CONFUCIO, Dialoghi, Lippiello (trad.), Einaudi, Torino 2003
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1. Xue er (Lo studio)

t. Il Maestro disse: «Studiare e praticare costante-
Mmente quanto appreso non & forse un diletto? Acco-
pliere compagni provenienti da luoghi lontani non &
lina gioia? Non & forse uomo nobile di animo chj non
i preoccupa se nessuno lo conosce ?»!.

2. Il Maestro You? disse: «Pochi sono coloro che,
dotati delle virtd dell’amore filiale e del rispetto per i
[ratelli maggiori, abbiano la tendenza a contrastare i
propri superiori; e non vi & alcuno che, privo della
lendenza a contrastare i propri superiori, inciti alla ri-
bellione. L’uomo nobile di animo & dedito solo alle co-
se essenziali perché, stabilitele, la Via naturalmente si
manifesta. L’amore filiale e il rispetto per il fratello
maggiore sono I’origine della benevolenza! .

3. Il Maestro disse: «E ben raro che lusinghe e ma-
niere suadenti conducano alla benevolenza! »’.

4. Il Maestro Zeng disse: «Ogni giorno considero
e stesso secondo tre questioni: nel progettare per gli
altri ho mancato di lealth? Nelle relazioni con gli ami-

¢i ho mancato di sincerita? Non ho praticato quanto
mi ¢ stato tramandato ?»

8 Cfr. IV, 14

' You e Zeng (I, 4) furono discepoli di Confucio cui si conferd il titolo
o [ (maestro).

" 11 passo ricorre anche in XVII, 17.
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5. Il Maestro disse: «Governando un paese forte di

mille carri da guerra, si dovrebbe essere scrupolosi ne-

gli affari di stato, onesti, parchi nelle spese e amore-

voli con gli altri. Infine, si dovrebbe impiegare il po-

polo nelle giuste stagioni» 3

6. T1 Maestro disse: «In privato un giovane dovreb-
be amare i genitori e in pubblico rispettare i superiori,
essere coscienzioso e sincero, amare indistintamente e
coltivare I’amicizia con chi & dotato di benevolenza.
Se poi ha ancora energie, dovrebbe riservarle allo
studio».

5. Zixia’ disse: «L’uomo che attribuisca valore al ca- ¢
rattere virtuoso piuttosto che all’aspetto esteriore’, che
nel servire i genitori vi si dedichi completamente, che nel §
servire il sovrano doni tutto se stesso e che, nei rap- .
porti con gli amici sia leale, anche se non ha ricevuto
un’istruzione, lo reputo colto».

8. Il Maestro disse: «L’uomo nobile di animo se
non & Severodnon sara autorevole e nello studio non
sard perseverante. Conferite suprema importanza alla
lealta e alla fedelta, non coltivate I'amicizia con chi &
da voi dissimile e, se incorrete in errore, non esitate a

emendarvi»’.

9. Il Maestro Zeng disse: «Se vi ¢ cura nelle ceri-
monie per i defunti e si adempiono i sacrifici' per gli
oy g e O L e " b

antenati, la virtd tra gli uomini tornera a essere im-
mensa.

4 Oyvero nelle stagioni in cui non & dedito all’occupazione principale,
I’agricoltura.

5 Uno dei pit stimati discepoli di Confucio.

¢ In epoca Song & (960-1278) Xiang Feng #1 B avanzo ’ipotesi
che si alludesse al rapporto tra coniugi. Cfr. YANG BOJUN, Lunyu yizhu cit.,
pp. 5-6.

7 Similmente ricorre in IX, 25.



LIBRO PRIMO

0. FEENFRES: Mk FE2REHL, & H
Hp, KRz @e pmx e | FRB: FkF
BARSA R CBUBZ o ATz Rz B
WERFAZRZHE?

. Fa T RE, BESE; XA, BET, =F
BEUNARZE, THEER °

2. F¥e: THzA AR REZXE, N
BE KRB Z o HAARLT, sefedFe, RUAH
Hz, BNARTTE

3. A E: T EERR, TTHRL - RANA,
HRBd c BRKER, FTHE -

. F8: TEFRBLS BEERE HNF
MR T, WA ERMES, THEFELE o

LO STUDIO

10. Zigin domandd a Zigong®: «Quando il Maestro
giunge in un paese e vuole sapere com’¢ governato, ¢
lui a chiedere informazioni o le riceve?» Zigong rispo-
se: «Il1 Maestro & mite, buono, deferente, parsimonio-
so e modesto, indi le riceve. Nel modo di chiedere in-

formazioni non si distingue forse dagli altri?»

r1. Il Maestro disse: «Quando suo padre ¢ in vita,
si osservino i suoi wb,ﬁnb@w e defunto, si osservi la sua
condotta: se pertre anni'non abbandona la Via del
padre, potra essere considerato filiale»’. g
a2

12. Il Maestro You disse: «Nell'osservanza delle
norme rituali, &.,B.m%,mm il pit prezioso conseguimento.
La Via dei sovrani dell’antichita era resa maestosa da
conseguimento dell’armonia ¢ tutte le cose, grandi e pic-{
cole, dipendevano da essa. Tuttavia vi sono casi in cui
non pud essere conseguita: quando, pur conoscendone il
valore, la si coltiva ma senza avere regolato la propria
condotta con I'osservanza delle norme rituali». ,

13. Il Maestro You disse: «Quando la tua sincerita
& prossima al senso di giustizia, le tue parole si po-
tranno praticare; quando la tua deferenza & prossima
all’osservanza delle norme rituali, vergogna e umi-

liazione saranno allontanate. Quando chi ti & vicino
non abbandona i propri intimi, merita rispetto».

14. L’uomo nobile di animo nel desinare non tende
a saziarsi e nel dimorare non indulge agli agi. E dili-
gente nell’agire, accorto nel parlare; cerca la compa-
gnia dei virtuosi per correggere se stesso; invero si
pud affermare che ami apprendere.

8 Discepolo di Confucio, noto per lintelligenza, tanto da essere
ritenuto degno di una carica ufficiale (VI, 8). Cfr. anche I, 15; III, 17; VI,
8; VII, 15; VII, 19.

° Similmente ricorre in IV, 20.
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LO STUDIO 9

15. Zigong disse: «Esser povero e non umile, esser
ricco e non arrogante: che ne pensate?» Il Maestro ri-
spose: «Esemplare, ma mai come esser povero e tut-
tavia saper apprezzare la Via'’, esser ricco e tuttavia
amare le norme rituali».

Allora Zigong aggiunse: «Recita I’Ode:

E come tagliare e poi limare
& come intagliare e poi levigare'’.

E questo che intendete?» Il Maestro replicd: «Zi-
gong, con uno come te posso parlare delle Odi. Appe-
na dico qualcosa sai quel che seguira».

16. Il Maestro disse: «Non preoccuparti se gli altri
non ti conoscono, preoccupati semmai se non conosci
gli altri».

19 Piy er le dao B 438, che nella versione di Dingzhou recita: pin er
le &M% («esser povero ma felice»); Dingzhou Lunyu cit., p. 10.

I Cfr. ’Ode 55 dello Shijing %% (Classico delle odi); trad. inglese in
j. LEGGE, The Chinese Classics, vol. IV: The She King, London 1871 (ri-
stampa New York 1971), p. o1. Il testo delle Odi, stabilito in epoca Han
anteriore, fu considerato uno dei classici della tradizione confuciana. Cfr.
I’Introduzione, p. XII, nota 20.
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2. Weizheng (Chi governa)

1. II Maestro disse: «Chi governa' tramite I’eccel-
lenza morale puo essere paragonato alla stella polare

fissa al suo posto e tutte le stelle attorno che le rendo!
no omaggio»’.

2. Il Maestro disse: «Le Od; sono trecento e tutta-

via si possono riassumere in una frase: “non deviare
I S
col pensiero” »’.

e

3. Il Maestro disse: «Se si governa con le leggi e si
mantiene ['ordine infliggendo punizioni, il popolo cer-
chera di evitarle ma non provera alcun senso di vergo-
gna. Ma se si gaverna con l’eccellenza morale e si
mantiene l'ordine mediante ’osservanza delle norme
rituali, ‘allora nel popolo si radicheranno senso di ver-

ogna e discipli et

4. 11 Maestro disse: «A quindici anni ero dedito wMJ

lo studio, a trenta ero saldo [nell’osservanza delle nor-

. . T o) . .
me rituali], a quaranta non avevo pid dubbi, a cin-
uanta compresi il decreto celeste, a sessanta sapevo
ascoltare e a settanta seguivo gli impulsi del mio cuore

senza incorrere in trasgressioni». L

! La versione di Dingzhou reca il carattere zbheng E anziché 'omofono
zheng ¥ della vulgata, sovente usato nell'accezione di «governare retta-
mente» nei testi classici; Dingzhou Lunyu cit., p. 11.

? 1 sovrano virtuoso non governa con il ricorso a mezzi coercitivi. Cfr.
anche II, 3.

* Dall'Ode 297 (5. LEGGE, The Chinese Classics cit., vol. IV, p. 612).
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13. Il Maestro disse: «Se un an
governare con la deferenza dettata dalle antiche :
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norme rituali?»

14. Il Maestro disse: «Non preoccupatevi se non
avete una carica, preoccupatevi piuttosto di come con-
seguirla. Non preoccupatevi se nessuno vi conosce,
cercate piuttosto di meritarlo»”.

[

15. Il Maestro disse: «Maestro Zeng, lungo la mia
Via vi & un filo che tutto unisce»’. Il Maestro Zeng ri-
spose: AAO%%»SQO se ne ando, mmiwap
altri domandarono: «Cosa intendeva dire?» II Mae-
stro Zeng rispose: «La Via del Maestro consiste nel-
I’agire con la massima lealt
quel che ot desidetra per

16. 11 Maestro disse: «L’uomo nobile di animo cono-
sce il senso di giustizia, 'uomo dappoco il profitto».
- re———

17. Il Maestro disse: «Quando incontrate persone
virtuose cercate di emularle, quando incontrate perso-
ne che tali non sono, guardate in voi e meditate».

18. Il Maestro disse: «Nel servire ijgenitori & con-
sentita una tenue contestazione; ma se V1 accorgete

~ che non accettano i vostri consigli, continuate a essere

rispettosi e a non opporvi a loro. Anche se ne siete fe-
riti, non serbate loro rancore».

2 Cfr. anche I, 1.

5 Cfr. XV, 3. Per una dettagliata analisi del passo cfr. B. w. VAN
NORDEN, Unweaving the «One Thread» of «Analects» 4.:15, in 1. (a cura di),
Confucius and the « Analects» cit., pp., 217-35.
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15. Il Maestro disse: «Meng Zhifan non era avvez-
zo a ostentare le proprie gesta. Una volta, subita una
sconfitta, si fermo nelle retrovie’. Al momento della

PG = _.‘%.NWPM_”\P": Fr M B, AP, R
HE o ThEigde EREL - 5 |

r : 2 et i ritirata, ’esercito stava per varcare le porte della citta
H,m. & W/ THMEZ AR, WA REZ X, | quand’egli sprond il suo cavallo ed esclamo: “Non
BT ENoZHR - y avrei certo avuto l'ardire di fermarmi nelle retrovie,

) era il mio cavallo che si rifiutava di avanzare!” s

7. T TREE ARG A M G E
&7 i 16. Il Maestro disse: «Se non sei dotato della fa-
1 now&.m:.v di Zhu HEWMH. @cmnmvmbn.rw vommomommm. la bel-
18, Fo: THBXA, XBEA Y - g ! WMNMH %mmwo%%om%%vw ti sara difficile restare indenne
WH, RERETF - ] .

17. Il Maestro disse: «Si & mai visto alcuno uscire
da una casa senza att

rouen 8 ool itk d BBl A b ¥
Fen

20 F8: "oz 2Rz ¥ H2EFr
Bz H o

rale prevale sull’educazione, 'uomo ¢ ncivile; quando

invece lleducazioned prevale sull’'inclinazione naturale

i_& pedante i combinazione di
be che lo rende nobile di animo». ‘

19. Il Maestro disse: «L’uomo nella vita persegue la
rettitudine e senza rettitudine deve confidare nella
buona sortes.

\

20. Il Maestro disse: «Comprenderla non & come
amarla, amarla non & come gioirne»".

’ Nella battaglia contro il Regno di Qi, che invase Lu nell’undicesimo
i anno di regno del duca Ai di Lu (484 a.C.). Meng Zhifan, generale di Lu,
! fu I'ultimo a riparare nella citta (cfr. 7. LEGGE, The Chinese Classics el
vol. V, pp. 822-25).

; ' La vulgata reca il carattere ning 4% (facondia), mentre la versione di
i Dingzhou il carattere ren 4= (benevolenza). Dingzhou Lunyu cit., p. 28.

'! Signore del Regno di Wei 4, noto comunemente come Ziyu ¥ 4.
"2 Gongzi Chao ~F % del Regno di Song.

U 1l riferimento ¢& alla Via. Secondo un’altra interpretazione, Confucio
intenderebbe lo studio; cfr. YANG BOJUN, Lunyu yizbu cit., p. 61.
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IL DUCA LING DI WEI

10. Zigong domandd come conseguire la benevolen-
,a. 11 Maestro disse: «Un artigiano che ambisca a ec-
cellere nel suo mestiere dovra dapprima® affilare i suoi
utensili. Dunque, nel paese in cui vivi, onora i mini-
stri virtuosi e diventa amico dei gentiluomini dotati di
benevolenza».

1. Yan Yuan domandd al Maestro come si dovesse
governare. 11 Maestro disse: «Adottando il calendario
della dinastia Xia, usando i carri delle dinastia Yin,
indossando i copricapo della dinastia Zhou e, quanto
alla musica, ascoltando le arie shao e wu'. Sia abrogata
la musica del Regno di Zheng e siano allontanati 1
millantatori, giacché la musica del Regno di Zheng &

volgare e i millantatori sono pericolosi».

12. Tl Maestro disse: «Chi non contempla quel che
& lontano sara turbato anche da quel che & vicino».

13. Il Maestro disse: «E finita! Non conosco alcu-
no che ami eccellenza morale quanto la bellezza»®.

14. 11 Maestro disse: «Zang Wenzhong’ non occu-
pd forse indebitamente la sua posizione? Sapeva che
Liu Xiahui era virtuoso® e ciononostante non gli con-
ferf alcuna carica».

15. 11 Maestro disse: «Si esiga molto da se stessi €
si riducano le altrui responsabilita: si terra cosf lonta-
no il risentimento».

6 La versione di Dingzhou omette il carattere xian % (dapprima); Ding-
zhou Lunyu cit., p. 71.

7 Cfr. 111, 25 e nota 34; e VII, 14.

8 Similmente ricorre in IX, 18.

9 Ministro del Regno di Lu. Cfr. V, 18 e nota 8.

10 Gy Liu Xiahui («Il buon uomo sotto il salice») cfr. anche XVIIL, 2 e
XVIII, 8.
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IL DUCA LING DI WEI 187

er chi non si domandi “Che

16. 11 Maestro disse: «P
devo fare?” non vi ¢ nulla

cosa devo fare? Che cosa
che io possa fare! i)

17. 11 Maestro disse: «Si riuniscono a parlare per
giornate intere senza mai raggiungere I’essenziale, in-
dugiando in questioni di poco valore: & davvero arduo

vivere con costoro!»

18. II Maestro disse: «Nell’'uomo nobile di animo"
il senso di giustizia ¢ parte essenziale di sé; con l'os-
servanza delle antiche norme rituali lo pratica, con la
modestia lo esprime, con la sincerita lo perfeziona.

Ecco I'uomo nobile di animo! »

19. Il Maestro disse: «L’uomo nobile di animo si
rammarica delle @nowao incapacita, non del fatto che
nessuno lo conosca»”.

50. 11 Maestro disse: «L’uomo nobile di animo sof-
fre al pensiero di morire senza aver fatto nulla affin-
ché il suo nome sia ricordato».

1. 11 Maestro disse: «L’uomo nobile di animo esi-
ge da se stesso, ['uomo dappoco dagli altri».

5. 11 Maestro disse: «L’uomo nobile di animo sal-
vaguarda la propria dignita, ma non & litigioso; si as-
socia ad altri, ma non ¢ incline al complotto».

23. Il Maestro disse: «L’uomo nobile di animo non

gli uomini per le parole pronunciate, né

promuove
le ha pronun-

condanna le parole considerando chi
ciate».

o riservava i pro-

11 olo al discepolo desideroso di apprendere il Maestr
pri insegnamenti. Cfr. anche VII, 8.

12 [ versione di Dingzhou omette i caratt
nobile di animo»). Dingzbou Lunyu cits, Pi 72+

B Cfr. I, 16.

eri junzi BT («nell’'uomo
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31. Il Maestro disse: «Una volta rimasi un intero
giorno senza mangiare e un’intera notte senza dormire
per riflettere: non pervenni a nulla. Meglio mmnmzuo
stato se avessi dedicato il mio tempo allo studio»"’.

32. Il Maestro disse: «L’uomo nobile di animo pen-
sa alla Via, non al sostentamento. Nel dissodare i
campi la carestia & un costante pensiero; nello studio
percepire un salario & un costante pensiero”. Tuttavia
I"uomo nobile di animo si preoccupa di seguire la Via,
non della povertax.

33. Il Maestro disse: «Se I’ uomo perviene alla sa-
pienza ma la sua benevolenza non & tale da preservar-
la, sebbene I’abbia conseguita, inevitabilmente la per-
dera. Se perviene alla sapienza e la sua benevolenza &
tale da preservarla e, cionondimeno, non guida il po-
polo con autorevolezza, il popolo non sara deferente.
Se perviene alla sapienza e la sua benevolenza & tale
da preservarla, se guida il popolo con autorevolezza e,
cionondimeno, non lo sprona in conformita con le an-
tiche norme rituali, non avra ancora raggiunto la per-
fezione».

34. Il Maestro disse: «L’uomo nobile di animo non
conosce le questioni di poco rilievo, ma sa assumersi
grandi responsabilita. L’'uomo dappoco, al contrario, &
incapace di assumersi grandi responsabilita, conosce

solo le questioni di poco rilievox.

35 Il Maestro disse: «Per il popolo la benevolenza
& piti vitale dell’acqua e del fuoco. Ho visto uomini mo-
rire per aver camminato” sull’acqua e sul fuoco, ma

19 Cfr. I, 15 dove si sottolinea la necessita di un giusto equilibrio tra
studio e riflessione.

RO @ fip AV a2
2! La versione di Dingzhou reca il carattere you # (nuotare, galleggia-
re, viaggiare) anziché dao #¥j (camminare). Dingzhou Lunyu cit., p. 74.
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Per natura umana si intende cio che si riceve per
decreto del Cielo; per Via si intende cid che & conforme _,
alla &M&mmi&mwmm e la guida; infine, per educazione si
intende il processo di coltivazione della Via. |

Dalla Via non ci si pud separare per un solo istante;
se ci si potesse separare, non sarebbe la vera Via. Per-
tanto P'uomo nobile d’animo & cauto verso quel che non
vede e nutre timore per quel che non ode. Non vi ¢
nulla di pit evidente di quanto si celi nell’oscurita,
nulla di pitt manifesto di quanto si occulti nel mondo
sottile. Ecco perché 'vomo nobile d’animo ¢ vigile su
se stesso quand’e nella solitudine. Quando la letizia, la
rabbia, il dolore e la gioia non affiorano, si puo dire di
trovarsi nel giusto mezzo. Quando affiorano, ma sono
contenuti nella moderazione, si pud dire di trovarsi in
uno stato di armonia. Il giusto mezzo ¢ la fonte prima-
ria dell’esperienza umana sulla terra, mentre I’armonia
¢ la piena realizzazione della Via nell’esperienza umana
sulla terra. Se si perverra al giusto mezzo e all’armonia,
Pordine dominera in Cielo e in Terra e i diecimila es-
seri ne trarranno nutrimento.

45
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%_M_ ?lwﬂ%h@ o H _ | REE = Il Maestro disse: «Re Wu e il Duca di Zhou: due
BAZE BAZEES o %@A (B esempi di grande amore filiale! 'amore filiale ¢ latti-

tudine a seguire la volonta dei nostri padri dando con-

=5 = - - NN = - et oA . &
B BRERER - s EHES -5 tinuita alla loro opera. In primavera e in autunno re-

[R—

- N N = A B o S B L £ stauravano il wmﬁw‘wo degli antenati, collocavano i vasi

rituali, esponevano le vesti ancestrali e offrivano i cibi
o FFEE - Frld PR o iR B2 Bl sacrificali di m‘wmwadmﬁ riti nel tempio consentivano di
) o il | disporre le tavolette ancestrali lungo le pareti laterali*;
w%ﬁilq. T - TR B .,_ P'ordine gerarchico dei diversi titoli nobiliari consentiva
BHA  f7H®E . = H4%, W - di distinguere gli astanti dal pit alto al pit basso grado
HErE @ il = di Dﬁ.vg.rw.w 'ordine gerarchico delle mansioni consenti-
ST SHICMELE  BrEE =g va di distinguere le competenze degli officianti; duran-
Hi o 1 te il brindisi, quelli di rango inferiore servivano quelli
| di rango superiore, sicché anche i pitt umili potevano
partecipare. Gli anziani furono festeggiati per primi, si
da stabilire un ordine determinato dall’eta dei convi-

viali.

Occupare i posti dei propri antenati, svolgere i loro
riti, eseguire le loro melodie, riverire coloro che essi
avevano onorato, amare i loro familiari, servirli dopo la
loro morte come se fossero ancora in vita, servirli dopo
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Il Duca Ai domando dell’arte del governo. Il Maestro
disse: «Il buon governo di Re Wen e di Re Wu ¢ illu-
strato nei documenti. Con simili uomini s’instaura un
governo virtuoso, ma quando essi scompaiono viene
meno. La Via dell’'uomo conduce naturalmente a un
governo virtuoso, cosi come la Via della terra conduce
naturalmente al rigoglio della vegetazione. Pertanto un
governo virtuoso b:@ essere @mnmmoamﬁo a una fitta ve-
getazione di sterpi e giunchi®.

Di conseguenza il buon governo dipende dall'uomo,
e l'uomo & prescelto per la sua personalita, che coltiva
perseguendo la Via, e persegue la Via Emﬁnm:mo I'uma-
nita. Quanto all’“umanita”, che deriva da “uomo”?’, si
manifesta appieno amando i familiari; invece la * “retti-
tudine”, che corrisponde a “cio che ¢ corretto e oppor-
tuno” é. si manifesta appieno onorando gli uomini di
valore. La distinzione nell’'amore per i familiari e I'or-
dine gerarchico nel rispetto degli uomini di valore sono
cid che generano le norme rituali.

Fino a quando chi si trova in una posizione subalter-
na non otterra il sostegno dei suoi superiori, il popolo
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non sara governabile*!, Pertanto I'uomo nobile d’animo
non pud mai cessare di perfezionare se stesso; volendo
perfezionare se stesso, non pud non offrire il proprio
servigio ai familiari; volendo offrire il proprio servigio
ai familiari, non pud non avere contezza degli altri;
volendo avere contezza degli altri, non pud non avere
contezza del Cielo. ——

La Via suprema al mondo si modula sulle cinque |
relazioni mentre le virtd per perseguirla sono tre. Le
cinque relazioni sono quelle che intercorrono fra sovra-
no e suddito, padre e figlio, marito e moglie, fratello
maggiore e fratello minore e infine fra amici. Su queste
cinque relazioni si basa la Via suprema. Le tre virtu,
saggezza, benevolenza e coraggio, sono la somma espres-
sione della forza morale, ma il modo per praticarle &
uno solo*.

Alcuni sono consapevoli di questi principi sin dalla
nascita, altri li comprendono con lo studio, altri ancora
vi arrivano superando le avversita. Tuttavia una volta
raggiunta, la consapevolezza ¢ uguale per tutti. Alcuni
li praticano con naturalezza, altri perseguendo il proprio
vantaggio e altri ancora li praticano con strenuo impe-
gno. Tuttavia una volta raggiunto, I'obiettivo & uguale
per tutti».

Tl Maestro disse: «Con la passione per lo studio ci si
avvicina alla saggezza, con I'assidua pratica ci si avvici-
na al senso di umanita e conoscendo il senso di vergo-
gna ci si avvicina al coraggio»®.

Chi conosce queste tre virtl sapra come perfezionare
se stesso, sapendo come perfezionare se stesso sapra
anche come governare I'uomo e sapendo come gover-
nare 'uomo sapra anche come governare la sua famiglia,
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Confucio onord Yao e Shun come antenati e trasmi-
se i loro insegnamenti, poi prese a modello quelli di
Wen e Whu, attenendosi ai ritmi stagionali del cielo e
conformandosi ai principi regolatori dell’acqua e della
terra. Lo si pud paragonare al Cielo e alla Terra: alla
Terra che tutto regge e sostiene, al Cielo che tutto copre
e contiene sotto la sua volta. Lo si pud paragonare al
procedere ciclico delle quattro stagioni, all’alternarsi
della luce del sole e della luna. ih

Cosi tutti i diecimila esseri ricevono nutrimento e non |
si danneggiano vicendevolmente, tutte le vie seguono il
loro corso senza che I'una s’opponga all’altra, le picco-
le forze morali sono come lo scorrere di fiumi e rivoli,
le grandi forze morali determinano la profonda opera
di trasformazione™. Ecco dove risiede la grandezza del
Cielo e della Terra. i t\

t
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Mencio ha detto: «Tutti gli uomini hanno un cuore che
il (ollera la sofferenza altrui. Gli antichi sovrani avevano
\ (1ore sensibile all’altrui sofferenza e, di conseguenza,
no politiche di governo compassionevoli: esercitare
e di governo compassionevoli con cuore sensibile
ultrui sofferenza rendeva facile governare il mondo co-
¢ e ruotasse sul palmo della mano. La ragione per cui
) che tutti gli uvomini hanno un cuore sensibile all’al-
il sofferenza puo essere illustrata dal seguente esempio:
nete che vi sia qualcuno che all'improvviso veda un
) nel preciso momento in cui sta per cadere in un
120, ebbene, chiunque proverebbe in cuor suo un sen-
i i apprensione e sgomento, di partecipazione e com-
yisione. Questa reazione non dipenderebbe certo dalla
piessita di ingraziarsi i genitori del bambino, né dal de-
di essere elogiati da vicini e amici, e neppure dal-
prida del ?noo_o Da questo esempio si puo arguire che
uh ¢ uomo chi & privo di un cuore sensibile ai sentimen-
ilella partecipazione e della compassione, della vergogna
'indignazione, della deferenza e della remissivita, e
il senso di cio che ¢ giusto e di cio che non & giusto!®, T
imenti della partecipazione e della compassione sono
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mopli della virtt dell’amore per il prossimo; i senti-
i dclla vergogna e dell'indignazione sono i germogli
it della rettitudine e della giustizia; i sentiment
deferenza e della remissivita sono i germogli della
el osservanza dei riti e delle norme di condotta, il
i cid che & giusto e di cid che non & giusto ¢ il
lio della virtt: della sapienza. Luomo possiede que-
0 germogli di virtt, cosit come possiede le quattro
¢l corpo’. Possedere questi quattro germogli di
ma sostenere di non essere in grado di farli cresce-
siuivale a mutilare se stessi; sostenere che il proprio
o non & in grado di farli crescere, equivale a muti-
¢ || proprio sovrano. Tutti abbiamo i quattro germogli
vitil in noi: se sapremo farli espandere e prosperare,
| 1 svilupperanno come un fuoco che inizia ad ardere
jinn sorgente che inizia a sgorgare. Se saremo capaci di
winrli a maturazione, essi basteranno per proteggere

jue all’interno dei quattro mari, ma se non dovessi-
i riuscire a farli maturare, essi non basteranno nemme-
i per adempiere agli obblighi verso il padre e la madre».

UAG)
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Mencio ha detto: «Tiranni del calibro di Jie e di Zhouxin
ynno perduto il governo del mondo perché .rm:bo per-
) il consenso del popolo. Hanno perduto il consenso
el popolo perché hanno perduto il cuore degli uomini.
Jsiste un modo per riuscire a ottenere il governo del Bo:._._
o conquistate il consenso del popolo e conquisterete
jondo intero. Esiste un modo per conquistare il consen-
w0 del popolo: conquistate il cuore degli uomini e conqui-
sierete il popolo. Esiste un modo per conquistare il cuore
depli uomini: quello che desiderate per voi nﬁ:m::.mm.ﬁ_w
con il popolo man mano che ne avrete la m_wvos_v&wmv
(uello che detestate non imponetelo al @ovo_w“ tutto qui i
|, propensione degli ‘uomini a tornare mz, amore per
prossimo € @mnmmos&omo .mzm.ﬁo:@m:Nm mwc acqua a scor-
iere verso il basso o degli animali ad aggirarsi r,vaBob-
(¢ nella natura incontaminata. Ecco perché, cosi come la
lontra induce i pesci a lmcm_m.nm_ mmzm profondita e lo spar-
yiero induce i passeri a rifugiarsi nel fitto .mozm boscaglie,
sono proprio i Jie e i Zhouxin a spingere ; popolo verso
| Tang e gli Wu (modelli di sovrani virtuosi). Se tra i prin-
cipi del mondo d’oggi ce ne fosse uno che avesse vera-
mente a cuore 'amore per il prossimo, allora i nobili che
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povernano gli stati, tutti senza esclusione alcuna, indiriz-
serebbero a lui il popolo e, anche se lui non volesse di-
ventare il sovrano illuminato in grado di unificare il mon-
do, mai riuscirebbe a fermarli. Ma al giorno d’oggi chi
desidera diventare il sovrano illuminato in grado di unifi-
care il mondo & simile a chi vuole curare una malattia che
s trascina da sette anni con erbe di artemisia che richie-
dono tre anni di lavorazione prima di essere pronte per
¢ssere somministrate: non essendo state preparate per tem-
po, il malato morira prima di poterne beneficiare. Se un
sovrano non si dedica con determinazione alla realizza-
zione di un governo illuminato 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
tiferiscono i versi dell’Ode che recitano:

Come potra rimediare alla situazione
quando sara sul punto d’essere inghiottito dai flutti?»!
(4A.9)
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L’ipotesi che Mencio abbia potuto dibattere, in eta giovanile, con
un Gaozi ormai in eta avanzata, non parrebbe piu di tanto verosimile
in quanto Mencio, giovane e inesperto, mai avrebbe potuto tenere te-
sta al suo piti maturo antagonista con I"autorita, la sicurezza e I’abi-
lita dialettica che traspaiono evidenti da ogni passo del resoconto ri-
portato nel Mengzi. 11 dibattito sembrerebbe dunque una ricostruzio-
ne a posteriori operata dai discepoli di Mencio. Per pura convenienza
espositiva, nei brani del Mengzi inseriti in questa sezione, Gaozi e
Mencio saranno comunque presentati come se stessero effettivamen-
te dialogando tra loro.

Nel Mengzi, tre sono i dati essenziali portati in riferimento a Gaozi:
1) la tesi secondo cui 1 4 % & 7 £+ “nella natura umana non ¢’e
né bonta né cattiveria” (cosi enunciata nel capitolo 6A6 e sviluppata
nei capitoli 6A1-3); 2) la convinzione che 1=, 3Eshdb; £ 4h
4, JEP 4 “la benevolenza & all’interno, non & all’esterno; la retti-
tudine ¢ all’esterno, non & all’interno™ (cosi enunciata nel capitolo
6A4: tesi ribadita, in termini analoghi, da un discepolo di Gaozi nel
capitolo 6A5 e duramente criticata da Mencio nei capitoli 6A5 e
2A2); 3) I’affermazione secondo la quale % F £ & R “Gaozi
raggiunse I'imperturbabilita d’animo in un’eta pit precoce rispetto
alla mia (= a quella in cui vi approdd Mencio)” (capitolo 2A2).2 Gao-
zi non sembra riconoscere I’esistenza di alcuna predisposizione par-
ticolare innata nella natura dell’uomo, se non quella in base alla qua-
le il processo naturale di crescita, 4% xing, si identifica con la vita
stessa, 4 sheng, processo al quale sarebbe possibile imprimere una
direzione precisa, verso il bene o verso il male, a seconda della capa-
cita del singolo di far propri determinati valori etici e precise regole
comportamentali codificate, che egli considera del tutto estranei al-
I’animo umano.
La dottrina relativa allo stato di imperturbabilita dell’animo verra
esaminata nel quarto saggio di questo volume (La concezione della
natura umana secondo % ¥ Mencio). Qui ci limiteremo a prendere

4 3 GAOZI E & ¥ MENCIO A CONFRONTO 55

in considerazione le dottrine enunciate nei capitoli 6A1-4 del iwzmnﬂu
dove lo scontro tra Mencio e Gaozi ¢ frontale, e ncm__.o Wmnoﬁo%_oo
capitolo 6AS, che ha come vaoﬂmmo:mw.a Mv%\% Zm.:m J _Nr. c:m a :_o-
seguace di Gaozi, e 2~4fF Gongduzi, ﬁ.:mooco_o di Zo:oﬂo.?h_ q i
st’ultimo episodio Gaozi non appare direttamente, Eo.:ﬁ.m mM.om. :
chiamato in causa dal suo discepolo in un momento m: vw_.mmo M>M
colta, interviene indirettamente. Conclude la Bmmomz.m il o.mc.:o_o
che, in una certa misura, appartiene a questo set di testi, in n.:mao.
presenta in sintesi le diverse dottrine sulla :mz:.w =,B»=m om_&wz%
all’interno della scuola confuciana e offre a Mencio | ovco:.:s:m ._
illustrare la sua. Tutti i capitoli considerati a\ﬁ..s .moso stati oh.uz_a.n“-
lati dai discepoli di Mencio ed ¢ quindi facile intuirne la wmﬁ_.m ita.
Sono comunque ritenuti un ottimo esempio del metodo di ragiona-
mento analogico, di cui Mencio si rivelo maestro.
Nelle fasi iniziali della discussione, Gaozi E.oooam.oo.n omq_oam
cautela, come se volesse innanzi tutto mmmmmmq.a le intenzioni € va =H8-
re le reazioni dell’avversario, di cui teme, evidentemente, la superio-

rita dialettica: m\w% 1

23y [RElL; ABEEL. AR AL &I A
B A, | - L2
Mw}m“ [ F RENRAC N LAk T A B A5 F2 &ﬁ\ﬁ*&g%i
N@&ﬁw%%%Eﬁ§$§$ﬁ$mﬂ%$%ﬁ>iwf%
#? BETZAMBI&EL, LTZXETR! |

“La natura — disse Gaozi — & paragonabile a un salice, la R:,z:asa a
delle tazze di legno: plasmare la moralita dalla natura dell’'uomo e-
i i liare delle tazze dal salice.”
mM_MMMHM ”Mwwﬂo — replico Mencio — che mw possano mm_,w am_waﬁENM
rispettando la natura del salice? Per mim,.m_ moﬁmgo, .E_Bm. _,= MM i
nire con forza sul salice e lederne :iBo&mg_Bmam \ _Eﬁ_wmﬂ:.m._ nNm,
pur di raggiungere lo scopo, si mmommmw ricorso a una ta m, viole om
non si dovrebbe allora esercitare una violenza analoga sull :MBO. p !
poter rendere il suo comportamento morale? Non pensate che sian
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56 STUDI SUL % ¥ MENGZI

proprio parole come le vostre a indurre gli uomini del mondo intero a
considerare la morale una vera sciagura?”

Secondo Gaozi la natura umana ¢ dunque amorale: la morale & estra-
:om.w alla natura dell’uomo come ¢ estraneo alla natura del salice esse-
re impiegato per la fabbricazione di utensili. Questa tesi non puo es-
sere accettata da Mencio, poiché non risolve il conflitto, evidenziato
da #5 %k Yang Zhu, tra comportamento morale e natura dell’indivi-
duo. Inoltre, esiste un’insidia pericolosa implicita nella tesi di Gaozi:
secondo I’analogia proposta, condurre 'uomo verso la moralita co-
mﬂ._.ﬁc_.qmccm una vera e propria violenza alla sua natura; si puod imma-
ginare che, per Gaozi, cid sia vero anche nel caso in cui si volesse
condurre I'uomo verso I’immoralita, ma il fatto che questa seconda
m<o.:8m_:w non venga esplorata ed esplicitamente affermata, potreb-
be indurre qualcuno a ritenere che, essendo innaturale per I'uomo la
moralita, sia del tutto naturale per lui I'immoralita, tesi che il secolo
successivo verra sostenuta con valide argomentazioni da Xunzi.
Questa interpretazione estrema della tesi di Gaozi non potrebbe

essere accettata da Mencio ma nemmeno dallo stesso Gaozi che

come vedremo tra breve, sostiene la completa assenza sia del cm:m
che del male nella natura umana.* All’obiezione finale di Mencio

Gaozi non controbatte, lasciando cosi intendere di essersi reso oozzw
del pericolo insito nella sua affermazione di partenza e di poter
quindi, accettare il principio che la morale (/= & renyi) non m
estranea alla natura dell’uomo. Resta ancora da dimostrare, pero, che
esista davvero una predisposizione innata al bene piuttosto che al
male. Su questo punto, riprende il dialogo:

TR R, RERFARA, RFEEHFIHA.
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“La natura — affermd Gaozi — & paragonabile all’acqua che scorre
vorticosa: se la si fa fluire verso levante, essa si dirige a levante; se la
si fa fluire verso ponente, essa si dirige a ponente. La natura dell’uo-
mo non mostra alcuna preferenza tra bene e male, proprio come
I’acqua non mostra alcuna preferenza tra levante e ponente.”

“E sicuramente vero — obiettd Mencio — che I’acqua non possiede al-
cuna predisposizione a scorrere verso levante o verso ponente, ma
verso I’alto o verso il basso? L’attitudine al bene, propria della natu-
ra dell’'uomo, ¢ paragonabile alla tendenza a scorrere verso il basso,
propria dell’acqua. Non c¢’¢ nulla nell’'uomo che non tenda al bene,
nulla nell’acqua che non tenda al basso. Colpita con forza e fatta
schizzare verso I’alto, I’acqua potrebbe anche saltare fin oltre la no-
stra fronte, cosi come, sospinta a scorrere verso 1’alto, potrebbe an-
che stare su un monte: questo sarebbe conforme alla sua vera natura?
Certo che no, poiché dipenderebbe dalle condizioni forzate a cui ¢
stata sottoposta. Allo stesso modo, € solo a causa di una forte coerci-
zione esercitata sulla sua natura che I’'uomo puo essere indotto a di-
ventare malvagio.”

Gaozi propone la tesi enunciata anche nel capitolo % Jie del & F
Guanzi: =7 @& %% (= 1) 4 “non ha una direzione precisa,
ma abbonda di infinite risorse: & la natura umana.” Mencio volge a
suo vantaggio le argomentazioni di Gaozi: ¢ naturale per [’'uomo svi-
luppare un comportamento morale, come naturale ¢ per I’acqua fluire
verso il basso; un atto coercitivo contro natura, come spingere |’ac-
qua a scorrere verso |’alto o plasmare tazze da un salice, equivarreb-
be a spingere I’uomo verso un comportamento immorale. Mencio
non si sofferma sull’affermazione A #&# & “non c’¢ nulla nel-
’'uomo che non tenda al bene”, probabilmente perché le sue argo-
mentazioni a tal proposito erano ben note. Inoltre, non rientra nei
suoi obiettivi del momento, che sono semplicemente quelli di confu-
tare le tesi di Gaozi.
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Se il mio cuore & ben regolato, anche i miei sensi sono ben regolati,
se il mio cuore & calmo, anche i miei organi sensoriali sono calmi:
chi li regola ¢ il cuore,

che li placa & il cuore.

Il cuore viene utilizzato per contenere un altro cuore:

all’interno del cuore vi & dunque un altro cuore.

Quel cuore nel cuore intuisce (& yi) prima ancora che vi siano le pa-
role (& yan):

intuisce e solo dopo vi & forma,

vi ¢ forma e solo dopo vi sono le parole,

vi sono le parole e solo dopo vi ¢ compimento.

Solo allora ¢ ben regolato.

Se non ¢ ben regolato, inevitabilmente ¢ sregolato,
se ¢ sregolato, ¢ la morte.'®

& yi “intuizione, intelletto™ corrisponde a & zAi “intenzione” nel
Mengzi, il termine piu vicino di tutti alla nozione di “volonta™. Il #
qi segue I’intenzione ovunque questa lo guidi, allo stesso modo in cui
I’acqua tende a scendere naturalmente verso il basso e I’'uomo tende
naturalmente verso il bene. Cosi come non si pud interferire con que-
sta naturale tendenza al bene senza andare contro natura, allo stesso
modo non si deve interferire con la naturale tendenza del #. qi a se-
guire Iintenzione che proviene direttamente dal cuore senza provo-
care uno stato di apprensione e di agitazione che turberebbe profon-
damente il cuore e il suo delicato equilibrio. Percid & necessario evi-
tare di esaurire il proprio &, gi. Solo la fermezza interiore, conquista-
ta con I"autodisciplina e I’autocoltivazione e alimentata dalla conti-

nua accumulazione di azione rette (& yi), pud garantire la vera im-
perturbabilita d’animo.

LA NATURA UMANA SECONDO # ¥ MENCIO 121

Torniamo al dialogo tra Gongsun Chou e Mencio. Non soddisfat-
to delle argomentazioni di Mencio, Gongsun Chou torna alla carica:

[#HMATFEFR? |

B: [&mEF, REABTEARZIRA.

TECP TR Z AL |

g: [#ZTh, LARLEXER, XAAAREE, AIETX
Wz, AR LEARE, RRgL. REAMLESL, 4
BaBRZ L, THRBRACIEL, K8 EFREFmL
ALz, LHEEERYPYE, S5, kL. EBFRA
K, RAFHMALGSZREAEBIE, ZZRE, ALAD:
ToBamE, FTHHEERL. | L FMAERZ, HAHL. X
TXAB G EEREL. RAREREZIE, TH£GHL. HZ

WV #

| I

k&, BHEL, EHES, AXEFZX. | 2A2

“Posso chiedere, maestro, in cosa eccellete [rispetto a Gaozi]?”

“Nel comprendere le dottrine filosofiche (Z yan) — rispose Mencio —
e nel nutrire con la massima cura il % % Z &, haoran zhi qi.”

“Posso chiedere che cosa intendete con % & Z &, haoran zhi qi?”

“E un concetto difficile da spiegare” rispose Mencio. “E un tipo di
#. gi immenso e straordinariamente potente; se viene nutrito dal-
I’integritd morale (& zAi) e non subisce danneggiamenti, riempie
lo spazio tra Cielo e Terra. E un tipo di % gi complementare alla
rettitudine (& yi) e aderente alla Via (i dao); privato di queste,
perde ogni vitalitad. Viene prodotto dall’accumulazione continua di
buone azioni e non lo si puo ottenere con sporadiche manifestazio-
ni di rettitudine;'”’ :

se il comportamento & inadeguato rispetto al
proprio cuore, allora perde ogni vitalita. Per questo motivo affermo
che Gaozi non ha proprio compreso cosa sia la rettitudine, dato che
la considera un elemento esterno all’animo umano. E invece neces-
sario dedicarsi a essa concretamente, senza perd condizionarla; si
deve fare in modo che il cuore non la trascuri, senza pero forzarla a
svilupparsi. Non ci si deve comportare come quel tale di Song che
si era messo a tirare le sue giovani pianticelle, preoccupato per il
fatto che non crescevano. Tornato a casa esausto, aveva detto ai
suoi familiari: ‘Oggi sono proprio distrutto dalla stanchezza! Ho

aiutato i germogli a crescere!’ 1 figli si precipitarono a vedere
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cos’era successo e trovarono le pianticelle tutte appassite. Sono po-
chi nel mondo quelli che non forzano i germogli a crescere. Alcuni
li lasciano senza cure, nella convinzione che qualsiasi loro inter-
vento sia del tutto inutile: questi sono quelli che non strappano i
germogli. Altri, invece, cercano di aiutarli a crescere: questi sono
quelli che estirpano i germogli. Non solo non li aiutano a crescere,
ma arrecano loro gravi danni.”'*®

Ancora una volta Mencio si appropria di concetti correnti a Qi e li
sintetizza nella espressione # % 2 £, haoran zhi gi. Si tratta del-
I’essenza piu pura dell’energia vitale, che trae alimento da quella
fermezza d’animo che solo la persona esemplare o il saggio possono
raggiungere agendo continuamente in sintonia con i principi basilari
dell’integrita e della rettitudine, fondamenti della morale. Grazie a ES
i, gli impulsi di bonta innati nell’animo umano possono essere tra-
sformati ed elevati alle massime altezze di nobilta spirituale. Colui
che, accumulando grandi quantita di %, yi nel proprio cuore, riesce a
sublimare la propria essenza fino a queste alte vette, acquista un a-
nimo imperturbabile, condizione particolare che lo colloca al di sopra
di tutti e di tutto, consentendogli di superare con agilita e sicurezza
qualsiasi difficolta e di uscire dalle anguste limitazioni impostegli dal
SuO essere uomo. ‘

Questa energia vitale smisurata come % & #=-% “un’immensa di-
stesa d’acqua che armonizza e acquieta” consente all’individuo di
diventare uno con tutte le cose, trascendendo 1’'umana esperienza e lo
pone in relazione diretta con Cielo e Terra, con I’universo intero.
L’uomo ¢ dunque dotato, per sua stessa natura, della capacita di
giungere all’ Assoluto. Questo ¢ il senso autentico della piu profonda
delle affermazioni di Mencio: & 4 % % & £ “le diecimila cose
sono complete in me™,'” che ci riporta nuovamente a un passo del
capitolo Nei ye del Guanzi: # & 4e4%, % ¥4 & “concentra I’ener-
gia vitale fino a divenire spirito e le diecimila cose saranno complete
e presenti [in te].”' "

LA NATURA UMANA SECONDO ## - MENCIO 123

Gaozi, non riconoscendo il valore etico di & g¢i e I'importanza
che # yi riveste nel processo di formazione del # & X & haoran
zhi qi, colloca % yi all’esterno dell’animo umano, sicché lo stato di
imperturbabilita da lui raggiunto non pud essere paragonato a quello
di Mencio. Da qui I’accusa esplicita di creare solo confusione con le
sue tesi e di sopravvalutare il ruolo delle dottrine dei filosofi (& yan).
L’ultima parte del brano che segue ¢ quasi identica alla parte finale
del proclama rivolto contro Yang Zhu ¢ Mo Di nel capitolo 3B9 ri-
portato all’inizio, il che dimostra quanto seria fosse per Mencio la
preoccupazione per il pericolo rappresentato dalle teorie di Gaozi.
Gongsun Chou chiede a Mencio ulteriori spiegazioni:

(T8 | , "
B: [#H#filmk, 2Roldmb, Mgl ingg, ks
AArg. Ak, FALK; BALK, FALF. EAL
“Mv .&«ﬁmww»o i

“Che cosa intendete dire con comprendere le dottrine filosofiche (&
yan)?”

Mencio rispose: “Comprendere quanto ragionamenti parziali possano
abbagliare, discorsi smodati irretire, proposizioni eterodosse fuorvia-
re, affermazioni evasive condurre alla rovina. Ciod che nasce nel suo
(= di Gaozi) cuore, si riflette negativamente sulla sua visione .ao__w
politica (ZC zheng); ciod che risulta dalla sua visione della politica si
riflette negativamente sulle sue attivitd. Se apparisse nuovamente un
saggio, concorderebbe certo con le mie parole.”'"!

Con queste argomentazioni, Mencio intende proporsi come il deposi-
tario e il paladino della Via degli antichi saggi, Via che Confucio a-
veva saputo distillare con grande maestria dalle opere del passato
(prima fra tutte lo ® 48 Shijing, il Classico delle odi), nelle quali
I’epoca felice che quegli uomini di valore eccezionale avevano sapu-
to creare e le loro leggendarie gesta sono mirabilmente descritte.
Confucio aveva dato forma organica ai loro insegnamenti, cercando
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E nella natura stessa dell’uomo che I’ occhio abbia la fa-
colta di vedere e I’orecchio di udire. L’acutezza della vista
o:w consente di vedere perfettamente, & inscindibile am:d?.
chio, cosi come la finezza dell’udito, che consente di sentire
con Eoﬁ%osn, ¢ inscindibile dall’orecchio. E di tutta evi-
denza, quindi, che le facolta che occhio e orecchio hanno di
vedere con chiarezza e di udire con precisione non possono
essere apprese mediante lo studio. Mencio sostiene che la na-
E.E dell’uomo & buona; il male, a suo avviso, esiste perché
mH._ :oa.ia hanno perduto irrimediabilmente la loro innata in-
o::mﬁosm al bene. Se ¢ davvero questa la sua tesi, io ritengo
che sia incorso in un grave errore. E infatti proprio della na-
:.:m dell’'uvomo che questi, fin dal momento della nascita
m_.mmvma dalla sua originaria innocenza e dalla sua Eooim..
minata purezza: € inevitabile che esse vadano irrimediabil-
mente perdute. (Si consideri la questione alla luce di queste
argomentazioni € apparira subito evidente che la natura del-
I’'uomo & malvagia).'?! Coloro che sostengono che la natura
umana & buona considerano bello tutto quello che non si
separa dall’innocenza originaria e benefico tutto quello che
non si separa dalla purezza incontaminata. In altre parole
essi ritengono che la bellezza sia inscindibile am:;::ooo:wm
e dalla purezza che I’'uomo possiede alla nascita, e che la
c.oE.w sia inscindibile dall’animo umano e dalle sue inten-
zioni, mmm.:m::win come I’acutezza della vista & inscindibile
am:doora e la finezza dell’udito & inscindibile dall’orec-
chio. Per questo motivo essi affermano che la bonta della
:&Em umana & del tutto simile alla facolta che occhio e orec-
chio hanno di vedere con chiarezza e di udire con precisione

H:.nmm:w_ la natura umana ¢ siffatta che quando si & mm..
famati si desidera cibo, quando si & infreddoliti si desidera
calore, quando si & stanchi si desidera riposo!?> — questa &
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la vera natura istintiva dell’uomo. Ma quando ci si trova in
presenza di un anziano, anche se si & molto affamati, non si
osa mangiare prima di lui, perché si vuol dimostrare defe-
renza nei suoi confronti; se si & stanchi, non si osa cercare il
riposo, perché si vuole sollevare altri dal peso gravoso delle
loro incombenze. L’ atteggiamento deferente del figlio verso
il padre e del fratello minore verso il fratello maggiore, il fi-
glio che si sostituisce nel lavoro al padre e il fratello minore
che si sostituisce al fratello maggiore — sono tutti compor-
tamenti contrari alla natura dell’'uomo e in netto contrasto
con i suoi impulsi naturali. Tuttavia rappresentano il corretto
modo d’agire di un figlio rispettoso dei propri doveri; sono
il fondamento dei principi di convivenza civile dettati dalla
morale. Questo & il motivo per cui, se si segue il proprio
istinto, ci si comporta in maniera scortese e irriverente; un
comportamento cortese € deferente & infatti in netto contrasto
con la natura istintiva dell’'uomo. Si consideri la questione
alla luce di queste argomentazioni e apparira subito evidente
che la natura dell’uomo & malvagia; la sua bonta € acquisita,
frutto dell’agire consapevole.

Qualcuno potrebbe obiettare: “Se la natura dell’'uomo &
malvagia, da dove nascono i principi morali?” La risposta e
che i principi morali sono stati creati dall’agire consapevole
di uomini saggi, non provengono da qualcosa che 'uomo
ha in sé fin dall’origine. Si prenda il caso del vasaio che
plasma Dargilla e crea un vaso: ebbene, quel vaso ¢& il pro-
dotto dell’attivita esperta dell’artigiano; non proviene da una
qualche facolta che egli ha in sé fin dall’ origine. Oppure si
prenda il caso dell’artigiano che lavora il legno e crea un
utensile: ebbene, quell’utensile & il prodotto della sua peri-
zia, non di una sua innata capacita. 1l saggio accumula idee
e riflessioni, con la pratica comprende il giusto valore delle
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proprie esperienze e cosi crea precetti morali ineccepibili
e stabilisce norme e regole. Ecco dunque spiegato perché
principi morali, norme e regole sono il risultato dell’agire
consapevole di uomini saggi e non provengono da qualcosa
che I"'uomo ha in sé fin dall’origine.

Si considerino le passioni dell’occhio per la bellezza, del-
I"orecchio per i suoni melodiosi, del palato per 1 sapori raf-
finati, dell’animo per il profitto, dell’intero corpo'? per gli
agi e i piaceri — esse nascono tutte dalla natura istintiva del-
I"'uomo, rispondono spontaneamente agli stimoli, si manife-
stano senza bisogno che venga fatto qualcosa di particolare,
Risultato dell’agire consapevole, caratteristico della natura
acquisita, ¢ invece quanto, non potendo emergere Spontanea-
mente nonostante gli stimoli ricevuti, richiede di necessita
un intervento consapevole da parte dell’uomo. Questa distin-
zione ¢ la prova evidente dell’assoluta diversita tra quanto
proviene dalla natura innata dell’'uomo e quanto proviene
invece dalla sua natura acquisita.

Percio il saggio, trasformando la propria natura origi-
naria, ha iniziato a sviluppare la propria natura acquisita;
avviato questo processo, ha creato i principi morali, fissati
i quali ha stabilito norme e regole. Ecco dunque spiegato
come i principi morali, le norme e le regole sono stati creati
dai saggi. Cio che rende il saggio simile agli altri uomini e
non lo rende superiore ad essi & dunque la natura originaria;
cio che invece lo distingue e lo rende superiore agli altri &
la natura acquisita.

E proprio della natura istintiva dell’uomo bramare il gua-
dagno e desiderare di ottenerlo. Immaginiamo il caso di ta-
lune persone che debbano dividersi degli oggetti di grande
valore di loro proprieta. Qualora seguissero i loro istinti natu-
rali, manifesterebbero la loro avidita e I’intenzione di impa-
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dronirsi di ogni cosa; in questa situazione perfino tra fratelli
scoppierebbero liti feraci pur di arraffare il pii possibile. Se
invece la loro natura fosse stata plasmata dai principi ba-
silari della convivenza civile propri della morale, essi non
solo non litigherebbero tra loro, ma sarebbero arrendevoli
perfino verso gli estranei. Ciod a dire che, se si seguono i
propri istinti naturali, vi sard aggressivita perfino tra fra-
telli; affidandosi invece ai principi morali, vi sara maggior
arrendevolezza perfino verso gli estranei.

In linea di principio, si pud affermare che, proprio perché 23.26

per natura & malvagio, I’'uomo desidera diventare buono. Chi
¢ mediocre vorrebbe essere eccellente, chi & brutto vorrebbe
essere bello, chi vive in spazi ristretti vorrebbe avere a di-
sposizione ambienti pit ampi, chi & povero vorrebbe essere
ricco, chi non conta nulla vorrebbe ricoprire una posizione
importante — quello che uno non possiede gia di suo deve
per forza ricercarlo fuori di sé. Viceversa, chi & ricco non
desidera maggior ricchezza, chi ricopre una posizione impor-
tante non desidera ancor pili potere — quello che uno pos-
siede gia di suo non deve certo ricercarlo altrove. Alla luce di
queste argomentazioni, appare evidente che, proprio perché
per natura ¢ malvagio, I’'uomo desidera diventare buono.
Di sicuro la morale non & parte integrante della natura
umana; per questo motivo ’'uomo deve applicarsi con impe-
gno per riuscire a impadronirsene. L uomo, per sua natura,
non conosce la morale; ecco perché deve pensare bene e ti-
fletterci sopra prima di riuscire a comprenderne i principi ba-
silari. Ordunque, se ci limitassimo a considerare il momento
della nascita, dovremmo constatare che I’uomo & del tutto
privo di morale, di cui ignora perfino i principi fondamen-
tali. Un uomo privo di morale & intemperante, ed & sedizioso
se ne ignora perfino i principi fondamentali. Quindi, se ci
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limitassimo a considerare I’'uomo al momento della nascita,
dovremmo constatare che I’inclinazione all’intemperanza e
alla sedizione sono gia presenti in Iui. Si consideri la que-
stione alla luce di queste argomentazioni e apparira subito
evidente che la natura dell’uomo & malvagia; la sua bonta &
acquisita, frutto dell’agire consapevole.

Mencio sostiene che la natura dell’'uomo & buona. Io
ritengo che non sia affatto cosi. Di norma, il concetto di
“bene” si & sempre identificato, in ogni epoca e in ogni
luogo, con I'integrita morale, la conformita ai principi natu-
rali, la pace e I’ordine sociale, mentre il concetto di “male”
si ¢ sempre identificato con la parzialita, la deviazione dai
principi naturali, la ribellione e il disordine sociale. Questa e
soltanto questa ¢ la distinzione tra bene e male. Se davvero
si considerassero tratti peculiari della natura umana I’inte-
grita morale, la capacita di porsi in armonia con i principi
naturali, la propensione per la pace e I’ordine sociale, a cosa
mai servirebbero i saggi sovrani? A cosa mai servirebbero i
principi morali? E I’esistenza di saggi sovrani e di principi
morali cosa mai potrebbe aggiungere all’integrita morale,
alla capacita di porsi in armonia con i principi naturali, alla
propensione per la pace e I’ordine sociale?

Non ¢ affatto come afferma Mencio; al contrario, la na-
tura dell’uomo & malvagia. Infatti, nei tempi antichi, i sovra-
ni saggi, avendo compreso che la natura umana & malvagia,
che, essendo parziale, non & retta, che, essendo incline alla
ribellione e all’intemperanza, non & disciplinata, stabilirono
Iautorita di principi e superiori per governare gli uomini,
illustrarono con chiarezza i principi morali per poterli tra-
sformare, emanarono norme e modelli di condotta per farli
vivere nell’ordine, inasprirono punizioni e ammende per te-
nerli meglio a freno, affinché nel mondo tutti potessero vi-
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vere in pace e in conformita ai principi di bonta. O:mmz.v e
stato il governo dei saggi sovrani e in questo consiste I’in-
fluenza trasformatrice dei principi morali.

Proviamo, per pura ipotesi, a immaginare di abolire 1’ au-
torita di principi e superiori, di fare a meno an:.m:mcoq.ﬁm
trasformatrice dei principi morali, di rinunciare m:.oa:..o
basato su norme e modelli di condotta, di eliminare puni-
zioni e ammende, e soffermiamoci a osservare come gli uo-
mini del mondo intero si comporterebbero tra loro. Ebbene,
in una simile situazione, i forti si imporrebbero sui Qo_uo_w
e li deprederebbero di ogni bene, i molti terrorizzerebbero i
pochi e li sottoporrebbero a ogni angheria possibile; in men
che non si dica il mondo intero precipiterebbe nell’anarchia
e nella distruzione. Si consideri la questione alla luce di
queste argomentazioni e apparira subito evidente che la na-
tura dell’'uomo ¢ malvagia; la sua bonta & acquisita, frutto
dell’agire consapevole. :

Per questo motivo, chi eccelle nel discutere questioni del
passato deve dimostrare che quanto afferma ha <.m_08 nel
presente; chi eccelle nel discutere i principi del Cielo mn<o
avvalorare le proprie teorie con I’evidenza di quanto avviene
nel mondo terreno. Come principio generale, in una discus-
sione quello che conta ¢ la capacita di formulare _m. &<o~mm
argomentazioni in modo coerente e sistematico, verificando
sempre la loro reale attendibilita. Percio si propongano pure
le proprie idee standosene comodamente seduti, ma poi, una
volta in piedi, si deve dimostrare che esse hanno un fonda-
mento e, una volta divulgate in pubblico, si deve dimostrare
che possono essere davvero messe in pratica con successo.
Quando Mencio sostiene che la natura dell’'uomo & buona,
rivela di non possedere la capacita necessaria per moa_:_w:w
le sue argomentazioni in modo coerente e sistematico, né
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per provare la loro reale attendibilita. Egli ha si avanzato
la sua tesi da seduto ma, una volta in piedi, non ha saputo
dimostrarne il fondamento e, una volta resala pubblica, non
ha saputo dimostrarne Ieffettiva validita. Non & forse questo
pit che sufficiente perché I’inconsistenza di quanto egli ha
sostenuto risulti in tutta la sua evidenza?

Ecco perché, se la natura umana fosse davvero buona,
potremmo rinunciare ai sovrani saggi ed eliminare del tutto
i principi morali. Ma, siccome & malvagia, abbiamo assoluto
bisogno di sovrani saggi e dobbiamo tenere i principi morali
nella piu alta considerazione.

E infatti, se & stata inventata la morsa del carpentiere, &
perché il legno & contorto; se & stato creato il filo a piombo, &
perché le cose non sono dritte; se & stato necessario istituire
Iautorita di principi e superiori e illustrare i principi mo-
rali, € perché la natura dell’uomo & malvagia. Si consideri
la questione alla luce di queste argomentazioni e apparira
subito evidente che la natura dell’'uomo & malvagia; la sua
bonta & acquisita, frutto dell’agire consapevole.

Un pezzo di legno dritto non deve essere messo nella
morsa del carpentiere per diventare una trave: & gia dritto
per natura. Invece, un pezzo di legno contorto, per diven-
tare una trave dritta e regolare, dovra prima esser messo
nella morsa del carpentiere, ammorbidito con il vapore e
forzato in modo tale da correggerne la configurazione: cid
dipende dal fatto che per sua natura non & dritto. Allo stesso
modo I’'uomo, essendo per natura malvagio, dovra per forza
sottostare al governo di saggi sovrani e all’influenza tra-
sformatrice dei principi morali; solo allora tutto avverra nel
rispetto dell’ordine sociale e sara in accordo con il princi-
pio di bonta. Si consideri la questione alla luce di queste
argomentazioni e apparira subito evidente che la natura del-
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"'uomo ¢ malvagia; la sua bonta & acquisita, frutto dell’agire
consapevole.

Qualcuno potrebbe obiettare: “I principi morali e I’e-
sperienza acquisita sono insiti nella natura dell’'uomo; & per
questo motivo che i saggi hanno potuto generarli”. Io ritengo
che non sia affatto cosi. Il vasaio plasma I’argilla e crea una
ciotola di terracotta. In questo caso, I’argilla della ciotola po-
trebbe forse essere considerata parte integrante della natura
originaria del vasaio? E nel caso dell’artigiano che lavora
il legno e crea un utensile, potrebbe il legno dell’utensile
essere considerato parte integrante della sua natura origina-
ria? Il rapporto tra il saggio e i principi morali & del tutto
simile al caso del vasaio che plasma Iargilla per farne degli
utensili. Se & valido questo ragionamento, come potremmo
considerare i principi morali e I’esperienza acquisita parte
integrante della natura originaria dell’uomo?

In generale, la natura originaria degli uomini & una ed &
uguale per tutti, che uno sia eccezionale come Yao o Shun
oppure degenerato come Jie o Zhi.'** Lo stesso dicasi per
gli uomini di livello superiore rispetto a quelli di livello
inferiore: hanno tutti la medesima natura. Si vogliono an-
cora considerare principi morali ed esperienza acquisita parte
integrante della natura originaria dell’'uomo? Se si, perché
mai allora tenere in cosi alta considerazione Yao e Shun,'
perché mai portare tanto rispetto agli uomini di livello su-
periore?

La ragione per cui si attribuisce tanto rispetto a Yao,
a Shun e agli uomini di livello superiore risiede nel fatto
che costoro sono stati capaci di trasformare la propria na-
tura originaria e di sviluppare la propria natura acquisita,
e grazie a questo hanno saputo creare i principi morali. In
altre parole, il saggio sta ai principi morali e all’esperienza

i
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Siamo di fronte a uno dei passi pit dibattuti e controversi del pensiero cinese antis
co. La prima occorrenza del carattere dao & & sostantivale e si riferisce o al Principio
cosmico ineffabile che regge l'universo (Dao) o ad un «discorso che & modello di com
portamento» (dao). Il secondo dao, preceduto dall’ausiliare passivizzante ke T], ha in
vece funzione verbale e pud essere inteso come «essere Dao», «considerare in quanto
Dao», ma anche «esprimere a parole, dire» oppure «tracciare un percorso, indicare una
linea di condotta, prendere a modello», ossia «guidare» (come I'omofono dao ). La
distinzione tra «dire» e «guidare» & solo apparente, poiché dao allude a un «discorso»
che si fa «metodo», modus operandi. La Via viene «presa» in quanto «intrapresa», ma
anche «considerata» o «intesa» e pertanto «espressa». i

Il senso della terza occorrenza di dao & determinato dall’attributo heng 15 «eterno,
costante, sempiterno» (nella vulgata compare il sinonimo chang ;). Gli esegeti tendono
a rendere l'espressione heng dao 1H3E con «la Via costante, eternay. L’impiego .
dell’articolo determinativo singolare anziché dell’indeterminativo «una» oppure della
forma plurale «le (Vie eterne, costanti)» & decisiva. Nel primo caso si ammette che il
Dao, in quanto «uno, indivisibile», non possa che essere «il» Dao, I'unico, possibile
corso dell’'universo. Tuttavia, nel passare da heng Dao «un Dao costante, eterno» a «i
Dao costanti, eterni» viene lasciata aperta la possibilita che vi siano «vie, metodin
alternativi, ugualmente legittimi. Sul piano etico-gnoseologico, volendo appropriarci
della tesi di Chad Hansen (1992), cid significa riconoscere che esistono infiniti discorsi
prescrittivi, infiniti dao «metodi» parimenti ammissibili che guidano il comportamento
e che nessuno di essi & «un» dao costante o «il» dao eterno, cio¢ un insegnamento
capace di fornire linee guida universalmente valide. La traduzione qui proposta («Via
eternay), senza articolo, tiene conto di entrambe le implicazioni, cosmologica ed etica-
gnoseologica.

Il senso della stanza & il seguente: fintantoché pretenderemo di articolare un discor-
so che descriva il Principio Supremo, ecco che produrremo solo rappresentazioni parzia-
li, soggettive, limitate: non coglieremo mai la natura del Dao costante e immutabile.
Falliremo anche nel formulare una dottrina morale prescrittiva (dao in quanto «metodo,
modello di" comportamento») conforme alle leggi del cosmo, soprattutto perché confi-
diamo nel linguaggio, nei «nomi (ming #)». Il Dao, non a caso, & senza nome (Laozi

. . - . . A o v uy
25.6; : ). La relazione tra ming e yu #X «desiderio» & strettissima, poiché il
rutto deélla tidliziotH
riconosco I"URTVERs6 scisso in ele
base di desideri specifici.

el"1i6nd6 4 tun complesso di «entix»: «nominandos»
separati ed impartisco ad"€sso un ordine sulla

Laozi @v

[1]

La Via che come tale pud esser presa, Via eterna non ¢&.

1l nome che come tale pud esser preso, nome eterno non €.

«Senza nome» & dei Diecimila esseri il cominciamento,

«Ha nome» quel che dei Diecimila esseri & la Madre.

Sicché, nella costante cessazione di desfo, se ne contempla 4
[il prodigio,

6 F nel costante desio se ne contempla il limite manifesto.

2 Comune han la fonte, distinti i nomi, eppur entrambi son b

: [designati:

N -

R e

8 «Arcano dell’Arcano»,
9 «Acceso di ogni Prodigio».

In quella condizione definita dalle principali teorie nomaomwaarn, cinesi SM«nruM
«assenza, non esistenza» Amozgao.nﬁn resa con «non essere»), nomjinare An,k%m% po =
nte & distinguibile e quindi desiderabile. La relazione tra wu Tlwu ming z _.Amn.. 2
nome» e Dao risulta chiara dal passo mw\ HN.\.WN m&. Zhuangzi e dalla stanza 25 de aﬂw“
dove si evidenzia come l'universo sia in origine il regno della «non m;:ﬁ%unv. Wu
definisce la condizione di «assenza» che precede la «presenza» (you umwm wﬂmm _.n,mmm.: h_c
quanto elementi differenziati tra loro e rispetto al Dao. La separazione dal E.EM ide "n
con la «Madre» genitrice contrassegna il ricorso ai nomi (ming 4). ZoBSmnmm H_SW a
allora «riconoscere», quindi ammettere una acmrﬂmv.omncﬁn la natura stessa del Dao
che stenta ormai a rivelarsi quale radice comune amm.r. esseri. AAZoBE.mHQ non & mai ,_p_n
puro atto verbale: esso rivela _,mmmmc».amﬁo a precisi criteri Q.H_ESF _.» mn_nﬁ.oan ﬁm.c m
base di categorie prescrittive, la trasmissione di credenze che si nomwn%zuuwn_o m: at M_”o
v. 5 suggerisce che il non nutrire mn.m_n_nﬁ porta m,noﬁﬁn.BE‘ﬁn i %M_vun uo Mo ;
«elusivo, sottile, indefinibile e misterioso». In realta, il riferimento_dell’espressio VQW
migo Hip (letteralmente «il suo aspetto sottile, mnnv&m_omoV Eomo:mo e Bp.mﬁowwowmvw .
poco chiaro. Si parla davvero del Dao? Oppure di wu wmv O.monmn di wu §§m reo
di wu yu T 8K, come lascia forse r.:.ommmnm il commentario di Heshang %nmwm. .nmmwwmo
sibilita & che quelle condizioni definite wu T, wu ming T %, wu yu THK %_Snn i
tutte con l'aspetto sottile, elusivo (miao .W@f&a_ Dao. m.,oﬁ.&wan:ﬁ&n. ris ﬁ% w%v . _M
comprensione del nesso tra miao (v. 5) e jiao # «confine, limite tracciato» % .m.av
categorie «Assenza-senza nome-senza ,mn,n..&wzv e A;unnmnﬁm.m,\nm.boamﬁ« mw_ %:w
esprimono entrambe (v. 7) le modalita distinte ma complementari (v. Laozi 2.3) de

natura ineffabile e doppiamente arcana (xuan Z, v. 8) del Dao.
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[2]

1 Al mondo, chiunque riconosce del bello la bellezza, ed ecco
[spuntar la bruttezza;

> Chiunque riconosce la bont e questo fa sf che vi siano cose non
[buone.
3 «Presenza» e «assenza» che I'un I'altra genera, «difficile» e
[«facile» che compimento reciproco si danno,
4 «Lungo» e «breve» che 'un altro modella, «alto» e «basso»
[che I'uno I’altro compensa,
5 «Timbri» e «note» che alterni s’armonizzano, «prima» e « poi»
[che alterni si succedono, (tutti) da norme costanti son rette.
6 Per cid, il Saggio si attiene a quel che non comporta intervento e
[un insegnamento senza parole adotta.

7 1 Diecimila esseri vengono alla luce senza che Egli ne sia
[Partefice,

8 Agisce a loro pro, senza avanzar pretese,
o I propositi realizza, ma meriti non Si arroga.

1o Ed & proprio perché non insiste sui Suoi meriti che essi non Lo
[abbandonano.
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Se non s’esaltano i talentuosi, faremo s che il popolo rifiuti
[contese;

Se non si stiman troppo i beni difficili da ottenere, scoraggeremo
[che tra il popolo vi sian ladri;

Se non s’esibisce cid che pid viene agognato eviteremo, al
m  § b
[popolo, turbamento.

I HHWM [ERTE

: TEBEZEE] BF5s (&

3 TRAAKE] KT (8 mp

4 BUEE)AZ (Bt

5 EHLEERE

6 mwmm/ﬁu_ TR

7 VEH] EEEmE sih

8 B [RUETHABHENE Tk

4 Sicché, ecco il governo del Saggio:

5 Egli vuota i (loro) cuori, la (lor) pancia riempie;

¢ La volonta, fiacca, e le ossa rafforza;

7 Sempre vuole che il popolo non intenda e non desideri.

8 E una volta impedito che i sapienti osino intervenire, I’ordine su
[tutto cala.
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1 Vuota & la Via, e quanto pid opera o La si usa, meno serve
[riempirLa!
» Come un abisso! Pare, dei Diecimila esseri, I'’Antenato!

3 Le asperita ottunde, i nodi dipana, attenua il bagliore, le
[disperse polveri raduna.

1 [EWE)TmEZE )

2 M@MWW&EQWVM@N% r~ L

3 #ER)E L [ Z@H)] B Selm (57
Al iy fREECAR L FIEOER [7pe
5 BETA (] FthL &>k L

4 Scompare! Eppur sopravvive!
5 Ignoro di chi sia figlia, ma precede, pare, la Suprema Divinita.
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[19]

1 La saggezza elimina,

2 La conoscenza rinnega,

3 E il popolo cento volte tanto ne trarra giovamento.

4 La benevolenza elimina,

5 La rettitudine rinnega,

6 E il popolo tornera all’amor filiale e alle parentali cure.
7 La destrezza elimina,

8 1l profitto rinnega,

9 E banditi e ladri spariranno.
10 Son tre norme, queste,
11 Che qual modello ancora son fallaci.
12 wmﬁoﬂm.%m ad ‘esse s’accompagni quanto segue:
13 Esibisci la semplicita disadorna della seta grezza,

14 Abbraccia la genuinita del ceppo che la scure non conosce,
15 La parzialita riduci, e il desio contieni.

16 Eliminato lo studio, ogni tribolazione cesser.
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Questa stanza descrive il processo cosmogonico che porta al disvelarsi degli
partire da una condizione di caotica indistinzione primordiale.
Vale _w%@ a sottolineare I'utilizzo di due termini specifici per definire Da

primo & yzing £} (v. 6) - il cretato_(ming fii) al mom ita, p
mente a tre mesi — e ’altro & .\Pmm.a?. 7) — ossia il nome onorifico che si acquisisc

A AT 2 L g et e
volta entrati nella maturita (grosso modo in coincidenza del ventesimo anno d’etd,

I'uomo, e in occasione del fidanzamento per le donne), una sorta di nome pubblico
pseudonimo. La scelta di definire Dao attraverso ung zi non & certo casuale. Ming i
presuppone un nominare ‘4 pArtirE dAlls “HASeH4; a4 Uin’origine, cosa che non si
certo al Dao, innominabile poiché eterno, indefinibile poiché non & un ente isol
distinto: Esso abbraccia il tutto, & I'Unita suprema degli esseri. Nominare il Dao ¢
porta necessariamente una «forzatura», come si evince dal v. 8. DefinirLo «grandex
K, v. 8) significa solo determinarne la connotazione palese, il suo aspetto manif
(you #). La vastita del Dao presuppone un procedere, un flusso eterno cui gli es
stentano ad abbandonarsi: pertanto, prendono «congedo» e se ne allontanano (vv. 9-
pur restando inconsapevolmente legati alla «Madre». Riscoprire I'indissolubilita tra
esseri e il Dao significa infine «tornare» (fan [Z o iR, v. 11) alla propria radice (ben

Laozi 139

[25]

Indistintamente qualcosa prese forma,
Qualcosa nato di Cielo e Terra pria.
Silente! Vago!
Romito e inalterabile.
Definir lo potremmo «Madre di Cielo e Terra».
11 suo nome io ignoro,
Ma «Via» lo si designa.
Se costretto fossi a nominarlo, « Grande» lo direi.
9 «Essere Grande» vuol dir «congedarsi»,
1o «congedarsi» vuol dir «allontanarsi»,
11 «allontanarsi», «ritornare».
12 Grande ¢ la Via,
13 Grande ¢ il Cielo,
14 Grande ¢ la Terra,
15 E il Sovrano, pure, grande ¢.
16 Quattro, nell’universo Mondo, son le cose grandi, e il Sovrano
[tra esse risiede.

o~ OOV BN

17 L’uomo fa della Terra il suo modello,

18 La Terra lo fa del Cielo,

19 Il Cielo, della Via,

20 E la Via ha per modello la naturale spontaneita.

Fondamentali risultano i concetti di f2 1%/ «legge, modello» (nei vv. 17-20 con w“.
) {

P'accezione verbale di «prendere a modello, regolarsi 'su») ‘¢ zirnm E X «auto-deter
e, SPe it3, naturalezza» (v. 20). L'uomo non pud prescindere dalla Terra,
da cui acquisis tabilita; la Terra, a sua volta, ha nel Cielo il suo «tetto» e il Cielo
trova nel Dao il sommo principio su cui regolarsi. Senza favoritismi, la Terra sostiene, il
Cielo copre, il Dao genera e alimenta gli esseri. La dipendenza di ogni elemento &
«cumulativay e non ristretta all’elemento che segue. Per esempio, I'uomo (meglio il
Sovrano) non dovra armonizzare il proprio comportamento soltanto sulla Terra, ma
anche sul Cielo, sul Dao e su ziran E{%X% «spontaneitd naturale». Alcuni studiosi hanno
identificato questo concetto con la «quinta» entita, superiore al Sovrano, alla Terra, al
Cielo e al Dao stesso. In realtd ziran non & disgiunta dal Dao, poiché ne esprime la
logica interna, il principio autogenerativo che ne detta I'estrinsecarsi.
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Laozi 9
[40]

1 Il ritorno segna, della Via, il moto,
2 E la debolezza ne detta I'operare.
3 Gli esseri, al mondo, nascono da cid che «&x (presente e

[manifesto),
4 E quel che «&», da quel che «non &» trae vita,

11 significato del carattere fan [Z & determinante ai fini della comprensione del testo.
Fan indica I'inversione, il ritorno: visto che il Dao si allontana per poi tornare (fan %,
Laozi 25.11), un simile movimento allude forse al processo ciclico di riappropriazione o

diversi termini che rinvi o all’idea del «ritorno» in relazione alle prati editative e
di autocoltivazione{fan 7} gui [ far ritorno alla propria dimora» o mﬁ 18 wlnognnnjﬁ
punto di partenza dopo essersene alloATARAT Y Fanyindica anche una Testituzione, una
«resa» che si attua attraverso il Hipristino di CORIZIGRT originarie; fu e gui lasciano
intendere che tale IIPIIStINO va visto come 1l riaffermars]

i _.m&o,.ﬁfmﬂmlmlcgn parla di «inversione di direzione» che nel Laozi
alluderebbe a uno stato mentale dji purezza e quiete da cui I'uvomo progressivamente si
distanzia e al quale deve far ritorno, Dato che fan significa anche «andare controy,
«opporsi», «rivoltarsi controx, alcuni critici come A.C. Graham'e Chad Hansen parlano
di fan come «inversione di valori» o «opposizione di valori» soprattutto alla luce delle
occorrenze del termine nel Mojing 7L «Canone Moistar (cfr. craHAM 1978, pp. 184,
185, 317, 318, 329, 330, 352-54). Secondo i due critici, nel Laozi ogni giudizio darebbe
luogo a due caratterizzazioni OPposte ma complementari, sulla falsariga del dualismo tra

yin [& e yang 18

Si noti nel v. 2 il ricorso 40 55 xdebole, fragile, delicato, flebiles
usato in contrasto con (qiang 7§ 1) «forte, inflessibile, duro, ostinato, tenace»t Rou
(altro termine tecnico tipico~del Laozi) esprimie Una valenza prossima a_juo. ¢ significd

«morbido, flessibile, tenero, fiacco, remissivos. L’antonimo di rou e(gang M| duro,

tenace, inflessibile, rigido, termo,"Severo, aspro, indomitoy. Ruo, rou, qigiig"e gang non
vanno intesi i senso strettamente letterale: T"ptimi due termini assumono comune-
mente valenze negative o quantomeno eSprimonic un senso di st ione"che nel
Laozi si"tramuta_invece in quality e preaic, Rio 55 «debolezzas ¢ indicato quale Dao
7022 S1 tramuta invece | :

2hi ea‘m‘twmaw n%t: il termine yong rinvia allidea” di” «funzione, funzionamento’,
«azione, Gtilizzo», «messa in Opera, applicazione». Nel caso specifico yong indica sia
Pestrinsecarsi della Via che le modalita del suo utilizzo da parte degli esseri. Per una
definizione pit precisa di wx 7 «assenza, non esistenzay e you H «presenza, esistenzas
si rimanda alla stanza 1.
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[42]

1 La Via generd I'Uno,
2 E da Uno furon Due,
3 E da Due, Tre,
4 E da Tre ecco i Diecimila esseri.
5 Questi portan sul dorso yiz e stringono al petto yang,
6 E dal congiungersi dei soffi vitali all’armonia giungono.
7 Cid che al mondo pit ¢ disdegnato,
8 E proprio I'essere orfano, meschino e sventurato,
o Eppur Sovrani e Duchi cosi appellan se stessi.
1o Vi sono cose che accrescon se ridotte,
11 Altre, invece, si riducono se accresciute.
12 Quel che gli antichi hanno insegnato
13 (ad altri) 2 mia volta insegnero,
14 Cosicché, il detto «Ai forti e ai violenti non & dato di spirar
[tranquilli»

15 Sara, del mio studiar, cominciamento.

Sono state date varie interpretazioni ai termini Uno (yi —), Due (er —) e Tre (san =).
Nel commentario di Heshang Gong 7 b/} essi indicano, nell’ordine, cid che all’inizio
il Dao produce come elemento indifferenziato, seguito dalle due polaritd opposte ma
complementari dell’essere (yin e yang) che danno vita alla Triade «Cielo (Tian X) -
Terra (Di #1) - Uomo (Ren A)» a seguito dell’incontro dei soffi d’energia vitale (g7 ).
Wang Bi E# identifica invece 'Uno con wu 4 (la condizione di assenza di determi-
nazioni fisiche, il «non esistente» che si distingue dalla manifestazione dei fenomeni,
you 15) da cui gli esseri traggono vita; «Due» sarebbe «I'Uno e la sua descrizione» e
«Tre» la somma totale. Altri commentatori associano «Due» a yin e yang, a wu e you,
oppure a Cielo e Terra, mentre per quanto riguarda I'identificazione di «Tre» prevale
Iidea che si tratti di una forma di energia vitale che permette 'interazione tra le forze
cosmiche e consente la generazione dei molteplici esseri (wanwu #%) «Diecimila
esseri»). HALL e AMES 2003, pp. I142-44 identificano invece i tre valori con i concetti di
«continuitay, «differenza» e «pluralita». Nel v. 5, il termine fu & & sinonimo di bei
«schiena, dorso, spalle»: ogni cosa presenta un «recto e un verso», ossia connotazioni
antitetiche ma non esclusive né univoche. Si noti nel v. 8 il richiamo a quanto gia
espresso in 39.15.
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10
T
12
13
14
15
16
7
18

19
20
21
22
23
24

Facile & trattar con cid che & calmo e in pace,

Idear le cose prima che dian segno,

Frantumare quel che ¢ fragile,

O i sottili atomi disperdere.

(Altra cosa &) intervenir d’anticipo.

Ordine stabilisci quando il disordine ancor no

Quell’albero il cui tronco stenti ad abbracciare, da un butto
[finissimo & cresciuto,

Quella torre di nove piani, da un canestro di terra & sorta,

Un’altezza di cento rer, dal suolo che calpestiamo s’eleva.

Intervieni su qualcosa, e la guasti,

La tieni salda, e la perdi.

Poiché, dunque, il Saggio non s’adopra,

Ecco che rovina non conosce.

A nulla si tien saldo,

Sicché perdite non subisce.

Quando il popolo i propri affari fin troppo cura,

E solito rovinar tutto all’approssimarsi della riuscita.

Per cio, se accorto sarai alla fine come in principio, nulla di certo

[si guastera.

IT Saggio, pertanto, vuole senza volere,

E sprezza i beni difficili da ottenere;

Impara senza studiare,

E gli eccessi altrui cos ripara;

E Maestro nell’assister la spontaneita dei Diecimila esseri,
E su loro intervenir non osa.

Nel v. o, l'unita di misura ren {]] era pari a 8 piedi (chi R). Il v. 19 pud anche
significare che il Saggio «aspira a non voleres.
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Saper di non sapere,

E certo cosa eccelsa;

Ignorar di non sapere,

E, invece, grave pecca.

Se il Saggio, dunque, di pecche non si macchia,
E perché riconosce la pecca esser pecca.
Pecche, per cid, non ha.






