,
incondizionata obbedienza nei riguardi di ging.*

*>Non & chiaro cosa intenda il testo con dao ¥, che, tra I'altro, viene
anche identificato con zhang xing zhe 43 “cio che assicura una
piena maturazione delle inclinazioni naturali” (XZMC 12). 1l passo
che segue, pur nella sua palese laconicita, & comunque decisivo per
cercare di qualificare il valore di dao nell’opera:

EE - RIS - FLEOT R o PO o o A Ry E (B -
H=fr# - EE@E)Zme -

Per quanto riguarda il dao, esso s’identifica con il dao della pluralita
degli esseri (e dei fenomeni). Come regola generale che concerne il
dao, sono proprio le “Tecniche del cuore/mente” (i.e, le pratiche psi-
co-fisiologiche e meditative di autocoltivazione volte ad accogliere il
dao) ad assumere un valore dominante. Infatti, sebbene il dao con-
templi “Quattro Tecniche”, solo il dao umano puod veramente essere
considerato “dao” (in quanto “guida, orientamento per la propria
condotta”, dao Z&). Stando alle altre tre, non possiamo che definirle
semplicemente “dao” (obbedirvi? parlarne?).

Si rimanda a Chen Wei, cit., pp. 147-149 per un esame delle varie pos-
sibilita offerte dagli studiosi. Secondo Chen Lai, il XZMC si riferisce a
ren/min dao A /EE##E “dao dell'uomo/del popolo”, shui dao 7K#& “dao
dell’acqua”, ma dao F&3iE “dao dei cavalli” e di dao H#F7E “dao della ter-
ra”, in accordo con quanto riporta il manoscritto Zun de yi E{E% di
Guodian (listarelle 7-8). Zhao Jianwei #{g{# suggerisce invece che
le quattro categorie debbano essere associate a tian X “Cielo”, di }f,
“Terra”, ren A “genere umano” e guishen SE{# “spiriti”, mentre
Chen Wei stesso opta per tian K, di #t, wu ¥ and ren A sulla base
delle evidenze del passo 10.3/64/24 del Liji (diversamente da Zhao
Jiawei che, con ogni probabilita, poggia i propri presupposti sul pas-
so che segue, ovvero #URAN4E » AT » B ALUGE » SEHiEh

%540). Infine, a partire dalla prima edizione critica del XQL a cura di
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Un punto merita speciale considerazione: il testo non
afferma che il dao & prodotto, generato (sheng 4, o chu
1 “emergere, manifestarsi”) da ging, bensi che “princi-
pia, inizia, avvia” (shi %) da ging. In aggiunta, un simile
presupposto non va certo a sostegno dell’idea che il dao
sia totalmente e profondamente radicato in una “moti-
vational structure” - usando le parole di Cua - identifi-
cabile con ging in quanto “essenza interiore” o emblema
dell'insieme degli stati emotivi umani. Il processo di a-
desione al dao prende avvio dall’attivazione di quella fa-
colta deputata a elaborare gli impulsi emotivi e gli stati
mentali che rientrano nella sfera di xing e che, oppor-
tunamente manifestati all’esterno, si concretizzano at-
traverso l'eccellenza e l'eleganza della prassi rituale
(li ¥8). Cio delinea, dunque, un processo che muove
dall'interno nei A “interno, dentro (come anche “pri-
ma”, oppure, talora, il termine si riferisce alla propria
sfera personale)” o zhong H “centro, centrale, mediano,
in equilibrio dinamico” fino all’esterno wai 4+ “fuori,
esterno esteriore (ma anche “successivo”, “pubblico e
sociale” in quanto opposto e complementare rispetto a
nei)”.

11 XZMC fissa con chiarezza il nesso tra xing e ging nel
passo che segue:

Pu Maozuo 3 /E, le Quattro Tecniche sono state identificate con i

“Classici” in quanto shi & “0di”, shu & “Documenti”, li 1§ “Riti” e
yue % “Musica” in virtl d1 un r1ch1amo al passo 5.42/35/16 sempre
del Liji. Le “tre tecniche” isolate nel testo sarebbero invece shi 5%, shu
# and i f&. Cfr. Ma Chenyuan (a cura di), cit., 2001, pp. 217, 230-231.
Chen Ligui [ BE #£, (“Xingginglun shuo dao M 15 & 57 38 ”
http://bamboo silk.org/Zzwk/2002/C/chenliguiol.htm.), ritiene in-
vece che il dao cui il testo fa esplicito riferimento sia li &, mentre shi
&%, shu & e yue % coincidono con le restanti tre tecniche. A nostro
avviso, 11 testo pare voglia identificare proprio le Tecniche del cuo-
re/mente (espressioni di un dao “umano”) con I'unico dao che pud
davvero definirsi tale.
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FHBEERE)
Qing nasce da xing. (XZMC 3)

L'importanza del precedente assunto & capitale,
tant’e che esso compare alre due volte nei testi di Guo-
dian: in XZMC 40, con una leggera variante, i.e. & (%)
A& (1), e successivamente of the Yucong 11, 1: |4
H(E) » B(8)EE “Qing nasce da xing; i riti nascono
da ging”. Lian Shaoming ##7/j#4"* interpreta il rapporto
tra xing e ging nei termini della dicotomia ampiamente
attestata “quiete-movimeno” (jing-dong #i##h), che, a sua
volta, richiama la dinamica tra I'acqua e le onde, come
leggiamo nel sub-commentario (shu §i) al Zhongyong. Ci
preme sottoporre all’attenzione del lettore anche una
possibile chiave interpretativa fondata sulla consueta
relazione interno-esterno (nei wai, come abbiamo visto,
da leggersi anche “prima-dopo”, oppure persino “sé-
altri”) quale espressione del nesso tra xing e ging, ap-
poggiandoci cosi all'intuizione di Zhu Xi &= (1130-
1200) che, nel proprio commentario al Zhongyong, ha fis-
sato un parametro dottrinale recentemente condiviso
da Chen Lai, Xiang Shiling [a]tH[# and Guo Qiyong Z[/Z%
B5." Tuttavia, & a nostro avviso doveroso prendere atto
del fatto che le categorie nei wai non si risolvono solo nel
pur ampio e ricchissimo ambito della dinamica “inter-
no-esterno”.

* Lian Shaoming, “Lun Guodian Chujian Xing zi ming chu zhong de dao
EENEREES M E ey L HYIE”, Zhongguo zhexueshi, 2000, 4, pp. 36-40
(in particolare p. 36); cfr. anche Chen Ligui, op. cit.

* Chen Lai, “Jingmen zhujian zhi Xing zi ming chu”, cit., p. 304; Xiang
Shiling, “Guodian zhujian xingqing shuo 2 & 77T f&5 14 1 57 7,
Kongzi yanjiu, 1999, 1, pp. 70-86 (in particolare p. 71); Guo Qiyong,
“Guodian Rujia jian yu Mengzi xinxinglun 2[5 R B ELF O MEER”,
Wuhan Daxue xuebao, 1999, 5, pp. 24-28 (soprattutto p. 25).
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Qing, ipotizziamo, nasce da xing in quanto ¢ attivato
da xing, che a sua volta & sollecitato dal mondo fenome-
nico. Non & un caso che l'opera affermi come fan dong
xing zhe wu ye N.Eh1EE > ¥t “quale norma generale,
cio che muove le predisposzioni naturali sono gli oggetti
del mondo esterno” (XZMC 10-11), al punto tale che
“quando le inclinazioni naturali esercitano un assoluto
dominio (sull'intero assetto psico-fisico della persona)
significa, di norma, che gli oggetti materiali hanno fatto
irrimediabilmente presa su di esse” (fan xing wei zhu wu
qu zhi ye NV - WIHLZ 7, XZMC 5). Al momento, la
sostanziale differenza tra ging e xing pare, dunque, cosi
delineata: la prima categoria si riferisce a una manife-
stazione esplicita, mentre I'altra ne tocca I'appendice
interna, o, anche, la dimensione latente, potenziale e
incipiente.

Qing, piu precisamente, sembra rivelare la concreta
portata di xing:

wEE

Le condizioni iniziali sono prossime a ging. (XZMC 3)**

HBEE
Le condizioni finali sono invece prossime a yi (“appropria-
tezza morale, conformita al principio etico”). (XZMC 3)

i [EERE)] H2 (emendato sulla base di XQL 2)

Chi davvero comprende [cio che pertiene alla dimensione
propria di ging sapra] palesarlo (in modo adeguato).
(XZMC 3-4)

* Per una dettagliata analisi del contenuto della pericope, cfr. Peng
Lin, 28K, “Shizhe jin qing zhongzhe jin yi. Zi Si xuepai dui li de lilun quan-
shi B ALBFHREBLRTERE2 RGN ERm 2R
http://www.bamboosilk.org/Wssf/Pengliné.htm.
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E ging a doversi palesare? O il dao? Forse, la seconda
opzione pare piu congrua, per quanto il testo potrebbe
anche alludere a quella capacita di palesamento di ging
che soddisfa pienamente i requisiti del dao.

HIFHERENEN Z
Chi davvero comprende cio che pertiene all’appropria-
tezza morale sapra accogliela. (XZMC 4)

In corrispondenza delle pericopi appena riportate,
I'opera vuole forse specificare un’attivita duplice di
espressione delle istanze interiori e di assunzione, di as-
sorbimento di parametri esterni. Secondo Yucong I:

ANz it s e HS A

Per quanto concerne il dao degli uomini, talora esso pre-
vede un palesamento dall’interno, talora una penetrazione
dall’esterno. (YC 19, 20)

HfHECEE
Quando si palesa dall'interno, ecco (fiorire) benevolenza,
coscienziosita e affidabilita. (YC 21)

1l testo dello Yucong I, purtroppo lacunoso, procede
con la sequenza “quando penetra dall’esterno (you wai ru
%M AL...)". Risulta alquanto ovvio emendare il testo
reintroducendo yi ¥, sheng B2 “saggezza” e zhi & “co-
noscenza, sagacia”, qualita che assieme a benevolenza,
coscienziosita e affidabilita costituiscono proprio l'in-
sieme dei valori etici esaltati nel manoscritto di Guodian
battezzato Liude (Le sei virtlt). Quanto appena esposto
evidenzia una prossimita straordinaria con la dottrina
che il Mengzi attribuisce a Gaozi* basata sul principio

% Sul legame tra Gaozi e il Liude, cfr. Maurizio Scarpari, “La figura e il
ruolo di Gaozi”, cit.
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secondo cui “la benevolenza e ‘interna’, 'appropriatezza

by

morale & ‘esterna’ (ren nei yi wai {—NF5M)". Liude 26
contiene la medesima formula, che aderisce perfetta-
mente alle visioni morali supportate sia dal XZMC che da
Yucong 1, 22-23, che cosi recita:

AR AFRAERESA R NSRS

La benevolenza scaturisce dall’'uomo, 'appropriatezza mo-
rale dal dao. La prima sorge dall'interno, l'altra dal-
I'esterno.

Torniamo a occuparci del XZMC, in particolare di un passo
estremamente rilevante dal punto di vista dottrinale. 1l brano
risulta composto da due strutture parallele, ognuna delle qua-
li, all'inizio, offre una diversa definizione delle attivita che
contraddistinguono xing 4 “inclinazioni naturali”, seguita
dagli sviluppi che tali definizioni comportano sia nei confron-
ti del mondo fenomenico, delle “cose” (wu #7)) sia delle circo-
stanze contestuali (shi £%):

YFEME, BRI, A [t emendato sulla
base di XQL 3] , ffrEfi A& » B4t
Amare e disprezzare rispondono entrambi alle inclinazioni
naturali (xing), mentre cid che ci porta ad amare o a di-
sprezzare dipende dalle cose; esercitare la bonta e non
[ esercitare la bonta rispondono alle inclinazioni naturali] ,
mentre, invece, cio che ci porta a esercitare o a non eser-
citare la bonta dipende dalle circostanze contestuali.
(XZMC 4-5)

MR EYHLZ A

Quando le inclinazioni naturali esercitano un assoluto
dominio (sull’'intero assetto psico-fisico della persona), cid
significa, di norma, che gli oggetti del mondo fenomenico
hanno fatto irrimediabilmente presa su di esse. (XZMC 5)
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Il senso dell'ultima pericope & legato al contenuto
che si ritiene debba avere il sostituto dell’oggetto zhi 7,
che in questa sede abbiamo identificato con xing.”” Po-
nendo la questione in questi termini, emerge un richia-
mo esplicito alla dottrina ascritta da Wang Chong F 7%
(27-97) a un pensatore Ru rammentato solo di rado nelle
fonti, Shi Shi {45, il quale sostenne che la costituzione
psichico-naturale-istintiva dell'uomo (gingxing 1% 1)
contempla sia bonta che malvagita.” Una posizione cosi
netta si distanzia, ovviamente, dal messaggio che con-
traddistingue il Mengzi, al punto tale che Chen Ning
giunge ad ipotizzare che certi testi Ru di Guodian siano
“forerunners of Xunzi’s theory of human nature as
being evil”.*”” Senza giungere a conclusioni cosi nette, il
nostro orientamento ci porta a interpretare alcuni testi
di Guodian, tra cui anche il XZMC, come espressione di
una frangia del multiforme universo Ru che riconosceva
in xing un tratto certamente comune a tutti gli uomini,
ma non proprio “morally ambivalent... both normative
and factual, as well as being both incipient and accom-
plished”.”® Diremmo, piuttosto, che queste opere specifi-
cano con rara precisione come la bonta e la malvagita di
cui xing (e xin) sono capaci rispondono solo in minima
parte a inclinazioni costitutive e innate, perché la cre-
scita morale e segnata con ancor piu nettezza da un in-

¥ Questa ¢ la convinzione di numerosi studiosi, dalla quale si distan-
ziano Lian Shaoming, op. cit., p. 36, secondo cui zhi 7 si riferisce in
realta a yi ¥, e Ning Chen, “The Ideological Background of the Men-
cian Discussion of Human Nature: A Reexamination”, in Alan K.L.
Chan (a cura di.), Mencius: Contexts and Interpretations, University of
Hawai‘i Press, Honolulu, 2002, pp. 17-41 (nello specifico, pp. 28, 40),
che associa il sostituto a xin (.

*® Lunheng Zifér, 13/36/8.

* Chen Ning, op. cit., p. 36.

* Ibid., p. 18.
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tenso processo di mutua ri-definizione che interviene
tra il soggetto e le molteplici circostanze esterne.

Un forte grado di ambivalenza che, talora, assume il
tono della “sospensione” nell'interpretazione di xing e-
ra, del resto, gia stato contemplato da Confucio, al quale
si attribuisce il celebre adagio secondo cui “per quanto
riguarda la propria natura (xing) gli uomini si assomi-
gliano I'un I'altro; ma nella pratica (xi &) essi sono assai
diversi”.”!

Esaminiamo adesso la struttura e il contenuto di
XZMC 18:

B BEEEMH A ZAEE L

1l Saggio... impartisce insegnamenti agli altri solo dopo a-
ver regolato il proprio ging assicurando un passaggio ade-
guato tra “interno ed esterno” (i.e., “tra cio che si manife-
sta e cio che entra”: ovvero, presumiamo, tra istanze istin-
tive che si palesano all’esterno e condizionamenti esterni
che vengono assimilati).

BARLIEET T
Gli insegnamenti (dei Saggi) sono gli strumenti attraverso
cui far scaturire la virtt dall’interno.

N

[ riti cerimoniali si articolano a partire da ging.

Abbiamo gia evidenziato come 'ultima pericope sia
sostanzialmente ribadita in Yucong 11, 1, che legge “ging
si manifesta da xing (qing chu yu xing 1% > 14:)”, seguita
da “i riti cerimoniali nascono da ging (li sheng yu ging 18

' Lunyu @5 17.2. La traduzione qui proposta & quella di Maurizio

Scarpari in La concezione della natura umana in Confucio e Mencio, Cafo-
scarina, Venezia 1991, p. 32. XZMC 12-13 conferma, come si & visto,
che la pratica costante (del bene, xi) & cid che contribuisce al nutri-
mento delle inclinazioni naturali (xing).
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A AE)”.* A questo punto & cruciale comprendere per-
ché il comportamento rituale derivi, risponda o, co-
mungque, sia emanato da ging anziché da xing. E probabi-
le che il motivo risieda nel fatto che xing, tra I'altro, pos-
sa cedere a risposte emotive incontrollate e conflittuali,
come 'odio, oppure la paura o anche la tristezza, che in
un contesto rituale necessitano appropriate elaborazio-
ni. Ogni atto, dunque, va ricondotto all’esperienza ceri-
moniale, la quale dipende strettamente da quella di-
mensione della natura umana volta ad attenuare quel
livello d’intensita “ostile” di sentimenti ed emozioni.
Pertanto, ¢ fondamentale non confondere la causa con
I'effetto: ging non coincide con la sede da cui scaturisco-
no le “emozioni”, proprio perché & responsabile della
loro visibilita esterna.
Cio pare confermato da XZMC 20:

BrEHE

La persona esemplare abbellisce il proprio ging.

Il pensiero Ru ha costantemente posto I'accento sulla
necessita di esprimere 'eccellenza dei comportamenti
umani all'interno della sfera rituale. L'esibizione delle
emozioni coincide con un dato imprescindibile, cosi co-
me la gratificazione dei desideri, che impone, tuttavia,
debite costrizioni al fine di evitare di danneggiare se
stessi e gli altri. 1l fine ultimo dei principi morali (renyi
{=%%), della prassi rituale-cerimoniale (li) e della musica
(yue #%) & di assicurare un’articolazione armoniosa dei
sentimenti e degli impulsi piu istintivi, evitando che la
loro manifestazione dia luogo a conlflitti sociali, senza

*2 Sulla relazione tra ging e i riti cerimoniali, cfr. Yucong I, 31: “I riti
cerimoniali rispondono al ging dell'uomo (li yin ren zhi qing 18R A\~
1%)”, che fa eco al passo 2:64-12 Guanzi % T, al passo 30/2 del Liji e
anche al Wenzi 37+, per quanto in 8/41/14 ging & preferito a xing.
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perd soffocare attivita e reazioni che sono costitutive
dell’essere umano.

Tale attitudine riemerge con forza nella pericope “La
persona esemplare abbellisce il proprio ging” (XZMC
20).” Non possiamo certo escludere che la necessita di
addolcire i tratti del proprio ging derivi dal fatto che es-
so, in sé, coincida con un’attitudine eticamente “neu-
tra”, non per forza “deforme” o immorale (e &, come il
Xunzi piu volte ribadisce, in riferimento soprattutto a
xing); in altri termini, che esso indichi una modalita di
risposta “elementare” nel suo meccanico svolgersi. Ta-
lora pud anche identificarsi con appetiti ciechi, ferini,
ma piu frequentemente ging indica, piuttosto, certe atti-
tudini pre-culturali, oppure i riflessi comportamentali
“di base” esibiti secondo dinamiche che lasciano poco
spazio a valutazioni di tipo morale.

Qing, pilt ancora, sembra essere il punto di partenza
dell’esperienza morale dell’'uomo: ecco perché la perso-
na esemplare non “abbellisce” tanto il proprio xing, ben-
si il proprio ging. A ben vedere, xing delinea un insieme
di stati emotivi e desideri pre/a-morali latenti in ogni
soggetto, mentre ging determina le modalita attraverso
cui queste emozioni saranno articolate: da cio deriva la
necessita di un “abbellimento”, inteso come “misura-
zione” e attenuazione dell'impatto dell’estrinsecarsi del-
la spinta emotiva. A livello di “contenuto” di xing, non
sussiste differenza alcuna tra gli esseri umani, poiché
siamo di fronte a un dato pienamente condiviso tanto
dai saggi quanto dagli stolti. E, invece, in rapporto a ging
che registriamo una distinzione marcata. In quanto atti-
tudine che definisce il grado di risposta alle sollecitazio-
ni del mondo fenomenico, ging esprime un valore che il
soggetto & chiamato a coltivare e a “raffinare”.

53 Liji 7/25 afferma che “la persona esemplare agisce in accordo con i
riti al fine di adornare (shi £ffi) il proprio ging”.
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Il XZMC suggerisce che la differenziazione tra gli uo-
mini sussiste pitt marcata a livello di ging (poiché, si &
visto, investe la facolta deputata ad assicurare un abbel-
limento etico ed estetico delle risposte alle sollecitazioni
esterne e interne) e di xin “cuore/mente”, che, una volta
assunta una condizione dian 2& “stabile, saldo”, come
anche Xunzi mette in risalto,” ha la funzione di dirigere
la volonta sul piano della confacenza morale. La persona
esemplare, ribadiamo, condivide con il soggetto etica-
mente pitl fragile (xiaoren 7\ \) il medesimo patrimonio
di predisposizioni naturali (xing); tuttavia, sebbene av-
versioni e predilezioni convergano, le scelte etiche dei
soggetti si distinguono sulla base dell’orientamento ver-
so cui xin & in grado di indirizzarne la condotta.

L'ipotesi che noi formuliamo & che sia il Xunzi che il
XZMC/XQL attribuiscano a xing il significato di “patri-
monio naturale, predisposizioni naturali”, in sé amorali.
Una conferma a sostegno di tale interpretazione & suf-
fragata dalla constatazione che riscontriamo in Xunzi®
secondo cui il ging umano sia davvero “non-bello” (ren
qing shen bu mei \.Z 1§ #:73€), posizione che non pos-
siamo non legare al contenuto di XZMC 20, ovvero “la
persona esemplare abbellisce il proprio ging”. Tuttavia,
il Xunzi pare incline a ridurre ging a un insieme di appe-
titi egoistici da soggiogare, mentre alcuni riscontri dai
testi di Guodian suggeriscono un intervento “cosmeti-
co” pitt lieve.

Ritorniamo brevemente sul passo in XZMC 29-30:

NEZERFL > SURE > BEHF - 52 - 28 > HVEAHT
> B LA E

5 Xunzi 23/116/25.
5 Xunzi 90/23/76-77.
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In termini generali, la somma gioia & per forza di cose fo-
riera di mestizia®® che, al pari del lamento, deriva da
un’intensa attivita di ging. Per quanto concerne xing, le di-
namiche che determinano afflizione e gioia sono simili e,
dunque, la loro distanza é ridotta anche in relazione a xin.

Similmente, XZMC 42-43 puntualizza:

Ml 2E R

Coloro i quali esercitano su ging un’attivita troppo intensa
saranno fortemente esposti tanto all’afflizione quanto alla
gioia.

XZMC 37-40, ancora, indica in ging quell’elemento in
grado di determinare la genuina partecipazione
dell’'uomo nelle proprie azioni: quasi un disinteressato e
sincero, pur misurato, trasporto. In tal senso, non ¢ for-
se azzardato ipotizzare che ging contrasti con wéi 5
“agire in vista di, mirare a, sforzarsi di” (o, semplice-
mente, wéi “agire, fare”), cosi come wei {4 “falso, affet-

tato, artificiale, acquisito a seguito di un’attivita consa-

pevole”) o, ancora,f'ﬁ“attivité mentale finalizzata a una

determinata pianificazione” (lezione “letterale” fornita
da XQL 32):

NZFHELMBR/ B T th TSt

L'uomo non pud evitare che la propria falsita/le proprie
mire/la propria pianificazione mentale venga percepita
(dagli altri). (XZMC 37-38)

(H) BB LIMES
Nel momento in cui egli persiste nel commettere lo stesso
errore, cid significa che il suo cuore/mente & deliberata-
mente portato a far cio. (XZMC 38)

* Un’affermazione simile compare in Yucong 1I, 29.
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HHRAAEZRK

Quando osserviamo attentamente cid che una persona ri-
vela di sé, potra mai il suo ging sottarsi alla nostra vista?
(XZMC 38)

BEZI
Il riconoscimento della propria coscienziosita & frutto del-
la credibilita di cui si gode. (XZMC 39-40)

EFZHt
La credibilita & l'esito di un’opportuna espressione del
proprio ging. (XZMC 40)

RN ES

Qing si manifesta dalle disposizione naturali. (XZMC 40)

Le listarelle 50-52 del XZMC, il cui contenuto, stando al-
meno all’'interpretazione di Chen Lai, si riferisce alla figura
del sovrano, sono determinanti ai fini della nostra analisi:

RN =V=TI A
Come regola generale, si pu¢ affermare che il ging
dell'uomo possa essere appagato. (XZMC 50)

In questo caso ging appare, forse, alla stregua di un’au-
tentica “natura emotiva” i cui bisogni necessitano di es-
sere appagati e possono, quindi, trovare un’adeguata
soddisfazione. Qing, perd, evoca anche un sincero e au-
tentico trasporto il cui valore va al di 1a dell’esito conse-
guito dall’azione, come dimostra il passo che segue:

] LA AR HE A
A confidare nel proprio ging ci sottrarremo comunque al
biasimo, anche se dovessimo cadere in errore. (XZMC 50)*’

57 Quanto riportato richiama vistosamente Huainanzi 10/2a.
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ALLEASHEEEA B

In caso contrario, anche il fatto di aver superato ardue dif-
ficolta non verra tenuto in gran conto. (XZMC 50)*®

Qing, dunque, allude anche a una fedelta verso se
stessi quale presupposto determinante per dimostrare
affidabilitd e credibilita (xin {5) agli occhi altrui. 1l ter-
mine xin {5, gia incontrato nel nostro esame di XZMC
40,” conferma un nesso assai stretto con ging, come evi-
denzia la pericope che segue:

N HHRETE
Come norma generale, quando una melodia emerge da
qing acquista sempre credibilita. (XZMC 23)

Addirittura, un’adesione piena a ging assicura l'effet-
to desiderato prima ancora che 'azione abbia luogo:

EHEBERZ BT A EZ 5
Nel mostrare ging (genuina partecipazione), potremo go-
dere dell’altrui fiducia ancor prima di agire (XZMC 50)

%8 Tale principio emerge anche dal contenuto delle listarelle 46-47:
“Colui che, pur sereno e in perfetta armonia con gli altri, dimostra di
non aver confidato sino in fondo nelle facolta del proprio ging, ebbe-
ne, avra di che dolersene”.

> Per ulteriori riferimenti al legame tra ging e xin {5, cfr. Lunyu 13/4,
Liji 32/9, 32/26 (in particolare, si evidenziano i seguenti passi nel ca-
pitolo Biaoji: xin jin ging {Z371% “I'affidabilita & prossima a ging”; ging
ke xin 15 H]{Z “(cio che scaturisce da) ging merita di essere oggetto di
fiducia”; ging you xin {551 “(cid che scaturisce da) ging possiede
credibilita”); Zhuangzi {1~ 16/6/29; 19/7/3 (qi zhi qing xin EH115(S
“la sua conoscenza era qging-mente affidabile”, dove ging assume la
posizione di determinante verbale nell’accezione di “sinceramente,
autenticamente” indicando, presumiamo, una partecipazione totale
e “vera, sentita” del soggetto nell’azione che compie).
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EMEAEEEEL
Chi possiede un ging in grado di dimostrare (all’esterno)
“grazia” (bellezza ed eticita al contempo), godra della fi-
ducia altrui prima ancora di parlare (XZMC 51)

RAMREES AT

Colui che possiede una naturale inclinazione al bene riesce
ad assicurare al proprio popolo la costanza (nei propositi)
senza neanche essere esposto all'influenza dell’educazio-
ne.” (XZMC 51-52)

I due ultimi passi sono determinanti per cercare
d’inquadrare meglio il senso di ging, soprattutto in rela-
zione a xing. Quest’ultima categoria, infatti, nel
XZMC/XQL é ritratta quale crugiuolo di impulsi emotivi
e sentimenti contrastanti che richiedono la guida del
cuore/mente perché possano essere addomesticati at-
traverso ’educazione e indirizzati verso un’espressione
pienamente etica. Xing € un dono del Cielo (tian X) e
coincide con la combinazione tra stati emotivi di base,
pre-culturali, e facolta e propensioni psichiche che at-
tendono le sollecitazioni del mondo fenomenico filtrate
attraverso i sensi.

Qing, invece, alla luce del XZMC/XQL, & assimilabile a
una sorta di emanazione di xing, o, forse, ne specifica
una funzione precisa: quella di filtro osmotico® costan-
temente in risonanza tra pulsioni interne ed espressioni

% Un’altra lettura possibile - pur senza essere pienamente in linea
con la sintassi - & “...senza ricorrere all’educazione” ovvero “senza
bisogno d'istruire (il popolo)”. Nel caso in cui il soggetto non fosse il
sovrano (possibilita tutt’altro che remota), il passo in questione po-
trebbe essere cosi letto: “Se, prima ancora di ricevere un adeguato
insegnamento, il popolo si rivelasse constante (nei propositi), dimo-
strerebbe, pertanto, di possedere davvero una naturale inclinazione
al bene”.

81 Cfr. Attilio Andreini, op. cit., p. 163.
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. V 9 LN Ys ',” Z' ', -
dirette verso 'esterno sotto forma di “atti”, azioni, com
portamenti.

Considerazioni conclusive

Alcuni dei manoscritti di Guodian e dei testi del Mu-
seo di Shanghai (SBZJ) rivelano come il dibattito su ging
e xing all'interno della dimensione Ru andasse ampia-
mente oltre la rappresentazione offerta dalle fonti rice-
vute e i manoscritti su bambu del periodo dei Regni
Combattenti ci consentono, oggi, d’integrare il quadro
che emerge da fonti quali il Mengzi e il Xunzi con alcuni
dati estrememente rilevanti. Entrambe le opere forni-
scono visioni sicuramente rappresentative, ma pur
sempre parziali dell'intero dibattito relativo a ging e xing
durante il VI-III secolo a.C., anche perché, e bene ricor-
darlo, e alquanto possibile che la tradizione di questi
due testi sia stata travagliata e tutt’altro che lineare; in
pit, va tenuto conto dell'impatto ideologico-esegetico
che puo, in una fase che non riusciamo ancora a colloca-
re con precisione, aver contribuito a radicalizzare le te-
orie ivi esposte, falsando ulteriormente le linee teoreti-
che originarie. Se guardiamo ai nessi logico-retorici ma
anche alla teorie etiche soggiacenti categorie come dao
i, i 15, xing M4, xin .L» e ging in alcune fonti manoscrit-
te, ebbene, i toni appaiono meno aspri delle sentenze
cosi perentorie che contraddistinguono (forse, chissa,
pil nella forma che nei fatti) certi passi del Mengzi e del
Xunzi.

Nei manoscritti da noi esaminati emergono indica-
zioni su ging che non si sposano del tutto con l'idea di
paradigma interiore, essenzalistico, d’incontaminata
purezza. Piuttosto, si tratta di una facolta naturale de-
putata all’estrinsecarsi di pulsioni emotive, stati psichi-
ci, riflessi meccanici, sollecitaizoni. Ovviamente, quando
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'esecuzione dell’atto & coerente rispetto ai presupposti
di partenza (e ai requisiti etici), significa che il soggetto
ha elaborato in modo ineccepibile la risposta alla solleci-
tazione del mondo fenomenico, mantenendo un’ade-
sione perfetta a ging. Da questo punto di vista, ging (che
si oppone a wei 1, in quanto “artificio”, “affettazione”),
diviene per certi versi assimilabile a un altro termine
chiave della speculazione Ru: cheng &, che esprime il
senso della totale adesione del proprio agire agli impulsi
dettati da xin /C» “cuore/mente”.

Alcuni manoscritti di Guodian, tra cui il XZMC (e an-
che, dunque, il XQL, testo gemello del Museo di Shan-
ghai), dimostrano come il percorso di perfezionamento
morale sia dettato dalla necessita di armonizzare pro-
pensioni e qualita naturali, da una parte, e, dall’altra,
modalita di risposta ineccepibili nei confronti del mon-
do esterno che, attraverso 1’educazione e 'esercizio co-
stante (xi &), siano in grado di rafforzare I'orienta-
mento del cuore/mente verso la virtl. Ritengo che
quanto detto trovi piena rispondenza nel seguente pas-
so del Liji, secondo cui “la persona esemplare si rivolge
(ovvero “si appella”) alle facolta di ging al fine di armo-
nizzare i propri propositi” (shigu junzi fan ging yi he qi zhi
R TR

A tal riguardo, vorremmo aggiungere che l'atto di
“abbellire” ging, su cui ci siamo soffermati in preceden-
za, andrebbe con ogni probabilita visto come un inces-
sante processo di perfezionamento della propria attitu-
dine di risposta agli stimoli esterni. Qing deve essere
“abbellita, aggraziata” non perché intrinsecamente “or-
renda, riprovevole”: in realta, non c’é limite alla grazia
che un atto giusto e ineccepibile puo assumere.

82 Cfr. Liji 19/13, 15.
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1l velato richiamo a un’attitudine “pseudo-wuwei 4

£y” che ispira alcuni testi manoscritti funge, immagi-
niamo, da richiamo per non guastare quel naturale e
spontaneo impulso che deve animare ogni atto rituale.
Mentre & perfettamente plausibile e auspicabile un debi-
to “abbellimento” di ging, un eccesso di tale pratica ri-
sulterebbe contro natura. Qing, implicitamente, assume
anche il valore di paradigma etico-prescrittivo e, al con-
tempo, di schermo a difesa della spontaneita naturale.

1l confronto tra fonti manoscritte e letteratura rice-
vuta ci obbliga a rivedere numerosi assunti ormai con-
solidati che spesso vengono accolti acriticamente.
L’associazione che in passato € stata tracciata tra ging,
ad esempio, e categorie come “qualita essenziali” o
“principi intrinseci” ha incoraggiato l'attribuzione di
tratti essenzialistici e, ci sia concesso, sostanzialmente
troppo “statici” per un elemento che le fonti rappresen-
tano come un complesso sistema deputato a “muoversi
e, dunque, a muovere”, per rispondere alle sollecitazioni
esterne e palesare certe qualita distintive degli esseri.
Anche una visione di ging eccessivamente essenzialistica
che rischia di relegare la nozione in un ambito recondito
e impercettibile andrebbe, riteniamo, attenuata. Viene
spontaneo, a tal riguardo, appellarsi alla definizione del
Guoyu [BfzE, secondo cui “il contegno (mao i, 'apparire,
inteso come forma visibile di un “abito comportamenta-
le”) esprime la cifra dell’abbellimento di ging (fu mao
ging zhi hua KJi 1% 2 ZE)”,” oppure a quanto riferisce lo
Hanfeizi: “il rituale esprime il modo attraverso cui si pud
dare sembianze a ging (li zhe suoyi mao qing & T LAFL
5 H1)”.% Qing e mao non sono termini opposti, bensi
funzioni complementari all'interno di un sistema inte-
grato.

% Cfr. Guoyu 4.53/73/1.
% Cfr. Hanfeizi 20.05.01.
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Xing 4, al contrario, & stato pil volte descritto come
tendenza o processo dinamico di sviluppo che gli esseri
intraprendono per realizzare pienamente quei tratti es-
senziali, costitutivi - diciamo pure “interni” - definiti
“ging”. Pili precisamente, xing sembra che in alcune fon-
ti evochi una specifica aspettativa riguardo alle modalita
di sviluppo di un determinato ente nel corso della pro-
pria esistenza a partire da inclinazioni connaturate che
provengono da tian, il Cielo: xing, cid detto, delinea quel
percorso verso cui ogni cosa tende se abbandonata a se
stessa e alla propria “vocazione” o, a seconda degli auto-
ri, esprime cid che un entre & in grado di realizzare se
opportunamente assistito e “nutrito”. Volendo somma-
riamente ricondurre i due termini a categorie comple-
mentari, potremmo quasi affermare che xing e forse pit
dinamico, mentre ging maggiormente statico, immutabi-
le e “interiore”.® L’elemento di novita portato da
XZMC/XQL consiste nel fatto che entrambi i testi pongo-
no la questione relativa alla dinamica tra xing e ging in
termini completamente ribaltati, nel senso che xing si
accosta maggiormente a una sfera interiore, pre-
culturale, a-morale, viscerale, latente e condivisa da tut-
ti gli uomini in egual misura. Qing, mantenendo la pro-
pria tipica connotazione emotiva, si rivolge invece ten-
denzialmente all’esterno e diviene il punto di avvio
dell’esperienza morale dell'uomo, poiché indica il passo
di un’elaborazione del substrato vitalistico e istintuale
verso l'integrazione del soggetto nel contesto socio-
rituale.®® Niente di essenzialistico e di predeterminato in

% Si pensi, ad esempio, alla celebre parabola del Monte dei Buoi in
Mengzi 6A/8, dove l'espressione ren zhi ging A\ 1% “il ging del-
I'uvomo” pare si riferisca a un tratto cosi intimamente radicato da
non essere intaccato da cio che egli & in grado di diventare nel corso
della propria esistenza. Si rimanda a Maurizio Scarpari, La concezione,
cit., pp. 148-150.

% Una simile indicazione emerge anche da Lunheng 131.
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tutto cio. Anzi, ging rivela I'indefinita apertura e la di-
sponibilita concreta nell’accettazione della sfida etica,
che si deliena come un percorso che non ha fine. Cio si
distanzia profondamente da quanto, ad esempio, ritro-
viamo in certe fonti, sia Ru che pseudo-legiste, dove ging
tende a essere rappresentato come una facolta instintiva
ed emotiva volta a elaborare reazioni e risposte che si
contraddistinguono per I'elevato grado di prevedibilita.
Al contrario, nei manoscritti che abbiamo sinora esami-
nato risalta come ging, pur indicando caratteristiche
condivise da ogni membro del genere umano, non sia
meccanicamente prevedibile. Christoph Harbsmeier ha
puntualmente notato un’evidente convergenza da parte
delle fonti riguardo I'impossibilita nostra di apprendere
i moti di xing e di ging, sebbene, in entrambi i casi possa-
no essere “individuated and counted”.” In realta, cid
non risponde certo a quanto emerge dal XZMC/XQL. Ad
esempio, il profilo che il seguente passo del Liji traccia
nei confronti di ging corriposnde pressoché alla perfe-
zione a quanto & definito xing nel XZMC/XQL:

EEAS ? ERERE TN - ©F > 58 meE () B
ANFTELBE AT - B+

In cosa consiste il ging dell'uomo? Gioia, rabbia, afflizione,
paura, attrazione, repulsione e desiderio. Si tratta di sette
tratti che l'uomo ¢ in condizione di esprimere senza il bi-
sogno di apprendere alcunché.®®

Simili considerazioni compaiono anche nel Zhuangzi
TEF, cosl come nello Hanshi waizhuan §&[CAME, nel

¢ See Christoph Harbsmeier, “The Semantics of Qing % in Pre-
Buddhist Chinese”, in Halvor Eifring (ed.), op. cit., pp. 69-148 (soprat-
tutto p. 90).

S8 Liji 9/23.
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Xunzi® e nel Liezi %1]F-. Poco importa che il significato
attribuito a ging non coincida nelle suddette fonti. Cio
che maggiormante ci preme e sottolineare la tendenza
comune a circoscrivere tale nozione all'interno di pa-
rametri prestabiliti:

/%\%%?U]\ZF* HaR e - HaKeesg - DA
Lascia che adesso tillustri in cosa consiste il ging
dell’'uomo: la vista desidera contemplare forme multicolo-
ri; 'udito, ascoltare melodie; il palato, assaggiare cibi pre-
libati; la volonta e 'energia vitale, raggiungere un pieno
appagamento.”

NEAYE - HAGRG 6 - HAEEER - SA5E - O
MEHE - SRR A E > AR S TS
g - IENE - RZNEL » KZAlEL > e Al -
L'uomo possiede sei forme di ging: la vista desidera con-
templare bellezza e colori; l'udito, ascoltare 'armonia dei
toni musicali; I'olfatto, odorare fragranze; il palato, indul-
gere in squisitezze; le quattro membra, la quiete e
I'inattivita; nel vestirsi, egli predilige abiti eleganti e rica-
mati, oppure leggeri, ma caldi. Questi sei aspetti coincido-
no con le sei forme di ging del popolo. Tradire tali aspetta-
tive conduce al disordine sociale; assocondarle, invece,
porta alla pace.”

AT TS

Dall’antichita ai nostri giorni, sia le cinque forme di ging
che le predilezioni e le avversioni (degli uomini) sono ri-
maste identiche.”

6 Cfr il passo 22/7/24 del Xunzi: REE| E 2REE 1M © M2 U -
BT BAML RS E fulfffﬁﬁb)%z
s Z@% f’éfﬁ% BEETE - M&RGE 1.

7 Zhuangzi 82/29/48.

! Hanshi waizhuan 05.16.01.

7 Liezi 7/41/12.
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Il tema legato alla prevedibilita di ging € un elemento di
cui non dobbiamo sottovalutare I'impatto, proprio per-
ché é sulla base del profilo assunto da questo valore che
certe fonti giustificano precisi disegni politici. Partendo
da questa constatazione, risulta evidente come il
XZMC/XQL sia ben lontano dalle posizioni riflesse, ad e-
sempio, nel Guanzi % - e nello Hanfeizi:

ANEAZ ERE AR - 25 EATE - AIERM
AIRIHY 5 EEATNE - AIEEN B Al 224

1l ging dell'uomo non mostra difformita alcuna (nei diversi
soggetti), pertanto, una volta compreso, il ging del popolo
¢ facilmente controllabile. Esaminando quello che (un uo-
mo) predilige e quello che aborrisce, ne coglieremo i punti
forti e i punti deboli; scrutandone con attenzione le fre-
quentazioni, ne esamineremo le virtu e le pecche.”

KMNAZIE - RAIBEREZIEE - RESRE 7 H

Come regola generale, & tipico del ging dell’'uomo che, alla
vista del profitto, (egli) non possa far altro che cercare di
perseguirlo, cosi come, di fronte al pericolo, (egli) non po-
tra fare a meno di scansarlo.”

KLEMBERLZ » BEBEEZ  EAZIET
In cio consiste il ging dell'uomo: perseguire I'agio e il pro-
fitto, ma rifuggire il pericolo e le calamita.”

ANEEZEIMmER
Risponde a un impulso proprio del ging di tutti gli uomini
che si gradisca la nobilta e si disprezzi la vilta.”

3 Guanzi 3.8.

7% Ibid. 53.01.31.

7> Hanfeizi 14.02.02.
’® Ibid., 38.02.03.
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Per concludere, ancora una considerazione. Stando al
XZMC/XQL, 'assenza di un orientamento prestabilito
proprio di xin “cuore/mente” e xing “predisposizioni,
inclinazioni” non lascia I'uvomo in preda a pulsioni che
impongono un intervento radicale di trasformazione
(hua {k) del proprio patrimonio etico-biologico natura-
le. Al contrario. E proprio questa mancata predisposi-
zione naturale verso qualsiasi forma di indirizzo che
giustifica I'elaborazione di un progetto morale ed educa-
tivo che sia rispettoso di tale “indeterminatezza” strut-
turale. Non si tratta, tuttavia, di sposare le posizioni che
emergono dal celebre episodio del Zhuangzi e che si con-
cretizzano nell’auspicio di “negare” all'uomo il proprio
ging (wu ging #£1%)”, di rimuovere i parametri di giudi-
zio (shi fei &3FF), di “non esibire pilt quelle predilezioni e
quelle avversioni che feriscono cosi tanto nel profondo
noi stessi” e, infine, di “attenersi costantemente alla re-
alta cosi come &, senza aggiungere alcunché al processo
naturale della vita” (yan ren zhi bu yi hao wu nei shang qi
shen chang yin ziran er bu yi sheng ye = N2 DUEFEN
GBHE » HHREARM N4 H).” 11 nostro sospetto &
che gli autori di alcuni dei testi ritrovati a Guodian e del
XQL, proprio perché consapevoli del pericolo di “ag-
giungere ‘qualcosa’ al processo naturale della vita”, ri-
tenessero che occorre mantener fede alle spontanee in-
clinazioni dell'uomo, lasciando saggiamente in sospeso
il riconoscimento di un’eticita strutturale del patrimo-
nio naturale. In una condizione pre-culturale cosi come
quella descritta nel XZMC/XQL, le predisposizioni umane
(xing) non rivelano, in realta, “alcuna preferenza tra be-
ne e male, proprio come 'acqua non mostra alcuna pre-
dilezione tra levante e ponente” (Mengzi 6A/2), per usa-
re le parole attribuite a Gaozi.

77 Cfr. Zhuangzi 15/5/57.
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Vi & un’ulteriore evidenza che ci consente, forse, di
ricondurre proprio a Gaozi certi temi discussi in alcuni
passi dei manoscritti fin qui esaminati. In particolare,
cio appare sufficientemente chiaro alla luce dell’ultima
parte del celebre passo 6A/2 del Mengzi:

EHFHE T RRK o DREEERDTRISOR - AT T
RIPESR - NMEZ g RER S - RIKZ MR RS
e @mFHE D TAKEEOTRE - o BT ? A
MEZEZ:W  RKZER T - AFRAARE  KIEERT -
SFIIKIME L - R - MimiTZ - AEEL - 2
SKZ MR ? HBSRIAA - AZ AR - HMEIH
Bt

«La natura - affermo Gaozi - & paragonabile all’acqua che
scorre vorticosa: se la si fa fluire verso levante, essa si diri-
ge a levante; se la si fa fluire verso ponente, essa si dirige a
ponente. La natura dell'uomo non mostra alcuna prefe-
renza tra bene e male, proprio come I'acqua non mostra
alcuna predilezione tra levante e ponente».

«E sicuramente vero - obiettd Mencio - che I'acqua non
possiede alcuna predisposizione a scorrere verso levante o
verso ponente, ma verso l'alto o verso il basso? Lattitu-
dine al bene, propria della natura dell'uomo, & parago-
nabile alla tendenza a scorrere verso il basso, propria del-
I'acqua. Non c’¢ nulla nell'uvomo che non tenda al bene,
nulla nell’acqua che non tenda al basso. Colpita con forza e
fatta schizzare verso l'alto, 'acqua potrebbe anche saltare
fin oltre la nostra fronte, cosi come, sospinta a scorrere
verso l'alto, potrebbe anche stare su un monte: questo sa-
rebbe conforme alla sua vera natura? Certo che no, poiché
dipenderebbe dalle condizioni forzate a cui e stata sotto-
posta. Allo stesso modo, & solo a causa di una forte coerci-
zione esercitata sulla sua natura che 'uomo puo essere in-
dotto a diventare malvagio».”

78 Per la traduzione e la disamina accurata di questo passo, cfr. Mau-
rizio Scarpari, Il confucianesimo: i fondamenti e i testi, Einaudi, Torino,
2010, pp. 229-230.
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Mencio non ¢ disposto ad accettare che la natura
dell’acqua possa essere condizionata da circostanze e-
streme in cui I'acqua stessa & forzatamente portata a
raggiungere la vetta di una montagna... Poiché “I’attitu-
dine al bene, propria della natura dell'uomo, & parago-
nabile alla tendenza a scorrere verso il basso, propria
dell’acqua”, ne deriva che la natura dell’acqua non muti,
neppure di fronte a circostanze eccezionali. Da questa
prospettiva & chiaro come Mencio debba imputare il
comportamento immorale dell'uvomo a certi condizio-
namenti contestuali che non ne intaccano comunque
xing. L'impianto teorico menciano rischiava pero di
sgretolarsi di fronte a un riconoscimento della capacita
da parte delle “condizioni forzate” (shi # “condizioni
contestuali, circostanze”) di alterare xing.

Forse, nel chiamare in causa shi, Mencio stava repli-
cando a quella stessa teoria che ritroviamo nel
XZMC/XQL e che, chissa, forse esprimeva davvero le po-
sizioni di Gaozi:

S il - FEARE - B
Esercitare la bonta e non esercitare la bonta rispondono
alle inclinazioni naturali, mentre, invece, cio che ci porta a
esercitare o a non esercitare la bonta dipende dalle circo-
stanze contestuali. (XZMC 4-5; XQL 3)
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IN MENGZI Z;-F 4A12 E XUNZI &jF- 3.9

Ludovica Gallinaro

Nell’ambito della terminologia filosofica cinese, il termi-
ne cheng 3% s'impone per la sua duplice problematicita.'

'l termine cheng i rientra, da un lato, in trattazioni sistematiche e
generali di tematiche morali della filosofia cinese classica, oppure si
colloca all'interno di analisi testuali di opere della tradizione confu-
ciana. Si vedano, tra i molti: Heiner Roetz, Confucian Ethics of the Axial
Age: A Reconstruction Under the Aspect of the Breakthrough Toward Post-
conventional Thinking, State University of New York Press, Albany,
1993; Mark Csikszentmihalyi, Material Virtue: Ethics and the Body in
Early China, Brill, Leiden-Boston, 2004; Philip J. Ivanhoe, Confucian
Moral Self Cultivation, Hackett Publishing Company, Indianapolis, 2002;
Kwong-Loi Shun, David B. Wong (eds), Confucian Ethics: A Comparative
Study of Self, Autonomy, and Community, Cambridge University Press,
New York, 2004; James Jr. Behuniak, Mencius on Becoming Human,
State University of New York Press, Albany, 2005; Alan K.L. Chan
(ed.), Mencius: Contexts and Interpretations, University of Hawai‘i Press,
Honolulu, 2002; Tu Weiming, Centrality and Commonality: An Essay on
Confucian Religiousness, State University of New York Press, Albany,
1989. Dall’altro lato, cheng & oggetto di studi piti mirati, come i con-
tributi di An Yanming, i quali si concentrano sulla ricostruzione
storica del termine e la sua formazione concettuale, nonché sulle
difficolta di una sua traduzione univoca: An Yanming, The Idea of
Cheng (Sincerity/Reality) in the History of Chinese Philosophy, Global
Scholarly Publications, New York, 2006; Id., “Western ‘Sincerity” and
Confucian ‘Cheng’”, Asian Philosophy, 2004, 14, 2, pp. 155-169 e Id.,
“The Concept of Cheng and Its Western Translations”, Journal of Com-
parative Philosophy, 2004, 4, 1, pp. 117-136. Inoltre, Luke J. Sim prende
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In una prospettiva di interconnessione testuale, condivi-
de con altri concetti fondamentali dell’orizzonte filosofi-
co cinese - in questa sede piu specificamente confuciano
- una difficolta intrinseca ad essere completamente
spiegato, in tutte le sue valenze, attraverso singole tra-
duzioni inevitabilmente parziali. Parallelamente, rivela
una complessita specifica della sua natura e struttura
semantica: come ¢ stato messo in evidenza da An Yan-
ming, la polisemia di cheng & dovuta alla sua portata filo-
sofica, all’essere non soltanto una parola chiara nella sua
funzione espressiva, ma un concetto eterogeneo e dina-
mico: cio & visibile, anzitutto, nella ricostruzione storico-
semantica e ancor pill nei molteplici tentativi di resa
concettuale in traduzione. Si dice che tali proposte tra-
duttive non circoscrivano il concetto cinese all'interno
di rappresentazioni straniere coincidenti, ma si presen-

in esame la valenza del termine specificatamente nel Zhongyong 13§
(La costante pratica del giusto mezzo) e Daxue K £ (La grande scien-
za): Luke J. Sim, James T. Bretzke, “The Notion of Sincerity (Ch’eng) in
the Confucian Classics”, Journal of Chinese Philosophy, 1994, 21, pp. 179-
212; mentre Julia Tao tratta il concetto di cheng come chiave per la
fondazione dell’ordine socio-politico: Julia Tao, “Beyond Procedura-
lism: A Chinese Perspective on Cheng (Sincerity) as a Political Virtue”,
Philosophy East and West, 2005, 55, 1, pp. 64-79. Per una recente pro-
spettiva storico-filologica sullo stato d’analisi del termine in lingua
cinese, si vedano: Ji Ming 4%HH, Bai Ge H4AY, “‘Cheng’ ji rujia zhi
‘cheng™ “if" K (2> “W”, Jinzhong xueyuan xuebao, 2010, 27, 2,
pp. 57-59; Lu Fang &34, “Lun rujia ‘cheng’ de giyuan” i&{5 52"
#LJE, Hunan shifan daxue shehui kexue xuebao, 2004, 33, 4, pp. 37-40;
Gong Jianping ZE#¥, “Xian Qin rujia ‘cheng’ de neihan, sixiang
yuanyuan jiqi wenhua yiyi” SeZR{R 5 WHYNH ~ AR
AEE X, Shanxi ligong xueyuan xuebao (xuehui kexue ban), 2011, 29, 1,
pp. 1-7. Per studi sul termine contestualmente al Mengzi 1 (Mae-
stro Meng) e Xunzi &jT- (Maestro Xun), si vedano: Liu Gang NI,
“Shilun Mengzi zhi cheng” i&i&# 2 "I, Xiao fei dao kan wenhua
yanjiu, 2009, pp. 221-222; Song, Ningning KT, “Shilun Xunzi
‘cheng’ de sixiang” iR i6E T 1", Xiaogan xueyuan xuebao, 2009, 29, 4,
pp. 50-53.
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tino in tutta la loro fluidita cercando di rendere critica-
mente una corrispondenza (non quindi una coincidenza)
semantica sulla base di criteri di analisi e studio storico-
filologico, nonché di riconoscimento della diversita dei
testi, delle fonti filosofiche e dell’evoluzione storico-
letteraria del termine stesso. Evidente e indicativa, a
questo proposito, & I'elusivita® propria di cheng, grazie
alla quale & possibile dare conto della sua reale ed etero-
genea ricchezza e riesaminare grazie a essa alcune di-
namiche dell’'intero panorama del percorso morale con-
fuciano. Questa proposta critica accenna a uno sposta-
mento di prospettiva metodologica, la quale, attraverso
un’attenzione alla struttura stessa della portata concet-
tuale del termine e grazie all’analisi della sua ricchezza
semantica, conduce a un’ipotesi di traduzione contestua-
le. Tale operazione risulta inoltre significativa se si tiene
presente I'interconnessione logica tra i vari concetti filo-
sofici nei singoli discorsi e nelle diverse opere. La natura
strutturata del discorso filosofico delle opere in questio-
ne si mostra come il presupposto per un’analisi differen-
ziata del termine cheng, mentre l'articolazione interna a
ogni testo permette, nella sua specifica concatenazione,
di esplicitare la valenza e il ruolo assunto da cheng, di
volta in volta, nel singolo contesto argomentativo. Date
quindi da una parte la polisemia interna del concetto
cheng, dall’altra la sua funzionalita dinamica ed esterna
in relazione ai testi in cui si presenta, il presente lavoro
suggerisce un tentativo di resa della sua polivalenza at-
traverso una duplice traduzione, prendendo ad esame
due passaggi testuali tratti dal Mengzi T (Maestro
Meng) e dal Xunzi &)1 (Maestro Xun) in cui il termine
svolge un ruolo rilevante.

?Cfr. An Yanming, “The Concept of Cheng and its Western Transla-
tions”, cit., p. 117.
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A titolo introduttivo e allo scopo di fornire una prima
indicazione, € comunque opportuno chiarire la sfera se-
mantica “ampia” di tale termine: cheng € un perno basi-
lare del perfezionamento morale, nonché un’istanza che
fonda la possibilita, per I'uomo, di trovare corrisponden-
za delle proprie azioni nella volonta del Cielo, elevandosi
cosi allo stato di junzi &+ “uomo nobile d’animo e di
virt”. Cheng rimanda all’idea di integrita e completezza,
al carattere dinamico del percorso etico e alla funzione
sociale dell’effetto della sua realizzazione, nella misura
in cui esso indica

la capacita di distinguere senza difficolta o sforzo cio che &
buono e cid che non lo &, di coltivare la parte migliore e
pilt genuina di sé e arrivare cosi a comprendere la propria
natura, di essere autentico, sincero con se stesso prima
ancora che con gli altri, portando a completamento il dif-
ficile percorso verso l'integrita morale e la perfezione per
riscattare la propria persona e possibilmente il prossimo
dalla mediocrita della condizione umana.’

Nel Mengzi la comprensione e la coltivazione perfetta di
sé si declina, grazie a un procedimento ben definito, in
un continuo “aprire e dispiegare” la propria natura buo-
na, vale a dire in un percorso morale il cui assetto & in-
centrato sulla perfettibilita e sul suo carattere attivo. Que-
sto, alla fine, conduce alla piena realizzazione di tale im-
pulso etico nella natura umana, ovvero alla perfezione
morale, che si estende anche agli altri.

La capacita di far valere la propria eccellenza morale
non solo rispetto agli altri, ma anche in un contesto piu

* Maurizio Scarpari, Il confucianesimo. I fondamenti e i testi, Einaudi, To-
rino, 2010, p. 103.
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ampio, a caratterizzazione “cosmologica”,’ si ritrova in-
vece nel Xunzi, in cui si delinea un quadro completo della
perfezione morale in termini non di “apertura”, ma di
“formazione” tesa all'integrita della propria natura, ov-
vero come perfezione acquisita. Un disciplinamento ra-
gionato che, a partire dall’educazione e dalla corretta
applicazione alle norme rituali, mette in atto un conti-
nuo processo di raffinamento e costruzione del compor-
tamento morale: cio riconfigura I'uvomo e la sua propria
natura come una struttura completa e “riformata”. La
completezza, o integrita perfetta cui si perviene, si mo-
stra nella nuova natura acquisita e nel dar prova
dell’eccellenza morale, elemento fondamentale nel di-
SCOrso xunziano.

Cheng come perfettibilita

Nel Mengzi il termine cheng si presenta con rilevanza filo-
sofica in due passi differenti (4A12 e 7A4),’ la cui conno-
tazione € connessa al quadro di formazione morale avan-
zato nel corso dell’esposizione menciana: in tale contesto
e possibile riscontrare la coerenza di cheng relativamente
all’'unitaria discussione dell’opera.®

*Sulla differenza tra “ethical cheng” e “cosmic cheng” cfr. An Yan-
ming, The Idea of Cheng (Sincerity/Readlity) in the History of Chinese Phi-
losophy, cit., pp. 50-53.

> Per tutti i richiami al Mengzi si veda: Yang Bojun f5{HI# (a cura di),
Mengzi yizhu 7 F-5,F, Zhonghua shuju, Beijing, 1960".

¢ I passi in questione e la relativa validita di cheng come concetto filo-
sofico appartenente a pieno titolo all’orizzonte filologico-testuale in
cui compare sono oggetto di dibattito (cfr. James Jr. Behuniak, Men-
cius on Becoming Human, cit., pp. 146-147, nota 112). Le posizioni pilt
caute denunciano un’evidente carenza di base testuale per una rico-
struzione effettiva di cheng relativa al Mengzi (cfr. Kwong-Loi Shun,
David B. Wong (eds), Confucian Ethics: A Comparative Study of Self, Auto-
nomy, and Community, cit., p. 235 n. 1), mentre altre si pronunciano
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L'ipotesi interpretativa del passo 4A12, in cui il ter-
mine cheng si ritrova in una complessa struttura argo-
mentativa, vorrebbe mostrare I'omogeneita e la pre-
gnanza particolare del termine attraverso un’analisi tra-
sversale e in una traduzione specifica, in riferimento alla
teoria menciana della natura umana buona. L'obiettivo
della presente proposta e infatti dimostrare l'eteroge-
neita interna del concetto cheng: si e scelto quindi di
proporre un tentativo di traduzione nel contesto argo-
mentativo del passo 4A12, ritenuto qui esemplare per la
sua corretta polivalenza e adattabilita.

L'intento menciano fissa come suo scopo quello di
sottolineare la priorita della realizzazione morale, spie-
gandone i presupposti e le potenzialita, nell’ottica di un
rinnovamento di alcune direttive del pensiero di Confu-

per un’evidente interpolazione dei passi dal Zhongyong (cfr. Van
Norden, Brian, W., “Comments and Corrections to D.C. Lau’s Mencius”,
<http://faculty.vassar.edu/brvannord/lau.html>, 1998, s.v. “4A12”,
“7A4”). Un’attenta analisi di ricostruzione e datazione del Mengzi &
portata avanti da E. Bruce Brooks e A. Taeko Brooks, i quali criticano
la spiegazione di Brian W. Van Norden proponendo una differenzia-
zione cronologica relativa alla struttura tematica e concettuale del
Mengzi che legittimerebbe la presenza e la valenza filosofica del ter-
mine all'interno del contesto menciano (cfr. E. Bruce Brooks, A. Tae-
ko Brooks, “The Nature and Historical Context of the Mencius” in
Alan K.L. Chan, (ed.), Mencius: Contexts and Interpretations, cit., pp. 242-
281, in particolare pp. 269-271). Un ulteriore studio, valido per la li-
nea assunta nel presente contributo che considera i passi citati come
appartenenti all’orizzonte di pensiero menciano, & quello condotto
daRoger T. Ames e David L. Hall. Questi sostengono che la complessi-
ta della connessione tra Mengzi e Zhongyong possa essere approfondi-
ta nella considerazione lessicale del manoscritto di Guodian (1993)
Cheng zhi wen zhi %7 [§] 7 ; inoltre, interpretano alcuni passaggi del
Zhongyong (20-26) come glossa del passo 4A12 del Mengzi nell’ottica di
una continuita relativa all’idea del ruolo umano nel processo di for-
mazione (cfr. Roger T. Ames, David L. Hall, Focusing the Familiar: A
Translation and Philosophical Interpretation of the Zhongyong, University
of Hawai‘i Press, Honululu, 2001, pp. 131-142).
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cio. Da una parte viene rilanciata la proposta etica con-
fuciana che faceva perno sul senso di umanita, sia pur
ricalibrandone la portata incentrando la sua teoria sulla
rettitudine contro le pericolose teorie’ dell’epoca; dall’al-
tra si richiama il ruolo essenziale che il Cielo svolge
nell’attivazione del percorso morale dell'uomo e, pro-
priamente, nel dispiegamento attivo della qualita intrin-
secamente buona della natura umana.

Il passo si apre con un riferimento alla preoccupazio-
ne principale che pervade l'intera ricerca menciana, os-
sia la legittimazione del messaggio etico-politico fondato
sulla rinnovata attenzione ai principi basilari stabiliti da
Confucio:

J& ML ER B, RARRMEH.

Occupare posizioni subalterne ma non godere di conside-
razione presso i superiori fa si che non si possa ottenere il
favore del popolo, e di conseguenza non si possa governar-
lo.?

Nel quadro di una situazione socio-politica instabile,
scossa da teorie che destabilizzavano I'ordine di pensiero
legato al complesso culturale difeso da Confucio, il con-
tributo del pensiero del Mengzi richiama il valore prima-
rio del retto governo del popolo e la possibilita di acce-
dere alla sua governabilita, ottenendone legittimamente
il consenso. Tale legittimazione, tuttavia, & del tutto pe-
culiare, in quanto non ¢& affatto stabilita su caratteri

"HEZERE LT ZEAE  BIEIRER - TECEL. «Se i
principi di Yang e di Mo non verranno fermati e quelli di Confucio
non verranno sostenuti con decisione, il popolo sara ingannato da
proposizioni eterodosse e il sentiero della moralita sara completa-
mente impedito» Mengzi 3B9, trad. it. Maurizio Scarpari, “La conce-
zione della natura umana secondo Mencio” in Id., Studi sul Mengzi,
Cafoscarina, Venezia, 2002, pp. 75-127, p. 77.

8 Le traduzioni dai testi classici sono di chi scrive, salvo esplicito ri-
mando a traduzioni altrui gia edite.
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estrinseci o pragmatici assimilabili alle teorie in voga nel
panorama del IV secolo a.C., ma lega la sua forza legitti-
mante al fatto stesso di essere moralmente valida: il mi-
glior modo per governare & rendere operante il senso di
umanita, principio fondamentale espresso da Confucio.
L'operativita e la forza attiva del senso di umanita si e-
splicitano, per il processo di crescita interiore dell'uomo
e per la sua integrazione nel contesto sociale, all'interno
di un quadro complementare che vede la differenziazio-
ne ordinata dei rapporti esterni, i quali perd non sono
affatto dei legami esteriori o convenzionali, ma al con-
trario fondano I'ordine sociale in virtti della loro aderen-
za anorme “eticamente assolute”.

Nel passaggio seguente I'articolazione delle relazioni
fondative si snoda attraverso vincoli i cui poli chiamati
in causa sono piu vicini: la relazione tra gli amici e quella
con i propri cari,’ sino ad arrivare a se stessi, su cui si fo-
calizza il nodo argomentativo:'

’ Confucio stesso sottolineava la connessione tra il “microcosmo”
familiare e il “macrocosmo” sociale: «La famiglia & cosl I'unita essen-
ziale di una societa ove i nobili sentimenti e le relazioni sono
I'umana rappresentazione rituale e il trionfo ultimo dell'ordine e
dell’armonia», Tiziana Lippiello (a cura di), Confucio, Dialoghi, Einau-
di, Torino, 2003, p. XXII.

' Similmente: £ M AP L RAAEMIAES &P EAE :
MEFIL » NEF L& FFHLAE - RIEFE - AMEFH
RE S IRFHAE - KBS » RIFETFE2S () «Fino a quando
chi si trova in una posizione subalterna non otterra il sostegno dei
superiori, il popolo non sara governabile. Per ottenere il sostegno dei
superiori vi & una regola: se non si conquista la fiducia degli amici,
non si otterra il sostegno dei superiori. Per conquistare la fiducia de-
gli amici vi & una regola: se non si segue la volonta dei genitori, non
si conquistera la fiducia degli amici. Per seguire la volonta dei geni-
tori vi & una regola: se guardando dentro di sé non si trovera
I'autenticita, non si potra seguire la volonta dei genitori» Zhongyong,
20; trad. it. Tiziana Lippiello (a cura di), Zhongyong: la costante pratica
del giusto mezzo, Marsilio, Venezia, 2010, pp. 96-97. Per tutti i richia-
mi al Zhongyong si veda: Zhu, Xi 42 (a cura di), Sishu zhangju jizhu P4
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BN EAE  MERKR - IR R ERNAEE T E
IR > HERKS  WRAE - KA MMV
=3

Vi & un solo modo per guadagnare la considerazione dei
superiori: se non si gode della fiducia degli amici, allora
non si otterra il favore dei superiori.

Vi & un solo modo per ottenere la fiducia degli amici: se ci
si pone al servizio dei propri cari ma costoro non sono fe-
lici, allora non si potra guadagnare la fiducia degli amici.
Vi & un solo modo per rendere felici i propri cari: se si
esamina attentamente se stessi'' ma non ci si perfeziona,
allora non si faranno felici i propri cari.

Si possono evidenziare due elementi: in primo luogo, il
rapporto tra il porsi rettamente al servizio dei propri
familiari, pena la loro insoddisfazione e infelicita, e
I'apertura verso gli amici, nonché degli amici ai superiori.
Questo percorso verso 'alto, che si apre agli altri, pre-
senta due caratteristiche: la prima, si fonda sul principio
di umanita, il quale rende possibile la stessa struttura
complessiva; la seconda, ha inizio nel servizio reso ai
propri cari, ed & da questo punto che si rafforza e quindi
si esplicita il senso di umanita: «& proprio nel servire i
genitori che ren {— ha il suo fondamento principale».

EFhJEF, Beijing, Zhonghua shuju, 1983, pp. 14-40. La nostra pro-
posta si discosta dalla traduzione di Tiziana Lippiello, la quale rende
cheng come “autenticita”.

"'11 termine fan shen 7 & indica l'introspezione, il continuo guarda-
re dentro di sé che permette di giungere all’adempimento
dell'impulso etico insito in ognuno. E uno “strumento-funzione” at-
traverso cui si esplica e s’irradia il perfetto valore morale cui 'uomo
tende per natura.

P28 FEE. Mengzi 4A27; trad. it. Maurizio Scarpari, Studi
sul Mengzi, cit., p. 85. In quest’ottica, sulla linea del “rilancio” del
pensiero di Confucio, si giustifica anche la difesa dell’amore differen-
ziato contro I'accezione di Mozi con cui le teorie confuciane si erano
dovute confrontare. Nel Mengzi, di fronte al rischio di disgregazione
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In secondo luogo emerge la conditio sine qua non di tut-
to il complesso formativo,” vale a dire la possibilita di
perfezionarsi attraverso l'introspezione e l'attenta os-
servazione di sé. Contro la speculazione puramente utili-
taristica dei moisti il cui Cielo era, di fatto, un mero di-
spensatore di premi e punizioni che relegava il ruolo
dell'uomo a una semplice esecuzione interessata, ma an-
che contro I'idea secondo cui quanto dato all’'uomo dal
Cielo fosse principalmente una natura “animale” con
fame e istinto sessuale, nel Mengzi viene riabilitato il ruo-
lo del Cielo nella connessione con la sfera formativa
dell'uomo. Non ammettere la priorita della componente
morale della natura umana avrebbe infatti significato, da
una parte, non solo porre in discussione l'intero patri-
monio culturale fondato sulla rilevanza dei principi a-
vanzati da Confucio, ma anche dare spazio a concezioni
“pericolose”, entro cui I'uvomo sarebbe stato ridotto a
mero strumento in balia di decisioni non rettamente
ponderate; dall’altra c’era il rischio di non poter recupe-
rare un ordine sociale e politico effettivo, realmente
fondato e corretto.™

insito nelle opposte teorie moiste, si avanza una soluzione normativa
che ritorna al retto intendere di Confucio.

" Julia Tao chiarisce quale sia il risvolto dinamico e sociale di cheng,
sottolineando come ci sia un effettivo processo in cui si concretizzi il
valore proprio del termine, partendo dall’'unita base della socialita
per aprirsi poi alla sfera pubblica del governo e della vita politica.
Cheng si pone come una vera e propria “fonte” dalla quale scaturi-
scono effetti positivi e attivi per la societa, vale a dire rendere felici i
propri cari, guadagnare la fiducia degli amici ed esercitare un gover-
no retto. Cfr. Julia Tao, “Beyond Proceduralism: A Chinese Perspec-
tive on Cheng (Sincerity) as a Political Virtue”, cit., p. 72 e ss.

1 A questo si ricollega la pericolosita delle tesi individualiste, le quali
ponevano indirettamente I'impegno e il coinvolgimento sociale co-
me “nocivi” per la cura della propria natura data dal Cielo. L’ordine
della comunita politica e sociale, per essere stabilizzato, richiedeva
una responsabilita reale dell'uomo: dedicarsi a tale attivita avrebbe
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L'unico mezzo per giustificare 'imprescindibile esi-
genza del perfezionamento morale era derivarla dalla
costituzione stessa della natura umana: i cosiddetti duan
Uiy “germogli” morali, in quanto sedimentati nel nucleo
umano dato dal Cielo, e in quanto visibili nella tendenza
compassionevole” ed empatica fondamento del senso di
umanita dell’'uomo, devono' essere curati perché 'uomo
adempia al compito stesso posto dalla sua natura, dia
completezza a se stesso e riesca nel processo di integra-
zione con gli altri. La necessita di aprirsi al senso di
umanita verso l'alto richiede cosi la necessita di perfe-
zionare se stessi.

causato, secondo gli individualisti, una distrazione e un disinteresse
nei confronti invece della propria vita, dono diretto del Cielo. Cfr.
Maurizio Scarpari, Il confucianesimo, cit., p. 213 e ss.

511 termine “compassionevole”, che traduce la negazione di ren® 7
“crudele”, “senza pieta”, ossia “la capacita di sopportare la vista del
male inflitto ad altri”, va inteso in senso letterale come “partecipare
al patire altrui” (cum-pati>passus), scevro da ogni sfumatura religiosa
o teorica sovrastrutturale. L’espressione “tendenza compassionevole
ed empatica” esplicita il significato di piena partecipazione emotiva.
¢ Philip J. Ivanhoe evidenzia come il sentimento di compassione
metta 'uomo in condizione di poter sviluppare la propria moralita,
presente nei germogli, ma potrebbe essere una motivazione troppo
debole per I'attuazione di tale sviluppo morale. Da un lato i germogli
mostrano tale tendenza al bene in uno stadio potenziale, dall’altro
essi pongono I'impegno continuo come condizione del loro sviluppo
verso le virtl. Qualcuno potrebbe sostenere che 'esistenza di tale
sentimento e potenzialita sia solo una condizione necessaria, ma non
sufficiente, per I'azione morale. A questo proposito s’impone la pri-
maria importanza di xin .(, la cui funzione risponde ad un’esigenza
strutturale della natura umana, essendo I'unico a poter valutare e
soppesare rettamente nei contesti decisionali: per questo & il “timo-
niere” del proprio sé. Pertanto, nell’apporto fondamentale alla natu-
ra umana e nel legame complementare con cheng, svolge un ruolo di
primo piano. Cfr. Philip J. Ivanhoe, Confucian Moral Self Cultivation, cit.,
p-19ess.
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Questo percorso, si ¢ visto, parte da un’attenta osser-
vazione interna, grazie alla quale & possibile riconoscere
I'esigenza di tale perfezionamento, e viene poi portato
avanti dalla riflessione messa in atto dal cuore. Viene
chiarito in seguito, una volta posta la necessita di mette-
re in pratica tale percorso a livello normativo, in che co-
sa consista il suo presupposto di attuazione, ovvero co-
gliere in modo costruttivo e penetrare nel senso della
bonta:

WEHE  AHFE > A S

Vi & un solo modo per perfezionare se stessi: se non si pe-
netra chiaramente con l'intelligenza e non si afferra la
bonta, allora non si arrivera alla realizzazione perfetta di
se stessi. ™

11 termine ming BH rimanda alla profonda conoscenza del bene,
parte integrante della natura umana, da svilupparsi attraverso lo
studio e 'educazione e correlata alla realizzazione di sé. Similmente:
HWEHE  AHHFEE, A-FE 5. «Infine per trovare in sé
I'autenticita vi & una regola: se non si avra una chiara consapevolez-
za del bene non la si trovera.» Zhongyong, 20; trad. it. Tiziana Lippiel-
lo (a cura di), Zhongyong: la costante pratica del giusto mezzo, cit., p. 97.
La nostra traduzione vuole invece sottolineare lincisivita e la forza
attiva della visione chiara che conduce alla piena comprensione e al
padroneggiare la bonta. E una visione perspicace e consapevole, un
afferrare il pieno senso della bonta, e quasi una sorta di riconosci-
mento o intuizione attiva della naturale tendenza al bene dell'uomo:
un prendere coscienza che spontaneamente da avvio al processo di
perfezionamento morale.

8 Maurizio Scarpari traduce lo stesso passo con: «Esiste un modo
(dao &) per perfezionare la propria persona. Se non si & particolar-
mente attenti alla bonta, non si diventera mai una persona completa»,
Maurizio Scarpari, Il confucianesimo, cit., p. 105 (corsivo ns.). In modo
affine, I'idea del giungere a compiutezza & presente nella nostra tra-
duzione ma, a differenza di quanto verra proposto per la traduzione
del passo nel Xunzi, in cui il carattere di “intero” “completo” viene
messo in risalto in quanto “perfetto”, in questo passaggio menciano
intendiamo evidenziare la sfumatura concettuale del gesto realizzato.
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Dare ascolto e sviluppo alla bonta, e ai germogli dati dal
Cielo, conduce alla perfezione morale: in cid 'uvomo si
pone nell’ottica di «nutrire la propria natura, e in tal
modo servire il Cielo».” Pertanto, oltre al riconoscimen-
to dell’esigenza del perfezionamento in connessione con
I'esercizio del ren, e della necessita della profonda com-
prensione della bonta della natura umana® quale pre-
supposto alla realizzazione di tale perfezionamento, nel
terzo passaggio I'uso del termine cheng spiega 'effettiva
pratica morale nell’attuazione e nella compenetrazione
dei ruoli del Cielo e dell'uomo:

EWERE - RZEt; BaE - AZEW. EMAE
H o RZEW Ak RAREEIET.

Per questo motivo, la perfettibilita* & il dao del Cielo, men-
tre dedicarsi alla riflessione? sulla realizzazione della perfet-
tibilita & il dao dell'uomo.

“Realizzazione perfetta” indica 'adempimento del compito del per-
fezionarsi che logicamente conduce alla perfezione.

YEHM  ATLAZE KA. Mengzi 7A1; trad. it. Maurizio Scarpari, Studi
sul Mengzi, cit., p. 89.

% Sostenere che xing 14 la “natura umana” sia buona richiede come
suo presupposto riconoscere che siano ging {5, ovvero le componenti
primarie e genuine dell'uomo, a porre il fondamento della bonta. Cfr.
JrEHAE - A PURES » TIFmEE - BR NS - B 23R
7. «Per quanto riguarda la sua parte pil genuina (ging 1%), 'uomo &
in grado di diventare buono; & esattamente questo che intendo con
“bonta” (shan ). Se invece I'uvomo diventa cattivo, cid non dipende
affatto dalle sue qualita naturali» Mengzi 6A6; trad. it. Maurizio Scar-
pari, Il confucianesimo, cit., p. 222. Se parte costitutiva della natura
umana & anche questa inclinazione genuina tesa alla bonta incarnata
in ging, allora la natura umana, nella sua struttura e qualita, & buona
(un qualcosa di perfettibile), e la sua esplicazione si porra nei termini
del rendere attiva tale caratteristica perfettibile.

*! Maurizio Scarpari traduce diversamente dal nostro “perfettibilita”:
«Per questo motivo la perfezione morale ¢& il dao del Cielo, aspirare
alla perfezione morale attraverso la riflessione & il dao dell’'uomo.
Non s’¢ mai visto il caso di uno che avendo raggiunto il sommo grado
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Infatti, non si & mai visto nessuno che, una volta giunto al-
la perfezione morale, cioé al massimo grado di perfettibi-
lita, non abbia messo in pratica le sue azioni per gli altri,”
e nemmeno v'¢ stato mai nessuno che sia stato capace di
agire rettamente verso gli altri senza aver sviluppato la
propria perfettibilita.

In questo senso, perfezionarsi significa dare compimento
alla propria perfettibilita e permetterne lo sviluppo; la

di perfezione morale non stimoli gli altri, né s’¢ mai dato il caso di
uno che non avendo raggiunto la perfezione morale sia stato in gra-
do di stimolare gli altri al bene» Mengzi 4A12; trad. it. Maurizio Scar-
pari, Il confucianesimo, cit., p. 105.

2211 termine si & indica la riflessione relativa alla propria condizione
in sé e al suo essere in rapporto con gli altri. E un riflettere attivo e
pratico, non ridotto alla mera funzionalita sulle esternazioni morali
cui si pud giungere, ma anzi svolge un ruolo cardine per la valuta-
zione etica.

¥ La capacita di rendere efficace verso gli altri il valore di colui il
quale & sheng EBE “eccellente” o “massimamente saggio e virtuoso” &
presa in esame da Mark Csikszentmihalyi in termini di “risonanza”,
all'interno della questione relativa all’aspetto trascendente della
perfezione morale. La questione non ricade nel concetto di trascen-
denza equivalente a una opposizione tra sfera umana e sfera del Cie-
lo, ma, facendo leva su paralleli testuali tra Mengzi e il manoscritto
Wuxing pian TifTHe, avanza un’ipotesi interpretativa interessante. La
proposta vorrebbe spiegare la natura sagace e “risonante” del sheng
in diretta connessione con tian K, servendosi della metafora jin
sheng er yu zhen zhi %1 Lz~ al fine di comprendere il funzio-
namento di de /% e il valore della sua efficacia come cheng. Partico-
larmente significativa risulta 'analisi dei passi B2t17,58 A 1K IE 1,
(Guodian Wuxing §15.1), 3 A 78t K, (Mengzi 5B1; Guodian Wu-
xing §1.7; §9.4), £ B KR A EE W (Guodian Wuxing §9.1):
I'uomo massimamente saggio, in accordo con ming i, ossia quanto
conferito dal Cielo, ha una profonda e totale conoscenza di quanto
pitt pertiene al Cielo, ovvero tiandao “K3H : per questo possiede una
forza virtuosa e numinosa, la quale si esercita come capacita risonan-
te e possibilita medesima di partecipare a quella perfezionabilita ad
essa connaturata. Cfr. Mark Csikszentmihalyi, Material Virtue, cit.,
pp. 161-200.
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natura umana tendente al bene data dal Cielo & gia un
essere perfettibile: in questi termini il dao 18 del Cielo &
la possibilita stessa dell'uomo di essere perfezionabile,
mentre il completare tale perfettibilita e ciod in cui si ri-
solve il dao dell'uomo. La coltivazione morale di sé non e
altro che il dispiegamento morale della propria natura e
uno sviluppo articolato della bonta innata. Questo giusti-
fica, pertanto, la traduzione di cheng come “perfettibili-
ta”: primariamente nell’essere una condizione tesa al suo
soddisfacimento; nel mostrarsi poi quale processo del
suo sviluppo, quindi come perfezionamento; e infine nel
suo presentarsi come situazione morale compiuta e svi-
luppata, quindi come perfezione. Perfettibile si chiarifica
nei termini di qualcosa gia positivo nel suo stesso porsi,
che per sua natura non contempla altro che la sua attua-
zione verso la perfezione. Tale stato perfetto, intrinse-
camente dinamico, si allarga a sua volta verso I'esterno,
ovvero nella condivisione e nel legame morale con gli
altri.

Un appunto ulteriore, che completa il quadro di cheng
inteso come perfettibilita, & necessario in relazione alla
modalita iniziale tramite cui 'uomo si applica a tale pra-
tica di coltivazione, ovvero la riflessione. La pratica ri-
flessiva, fondamentale per il compimento del percorso
morale, & posta qui in primo piano: il suo ruolo primario
si risolve in una valutazione continua e ponderata, tesa
all’apertura del nucleo proprio della natura umana, e
quindi in una valutazione complessiva del comporta-
mento morale. La riflessione, si dice nel Mengzi, risiede in
xin /L», nel cuore: «I’organo [la funzione propria] del cuo-
re & in grado di riflettere: quando riflette I'uomo riesce a
valutare al meglio, nel caso contrario non ci riesce».” Il
cuore quindi riflette nel percorso morale: riflettere su

2L ERE . BRIEY  RERAIRE. Mengzi 6A15; trad. it. Mau-
rizio Scarpari, Il confucianesimo, cit., p. 128.
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cheng significa dischiudere il valore della tendenza per-
fettibile insita nella stessa natura umana. Cheng si lega
alla natura umana perché ne enuclea, nei termini di per-
fettibilita potenziale, la stessa qualita buona tesa al per-
fezionamento.

Resta da chiarire, in relazione alla natura umana, in
che modo si diano, oltre alla possibilita della sua realiz-
zazione in termini di “dispiegamento”, anche la possibi-
lita del suo nutrimento e della sua comprensione. Nel
Mengzi si afferma, a questo proposito, che solo in tal mo-
do si giunge a capire quale sia la compenetrazione tra
uomo e Cielo:

FHO#E - MEMFEYE > AR ZFHL - 'BH
T, FTLAER AL

Solo chi si dedica completamente alla realizzazione del
proprio cuore comprende la propria natura; comprenden-
do la propria natura, comprende il Cielo. Mantenere inte-
gro il proprio cuore e nutrire la propria natura: cosi si ser-
ve il Cielo.””

La complessa dinamica di articolazione del percorso mo-
rale prende avvio da un dato basilare: I'uvomo sente di
provare, oltre a istinti e pulsioni, anche stimoli tesi alla
compassione. A quest’ultimi da maggior peso, dal mo-
mento che, se sottoposti alla giusta valutazione, risulta-
no stabili e fondativi di quel senso di umanita, insito in
germogli dati dal Cielo, alla radice di ogni esistenza. A
partire da questo 'uomo comprende che cosa sia tale
tendenza buona presente in lui, e la necessita di metterla
in pratica nel perfezionamento di se stesso. Inoltre, egli
si predispone alla concentrazione sulla facolta riflessiva
del proprio cuore, il quale percepisce e soppesa questo
orientamento al bene, aprendo di fatto la sua stessa pos-
sibilita di sviluppo. Nel seguire attivamente tale propen-

% Mengzi 7A1; trad. it. Maurizio Scarpari, Studi sul Mengzi, cit., p. 91.
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sione, vale a dire perfezionandosi, 'uvomo si apre alla
qualita piu propria della sua natura, portando in superfi-
cie e coltivando quei germogli di cui all'inizio intravede-
va inconsapevole 'effetto. Cosi, per rafforzare e com-
prendere a pieno tale “pianta nata dal germoglio”, la na-
tura umana perfezionata, & doveroso per I'uomo consoli-
dare I'organo (e la sua funzione) che rende possibile que-
sto stesso percorso, ovvero lo stesso cuore: in tal senso
egli deve dedicarsi totalmente allo sviluppo e all’espres-
sione completa delle potenzialita del cuore e curarne la
conservazione perché vi possa essere, rispettivamente,
comprensione e nutrimento della propria natura, e in
ultima analisi, il consolidamento della sua perfezione.”
Lo sviluppo morale & fluido e interconnesso nelle sue di-
namiche: cheng ne pone la possibilita intrinseca nel con-
cetto di perfettibilita, il cuore ne consolida la struttura
nella sua realizzazione quale perfezione. La stretta con-
nessione tra cheng e xin, in riferimento alla natura umana
buona, si declina quindi nei termini di apertura, sviluppo,
completamento, nutrimento.

*La descrizione di tale processo si e limitata alla spiegazione dei
termini presenti nel passo del Mengzi 4A12, per meglio sottolineare la
correlazione logica dei concetti direttamente chiamati in causa. E
importante ricordare, perd, come per 'uomo nobile d’animo concor-
rano al raggiungimento della perfezione morale anche altri concetti
altrove evidenziati nel Mengzi, ad esempio lo studio e I'educazione,
imprescindibile oggetto della riflessione, o la rettitudine prescrittiva,
elementi che si inseriscono in tale percorso secondo dinamiche al-
trettanto complesse e fondamentali.
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Cheng come perfezione

Il passo del Xunzi con cui s'intende mostrare 1'accezione
di cheng come “perfezione” si trova nel terzo capitolo
dell’opera intitolato Bu gou 4] traducibile con “Nessu-
na negligenza”, nel senso di “assoluto rigore, disciplina,
scrupolosita”. Tale significato si lega direttamente a cio
che & moralmente opportuno, e quindi retto, giusto: gia
nel Mengzi si era messa in evidenza I'importanza della
vera correttezza, in accordo con scelte e pratiche co-
scienziose.” Nel Xunzi, parimenti, si sottolinea con forza
I'esigenza di riconoscere non solo I'esattezza insita nelle
azioni che ognuno decide di compiere, ma anche quei
principl reali e fondanti attraverso i quali si pud vera-
mente divenire uomini nobili d’animo. Secondo la data-
zione proposta da John Knoblock, questo capitolo appar-
tiene alla fase piuttosto tarda della vita intellettuale e
politica di Xunzi,”® quando il filosofo si trova costretto, di
fronte ai nuovi sviluppi dell’Accademia Jixia, a ergersi
come restauratore e difensore di quelle pratiche morali
autentiche che erano finite in secondo piano, all'interno
di discorsi relativistici a causa delle speculazioni parziali
della retorica e dell’affermarsi di un’etica illegittima. A
questo scopo, nel capitolo ci si sofferma sull’'ideale mora-
le dell'uomo nobile d’animo, descrivendone le peculiari-
ta e sottolineando la necessita della sua condizione. Il

A NPT 5 5% TRIRATICHL - FE A EEAE - BT
FEM AT - FTaCEENESE » 8O AESH. «Alla vita
pure anelo con ardore, ma anche la rettitudine rientra fra le mie
maggiori aspirazioni. Dovendo scegliere tra le due, anteporrei la ret-
titudine alla vita stessa. Desidero molto la vita, ma poiché vi sono
cose che desidero ancora di piti, non farei nulla di sconveniente pur di
conservarla» Mengzi 6A10; trad. it. Maurizio Scarpari, Il confucianesi-
mo, cit., p. 200 (corsivo ns.).

® Tra il 255 e il 238 a.C.: I’ indicazione cronologica & ricostruita in
John Knoblock, Xunzi: A Translation and Study of the Complete Works,
voll. 3, Stanford University Press, Stanford, 1988-1994, pp. 15-31.
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tema verra ripreso successivamente nei capitoli 24 e 25:
anche se il contenuto di questi tende a focalizzarsi so-
prattutto sui metodi coercitivi e di forte disciplina che
s'imponevano come necessari, la forza dell’esempio mo-
rale totale dell'uomo nobile d’animo viene riportato in
auge, in conformita all'ideale confuciano.”

Il terzo capitolo insiste sul tema della coltivazione
morale: da una parte le argomentazioni iniziali, rivolte
contro la dialettica parziale, vogliono sottolineare come
la retorica e ’educazione superficiale deviino 'uomo dal-
la seria ricerca della conoscenza e dal percorso di colti-
vazione morale che solo pud portare allo stato di junzi;
dall’altra, I'intera argomentazione viene incentrata sull’'uo-
mo nobile d’animo, non sull’'uomo eccellente o il saggio.
Difatti, mentre colui il quale & sheng BE rappresenta
I'apice della moralita® e quasi la trascende verso la divi-
nita, intesa come accesso a uno stato supremo in forza
delle capacita massime di saggezza, chi si definisce xian
&, invece, si distingue per la sua particolare cura nel-
I'esercizio della saggezza, di cui perd non ha ancora rag-
giunto il grado piu elevato caratterizzato da spontaneita
e quiete. 1l junzi, 'uomo nobile d’animo, si colloca al li-
vello pilt basso di questa scala di moralita, ponendosi
come |'obiettivo primario dell’educazione e della coltiva-
zione morale: grazie alla volonta di perfezionarsi e al
processo stesso di formazione del suo carattere, si di-
stingue dallo scarso impegno che lo xiaoren 7\ A “I'uvomo

¥ Si veda la presentazione tematica dell’'opera nell'Introduzione e la
ricostruzione biografica in Knoblock, John, op. cit., pp. 28-35. Inoltre,
per un approccio alla datazione e all’autenticita dei diversi capitoli
dell’opera, si veda John Knoblock, op. cit., pp. 105-128.

%% Cfr. nota 22. 1l termine sheng pud rendersi con “uomo eccellente”,
dove si mira a sottolineare I'’esemplarita nella manifestazione di ogni
virtl propria di chi, a tale stadio massimo di saggezza, agisce moral-
mente in modo immediato e spontaneo secondo una forza numinosa
e perfetta.
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dappoco” investe su se stesso. L'impegno in questione
consiste nella formazione morale continua e costante at-
traverso lo studio e la comprensione pratica delle norme
rituali: soltanto la loro piena acquisizione permette
all'uomo di divenire completo e perfetto’ e di mostrare
in maniera effettiva il suo valore in qualita di modello
morale. Lo stile del discorso filosofico del capitolo, in
questo senso, & teso ad evidenziare un’esemplarita mora-
le legittima perché basata sulla categoricita delle sue ca-
ratteristiche. Nel passo 3.9 la funzione e il significato di
cheng seguono una concatenazione argomentativa serra-
ta e una struttura omogenea, in cui l'intento di dimostra-
re la totale validita del modello etico del junzi e delle sue
peculiarita pit proprie si codifica in passaggi che sonda-
no ogni aspetto della sua condotta e valutano la legitti-
mita delle sue azioni, insistendo sulla relazione contra-
stiva con l'uomo dappoco. 1l junzi, infatti, dimostra il
proprio valore esemplare seguendo una necessaria for-
mazione etica e aderendo al senso di perfezione: in tal
modo cheng assume il significato di caratterizzazione pa-
radigmatica dell'uomo nobile d’animo e del suo essere
morale. L’esemplarita si connota come uno stato stabile e
formato, quindi integro: la perfezione & pertanto intesa
come “compiutezza”. Cio che & completo si denota come
perfetto in virtu della sua realizzazione: a livello qualita-
tivo indica uno stato senza mancanze, e a livello formale
un percorso che, di fronte a un’esigenza, si attiva neces-
sariamente per acquisire uno stato ulteriore, differente e
compiuto in ogni sua parte. Nel Xunzi, e in particolare
nel passaggio proposto, e visibile tale valore semantico
di cheng come perfezione in termini di completezza e

' La completezza cui si perviene tramite la coltivazione di sé per-
mette all'uomo di situarsi in una relazione cosmica e di formare
quindi una triade con Cielo e Terra. Cfr. John Knoblock, op. cit., p. 104
e ss.
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condizione necessaria. Difatti, la perfezione morale
riempie e soddisfa, per sua definizione, ogni requisito e
presupposto per la messa in opera dell’azione morale, e
pitt generalmente, per la coltivazione complessiva di se
stessi:”

*? La resa in traduzione di cheng con “perfezione” intesa come “com-
pletezza” si lega alle indicazioni lessicali date da Maurizio Scarpari
relativamente alla connessione tra cheng i e cheng fi%: «Nella lette-
ratura filosofica (...) diventa prevalente la stretta connessione con
cheng 5% (“portare a compimento, realizzare, perfezionare”), omofo-
no con cui & spesso intercambiabile. (...) Cheng i indica un aspetto
particolare di cheng f¢», Maurizio Scarpari, Il confucianesimo, cit.,
p. 103. Inoltre richiama I'analisi di Angus C. Graham relativa a cheng,
che lo studioso traduce con “integrita” (integrity): «Cheng (“integrita”
deriva invece da cheng fi¥%. (“diventare completo”), che viene giustap-
posto a sheng 4= (“nascere”) per indicare la maturazione di una de-
terminata cosa», Angus C. Graham, La ricerca del Tao, Neri Pozza, Vi-
cenza, 1999, p. 179.

11 secondo capitolo del Xunzi, intitolato Xiushen &5 “Sulla coltiva-
zione morale del proprio sé”, sottolinea il concetto relativo al nutrire
il proprio cuore, yang xin #/[», il quale rimanda a yang sheng &4,
ovvero all'impegno per il nutrimento della propria natura. Risulta
interessante tracciare un quadro d’analisi sia per quanto riguarda la
funzione e la potenzialita di xin, tra Xunzi e Mengzi, in relazione al
nutrimento della propria natura, sia riguardo il suo ruolo diversa-
mente attivo nella logica del percorso morale. Nel Mengzi la funzione
del “mantenere integro” e la riflessione propria del cuore hanno un
significato peculiare; mentre nel Xunzi, in relazione a zhili #1jE, la
facolta ponderante e ordinatrice propria del cuore, si legano altri
concetti ripresi dal Zhuangzi 1 (Maestro Zhuang), quali xu [
“vuoto”, yi — “unitarietd” e jing §’quiete”, attraverso cui pervenire
e comprendere l'unitarieta del dao. Cfr. Lee Y. Yearley, “Hsun Tzu on
the mind: his attempted synthesis of Confucianism and Taoism”,
Journal of Asian studies, 1980, 39, 3, pp. 465-480. Anche lo stesso con-
cetto di tiande K{# richiama, secondo John Knoblock, elementi lega-
ti alla caratterizzazione del saggio del Zhuangzi, nell’apertura della
sua mente vuota alla potenza silenziosa del dao e alla connessione
con la potenza del Cielo. Cfr. John Knoblock, op. cit., p. 167.
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L'uomo nobile d’animo, nel processo di nutrimento del
proprio cuore, non trovera cosa migliore della perfezione
morale: una volta giunto a tale perfezione morale, non vi
sara altro da compiere, null’altro che mantenere il senso
d’'umanita e agire con senso di giustizia.

Inoltre, il raggiungimento di uno stato di integrita si po-
ne come condizione di possibilita per I'intero processo
che porta alla formazione dell'uomo nella sua natura
(morale) acquisita e alla trasformazione del mondo:

O OSHADE - JERIH - IR RS © o TR
HIABA - BRI S, S (LU B2 KA.

Se un cuore integro® preserva il senso di umanita, esso tra-
spare in maniera corretta nella forma; nel suo retto confi-
gurarsi ¢ allora una forza che s’irradia e dispiega in ogni
cosa, e con questo possiede le doti per seguire il corso del-
la trasformazione; se un cuore integro agisce con senso di
giustizia, esso si accorda ai principi che permeano tutte le
cose; cosl allora ha una visione perfetta in ogni cosa, e in
tale visione & capace quindi di mettere in atto il cambia-
mento.* Il mutamento e la trasformazione si susseguono
in alternanza, e questo & la potenza del Cielo.

* Per tutti i richiami al Xunzi si veda: Wang Xiangian 43 (a cura
di), Xunczi jijie &jT-£&f#, Zhonghua shuju, Beijing, 1988, 2 voll.

* 11 raggiungimento e la piena acquisizione della perfezione sono le
basi fondanti per il processo descritto: la traduzione in questo caso di
cheng xin .0y come “cuore integro” vuole rendere il significato di
piena formazione e di stabilita di cio che permette e legittima la tra-
sformazione.

** 11 passaggio presenta molti concetti differenti, i quali sono inseriti
in un quadro argomentativo e lessicale che mostra affinita con
I'orizzonte terminologico del Wuxing pian: in particolar modo, i ter-
mini xing } e du # risultano significativi per la peculiarita semanti-
ca che possiedono. Rispettivamente, xing ¢ la configurazione corretta
e la manifestazione esterna di quanto a partire dall’interno giunge a



LA NATURA POLISEMICA DI CHENG 3, 127

Oltre a questo valore di imprescindibilita, cheng si
connette alla sfera dell’eccellenza morale focalizzandosi
sulle caratteristiche della condotta del junzi e sulla fun-
zione della sua presenza nella societa e nel mondo. Una
prima peculiarita sembra essere una tendenza al silenzio,
un riserbo misurato che si esplica in due gradi differenti.

Gia nel Lunyu iyt (Dialoghi) troviamo questa differenza:

conformazione. E una sorta di risonanza formale, attraverso cui la
forma diviene visibile come forma “corretta” seguendo la dinamica
interno-esterno. Du indica il concentrarsi attivo su un punto unico e
centrale, ma anche la singolarita, il trovarsi in riflessiva solitudine,
grazie alla quale si perviene ad una condizione di concentrazione
ponderata, la quale a sua volta apre al processo di formazione morale
e trasformazione (Cfr. Mark Csikszentmihalyi, op. cit., pp. 173-177,
278, 286). L’argomentazione si mostra come una doppia correlazione
di coppie concettuali contrapposte, che dipana il percorso tramite
cui le virtli ren e yi 5 si manifestano in tutta la loro importanza per
la sfera umana. A titolo introduttivo & opportuno ricordare come
shen f# indichi le forze spirituali che entrano nella sfera umana con-
trollandone in modo equilibrato le esternazioni e manifestazioni, e
quindi il legame concettuale con la loro rilevante presenza rituale.
Inoltre, con esso si intende «cio che ¢ “divino, spirituale, numinoso”
nell'individuo al quale siano state conferite facolta che trascendono
le normali prerogative umane (..) pud indicare anche uno stadio
molto avanzato di maturazione spirituale», Maurizio Scarpari, Il con-
fucianesimo, cit., p. 69; hua 1L letteralmente rimanda alla trasforma-
zione graduale e interna della sostanza o degli elementi costitutivi
delle cose, considerando sempre il mantenimento del loro dinami-
smo interno e vitale, e puo riferirsi alla trasformazione dei metalli, o
del ghiaccio in acqua, ai cambiamenti digestivi del cibo, nonché alla
trasformazione di se stessi; li ¥E si riferisce alle linee che formano la
trama della giada (le venature), le giunture del bambt,, le linee della
pelle e le fibre lunghe del muscolo. In base al suo uso verbale, per cui
si puo tagliare correttamente qualcosa lungo le sue linee costitutive,
e possibile riconoscere e stabilire un modello ordinato e razionale di
qualcosa. In questo caso sta ad indicare le linee che orientano la co-
stituzione delle cose e la formazione qualitativa degli esseri; bian %
indica il cambiamento, il passaggio, anche repentino, da uno stato o
da una situazione ad un’altra, contrapponendosi al citato hua. Cfr.
John Knoblock, op. cit., pp. 80-83.
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by

una prima accezione e “funzionale” e deriva dalla volon-
ta, propria dell'uomo nobile d’animo, di limitare le sue
esternazioni verbali per concentrarsi sulla pratica di col-
tivazione e sul raggiungimento del senso di umanita: «Il
Maestro disse: “L'uomo nobile d’animo preferisce esser
lento nell’esprimersi e diligente nell’agire”» e ancora: «Il
Maestro disse: “Essere inflessibile, risoluto, genuino e
cauto nell’esprimersi: ecco come avvicinarsi alla benevo-
lenza”».” Un secondo significato, invece, & relativo alla
reticenza propria di colui il quale aspira alla perfezione
morale del saggio: proprio attraverso questa volonta di
silenzio si manifesta il suo valore morale piu proprio, in
maniera affine al Cielo:

FH: TPHES! FEH D TFORE AN

ME?, TH: TREFE? TS > GYES - KA

ECE

1l Maestro disse: “Desidererei non dire alcunché”. “Se non

dite alcunché, - disse Zigong - cosa trasmetteremo noi di-

scepoli?” 1l Maestro disse: “Forse che il Cielo dice qualcosa?
Eppure le quattro stagioni si susseguono e le diecimila

creature si generano con armonia. Forse che il Cielo dice

qualcosa?”*®

1l silenzio proprio della figura confuciana dell'uvomo no-
bile d’animo, messo in evidenza dal passaggio che segue,
si declina e in parte risente della terminologia di sfuma-

TFH - TETHGNRNE 0 MET. ) Lunyu 4.24; FH ¢ TR
K& » ¥T{". | Lunyu 13.27; trad. it. Tiziana Lippiello (a cura di), Con-
fucio, Dialoghi, cit., p. 41; p. 159. Per tutti i richiami al Lunyu si veda:
Yang Bojun #5{HI% (a cura di), Lunyu yizhu &zE:%5F, Zhonghua shu-
ju, Beijing, 1980.

% Lunyu 17.19; trad. it. Tiziana Lippiello (a cura di), Confucio, Dialoghi,
cit., p. 215.
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tura daoista relativa alla figura del saggio, nonché relati-
va al silenzio della natura e del saggio stesso.”

La perfezione morale rispecchia le qualita del saggio,
che sta in silenzio, come il Cielo. Nel Xunzi si precisa il
rapporto tra uomo e Cielo, mostrando come l'atteggia-
mento umano non sia solo una manifestazione propria di
saggezza, ma anche una piena comprensione del proprio
ruolo, e conseguentemente del ruolo del Cielo. Il Cielo e
'uomo nobile d’animo in pieno possesso della forza mo-
rale devono essere perfetti: stando in silenzio mostrano
I'efficacia® di tale perfezione, come anche la sua necessi-
ta fondante, la quale permette quindi la piena realizza-
zione personale nella comunita sociale.

** Tale commistione terminologica si giustifica alla luce dei contatti e
della formazione del pensiero xunziano all'interno dell’Accademia
Jixia, fondata negli ultimi decenni del IV sec. a.C. e assunta ad uno
dei principali centri di attivita culturale all’inizio del III sec. a.C. 1l
clima di variegata polemica e confronto filosofico con cui il filosofo si
misura e attraverso cui da prova della legittimita del suo pensiero
(Xunzi si trova a Qi a partire dal 275 a.C. circa) vede la presenza di
teorie differenti e l'iniziale circolazione di concezioni legate al
Zhuangzi. Gia nel capitolo 17 del Xunzi, intitolato Tianlun K “Trat-
tato sul Cielo”, alcune formulazioni mostrano una vicinanza ad un
certo lessico daoista, seppur siano sempre declinate in conformita
alla peculiare linea argomentativa e filosofica xunziana. Per quanto
riguarda il passo 3.9, la terminologia e la disposizione dei nessi lessi-
cali rimandano propriamente alle influenze daoiste di cui sopra,
nonché richiamano l'uso terminologico e filosofico del Wuxing pian.
Cfr. nota 35; inoltre, cfr. John Knoblock, op. cit., pp. 167-168, 284 n. 57.
0 Lefficacia della perfezione si spiega, ancora una volta, come com-
pletezza: la forza attiva di quanto & qualitativamente perfetto & tale
perché esso & strutturalmente realizzato: «Sheng 4 “nascere, gene-
rare”, cheng i “rendersi integro, rendere integro”, cheng 3 “inte-
gritd, completezza come persona”... sono verbi usati in parallelo
stretto; una cosa viene dapprima generata, e nel corso della sua ma-
turazione riesce o meno a ottenere la pienezza di cio che & stato reso
completo», Angus C. Graham, op. cit., p. 182.
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RAFMAES T > AFTMARES > WEFAFME
HHIE - RILAY - DIEHHFEL. B2, WA
Wy o AR - AR - R IENEEy - DUE S .
By AR > BRI > AERIEEER
Lo BRNE WIS - REE R HEEEE.

1l Cielo non parla, ma 'uomo ne inferisce che sia alto; la
Terra non parla, ma 'uomo ne inferisce che sia spessa; le
quattro stagioni non parlano, ma il popolo intero ne rico-
nosce il tempo scandito. Tutto cid possiede regolarita, e
cio perché é nella sua massima perfezione.

L’'uomo nobile d’animo, al grado piu alto della sua forza
virtuosa, rimanendo in silenzio & preso a modello; & ogget-
to di intimo affetto e considerazione nel suo mantenere
una equa discrezione; ispira deferenza nel mostrare mode-
razione e controllo. Costui si pone in accordo con il desti-
no affidatogli dal Cielo, ed & perché presta profonda atten-
zione alla propria singolarita.

Ma, pur qualora un’eccellente perizia guidasse la sua con-
dotta e pratica del dao, se non arrivasse alla perfezione egli
non potrebbe far emergere la propria singolarita. Se non
potesse far emergere la singolarita, [tale eccellente mae-
stria] non potrebbe trasparire correttamente nella forma
esterna. Se fosse cosi, allora, pur essendo concepita nel
cuore, visibile sul viso o manifesta nelle parole, il popolo
comunque non vi si conformerebbe mai, e anche se lo fa-
cesse, sarebbe con diffidenza.

Nell’ultimo passaggio, il significato di condizione di pos-
sibilita propria della perfezione morale si dilata a tutto:
al Cielo e alla Terra, al saggio, all’'ambito delle relazioni
familiari e sociali. Il presupposto logico e qualitativo di
questi tre poli di adempiere alle loro funzioni piu pecu-
liari & la perfezione morale. Raggiungere la perfezione
permette di aprirsi agli altri e al mondo in termini di
possibilita stessa di trasformarli, compiendo dunque
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quell’intero percorso che forma ed eleva 'uomo*’. E op-
portuno sottolineare come tale completamento etico
presuma un carattere costante e progressivo: 'acquisi-
zione della perfezione & graduale, mentre la sua poten-
zialita si manifesta e deriva dal suo presentarsi come
stadio integro finale. E proprio a questo paradigma “in-
tero” e perfetto che ci si riferisce nel passaggio seguente:
se 'uomo non si realizzasse pienamente sino alla perfe-
zione, ovvero se non portasse a termine in senso struttu-
rale il percorso del suo perfezionamento, non vi sarebbe
nessun fondamento per il suo agire, cosi come non vi sa-
rebbe possibilita per lui di accedere alle facolta divine
tramite cui trasformare il mondo e gli altri:

KRRy RZ > FRAIA ALY BEARFIS » Al
FRAERE | LT RES  FolE B Laus R
AR RE - BT 2Rl B 2 A,

1l Cielo e la Terra sono certamente immensi, ma se non
fossero perfetti non avrebbero le capacita di trasformare i
diecimila esseri; colui il quale & massimamente saggio cer-
tamente possiede la sapienza, ma se non si ponesse nella
condizione di essere perfetto non sarebbe in grado di tra-
sformare gli uomini. Padre e figlio sono ritenuti legati da
intimo affetto, ma se non realizzassero la perfezione mo-
rale allora vi sarebbe una fredda distanza tra loro; colui
che governa da una posizione superiore si reputa onorevo-
le, ma se non fosse perfetto moralmente allora sarebbe
degno di disprezzo. Tale & la perfezione a cui 'uomo nobi-
le d’animo tende e che persegue, e questa é il fondamento
delle sue azioni.

I Nello stesso Zhongyong si sottolinea la necessita assoluta della per-
fezione: SEYIZ 846 > RN EHCE T2 FE. «La perfezio-
ne & I'inizio e la fine di qualsiasi cosa tenda all’esistenza, senza di essa
nulla puo esistere. Pertanto per 'uomo nobile d’animo I'esplicazione
della perfezione & quanto v’é di pili prezioso» Zhongyong, 25.
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A questo punto si e in grado di capire, da un lato, in che
modo 'uomo nobile d’animo - grazie a tale “completezza
perfetta” quale requisito della sua esistenza - possa esse-
re parte di quella triade con Cielo e Terra; dall’altro, si
comprende come l'acquisizione di uno stato perfetto
presuma un effettivo investimento del proprio sé:

RAEHE - WHHM > VARG KEZHES.E08)
HRtbl2: - MBRHRTZ: > QS

Il Cielo possiede le stagioni, la Terra possiede le risorse,
I'uomo possiede il giusto governare attraverso I'ordine:
per questo si dice che abbiano le doti per formare una
Triade. Se si tralascia cio tramite cui si forma una Triade
ma si desidera quanto & proprio di essa, si & in preda all’er-
rore e all'illusione.*’

Note conclusive

Sulla base dei passi considerati, & possibile osservare
concretamente la dinamicita semantica interna del ter-
mine cheng, nonché le diverse declinazioni che il signifi-
cato di “perfezione” assume nelle due opere analizzate.
Nel Mengzi la pratica di coltivazione morale consiste nel
perfezionamento di sé. Nel passaggio pit specifico del
passo sopra riportato, se si volesse tradurre come “per-
fezione” il dao del Cielo, e quindi come “riflessione prati-
ca sulla perfezione” il dao dell'uomo, si vedrebbe, da un

" Xunzi 17.2. Cfr. MER N 25 > RREFRHME  sefetE > AlgERA
M BERAZME > RIgEEY 21 ﬁ‘é%?%z M - RIA] DU R
ZALE PR ZALE - AlA ALK 2 52, «Soltanto chi
nel mondo raggiunga il massimo grado di perfezione puo dirsi in
grado di dare pieno sviluppo alla propria natura. Nel fare questo, &
allora incapace di dare pieno sviluppo alla natura altrui, e in questo,
alla natura di tutte le cose e processi. Cosl & possibile seguire il cam-
biamento di Cielo e Terra, e nel seguirlo, formare una Triade con es-
si» Zhongyong, 22.
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lato, che tale riflessione pratica si risolve nella ricerca da
parte dell'uomo di portare a compimento tale perfezione,
ovvero nella pratica del perfezionamento. Dall’altro lato,
ci sarebbero varie considerazioni da fare: rendere in
questo passaggio il termine cheng con “perfezione”
avrebbe si reso il senso dell’argomentazione, ma, visto
che ci troviamo all’interno dell’orizzonte di coerenza del
discorso del Mengzi, avrebbe significato perdere in parte
quello stretto legame tra uomo e Cielo a cui si voleva da-
re rinnovata attenzione, e tendere verso quella piu orga-
nica sistematicita e coerenza teorico-metafisica del Zhong-
yong HJi# (La costante pratica del giusto mezzo).”” Come
espresso nelle considerazioni introduttive del presente
lavoro, si € scelto di rendere la traduzione piu vicina
all’obiettivo filosofico menciano, vale a dire usare come
base argomentativa il termine “perfettibilita”. Cio che &
potenzialmente perfezionabile, quindi perfettibile, e
proprio quella natura che il Cielo stesso conferisce
all'uomo come buona, perché dotata di germogli morali.
Questa stessa e la presenza della peculiarita del Cielo, il
suo dao, all'interno dell'uomo: il valore del Cielo compe-
netra I'uomo stesso, permettendo un’esplicazione totale
del suo essere.

Nel Xunzi, invece, la perfezione si offre come esito
completo di un percorso autotelico di scelta e responsa-

“In questa sede non & possibile approfondire gli aspetti filologici e
filosofici della presenza concettuale del termine cheng nel Zhongyong.
Ci si & limitati a sottolineare come il ruolo del termine nel passo del
Mengzi analizzato dia prova di una particolare coerenza semantica
del medesimo discorso menciano, il quale si struttura attorno al ter-
mine cheng mostrandone la valenza in quanto concetto. Pertanto, se
la coerenza del testo risulta primaria per l'interpretazione del con-
cetto a culi si riferisce la struttura argomentativa del testo stesso, &
chiaro come sia necessaria un’analisi a sé stante della funzione di
cheng all’'interno della forma testis del Zhongyong stesso. Cfr. An Yan-
ming, The Idea of Cheng (Sincerity/Reality) in the History of Chinese Phi-
losophy, cit., pp. 78-82.



134 Ludovica Gallinaro

bilita. In tal caso, cheng si presenta come condizione di
possibilita per I'eccellenza morale: & una premessa ne-
cessaria al raggiungimento e ottenimento di quelle ca-
pacita superiori tramite cui comprendere pienamente la
realta. Inoltre, la traduzione con “perfezione” rimanda
da una parte a quella completezza presente nel delinea-
re un percorso di studio e disciplinamento etico attra-
verso le norme rituali; dall’altra, richiama la stessa per-
fezione che s'impone come obiettivo e requisito fondan-
te della superiorita morale presente nel Zhongyong.*

In ultima analisi, si € mostrato come il campo seman-
tico di cheng inteso come “perfezione” possa avere al
suo interno pitt sfumature che rispondono a una coe-
renza particolare, proprio in virtu di quella complessita
insita nel suo concetto. Cheng &, in entrambi i casi, la
condizione basilare che permette all'uomo di presentar-
si come essere morale.

* La coerenza concettuale di cheng come perfezione - o stato perfetto
fondante - riscontrata nell’esame del passo del Xunzi si avvicina alla
valenza paradigmatica con cui cheng si presenta nel Zhongyong, nei
termini di un uso fondativo e come categoria etica e ontologica. Cfr.
Benjamin 1. Schwartz, The World of Thought in Ancient China, Belknap
Press Series, Harvard University Press, Cambridge-London, 1985,
p- 405 e ss.



MENGZI 3A.4 E LA NATURA COMPOSITA
DELLE OPERE CINESI CLASSICHE

Maurizio Scarpari

In un recente saggio sulla produzione e trasmissione
delle opere cinesi classiche,' per illustrare le dinamiche
che ne regolano la natura composita, William G. Boltz si
e servito di tre esempi, uno dei quali tratto dal Mengzi
F-, opera redatta dai discepoli di Mencio 7T (390-305
a.C.) dopo la sua morte sulla base di materiali e resocon-
ti, tramandati sia in forma scritta che orale, risalenti a
un periodo grosso modo compreso tra il 320 e il 249 a.C.”
Le argomentazioni di Boltz, presentate con rigore, com-
pletezza e chiarezza espositiva, sono pitt che convincen-
ti. A margine dell’analisi proposta, emerge perd una in-
teressante novita, ignorata da Boltz ma meritevole di
essere considerata, poiché pone una questione di meto-
do tutt’altro che banale.

La tesi di Boltz e presto detta: le opere della classici-
ta cinese sono il risultato del lavoro editoriale avvenuto
in un’epoca successiva a quella in cui i testi sono stati
compilati, accorpando materiali di diversa natura e di-

' William G. Boltz, The Composite Nature of Early Chinese Texts, in Mar-
tin Kern (ed.), Text and Ritual in Early China, University of Washington
Press, Seattle and London, 2005, pp. 50-78.

?E. Bruce Brooks, A. Taeko Brooks, The Nature and Historical Context of
the Mencius, in Alan K.L. Chan (ed.), Mencius: Context and Interpreta-
tions, University of Hawai’i Press, Honolulu, 2002, pp. 242-81.
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mensione in unita sempre pitt complesse, fino a formare
opere consistenti e organiche, dotate di una propria au-
tonomia, con tanto di titolo e autore, per lo pitt mancan-
ti nei testi originari.’ In questo lungo percorso, che po-
teva durare decine e talvolta anche centinaia di anni, i
testi hanno perso la loro indipendenza originaria, dive-
nendo capitoli o paragrafi delle opere che oggi cono-
sciamo. Questo sistema era fortemente condizionato dal
tipo di supporto scrittorio impiegato prima dell’utilizza-
zione della carta - il bambu prevalentemente, che veni-
va tagliato in listarelle di diversa lunghezza (legate poi
I'una all’altra per formare un folium facilmente arrotola-
bile) sulle quali venivano scritti a pennello un numero
variabile di caratteri.’ Nei diversi passaggi che portano
all’opera finale potevano avvenire contaminazioni e
mutazioni di ordine semantico e strutturale significative,
non sempre facili da decodificare. Ecco perché la corret-
ta comprensione di un’opera non pud in alcun modo
prescindere dalla sua materialita, dal contesto culturale

*La gran parte del lavoro editoriale venne svolto nel primo periodo
imperiale, tra il I secolo a.C. e il I d.C. Su questi temi si & sviluppata
in anni recenti un’ampia letteratura che sarebbe impossibile riporta-
re in modo esaustivo. Ci limitiamo quindi a indicare i lavori piu signi-
ficativi in lingua italiana: Attilio Andreini, “Scrivere, copiare, inven-
tare: la trasmissione testuale nella Cina antica”, in Annali di Ca’ Foscari,
2004, 53, 3, pp. 271-92; Id., “Nuove prospettive di studio del pensiero
cinese antico alla luce dei codici manoscritti”, in Litterae Caelestes,
2005, 1, pp. 131-57; Maurizio Scarpari, Tra manoscritti e tradizione: la
produzione del testo scritto nella Cina antica, in Giuliano Boccali, Mauri-
zio Scarpari (a cura di), Scritture e codici nelle culture dell’Asia (Giappone,
Cina, Tibet, India). Prospettive di studio, Cafoscarina, Venezia, 2006,
Pp. 83-202.

* Per maggiori dettagli si veda Tsien Tsuen-Hsuin, Written on Bamboo
& Silk. Te Beginnings of Chinese Books & Inscriptions, With an Afterword
by Edward L. Shaughnessy, The University of Chicago Press, Chicago
and London, Second Edition, 2004; Maurizio Scarpari, “Aspetti for-
mali e tecniche di recupero dei codici manoscritti cinesi antichi”, in
Litterae Caelestes, 2005, 1, pp. 105-30.
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in cui & nata e dagli obiettivi che i loro compilatori si
erano prefissi.

Partendo da questi presupposti, & quindi possibile
immaginare le opere ricevute non tanto come un insie-
me omogeneo e coerente di testi, quanto piuttosto come
raccolte pitt 0 meno organiche di scritti di diversa origi-
ne, compilati talvolta in epoche e da autori diversi, per
lo piti ignoti, selezionati in base alla loro affinita di pen-
siero, di dottrina o di stile e, soprattutto, alla loro appar-
tenenza alla medesima tradizione. Questo approccio
consente di scomporre l'opera nei vari strati che la
compongono, isolando i testi originari nel tentativo di
decodificare le strategie editoriali con cui sono stati as-
semblati. Risulta cosi piu agevole conciliare eventuali
incongruenze e contraddizioni riscontrabili all'interno
di una stessa opera, distinguendo affermazioni, riferi-
menti o resoconti discordanti, se non addirittura con-
trapposti, altrimenti difficili da giustificare, la cui com-
prensione ha indotto generazioni di esegeti a compiere
acrobazie di ogni tipo in nome di un’unitarieta testuale
che in realta non c’¢ e non potrebbe esserci.

La consapevolezza della natura composita delle ope-
re ricevute, della mancanza di un originale (Urtext) e di
un autore deve dunque fare i conti con il fatto che tradi-
zionalmente I'opera & stata comunque tramandata, letta
e utilizzata come un insieme coerente di certa paternita,
la cui influenza pud essere stata enorme per la forma-
zione del pensiero e della cultura cinesi. Si pensi, ad
esempio, al Laozi Daodejing - 1E{E%X e al suo enorme
impatto sulla cultura cinese; oggi disponiamo di alcuni
manoscritti su bambu, risalenti alla fine del IV secolo a.C.
- inizio del III, e su seta, risalenti al II secolo a.C., che ci
consentono di seguire passo dopo passo la genesi
dell’'opera e di dubitare fortemente dell’attendibilita
della sua attribuzione a Laozi #-1-, personaggio avvolto
da un’aura di mistero che lo relega piu nel mondo della
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mitologia che in quello della storia.’ Se la figura di Laozi
appare leggendaria, tant’e che il suo nome non compare
mai nei manoscritti del periodo pre-imperiale, i testi su
bambu del IV-III secolo a.C. confermano invece lesi-
stenza di Confucio #,F (551-479 a.C.) e di alcuni suoi
discepoli, indicati spesso per nome. Ciod non significa che
il Lunyu Z@3E, I'opera di maggior riferimento per com-
prendere il pensiero di Confucio, non abbia compiuto un
percorso analogo a quello del Laozi.’

Nulla pué comunque cambiare il fatto che per due
millenni il Laozi e il Lunyu siano state vissute come opere
organiche e i loro autori ritenuti realmente esistiti. Il
rapporto tra opera in costituzione e opera finita & uno dei

> 1l riferimento & ai manoscritti di Guodian FJ5. Su questi, sulla ge-
nesi del Laozi e sulla figura di Laozi si vedano Hubeisheng Jingmenshi
bowuguan JH1EEFIFIHIEYIEE (a cura di), Guodian Chumu zhujian
ZEIEELTHE, Wenwu chubanshe, Beijing, 1998; Sarah Allan, Cri-
spin Williams (eds), The Guodian Laozi. Proceedings of the International
Conference, Dartmouth College, May 1998, The Society for the Study of
Early China and The Institute of East Asian Studies, University of
California, Berkeley, 2000; Attilio Andreini, “Analisi preliminare del
Laozi #-T- rinvenuto a Guodian £}JE”, in Cina, 2000, 28, pp. 9-26; Id.,
Aporie di un classico taoista: l'esempio del Laozi %~ di Guodian Z[JE, in
Clara Bulfoni (a cura di), Tradizione e innovazione nella civiltd cinese,
Franco Angeli, Milano, 2002, pp. 141-52; 1d., Laozi. Genesi del «Daode-
jing», Einaudi, Torino, 2004; 1d., The Paradoxical Virtue (De) of the Sage
in the Laozi, in Antonio Rigopoulos (ed.), Guru. The Spiritual Master in
Eastern and Western Tradition: Authority and Charisma, Cafoscarina, Ve-
nezia, 2004, pp. 471-507; Id., Il Dao #& “si congeda” o... cosa? Marginalia
sulla stanza 25 del Laozi #¥-, in Maurizio Scarpari, Tiziana Lippiello
(a cura di), Caro Maestro... Scritti in onore di Lionello Lanciotti per l'ottan-
tesimo compleanno, Cafoscarina, Venezia, 2005, pp. 85-95; Maurizio
Scarpari, Laozi e il Laozi, in Attilio Andreini (a cura di), Laozi. Genesi del
«Daodejing», cit., pp. vii-xxxix; Id., Laozi 64 e dintorni, in Maurizio
Scarpari, Tiziana Lippiello (a cura di), cit., pp. 1055-68.

¢ Maurizio Scarpari, Zi yue, «The Master Said...», or Didn’t He?, in Anto-
nio Rigopoulos (ed.), op. cit., pp. 437-69; 1d., Il confucianesimo. I fonda-
menti e i testi, Einaudi, Torino, 2010.
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temi pil interessanti per chi segue la storia del pensiero
intellettuale nella Cina antica. Ma non ¢ il solo a destare
il nostro interesse. Infatti, nel momento in cui siamo in
grado di decodificare un’opera, la scelta che si pone & se
privilegiare una lettura rispettosa dell’intentio auctoris o
se affidarsi piuttosto all’intentio operis e alla millenaria
tradizione ermeneutica che I’ha accompagnata, cercan-
do in ogni caso di limitare al massimo le possibili sfasa-
ture tra i codici dell’emittenza e quelli della ricezione.
Nel caso in cui ci si orientasse verso la seconda opzione,
sara necessario isolare 'opera dall’apporto soggettivo
del curatore, inevitabilmente influenzato, se non addi-
rittura condizionato, da fattori culturali e ambientali
che ben poco hanno a che vedere con il clima intellet-
tuale e sociale in cui i testi, in seguito confluiti in quella
determinata opera, hanno visto la luce.

1l case study in questione & un brano del paragrafo
3A.4 del Mengzi. 1l capitolo 3A tratta del tema del buon
governo, il paragrafo 3A.4 illustra il delicato passaggio
da una societa semplice a una societa complessa, nella
quale coloro che hanno maggior talento e predisposi-
zione sono destinati a governare quelli meno dotati. Di-
scutendo con un seguace delle dottrine del mitico Shen-
nong 1§ - secondo le quali il sovrano illuminato, oltre
a occuparsi delle funzioni di governo, avrebbe dovuto
condividere la vita semplice e spartana del popolo -,
Mencio illustra al suo interlocutore la storia dell’evo-
luzione dell'umanita dallo stato di barbarie alla civilta.
Nel Mengzi, questo percorso mitologico viene riproposto
anche nel paragrafo 3A.9. In entrambi i casi la narrazio-
ne ¢ introdotta dalla formula tang Yao zhi shi &%& 7 i
“ai tempi di Yao”, il mitico regolatore delle acque allu-
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vionali che inondarono le terre emerse in un lontano
passato e fondatore della dinastia Xia & (c. XXI-XVII sec.
a.C.). Per il resto le storie procedono su binari diversi, a
riprova che un’opera classica, anche all'interno di uno
stesso capitolo, puo inglobare tradizioni diverse. Ecco il
passo 3A.4 analizzato da Boltz:

EEEZNE  RTMARN KRR - TZERRT
BARGK  SEEHE - RS SEEAN 0 BlEE
SN2 B RE - EE - BaBUEE - 4f
@Eﬁﬁk i FUUDRMAE 2 BBk E - SHTL
o EICRATESEE > RE > BEENmEZIT
AeREAEFMEt - E8it - &/UFERIN =
BEFIMAA - HEAH - &F 2 GBRHREME - &
BTE S IRAMRAS - AZFET @ e -
K~ BEMER > APEREE - BEAFEZ - (H#
REIE > BN X FAER > BEEAE XA
A > RAEM > FHRKERE -

Secondo Boltz, il brano, apparentemente strutturato
in modo organico, si compone invece di piu testi “cuciti”
insieme. Essendo originariamente questi testi scritti su
listarelle di bambu, Boltz ha suddiviso il brano in blocchi
omogenei tenendo conto sia del numero costante di ca-
ratteri per listarella, sia dei loro contenuti (la lettera al-
fabetica tra parentesi tonda indica i diversi blocchi, in
pedice e invece indicato il numero dei caratteri di ogni
singola listarella, mentre tra parentesi quadre gli inserti
da espungere):

@  EEE
Ai tempi di Yao,

(b)zz %T§E$$ KGR > SRR 0 oK
% EEVEE
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(b).,

(C)zz
(C)zz

(d)..

(d)..

(e)zl
(e)zl

(610
(£

cio che stava sotto il cielo non era ancora organiz-
zato in un sistema ordinato; le acque abbondanti
scorrevano impetuose, inondando tutto cid che
stava sotto il cielo; arbusti e alberi ricoprivano
ogni luogo; uccelli e belve proliferavano in gran
quantita.

LEAE - SEUEAN - BRSSP 2 B0 $
B - SRR

I cinque cereali non venivano coltivati; uccelli e
belve minacciavano gli uomini; i solchi lasciati
dalle impronte delle belve e dalle tracce degli uc-
celli si intrecciavano negli stati centrali; Yao so-
lamente si preoccupo di questa situazione.

BAMBUES  FERmE K > mZIUNEmE
7o BHAE -

(Yao) incaricd Shun di trovare una soluzione che
mettesse ordine nel mondo; Shun assegno a Yi il
compito di intervenire con il fuoco; Yi mise a fuo-
co monti e valli, bruciando ogni cosa; uccelli e
belve fuggirono e si diedero alla macchia.

SRSV RIS - TRLE P
M MEZIT

Yu convoglio le acque in nove fiumi, drago il Ji e il
Ta/Lei, facendoli defluire verso il mare; fissd il
percorso del Ru e dello Han e sgombro da ogni
ostacolo lo Huai e il Si, cosi che poterono defluire
nel Jiang.

APEAENER - (B2t ) &/
Faoh - ZHHEFIMAA - CHEARE > BF ) -

Solo dopo che furono prese queste misure, negli
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stati centrali fu possibile procurarsi di che nutrirsi.

[Durante quel periodo] Yu trascorse otto anni fuo-
ri casa; per ben tre volte ne varco la soglia senza
entrare. [Anche se avesse desiderato coltivare la
terra, avrebbe potuto farlo? ]
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(8., JERBRIERERN  BETE > ARAMRAE -
ANZHEW -

(g),, Hou Ji insegnod al popolo a lavorare la terra e a
seminare e coltivare i cinque cereali; quando i
cinque cereali furono giunti a maturazione, tutto
il popolo ebbe di che nutrirsi; cid poté avvenire
grazie al fatto che gli uomini avevano acquisito un
metodo.

(h),, EBEEBEX  REWEE - AR EE - EAR
B2 EERyEE

(h),,  Avevano cibi a sazietd e calde vesti, vivevano in
abitazioni confortevoli, ma erano privi di istru-
zione, ed erano dunque simili agli uccelli e alle
belve. 1l saggio si preoccupd di questa situazione e
incarico Xie di provvedere alla loro educazione.

W, BN XTHEH > BERAE  REAHD
‘BYAEF  RERE

(i),, (Xie) insegno loro le relazioni tra gli uomini: che
tra padre e figlio esiste affetto, che tra sovrano e
suddito esiste senso del dovere, che tra marito e
moglie esistono discriminazioni, che tra anziani e
giovani esiste un ordine di priorita, che tra amici
esiste fiducia.

1l primo blocco descrive la situazione caotica in cui
si trovava il mondo prima dell'intervento dei saggi so-
vrani Yao £& e Shun %#, ed & costituito da 66 caratteri,
suddivisi in tre listarelle di 22 caratteri ciascuna (b-d). 1l
secondo blocco narra le gesta gloriose di Yu il Grande X
5, ed & costituito da 51 caratteri, suddivisi in due lista-
relle di 21 caratteri ciascuna (e-f); la seconda listarella (f)
dovrebbe contenere 30 caratteri, ma Boltz ritiene che le
due stringhe di 4 e 5 caratteri incluse tra parentesi qua-
dre siano da espungere, trattandosi di commenti ag-
giunti al testo originario in un secondo momento per
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ribadire la tesi del maestro. Il terzo blocco narra le gesta
di Hou Ji [5#%, il mitico fondatore della dinastia Zhou &
(1045-221 a.C.), ed & costituito da un’unica listarella di 22
caratteri (g). Il quarto e ultimo blocco introduce il tema
dell’educazione e moralizzazione del popolo, compito
assegnato a Xie # da Shun, il saggio sovrano per anto-
nomasia (shengren B2 \), ed & costituito da due listarelle
di 24 caratteri ciascuna (h-i). L'inserimento della formu-
la inziale (a) e dei due inserti (f) altro non sarebbe che il
“contributo” di chi ha “cucito” insieme i quattro testi
originari. Il risultato di questo lavoro editoriale ha por-
tato alla stesura del brano che, in una fase successiva, &
stato incluso nel paragrafo 3A.4, indipendentemente dal
fatto che, nel momento in cui si & passati a redigere il
Mengzi, un racconto analogo, con differenze di forma e
di significato di non poco conto, sia stato inserito
all'interno dello stesso capitolo anche se in un paragrafo
diverso (3A.9). Evidentemente, il brano confluito nel pa-
ragrafo 3A.4 riportava tradizioni diverse da quelle ripor-
tate nel paragrafo 3A.9.

Privi di titolo e senza alcuna indicazione del possibi-
le autore e/o dell’eventuale copista che li ha trascritti su
bambt, nei vari passaggi questi testi hanno perso la loro
autonomia, in un percorso in crescendo che, alla fine, li
ha fatti approdare in un’opera altamente strutturata,
organizzata in capitoli, paragrafi e pericopi, con tanto di
titolo e di autore.

Fin qui Boltz. A questo punto sorge spontanea una
domanda: in quale misura il traduttore deve tener conto
della struttura originaria del testo che ha di fronte, lad-
dove sia in grado di individuarne le unita originarie? La
domanda non & puramente accademica, ha un risvolto
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pratico immediato. Nel caso in esame, infatti, il lavoro di
decostruzione ha fatto emergere un aspetto inedito e
assolutamente imprevisto: la stringa di cinque caratteri
posta alla fine della listarella (g) - ren zhi you dao ye A\
FH i, “cio poté avvenire grazie al fatto che gli uomini
avevano acquisito un metodo” -, tradizionalmente viene
letta come lincipit del capoverso successivo (h), come si
puo facilmente evincere dalla punteggiatura che del
brano ha dato, ad esempio, Yang Bojun #5{i&" nel suo
arcinoto commentario al Mengzi, il Mengzi yizhu &%
7F (nel riquadro & indicata la stringa che ci interessa e-
videnziare): [EBEHRGHE - WIEAR 0 IEFMRA
B \ZFEED) e~ B - REmER - AT
=EL -

Nessun commentatore ha mai ipotizzato che la
stringa potesse legarsi alla frase precedente; tutte le
edizioni del Mengzi e le sue traduzioni seguono la scan-
sione del testo indicata da Yang Bojun e non quella che
invece emerge dall’analisi di Boltz. Che fare dunque? Si
deve ripristinare il testo originario rispettando l'intentio
auctoris o € piuttosto preferibile mantenere I'intentio ope-
ris e seguire la tradizione?

La risposta non € semplice, in entrambi i casi si per-
de qualcosa. Pud I'opera nel suo complesso aiutarci a
scegliere una delle due opzioni? Forse si.

Una stringa apparentemente simile - min zhi wei dao
ye R Fy#Eth, - si ritrova in un altro brano del Mengzi,
guarda caso in un contesto del tutto simile a quello di
cui si parla nella pericope siglata con la lettera (h), inse-
rito nel paragrafo 3A.3, che qui riportiamo nella sua par-
te inziale:

7 Yang Bojun f5{H1£, Mengzi yizhu % T-5%;3:, Zhonghua shuju chu-
banshe, Beijing, 1984 [1960], 2 voll., 1, pp. 124-25.



MENGZI 3A.4 E LA NATURA COMPOSITA 145

NV IETE %?E{ FREANTTEE - (5F)
—Z: TERTY  HRR? REERE  HAKH

c g RZRE ﬁl AlEEEAEL - i EE R
TE' O o HHEAEL o U R RE o RIEF

C REREMNZ - BEIRE - EECAEIREER

ffﬁTZ%ﬂl ?
Il duca Wen di Teng chiese consiglio a Mencio su come
governare lo stato, e questi rispose: “Le questioni che
riguardano il popolo non possono essere in alcun modo
trascurate. Recita I’Ode:

Durante il giorno si raccolgono erbe da intrecciare

E alla sera si attorcigliano e se ne fanno delle corde.

In tutta fretta si costruiscono delle capanne

E si da cosi inizio alla semina dei cento tipi di cereali.’

Il popolo si comporta secondo un suo particolare modo
di affrontare la vita: coloro che hanno costanti mezzi
di sussistenza hanno un cuore costante, mentre coloro
che ne sono privi non hanno un cuore costante. Senza
un cuore costante si traviano e si abbandonano a com-
portamenti smodati e a ogni sorta di eccessi, e non v’é
modo di porre loro dei limiti. Perseguitarli e punirli
dopo averli indotti a commettere dei reati significa
creare loro una trappola. Come pud una persona vir-
tuosa e attenta alle esigenze del prossimo creare una
simile trappola al suo popolo trovandosi nella posizio-
ne di governare?”

Questo passo ha un parallelo con un altro brano del
Mengzi, attribuito anch’esso a Mencio, inserito verso la
fine del paragrafo 1A.7, privo pero della stringa intro-
duttiva di cinque caratteri che qui interessa, a ulteriore
riprova del fatto che testi simili o persino eguali posso-
no trovare spazio all’interno della stessa opera.’

* 0de 154 dello Shijing FF4%.
ETFIE F’K‘E?ﬂﬁﬁfﬁlu% ML RRE - 5 RRAHEERE -
FEIELL - ARIEL - EEIRE - R RE - KIENRIE - ARERIET
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Come nel caso precedente, la punteggiatura del bra-
no in 3A.3 & a firma di Yang Bojun, con la stringa di cin-
que caratteri posta all'inizio del periodo in funzione di
tema. Molti ritengono che le due stringhe siano sostan-
zialmente simili, una la variante dell’altra. Yang Bojun si
spinge a considerarle intercambiabili, essendo a suo dire
i verbi you 75 (3A.4) e wei £ (3A.3) equivalenti (you 5%)."°
D.C. Lau - autore della traduzione in lingua inglese piu
autorevole del Mengzi, presa come riferimento dalla
maggior parte degli studiosi occidentali - segue questa
impostazione e traduce: “This is the way of the common
people”'! in entrambi i casi, perfettamente in linea dun-
que con quanto proposto da Yang Bojun e dalla tradi-
zione esegetica che gli sta alle spalle. Va notato che que-
sta traduzione implicherebbe tutt’altra costruzione del-
la frase cinese, che dovrebbe suonare pressappoco cosi:
shi ren / min [zhi] dao ye /& N\ /B[ 7817, “questo ¢ il dao
degli uomini / del popolo”. Sulla scia di Lau sembrano
situarsi le recenti traduzioni di Bryan W. Van Norden:
“This is the Way of the people:...” (3A.3) e “The Way of
the people is this:...” (3A.4)," e Irene Bloom, che man-

Mz RERD - HSHCATEL - BRI &t 2 [Mencio] disse:
“Solo coloro che hanno un buon livello di istruzione possono avere
un cuore costante pur mancando di costanti mezzi di sussistenza. Il
popolo, se privato di mezzi, non ha un cuore costante. Senza un cuo-
re costante si traviera e si abbandonera a comportamenti smodati e a
ogni sorta di eccessi, e non vi sara modo di porgli dei limiti. Persegui-
tarlo e punirlo dopo averlo indotto a commettere dei reati significa
creargli una trappola. Come pud una persona virtuosa e attenta alle
esigenze del prossimo, e che si trovi nella posizione di governare,
creare una simile trappola al suo stesso popolo?” (Mengzi 1A.7)
'°Yang Bojun, op. cit., 1, p. 133, nota 24.

"'D.C. Lau (trad. ingl. di), Mencius, Penguin Books, New York, rev. ed.,
2003 [1970], pp. 54 (3A.3) e 59-60 (3A.4).

?Bryan W. Van Norden (trad. ingl. di), Mengzi: With Selections from
Traditional Commentaries, Hackett Publishing Company, Indiana-Cam-
bridge, 2008, pp. 66 (3A.3) e 71 (3A.4).
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tiene la distinzione tra min < “popolo” e ren A “uomo”:
“The way of the people is this:...” (3A.3) e “It is the way
of human beings that when...” (3A.4)."

E possibile ipotizzare che quando si decise di inclu-
dere nel paragrafo 3A.3 il brano utilizzato anche in 1A.7
non si avesse pit memoria della particolare composizio-
ne del testo originario inserito nel paragrafo 3A.4, es-
sendo quel brano ormai in una fase troppo avanzata di
elaborazione? Forse. Fatto sta che le due stringhe sono
state tradizionalmente lette come equivalenti, tanto che
nella maggior parte delle traduzioni le differenze se-
mantiche si notano appena. Non sembra rientrare in
questa tradizione la recente traduzione di Charles Le
Blanc, che considera entrambe le stringhe frasi nominali
semplici (anch’egli, al pari di Irene Bloom, mantiene la
distinzione tra min e ren): “Voila la maniére de conduire
le peuple.” (3A.3) e “Mais I’homme posséde aussi le sens
de la Voie.” (3A.4)." L’assertivita tipica della frase nomi-
nale semplice & abilmente resa dal punto fermo a fine
frase e dall’'uso di “voila” nella prima frase e di “mais...
aussi” nella seconda (quest’ultima ricalca le traduzioni
storiche di James Legge: “But man possess a moral natu-
re;” e di W.A.C.H. Dobson: “But there is a truth about
man.”).”

1l fatto e che le due stringhe non sono per nulla simi-
li e tantomeno intercambiabili, non solo dal punto di vi-

®Irene Bloom (trad. ingl. di), Mencius, Columbia University Press,
New York, 2009, pp. 51 (3A.3) e 56 (3A.4).

' Charles Le Blanc (trad. fr. di), Mengzi, in Charles Le Blanc, Rémi Ma-
thieu (a cura di), Philosophes confucianistes, Editions Gallimard, “Bi-
bliothéque de la Pléiade”, 557, Paris, 2009, pp. 227-540, pp. 357 (3A.3)
e 365 (3A.4).

" James Legge (trad. ingl. di), The Works of Mencius, Clarendon Press,
Oxford, 1985, ed. della Dover, New York, 1970, p. 251 (3A.4); W.A.C.H.
Dobson (trad. ingl. di), Mencius, Oxford University Press, London,
1963, p. 117 (3A.4).
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sta lessicale, ma anche e soprattutto strutturale. Vedia-
mo perché.

La stringa in 3A.4 (ren zhi you dao ye N\~ FHEt) &
costituita da una frase verbale semplice soggetto (S, ren
N) e predicato (P, you dao /5 75); il P & costituito dal ver-
bo you A, che puo essere o di esistenza (“esserci”) o di
possesso (“avere”), seguito dal complemento oggetto
(CO, dao #E, qui nell’accezione di “via, metodo, modello,
stile di vita”); la frase, nominalizzata dalla particella di
nominalizzazione semplice zhi 2 posta tra S e P, & de-
classata a sintagma nominale (SN); la particella finale
modale ye 7, chiude il SN cosi ottenuto. Resta da stabili-
re se ye € particella di frase o di sintagma: nel primo ca-
so, saremmo in presenza di una frase nominale semplice
del tipo [SN,] SN, ye, che impone una traduzione in tono
assertivo, nel secondo, invece, si tratterebbe di un SN in
funzione di tema posto all’inizio di una frase verbale che
funge da commento (la frase che segue), che implica un
tono discorsivo.' Questa distinzione & importante per-
ché mentre nel testo tramandato permane un’alea di
ambiguita che consente di interpretare la stringa in en-
trambi i modi, vale a dire sia come frase nominale sia,
per analogia con la stringa in 3A.3, come SN, nel testo
originario ricostruito da Boltz la stringa in questione &
sicuramente una frase nominale di tipo [SN,] SN, ye che
chiude e completa quanto in precedenza affermato.

Nella stringa in 3A.3 (min zhi wei dao ye (52 FyiE )
cambiano sia il S (min [ “popolo” al posto di ren A
“uomo, gente comune”)" sia il verbo, che in questo caso

'S per la descrizione dettagliata di queste strutture grammaticali si
rinvia a Maurizio Scarpari, Avviamento allo studio del cinese classico,
Cafoscarina, Venezia, 1995.

71 due termini vengono talvolta impiegati con la medesima accezio-
ne di “gente comune, popolo”, altre volte hanno significati legger-
mente diversi. Sulla questione, tutt’altro che risolta, si rinvia a due
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¢ wei %y “fare, agire, diventare, ecc.”. La struttura sem-
bra essere la stessa della stringa in 3A.4, con perd una
particolarita che la contraddistingue: nella lingua cinese
classica esistono costruzioni idiomatiche derivanti da
frasi nominalizzate con la stessa struttura di quelle che
stiamo esaminando (SN e non frase nominale quindi),
con zhi wei 7 £y che lega i sintagmi posti ai suoi estremi
(il S e il CO): SN, zhi wei SN, ye.”* Questa costruzione -
che appare con maggior frequenza con zhi yu X e, pit
raramente, con zhi yu 7 Eil - viene impiegata quasi
sempre come tema per indicare il rapporto che inter-
corre tra il SN, e il SN,, talvolta con particolare riferi-
mento al comportamento o all’atteggiamento del SN,
nei confronti del SN,. Un elemento in piti che rende im-
possibile concordare con I'affermazione di Yang Bojun,
secondo la quale i due verbi you F (3A.4) e wei y (3A.3)
sarebbero sostanzialmente equivalenti.

Le differenze semantiche e strutturali tra le due
stringhe sono state avvertite con diversa intensita da al-
cuni traduttori, che hanno cercato di tenerne conto nelle
loro traduzioni: ad esempio, James Legge traduce: “The
way of the people is this:...” (3A.3) e “But man possess a
moral nature;” (3A.4); W.A.C.H. Dobson: “This is the way
of the common people.” (3A.3) e “But there is a truth
about man.” (3A.4); James R. Ware: “This is the way to
govern your subjects.” (3A.3) e “There is a fundamental
principle governing the human being:...” (3A.4); David
Hinton: “This is how the people live: it’s their Way.” (3A.3)

studi recenti, i cui risultati divergono in modo significativo: Robert
Gassmann, “Understanding Ancient Chinese Society: Approaches to
Rén A and Min E2”, in Journal of the American Oriental Society, 120, 2000,
3, pp. 348-59; Yuri Pines, Enviosining Eternal Empire: Chinese Political
Thought of the Warring States Era, University of Hawai‘i Press, Honolu-
lu, 2009, pp. 190-214.

'® Maurizio Scarpari, “La costruzione zhi yu... ye nella lingua cinese
classica”, in Anndli di Ca’ Foscari, 1988, 27, 3, pp. 207-23.
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e “This is their [of the people] Way.” (3A.4); Charles Le
Blanc: “Voila la maniére de conduire le peuple.” (3A.3) e
“Mais ’'homme posséde aussi le sens de la Voie.” (3A.4).”

Conclusione

A questo punto bisogna operare una scelta: il rigore
filologico imporrebbe il ripristino delle condizioni ori-
ginarie del testo, il rispetto della tradizione consenti-
rebbe di ignorare il testo di partenza. La nostra analisi
ha dimostrato quanto diverse siano, in effetti, le due
stringhe sia da un punto di vista sintattico che semanti-
co; non c’e quindi ragione per considerarle equivalenti e
tradurle, di conseguenza, in modo analogo. La scelta piu
corretta sembra essere la prima per quanto riguarda il
brano incluso nel paragrafo 3A.4, considerando quindi la
stringa una frase nominale semplice, e di mantenere in-
vece pil fluida la posizione della stringa del paragrafo
3A.3, la cui funzione pud bene essere introduttiva di
quanto verra detto subito dopo.

Ecco dunque, in conclusione, la traduzione integrale
del brano in 3A.4 (per il brano in 3A.3 si conferma la tra-
duzione data in precedenza):

Ai tempi di Yao il mondo non era ancora uscito dallo
stato caotico in cui si trovava: le acque erano cosl ab-
bondanti e impetuose che inondavano tutto cio che
stava sotto il cielo, una densa vegetazione ricopriva
ogni dove, gli animali selvatici si moltiplicavano in

Y James Legge (trad. ingl. di), op. cit., pp. 239 (3A.3) e 251 (3A.4);
W.A.C.H. Dobson (trad. ingl. di), op. cit., pp. 35 (3A.3) e 117 (3A.4);
James R. Ware (trad. ingl. di), The Sayings of Mencius, Mentor, New
York, 1960, ed. della Wenzhi chubanshe, Taipei, 1970, pp. 76 (3A.3) e
86 (3A.4); David Hinton (trad. ingl. di), Mencius, Counterpoint,
Washington, D.C., 1998, pp. 84 (3A.3) e 92 (3A.4); Charles Le Blanc
(trad. fr. di), op. cit., pp. 357 (3A.3) e 365 (3A.4).
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gran quantita e le cinque qualita di cereali non veniva-
no coltivate, Fiere e animali selvatici erano una minac-
cia per gli uomini e le loro impronte s’intrecciavano in
solchi che si dipanavano lungo gli stati centrali. Sola-
mente Yao si preoccupd della situazione. Incarico allo-
ra Shun di trovare una soluzione che mettesse ordine
nel mondo, e Shun assegno a Yi il compito di interveni-
re con il fuoco. Yi appicco il fuoco a monti e valli, bru-
ciando ogni cosa, mettendo cosi in fuga fiere e animali
selvatici, che si diedero alla macchia. Yu convoglio le
acque in nove fiumi, drago il Ji e il Ta e li fece defluire
verso il mare, fisso il percorso del Ru e dello Han e
sgombro da ogni ostacolo le acque dello Huai e del Si
cosi che poterono confluire liberamente nello Yangzi-
jiang.” Solo grazie a queste misure negli stati centrali
fu possibile procurarsi di che nutrirsi. Durante tutto
quel periodo Yu trascorse otto anni fuori casa, per ben
tre volte ne varco la soglia senza perd mai entrarvici.
Anche se avesse desiderato coltivare la terra, avrebbe
potuto farlo? Houji insegno al popolo come lavorare la
terra e come seminare e coltivare le cinque qualita di
cereali. Giunte a maturazione, l'intera popolazione eb-
be di che nutrirsi. Cio poté avvenire grazie al fatto che
gli uomini avevano acquisito un metodo. Pur avendo
cibi a sazieta, calde vesti e abitazioni confortevoli, se
privo d’istruzione 'uomo & simile alle bestie. Toccd
dunque al saggio Shun preoccuparsi della situazione.
Incaricd Xie di provvedere all'educazione morale del
popolo, affinché venissero insegnati i principi basilari
delle relazioni tra gli uomini: I'affetto tra padre e figlio,
il senso del dovere tra sovrano e ministro, la distinzio-
ne di ruolo tra marito e moglie, I'ordine di priorita tra
anziani e giovani, la fedelta tra amici.

Vi sono alcune incongruenze tra i fiumi citati da Mencio e altri
nomi di fiumi presenti in diverse opere dell’antichita. Inoltre, alcuni
di questi fiumi non esistono pit, altri come il Ru %, lo Huai £ e il Si
0 non confluivano nello Yangzijiang 45771, ma visto il continuo
mutare dei loro letti & possibile immaginare che vi siano lacune si-
gnificative nella nostre conoscenze dell’orografia dell’epoca.






COSA SIGNIFICA L’ESPRESSIONE
XING MING ZHI QING Ty 2 15 7?

Attilio Andreini

1. Il presente intervento nasce da un mal celato deside-
rio di dimostrare di avere torto. Dubitare delle proprie
posizioni & senz’altro un’ottima medicina, basta perd
non esagerare... Pitt che augurarsi di essere smentiti, in
realta, la decisione di esporre quelle che sono solo fragili
supposizioni deriva dalla consapevolezza che c’¢ ben
poco da dire - e da scrivere - riguardo al significato e
alla struttura dell’espressione xing ming zhi ging M:dp 2
1% (xmzq) nelle fonti cinesi antiche. 1l dibattito sul tema
e sopito, al punto che voler scoperchiare questa pentola
dove non bolle nulla puo solo portare sventura, verreb-
be da ammettere. Forse. I dati su cui ci baseremo condu-
cono solo a conclusioni abbozzate e solo in parte con-
vincenti, ma questa piena consapevolezza di non aver
sensazionali novita da aggiungere riguardo a un dibatti-
to che, di fatto, tale non &, ci spinge comunque a trovare
il coraggio di far sentire questa timida voce. In fondo,
pero, ad essere davvero sinceri, qualcosa che non con-
vince pienamente c’e nella visione “tradizionale” del-
I'interpretazione data a questa categoria.

Entriamo nello specifico. Pur persuasi del fatto che
cio che & stato gia espresso da vari studiosi sul significa-
to di xmzq (in particolare nel Zhuangzi 1) sia pit che
sufficiente e che resti poco spazio per ulteriori conside-
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razioni, tuttavia riteniamo che valga comunque la pena
tentare di rimettere in discussione alcuni punti per con-
tribuire a ridefinire, se possibile, la portata di questa no-
zione. In altre parole, partendo da un’analisi che & tanto
sintattico-grammaticale che filosofica, vorremmo aprire
uno stretto, strettissimo varco per tentare di testare ul-
teriormente la relazione tra gli elementi che costitui-
scono la struttura dell’espressione xmzq.

Prima di tutto, lasciamo la parola alla grammatica.
Come avremo modo di osservare dalle interpretazioni
dei principali studiosi che si sono occupati di xmzgq, ri-
scontraimo un’unanime visione nell’interpretazione lo-
gico-grammaticale, indipendentemente dalla fonte in
cui xmzq compare. Si tratterebbe, pertanto, di un sin-
tagma nominale per determinazione: xing M ming
che determina(no) ging. Xing ming pud essere inteso co-
me parola composta da due morfemi (xing + ming), la cui
“unione” da luogo a un termine ben preciso, derivante
dal rapporto - tutt’altro che semplice da definire - che
intercorre tra i costituenti. Questa ¢ la definizione della
voce xingming 17 che leggiamo ne Le Grand Dictionnaire
Ricci de la langue chinoise.' I significati riconducibili a
questo composto sono tre e vengono sviluppati con do-
vizia di particolari e rara efficacia esplicativa:

1. Vie (du corps).

2. (Tao.) Nature Originelle et Force Vitale : esprit et corps
ou souffle, monde nouménal et monde phénoménal, I'état
naturel de I'Esprit (1 shén), partie transcendante chez
I’homme qui le relie au Ciel, et son dynamisme, le souffle
(. qi), sa force vitale qui se manifeste dans le temps et
qui le relie a la Terre.

'Le Grand Dictionnaire Ricci de la langue chinoise, Instituts Ricci, Paris e
Taibei 2001, 7 voll. (la citazione & tratta dall’edizione in DVD, Le Grand
Ricci Numérique, 2010, che ricalca il contenuto dell’edizione cartacea).



COSA SIGNIFICA L’ESPRESSIONE XING MING ZHI QING 155

3. (Philos. chin.) Nature et destinée : la nature propre d’'un
étre et les circonstances dans lesquelles il se retrouve tout
au long de sa vie; la nature telle qu’elle est donnée a cha-
cun intemporellement (4 xing) et telle qu'elle s’inscrit
dans le temps ( 75 ming).

Non ¢ da escludere, pero, che xing e ming, pur mante-
nendo un sistema di nessi semantici, di fatto restino ter-
mini autonomi. In tal caso, I'espressione xmzq, da un pun-
to di vista logico-grammaticale, verrebbe cosi sciolta:

Me+a 2 15 “il ging di xing e (il ging) di ming”

—

M 15 “il ging di xingming”

—

E possibile ipotizzare una terza struttura esplicitando
un ulteriore vincolo di determinazione tra xing e ming.
A dire il vero, pero, tale soluzione non pare verosimile:

M:()dn 2 45 “il qing del ming di xing”
> >

La strada che vorremmo percorrere € la seguente: ri-
teniamo che vi sia spazio per verificare la plausibilita di
un’intepretazione che riconosca in xzmc sempre un sin-
tagma nominale, ma non per determinazione, bensi per
nominalizzazione, ragion per cui le funzioni tra gli ele-
menti che compongono tale espressione sarebbero cosi
distribuite:

Soggetto (S) + Verbo (V) + particella di nominalizzazione
relativa () + testa del sintagma (ts)
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Mean 215
SV ~>ts

E la “traduzione”?
1l ging che xing ming (ming inteso verbalmente)

Il problema vero, a questo punto, & come giustificare la
funzione verbale di ming all'interno della struttura. Cosa
non facile, in quanto mancano contrassegni espliciti che
provino effettiva dimensione verbale di ming nelle ac-
cezioni di “ordinare, decretare, sancire”, significati che,
tra I'altro, sono ampiamente attestati nelle fonti.

2. In quali testi compare xmzq? L’espressione ¢ riscon-
trabile in alcune opere tradizionalmente datate tra la
fine del periodo dei Regni Combattenti (453-256 a.C.) e la
fase iniziale della dinastia Han % (206 a.C-220 d.C.).% Nel
Zhuangzi & attestata prevalentemente all’interno della
sezione cosiddetta “primitivista” - per usare la defini-
zione coniata da A.C. Graham -’ che rifletterebbe, stan-
do all’opinione del sinologo britannico, le posizioni di
alcuni pensatori pseudo-anarchici responsabili della
compilazione dei capitoli VIII-XI (prima parte), ovvero
Pian mu B}, Ma ti F5 i, Qu gie RE®., Zai you (F5E. La
tradizione primitivista risulta, per certi versi, assimila-
bile a quella “yanghista” (ispirata indirettamente al-

2 Si rimanda alle considerazioni di Liu Xiaogan riguardo alla datazio-
ne al periodo dei Regni Combattenti dei testi in cui compaiono alcu-
ne espressioni tecniche “composte”, tra cui proprio xingming M.
Cfr. Liu Xiaogan, Classifying the Zhuangzi Chapters, University of
Michigan Press, Ann Arbor, 1994, p. 161.

* Cfr. A.C. Graham, Chuang-tzu: The Inner Chapters, George Allen & Un-

win, London and Boston, 1981, pp. 195-217.
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'oscuro pseudo-egoista Yang Zhu 15K, vissuto durante
il IV secolo a.C.), corrente di pensiero cui lo stesso Gra-
ham associa i capitoli XXVIII-XXXI del Zhuangzi: Rang
wang T, Dao Zhi ¥EFfi, Shuo jian 3Rl e Yufu JEC.
Entrambe le sezioni, ovvero quella yanghista e quella
primitivista, convergono su alcune posizioni care al
Laozi #F, come ’esaltazione di ideali anarchico-mille-
naristici riflessi nella rappresentazione di uno stato ide-
ale che recupera la primigenea semplicita della vita
agreste comunitaria (sulla falsariga di quanto espresso
dalla stanza LXXX del Laozi), il rifiuto dei principi morali
Ru f#% e di quelli moisti, abiurati in favore del sostegno a
pratiche di coltivazione del proprio principio vitale
(sheng #£) e al libero sviluppo delle inclinazioni naturali
(xing 1%). In tal senso andrebbe inteso il tenace richiamo
a mantenere e difendere il proprio xmzq, cioé “the es-
sentials of nature and destiny”, stando alla traduzione di
Graham.

Harold Roth assimila anche parte del capitolo XVI del
Zhuangzi (Shan xing 4&14) alla sezione primitivista, con-
dividendo I'assunto di Graham secondo cui questa preci-
sa porzione del testo offre un riflesso nitido della prima
formulazione esplicita sulle inclinazioni naturali del-
I'uvomo (ren xing A M) in ambito “proto-(pseudo)-
daoista”. I Primitivisti, in altri termini, avrebbero rico-
nosciuto in xing M4 due aspetti complementari: da una
parte, I'insieme delle tendenze genetiche capace di de-
terminare quelle caratteristiche distintive tipiche di un
determinato ente in quanto espressione di una precisa
specie e, dall’altra, I'attitudine spontanea e istintiva di
soddisfare bisogni che, secondo natura, sono gia predi-
sposti a raggiungere una soglia di guardia, oltre la quale
il soggetto compromette la stabilita del proprio assetto
“naturale” e contravviene, cosi, a quanto decretato dal
Cielo (tian -K). Gli attributi fisici non sono parte di quel
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patrimonio identificabile con “xing”, poiché I'estensione
sematica del termine copre, piuttosto, quelle inclinazio-
ni che, gia perfettamente tarate su un livello di confa-
cenza etico-fisiologica, garantiscono un legittimo appa-
gamento senza bisogno di apprendimento alcuno. Xing
va coltivato con cura e incoraggiato a sviluppare quelle
facolta gia programmate da un patrimonio di predispo-
sizioni che ogni essere riceve dal Cielo e che, in sé, & gia
perfetto: interferire con esso significa perdere e tradire
“the essentials of our nature and destiny”. Le traduzioni
proposte dai maggiori studiosi non differiscono sostan-
zialmente dalla definizione di xmzq nel Zhuangzi coniata
da Graham: si va da “the true form of your inborn natu-
re and fate” secondo Burton Watson,* a “the characteri-
stics of its nature and destiny” stando a Victor Mair,
mentre Liu Xiaogan, invece, predilige “the essence of
nature and fate”® e Brook Ziporyn opta per la felice resa
“the uncontrived conditions of one’s inborn nature and
the allotment of one’s life”.” Non & da escludere che il
termine ming @7 debba essere inteso come estensione
massima dell’arco temporale sancito dal Cielo entro il
quale si concentra la vita dell'uomo e, in piu, tale dono
preveda il raggiungimento della longevita, quasi che es-
sa sia, in sostanza, un attributo di xing. Una simile posi-
zione ricalca, in effetti, il contenuto del capitolo Ben

sheng A/ del Liishi Chungiu 2 (% 5FX:

* Cfr. Burton Watson, The Complete Works of Chuang Tzu, Columbia
University Press, New York and London, 1968, pp. 165, 261.

> Cfr. Victor H. Mair, Wandering on the Way. Early Taoist Tales and Par-
ables of the Chuang Tzu, University of Hawai‘i Press, Honolulu, 1998,
pp. 76-77,79.

¢ Cfr. Liu Xiaogan, op. cit., p. 55.

’Cfr. Brook Ziporyn, Zhuangzi: The Essential Writings, , Hackett, Indian-
apolis and Cambridge, 2009, in particolare pp. 58, 60.
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RARZME - ERZ  MARE - A2 YEE
Z o HAEE -

Sebbene 'acqua sia, per natura (x7ng), limpida, essa non ¢ in
condizione di mantenersi tale quando il fango la inquina. Allo
stesso modo, la natura dell’'uomo, pur tendendo alla longevita,
non puo raggiungere tale meta qualora le cose materiali la tur-

bino. (1/2)

Partendo da tali premesse, I'idea che xing contempli
il raggiungimento della longevita quale obiettivo in li-
nea con il “progetto” celeste, deve necessariamente
prevedere un sistema strutturale tale per cui xing stesso
si erga a parametro normativo che, da un punto di vista
etico-fisiologico, detta le risposte adeguate dei soggetti
al mondo esterno perché quelle precise finalita, i.e. la
longevita e la salute fisico-psichica, siano conseguite.
Ecco, dunque, la dimensione del senso di xmzq che stia-
mo cercando di contemplare: xing decreta e impone
(ming) le modalita di risposta (ging 1%) per effetto di un
dispositivo gia programmato a un livello di soddisfazio-
ne confacente dei desideri e dei requisiti etici in piena
ottemperanza degli impulsi naturali. Cio, almeno stando
ai contenuti della cosiddetta “sezione primitivista del
Zhuangzi”, avverrebbe senza sforzo, senza imposizione,
proprio perché si tratta di un dato intrinseco alle incli-
nazioni naturali umane.

A questo punto, la nostra posizione ¢ la seguente: se
dimostrassimo che, almeno in alcuni capitoli del Zhuan-
gzi, xing tende davvero ad assumere un profilo cosi nor-
mativizzato da poter effettivamente essere in grado di
dettare, di decretare (ming) le modalita di risposta, allo-
ra, avremmo anche provato che, nell’espressione xmzg,
ming puo davvero avere una funzione verbale...



160 Attilio Andreini

3. Limitiamoci, in questo paragrafo, a presentare le piu
influenti traduzioni dei passi delle opere classiche in cui
compare xmzq. Vedremo come, al di la della differenzia-
zione della resa dell’espressione oggetto del nostro esa-
me, in realta da un punto di vista dell'intendimento del-
la struttura grammaticale gli studiosi non si discostano
dalla tradizionale interpretazione “il ging di xing (e di)
ming”. Cominciamo dal Zhuangzi, prendendo come punto
di riferimento le traduzioni di Graham e Watson:

() BIEIESE » RREM@ZE - EEFTRE - Tk
FEARE REARAR  WEIRARE -

TR HER - G A ERASEE R - BT 2 AR o i
RIEFTET - MAGIERT4E - TR E - BOERHIEAN
P B eI = o HRGFT IR » 2RI &L
TFE - 2 - “HRAERTE e T8 H
TE— - SHZCA - BEHMEHE R FEZA
AEMZEMERE - BECEREIEABTF | H=RLL
T K MHERL -

... The man on that absolutely true course does not lose
the essentials of our nature and destiny. So his joins are
not webbings and, his forkings are not offshoots; the long
in him does not constitute a surplus, the short in him do
not constitute an insufficiency.

Just so, though the duck’s legs are short, if you added mo-
re on he would worry; though crane’s legs are long, if you
lopped some off he would pine. Then what by nature is
long is not to be lopped off, what by nature is short is not
to be added to; there is nothing to get rid of or to worry
over. May I suggest that Goodwill and Duty do not beong
to the essentials of man? Why is it that those benevolent
people worry so much?

Moreover when someone with webbed toes will weep
when they are ripped apart; even someone with a sixth
finger will scream when it is bitten off. Of the pair of them,
one has a surplus in the number, the other an insuffi-
ciency; but when it come sto the worrying, they are as one.
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The benevolent people of the present age get bleary-eyed
worrying about the age’s troubles, they are as one, the
malevolent rip apart the essentials of their nature and and
destiny by gluttony for honours and riches. So may I sug-
gest that Goodwill and Duty do not belong to the essen-
tials of man? Why is it that ever since the Three Dynasties
there has been all this fuss in the world? (Zhuangzi,
8/22/13-19; Graham, pp. 200-201)

HMAFEKT  AEDER T - 2t » R T ZZHE
Mt F2E > BRR N ZEHES - RTZEEM
REHEME > AR TEHER? HRIGR T R
IS NEEENE > B » 206K T » (R TR
BAEHME > B - KA S - JEEE  JRET
MARAE » KT -

ARERE - WETF5 RS - W Rz - F2E5 0t - DU
AE - FEEZNAK - HRBANZPF | EAZTERE
fir - [ > BEAERE > TEAKRE - T2FRT
IhEREEE  MERAR - 8~ 2217 - SR TUE
HEEfR > BRTLUEHEEANSG - KR T ZARA R
DLEET] -

B=RLT% > B UEITRE » BTRZEH
ZHESk !

i HERBRAD » B2 Tt SREEAR - R T SR
I Rl TEL SRS BT S SRS - 2
Tl 5 SREESE - BAH TR SREEAS - BT
SURIAS BT -

I have heard something about keeping the world in place
and within bounds, I have heard nothing about governing
the world. You ‘keep it in place’ because you fear that eve-
ryone may indulge man’s nature to excess; you ‘keep it in
place’ because you fear that everyone may displace man’s
powers. If everyone refusesd to indulge his nature to
excess and displace his powers, would there be any such
thing as governing the world?

Formerly when Yao governed the world he made every-
one exultantly delight in his nature, which is excitement;
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and when Chieh governed the world he made everyone
suffer miserably in his nature, which is discontent.

To be excited or discontented is to go counter to the
Power; and nothing in the whole world which goes coun-
ter to the Power can last for long.

Is it that people were too pleased? That unbalances in fa-
vour of the yang. Too angry? That unbalances in favour of
the Yin. When yin and yang were both off balance, the se-
asons came at the wrong times, the proportions of heat
and cold were imperfect, and does not that injure rather
than benefit the bodies of men? It caused men's joy and
anger to miss their occasions, they had no constant home
in which to settle, however much they pondered they re-
mained unsatisfied, and broke off half-way without finish-
ing what they started. It was then that for the first time
the world was agitated by restless ambitions, and only af-
ter that that you had the conduct of Robber Chih on one
hand and of Tseng and Shih on the other. The result is
that though you mobilise the whole world to reward the
good among us it is insufficient, though you mobilise the
whole wodd to punish the wicked amoag us it remains in-
adequate. So the world itself is not big enough to do the
rewarding and punishing.

Since the Three Dynasties we have ended up in fussing o-
ver this business of rewarding and punishing; what chance
do they give themselves of finding security in the essen-
tials of our nature and destiny? Or would you rather in-
dulge the eyesight? That's to be led into excess by spetacle.
Or hearing? That's to be led into excess by sounds. Or Go-
odwill? That’s to disorder your own powers. Or rites?
That’s to encourage artifice. Or Music? That’s to encour-
age letting yourself going to excess. Or sagehood? That’s
to encourage the polite accomplishments. Or knowledge?
That’s to encourage faultfinders (Zhuangzi 11/26/9-21;
Graham pp. 211-212)

RN ZREEmZE - 2 /\F > Frt - TAt - KR
MAZEMERZE > 2/ E > TR EREN&ELA T
o MR N MAEZIEZ - 85 RT 2R SHB
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i A2 | JYBRML S 2 0 Betb DU - s DL
o T ek !

When the world is ready to find security in the essentials
of our nature and destiny, it does not matter whether the-
se eight are retained or not; it is when the world is not so
inclined that these eight start to warp and derange and di-
sorder the world, that the world starts to honour them
and finds it cannot do without them. How utterly deluded
the world is! Nonsense to say they are simply obsolete
things we have got rid of! On the contrary, people prepare
with fasts and austerities before speaking about them,
kneel before the throne to present them, mime them in
dance to drums and song. It leaves me at my wits’ end!
(Zhuangzi 11/26/21-23, Graham, p. 212)

WEATARBEMERT » a8 - B - TRE
Him g - WELG T ERT » AIABUERT  Z2U
ST RRT > QURILIEFRT © #0875 Ae e 2 1w

FRAEEERET > FEmEE R, - RBAMEE - tEhimKRE -

R RBMER RS - B fEEaR TEL !

So if the gentleman is left with no choice but to preside
over the world, his best policy is Doing Nothing. Only by
Doing Nothing will he find security in the essentials of his
nature and destiny. So if you value regard for your own
person more than governing the world, you are fit to be
entrusted with the world; if if you love the.care of your
own person more than governing the world, you deserve
to have the world delivered to you. If thei a gentleman do-
es prove able not to dislocate his Five Organs and stretch
his eyesight and hearing, then sitting as still as a corpse he
will look majestic as a dragon, from the silence of the
abyss he will speak with a voice of thunder, he wilihave
the promptings which are daemonic and the veerings
which are from Heaven, he will have an unforced air and
do nothing, and the myriad things will be smoke piling hi-
gher and higher. Why after all should I bother about gov-
erning the empire? (Zhuangzi 11/26/25-28; Graham, p. 212)
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La seguente citazione, tratta dal capitolo XIX del
Zhuangzi, € riportata nella traduzione di Watson e mette
in luce linconsistenza dell'ipotesi da noi proposta
applicata al passo in questione, che esplicitamente scinde
le espressioni xing zhi qing 4=/t 2 1% “il qing di xing” (“le
qualita essenziali, le risposte dettate da sheng/xing”) e
ming zhi qing @5 2 1% “il ging di ming” (“le qualita
essenziali, le risposte dettate da ming”), escludendo, in
modo inequivocabile, che ming possa essere verbo e,
soprattutto, che xmzq debba essere intesa come “il ging di
xing (e il ging di) ming”:

BZEMMZEE - FHAECHEIE  Ea s EE R
BRIZFEER] - &Pz DY) WA Rmp A EE
HZ5 - BHELSERY  WABMECEREZR - 4
ZRAREAD » HEAREL - 8% | 2 ADUBE
T4 MBEPRANEFE - AR RER | BERE S
MR AR » HARBE |

He who has mastered the true nature of life (nature) does
not labor over what life cannot do. He who has mastered
the true nature of fate does not labor over what knowl-
edge cannot change. He who wants to nourish his body
must first of all turn to things. And yet it is possible to ha-
ve more than enough things and for the body still to go
unnourished. He who has life must first of all see to it that
it does not leave the body. And yet it is possible for life ne-
ver to leave the body and still fail to be preserved. The
coming of life cannot be fended off, its departure cannot
be stopped. How pitiful the men of the world, who think
that simply nourishing the body is enough to preserve life!
But if nourishing the body is in the end not enough to pre-
serve life, then why is what the world does worth doing?
(Zhuangzi 19/49/21-24; Watson, p. 197)

Lo stesso vale per la pericope che segue, tratta dal
capitolo XXXII del Zhuangzi, dove, addirittura, si distin-
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gue tra daming K7 “grande ming” e xiaoming /N&F
“piccolo ming”:

ZEMZER M - ERAEE  EREE - A
=2l

He who has mastered the true form of life (nature) is a gi-
ant; he who has mastered understanding is petty. He who
has mastered the Great Fate follows along; he who has
mastered the little fates must take what happens to come
his way. (Zhuangzi 32/96/23-24; Watson, p. 360)

Anche la seguente citazione non fa che confermare
quanto gia sollevato dai due esempi precedenti, esclu-
dendo la possibilita che ming possa intendersi come
verbo:

e 7R - HZATEEEEE > JRTRE 2T - FHH
LIS HEMNESR - SZAEEEE - R ZHt - &
245 > JEEmt. .

When joy is complete, this is called the fulfillment of am-
bition. When the men of ancient times spoke of the ful-
fillment of ambition, they did not mean fine carriages and
caps. They meant simply that joy was so complete that it
could not be made greater. Nowadays, however, when
men speak of the fulfillment of ambition, they mean fine
carriages and caps. But carriages and caps affect the body
alone, not the inborn nature and fate... (Zhuangzi 16/43/8-
9; Watson, p. 174)

Chiamato a tradurre I'espressione xmzq, Burton Watson
dimostra d’intendere tale costruzione allo stesso modo
di Graham e degli altri studiosi che in essa si sono imbat-
tuti:

(.) ZERWZGRT - BHEZ - MAAEES - =82
ZA > EFEHAZIE - TEEWLNZAE > a2 fi -
HABTEE R HH2E  EZEREGZFE




166 Attilio Andreini

6 1 B B A R ETHL T 2 BLARHL L | T R B
ARG

“I will tell you how the Three August Ones and the Five
Emperors ruled the world! They called it ‘ruling,” but in
fact they were plunging it into the worst confusion. The
‘wisdom’ of the Three August Ones was such as blotted out
the brightness of sun and moon above, sapped the vigor of
hills and streams below, and overturned the round of the
four seasons in between. Their wisdom was more fear-
some than the tail of the scorpion; down to the smallest
beast, not a living thing was allowed to rest in the true
form of its nature and fate. And yet they considered them-
selves sages! Was it not shameful - their lack of shame!”

Zi Gong, stunned and speechless, stood wondering which
way to turn. (Zhuangzi 14/40/25-26; Watson, p. 165)

REEERN R RN > 2 H RS | R
Wbk Z 25 BT RN » tREERH © JAZRE
BHMZR? BREER - REE > a2 R
& EREEA . B AIEERS - WKSE - B
AT ? REEBANE -

Through Nii Shang, the recluse Xu Wugui obtained an in-
terview with Marquis Wu of Wei. Marquis Wu greeted him
with words of comfort, saying, “Sir, you are not well. I
suppose that the hardships of life in the mountain forests
have become too much for you, and so at last you have
consented to come and visit me.”

“I am the one who should be comforting you!” said Xu
Wugui. “What reason have you to comfort me? If you try
to fulfill all your appetites and desires and indulge your li-
kes and dislikes, then you bring affliction to the true form
of your inborn nature and fate. And if you try to deny your
appetites and desires and forcibly change your likes and
dislikes, then you bring affliction to your ears and eyes. It
is my place to comfort you - what reason have you to com-
fort me!”

Marquis Wu, looking very put out, made no reply.

(Zhuangzi 24/67/28-31; Watson, p. 261)
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Da un punto di vista interpretativo e traduttologico,
poco cambia se passiamo a un altro testo, il Liishi Chun-
qiu, e ad altri traduttori, ovvero John Knoblock e Jeffrey
Riegel?’

FEZMREZE  FEFEGRZED - FEFHEGRZ
B Hz e ?

Although some people try to take care of life, they none-
theless do harm to life because they do not comprehend
the essential qualities of inborn nature and natural en-
dowments. If they do not comprehend the essential quali-
ties of inborn nature and natural endowments, what is
gained by being attentive?

(LSCQ 1/3.1, cfr. Knoblock e Riegel, pp. 67-68)

REEFIFE R N Mas ? s B R TislE 2 Bt
HWEL - EZ AP - KiEss 2 Bt - SREE -
FRFIS An 2 fF - HRIEMBN AN ~ ZEZ ALK
i, - RIZBRIEHZ AR 2 2 5 HH 5 2 R 2 K
BRIz HIHIEAR o RRIANR > REEAIEE - B
H:»RkBEQH  2f8RE - "2E8N > =RZAHLE
- REIME LA - Bz 5=t - A ELL » IR E
Bk BIREESF  WAEE - B 2E o 2MEHR - O
R - ABEHEMAEANGI L AR ORIELZ A
e NEAEE TS MEERE -

How did Yao obtain worthy men in the empire and test
Shun? How did Shun get worthy men in the empire and
test Yu? They made their decisions simply by listening
with their own ears. They could decide by listening with
their own ears because they kept to the essential qualities
of their inborn natures and natural endowment. Today
those who are confused do not understand that they must

® John H. Knoblock e Jeffrey Riegel, The Annals of Lii Buwei: A Complete
Translation and Study, Stanford University Press, Stanford, 2000. Tutti
i passi qui riportati tratti dal LSCQ seguono la suddetta traduzione.
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keep to the essential qualities of their inborn natures and
natural endowments.
(LscQ 13/5.2, Knoblock e Riegel, pp. 292-293)

FREALMES) - E P Bt -

He acted only after having foresten how things might
change - how well-versed he was in the essential qualities
of inborn nature and the workings of fate... (LSCQ 16/2.3,
Knoblock e Riegel, pp. 380-381)

WEREE  PHRERZE  mMHECER  BECHE
5o ZHREESR -

Therefore, when the good ruler is careful to preserve the
true essence of inborn nature and heavenly endowment,
the hundred offices are put in good order, the black-
headed commoners are brought close, and his fame and
reputation are made apparent. (LSCQ 17/4.2, Knoblock e
Riegel, pp. 420-421)

EtEmE - ZEE 0 AERAA - DIEAHZ
S F o Nt - HEEEEW  HEEEAR, -
FikMEERZE - RS 25 JARIZ S fERE
HEZNRSE > afhiFZEES -

If the lord submits to the elements of his inborn nature
and destiny, rids himself of the feelings of love and hate,
uses emptiness and non-assertion as his base, and then lis-
tens to purposeful words, this is called “holding court”. As
a general principle, holding court involves a mutual at-
tempt to implement laws and regulations. When a supe-
rior submits to the true elements of his inborn nature and
destiny, scholar-knights versed in the rational principles
and moral standards will come to his court and applica-
tions of laws and regulation will be implemented, while
men who are corrupt, churlish, perverse, and bullying will
withdraw, and the cliques of the avaricious and deceitful
will keep their distance. (LSCQ 17/5.2, Knoblock e Riegel,
pp. 423-424)
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ZTH AR TN E  Eo@E P2 EE 0 B
FL2 () e Ear 20 - MR ETS -

(...) Master Ji responded: “Everyone who is capable of
governing the world definitely must comprehend the true
character of inborn nature and fate. Such men seek no per-
sonal gain (...) Only with full comprehension of the true
character of inborn nature and fate can the techniques of
humaneness and morality be practiced by an individual.
(LSCQ 25/3.2-4, cfr. cfr. Knoblock e Riegel, pp. 630-631)

Quanto riscontrato nel LSCQ vale anche per il modo
in cui sono stati recepiti i passi dove compare xmzq nello
Huainanzi #£Fd1- (HNZ).” Quest’opera, di nuovo, soprat-
tutto stando al contenuto del passo di seguito riportato,
pare negare la possibilita che ming sia verbo, tanto da
isolare xingming come categoria ben circoscritta:

TRTEGE > a2 R ATt - RiEas# o B A
SR - oMMk - MeappemiF g2 - i A —
JEZ G AN 2T  BIEARRETTE - S48 A8
H - Kithzk - BEARRE  ERAA A -

What I am calling “realization” means realizing the innate
tendencies of nature and destiny and resting securely in
the calmness that it produces. Now our nature and destiny
emerge from the Ancestor together with our bodily shapes.
Once these shapes are completed, our nature and destiny
develop; once our nature and destiny develop, likes and
dislikes arise. Thus, scholars have the established format
of essays; women have unchanging standards of conduct.
The compass cannot become square, and the carpenter
square cannot become round, nor can the marking cord
become crooked and the angle rule'e become straight. The
constancies of Heaven and Earth are such that climbing up

® Tutte le traduzioni in lingua inglese dello HNZ da noi considerate
seguono John S. Major; Sarah Queen; Andrew Seth Meyer; Harold H.
Roth (eds), The Huainanzi: A Guide to the Theory and Practice of Govern-
ment in Early Han China, Columbia University Press, New York, 2010.
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a hill does not make you taller and sihting on the ground
does not make you shorter.
(HNZ 1.19,p. 73)

W AR T o PR - AR EI -
HERE—t -

Thus those in antiquity who ordered the world invariably
penetrated the basic tendencies of nature and destiny.
(HNZ 2.11, cfr. p. 101)

sk a2 A - R E S - S LU !
(...) If you genuinely break through the basic tendencies
of nature and destiny, so that Humaneness and Rightness
adhere (to your actions), how then can choosing and dis-
carding suffice to confuse your mind!

(HNZ 2/12, p. 102)

SNRETE - WHSHEE > if2f 2 s g - i
KERAEN - ZRIBEEAARIAR ()

Externally they restrict their bodies, internally they bela-
bor their minds. They damage the harmony of Yin and
Yang and costraint the genuine responses of their nature
to fate. Thus throughout their lives, they are sorrowful
people. Those who penetrate through the Way are not like
this... (HNZ 7.14, p. 257)

Forse, l'unica interpretazione sin qui esaminata che
si avvicina a quanto da noi ipotizzato e proprio la pre-
cedente, proposta da Harold D. Roth: “the genuine re-
sponses of their nature to fate”. Proseguiamo con
I'esame di altre occorrenze della struttura xmzq sempre
nello HNZ, fortemente contratta nella resa inglese del
passo che segue, tanto da essere stata tradotta “instin-
ctive feelings”:

R - e DURSTAIRR - RO -
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(...) Instinctive feelings overflowed and were mutually
conflicting. They could not stop themselves and therefore
were discordant, Thus Music was valued... (HNZ 8.3, p. 272)

FEan 205 o MRS -

... there is a true expression of the instictive responses in-
voked by [the ruler’s] nature and life circumstances, so
that wisdom and precedent are unable to confuse [himl]...
(HNZ 8.8, p. 280)

WRIEZEE - AR AmZEE - A F
a5 Z PR - A mEEE 0 JREOR AR
F o JREEt - EfTiEaZ B - mHIRE AT DU R -
... Those who know the essential qualities of nature do not
endeavor to make nature do what it cannot do. Those who
know the essential qualities of fate are not anxious about
what fate cannot control. Thus, those who do not [erect]
lofty palaces and terraces do not do so because they cher-
ish trees; those who do not [cast] massive bells and tripods
do not do so because they cherish metal. They straight-
forwardly put into practice the essential qualities of na-
ture and fate so that their regulations and mesures can be
taken to constitute a standard for the myriad people.

(HNZ 20.28, p. 825)

4. L’esame dei passi tratti dal corpus letterario pre-
imperiale nei quali figura I'espressione xmzq non ci met-
te in condizione di giungere a una esplicita indicazione
tesa a confermare che ming possa essere un verbo, tant’e
che anche le traduzioni che abbiamo considerato ten-
dono a escludere questa possibilita, al punto da rafforza-
re un dato preciso: il vincolo strettissimo tra xing e ming,
in quanto caratterizzazioni polari che definiscono una
precisa categoria, xingming. Torniamo a una delle defin-
zioni del dizionario Ricci, alla terza con precisione:
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Nature et destinée : la nature propre d’un étre et les cir-
constances dans lesquelles il se retrouve tout au long de sa
vie; la nature telle qu’elle est donnée a chacun intemporel-
lement (4 xing) et telle qu'elle s’inscrit dans le temps
(11 ming).

Questa definizione é rilevante sopratutto perché ci
obbliga a tener conto di due diverse forme di condizio-
namento cui sottosta la nostra vita nell’intero arco della
sua estensione temporale: da una parte un condiziona-
mento a partire da una dotazione “naturale”, quasi ge-
netica (xing), dall’altra un obbligo a confrontarsi con
vincoli contestualmente e, con ogni probabilita, “este-
riormente” dati (ming), spesso indipendenti dalla nostra
volonta anche se, in parte, potrebbero perfino risultare
indirettamente dettati dal nostro agire.

Un contributo illuminante sulla dinamica tra questi
due valori e stato recentemente offerto da Andrew Me-
yer, il quale ha cosi definito xingming (oppure xing e
ming):

Xing and ming are closely related concepts in the Huainanzi
and antecedent texts, principally because both denote for-
ces that affect the individual from birth. “Nature” refers to
all natal factors that are intrinsic to the genetic makeup of
the human being and that continue to operate throughout
the human lifetime. “Fate” may also be intrinsic (for ex-
ample, it includes one’s predetermined maximum life span,
which is hard-wired into the physiological constitution of
one’s mind-body system) but includes extrinsic factors
such as one’s inherited status at birth or the political cli-
mate of the age into which one is born."

1°1bid., p. 905.
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Meyer si concentra anche su xmzq, giungendo alla
seguente spiegazione dell’espressione, incentrata in
modo particolare sul suo uso nello HNZ:

Xingming zhi ging (the instinctive responses evoked by
one's nature and life circumstances, the innate tendencies
of nature and destiny, the emotional responses evoked by
nature and fate, the dispositional responsiveness evoked
by one's nature and life circumstances, the essential quali-
ties of one's nature and life circumstances).

Xingming zhi ging is a phrase that occurs frequently in the
Huainanz{ and that presents unique difficulties for transla-
tion. It is not original to the Huainanzi but appears in ear-
lier texts such as the Liishi chungiu and the “outer chap-
ters” of the Zhuangzi. Xing ming zhi ging has two related
meanings, neither of which is amenable to elegant phras-
ing in English, and both of which make sense only with a
particular understanding of emotional or dispositional re-
sponses and nature. In the Huainanzi’s conceptual frame-
work, all emotions are understood as responses to exter-
nal stimuli. The basic template of an emotional response is
hardwired into our nature, but the actual real-time ex-
pression of an emotional response is subject to the distor-
tional influence of many factors. For example, an innately
appropriate fear response to a fatal threat is encoded in
your nature, but your actual feelings and behavior in the
face of such a threat are informed by the attitudes, values,
and dispositions that you acquire during your lifetime. If
your learned values and acquired habits had conditioned
you to love life too dearly, your response to such a threat
might be expressed as paralyzing cowardice rather than
healthy fear. In this example, the latter response of
“healthy fear” would exemplify what the Huainanzi refers
to as xing ming zhi ging, the emotional response that arises
from nature and fate rather than the emotional response
(in this case, paralyzing fear) that arises from dysfunc-
tional attitudes, values, and habits. “Fate” is implicated in
this conceptual construct in two ways. First, the innately
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appropriate responses that are hard-wired into one’s na-
ture are part of the “mandated” bequest that forms one’s
genetic makeup at birth. Second, the same responses are
most conducive to the fulfillment of a person’s life span
(as in the preceding example, you will live longer if you
take flight from healthy fear than if you freeze from para-
lyzing cowardice).

The second sense of xing ming zhi ging arises from both the
theory of ging that informs the text and the general se-
mantic range of the term itself. Qing is often used to de-
note “an essential quality of a thing,” and in the
Huainanz’s understanding of nature, the inborn disposi-
tion to particular emotional responses are among nature’s
most definitive and essential qualities. Occasionally when
the Huainanzi use the term xing ming zhi ging, it is referring
to ging in this more abstract sense (a usage that, as ex-
plained earlier, is nonetheless consistent with the more
particular meaning of qing as “emotional response”).
Where this occurs, we have translated it as “the essential
quality of one's nature and life circumstances.”

In either sense, xing ming zhi ging denotes a key conceptual
concern in the Huainanzi as a whole. The text frequently
exhorts the practitioner of personal cultivation to “pene-
trate the innate tendencies of nature and destiny.” This is
one of the paramount goals of the Huainanzi's program of
self-transformation: to jettison the dysfunctional tenden-
cies acquired through learning or habit and to actualize
the spontaneously efficacious responsiveness that {s in-
nate in the mind-body system. Occasionally, the text
shortens this phrase to xing zhi ging rather than xing ming
zhi ging. We have rendered these occurrences as the “emo-
tional responses of nature” or the “essential qualities of
nature” as appropriate to each case. In practical terms,
however, the longer and shorter forms of this phrase
signify the same concept."

" Ibid., pp. 905-906.



COSA SIGNIFICA L’ESPRESSIONE XING MING ZHI QING 175

Nel tentare di offrire una definizione di base del-
I'espressione xmzq al di 1a della doverosa dipendenza di
questa dai contesti in cui compare, viene spontaneo,
giunti a questo punto, dare risalto all'idea che essa si ri-
ferisca in primis a quell'insieme di caratteristiche che
ogni essere esibisce nel corso della propria esistenza e
che diventano “tratti peculiari e distintivi” derivanti
dall'incontro (o dalla collisione, dipende...) di due preci-
se tendenze: la prima e espressa da xing, quel patrimo-
nio pre-culturale elargito dal Cielo che fa si che ognuno
esprima precise qualita “normative” che rivelano cio cui
tenderebbe se incoraggiato a coltivare debitamente im-
pulsi e inclinazioni che sono conformi a tale “dotazio-
ne”; la seconda coincide con ming, ovvero quei condi-
zionamenti (tra cui anche i cosiddetti “imperativi mora-
1i”) che, pur andando sovente al di 1a del controllo uma-
no, restano comunque “negoziabili” con il contesto in
cui si & obbligati di volta in volta a interagire.

Questa doppia valenza normativa & marcata nel pas-
so che segue, tratto dal Mengzi 71, nel quale emerge
anche la difficolta di stabilire una netta separazione tra
le due categorie:

wmE T TOZRR - B2t B2 pEt - &
ZREA » TURCZ R 2epetts s Mt FHants - B R
Pt o CZRTFAE - BN BEL - GZNEES
MZpEEd - BAZRKED  aith - AL > B
et -

1l palato e i sapori raffinati, 'occhio e la bellezza femmini-
le, l'orecchio e la musica, il naso e i profumi, le quattro
membra e gli agi: le relazioni tra questi attengono alla na-
tura dell’'uomo (xing), ma poiché hanno in sé qualcosa che
attiene alla volonta del Cielo (ming), la persona esemplare
per virtu e nobilta d’animo non le caratterizza come natu-
ra (xing). L'amore per il prossimo e il rapporto tra padre e
figlio, la rettitudine e il rapporto tra principe e suddito, i
riti e le norme di comportamento e il rapporto tra ospite e
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padrone, la sapienza e il talento, il saggio e il dao del Cielo:
le relazioni tra questi attengono alla volonta del Cielo
(ming), ma poiché hanno in sé qualcosa che attiene alla na-
tura dell’'uomo (xing), la persona esemplare non li caratte-
rizza come volonta del Cielo (ming).”

(Mengzi 7B.24)

L'individuazione di una glossa del celebre esegeta
Zheng Xuan #[12(127-200) all’incipit del Zhongyong 17
ci ha tuttavia indotti a perseguire l'ipotesi iniziale, ov-
vero che, quantomeno in alcuni contesti, il termine ming
all'interno della struttura xmzq possa essere inteso come
verbo:

BRERIOE ¢ TRy sERPTaE A o EaE s o R
PR - S AHAIEE - KFHRS - KIHRIE - SRR -

<FLH>H MELEZE o AFIRZEL -

Zheng Kangcheng (i.e. Zheng Xuan) cosl riporta nel pro-
prio commentario: “Con ‘Decreto del Cielo’ (tianming K5
s'intende cio che il Cielo decreta nel momento in cui con-
cede la vita agli uomini, ovvero quel che si chiama anche
xingming 4. 11 potere numinoso del legno si esprime at-
traverso la benevolenza; quello del metallo porta all’ap-
propriatezza morale; quello del fuoco, al senso del rispetto
delle cerimonie rituali; quello dell’acqua, all’affidabilita;
quello della terra, alla conoscenza. Cosi riporta il Commen-
to Esplicativo al Xiaojing: ‘Xing & la sostanza costitutiva del
principio vitale, ming & quella misura congeniale cui
I'uomo sottosta”."”

Non stupisce certo che il Cielo decreti, determini,
sancisca... Il nostro dubbio, a questo punto, ¢ il seguente:
puo xing, in quanto emanazione del Cielo, fornire un cri-

121a traduzione segue Maurizio Scarpari, Il confucianesimo. I fonda-
menti e i testi, Einaudi, Torino, 2010, p. 219.

B Li Xueqin Z:E28) (a cura di), Shisanjing zhushu +=8F 5 (Liji
zhengyi 1820 1E#%), Beijing Daxue chubanshe, Beijing, 1999, 6, p. 1422.
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terio normativo talmente forte da permetterle di “de-
cretare”, a sua volta, le modalita di risposta dell’'uomo
alle sollecitazioni dell’ambiente esterno? Non solo: nel
far cio, pud ottemperare pienamente a un parametro
morale, anche quando, in realta, obbedisce “solo” ai
propri impulsi? Siamo tornati al cuore della nostra ipo-
tesi. Le suddette risposte sarebbero affermative se fos-
simo in condizione di dimostrare che, nell’epressione
xmzq, ming ha un valore verbale. Una simile conferma
troverebbe piena rispondenza nella teoria di xing elabo-
rata nella sezione primitivista del Zhuangzi," dove, ab-
biamo visto, la difesa e il libero sviluppo delle istanze
naturali dell'uomo sono intesi come unici principi etici
cui attenersi. Ming e verbo nel passo tratto dal commen-
tario di Zheng Xuan, in quanto preceduto dal sostituto
di nominalizzazione suo fiff, che occorre tassativamente
in posizione pre-verbale. Tian suo ming KT significa
“cio che il Cielo comanda”... La nostra domanda, pero, e:
al pari di tian, pud xing “comandare”, “emettere un de-
creto”?

Non solo il Zhuangzi, ma I'intero corpus letterario ci-
nese classico ribadisce con insistenza il sacro vincolo tra
tian e xing e alcune opere in particolare sottolineano
come violare I'integrita di xing coincida, di fatto, con un
atto contro natura, tanto quanto opporsi a ming, dato
che questa nozione detiene una marcata valenza sacro-
normativa in virttu di un richiamo esplicito alla dimen-
sione sovraumana. E alquanto ovvio attendersi che quel-
le teorie fondate sulla difesa della sacralita del patrimo-
nio naturale dell'uomo percepiscano xing come autorita
capace di determinare, addirittura “imporre” o “co-

' Non sono solo i passi qui esaminati tratti dal Zhuangzi a supportare
la nostra ipotesi, poiché riteniamo che alcune porzioni del LSCQ sia-
no effettivamente coerenti con certi presupposti teoretici fondati
sulla normativita di xing.



178 Attilio Andreini

mandare” (ming) sia le modalita di risposta agli stimoli
esterni (qing) sia i tratti pili autentici (ancora, ging...)
che xing stesso rivela.

Vi sono, in particolare, due testi che confermano la
relazione tra xing e ging in termini di “generazione”,
“produzione”, “derivazione” (sheng 4), e che, al con-
tempo, evidenziano I'imprescindibile nesso con tian. Si
tratta di due opere manoscritte, ovvero lo Yucong #f#%
11 e il Xing zi ming chu £ F iy 1. L'intensita dell’azione
di cui xing si rende protagonista, pur senza delinearsi
come un vero “comando”, lascia comunque spazio per
alcune congetture riguardo I'opportunita di considerare
ging diretta (o indiretta) emanazione di xing:

MEEH o sERE - EHBERE )
Xing emerge da ming, ming discende dal Cielo (tian), ging
nasce da xing (Xing zi ming chu, 2-3)

HEAREM)
Qing nasce da xing
(Yucong 11, 1)

Non resta che arrendersi, giunti a questo punto, data
I'impossibilita di dimostrare che ming abbia, o possa
avere, un valore verbale in xmzq... Eppure, guardiamo
questa citazione tratta da un’opera del Maestro daoista

Nz

Li Hanxu Z%i#4%(1806-1856), il Dao giao tan &% 5X:

[ERZHE S - e ki > Phantl o Mhan ~ S0
ML SErHE > Bl CAZH) = 0 “Elear  JE
e KZH > H—tk o7 BEEE Al - E KLY

131 titoli delle opere sono seguiti dai numeri delle listarelle corri-
spondenti alle pericopi esaminate secondo I'edizione del Jingmen shi
Bowuguan FAFI T EYIEE (a cura di), Guodian Chu mu zhujian ['J5E4E
KA1THE, Wenwu chubanshe, Beijing, 1998.
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Pro BLAHS TSR - AR TR - 2t ? MR
M - PRS0 o HIna Z 0IE -

(fBEE) = "RABEMDVAH  MEXZZZE -7
=AM EIH - DAY NS4 0 TR [E]
o BUKZ 8 > H—0ktl - H—0RFE » —IRHE - AT —
[];E;E‘Hj‘...m

La pericope xing suo ming zhe yue xing ming 4:Firan&
H4£dr puo, anzi deve, essere tradotta “cio che xing de-
creta si definisce ‘xing ming’”... Ming &, senza dubbio,
verbo - essendo preceduto da suo 7 - e il suo soggetto &
xing.

Siamo ben consapevoli del fatto che un simile riscon-
tro non basti. L'opera di Li Hanxu, da una parte, e i testi
che precedentemente abbiamo analizzato, dall’altra, so-
no separati da migliaia di anni e, in pit1, non condivido-
no neppure i medesimi presupposti teoretici. Eppure...

16 Cfr. Li Hanxu, Yuanjiao neipian. Daojiao Xipai Li Hanxu Neidan
xiulian miji [FIFANRE - BEIPGIRZEHE NFHE GRS, edizione a
cura di Cheng Keqi B$3¢¥5, Zongjiao wenhua chubanshe, Beijing,
2009, p. 17.






PALEOGRAFIA, MORFOLOGIA E FILOSOFIA:
ESAME DI ALCUNE GRAFIE RICONDUCIBILI A MEI £
NELLE FONTI MANOSCRITTE CINESI

Attilio Andreini

La grafia 3% denota oggi la parola mei, di norma tra-
dotta “bello, bellezza”. La dimensione semantica del
termine &, in realta, ben pit ampia: “bello”, “buono”,
“attraente”, “gradevole alla vista, al tatto e al gusto”,
“godibile”, “abbellire”, “eccellere”.

Lo Shuowen jiezi 57 S fi#=F riporta:

(GEER) 2= H - MFEMK - FEATFESRED - £
HEFEE -
Radicale “capra”: “bello” significa “gustoso, saporito (gan
H)”. Deriva da “capra” (o “montone”, yang =£)” e da
“grande (da X)”. Per quanto riguarda i sei animali dome-
stici, la capra offre la carne con cui preparare le pietanze
migliori. “Bello (mei 3)” e “buono (shan £)” esprimono lo
stesso significato.

La spiegazione logografica e sovente ricondotta a una
figura antropomorfa con un copricapo piumato che pro-
babilmente ritrae un officiante mentre danza.

Sulla base dei dati in nostro possesso risulta alquanto
evidente come 3% non fosse la forma pili congeniale per
esprimere, nel lontano passato, il termine mei. Sebbene
le iscrizioni su ossa oracolari e su bronzi rituali attestino
gia l'esistenza di 3%, le fonti paleografiche del VI-III se-
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colo a.C. rinvenute in aree della Cina centro-meridionale
mettono in risalto come, in realta, fossero privilegiate
altre grafie per indicare la stessa parola. 1l Kangxi zidian
FEEESFHE (circa 1716) e anche il Jiyun ££88 (circa 1067)
registrano #i in qualita di forma arcaica ampiamente
attestata al posto di 5. In effetti, i manoscritti del IV-II
secolo a.C. confermano tale indicazione, al punto che
grafie affini o derivative di #i sono ben piu frequenti di
2. Addirittura, la forma 3% ad oggi non é stata ancora
riscontrata nei testi su bambu provenienti dall’area ri-
conducibile allo stato di Chu %%, tant’e che quei testi-
moni manoscritti riconducibili a opere che vantano una
tradizione a stampa registrano puntualmente grafie af-
fini a #i al posto di & nei recepti. E tuttavia doveroso
rimarcare come altri manoscritti rinvenuti sempre nella
stessa area e databili intorno al 200 circa a.C. riportino,
invece, grafie assimilabili a 3%, come evidenzia lo sche-
ma sottostante:

=S

Iscrizioni oracolari  Testi su bambuy, IV-III sec. a.C. Testi del III-1I sec. a.C.

A X pa¥Mm DE
T Fuoxa £
¥ * *— &%%ﬂ

10,
meéi AJLX  (variante grafica F§857)
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%l mei < *mRj? & comunemente intesa quale forma
grafica alternativa rispetto alla piti comune 3%, come
confermato dalle glosse di Jia Gongyan B /\Z (VII seco-
lo) al Zhouli H 8. Gli esempi sopra riportati, pur nella
loro parziale rappresentativita, tendono a confermare
come nelle fonti manoscritte le grafie solitamente iden-
tificate con 3 condividano lo stesso fonoforico di #i,

ovvero wéi 2 , componente riconosciuta, in primis, quale
fonoforico di wéi i “minuscolo, infinitesimale” < *mwRyj.

L’elemento 54 & registrato, tra I'altro, anche nello Shuo-

& \ .
wen jiezi, cosl scritto hﬁ e cosi descritto:

w LLI sIaE
s Bty M - e
Radicale “persona”: wéi i significa “misterioso, sottile”

(miao #b); deriva da “persona” e da “colpire” (pu 32); qi &
ne definisce 'abbreviazione fonetica.

&

1l fonoforico di # &, a sua volta, 3, ovveroﬁ , compo-
sto dagli elementi (1| shan “montagna” e J1, ji “tavolo
piccolo e basso”, mentre a pi 5/ “colpire, percuote-
re” non e riconosciuto alcun impatto fonetico.

Tra le fonti manoscritte del IV-III secolo a.C. recen-
temente acquisite vi sono numerose grafie che gli stu-
diosi hanno ricondotto pitt 0 meno “direttamente” a 3.
Di seguito, abbiamo voluto riportare quelle forme atte-
state nei corpora di Guodian 2[5! e del Museo di Shan-

! Cfr. Hubeisheng Jingmenshi Bowuguan #3544 #i 9 i {84 8
(a cura di), Guodian Chumu zhujian 53251185, Wenwu chubanshe,
Beijing, 1998.
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ghai (abbr. Shangbo [-{#)2 che gli studiosi hanno asso-
ciato, pur con alcuni margini di dubbio, a 3&.

Abbiamo fornito sia la foto dei vari caratteri sia il cosid-
detto liding 37, ovvero la trascrizione delle grafie origi-
nali che prevede una conversione di ogni singola compo-
nente dei caratteri secondo le forme standardizzate adot-
tate nell’attuale sistema di scrittura. La ratio qui adottata
per il liding (operazione che, ovviamente, presuppone
sempre un margine di approssimazione e di interpretazio-
ne) cerchera di seguire quei principi stabiliti da William
Boltz,>secondo cui la grafia va ritrascritta rispettando or-
dine e “composizione” formale nella resa in liding.

La tendenza dominante del sistema di scrittura cine-
se durante il periodo pre-imperiale s’identifica proprio
con I'ampio margine di difformita nella resa dei singoli
termini: la variazione ortografica era, di fatto, la norma,
al punto che scribi diversi o, addirittura, lo stesso scriba,
erano in condizione di riprodurre una parola in modi
difformi, presumendo, in tal modo, che il messaggio da
trasmettere non fosse compromesso. Ipotizziamo che, al
di la di evidenti errori nella trascrizione delle opere, i
fruitori delle stesse fossero sostanzialemente in grado di
ricondurre esempi di varianti grafiche a quel carattere
inteso come forma “standard”.

Icfr. Ma Chengyuan E&}k (a cura di), Shanghai bowuguan zang
Zhanguo Chu zhushu [EEY)EEREREIZE T, Shanghai guji chu-
banshe, Shanghai, 2001-2011, 8 voll.

* william G. Boltz, “Manuscripts with Transmitted Counterparts”, in
Edward Shaughnessy (ed.), New Sources of Early Chinese History: An In-
troduction to the Reading of Inscriptions and Manuscripts (Early China
Special Monograph Series, 3), Society for the Study of Early China
and the Institute of East Asian Studies, University of California, Ber-
keley, 1997, pp. 253-83.
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Pill precisamente, forse, sarebbe preferibile pensare
in termini di compatibilita plurima di varie forme grafi-
che per rappresentare la stessa parola, anziché polariz-
zare il contrasto tra grafie “standard” (zheng I1F) e “non
standard” (bu zheng “~ IF, o anche yitizi FL§55 “varianti
grafiche”). Presumiamo che vi fossero, ovviamente,
forme grafiche dominanti per esprimere determinate
parole, ma, partendo dalle evidenze in nostro possesso,
e proprio I'assenza di un vero e proprio “standard” a
vanificare la contrapposizione tra “varianti grafiche” e
“forme regolari”.

Pur imprecise, tali categorie ci consentono, comun-
que, di fissare alcuni criteri di analisi imprescindibili. Ad
esempio, dalla prospettiva di un’ampia variabilita grafi-
ca, emerge come dato sostanzialmente costante la con-
servazione del fonoforico. Gli scribi potevano, cioe, ab-
breviare o anche ignorare vari elementi di un carattere,
oppure potevano anche introdurre componenti “in ec-
cesso”, ma la conservazione del fonoforico resta presso-
ché imprescindibile. Questo fenomeno sembra rafforza-
re la convinzione che I'impatto fonetico fosse dominan-
te rispetto a quello chirografico e visuale, considerazio-
ne alquanto curiosa se applicata al sistema di scrittura
cinese, sovente considerato paradigmatico in termini di
iper-specificazione grafica. La variabilita dei caratteri
spesso riguardava le componenti semantiche, mentre
quelle fonetiche restavano pressoché inalterate, salvo
essere sostituite da altri fonoforici omofoni o pseudo-
omofoni.

La nostra attenzione si soffermera, tuttavia, sulla
presenza in alcune “varianti” di 3% di un elemento che,
presumiamo, non riveste alcun ruolo dal punto di vista
fonetico. Si tratta dell’elemento 47/ 5% “colpire, percuo-
tere”, identificato oggi con il “radicale no. 66”, che, co-
me ¢ gia stato puntualizzato, corrisponde alla parola pi
“battere, colpire, percuotere”. Non escludiamo che <7
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fosse deliberatamente impiegato in certi caratteri al fine
di indicare, forse, un tratto morfologico o una precisa
categoria grammaticale della parola che s’intendeva
rappresentare. La grafia indicava, in origine, una mano
che impugna una verga o una frusta, come risulta evi-
dente dai due esempi che seguono:

In termini generali, il significato delle parole in cui
42/ 57 compare ha spesso attinenza con I'idea di forzare,
di indurre “X a fare (o diventare) Y”. Lo Shuowen jiezi
glossa 42/ <7 con xiao ji /N “infliggere un lieve, un leg-
gero colpo”.

L'elemento 47/ 57 & presente in varie grafie associate
a 3%, come risulta dagli esempi sopra riportati.

Soffermiamoci in particolare su un passo del cosid-
detto “Laozi A di Guodian” (Guodian Laozi jia F’) 5T,
listarella 15)* corrispondente al contenuto della perico-
pe Tianxia jie zhi mei zhi weimeisieyi K [N EHISE Y B3E
HWHTEEE. in Laozi receptus, stanza II (TR) e consideriamo
anche la scrittura della “stessa” pericope secondo le due
versioni su seta di Mawangdui 5 Tt del Laozi (MWD A
e MWD B):

* Cfr. Guodian Chumu zhujian, op. cit., p. 4.
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La pericope in questione secondo TR & tradizional-
mente intesa nei seguenti termini: al mondo chiunque
riconosce il fatto che la bellezza sia tale ed ecco che
proprio da cio deriva la bruttezza.’ L'interpretazione di
Robert H. Gassmann si discosta sensibilmente da questa
lettura e offre la seguente traduzione:

“If everybody in the empite acknowledges that (the Sage's)
beautifying something makes it something beautiful, then its
being ugly comes to an end”.®

5 Cfr. Attilio Andreini, Laozi. Genesi del Daodejing, Einaudi, Torino,
2004, p. 93: “Al mondo, chiunque riconosce del bello la bellezza, ed
ecco spuntar la bruttezza”; Robert Henricks, Lao-tzu: Te-tao ching.
A New Translation Based on the Recently Discovered Ma-wang-tui Texts,
Ballantine, New York, 1989, p. 190: “When everyone in the world
knows the beautiful as beautiful, ugliness comes into beings”.

® Robert H. Gassmann, “Preliminary Thoughts on the Relationship
Between Lexicon and Writing in the Guodian Texts”, in Asiatische
Studien, 2005, 59, 1, pp. 233-60, in particolare pp. 249, 251.
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La peculiarita dell'interpretazione di Gassmann ri-
siede nell’aver attribuito un valore verbale alla prima
occorrenza di 35. Analizziamo attentamente la pericope
secondo il manoscritto Guodian Laozi A:

KT B 2 BHEE) EDR

La maggioranza degli studiosi ritiene che il verbo zhi
A1 “(ri)conoscere, comprendere, sapere” regga, si, un

oggetto che coincide con mei zhi wei mei ye HME) B
H(3E)H, ma che, in realta, tale pericope consista in una
frase verbale nominalizzata in cui la prima occorrenza
di & & soggetto (“la bellezza”), zhi 2 ha valore di parti-
cella di nominalizzazione semplice, wei £ di verbo (“di-
ventare, fungere da”), I'altra occorrenza di 2% & oggetto
(“bellezza”) e ye 117, particella finale che chiude la frase
verbale che, essendo stata nominalizzata da zhi 2, & ri-
dotta al rango di sintagma nominale oggetto del verbo

zhi 1.

Gassmann, invece, riconosce a #{la funzione di ver-
bo transitivo che regge come oggetto il sostituto zhi 2
“esso, cio, questo”.

Ammettiamo che entrambe le grafie - # e M - siano
effettivamente legate alla sfera semantica di 3&: perché

lo scriba ha distinto le due forme, i.e. H e I, aggiun-
gendo al medesimo fonoforico in un caso 4 e nell’altro
27 Si tratta, forse, di una svista? Oppure di una diffe-
renziazione intenzionale che si & ritenuto opportuno
marcare graficamente? E, se cosi fosse, quale differenza

sussisterebbe mai tra 25 e 7#4?
Gassmann non spiega il motivo per cui, a suo avviso,
sono state impiegate due “varianti grafiche” di 3% nello
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spazio di cosi pochi caratteri... Pur senza essere persuasi
dalla sua traduzione, Gassmann ci offre uno spunto di
cui non possiamo non tener conto: ovvero che lo scriba
possa aver intenzionalmente marcato con 4 la prima
grafia per farla corrispondere a una parola avente fun-
zione verbale con il significato di “ritenere bello”, o,
meglio ancora, “rendere bello, abbellire” (“beautifying
something”).

L'inserimento dell’elemento 4z fungerebbe, dunque,
da contrassegno che evidenzia non solo un uso verbale
transitivo, ma addirittura, forse, una voce “causativa”
compatibile con la doppia sfumatura putativa “conside-
rare X nella modalita Y” o fattitiva “fare di X un Y”.

Del resto, il passaggio da “essero bello” ad “abbelli-
re/considerare bello” in virtu dell’aggiunta della com-
ponente 4Z parrebbe confermato dall'impiego della stes-
sa nella “costruzione” di altre parole, tra cui alcune di
uso corrente anche nella lingua moderna:

zhéng 1F “rettificare, correggere”, “ortodosso, corretto”
” “

zhéng BX “governare”, i.e. “rendere corretto”, “indurre, far
si che (47) X diventi corretto (IF)”

xido 2 “devozione filiale, rispetto dei propri familiari”
jido #7 “insegnare, istruire”, i.e. “indurre, far si che (42) X
diventi rispettoso (Z£)"”

Potendo disporre di un numero ingente di testimoni
manoscritti che precedono la fase in cui si ritiene abbia
avuto avvio il processo di standardizzazione della scrit-
tura (ovvero l'unificazione imperiale sotto la dinastia

7Un simile processo appare ancora pil evidente se si pensa alla

struttura di xido 2/ “istruire, educare”, “prendere coscienza di”
(“istruire in quanto indurre 4 a studiare £”),
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Qin %, 221-206 a.C.), siamo oggi nella condizione di co-
gliere alcuni elementi di rilievo nel tentativo di ricostru-
ire le fasi evolutive salienti del sistema di scrittura cine-
se tra il IV e il II secolo a.C.: da una parte, si ha
I'impressione che alcune grafie denotassero termini ca-
duti in disuso che riaffiorano, finalmente, dopo millenni
di silenzio; dall’altra, come nel caso qui esaminato in re-
lazione a certe grafie riconducibili a 3%, viene quasi il
dubbio che gli scribi, oltre a contemplare un ampio nu-
mero di varianti abilitate a rappresentare la stessa paro-
la, potessero anche mettere in atto precisi accorgimenti
grafici dall'impatto strettamente grammaticale, se non
addirittura “morfologico”, che solo in minima parte so-
no stati conservati.’

8 Per I'analisi di alcune grafie riconducibili a 35, si rinvia ai contributi
di Guo Jingyun FREF 7z (http://www.jianbo.org/admin3/2009/guo
jingyun004.htm) e Peng Yu lE5= (http://www.gwz.fudan.edu.cn/Src
show.asp?Src_ID=1896).



LE MELODIE DEGLI STATI DI ZHENG E WEI
E L’IDEA DI MUSICA LASCIVA
NEL PERIODO PRE-IMPERIALE

Elisa Sabattini

Le teorie musicali sono state da sempre parte della
discussione etica cinese. L'idea stessa di musica (yue 4%)
¢ assai complessa e comprende non solo I'arte dei suoni,
ma anche la danza (wu £§), la poesia (shi &), il canto (ge
#0) e gli strumenti musicali. Nella Cina antica la musica
era considerata, insieme al rito (li 1&), una delle tecniche
legate all’arte del buon governo.'

In cinese antico, il carattere %% ha diverse valenze
semantiche, ma rilevanti, per il presente studio, sono
yue, normalmente tradotto con il suo significato piu
moderno di “musica”, e le “felicita, gioia, piacere”. Una
definizione efficace che bene esprime la profondita del
termine & data da Guo Moruo (1892-1978): “La parola yue
copriva un ambito assai ampio nella Cina antica. Va da
sé che musica, canto e danza vi erano inclusi, come tre
aspetti di una stessa entita; ma vi erano comprese anche
la pittura e le arti plastiche, quali la scultura, I'incisione
e l'architettura. Persino la caccia, il buon cibo e le ceri-
monie rituali erano implicate da tale termine. Yue signi-
fica gioia, e dunque, in senso lato, ogni cosa che dia gioia,
ogni cosa che procuri un piacere sensuale puo dirsi yue.

! Per un breve saggio sul valore della musica nella Cina antica, si veda
Elisa Sabattini, “La musica e Confucio”, in Silvia Pozzi (a cura di) Con-
fucio re senza corona, Obarra0, Milano, 2011, pp. 51-69.
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Purtuttavia, non v’é dubbio che il termine si riferisca
primariamente alla musica”.?

La musica occupa un ruolo particolarmente impor-
tante nella tradizione dei ru & (classicisti), detentori
della tradizione rituale e scritturale: la musica e consi-
derata parte integrante dei riti e per questa ragione
I'esperienza estetica e inserita nella riflessione etica. Da-
to lo stretto rapporto tra musica e rito, riteniamo che il
termine yue debba essere reso, laddove possibile, con
“musica cerimoniale”.

La discussione sulla musica sviluppata nella Cina an-
tica ¢ il riflesso del contesto politico turbolento dei pe-
riodi delle Primavere e Autunni (Chungiu Zfk 770-453
a.C.) e degli Stati Combattenti (Zhanguo H[EH 453-221
a.C.), quando la ricerca di valori estetici condivisi coin-
cide con la necessita di ordine e armonia. I pensatori di
questi periodi propongono un sistema coerente costitui-
to da pil elementi, al fine di far emergere dalle persone i
sentimenti di ammirazione, emulazione e rispetto. La
bellezza dell’ordine abbraccia ogni tipo di esperienza: la
sfera morale, il campo socio-politico e la rappresenta-
zione artistica. L’estetica degli antichi cinesi e strumen-
tale e concepisce I'arte principalmente come tecnica e
abilita capace di plasmare i caratteri. Per questa ragione
I'estetica antica cinese si occupa di prodotti fruibili dal
pubblico all'interno di spazi istituzionali, come ad e-
sempio il rito. Essa ha il potere di dirigere le emozioni e
I'esperienza, grazie all’attenzione prestata alla sua fun-

2 Guo Moruo FBFKF, Qingtong shidai & #illF{X, Wen chubanshe, Bei-
jing, 1954, p. 187. Traduzione a cura di Amina Crisma, in Li Zehou,
La via della bellezza. Per una storia della cultura estetica cinese, Einaudi,
Torino, 2004, p. 53. Si veda anche Guo Moruo, “Gongsun Ni Zi yu gi
yinyue lilun” /N 46T B HZ 483 5 (1943), ora in Yueji lunbian %%
SCEfEEE, Zhao Feng 4R (a cura di), Beijing Renmin yinyue, Beijing,
1983, pp. 1-18, in particolare 5-6.
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zione, alle relazioni e al ritmo.’ Nella vita privata, cosi
come in quella pubblica, le persone devono esprimere
I'idea di bellezza nella dignita della condotta, anche
quando sono da sole. Questa & la forte relazione tra cio
che & “esteticamente bello” (mei 3£) e cid che & “etica-
mente corretto” (shan =): il senso del “bene” trova la
sua estrinsecazione nella compostezza del contegno
formale e nel rispetto delle consuetudini che regolano la
societa, mentre la bellezza & identificata con il rlspetto
del comportamento fisico e mentale adeguato a cid che
¢ considerato eticamente corretto.*

Secondo le teorie della Cina antica, la musica origina
dall’animo dell'individuo in risposta alle sollecitazioni
esterne. Questa idea & evidenziata dal fatto che nella
lmgua cinese il carattere 4% significa anche “gioia, pia-
cere” (le 4). 1 diversi significati del carattere 4% si pre-
stano a numerosi giochi di parole, ad esempio la musica
corretta (zheng yue [F4%) coincide con la gioia espressa
in modo appropriato. Nella tradizione ru, I'espressione
musicale € una delle tecniche utilizzate per plasmare gli
animi ed educare gli individui, non sopprimendo i desi-
deri ma guidandoli in accordo con le regole morali e in-
canalarli nel percorso etico condiviso. In opposizione a
questa idea di “musica corretta”, identificata dai classi-
cisti della Cina antica con la “musica antica” (guyue
4%), abbiamo una serie di espressioni legate ai “suoni la-
scivi” (yinsheng J£%%), e che nel corso del tempo hanno
perso il loro significato orlglnarlo divenendo una sorta
di motto, come la “musica nuova” (xinyue #r%g), le “so-
norita dello stato di Zheng” (Zheng sheng B[&f), o le “so-

*Li Zehou, op. cit.

*Si rimanda a Sabattini, op.cit., p. 56. E interessante ricordare che in
latino I'aggettivo bellus € un diminutivo di bonus, e in greco I'agget-
tivo kalds indica sia la bellezza fisica che quella morale.
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norita degli stati di Zheng e di Wei” (Zheng Wei zhi sheng
H[if# 2 ). Dal punto di vista strettamente musicale, i
testi del periodo antico non analizzano queste melodie,
ma si limitano a evidenziare la differenza con i suoni
virtuosi (deyin {#3%), secondo i classicisti manifestazio-
ne massima di yue.

In questa breve comunicazione si intende verificare
'uso delle espressioni identificate con la “musica cor-
rotta” o “lasciva” riscontrato nei testi identificati come
appartenenti alla tradizione ru e riconducibili al periodo
pre-imperiale, in particolare il Lunyu Fm3sE, il Mengzi 7
-, il Xunzi %&j T~ e lo Yueji 45¢.° Come prima cosa discu-
teremo del pensiero musicale nella tradizione ru; analiz-
zeremo poi le occorrenze delle espressioni legate ai
“suoni lascivi” nei testi del periodo pre-imperiale per
capire le ragioni alla base delle critiche sviluppate. Con-
cluderemo, infine, che questi termini subirono, nel cor-
so del tempo, un mutamento semantico dal significato
originario, che indicava delle melodie regionali di natu-
ra mondana, a un nuovo significato che identificava
queste sonorita come sinonimi di “musica corrotta” o
“musica nuova”, in opposizione alla “musica antica”,
massima espressione del connubio tra dovere etico e gu-
sto estetico. Gia tra la fine del periodo degli Stati Com-
battenti e la dinastia Han }% (206 a.C. - 220 d.C.) le e-
spressioni legate alle musiche di Zheng e di Wei diven-
tano un motto per ammonire i sovrani e persuaderli a
seguire i consigli sul buon governo impartiti dai ru.

>Le occorrenze di Zheng Wei zhi sheng/yin/yue, Zheng zhi sheng/
yin/yue, Wei zhi sheng/yin/yue sono assenti nei testi Guoyu ElzE, Mao-
shi 5%, Yili 4818, Da Dai Liji KEfSsC, Zhouli E1S. Nel Liji 185C,
troviamo 'espressione “le sonorita di Zheng e Wei” solo nel capitolo
Yueji.
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La musica nella tradizione ru: l'estetica come potere etico

Nella Cina antica vi erano diverse parole legate alla mu-

sica e al mondo sonoro:

Sheng B si riferiva alla voce umana, alle grida degli a-

nimali o al suono degli strumenti musicali. Generalmen-

te sheng era considerato un suono spontaneo, non defi-

nito da regole musicali formali. Alcuni testi definiscono

le cinque note della scala pentatonica cinese con wu-

sheng FE.°

1. Yin ¥ si riferiva ai timbri degli strumenti musicali
(bayin J\#& o “otto timbri”)’ o ai cinque suoni, o no-
te, della scala pentatonica cinese (wuyin H.E). In
questo caso & sinonimo di wusheng. Sebbene il dizio-
nario etimologico Shuowen jiezi 57 S fi#5- di Xu Shen
ZF1E (? 55-149 d.C.) definisca i termini sheng e yin
come sinonimi, il loro uso non & sempre intercam-
biabile e in diversi testi si evincono delle differenze.
Ad esempio, lo Yueji dice che gli uccelli e gli animali
conoscono sheng ma non yin, che le persone comuni

¢ Le cinque note sono gong =, shang 7, jue F4, zhi 2, e yu 1.

7 L’'organologia tradizionale cinese divide il materiale utilizzato per
costruire gli strumenti in otto categorie corrispondenti a otto tipolo-
gie di strumenti: metallo (campane), pietra (litofoni), terracotta
(ocarine), pelle (tamburi), seta (cetre), legno (strumenti a percussio-
ne, ad esempio il raschiatoio), zucca (organi a bocca) e bambu (flauti).
Tuttavia Lothar von Falkenhausen evidenzia che la validita storica di
questa suddivisione ¢ problmeatica: i) le scoperte archeologiche mo-
strano che il materiale utilizzato per costruire gli strumenti musicali
non corrispondeva sempre all’organologia tradizionale; ii) il materia-
le di riferimento per la classificazione degli strumenti non sempre
corrispondeva al timbro dello strumento; iii) nessuna tra le raccolte
di strumenti musicali rinvenute dall’archeologia trova un riscontro
preciso agli otto timbri. Si veda Lothar von Falkenhausen, “The Zeng
Hou Yi Finds in the History of Chinese Music”, in Jenny F. So (ed.),
Music in the Age of Confucius, University of Washinghton Press, Wash-
ington D.C., 2000, p. 106.
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conoscono yin ma non comprendono yue, e che solo
la persona esemplare per virtl e nobilta d’animo
(junzi FF-) pud capire yue.® Possiamo supporre che
nello Yueji il termine yin fosse considerato il risulta-
to piu articolato rispetto a sheng.

2. Yue & 'espressione armoniosa di suoni, danza, poe-
sia e ritmo dato dagli strumenti musicali e rituali.
Nello Yueji, yue & definita come “melodie virtuose”
(deyin {5 ). Lo Shuowen jiezi definisce il carattere 4%
come la “denominazione collettiva delle cinque note
e degli otto timbri” (wusheng bayin zong ming F %)\
HHEA).

3. Huangzhong &5§# and dalii X [ sono le altezze di ri-
ferimento prodotte dalle dodici altezze (shier lii +—.
72) della scala cinese.

L’idea di armonia (he 1) regola non solo la musica
cerimoniale, ma anche, per affinita, 'equilibrio sociale.
Lo Yueji propone un’analogia che chiarisce questo punto:
all’ordine ascendente dei suoni corrisponde 'ordine de-
crescente della scala sociale. La nota gong &= corrispon-
de al principe, shang & al ministro, jue £ al popolo, zhi
{8 agli affari politici, e yu ] a tutte le cose.’ L’ordine so-
cio-politico corretto & rappresentato dall’ordine dei cin-
que suoni e viceversa." L'esatta esecuzione della musica
cerimoniale rappresenta, simbolicamente, l'equilibrio
sociale dove ciascuno interpreta una parte precisa e ne-
cessaria per mantenere I’'ordine.

Poiché la gioia (le 4%) ¢ una delle emozioni fonda-
mentali, la musica (yue %%) & espressione del nostro

8 Liji jijie fosC 8%, Wenshizhe chubanshe, Taibei, 1972, p. 528.
° Liji jijie, Yueji, p. 978. Shui yuan 5525 19.40/171/25.
10 Liji jijie, Yueji, p. 978.
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mondo emotivo. Lo Yueji descrive appieno questo lega-
me inscindibile:

FLEZRE > AR o A28 Y2 2848 B
mE) > BOPREE - BAEE > B Sy 52 -tk
BiMsE » RERHG -~ PIE ~ 82 % -

Le melodie nascono dal cuore dell’'uomo, i moti del cuore
dell'uomo sono suscitati [dal contatto con] la realta fenome-
nica. Quando il cuore & toccato dalla realta fenomenica e ne
¢ mosso, da forma ai suoni." I suoni rispondono gli uni agli
altri e producono dei cambiamenti; quando i cambiamenti
realizzano la forma piu raffinata della loro espressione, & cio
che chiamiamo melodie.”” Cid che definiamo “musica ceri-
moniale” ¢ [la rappresentazione con] scudi e lance [utilizzati
nella danza marziale], e piume e penne [utilizzati nella dan-
za civile].”®

L’animo (xin /() & toccato dalle realta esterne e ri-
sponde a queste sollecitazioni esprimendo le emozioni
attraverso I'emissione di suoni e della voce. Grazie alla
musica, le emozioni prendono forma (xing #2) e si e-
sprimono in accordo con le circostanze: pianto e dolore
nei momenti di lutto, gioia nei momenti felici. L’espres-
sione spontanea delle emozioni si manifesta con il suono
(sheng) e se il suono & ordinato produce la melodia (yin).
Yue &, come abbiamo spiegato poc’anzi, I'espressione dei
suoni, della danza e della poesia. L'idea che i suoni na-
scono dall’animo umano ¢ ripetuta in diversi passaggi
dello Yueji e ricorre in molti altri testi della tradizione
classica. Cio che si vuole evidenziare ¢ il potere che i
suoni hanno sull’'individuo e le masse: la musica tocca le
corde dell’interiorita e puo trasformare le usanze e i co-

" Leggo yue zhi %4 nel significato di yue qi %2%. Si rimanda a Liji
Jijie, Yueji, p. 976.

'2Si confronti con la traduzione di Maurizio Scarpari, Il Confucianesi-
mo. I fondamenti e i testi, Einaudi, Torino, 2011, pp. 182-183.

B Liji jijie, op.cit., p. 976.
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stumi di un popolo." Per questo motivo, la musica &
considerata una sorta di barometro della societa, in gra-
do di rivelare lo spirito del tempo e le condizioni del go-
verno. E guardando ai riti di uno stato che possiamo co-
noscerne la politica ed & ascoltando la sua musica ceri-
moniale che, secondo il Mengzi possiamo capirne le virtu
(LA T R EC B T L RO HC ). La mwsica di uno
stato riflette le condizioni della societa e al contempo si
rivela essere uno strumento per garantire 'armonia: da
una parte i suoni sono la manifestazione degli stati emo-
tivi, dall’altra essi, toccando I'animo della gente, posso-
no influenzarne i comportamenti e le azioni. Per queste
ragioni, i testi antichi insistono sull'importanza di pre-
stare attenzione alla musica di uno stato, poiché grazie a
essa e possibile conoscere la situazione politica e cam-
biarla. Lo Yueji dice:

EHUAEZ T LIS HER gl 2 HFARLUR  HEL
e TR HERMUE » BRI - B 2 BHBUSES -
Questo e il motivo per cui le melodie delle epoche
dell’ordine, ricorrendo alla gioia, sono pacifiche e la loro
politica & armoniosa; le melodie delle epoche di disordine,
ricorrendo alla collera, sono desolanti e la loro politica &
instabile; le melodie degli stati in rovina ricorrendo alla ir-
requietezza sono afflitti, e i loro popoli sono infelici. La via
che regola voci e melodie & legata a quella del governo.*®

1l capitolo Yuelun 445 del Xunzi rende questa idea an-
cora piu chiara:

KL AAWZE » BALAHE » B EER 25 - 4
P RIBAIT AN A > SERRAE R R A &L - BRI A
SIIE - R R o W2 RS H R - 2

" Ivi p. 998. Cfr. Xunzi jijie &j F-£&fi#, Zhonghua shuju, Beijing, p. 381.
> Mengzi 2A.2.
18 Liji jijie, op. ci., p. 978.
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HAP > DR H E5 - REBRERIES » UERER
P02 REARAGLLURHT - BEH 2R -

Profondo ¢ il modo in cui i suoni degli strumenti musicali
penetrano nelle persone e le trasformano rapidamente;
questa ¢ la ragione per cui i primi sovrani erano accorti
nel creare i giusti modelli per I'espressione civile. Quando
la musica & equilibrata e bilanciata, allora il popolo & in
armonia e non degenera; se la musica esprime rispetto e
solennita, allora le genti saranno uniformi nei modi e non
inclini al disordine. Laddove il popolo & in armonia e si
comporta in maniera uniforme, allora I'esercito sara forte,
le citta sicure e gli stati nemici non oseranno attaccare. Se
questa condizione ¢ presente, allora le genti vivranno si-
cure nelle loro case, saranno gioiose nei loro villaggi e
pienamente soddisfatte dell’operato dei loro superiori. So-
lo allora la reputazione e il prestigio saranno evidenti, la
gloria sara immensa e tra le popolazioni tra i quattro mari
non vi sara nessuno che non desideri avere come maestro
[colui il quale rispetta tali precetti]. Questo ¢ I'inizio del
buon governo.”

Nella tradizione ru, 'armonia sociale & data dalla di-
visione dei ruoli in ambito familiare e pubblico. Il valore
strumentale di stabilizzatore dell’armonia sociale dei
riti & garantito dalla musica cerimoniale, la quale scan-
disce il tempo e coordina i movimenti degli ufficianti e
del pubblico. Rito e musica fungono da strumenti di mo-
derazione (jie €fi):" i classicisti evidenziano la necessita

'8 Come significato primario, il termine jie designa la “misura” e puod
indicare la “sezione” o la “parte” di una cosa oppure la “divisione
temporale” (ciascuna delle 24 divisioni dell’anno solare), e pud esse-
re tradotto con “moderare, temperare, regolare”. In origine jie defi-
niva la giuntura del bambuy; in termini musicali esso & il ritmo, ma
anche il nome di un oggetto rituale costituito da piume annodate su
di una coda di bovino, a indicare la scansione temporale idealmente
rappresenata dalle giunture del fusto di bambu. Questi nodi, che ri-
corrono a intervalli ordinati, suggeriscono I'idea del ritmo e delle



202 Elisa Sabattini

di guidare le emozioni attraverso 'assimilazione delle
norme di buona condotta e I'edificazione di sé. I riti, ac-
compagnati dalla musica cerimoniale appropriata, ci
permettono di esprimere i nostri sentimenti e le nostre
emozioni senza eccedere, nel rispetto degli altri e del
nostro ruolo all'interno della societa. Secondo Cai Zhong-
de,” queste idee sono comuni a tutta la tradizione cine-

se: lo Zuozhuan 7={#, ad esempio, riporta che senza i riti
non c’e rnu51ca (F£15 1 45),” frase che potremmo anche
tradurre con “senza i riti non si & gioiosi”. Rito e musica
non sono discipline separate, ma si integrano l'un l'altra
e il loro valore ¢ inscindibile. Il Liji approfondisce ulte-
riormente I'influenza che i suoni hanno sulle persone, al
punto da poter migliorare la parte interiore della gente
armonizzandone e moderando le emozioni, mentre il
rito & cio che perfezione la forma esteriore adornando
'apparenza e il comportamento.” A tale riguardo, nel
Liji si afferma: “La musica muove dall'interno, i riti
dall’esterno.”” L’estetica proposta dalla tradizione ru
ricerca I'armonia e I'equilibrio delle emozioni, per que-
sta ragione la musica deve manifestare le virtli e non
puo eccedere nei suoni ed essere sregolata.” Questa tipo

festivita celebrate a scadenza regolare, che rappresentano il passag-
gio da un periodo o da uno stato a un altro. Questo termine mette in
rilievo I'importanza di musica e rito nella veste di “regolatori” della
societa e delle tradizioni. Si veda Lucie Rault, Musiques de la tradition
chinoise, Cité de la Musique/Actes sud, Paris, 2000, in particolare
pp. 62-65.

¥ Cai Zhongde Z£{th{#, “Lun Zheng sheng” ZmE[(&E, Yinyue zhi dao de
tanqgiu - lun Zhongguo yin yue meixueshi ji gi ta i”‘%ziﬁﬂ’]fﬁ"}i Eas!
R g8 SR ot Ky HoAh, Shanghai yinyue chubanshe, Shanghai, 2003,
p. 447.

20 Si rimanda al capitolo Wen Gong qi nian 2/ E4F dello Zhuozhuan:
Chungiu Zuozhuan zhu FFK /=83, Zhonghua shuju, Beijing, 1981.

! Liji jijie, op. cit., p. 274.

2UEE > BRI 1SHE - BIRSME -

 Cai Zhongde, op. cit., p. 446.
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di musica e chiamata guyue, “musica antica”,* e, per da-

re maggiore forza al messaggio, viene fatta risalire alla
musica dei saggi sovrani della tradizione cinese.

Le sonorita di Zheng e di Wei

La questione delle “sonorita di Zheng e di Wei” e le-
gata alla concezione estetica e all’'argomentazione etica
dei classicisti. Questa espressione & spesso in opposizio-
ne alla “musica virtuosa” e alla teoria musicale esposta
poc’anzi. Gia Confucio ammonisce i suoi interlocutori
rispetto alle sonorita di Zheng (Zheng sheng).” Nel Lunyu
le sonorita di Zheng ricorrono in tre diverse occasioni:

BURM RF - +H © T{TEZE - SRR ZEE - IREZ
5 o SENIERSE - O - B EEE > Z AN -
Yan Yuan domando al Maestro come si dovesse governare,
1l Maestro disse: “Adottando il calendario della dinastia
Xia,* usando i carri della dinastia Yin,” indossando il co-
pricapo della dinastia Zhou e, quanto alla musica, ascol-
tando le arie shao e wu.”® Siano abrogate le sonorita del re-
gno di Zheng e siano allontanati i millantatori, giacché le
sonorita del regno di Zheng eccedono e i millantatori sono
pericolosi.”®

? Si veda inoltre il capitolo Guyue %% del Liishi chungi = (& &FX.

% Cai Zhongde, op. cit., p. 423.

11 calendario della dinastia Xia cominciava in primavera, mentre
quello delle dinastie Shang-Yin e Zhou in inverno. Si veda Anne
Cheng, Entretiens de Confucius, Editions du Seuil, Paris, 1981, p. 123.

71 carri della dinastia Shang-Yin erano piu sobri e meno decorati di
quelli dalla dinastia Zhou. Anne Cheng, op. cit., p. 123.

* Secondo la tradizione, la danza shao proveniva dal periodo del mi-
tico imperatore Shun %%, mentre i canti wu I risalivano al periodo
del re Wu di Zhou. Si rimanda al Liishi Chungiu, Guyue, pp. 231-243.
 Lunyu XV.11. Si veda la traduzione di Tiziana Lippiello (a cura di),
Confucio. Dialoghi, Einaudi, Torino, 2003, p. 185.
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TH BRI ERW o EEE L gUESE - B2
FRE -

1l Maestro disse: “Detesto che il colore porpora abbia sosti-
tuito i rosso®® [negli abiti di corte], che le sonorita di Zheng
stiano contaminando la musica cerimoniale,* e infine che
lingue taglienti stiano mettendo a soqquadro paesi e fami-
glie.””

Secondo Confucio, le sonorita di Zheng sono perico-
lose poiché eccedono (yin J%) e non rispettano i confini
stabiliti dalle norme rituali, necessari per mantenere
ordine ed equilibrio. Il Maestro aggiunge: “Vi sono tre
forme di piacere che giovano e tre che nocciono. Trarre
piacere dalle cadenze e ritmi delle antiche norme rituali
e della musica cerimoniale, dai pregi altrui e dal circon-
darsi di amici virtuosi giova; trarre piacere dall’essere
arrogante, dal condurre una vita sregolata e dall'indul-
gere al piacere dei festeggiamenti nuoce.””

Pil tardi Mencio accogliera I'eredita di Confucio e
sviluppera i passi citati poc’anzi.** I cosiddetti suoni la-
scivi (yin), identificati con le sonorita di Zheng, fonte di
caos perché confondono gli animi della gente, sono as-
sociati a tutto cio che infrange le norme di buona con-
dotta, necessarie per mantenere I'ordine e il rispetto so-
ciale: i millantatori creano disordine nel sistema politico

** Nel capitolo X, adagio 6, Confucio dice che & sconveniente utilizza-
re il colore rosso o porpora per I'abbigliamento quotidiano, usati in-
vece in occasioni solenni.

*! Nel capitolo IX, adagio 15, Confucio dice che soltanto al suo ritorno
a Lu dallo stato di Wei la musica cerimoniale fu riformata e le odi di
corte e gli inni trovarono la collocazione adeguata.

%2 Lunyu XVII.18. Si veda la traduzione di Tiziana Lippiello (a cura di),
op. cit., p. 215.

* Lunyu XVL5. Si veda Tiziana Lippiello (a cura di), op. cit., p. 199.

* Nel Mengzi, lo stato di Zheng & menzionato quattro volte di cui solo
una insieme a sheng (14.37/78/18), nessuna a yin o yue. Lo stato di
Wei ricorre dieci vote, ma nessuna di queste & associata alla musica.
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e sociale al pari dell’'uso quotidiano del colore porpora,
che caratterizzava gli abiti cerimoniali. Tutto questo va
contro la Via virtuosa e per questo getta la societa nel
caos.

1l Xunzi, che dedica un capitolo intero alle nozioni
espresse dal termine yue, riporta una sola occorrenza
delle melodie corrotte, ma non piu solo in riferimento
allo stato di Zheng, ma anche quello di Wei, e afferma:
“L’aspetto seducente e le melodie degli stati di Zheng e
di Wei portano I'animo umano alla dissolutezza” (k)&
TS B {EAZUNE ¢ ). Con il Xunzi, la cri-
tica rivolta alle melodie di Zheng si allarga anche allo
stato di Wei e diviene uno slogan a cui si ricorre con
I'intento di ammonire i sovrani rispetto al pericolo delle
loro abitudini mondane. Se nel Lunyu, nel Mengzi e nel
Xunzi non abbiamo una spiegazione esaustiva delle so-
norita di Zheng e di Wei, ma solo brevi riferimenti, lo
Yueji offre maggiori dettagli e ci racconta che le melodie
di Zheng e di Wei sono le melodie delle epoche disordi-
nate (¥[\ff > ZELH 2 F 7). Questa idea é ripresa e ap-
profondita in un dialogo tra il marchese Wen di Wei £f
& e Zi Xia T-E. Quest’ultimo spiega il significato
dell’espressione “sonorita di Zheng e di Wei” e classifica
queste melodie come xinyue #r4% “musica nuova” in op-
posizione a guyue %%, “musica antica”:

MXEMTFEH: " 5w e g B2 el 58
8~ e ARG - B T eE 2 el tn? Frees
WA H2?

Il marchese Wen di Wei chiese a Zixia: “Quando indosso la
veste e il copricapo nero da cerimonia e ascolto la musica
antica, non ho che un timore: addormentarmi! Quando in-
vece ascolto le sonorita di Zheng e di Wei non conosco la

% Xunzi jijie, op.cit.
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stanchezza. Posso chiedere perché la musica antica mi fa
sentire in un modo e la musica nuova in un altro?”*

Da questi passi non si evince, tuttavia, che tipo di
canti e melodie fossero. Grazie ai reperti archeologici
sappiamo, pero, che durante il periodo degli Stati Com-
battenti le musiche estranee alla tradizione classica e,
probabilmente, di stampo popolare cominciano sempre
pit frequentemente a far parte della vita di corte. Difatti,
cio che i classicisti criticano € la trascuratezza dei riti. 1l
problema legato all’ascolto di queste sonorita nasce
quando I'attenzione rivolta alle musiche di tipo popola-
re e di argomento mondano” diviene sempre pit pre-
dominante, quando queste melodie cominciano a essere
eseguite a corte, distraendo i sovrani e i governanti dal-
le loro responsabilita politiche, che devono essere inve-
ce accompagnate dalla musica cerimoniale. Le sonorita
etichettate come “smodate” erano infatti di argomento
amoroso. 1l dialogo tra il marchese Wen di Wei e Zi Xia
prosegue come segue:

SREHE > EIROBRAMELE()E T T2 T2E
B BEEE > PR IERZ & - ST
HEQRFARAT - 22 DUR: > SR Lk - K8~ ok 8RR T
2 AHILT » 28> AHILIEE > AR DU o e

7 Secondo Kong Yingda, le arie dei regni di Zheng e di Wei eccede-
vano nei suoni e pertanto indebolivano la volonta delle genti. Il po-
polo, “rapito” da queste sonorita eccessive, perdeva la moderazione
garantita invece dalla musica virtuosa. Sarebbe questa la ragione per
la quale queste arie e questi suoni vennero poi etichettati come “li-
attribuisce questa osservazione a Confucio e aggiunge che le genti di
Zheng provenivano dai monti; quando scendevano a valle per lavarsi,
non rispettavano le distinzioni tra uomini e donne e componevano
delle canzoni da corteggiamento. Si rimanda al capitolo Lun liyue i
HE4# del Baihutong.
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2 - SEZPEESED - FrirE Sl o KEEE - Bl
EARATIMAE - XEH: TEREm? , FEHE: TR
EEARMIEMIRGE - RAENARE » IR ENE
IRFE - HZEERE - REBEAFERCFEERLAH -
LHIEEIE - K TRE » K FRE » ARIEAHE > IR
B ol ~ R Y e ZaE -

Ora, quanto alla musica antica, [ danzatori] avanzano e
indietreggiano all’'unisono e I'armonia e la correttezza
[della musica] pervadono [ogni aspetto della vita sociale]
(...) La persona esemplare per virtl e nobiltd d’animo di-
scute del significato [della musica], parla della Via del
buon governo degli antichi, perfeziona se stesso all'in-
terno del proprio gruppo familiare e stabilisce I'ordine e la
pace nel mondo intero: questi sono gli effetti della musica
antica. Quanto alla musica nuova, [i danzatori] avanzano e
indietreggiano in modo irregolare, [la musica] trabocca di
suoni lascivi che travolgono senza fine ['ascoltatore], rag-
giunge il livello di buffoni e nani, [i danzatori] si divertono
ad assumere atteggiamenti da macachi,” i ragazzi e le ra-
gazze confondono il rispetto con la volgarita e [la distin-
zione tra] padre e figlio & ignorata. Quando 'esecuzione &
terminata, non si pud parlare né del suo significato né del-
la Via del buon governo degli antichi. Ecco i risultati della
musica nuova. Ora, voi avete chiesto cosa fosse la musica
(yue), ma quello che amate sono le sonorita (yin). La musi-
ca e le sonorita sono vicine, ma distinte.” Il marchese Wen
chiese: “Posso domandare perché & cosi?” Zi Xia rispose:
“In passato, il Cielo e la Terra erano in armonia e le quat-
tro stagioni [si alternavano] secondo i cicli appropriati. Le
genti erano virtuose e i cinque cereali abbondavano; la
sofferenza e le malattie non sorgevano e non si manifesta-
vano [eventi] straordinari. Questo & cid che si intende con
la “grande mansione” [naturale]. Solo successivamente i
saggi crearono i modelli e i principl guida per definire
[i ruoli] tra padre e figlio e tra superiore e inferiore. Quan-

3 Seguo il commentario di Zheng Xuan yan wuzhe ru minhou xi, luan

p.1014.
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do i modelli e i princip? guida furono emendati, il mondo
intero [fu governato] da una grande stabilita. Solo dopo
che tutto il mondo venne governato da una grande stabili-
ta, le sei altezze campione vennero corrette, le cinque no-
te armonizzate, le poesie e gli inni cantati con I'accom-
pagnamento degli strumenti a corda. (...) Questo & cid che
s'intende con “arie virtuose”. Le arie virtuose sono cio che
chiamiamo “musica” (yue).”

Poiché i suoni penetrano fino a raggiungere I’animo
umano e lo influenzano, le sonorita smodate e scorrette
hanno un effetto negativo sulla popolazione. Non rispet-
tando il ritmo equilibrato della musica cerimoniale,
I'uso di queste melodie deve essere proibito in modo
particolare durante le funzioni, poiché confondono le
distinzioni politiche e sociali portando alla perdita
dell’armonia. La parola chiave per comprendere il signi-
ficato di “musica smodata” ¢ il termine yin J%, che indi-
ca lo straripare di un argine e che per estensione signifi-
ca avere un comportamento “eccessivo, immoderato,
dissoluto”. Yin, che si riferisce alla sfera morale, & spesso
utilizzato anche per definire I'influenza negativa che le
sonorita di Zheng e di Wei hanno sulle persone. Si puo
infatti riferire all’esecuzione musicale: queste melodie,
rispetto alla musica cerimoniale, erano eccessive nei
suoni (sheng zhi guo B ##). Yang Xiong /i (53 a.C. -
18 d.C.), grande intellettuale della dinastia Han, nella
sua opera Fayan ;A5 spiega che cambiando le cinque
note e le dodici tonalita si possono ottenere sia le musi-
che virtuose che le sonorita di Zheng. La differenza &
dunque nella misura, nell’equilibrio e nella correttezza
delle tonalita;" le melodie di Zheng sono dunque ecces-
sive perché i suoni non rispettano I'armonia della musi-
ca antica. Inoltre, nel periodo degli Stati Combattenti, il

* Fayan, Wuzi juan &1 4, p. 53.
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termine yin inizia ad avere una valenza morale: I'eccesso
¢ associato al comportamento umano e alle azioni che
non rispettano le norme di buona condotta proposte
dalla tradizione ru.

Oltre allo Yueji, anche lo Shuowen jiezi etichetta le
sonorita di Zheng e di Wei come “musica nuova”. Se-
condo la tradizione, la “musica nuova” proveniva dal
fiume Pu 7K. Nello Han Feizi ¥&3EF" leggiamo che
durante il viaggio del duca Ling di Wei &8/ verso lo
stato di Jin %, il duca si fermo sulle rive del fiume Pu
7K_F,* dove pernottd. Durante la notte, il duca senti
suonare della musica, definita dal testo “musica nuova”,
e chiese a Shi Juan Ef)5 di annotarla. Quando il duca
Ping di Jin ¥4\ offri le libagioni al tempio, il duca
Ling di Wei chlese il permesso di suonare queste le me-
lodie. Shi Yan EfiZE sedette vicino a Shi Kuang Fififi% e
comincid a suonare. Non avevano ancora terminato il
brano, che Shi Kuang si fermo e disse che queste erano
le “sonorita degli stati in rovina” (T_[8] 7 B¥) e per que-
sta ragione non potevano essere eseguite. Shi Kuang
spiego inoltre che queste melodie erano state composte
da Shi Yan per il re Zhou &} della dinastia Shang. Shi
Kuang riteneva che fossero musiche stravaganti (BEEE
4%). Quanto re Wu g, attacco gli Shang, Shi Yan ando
a est del fiume Pu e si suicido. Ecco perché si sentono
queste melodie quando si & vicini al fiume Pu. Secondo
questo passo dello Yueji, le melodie del fiume Pu, defini-

4 Si rimanda al capitolo Shi guo —I—i_ dello Han Feizi. Lo stesso raccon-
525¢, Zhonghua shuju, Begmg, 1982 p. 1182) e nel capltolo Ym benji
BEA4E dello Shiji (Shiji, op. cit., p. 105).

Lo Yueji riporta delle melodie provenienti da Sangjian Z[#, vicino
al fiume Pu (Liji jijie, op. cit., p. 981), tuttavia non & chiaro se Sangjian
fosse il nome di un luogo oppure se significasse semplicemente tra i
gelsi.
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te come “nuovi canti” (xinsheng %), provenivano dal-
lo stato di Wei ed erano state composte da Shi Yan. Cai
Zhongde nota che, sebbene possiamo supporre una sor-
ta di legame tra le melodie di Zheng e di Wei e la musica
della dinastia Shang, dobbiamo considerare che quelle
di Zheng e di Wei furono etichettate come “nuove”, evi-
denziando la novita che esse rappresentavano.® Inoltre,
'espressione xinsheng normalmente indicava musica
popolare in voga durante il periodo delle Primavere e
Autunni e non si riferiva necessariamente agli stati di
Zheng e di Wei.*

Nel periodo Han, il capitolo Xiuwen {£3Z del Shui-
yuan distingue le melodie del nord, collegate a costumi
lascivi e sonorita eccessive, da quelle del sud. Nel Bohu-
tong leggiamo che la gente dello stato di Zheng viveva
tra le montagne e, quando la gente si bagnava nel fiume
per lavarsi, donne e uomini senza distinzioni, cantavano
le melodie di Zheng per dilettarsi. Per questo motivo le
sonorita eccessive erano considerate lascive ed eccen-
triche (B3R TR A LLJERS - FH2CHERE - RETEDL
FRIREE - MU By R (0 B 17).” Similmente, il ca-
pitolo Dili zhi #¥H7& dello Hanshu ;%3 (Libro degli Han)
riporta che nelle terre dello stato di Wei c’era un luogo
tra i gelsi vicino al fiume Pu dove uomini e donne si in-
contravano per cantare, e diedero vita alla dissolutezza.
Ecco perché questa usanza e chiamata “melodie di
Zheng e di Wei” (A Sl L2480 > BATRGRE
B BURTEENE 2 F).

Dai passi dianzi citati, possiamo desumere che le so-
norita di Zheng e di Wei fossero canti regionali di tipo
popolare, probabilmente canzoni d’amore e di corteg-

* Cai Zhongde, op. cit., pp. 417-423.

* Ad esempio il capitolo Jinyu ba Z35E/\ del Guoyu.
* Si veda il capitolo Liyue 1§%% del Bohutong.

* Hanshu, Zhonghua shuju, Beijing, 1962, p. 1665.



LE MELODIE DEGLI STATI DI ZHENG E WEI 211

giamento. Melodie di questo tipo di certo stonavano con
le musiche suonate a corte. £ importante ricordare che
nella sezione del Classico delle odi (Shijing 554%) intitolata
Arie degli stati (Guofeng [EfJE|) & contenuta una sezione dal
titolo “Arie di Zheng” (Zheng feng E[&) e un’altra “Arie
di Wei” (Wei feng f%jJE|). Di queste arie conosciamo il
contenuto dei testi, ma non la musica o le tonalita into-
nate per cantarle.

Conclusioni

Le ragioni per cui le melodie di Zheng e di Wei sono tra-

dizionalmente considerate come le musiche delle epo-

che di disordine politico possono essere cosi suddivise:

1. Queste sonoritd non si conformavano alla musica
degli antichi ed erano considerate scorrette.

2. Gli eccessi musicali condizionano la depravazione
morale: essi sono origine e causa del disordine sociale.

3. Isuoni eccessivi di Zheng e di Wei portano le perso-
ne a perdere il controllo poiché contaminano la loro
volonta.

Le critiche rivolte alle melodie di Zheng e di Wei so-
no legate al disordine politico e sociale che esse provo-
cano perché, secondo i classicisti, distraggono dalle
norme di buona condotta stabilite dagli antichi.
L’armonia del governo si realizza appieno nelle teorie
etiche ed estetiche: cid che & buono (shan) é considerato
bello (mei).

Lo slogan contro le musiche di Zheng e di Wei si
consolida alla fine degli Stati Combattenti, quando la di-
stinzione tra musica antica e musica popolare, o regio-
nale, viene enfatizzata per controllare le istituzioni poli-
tiche e sociali. A riprova di cio, il Xing zi ming chu £ 5 @i
tH, manoscritto databile al III secolo a.C. e rinvenuto a
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Guodian F[iJ5 (Jingmen [y, Hubei), critica le sonorita
di Zheng e di Wei perché non si conformano alle norme
di buona condotta per sviluppare la virtt.” Inoltre, gli
strumenti musicali del periodo degli Stati Combattenti,
delle dinastie Qin (221-206 a.C.) e Han portati alla luce
grazie all’archeologia, che costituiscono parte degli ac-
cessori rituali grazie ai quali gli aristocratici esibivano i
loro privilegi, riflettono un cambiamento importante
nei gusti musicali da un contesto rituale a quello di in-
trattenimento.* Tuttavia, il disinteresse nella musica
cerimoniale, che coincise con un periodo effervescente e
ricco di grandi cambiamenti, fu spiegato dai classicisti
come la distruzione dell’ordine sociale e politico e di
conseguenza della pace. L'influenza degli strumenti di
altre tradizioni portd a una contaminazione nelle prati-
che musciali. I classicisti, detentori della tradizione ri-
tuale, videro nelle nuove musiche un pericolo per la sta-
bilita del governo. Nel corso del tempo, il motto “nuove
melodie” o le “sonorita di Zheng e di Wei” o “melodie
corrotte” divennero cosi sinonimi di comportamenti
immorali utilizzati dai testi legati alla tradizione classica.

¥ Per quanto riguarda il Xing zi ming chu, si veda: Ding Sixin | VU,
Guodian Chumu zhujian sixiang yanjiu S5 45 £577fif] AR ST, Dong-
fang chubanshe, 2000. Ding Yuanzhi | Jf1#, Guodian Chujian: Rujia yi
Jji si zhong shi xi 2 E2E fH (5% 52 P55 VUFERENT, Taibei, Taiwan guxiang,
2000, Li Tianhong Z=KHT, Guodian zhujian Xing zi ming chu yanjiu [\ 5
TPrfEt: E & HEFSE, Hubei jiaoyu chubanshe, Wuhan, 2003.

*® Lothar von Falkenhausen, op. cit., pp. 102-103.



FUORI DAL CANONE
PRATICHE E FORME LETTERARIE
DI INTRATTENIMENTO A CORTE

(PERIODO HAN-INIZIO WEI)

Giulia Baccini

L™“antica” visione cinese della letteratura legava la
produzione dell'opera letteraria all’attivita pubblica.
Agli autori-letterati, per acquisire fama nel presente ed
essere ricordati dai posteri, era richiesto di comporre
opere che potessero contribuire alla societa, dalle quali
si potesse quindi ricavare un insegnamento o di caratte-
re morale (un’esposizione di virtu rette o una critica di
condotte non virtuose) o didattico (consigli, riflessioni
per il governo).” Tali composizioni, specialmente a par-

! Donald Holzman definisce il punto di vista ru nei confronti dell’ope-
ra letteraria come “the ‘antique’ attitude to literature”; una visione
utilitaristica che tratta la letteratura come strumento per esprimere
le idee e le riflessioni dell’autore riguardo a problematiche contin-
genti; Donald Holzman, Landscape Appreciation in Ancient and Early Me-
dieval China: The Birth of Landscape Poetry; Six Lectures Given at National
Tsing Hua University, February - March 1995, National Tsing Hua
University, Hsin-chu, 1996, pp. 8-24, in particolare p. 19.

?L’opera letteraria pud far si che un autore acquisisca fama (ming %)
presso la posterita e quindi renderlo “immortale”. La prima occor-
renza di questo concetto si ritrova nello Zuozhuan /={#, al ventiquat-
tresimo anno di regno del Duca Xiang /% (549 a.C.). Qui Fan Xuanzi
Hi'E T (Shi Gai +=5) chiede a Mu Shu #24{ (Shu Sunbao) cosa vo-
glia dire I'espressione “morire senza essere distrutto” (si er bu xiu %
M 15) e questi gli risponde: “La cosa migliore & stabilire la virtd; al
secondo livello di importanza stabilire i meriti, poi al terzo livello
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tire dal regno dell'Imperatore Wu degli Han ;E{%
(141-87 a.C.), spesso diventavano il biglietto da visita per
ottenere un posto e una carica all'interno del governo.
Indulgere in forme letterarie di intrattenimento, basate
su tematiche frivole o fruite in contesti giocosi, era una
pratica stigmatizzata come indegna, specialmente dal-
Iélite culturale espressa dalla cultura ru ff. Questa vi-
sione coercitiva e censoria della legittimita dell’opera
letteraria, benché si sia imposta come dominante e ca-
nonica, in realta esprime un punto di vista parziale di
una realta culturale assai pili variegata.

Questo articolo prende in esame pratiche e forme
letterarie di intrattenimento, che coinvolgono, in parti-
colare, I'utilizzo degli indovinelli. Attraverso 'analisi di
alcuni aneddoti riguardanti il periodo Han-inizio Wei si
cerchera di mostrare che tali pratiche erano utilizzate e
apprezzate anche dagli intellettuali pit importanti
dell’epoca, al fine di evidenziare una realta tradizional-
mente considerata secondaria ma in realta importante

stabilire le parole” KX FAE » HXF L) » KA, cfr.
Zuo Qiuming /£ fr-BH (attivo nel V sec.), Chungiu zuo zhuan gu FFK/E
{#zk, Hong Liangji #t%275 (Qing), Li Jiemin ZEfZE (note e comm.),
Beijing, Zhonghua shuju, 1987, in particolare 13. 366-367. L’intero
passo analizzato in contesto religioso & tradotto da Yuri Pines, “Chi-
nese History Writing between the Sacred and the Secular”, in John
Lagerwey, Marc Kalinowski (eds), Early Chinese Religion. Part 1, Shang
through Han, 1250 BC - 220 AD, Brill, Leiden, 2009, pp. 337-340. Tuttavia,
perché il testo letterario possa tramandare il nome del suo autore
alle generazioni future deve possedere alcune caratteristiche. Deve
esprimere il zhi 7 (intenzione) dell’autore, riproporre in maniera
autentica l'insieme di idee e sentimenti prodotti dall’esperienza di
avvenimenti esterni. Anche se gia alla fine degli Han ci si distacchera
dalla visione limitata che voleva I'opera letteraria come specchio del-
le ambizioni politiche e dei propri valori sociali, il valore di questa
sara comunque legato alla capacita di esprimere la qualita del pro-
prio mondo interiore; per ulteriori informazioni si veda Stephen
Owen, Readings in Chinese Literary Thought, Harvard University Asia
Center, Cambridge, Mass., and London, 1992, pp. 130-131.
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per meglio comprendere il panorama culturale della Ci-
na antica.

La stele di Cao E B {f: una storia di indovinelli

Intorno all’iscrizione della stele di Cao E, eretta nel 151
d.C. per commemorare la morte della devota figlia del
sacerdote-wu Ai Cao Xu [T, sono stati tramandati
degli aneddoti legati ad alcune delle figure pitt impor-
tanti del 111 sec. In un frammento del Kuaiji dianlu &F&

Hi$% (Resoconti di Kuaji)*si narra che Cai Yong Z5&
(132-192 d.C.),” una delle personalita pitt importanti de-

* Cao Xu mori affogato presso Shangyu durante un rito in onore della
divinita del fiume. Per maggiori informazioni riguardo a questo
evento si veda: Wolfram Eberhard, The Local Cultures of South and East
Ching, Brill, Leiden, 1969, pp. 393-396, e Derk Bodde, Festivals in Classi-
cal China: New Year and Other Annual Observances during the Han Dynasty
206 B.C.-A.D. 220, Princeton University Press, Princeton, 1975, pp. 310-
315; David Hawks, Classical, Modern and Humane: Essays in Chinese Lit-
erature, Chinese University Press, Hong Kong, 1985, p. 119, n. 7. Cao E,
disperata per la morte del padre, per giorni aspetto invano sulla riva
del fiume di vedere riaffiorare il genitore, poi si butto nelle acque per
ricongiungersi al corpo del padre. Questo fatto avvenne nel 143 d.C. e
la giovane divenne subito un esempio di pieta filiale e Du Shang [ &
(117-166), a quel tempo magistrato della zona, decise di far erigere
una stele commemorativa in suo onore.

*1l frammento & conservato nel commentario dello Hou Hanshu 1% %
#. Fan Ye SuME (398-445), Hou Hanshu (HHS), Zhonghua shuju,
Beijing, 1965, in particolare 84. 2795, n. 2. Il testo originale del Kuaiji
dianlu, composto da Yu Yu E 78 (7285-7340), & andato perduto. I suoi
frammenti, sparpagliati nei commentari di numerosi testi, sono stati
raccolti da Lu Xun nel 1915 e pubblicati nel suo Kuaiji jun gu shu zaji
GFER IR EE (Collezione miscellanea di testi antichi della prefet-
tura di Kuaiji).

® Per informazioni piti approfondite sulla vita e le opere si Cai Yong si
rimanda a Mark Laurent Asselin, A Significant Season: Cai Yong (ca. 133-
192) and his Contemporaries, American Oriental Society, New Haven,
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gli Han orientali, nel 179 d.C., sia rimasto colpito dalla
raffinatezza letteraria dell’iscrizione riportata sulla ste-
le,° e quindi abbia composto un commento per celebrar-
la. Il testo di Cai Yong, iscritto sul lato opposto della ste-
le, era costituito da otto caratteri (huangjuan youfu wai-
sun jijiu E4R4HFYMAZEF]),” a una prima lettura senza
significato.® Lo Shishuo xinyu tHz7#zE (Nuove storie dai
racconti del mondo) riporta un aneddoto dove Cao Cao
i (155-220) e Yang Xiu 58 (175-219) vedendo la
stele di Cao E tentano di decifrare gli otto caratteri di
Cai Yong. La storia ¢ la seguente:

WM EBE M T - Bisit - e EREE =EEL
ﬁm SMREEFTT N - BUEGEEEH "R 2 7E
DU PERIH - HERATE  AFEREZ - TIT=
+$ CHEIH  TEER  TOE R A » 1§
H &g skt - R RE - i > et 1Y
FhRW Ik LTt NFERYE - BBH > 2

2010, e Lu Kanru [FE{fi %, Zhonggu wenxue xinian P S7E2 Z 4,
Renmin, Beijing, 1985, 2 voll.

11 testo dell'iscrizione fu composto dall’allora giovane letterato
Handan Chun HFERE (c. 130-c. 224 d.C.).

7 L'Yiyuan ¥3( (Giardino di stranezze), un testo ascritto a Liu Jingshu
BIEREL (V sec.) e catalogato nel trattato bibliografico del Suishu f§E
alla sezione “Za zhuan” #{8 (tradizioni miscellanee), annota che Cai
Yong, passando per lo stato di Wu, vide la stele Cao E e leggendo
Iiscrizione “ritenne che fosse stata scritta da un poeta” (yiwei shi ren
zhi zuo PLE%#F N\ 2 {E), quindi aggiunse gli otto caratteri; Wei Zheng
BH1# (580-643) et al., Suishu (SS), Zhonghua shuju, Beijing, 1973, in
particolare 33. 980. Il frammento dell’Yiyuan ¢ citato nel commenta-
rio dello Shishuo xinyu, cfr. Liu Yiqing 23558 (403-444) Shishuo xinyu
[jianshu] HERFTEEEEHT (SSXY), Yu Jiaxi 533249 comm., Zhonghua
shuju, Beijing, 1983, in partlcolare 11/3.581.

¥ L’evento narrato dal Kuaiji dianlu é ritenuto storicamente plausibile;
cfr. Liu Yibing Z[7RK, “Juemiao haoci ‘Cao E bei™” #aybarEE &k
&) , Shaoxing wenli xueyuan xuebao, 2002, 22, 4, pp. 11-14, in partico-
lare p. 12.



FUORI DAL CANONE 217

W TRt o FTaE @ REH o TBEINEL
Bfig[E > JHEH AR TR = e
L'Imperatore Wu dei Wei [Cao Cao] una volta passd
presso la stele in memoria della giovane Cao E, in com-
pagnia di Yang Xiu. Sul retro della stele videro
un’iscrizione in otto caratteri che recitava: Huangjuan
yufu waisun jijiu (gialla seta leggera, giovane moglie, ni-
pote materno, spezie nel mortaio). Cao Cao chiese a Xiu,
“La capisci?” Questi rispose, “Si.” Cao Cao disse, “Non
dirmelo; aspetta che ci pensi un po’ su.” Dopo che eb-
bero viaggiato per trenta li, Cao Cao finalmente disse:
“Ho trovato!” Quindi fece si che Xiu scrivesse separa-
tamente quello che pensava fosse il significato
delliscrizione. Xiu scrisse “Huangjuan =45 (gialla seta
leggera) & sesi f1%% (seta colorata) che, combinato in
un carattere & jue 4& (incredibilmente). Youfu 4%
(giovane moglie) & shaonii /0% (giovane donna), che
combinato in un carattere & miao ¥ (meraviglioso).
Waisun 4% (nipote materno) & niizi 2.1 (figlio di
donna), che combinato in un carattere & hao % (buono).
Jijiu 389 (spezie nel mortaio) & shouxin 5% (soppor-
tare il piccante), che combinato in un carattere & ci
(parole).” Quindi tutti insieme questi caratteri signifi-
cano: ‘incredibilmente meravigliose, belle parole.” Cao
Cao aveva anche lui trascritto il significato nello stesso
modo di Xiu. Egli disse con un sospiro: “La mia abilita &
pitt lenta della tua di trenta li.”*°

Questo aneddoto svela che il significato nascosto de-
gli otto caratteri di Cai Yong & juemiao haoci 4BV 4F5F,
“incredibilmente meravigliose, belle parole”, un’espres-
sione che in seguito verra comunemente usata per indi-

° Ci 5% & una variante di ci §¥ “parole”.

SSXY 11/3. 580; trad. con qualche modifica da Richard Mather,
Shih-shuo Hsin-yii: A New Account of Tales of the World, University of
Minnesota Press, Minneapolis, 1976, p. 293.
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care composizioni scritte eccezionalmente bene.' La
storia & in parte di finzione poiché Cao Cao e Yang Xiu
non andarono mai a Kuaiji, quindi sarebbe stato impos-
sibile per loro vedere di persona la stele di Cao E.”
L’aneddoto potrebbe avere quindi due diverse origini:
qualcuno potrebbe aver raccontato la storia del com-
mento-indovinello di Cai Yong, che probabilmente cir-
colava oralmente, utilizzando questi due importanti
personaggi come protagonisti; oppure Cao Cao e Yang
Xiu potrebbero aver discusso dell'indovinello a corte e
chiunque abbia poi scritto la storia dello Shishuo xinyu"
ha cambiato qualche particolare raccontando che il fat-
to era avvenuto a Kuaiji."* L’aneddoto & importante per-
ché, secondo quanto attestato dalle fonti storiche, la
composizione di Cai Yong € il primo indovinello compo-
sto per ragioni estetiche.

Per quanto riguarda l'utilizzo degli indovinelli nel
periodo pre-imperiale, il capitolo “Guji liezhuan” J&+&
%11{# (Tradizioni di rimostranti umoristici) dello Shiji 52
= (Memorie di uno storico) offre del materiale su cui
riflettere. 1l capitolo, nella parte scritta da Sima Qian ]
B3 (c. 145-c. 90 a.C.),"” consiste in una serie di aneddoti
su personaggi di bassa estrazione sociale abili nell’uti-

1 Zhang Wangqi 5&E5#E, Liu Shangci @& 2&, Shishuo xinyu [yizhu] {i
SUHTEESE ¥, Zhonghua shuju, Beijing, 2003, p. 559, n. 5.

1255XY 11/3. 581.

3 Lo Shishuo xinyu & convenzionalmente ascritto a Liu Yiqing 2|55
(403-444) ma l'attribuzione & ancora incerta; cfr. Qian Nanxiu, Spirit
and Self in Medieval China: The Shih-shuo hsin-yii and its Legacy, Univer-
sity of Hawai‘i Press, Honolulu, 2001, p. 381, n. 1.

" Liu Yibing, “Juemiao haoci ‘Cao E bei’™, cit,, p. 12; Lu Kanru,
Zhonggu wenxue xinian, cit., p. 274.

> Sima Qian & E#E (7145 -786 BC), Shiji $2&C (§)), Zhonghua shuju,
Beijing, 1975, in particolare 126. 3197-3203. Il capitolo attuale con-
serva anche una parte aggiunta da Chu Shaosun #&/0# (c. 105-c. 30
a.C.), che contiene aneddoti di natura assai diversa; SJ 126. 3203-3213.
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lizzare motti umoristici per rimostrare e consigliare il
proprio sovrano.'® Nel primo aneddoto del capitolo,
Chunyu Kun jZF52 (c. 385-c. 305 a.C.)"” impiega il fa-
moso indovinello del “grande volatile” (da niao kX&),
spesso utilizzato in altri testi e proferito da diversi pro-
tagonisti,'® per persuadere il suo sovrano, Re Wei di Qi
R (378-320 a.C.), a smettere di bere e trascurare il
governo del paese.”’ In altri aneddoti riguardanti il peri-

' Non mi dilunghero qui nell’analisi di questo capitolo; per maggiori
informazioni si rimanda a David Knechtges, “Wit, Humor, and Satire
in Early Chinese Literature (to A.D. 220)” in Monumenta Serica, 1970~
71, 29, pp. 78-98; Timoteus, Pokora, “Ironical Critics at Ancient Chi-
nese Courts (Shih chi, 126)”, in Oriens Extremus, 1973, 20, pp. 49-64; e
il mio, in corso di pubblicazione “The Shiji Chapter ‘Guji liezhuan’
(Biographies of witty remonstrants): A Source to Look for Rhetorical
Strategies in Early China”. Tuttavia & utile sottolineare che gli indo-
vinelli presenti, come quelli contenuti in altri aneddoti di rimostran-
ze, non sono trascrizioni di discorsi realmente proferiti a corte ma
rielaborazioni letterarie della classe degli shi che compose tali aned-
doti; si veda in particolare David Schaberg, “Playing at Critique: Indi-
rect Remonstrance and the Formation of Shi Identity”, in Martin
Kern (ed.), Text and Ritual in Early China, University of Washington
Press, Washington D.C., 2005, pp. 194-225, in particolare pp. 194-195.
7 Nel capitolo dello Shiji riguardante le biografie di Mengzi e Xunzi,
Chunyu Kun é identificato come un membro dell’Accademia Jixia;
SJ 74. 2346.

18 57 40. 1700, Takigawa Kametard j5g) 1 [4E K BfS, Shiki kaichii kosho S2ED
@ EE S, Beiyue wenyi, Taiyuan, 1999, p. 5033; David Schaberg,
“Playing at Critique: Indirect Remonstrance and the Formation of Shi
Identity”, cit., pp. 204-205.

1“1l Sovrano Wei di Qi amava gli indovinelli ed era talmente perso
nei suoi piaceri che spesso passava la notte bevendo. Era talmente
intossicato dall’alcool da non esser pit capace di governare, cosi a-
veva dovuto affidare gli affari di stato ai suoi ministri. [...] Quindi
Chunyu Kun tento di persuadere il sovrano con un indovinello: “Nel
regno c’¢ un grande volatile, si & posato nella corte reale. Per tre anni
non ha spiegato le ali né emesso un suono, perché si comporta cosi?”
BEE R ER - FRIZERRZE TUHAE TR -

[.] ETeRz LIEE  "BhARS » hEEZE - ZFRESCR
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odo degli Stati Combattenti, gli indovinelli sono ugual-
mente impiegati come artificio retorico per esprimere
una rimostranza.” Secondo lo Shiji perd, Chunyu Kun
utilizzod un indovinello per attrarre I'attenzione del so-
vrano su quello che stava per dire perché “il Sovrano
Wei di Qi amava gli indovinelli (xi yin Z[Z)";*" si potreb-
be supporre quindi che gli indovinelli fossero una prati-
ca di intrattenimento presente a corte.

Gli indovinelli giocosi, come quelli amati dal Re Wei,
non sono perd mai stati trascritti nel materiale testuale
pil antico. In epoca Han, nell’“Yiwenzhi” #37& (Trat-
tato sulle arti e sulle lettere), il primo trattato bibliogra-
fico, contenuto nello Hanshu ;%32 (Storia degli Han) di
Ban Gu H[# (32-92 d.C.), e basato sui lavori di cataloga-
zione di Liu Xiang Z[A] (77-6 a.C.) e del figlio Liu Xin &
¥ (46 a.C.-23 d.C.), troviamo una sezione dedicata alle
poesie shi 5F e fu f&.”” Qui nella sotto sezione riguardan-

HE > SR B 2 7 ST 126. 3197-98. L'aneddoto & tradotto e dis-
cusso anche in David Knechtges, “Riddles as Poetry: The ‘Fu Chapter’
of the Hsiin-tzu,” in Wenlin, 2, Chow Tse tsung (ed.), Department of
East Asian Languages and Literature, University of Wisconsin, Madi-
son, 1989, pp. 1-32, in particolare pp. 22-23.

? Per altri esempi riguardanti 'utilizzo di indovinelli come artificio
retorico si rimanda a David Schaberg, “Playing at Critique: Indirect
Remonstrance and the Formation of Shi Identity”, cit. p. 198 e p. 220,
n. 13.

15] 126. 3197. Chunyu Kun lo scelse come strumento d’eccellenza
per esporre una “rimostranza indiretta” (feng jian F8z§). Questo tipo
di rimostranza conduce il destinatario alla comprensione del mes-
saggio in modo indiretto, attirandolo in un “gioco di decodificazio-
ne”. In questo caso Chunyu Kun richiama l'attenzione del sovrano
facendo finta di volerlo intrattenere con un indovinello che in realta
cela una rimostranza; cfr. David Schaberg, “Playing at Critique: Indi-
rect Remonstrance and the Formation of Shi Identity”, cit., p. 197.

* Liu Xiang compose il Bie lu FlJ#% (Annotazioni separate) che, rive-
duto dal figlio Liu Xin nell’opera Qi liile 1=l (Sette sommari), fu alla
base del catalogo di Ban Gu; Ban Gu (32-92 d.C.), Hanshu (HS), Zhong-
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te la poesia fu miscellanea (za fu #EfR) appare un testo,
anche se uno solo, correlato agli indovinelli, intitolato
Yinshu &2 (Libro degli indovinelli) in 18 pian”1 fu
(rapsodia, prosa poetica) sono componimenti in voga in
particolare alla corte di Wudi, che uniscono parti in pro-
sa a parti in poesia e caratterizzati dall’'uso di linguaggio
ricercato, esposizione di retorica, parallelismi e forma
dialogica. L'inserimento dello Yinshu nella stessa sezione
dei fu lascerebbe presuppore che anche gli yin fossero
considerati come una tipologia di fu che tuttavia non di-
venne mai popolare* (almeno come tipologia letteraria
indipendente). Gli unici testimoni pre-Han di questo ti-
po di scritti sono le composizioni contenute nel capitolo
“Fu pian” &fE del Xunzi &j+,” che tuttavia fu larga-
mante rimaneggiato da Liu Xiang.”® Yan Shigu BERT T

hua shuju, Beijing, 1975, in particolare 30. 1701. 1l testo di Liu Xin era
diviso in sette sezioni (da qui il titolo) tra le quali quella dedicata alla
poesia shi e fu (shifu liie 55#%); HS 30. 1701.

2 potrebbe indicare anche numeroso materiale testuale, infatti Kne-
chtges traduce il passaggio dello Hanshu come: “eighteen yinshu or
‘riddles”; cfr. David Knechtges, The Han Rhapsody, Cambridge Univer-
sity Press, Cambridge, 1976, p. 19.

*David Knechtges, The Han Rhapsody, cit., p. 19.

% David Knechtges, “Riddles as Poetry: The ‘Fu Chapter’ of the Hsiin-
tzu”, cit. , p. 2.

%81 fu raccolti nel “Fu pian” del Xunzi, in tutto cinque, sono in forma
di indovinello; cfr. Wang Xiangian F 53 (Qing) (a cura di), Xunzi
Jjijie & T-2Ef#, Zhonghua shuju, Beijing, 1988, in particolare 18/26.
472-484. L™“Yiwenzhi” annota la presenza di dieci pian di fu ascritti a
Sun Qing, cioé Xunzi, (Sun Qing fu shi pian A7, HS 30. 1750).
La storia testuale di questo capitolo & molto complessa e gli studiosi
ancora dibattono se il contenuto possa o no essere ascritto al mae-
stro degli Stati Combattenti. Una panoramica sugli studi pit recenti
puo essere trovata in Wang Xiaoqing T, “Xun Qing fu shi pian
kao” &jMHIE 1%, in Tushuguan, 2008, 6, pp. 38-40. Andrew Plaks
afferma che i fu presenti nel Xunzi (in particolare lo “Can fu” Zf#)
“[have] no apparent purpose other than as a playful exercise in wit”;
Andrew Plaks, “Riddle and Enigma in Chinese Civilisation”, in Galit
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(581-645), commentando lo Hanshu, cita il commento di
Liu Xiang allo Yinshu: “Yinshu significa essere esitanti
con le proprie parole quando si interroga qualcuno. Co-
lui che risponde pondera e riflette sulle parole. In tal
modo si pud esser certi della spiegazione”.” In questa
definizione si identifica I'indovinello come uno stru-
mento didattico che guida il destinatario in maniera au-
tonoma verso la risoluzione dell’arcano e un mezzo per

delucidare un concetto o insegnamento.” Nel trattato

Hazzan-R6qém (ed.), Untying the Knot: On Riddles and Other Enigmatic
Modes, Oxford University Press, New York, 1996, pp. 227-236, in
particolare p. 230. Tuttavia Liu Xiang dichiara che Xun Qing compose
fu per ammonire (Daru Sun Qing [...] zuo fu yi feng KAFFAIERR LU,
HS 30. 1756) e non li raggruppa con quelli giocosi di Mei Gao e Dong-
fang Shuo. Cid nonostante Liu Xie, nel capitolo “Quanfu” F2H&
(Spiegazione della poesia fu), commentando i fu del Xunzi, sottolinea:
“Analizzando il capitolo del Xunzi & evidente che utilizza strutture
simili a indovinelli, [i fu] descrivono delle cose in maniera tortuosa”
HRASSRERE - SEEE T, cfr. Yang Mingzhao #5HH1E, Huang Shu-
lin B #U#k, Li Xiang Z=¥, [Zengding] Wenxin diaolong [jiaozhu] B4ETC
DZBERSE (WXDL), Zhonghua shuju, Beijing, 2000, in particolare
2/8. 96, Parimenti allo Hanshu, Liu Xie pone I'inizio del decadimento
morale (che si riflette nell’opera letteraria) dopo Xunzi, con il poeta
Song Yu R (Il sec. a.C.). Non evidenzia inoltre la natura giocosa
dei fu del Xunzi. Per un approfondimento della questione si rimanda
a David Knechtges, The Han Rhapsody, cit., pp. 18-21; Helmut Willhelm,
“The Scholar’s Frustration: Notes on a Type of Fu,” in John K. Fair-
bank (ed.), Chinese Thought and Institutions, The University of Chicago
Press, Chicago, 1957, pp. 310-19, note pp. 398-403, in particolare pp.
316-317, e soprattutto David Knechtges, “Riddles as Poetry: The ‘Fu
Chapter’ of the Hsiin-tzu,” cit., dove il capitolo & tradotto interamen-
te e commentato; qui Knechtges ritiene che i cinque fu siano degli
eccellenti esempi di quei componimenti poetici poi successivamente
denominati yongwu k%) o fu sugli oggetti (p. 21).

7 HS 30. 1753, n. 2; trad. David Knechtges, The Han Rhapsody, cit., p. 19.
* David Knechtges, The Han Rhapsody, cit., p. 19. Martin Kern, se-
guendo l'interpretazione di Liu Xie, traduce yin [& come “concealed
[illustration]”; Martin Kern, “Western Han Aesthetics and the Gene-
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dello Hanshu non viene inoltre mai espresso un com-
mento sulla possibile componente di intrattenimento
delle composizioni a indovinello.

In epoca successiva, Liu Xie Z[#¥ (c. V sec.) dedica
meta del capitolo “Xie yin” :%[& (Umorismo e indovi-
nelli) del Wenxin diaolong SZ.( \HERE alla definizione di
“indovinello” (yin), cercando di darne una definizione
letteraria.” Liu Xie, conformemente alla visione lettera-
ria espressa nello Hanshu, considera positivamente solo
gli indovinelli creati per fine didattico, come appare
evidente dal seguente passaggio:

@%EZFH T4 - RBEFEES - HAmERE
W ERATHER > MEL TS > BIGEEE > 7
TR EED -

Ci sono casi di utilizzo di yin registrati nei documenti
storici. Quelli degni di nota, servivano per promuovere
il buon governo e migliorare se stessi; quelli di minor
importanza potevano comunque correggere gli errori e
sciogliere dubbi. Generalmente venivano usati come
espedienti e utilizzati in momenti critici. Con i motti

sis of the Fu”, in Harvard Journal of Asiatic Studies, 2003, 63, 2, pp. 383-
438, in particolare p. 408, n. 81.

¥ “Yin #& o enigma, letteralmente significa ‘nascondere’ [&: utilizza-
re un linguaggio oscuro per nascondere un significato oppure utiliz-
zare analogie intelligenti (pijue %2¥) per indicare qualcosa”, WXDL
3/15. 195, trad. basata su Vincent Yu-chung Shih, The Literary Mind
and the Carving of Dragons, The Chinese University Press, Hong Kong,
1983, in particolare p. 154. “Enigma” & la traduzione data da Vincent
Shih, poiché nel testo di Liu Xie appare anche la parola miyu F#zE,
pitt propriamente “indovinello”. Sembra quindi che con yin si identi-
fichino “delle affermazioni enigmatiche” e con miyu un tipo di com-
posizione con caratteristiche letterarie piti definite. Tuttavia, questa
¢ la definizione che da Liu Xie. Gli yin degli Stati Combattenti posso-
no ugualmente essere definiti come “indovinelli”, per cui nel testo
utilizzo “enigma” e “indovinello” come sinonimi.
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umoristici (xie ci), possono essere considerati come due
aspetti della stessa cosa.™

Secondo Liu Xie i discorsi che coinvolgono gli yin sono
giudicati positivamente quando vengono impiegati per
“promuovere il buon governo” e “migliorare se stessi” o
“correggere gli errori e sciogliere dubbi”, ma la loro
possibile funzione di intrattenimento non € menzionata.
Cid nonostante i testi storici attestano un crescente in-
teresse nella pratica di raccontare e comporre indovi-
nelli come gioco di intrattenimento, specialmente du-
rante gli Han Occidentali.

Giochi di indovinelli come performance di intrattenimento
alla corte degli Han Occidentali (206 a.C.-9 d.C.)

Lo Hanshu preserva aneddoti riguardanti il gioco di cor-
te detto shefu 57 che consisteva nel dedurre tramite
un indovinello cosa si trovasse nascosto sotto una taz-
za.”! Dongfang Shuo B 771f (c. 160 - c. 93 a.C.), uno dei
pitt controversi personaggi alla corte di Wudi,” e de-
scritto come il pitt esperto dei cortigiani nello shefu.
Grazie ai suoi motti arguti e alla sua abilita linguistica
era un maestro nel comporre e risolvere indovinelli, e le
sue performance erano particolarmente apprezzate
dall'imperatore. La biografia a lui dedicata nello Hanshu

 WXDL 3/15. 195, trad. basata su Vincent Yu-chung Shih, op. cit.,
pp. 159-161.

31 HS 65. 2843, n. 1.

%2 Per maggiori informazioni riguardanti questo personaggio, in par-
ticolare riguardo alla sua composizione di fu e performance alla pre-
senza dell'imperatore, si rimanda a Dominik Declercq, Writing Against
the State: Political Rhetoric in Third and Fourth Century Ching, Brill, Lei-
den, Boston, 1998, pp. 20-37.
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contiene un aneddoto in cui I'attendente Guo Fi& A,
uno dei cortigiani pilt vicini all'imperatore,” sfida Dong-
fang Shuo in una competizione di indovinelli per vedere
chi & piu bravo a risolverli e comporli, e accetta di essere
picchiato nel caso Dongfang sia piu abile. Il testo narra
di come Dongfang Shuo risolva subito il primo quesito
posto da Guo, quindi descrive una scena umoristica in
cui viene sottolineata la sua maestria. Guo, avendo perso
la sfida, viene picchiato e gridando di dolore esclama
“bao 2" (un’espressione di dolore). Dongfang, cogliendo
I'attimo, compone un commento che rima con I'escla-
mazione di Guo:*

I | 148+ > Ugh, bocca pelata,

REELEL Voce tutta costernata (sheng ao ao),
Bse e Nell’aria & rimbombata.”

* Ban Gu lo definisce come xiedu guixing {#%8 552 “impropriamente
favorito” (HS 51. 2367); secondo lo storico infatti Guo godeva il privi-
legio di una confidenza con 'imperatore non consona al suo status.
Di questo personaggio si hanno poche informazioni storicamente
attendibili. Nello Hanshu & indicato come uno dei cortigiani piti vicini
a Wudi, e riappare poi come personaggio nel Xijing zaji 755 HEED
(Annotazioni miscellanee sulla capitale occidentale), un testo delle
Sei Dinastie (220-589), che contiene aneddoti ambientati alla corte
dell'lmperatore Wu.

% E Yan Shigu, nel commentario, a notare e spiegare le rime, cfr. HS
65. 2845, n. 5. L'esclamazione di dolore (bao) rimera con le parole di
Dongfang Shuo (sheng ao ao).

% HS 65. 2844; trad. basata su Burton Watson, Courtier and Commoner
in Ancient China Selections from the “History of the Former Han” by Pan Ku,
Columbia University Press, New York, 1974, p. 82. La traduzione of-
ferta da Watson ¢ interessante perché conserva le rime. Normalmen-
te si preferisce una traduzione che sia accurata e riproduca fedel-
mente il senso a discapito delle rime; tuttavia in questo caso le rime
sono importanti per avere un quadro chiaro del gioco linguistico in
atto e di che tipo di composizioni si trattasse. Le rime sono preserva-
te anche nella lettura attuale dei caratteri. In questi casi il significato
dell'indovinello non & cosi importante.
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L’attendente Guo, cosi umiliato, lo accusa di farsi gio-
co della sua sofferenza, ma Dongfang Shuo si giustifica
dicendo che sta semplicemente componendo un indovi-
nello che spiega cosi:

RIOMEEE - &=t “Bocca pelata” sta per la por-
ta del cane (gou dou).
EEELEL R, ELIEL “Voce tutta costernata” sta

per un uccellino che alla sera
ha fame (niao bu kou).
RSEE - e, “Nell’aria & rimbombata” sta
per una gru che si piega per
beccare (he mian zhuo).*

B

Non soddisfatto da questa risposta, Guo cerca ancora
una volta di battere il rivale; compone quindi delle rime
umoristiche (xieyu :&EE),” che in realta non vogliono

dir niente, chiedendogli pero di risolvere I'enigma:

£ FE Comando vaso dente-sporgente (ju),
Fg% Vecchiaia cipresso fango-dipendente (tu),
P& yrywya

HrE o ngi-ngu-nga.”

%% HS 65. 2844; trad. basata su Watson, Burton, op. cit., p. 82, con cam-
biamenti.

3 HS 65. 2846, n. 11.

%% HS 65. 2844; Watson, Burton, op. cit., p. 82.
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Dongfang Shuo trova comunque una risposta dicendo:

S gt o Comando, sta per ordine.

=|E o FrDUSH - Vaso, per conservare
[le razioni] (cheng).

BHE > R IEL, - Dente-sporgente, dente al di
fuori delle conformazioni
(zheng).

FE o AFTARH o Vecchiaia, cio per cui
gli uomini hanno riverenza
(jing).

E > B Ed o Cipresso, & dei fantasmi la
residenza (ting).

e WAL - Fango-dipendente, & un
sentiero in marcescenza
(jing).

FRETEE » BERE - Yi-yu-ya, parole che sono on-
deggianti (ding).

IR TR B Ngi-ngu-nga, un paio di cani
litiganti!™

Andrew Plaks afferma che queste composizioni rima-
te preservate nello Hanshu sono un esempio di “indovi-
nelli letterari” che definisce come “a collective process
of generating meaning that requires an almost contra-
puntal interchange between cultivated players”.” Alcuni
studiosi sostengono che probabilmente Ban Gu abbia
utilizzato come fonte e copiato verbatim i testi originali
scritti da Dongfang Shuo, oggi andati perduti.”’Si po-

trebbe supporre quindi che questi indovinelli fossero

¥ HS 65. 2844-2845; trad. basata su Burton Watson, op. cit., p. 82. Le
rime sono identificate da Yan Shigu e da altri commentatori; v. HS 65.
2845,n. 5, 6; HS 65. 2845, n. 9, 10,12, 13.

** Andrew Plaks, op. cit., p. 234.

! Dominik Declercq (op. cit., p. 38) afferma che Ban Gu avesse accesso
agli scritti originali di Dongfang Shuo. Forse questi indovinelli lette-
rari erano presenti nella collezione di scritti di Dongfang Shuo elen-
cata nello Hanshu (30. 1741), in 20 pian, ora perduti.
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presenti nel materiale scritto dallo stesso Dongfang.* Le
composizioni letterarie qui trascritte appaiono perd in
generale come il prodotto di performance orali estem-
poranee alla presenza dell'imperatore,” e il loro fine era
di intrattenerlo attraverso l'esposizione di un’abilita
linguistica usata in maniera giocosa.

Questi indovinelli condividono alcuni elementi con la
poesia fu di Mei Gao ¥ 5 (attivo intorno al 130-110 a.C.),
un “poeta professionista”,” che spesso seguiva I'Impera-
tore Wu insieme a Dongfang Shuo creando fu a comando.
Ban Gu descrive le caratteristiche dei suoi componimen-
ti nel seguente modo:

AL - SRS - Rl EEL - L] HS
BuA > HhFE RS - BISHEE - SRS - A ERNEE -
Mei Gao non era esperto nell’erudizione classica, gio-
cava con motti scherzosi alla maniera dei giullari e
quando componeva fu ed elogi si dilettava in giochi fri-
voli. [...]* Le parole da lui utilizzate erano tortuose e
indirette, sinuosamente inseguivano i soggetti [al cen-
tro delle composizioni], ma una volta compreso il si-
gnificato [delle poesie, queste] erano molto divertenti
ma non molto raffinate.*

* Lo “Yiwenzhi” inserisce la collezione di componimenti di Dongfang
Shuo non nella sezione dedicata ai fu ma in quella dei pensatori
eclettici (“Za jia” F£57); HS 30. 1741. E possibile tuttavia che i testi a
lui ascritti comprendessero anche delle poesie.

* Knechtges, riguardo agli indovinelli contenuti nel “Fu pian” del
Xunzi afferma: “Judging from the abundance of other oral conven-
tions such as the dialogue and repetition of words it seems probable
that these riddles belong to the tradition of the oral court recitation”;
David Knechtges, The Han Rhapsody, cit., p. 20.

* David Knechtges, “The Emperor and Literature: Emperor Wu of the
Han” in Frederick Paul Brandauer (ed.), Imperial Rulership and Cultural
Change in Traditional Ching, University of Washington Press, Seattle,
pp. 51-76, in particolare p. 57.

* HS 51. 2366.

“ HS 51. 2367.
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Purtroppo non rimangono testimonianze testuali della
produzione letteraria di Mei Gao,” ma dalla descrizione
qui riportata sembrerebbe che alcune sue poesie fu aves-
sero una struttura simile a quella di uno yin;** quindi &
comprensibile che Liu Xiang avesse catalogato questi
ultimi insieme ai fu, considerandoli in generale come un
tipo di produzione poetica perché in rima.” Liu Xie giu-
dica negativamente sia le opere di Mei Gao che di Don-
gfang Shuo poiché il fine di tali testi era principalmente
I'intrattenimento.” In particolare, riguardo all’abilita di

¥ Ban Gu riferisce che i fu di Mei Gao “degni di esser letti” erano una
ventina, quelli non degni piti di centoventi; HS 51.2367. Quelli inde-
gni erano probabilmente i testi che avevano principalmente compo-
nenti giocose e di intrattenimento. Restano solo i titoli di alcune
composizioni; HS 51.2366.

*® La descrizione dei componimenti poetici di Mei Gao richiama alla
mente i cinque fu contenuti nel “Fu pian” del Xunzi. Le poesie del
Xunzi seguono uno schema preciso: vi sono due dialoganti, il primo,
fingendo di non conoscere I'oggetto al centro dellindovinello, inizia
descrivendolo in maniera elusiva per poi chiedere all’interlocutore
di risolvere I'enigma. Questi quindi ne elenca altre caratteristiche
fino a svelare la soluzione; David Knechtges, “Riddles as Poetry: The
‘Fu Chapter’ of the Hsiin-tzu”, cit., pp. 3-11. Tale struttura, ripetuta
in modo pressoché identico per cinque volte, sembra appartenere a
una tipologia di scritti, ed essere vicina a quella che potevano avere
gli scritti di Mei Gao.

* Zhou Fengwu [EJE 7L & ancora pil esplicito sostenendo che le
composizioni-indovinello influenzarono lo sviluppo del fu in epoca
Han. Inoltre sottolinea come sia lo yin che il fu siano due importanti
esempi di “letteratura di corte” (gongting wenxue = JEE2), e alla
base delle poesie yongwu k¥ delle dinastie Qi e Liang (tardo V sec.)
e della passione della corte dei Wei Settentrionali (386-535) per i gio-
chi di indovinelli rimati; Zhou Fengwu, “You Wenxin bian sao, quan-
fu, xieyin lunfu de giyuan” H3-Z0HEER 520 ISR EATER, in
Wenxin diaolong zonglun 2.0 \HERESTE S, Taiwan xueshengshu, Taibei,
pp. 391-406, 1988, in particolare pp. 403-405.

% Secondo Liu Xie, Mei Gao e Dongfang Shuo non fecero nulla per
correggere il governo e le loro composizioni erano solo frivoli giochi,
WXDL 3/15. 194.
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Dongfang Shuo nel creare indovinelli, Liu Xie gli rim-
provera di non mettere adeguatamente in pratica le sue
capacita letterarie:

BRITEAE  TITEHl - HEEEEREY - A o
Quindi abbiamo Dongfang Manjian (Dongfang Shuo),
che era particolarmente dotato nel comporre [indovi-
nelli], ma i suoi sono costituiti da affermazioni assurde
e scherzi ridicoli che sono totalmente inutili nell’am-
monire [un comportamento scorretto] o nell’ajutare a
risolvere i problemi [del governo].”

Gli indovinelli di Dongfang Shuo, secondo quanto ripor-
tato dai testi storici, appaiono avere una natura estem-
poranea e improvvisata, ma alla fine degli Han-inizio
Wei apparvero composizioni pili elaborate simili a indo-
vinelli, di carattere principalmente letterario.

L’enigma in otto caratteri di Cai Yong, composto per
commentare l'iscrizione per la stele di Cao E, & il primo
testimone di questa evoluzione; tuttavia gia durante gli
Han Orientali (25-220), questo modo enigmatico di
combinare i caratteri era stato impiegato dai fangshi 75
-+ (maestri di arti esoteriche) presenti a corte. In parti-
colare sotto il regno dell'lmperatore Guangwu ¢ i
(6 a.C.-57 d.C.), questi personaggi si affaccendavano per
creare testi apocrifi (tu chen [Elz# “diagrammi e profe-
zie”), che contenevano profezie riguardanti questioni
politiche, criptate in enigmi composti da caratteri.”’ La

St WXDL 3/15. 195.

52 Per esempio nel “Guangwudi ji” YeE 40 (Annali dell'Tmperatore
Guangwu) dello Hou Hanshu troviamo la seguente trascrizione di un
apocrifo: “Mao e jin ristabiliranno la virtt divenendo il Figlio del Cie-
lo” D4 (&8 kKT, HHS 1. 22. Mao J[l e jin 4 sono due parti del
carattere liu %/, il cognome degli imperatori Han (come spiega il
commentario, citando il Chungiu yankong tu Z&EFKEHFLIE], HHS 1. 23,
n.7). Lo scopo della profezia era quello di spronare I'Imperatore
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composizione di Cai Yong segue questa tradizione ma la
usa per un diverso fine. Egli crea un commento estetico-
ludico che solo un suo pari facente parte dell’élite cultu-
rale dell’epoca puo decifrare. Come si evince dai nume-
rosi aneddoti in tema conservati nello Shishuo xinyu,”
nel tardo periodo Han-inizio Wei, risolvere questo tipo
di enigmi divenne un gioco sociale, una competizione
per dimostrare le proprie abilita letterarie. Tale gioco
erudito entrd poi nei componimenti poetici.

Kong Rong e le poesie-indovinello

Kong Rong FLFl (153-208 d.C.),” pili giovane di Cai Yong
di vent’anni, fu il primo a comporre poesie basate su un
enigma di caratteri, che in seguito istituirono una tipo-
logia poetica chiamata Liheshi B4 (Separare e com-
binare).” Oggi & preservato un solo componimento a lui
ascritto di questa tipologia. La poesia intitolata “Lihe shi

Guangwu ad annunciare al Cielo il ritorno della dinastia Han dopo il
breve interregno di Wang Mang 5% (45 a.C.-23 d.C.). Per approfon-
dire questa tematica si veda L.L. Mark, “Orthography Riddles, Divina-
tion, and Word Magic”, in Sarah Allan, Alvin P. Cohen (eds), Legend,
Lore, and Religion in China: Essays in Honor of Wolfram Eberhard on his
Seventieth Birthday, Asian library series, 13, Chinese Materials Center,
San Francisco, 1979, pp. 43-69; Tiziana Lippiello, “Interpreting Writ-
ten Riddles: A Typical Chinese Way of Divination”, in J. De Meyer, P.
Engelfriet (eds), Linked Faiths: Essays on Chinese Religions and Traditional
Culture in Honour of Kristofer Schipper, Brill, Leiden, 2000, pp. 41-52, e
Lii, Zongli, Power of the Words: Chen Prophecy in Chinese Politics, AD 265-
618, Peter Lang, Oxford, 2003.

%3 Si veda ad esempio SSXY 11/1. 579, 11/ 2. 580, SSXY 24/4. 769-770.

> Kong Rong, nativo di Qufu nella provincia dell’odierno Shandong,
era un discendente di ventesima generazione di Confucio. Famoso
per i suoi motti sarcastici e le maniere dirette.

% Liu Xie riconosce nei testi tuchen la fonte della poesia lihe dicendo:
“L’origine della poesia lihe si trova chiaramente nei tuchen” B& >
%% » HIBHJA[EE; WXDL 2/6. 66.
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jun xing ming zi shi” B & 57 EME X S5 (Poesia del se-
parare e combinare, prefettura, cognome, nome, nome
di cortesia) ha come unita semantica il distico; nel primo
verso si cela il carattere da scomporre, nel secondo ver-
so la chiave di separazione e combinazione. 1l testo &
contenuto nell’Yiwen leiju Z53CHES (Collezione lettera-
ria organizzata per categorie), e recita cosi:*

LR ER - KTBE T,

Il pescatore® abbassa la sua posizione sociale,

nelle acque si nasconde, egli cela [la sua] integrita;
[Primo verso: yu jfi & il termine chiave. Secondo verso:
se il carattere shui 7K & “nascosto” (gian 7&), il radicale
dell’acqua (V) deve essere separato (Ii ¥ff) dall’altra
parte del carattere, e cid che rimane & yu ]

BRI > HHSFOhOE o

Inseguendo le opportunita, avanzo e mi fermo,

Ho abbandonato il mio posto [nel governo],”® [quindi]
metterd in pratica [il mio eremitaggio].

[Shi BF & il termine chiave; se il componente si Tf viene
fatto “uscire” (chu 1), resta ri H. I caratteri ottenuti

% Quyang Xun BR[5EH (557-641), et alii, Yiwenlei ju, Shanghaiguji,
Shanghai, 1965, in particolare 54. 1004. 1l testo € presente anche in
Lu Qinli %X 17, Xian Qin Han Wei Jin Nan Bei chao shi 72 281 & g db
BH5%, Zhonghua shuju, Beijing, 1988, p. 196.

*7Qui vi & un chiaro riferimento alla poesia “Yufu” 5% (il pescato-
re), del Chuci #£#¥; tradizionalmente una delle figure iconiche per
I"“eremita”.

8 Si FF qui sta per guanshe fE<, “il luogo dell’amministrazione”,
quindi chu si H=F significa “essere allontanati dal proprio posto, dal-
la propria carica”. Nel primo verso, 'immagine dell’eremita, che non
e coinvolto negli affari di governo, rievoca la situazione presente
vissuta dal poeta. Era stato infatti allontanato dalla sua carica intor-
no al 207; cfr. Yi Jianxian Z{#E, “Kong Rong ‘Lihe zuo jun xing
ming zi shi’ jiedu” FLEL (BEESTEEN M &T5F) %38, in Guizhou jiao-
yu xueyuan xuebao, 2000, 6, pp. 13-17, in particolare p. 14.
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da questi due distici, combinati insieme (he &), danno
come risultato il carattere lu £ ]

=AY > LRSS

Lii” il Duca ando a pescare su una roccia vicino alle acque,
Stava in silenzio vicino al fiume Wei;

[Lii = & il carattere chiave; hekou &1 letteralmente
significa “chiudere la bocca”, qui a significare che un
kou [ sparisce, e solo un kou [1 rimane]

JURHE > A FE -

Le nove regioni hanno ancora il loro imperatore,”

[ma] non c’é una terra senza un sovrano.”

[Yu 15 & il termine chiave; wu tu &+ letteralmente si-
gnifica “senza (wu) terra (tu)”, quindi il carattere yu di-
venta huo B(; combinando huo con il risultato del disti-
co precedente, kou, otteniamo guo ]

HEIEH - LT E;

Amando onesta e franchezza,”

**Lii il Duca & Lii Shang [= [, chiamato anche Jiang Taigong ZE K2,
Secondo la tradizione, alla fine degli Shang viveva da eremita perché
I'ultimo sovrano Shang, Zhou %, aveva ormai perso il mandato cele-
ste. Il Re Wen dei Zhou F 32 F lo vide sulle rive meridionali del fiu-
me Wei e gli chiese di ricoprire una carica nel suo governo; cfr. J 32.
1477-1478. Kong Rong si compara a Lii Shang, ma diversamente da
questi non pud “aprire la bocca” perché il suo modo irrispettoso di
parlare ha offeso I'autorita; cfr. Yi Jianxian, op. cit., p. 15.

% All’epoca I'lmperatore Xian fk (181-234) era ancora sul trono.

8! Significa che anche se formalmente I'imperatore Han stava ancora
regnando, i Signori della Guerra stavano gia usurpando il potere im-
periale nelle loro zone di influenza.

%2 Dalla poesia “Xiao ming” /\BH contenuta nella sezione “Xiaoya” /|\
¥t dello Shijing (Mao 207). Zheng Xuan #[2; (127-200) spiega nel suo
commentario che il componimento esprime il lamento di un sovrano
per i tempi caotici. Kong Rong qui pero si riferisce al suo atteggia-
mento; cfr. Cheng Junying f2{£3%, Jiang Jianyuan 5.3, Shijing
[zhuxi] 54547 (Shj), Zhonghua shuju, Beijing, 1999, p. 652; Zhou
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Tu® sei astuto e malvagio, io sono corretto.
[Hao #F & il termine chiave; se nii % “torna indietro”

(hui [a]), rimane solo zi ]

SEIVEPR e -

Fuori tutto & in ordine,**

1l falcone® se ne va e arriva I'aquila.*

[F& & il termine chiave, se sun £ “svanisce, scompare”
(shi #1), resta solo ya [,; combinato con il carattere ot-
tenuto dal distico precedente si ottiene kong 1]

BN UZ SN2 37,
INRIRFE o PIERES,
Sei piume®” vengon raccolte dal terreno,
[ma] 'ornamento piumato non e ancora evidente.®

Zhenfu fEYRHE, Shijing [yizhu] 554%:%F, Zhonghua shuju, Beijing,
2002, p. 340.

% Nii sta per ru JZ.

*Lu Qinli afferma che jie &, presente nella versione del testo con-
servata nell’Yiwen leiju, deve essere sostituita dal carattere P che &
una variante grafica spesso utilizzata nelle stele Han; senza la varian-
te non sarebbe possibile decodificare il carattere nascosto nel verso.
Nel commentario alla poesia “Changfa” &%, contenuta nella sezio-
ne “Shang song” FE1H dello Shijing (Mao 304), jie #; & glossato come
zhengqi 7% “in buon ordine”, e secondo Zheng Xuan significa “uni-
ficato”; Shj, p. 1035; Zhou Zhenfu, op. cit., p. 549. La poesia riguarda
Xiangtu fH+, che contribui a fondare gli Shang. Haiwai &%} qui in-
dica tutti i territori altri da quelli del regno. Il componimento elogia
Xiangtu; quando era sul trono tutti i territori erano in pace.

% Sun ma anche zhui ££ (uccello con una coda; il falcone & un uccello
di questo tipo).

% Questa immagine implica movimento: i due uccelli stanno volando.
1l distico significa che Kong Rong deve aspettare il momento giusto
per agire; Yi Jianxian, op. cit., p. 15.

¢ Liuhe 75l sono le piume delle ali di uccelli di grandi dimensioni.
Le piume dell’oca selvatica, trovate sul terreno, possono essere uti-
lizzate per fare degli ornamenti.

% Significa che I'integrita morale dell’eremita (piume-poeta) potreb-
be diventare un esempio di moralita (ornamenti) (Yi Jianxian, op. cit.,
p. 16); ma nessuno ha ancora riconosciuto il suo valore.
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[He Bl & il termine chiave, e se la componente yu ]
“non & evidente” (weizhang -#7), resta solo ge ]

FEd 2 B > AR

1l drago® va in letargo,”

Lascia che mi dimentichino.”

[She B & il termine chiave; se ye {7, & “dimenticato” (wang
=), allora resta solo chong Ht. Combinato con il carattere
risultato dal distico precedente si ottiene rong ff].

DOEREE » HEREDE -

La giada preziona cela la sua brillantezza,

Bellissima giada nasconde la sua preziosita.”

[Min Y & il termine chiave; se yu K “nasconde” (tao ¥9)
se stesso, resta solo wen 3Z].

AR SRR
[To] sono privo di reputazione, privo di onore,
Non parlo degli umani affari” e non mi mostro.

[Yu # ¢ il termine chiave; se yan & ¢ “abbandonato”
(fang i), resta solo yu £1].

% She il & una variante di she ff.

°11 passaggio & un’eco dal capitolo “Wenyan” & dell’Yijing F4%
(Libro dei Mutamenti) che recita: “Il bruco arriccia il corpo per fare
un passo in avanti, il drago va in letargo solo per preservare la sua
vita” K&~ J& » DKM ; FRie 28 DIFESAD; Yi Jianxian, op.
cit., p. 16.

7! Citazione dalla poesia “Ri yue” H F contenuta nella sezione “Bei-
feng” JtBJE| dello Shijing (Mao 29), cfr. Shj p. 73; Zhou Zhenfu, op. cit.,
Pp. 41-42.

72 Questi due versi sono utilizzati come immagine di isolamento dalla
mondanita.

7 Citazione dal Lunyu :@iE; Yang Bojun f5{HIZ (trad. e note),
Lunyu [yizhu] £@zE2%F (LY), Zhonghua shuju, Beijing, 1998, in par-
ticolare 18/8. 197. 1l poeta allude al fatto che evita di parlare di
questioni di governo.
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FHEZAT > SRS R o

Trattengo le briglie mentre procedo,”

Chi ha detto che la strada & lunga?”

[An #% & il termine chiave; se an %¢ “va via” (xing 17),
resta solo shou ¥, che combinato con il precedente yu,
da forma al carattere ju £2].

A una prima lettura, la poesia ripropone il tema tradi-
zionale del poeta-eremita; 'immagine, gia canonizzata
con Qu Yuan nel “Lisao” Bf#, & un topos letterario che
rappresenta 1'io lirico come un uomo ostracizzato dagli
affari di governo perché coloro che lo circondano non
sono capaci di riconoscerne il valore. In base alle infor-
mazioni dateci dal contenuto, Kong Rong dovrebbe aver
composto il testo dopo esser stato allontanato dalla sua
carica burocratica (207-208 d.C.)”° per aver criticato
I'ascesa al potere di Cao Cao.” A un secondo livello di

7 Questo verso significa che il poeta si trattiene, trattiene il suo tem-
peramento.

7> La poesia si conclude con una visione ottimistica per il futuro. 11
poeta ha un compito importante da portare a termine (quello di es-
sere un modello di moralita) ma afferma che la “strada” da percorre-
re non € lunga. Qui ritroviamo 'eco di un passaggio dal Lunyu: “Il
Maestro Zeng disse: ‘Il gentiluomo non pud che essere aperto e riso-
luto, giacché porta un grave fardello e la Via che percorre ¢ lunga. Se
pervenire all'umana benevolenza & il suo fine, non é forse un grave
fardello? Se il suo viaggio termina con la morte, non & forse lunga la
Via?* ¥ AR PIRSAR  FEMmERE - CLAECHE - R
JREESF ? SEIMBE » AJREF 2 LY 8.7, 80; trad. Tiziana Lippiello
(a cura di), Confucio, Dialoghi, Einaudi, Torino, 2003, pp. 85, 87.

78 Yi Jianxian, op. cit., p. 14.

7" E storia nota che Kong Rong non smise mai di esprimersi contro i
tentativi di Cao Cao di usurpare il trono della dinastia Han. Si oppose
alle sue restrizioni contro il consumo dell’alcool (HHS 70. 2272) e
all'idea di reintrodurre le punizioni corporali (HHS 70. 2266). 1l suo
atteggiamento gli costo la vita; Cao Cao annoiato da questi continui
assalti verbali nel 208 lo mise a morte insieme a tutta la sua famiglia.
Aneddoti dettagliati riguardanti la vita di Kong Rong sono conservati
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lettura, la poesia si presenta invece come un indovinello
che coinvolge il lettore in un gioco di decodificazione.
La soluzione dell’enigma ¢ composta da sei caratteri che
corrispondono a “Kong Rong Wenju di Lu” & EfLFl =
#2 il nome del poeta. Questa & I'unica poesia attribuita a
Kong Rong presente nell’Yiwen leiju, e una delle poche di
lui rimaste.” Inoltre in altri testi non si trovano elogi
verso i suoi componimenti poetici. Liu Xie, nel capitolo
“Ming shi” BHEE (Spiegazione della poesia shi) del Wen-
xin diaolong, definisce lo stile lihe” ma non ne attribuisce
I'origine a Kong Rong, che oltretutto non viene mai de-
finito come poeta in tutto il testo. Zhong Rong §ilE
(468-518 d.C.) nel suo Shipin 5554 (Valutazione di poeti),
il primo testo di critica letteraria a concentrarsi esclusi-
vamente sulla poesia pentasillabica, non lo considera
affatto. Lo studioso contemporaneo Donald Holzman,
riguardo al precedente componimento inoltre afferma:
“The literary value of this extraordinary tour de force
(called a lihe) is probably slight, as with most other po-
ems attributed to Kong Rong”. Holzman cita quindi po-
che eccezioni, in particolare uno yuefu #4Jff che descri-
ve il dolore di un padre che ha perso il figlio.” Sembra
quindi che i paradigmi attraverso cui questa poesia sia
stata giudicata siano focalizzati quasi unicamente sul
suo contenuto. Lo studioso moderno Yi Jianxian cerca di
riabilitare i meriti letterari del componimento sottoli-

nei passaggi dello Hanji J£4C e del Weishi chungiu ZRECEFK citati nel
commentario del Sanguo zhi; Chen Shou [ (233-297), Sanguo zhi =
EY&, Zhonghua shuju, Beijing, 1971, in particolare p. 12. 371-372, n. 2.
78 Vi sono sette poesie a lui ascritte, ma solo due sono indubbiamente
state scritte da lui: “Lihe shi” B &5 e “Linzhong shi” Bg4%&; cfr. Yi
Jianxian, op. cit., p. 13.

7 WXDL 2/6. 66.

% Donald Holzman, “K’ung Junr”, in William H. Nienhauser Jr. (ed.),
The Indiana Companion to Traditional Chinese Literature, Indiana Univer-
sity Press, Bloomington, 1986, pp. 519-520, in particolare p. 520.
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neando gli alti valori morali espressi dall’autore e la sua
abilita nell’utilizzare il verso in si yan VU5 (quattro ca-
ratteri), il verso dominante nello Shijing 554X (Libro del-
le 0di).® Quest’ultima caratteristica, in un’ottica tradi-
zionale, & particolarmente degna di nota poiché il mo-
dello poetico proposto dallo Shijing & considerato quello
ortodosso; la scelta di Kong Rong, avvenuta in un perio-
do che vedeva il fiorire delle composizioni in wu yan 7.
= (cinque caratteri), viene interpretata come una presa
di posizione tra ossequio e rispetto della tradizione con-
tro le innovazioni letterarie del tempo (reputate inferio-
ri). Il giudizio di Yi Jianxian esprime una tradizione con-
servatrice di critica letteraria che conferisce importanza
a quei componimenti che seguono la tradizione (versi in
si yan) invece di ispirarsi a nuovi modelli (versi in wu
yan).*

Sia i giudizi di Holzman che di Yi Jianxian trascurano
un punto importante. L’abilita di Kong Rong riguarda
principalmente la struttura della poesia, non il suo con-
tenuto. 1l fine primario dell’autore non era quello di
esprimere il suo dolore per essere stato allontanato da
corte, ma quello di comporre una poesia giocosa mani-
polando la struttura dei caratteri, e in tal modo far mo-

#Yi Jianxian, op. cit., pp. 13-17.

2 interessante notare come questo studioso moderno applichi le
stesse categorie di critica letteraria riscontrabili nella tradizione
ermeneutica cinese. 1l giudizio che vede come una caratteristica let-
teraria positiva un collegamento evidente con il Libro delle 0di & rin-
tracciabile nellYiwenzhi” dello Hanshu, alla sezione gia citata dedi-
cata alla poesia shi e fu. Qui le composizioni di Xunzi e Qu Yuan
vengono elogiate in quanto identificate come aderenti al modello
poetico rappresentato dallo Shijing (HS 30.1756). Questo paradigma &
riaffermato da Liu Xie, che nel capitolo “Ming shi” del Wenxin diao-
long afferma: “si yan & lo stile ortodosso (per la poesia), e ha le sue
radici in una bellezza corretta e ornata” VU= 1FfS, R A A, WXDL
2/6. 65.
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stra delle sue abilita letterarie. Il significato della poesia
gioca su due livelli: uno serio e uno di intrattenimento.
1l livello serio, il pit immediato, ha al centro il topos
dell”’eremita” ma il contenuto e subordinato alla strut-
tura a indovinello che e la vera raison d’étre dell’'intero
componimento. L’abilita letteraria di Kong Rong consi-
ste quindi nel riuscire a giocare con il linguaggio. In tale
contesto, la sua abilita supera quella di Cai Yong, i cui
otto caratteri, come detto, non avevano un senso se non
dopo esser stati decifrati. Kong Rong invece presenta
una nuova estetica di doppi significati ed utilizzo di in-
dovinelli con finalita estetiche.

Benché di Kong Rong siano state preservate poche
opere e sia raramente menzionato come poeta, il capito-
lo bibliografico del Suishu registra una collezione di suoi
lavori in nove juan, contenente probabilmente anche
poesie.” Inoltre, Cao Pi & 1 (187-226), nel capitolo “Lun
wen” i (Discorso sulla letteratura) del suo Dian lun
Bz (Discorsi autorevoli), classifico Kong Rong tra i Set-
te Maestri del periodo Jian’an (Jian'an qizi 2% 71)," e
offri anche delle ricompense a coloro che fossero riusciti
a raccogliere dei suoi componimenti.*”” Percid appare
strano che né il Wenxin diaolong né altre opere di critica
letteraria lo citino mai come autore; & possibile quindi
che le forme poetiche da lui utilizzate fossero escluse o
considerate come non degne di trattazione dagli autori
di questi testi.

% 55 35.1058.

8 Gli altri sono Chen Lin [t (m. 217 d.C.), Wang Can F-£2 (177-217
d.C.), Xu Gan #R# (170-217 d.C.), Ruan Yu [t (?-212 d.C.), Ying
Yang JfEE; (?-217 d.C.) e Liu Zhen #fH (?-217 d.C.); cfr. Yan Kejun i
115 (1762-1843), Quan shang gu sandai Qin Han Sanguo Liuchao wen 4=
FHEREE =N, Zhonghua shuju, Beijing, 1958, in parti-
colare 8. 1097.

8 HS 70. 2279.



240 Giulia Baccini

Kong Rong visse in un periodo, quello Jian’an (196-
220), nella cui scena culturale gia agivano e spiccavano
personalita che poi svetteranno durante la successiva
dinastia Wei (220-265) (in particolare Cao Cao &#%, Cao
Pi e Cao Zhi #fH). Per quanto riguarda la composizione
di yin nel periodo Wei, Liu Xie sottolinea:

EERACLLZKE - BEFEGRE - T8 THIRE - (b RRtss -
it o g HEE o (SR - BEe H ST o BE
L) BITLIFRE - RE LIS - AN IE
BFARREIME - [LJ2BC - BUE - MEZ - & EH
N WMEBELY) - #ER/NG - FTRER - BREZR
b2 - TSRS - SR EHEZ SEE o PRI SEER |

A partire dal periodo Wei, testi da giullare e figure giul-
laresche erano abbastanza rare. Invece, gli uomini di
cultura giocavano utilizzando enigmi (yin),”e li tra-
sformavano in indovinelli (miyu). Un indovinello & una
[composizione] le cui parole sono cosi tortuose e con-
torte da condurre [le persone] in un labirinto. Alcuni
indovinelli sono basati sulla struttura dei caratteri, al-
cuni sul disegno e forma degli oggetti. Con uno stile ar-
tistico e delicato dimostrano creativita, e con semplici-
ta e chiarezza esibiscono abilita con le parole; i loro si-
gnificati sono indiretti e tuttavia corretti, e la lingua
ambigua e allo stesso tempo esplicita.[...] [Gli indovi-
nelli composti da] Wen dei Wei ##3 (Cao Pi) e Chen Si
[% & (Cao Zhi) sono concisi e compatti; [quelli di] Gao-

# Secondo Huang Shulin, il carattere chao 8] presente nel testo qui
riportato & assente in molte edizioni, e qui il carattere yin & stato ag-
giunto per spiegare meglio la definizione di “indovinello”; la frase
non significa quindi “ridicolizzare gli enigmi” (verbo-oggetto). 1l
passaggio: “A partire dal periodo Wei, testi da giullare e figure giulla-
resche erano abbastanza rare” (WXDL 3/15. 203), significa che questo
tipo di testi erano stati rimpiazzati da componimenti simili a indovi-
nelli.
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gui xianggong Er& /Y (Cao Mao)” sono esaustivi nel
dipingere un oggetto ma, benché dimostrino dell'in-
telligenza, tralasciano il punto pili importante. Riesa-
minando gli enigmi degli antichi, la loro logica ¢ adatta
a ogni questione importante. Quando mai si sono la-
sciati prendere da scherzi infantili, che mirano solo a
giocose pacche sulle spalle?*®

In questo passaggio Liu Xie descrive la moda letteraria
in voga durante il periodo Wei. Come appare evidente,
una delle tipologie di indovinelli letterari (ti mu wen zi #&
H Y=, “indovinelli basati sulla struttura dei caratteri”)
coincide con la descrizione che potrebbe essere data
dell'indovinello di Cai Yong, un gioco di decodificazione
tra i membri dell’élite. L’altro tipo di indovinelli (tu
xiang pin wu [E5 547, “disegno e forma degli oggetti”)
potrebbe riferirsi a un tipo di poesia fu dal contenuto
simile all'indovinello, in origine attestata nell’opera di
Mei Gao,” e diventata poi popolare nel periodo Wei; for-
se un tipo di poesia yongwu k%) che descriveva (tu [&])
una cosa la cui identita rimaneva segreta fino alla fine.”

¥ Si tratta di Cao Mao B &2, nipote di Cao Pi. Gli indovinelli scritti dai
membri della famiglia Cao sono andati tutti perduti.

8 WXDL 3/15. 195. trad. basata su Vincent Yu-chung Shih, op. cit.
p- 163.

¥ Liu Xie in realta non cita Mei Gao per questo tipo di componimenti
ma il Xunzi. Dato che la natura dei fu contenuti nel Xunzi & ancora
dibattuta, preferisco citare come fonte degli indovinelli simili ai fu
del periodo Wei scritti per intrattenimento le composizioni di Mei
Gao, il cui fine era piti chiaro. Tuttavia & vero che i fu conservati nel
Xunzi hanno queste caratteristiche letterarie.

% Questo tipo di composizioni sono anche dette xiao sufu /MBHE
(brevi fu popolari). Per maggiori informazioni si rimanda a Liu Chu-
jing B4&5i, Zhangri jiangluo de gixia: Cai Yong cifu yanjiu £ H &% HY
4G ES: ZLE BHIRIITSE, Xiuwei zixun kezhi, Taibei, 2010, pp. 152-156, e
Fu Junlian fR{£ 5%, “Han Wei Liuchao de huixie yongwu sufu” JEH /5
FHATERGE S AR, in Lanzhou daxue xuebao, 2005, 33, 3, pp. 40-44.
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Purtroppo niente & rimasto dei componimenti menzio-
nati da Liu Xie e I'autore ancora una volta giudica nega-
tivamente I'indulgere in questo tipo di composizioni ri-
tenute frivole e infantili.

Benché l'ideologia ru che si & imposta nella tradizio-
ne abbia escluso dal canone letterario componimenti
che hanno come primo fine l'intrattenimento, si & visto
come pratiche letterarie non caratterizzate da didattici-
smo fossero in realta presenti nel panorama culturale
sin dal periodo Han. Purtroppo la scarsa presenza di ma-
teriale originale e il giudizio negativo conferito a questa
tipologia di scritti li ha lasciati sempre un po’ ai margini
della storia letteraria cinese. La tradizione letteraria se-
guente a quella qui esaminata cid nonostante testimonia
un vivo interesse per composizioni slegate dall’ossequio
alla tradizione.”

Per la connessione tra le poesie yongwu e gli indovinelli cfr. Zhou
Fengwu, op. cit., pp. 403-405.

°' Si veda ad esempio la trattazione riguardante il diverso contenuto
di due importanti antologie prodotte durante il periodo delle Dina-
stie del Sud (420-589), il Wenxuan 335 (Selezione letteraria) e il Yu-
tai xinyong £ E#Hr5k (Nuove canzoni dal terrazzo di giada) in David
Knechtges, “Culling the Weeds and Selecting Prime Blossoms: The
Anthologhy in Early Medieval China”, in Scott Pearce, Audrey Spiro,
Patricia Buckley Ebrey (eds), Culture and Power in the Reconstitution of
the Chinese Realm, 200-600, Harvard University Press, Cambridge, Mass.,
2001, pp. 200-241.
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