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I cinesi sanno molto di noi, noi ben poco di loro. Mai come ora, però, la Cina è vicina, anzi incombente. Lo strabiliante sviluppo economico e tecnologico del Dragone impone una reale e urgente comprensione del suo modo di pensare.

I presupposti del suo attuale successo planetario non vanno infatti ricercati in modo esclusivo nelle odierne determinazioni politico-economiche, bensì anche, e forse soprattutto, nella sua tradizionale visione del mondo da cui trasse quei valori, idee e strategie che ne fecero un poderoso impero di conquista.

Oggi la Cina ha ripristinato la propria antica centralità internazionale nel sempre più serrato confronto con l’Occidente.

Sanjiao si propone come bussola essenziale per orientarci in modo agile nel labirinto del colosso giallo, per decifrare le sue molteplici e complesse espressioni e poter interagire con esse in modo efficace.
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SANJIAO
I TRE PILASTRI DELLA SAPIENZA

All’arte dell’antica pazienza dei miei genitori

che ha fatto danzare la mia realtà






[image: «Tre insegnamenti, un insegnamento» (Sanjiao yijiao 三教 一教), rotolo dipinto, inchiostro e colori su seta, dinastia Ming (1368-1644), British Museum, Londra]

«Tre insegnamenti, un insegnamento» (Sanjiao yijiao 三教 一教), rotolo dipinto, inchiostro e colori su seta, dinastia Ming (1368-1644), British Museum, Londra







Confucio e Laozi proteggono Buddha Śakyāmuni bambino.

L’incantevole dipinto illustra uno dei fili conduttori della Cina imperiale (soprattutto dalla dinastia Tang in poi), ovvero la mutua correlazione delle tre tradizioni di saggezza – confucianesimo, taoismo e buddhismo – che i pittori cinesi hanno spesso rappresentato sotto le sembianze dei tre saggi: Confucio, Laozi e Buddha Śakyāmuni.

Ciò non significa che non vi siano stati storicamente tra di loro anche attriti e che ciascuna tradizione non abbia tentato di ricreare tale unità a proprio vantaggio.

Questa trattazione partigiana si trova sintetizzata nello specifico anche nel presente dipinto, la cui appartenenza e destinazione appaiono ben chiare. La sua origine, infatti, si ritrova negli ambienti letterari che valorizzano l’autorità indiscussa di Confucio (motivo sottolineato dalla presenza fisica più imponente rispetto a quella di Laozi) e il suo ruolo attivo nella società cinese (è il Maestro che mostra con riguardo e zelo il Buddha bambino a Laozi). L’accento cade anche sulla corrispondente giovinezza del rappresentante del buddhismo rispetto alle dottrine autoctone cinesi.

Laozi, scalzo, porta i contrassegni della saggezza del Buddha, come la tipica protuberanza cranica e il punto (bindu) tra le sopracciglia. Il dipinto al contempo vuole suggerire – attraverso gli abbigliamenti e l’ambientazione paesaggistica tratteggiati in modo convenzionale e velocemente abbozzati che incorniciano con eccezionale squisitezza i volti e gli eleganti gesti dei tre maestri – la perfezione spirituale e morale dei fondatori dei tre grandi sistemi di pensiero chiamati i «Tre insegnamenti» (sanjiao), il filo conduttore della presente guida.





Introduzione

I cinesi sanno molto di noi. Mentre noi poco di loro. La ricchezza della civiltà cinese, con i suoi straordinari cinquemila anni di storia e la sua immensità geografica, ci abbacina. Ci ammalia. Mai come ora la Cina è davvero vicina. Il suo strabiliante sviluppo economico pretende una nostra comprensione del pensiero di questo grande Paese. I presupposti del suo odierno successo planetario, infatti, non sono da ricercarsi esclusivamente nelle determinazioni politiche odierne ma nella tradizionale visione del mondo che ribolle nel suo attuale subconscio. Visione che ha portato la Cina un tempo a essere il massimo impero del mondo, e un impero di conquista. E oggi cerca di ripristinare la sua antica centralità internazionale. Come pretende il suo nome: «Impero di Mezzo» (Zhongguo 中國), nome che ancora oggi la designa.

La Cina è la nuova frontiera del XXI secolo. Non solo economica ma anche del pensiero. È la cultura che occorre possedere. Al punto di considerarla «una fonte del nostro sapere» – per parafrasare una profetica affermazione di Hermann Hesse del 1913.

Necessaria è la conoscenza dei tre pilastri della sapienza cinese, i «Tre insegnamenti» (sanjiao 三教) – confucianesimo, taoismo e buddhismo – matrice di questa civiltà dalla splendida tradizione irradiante.

Al contrario della mentalità esclusivista occidentale, questi tre sistemi di pensiero non sono in conflitto tra loro, ma, nell’ottica cinese, inseparabili come i tre piedi di un tripode e complementari come le tre punte di un iceberg, distinte in superficie ma con un’imponente base comune, sommersa e nascosta. Più si sale la scala gerarchica sociale e più i contorni di ciascun insegnamento divengono nitidi (il confucianesimo con i propri funzionari amministrativi e gli obblighi sociali, il taoismo con le proprie comunità e arti, il buddhismo con i propri monasteri e riti), ma più la si scende e più si deve tener conto di modi di pensiero che fondono questi tre sistemi, ai quali il popolo cinese ricorre a seconda delle circostanze (nel privato o nella vita pubblica) e delle varie ricorrenze (parto, funerali, esorcismo, crescita interiore, longevità, culto degli antenati, celebrazione dell’ordine, e così via), e ai quali, comunque, tributa lo stesso rispetto. In questo senso, dunque, «Tre insegnamenti, un insegnamento» (Sanjiao yijiao 三教 一教): tre momenti di un’unica visione del mondo, dell’uomo e della società, che trovano origine nel medesimo pensiero pan-cinese, pensiero dell’armonia dell’uomo con la natura, della mobilità, dell’incessante mutamento e rinnovamento dei valori, del tempo e della materia. Il presente lavoro – che rappresenta nel panorama editoriale italiano un tentativo unico nel suo genere – si prefigge d’esplorare questo vasto «iceberg» sinico, scandagliando, seppur fugacemente, i modi di osservare la danza della realtà, gli insegnamenti (jiao 教), gli stili di vita (Tao 道) solidali con la vita universale, trasmessi dai maestri di ciascuna scuola (jia 家, letteralmente «famiglia»).

In tal senso, il volume tra le mani è una sorta di guida nel paesaggio del pensiero cinese nelle sue varie espressioni. Questo paesaggio è un caleidoscopio di colori e di sinfonie intellettuali in vari movimenti, ma è anche un territorio di calma e di silenzio, che può mostrarsi benevolo e seducente o scomodo e problematico a seconda di come ci si disponga verso un pensiero radicalmente differente dal nostro nel metodo, come nei valori e negli obiettivi. Non è raro, infatti, ritrovarsi sbalorditi di fronte alle asserzioni impressionistiche tipiche del pensatore cinese che sono come segnali di un apneista che emerge dalle più recondite profondità marine.

Come i climi assai vari che si alternano su questo sterminato territorio, così anche le riflessioni fiorite nell’Impero di Mezzo sono incredibilmente ricche e multiformi. Impossibile passarle tutte in rassegna da una veduta aerea qual è il presente libro, che, come ogni guida di viaggio, non ha la pretesa né l’esigenza della completezza. D’altronde una guida, come una mappa, fornisce informazioni introduttive su un territorio. Ma la mappa non è il territorio.

Le tematiche tratteggiate, dalle diecimila sfaccettature, fornirebbero materiale per riempire biblioteche intere. Si è imposto un necessario spoglio tra la massa delle informazioni disponibili, sfrondando dolorosamente anche punti cruciali, condensando occasionalmente in una sola frase problemi assai complessi, accettando la finitezza delle nostre stesse argomentazioni e l’arbitrarietà nella scelta degli argomenti trattati (e del relativo spazio dedicato a ciascuno). Si è cercato di offrire un profilo d’insieme utile come chiave d’accesso a un mondo inesauribile, il cui fascino magnetico calamita sempre più man mano che ci si addentra nelle tematiche.

Seppure il presente lavoro non abbia la pretesa di essere una trattazione esaustiva dei temi considerati, non è stato steso senza cura o non preceduto da un lungo lavoro di ricerca. I vari passaggi sono sempre stati controllati, senza filtri, sui testi originali cinesi, sanscriti e pāli e le traduzioni contenute in questo volume sono sempre nostre. Inoltre si è deciso di affrontare gli argomenti sinologici, di per sé infiniti, con un taglio interdisciplinare, che si evince dalla suddivisione ideale del lavoro in quattro parti. La prima rappresenta il cuore della guida, le cui quattro arterie sono composte dal Libro dei Mutamenti (che solca il terreno su cui attecchisce il pensiero cinese) e dalle tre sezioni dedicate rispettivamente al confucianesimo, al taoismo e al buddhismo, legate dal «filo rosso sanjiao». Le sezioni successive, necessariamente succinte e schematiche, s’innestano come tentativo di dipanare, in una visione d’insieme, i molteplici aspetti culturali che traggono linfa vitale dall’«humus sanjiao». Un’ultima sezione, gli «Apparati», è stata pensata come un insieme di strumenti tesi a stimolare uno studio accurato degli argomenti e come un invito alla penetrazione e all’approfondimento dell’universo della riflessione cinese nella quale, nei momenti migliori, ci piace pensare, possiamo ritrovare noi stessi, come di fronte a uno specchio.
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Il Libro dei Mutamenti

L’universo allo specchio

In un periodo senza tempo del pensiero cinese, precedente ai dati storici, albeggiava una convinzione centrale: l’uomo è nel mondo e il mondo è nell’uomo.

I processi umani e universali vennero visualizzati come una dualità di forze naturali che condividono spazio e tempo. I due versanti di un colle rappresentarono queste due cariche energetiche naturali: il lato ombreggiato caratterizzava, in origine, la carica energetica chiamata yin 陰, simboleggiata da una linea spezzata; col tempo, questa componente ombrosa venne a qualificare l’elemento femminile, l’elemento lunare che si manifesta nella terra, associato all’oscurità, al freddo, all’interiorità, alla flessibilità, alla quiete, alla passività, alla forza della debolezza, a ciò che nell’ombra tesse le sue trame; il lato soleggiato di un colle caratterizzava, in origine, la carica energetica chiamata yang 陽, simboleggiata da una linea intera; col tempo, questa componente luminosa venne a qualificare l’elemento maschile, l’elemento solare che si manifesta nel cielo, associato alla luminosità, al caldo, all’esteriorità, alla fermezza, al movimento, all’attività, alla forza della forza. Se queste due forze naturali paiono opposte, in realtà intrecciano rapporti complementari, alimentandosi scambievolmente senza posa, incontrandosi e trasformandosi l’una nell’altra, incessantemente.

Questa è la trama alla base delle convinzioni primarie del pensiero cinese che trovano la loro formulazione ne Il Libro dei Mutamenti (Yijing 易經). La redazione attuale dell’opera risale al III-IV secolo dell’era volgare, ma la composizione, protrattasi per un arco temporale estremamente lungo, affonda le radici nell’era arcaica del pensiero cinese, in quelle dinastie che lo utilizzavano come un testo di divinazione, come una sorta di «oracolo di Delfi cinese» a cui venivano poste diverse interrogazioni attraverso la cheloniomanzia (la lettura delle screpolature prodotte sul carapace di tartaruga esposto al fuoco) o l’achilleomanzia (il lancio di bastoncini di Achillea millefoglie).


YI 易 «MUTAMENTO»

[image: Sanjiao. I tre pilastri della sapienza] Alcune interpretazioni etimologiche vedono in questo carattere il pittogramma di un camaleonte, animale emblema del mutamento. Associata allo stesso carattere si trova l’accezione di semplice, versatile. Come dire: la trasformazione della realtà è semplice, davanti ai nostri occhi; è l’essenza delle cose che non rimangono mai stabili. E l’uomo è assorbito da questo battito del mondo naturale: i ritmi fisiologici si armonizzano con quelli delle stagioni che si susseguono. Dunque, come in un ologramma, le parti interagiscono col tutto. Qualsiasi variazione ambientale influisce sulla società, e viceversa. Il Libro dei Mutamenti è la storia di questa dinamicità.




JING 經 «TESTO CLASSICO»

[image: Sanjiao. I tre pilastri della sapienza] In questo carattere, che significa anche libro, è presente un’allusione al tessuto, in quanto jing è il filo di seta (radicale 120).

Dunque, è un testo la cui trama è di un certo spessore. Questo termine traduce anche il sanscrito sūtra, «libro». Il libro è infatti un insieme di tessuti, di fili che tornano su uno stesso punto comune.



Col tempo, l’Yijing fu oggetto di varie interpretazioni (riportate in una serie di appendici chiamate «Ali dello Yi»), divenendo il libro fondamentale di tutta la metafisica cinese e testo di saggezza dispensatore di suggerimenti utili nei più disparati ambiti della cultura cinese. Il confucianesimo lo impiegò in chiave politica, intravvedendovi consigli rivolti al governante ideale («l’uomo superiore»); il taoismo vide nell’«uomo superiore» la caratterizzazione del saggio; il buddhismo l’esaltazione di certi princìpi che il Buddha storico aveva enunciato in India. La versione confuciana si impose sulle altre, forse per un motivo storico: il confucianesimo fu a lungo la corrente mainstream del pensiero cinese. Ma il fondamento dell’opera è per tutte il medesimo: la realtà non è statica. Questa è la convinzione del «principale formulatore di teorie in Cina»: il contadino che osserva la mutevolezza del mondo naturale e cerca di darne conto con i suoi strumenti. La sua constatazione è semplice e naturale: una stagione si sussegue all’altra, i moti celesti sembrano più o meno costanti, la semina può produrre un raccolto in modo non visibile come se un’essenza energetica sottile costituisse la materia. La filosofia cinese del tempo, del divenire è uno dei temi avvincenti che emergono nello Yijing. Se la concezione ebraico-cristiana, suggellata da Agostino di Ippona, concepisce il tempo come rettilineo, una consecutio temporum in cui il passato precede il presente e questo il futuro, nella formulazione dello Yijing il tempo è un continuum che non si snoda nella linearità della consecuzione da un punto x a un punto y, ma è già concentrato tutto in un solo istante.


Il riposo è in armonia col ritmo del movimento.

Yijing, Esagramma 16



In Occidente, nel primo decennio del ’700, Gottfried Wilhelm von Leibniz – che diede un contributo notevole nella formazione della logica binaria basandosi proprio sullo Yijing – nella sua Monadologia scrive che in ogni singola goccia dello stagno c’è tutto lo stagno. Come dire: in ogni singolo frammento del tempo c’è tutto il tempo. Nei termini dell’«oracolo di Delfi cinese» ciò significa che non si predice ciò che accadrà nel futuro, poiché il futuro è già qui e ora, tra gli uomini. Questo nodo di difficile comprensione viene sciolto dallo psicoanalista Carl Gustav Jung con la sua idea di sincronicità: il mondo della rispondenza tra tempo, numero e caso.

Lo Yijing, come l’oracolo di Delfi, è un autoesame dell’individuo («conosci te stesso»), del suo percorso esistenziale come parte del grande quadro dell’universo. Dunque, il consultante che pone interrogativi allo Yijing riceverà risposte che considerano il contesto e la continuità di un tempo che dispiega tutte le sue possibilità nel momento presente. La concezione del tempo nello Yijing scardina i termini di causa/effetto e pone l’accento sulla «contemporaneità significante» (Carl Gustav Jung), ovvero su quegli elementi simultanei che si trovano insieme apparentemente per caso, ma che esprimono una verità psichica che non si può tradurre in termini di prodotto di causa ed effetto.

C’è una corrispondenza tra la risposta dello Yijing e la mente del consultante, poiché l’esterno non è separato dall’interno: l’uomo è nel mondo e il mondo è nell’uomo, il microcosmo e il macrocosmo non sono divisi. Le risonanze interiori dell’individuo oltrepassano ciò che la sua percezione vigile può fornire in quel momento, risonanze che permettono di vedere il futuro già dispiegato nel presente, appunto.

Il mutamento degli eventi disegna una rete di processi. La mente di chi osserva la realtà è coinvolta nel processo. Poiché per l’immaginazione sinica la fine è al contempo l’inizio e la trasformazione è l’essenza del mondo, risalendo nello sviluppo in atto nel presente, è possibile trovarne anticipatamente lo svolgimento che ne risulterà. Non è in questione una mentalità parapsicologica, ma la convinzione che il presente è gravido di quel futuro che ancora non è apparso, in quanto ciò che sta per accadere è già contenuto, implicato in ciò che è già accaduto. Si tratta semplicemente di cogliere intuitivamente le possibilità che di un certo evento sono già presenti nella nostra vita.

Le risposte enigmatiche dello Yijing – basate sul binomio yin/yang che danno origine a 64 figure essenziali dette esagrammi (vedi la didascalia di pp. 18-19) e che suggellano un ciclo che riprende sempre daccapo ogni volta che termina – mostrano come l’individuo abbia più cognizioni di quelle che può esibire sul piano cosciente. Portano in primo piano ciò che giace sullo sfondo della coscienza. Ci si può rendere conto soltanto delle cose che si focalizzano, in quanto non è possibile avere una mente talmente estesa da portare alla coscienza tutte le nozioni. In questo senso, l’Yijing è uno strumento per cambiare il raggio percettivo, una modalità per scrutare ciò che c’è nel profondo, una zoomata su ciò che c’è dentro per rendere più lucida la mente su ciò che sta fuori, per meglio rendersi conto di ciò che è possibile focalizzare e di ciò che invece si dovrebbe lasciare sullo sfondo, alla ricerca dei possibili futuri che ci attendono e non di un fato a cui non ci si può sottrarre.
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L’illustrazione mostra la rappresentazione simbolica dell’interazione dello yin e dello yang chiamata «grande culmine» (taiji 太極): due metà d’un cerchio, ove al centro di ciascuna metà figura l’opposta (un punto scuro nel centro della parte luminosa e un punto luminoso nel centro della parte scura). Le due metà del taiji hanno la forma di feti gemelli, disposti in modo che la testa di ciascuno tocchi i piedi dell’altro.

Poiché il nucleo pulsante di ciascuna metà è della stessa natura dell’altra metà, aspira a riunirsi con essa per ritornare allo stato originario indiviso, archetipico, di vacuità indifferenziata chiamata «senza culmine» (wuji 無極). Ma questo movimento verso la fusione fa ruotare il cerchio taiji, movimento che dà origine a ulteriori differenziazioni.

Interessante notare che la rotazione del cerchio taiji si svolge in senso orario, verso la terra, l’elemento femminile, flessibile, umile. Per questa ragione, in diversi ambiti speculativi cinesi, si dice che la flessibilità, l’umiltà e la forza della debolezza sono destinati a prevalere.

Le prime due differenziazioni dalla manifestazione archetipica sono rappresentate dai primi due trigrammi (figure composte dalla sovrapposizione di tre linee intere o spezzate), ai quali furono attribuiti rispettivamente il ruolo del Padre (il Cielo), composto da tre linee intere (yang) e della Madre (la Terra), composto da tre linee spezzate (yin).

Gli altri 6 trigrammi – che si formano partendo dai primi due, ovvero sostituendo una delle linee che compongono il Padre e una di quelle della Madre – si ripartiscono in tre figlie e tre figli (secondo lo schema dell’illustrazione).

Si noti che il segno dei figli comporta sempre una linea yang, maschile (intera), e due femminili (spezzate), mentre il segno delle figlie il contrario. Ciò risponde al fatto che secondo la psicologia cinese il figlio è formato principalmente dalla madre e la figlia dal padre.

La lettura di queste figure è particolarmente lirica: il tuono è la voce celeste (yang) che attraversa la sfera terrestre (yin); il vento è la voce terrestre che attraversa la sfera celeste (yang); la montagna è il cielo (yang) che poggia sulla terra (yin), e così via.

Con questo metodo, partendo da due figure fondamentali, il Padre (linea intera) e la Madre (linea spezzata), si originano 8 diverse figure di tre linee, note come trigrammi, che rappresentano un passo intermedio tra la base di yin e yang, i 64 esagrammi finali (composti dalla sovrapposizione di sei linee intere o spezzate) del Libro dei Mutamenti e le 384 proposizioni diverse (6 volte 64) che costituiscono altrettante possibili diagnosi. Così la rete di corrispondenze, che parte da due figure primarie, racchiude tutti gli elementi del mondo nella sua totalità. I pensatori cinesi, infatti, immaginavano che l’insieme della realtà, le «diecimila creature», avesse una esatta corrispondenza con le 64 figure che compongono Il Libro dei Mutamenti.
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CONFUCIANESIMO





Confucianesimo

Prima dei disordini del periodo Zhou Orientale (770-256 a.C.), le tradizioni sociali e culturali traevano sostentamento da una società fortemente patriarcale al cui interno la catena dell’autorità discendeva direttamente dall’imperatore, il Figlio del Cielo (Tianzi 天子), espressione della corrispondenza tra l’uomo e l’ordine universale concepito come legge morale. La simmetria Terra-Cielo era tale da generare l’idea che se l’imperatore si fosse macchiato di qualche crimine, come per esempio la presunzione di esercitare i suoi poteri senza un mandato effettivo, questo elemento di turbamento non si sarebbe ripercosso negativamente solo a livello sociale, ma nell’ordine universale nel suo complesso: il Cielo avrebbe mostrato la sua collera con terremoti, inondazioni e fenomeni climatici nefasti.

La società assomigliava a una sorta di famiglia allargata ove le attività religiose e rituali riflettevano l’importanza della famiglia-clan al cui centro troneggiava il culto degli antenati.

Questi valori ben radicati nello stile di vita cinese si riverberarono nel confucianesimo (rujia 儒家), che si fece portavoce dell’esigenza di un buon funzionamento della società civile, riproponendo valori e modelli etici dei mitici sovrani predinastici e dei primi re Zhou. Pur mantenendo un atteggiamento di rispetto reverenziale nei confronti del Cielo, dei valori del passato e di ogni forma rituale, il confucianesimo si disinteressò delle credenze religiose e dello sciamanesimo del periodo Zhou, preoccupandosi invece di porre l’uomo al centro dell’indagine conoscitiva e di istituire un ordine in seno al quale la società potesse operare in modo armoniosamente regolato.

Per garantire tale ordine era fondamentale il riconoscimento di due regole basilari: la società necessita di una struttura e di una organizzazione gerarchica, il cui cardine è rappresentato dalla famiglia (se il padre si comporta da padre, la famiglia funziona, se la famiglia funziona la società procede, se la società civile procede l’intero mondo ne verrà influenzato positivamente); inoltre, gli esseri umani hanno diritti e doveri ritualmente definiti.

In tal contesto, i confuciani s’identificarono con quella classe di «specialisti dei riti» il cui scopo precipuo era la conservazione di un ordine sociale gerarchizzato, del quale il rito familiare e i sacrifici in onore degli antenati erano il segno manifesto.

Se in vita Confucio non fu particolarmente ascoltato dai signori feudali e alcuni secoli dopo la sua morte, sotto il regno di Qin Shi Huangdi, i suoi seguaci furono addirittura perseguitati (vedi il capitolo «Legismo»), con la dinastia Han il confucianesimo divenne invece dottrina di Stato. Da allora il confucianesimo fu inestricabilmente legato all’impero quale ideologia ortodossa, divenendo l’architrave dell’etica della società cinese e dominando nei minimi dettagli il comportamento in ogni ambito sociale, al punto tale che ancor oggi alcuni atteggiamenti e opinioni diffusi sono riconducibili a questa tradizione.

Fin dalle sue prime formulazioni, il confucianesimo si arricchì di nuove interpretazioni, assorbendo l’influsso anche di altre speculazioni, tra cui il taoismo e il buddhismo, e adattandosi al mutamento dei periodi, dei modelli e delle circostanze storiche (tanto che dai primi secoli dell’era volgare non fu più considerato in antitesi al taoismo e non fu inusuale che funzionari confuciani coltivassero, in privato o una volta ritiratisi dagli incarichi burocratici, attitudini e opinioni di chiara marca taoista).

Nonostante questa sua flessibilità, il confucianesimo non fu immune da tendenze conservatoriste, anche dagli esiti drammatici, come le purghe antibuddhiste del IX secolo. Questo conservatorismo derivò soprattutto dal fatto che con gli sviluppi del confucianesimo le teorie elaborate dal Maestro furono nella maggior parte dei casi interpretate nel senso di una concezione retriva della vita politica e sociale, sempre più appannaggio di una classe di funzionari statali che persero il contatto con gli ideali etici originari, per privilegiare invece il loro posto di prestigio. I mandarini, che idealmente sarebbero dovuti essere i continuatori dell’insegnamento confuciano, divennero in pratica i suoi burocrati. Questo decadimento del confucianesimo nella burocrazia è stato aspramente criticato nella Cina contemporanea, al punto che, durante la Rivoluzione Culturale (1966-1976), si giunse indebitamente ad assimilare l’insegnamento di Confucio a una volontà reazionaria d’immobilismo sociale e politico. Ma tale critica era dimentica del fatto che il Maestro, in realtà, traspose sempre nella sua dottrina, da un lato, un forte impegno a migliorare sé stessi come mezzo fondamentale per il progresso morale individuale (e per il costruirsi di una reale coscienza sociale) e, dall’altro, un forte accento sullo stato d’animo nell’esecuzione del rito. Fu piuttosto un certo confucianesimo di corte, interessato più alla lettera di Confucio che ad assimilarne lo spirito, a mettere in primo piano il rispetto formale verso i riti e in secondo piano la disposizione interiore. In molti momenti della storia del pensiero cinese si giunse, dunque, a porre attenzione alle relazioni sociali e a un certo modo esteriore di intendere la famiglia e il governo, sacrificandone la componente morale e la relativa importanza della solidarietà umana.
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In questo rotolo dipinto del XII secolo si trovano condensati gli elementi fondamentali del messaggio confuciano.

La rappresentazione di una coppia anziana servita dal figlio genuflesso e dalla nuora richiama il principio della «pietà filiale» (xiao 孝), ovvero l’obbedienza e il rispetto per i genitori e gli antenati, fondamento e garanzia di uno sviluppo armonico e ordinato dell’ambiente familiare. Questa condotta riverente, appresa all’interno della sfera domestica, si riverbererà positivamente anche in quella sociale, come il cancello aperto della casa del dipinto vuole indicare. La società sarà così improntata alla «giustizia» (yi 義) e all’«umanità» (ren 仁).

Nei Dialoghi di Confucio si legge: «Il Maestro disse: “I giovani dovrebbero coltivare la pietà filiale in casa e la fraternità quando ne sono fuori, l’onestà e la fedeltà, l’amore per tutti e in particolare il senso di umanità. Se dopo aver messo in pratica tutto ciò hanno ancora energia residua, allora dovrebbero utilizzarla nello studio”» (Lunyu 1.6).

Se ognuno adempie il proprio compito secondo i «riti» o «norme dell’etichetta» (li 禮) e secondo la condotta individuale improntata al principio della «rettificazione dei nomi» (zhengming 正名) – per cui il padre si comporta da padre, il figlio da figlio, il contadino da contadino (rappresentato intento nel lavoro agricolo in un terrazzamento), e così via –, ciò sarà garanzia non solo della prosperità familiare (come indica il contenitore di riso a fianco dell’abitazione), ma anche dell’andamento armonico dell’intero universo. L’intima relazione tra microcosmo (ren 人, «uomo») e macrocosmo (tian 天, «Cielo») è sempre avvertita dalla mente cinese, nel senso che una sola energia vitale (qi 氣) permea l’universo. La gallina e il gallo raffigurati nel dipinto, infatti, richiamano le forze yin e yang, che devono essere mantenute in equilibrio affinché vi sia armonia sia in ambito domestico e sociale che in quello universale: la «Spiegazione degli esagrammi» del Libro dei Mutamenti, lo Shuogua 說卦, ricorda: «Il Tao del Cielo è yin e yang. Il Tao della Terra si regola sulle linee intere o spezzate degli esagrammi. Il Tao dell’uomo si regola sulle virtù della umanità (ren 仁) e della giustizia (yi 義)».
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Confucio
(551-479 a.C.)

L’umanesimo del grande maestro Kong

In un periodo torbido della storia cinese, dove ogni sorta di bruttura e di malvagità era in piena evidenza come in un folle carnevale, Kong Fuzi (latinizzato in «Confucius» dai gesuiti) perseguì l’ideale di una cultura in grado di migliorare il benessere del popolo e della società. Confucio – il maestro per antonomasia del mondo cinese – istituì la sua scuola privata (530 a.C.) nell’intento di formare una classe dirigente saggia (zhi 知) e affidabile (xin 信). Il sogno di Confucio era quello di raffinare, tramite l’educazione e la musica (vedi il capitolo «Musica»), le qualità naturali dei nobili e del sovrano al fine di sviluppare in loro l’uomo superiore (junzi 君子), la cui condotta virtuosa, ispirata da un’etica personale e non da leggi esterne, avrebbe dovuto costituire un esempio per tutto il popolo e una garanzia dell’ordine sociale e cosmico.

Il progetto si rivelò per lui utopico: le sue idee etico-politiche di giustizia e il suo grande rigore morale non trovarono molta udienza presso i governanti del tempo, interessati unicamente a estendere il loro potere nella lotta tra le autorità locali. Mentre il successo fu tutt’altro che avaro con gli epigoni di Confucio – i mandarini, i consulenti di corte – che, nelle varie trasformazioni del feudalesimo cinese, s’impadronirono per molti secoli della scena politica statale e che elevarono il Maestro a Gran Saggio dei Diecimila Secoli.

Confucio fu il portavoce di un umanesimo radicale in grado di indagare, in chiave psicologica e antropologica, gli intimi recessi dell’animo umano, del comportamento individuale e collettivo nella vita privata e pubblica. Pur senza negare la religione e l’esistenza di altri piani di realtà, come il mondo degli spiriti, Confucio ritenne saggio non occuparsene per affrontare unicamente i problemi mondani, dove mondo è sinonimo di tutto ciò che sta sotto il Cielo. Confucio aveva ereditato dall’antichità la fede nel Cielo (tian 天) che governa il cosmo, domina gli spiriti e s’interessa alla vita degli uomini. Riconobbe nell’ordine umano l’intervento del Cielo. Compito dell’uomo è servire il Cielo ed entrare in armonia con la propria personalità che a sua volta ha come risultato una vita e una condotta rette. Poiché i rapporti tra micro- e macrocosmo sono sempre avvertiti, ciò che avviene nel mondo umano è la stessa cosa, per analogia, di ciò che avviene nel più vasto ambito dell’universo. In questo senso c’è una correlazione tra qualsiasi fenomeno naturale e l’uomo. A livello microcosmico il sovrano è il Cielo e il suddito è la Terra. In tal senso, il punto di riferimento dell’uomo confuciano è l’imperatore, il Figlio del Cielo.


Se si studia e non si pensa ci si istupidisce.

Se si pensa e non si studia si è in pericolo.

Confucio



Come i grandi pensatori della storia occidentale (Socrate, Kant), Confucio sentì l’esigenza di riportare l’attenzione sulla sfera etica, posta in secondo piano nel mondo violento degli Stati Combattenti. Confucio sognò una società ben ordinata, retta sull’umanità (ren 仁) tra gli esseri umani. Pilastro dell’etica confuciana, l’umanità è il comportamento solidaristico e benevolo che crea un profondo legame nella società umana basato, più che sull’uguaglianza, sulla simmetria, sulla reciprocità (shu 恕). La reciprocità, che significa usare la propria persona come unità di misura, implica la regola aurea del confucianesimo: «Ciò che non desidero che gli altri facciano a me, nemmeno io voglio fare a loro».

Secondo Confucio, i rapporti tra gli uomini di una società ben organizzata devono essere regolati da certe regole (li 禮). A questo carattere cinese, Confucio conferì la valenza particolare di norma, legge, rispetto dei riti e dell’etichetta (nel senso di corpus di buone norme sociali e regole morali), affinché il ren 仁 si fondasse sul li 禮, e viceversa. Sostenendo il li, Confucio intendeva educare il popolo all’importanza di seguire gli antichi riti e osservare le regole stabilite della condotta sociale, affinché ciascuno acquisisse una perfetta comprensione del proprio posto nella famiglia e nella società. L’ordine e l’armonia della famiglia e della società si possono mantenere solo quando vi è attenzione alla divisione tra anziani e giovani, tra governanti e governati. Confucio assegnò estrema importanza alla virtù e alla coltivazione di sé stessi, poiché solo in tal modo può sorgere quella lealtà (zhong 忠) tale da mantenere l’ordine sociale e il governo dello Stato.

Un principio fondamentale che regola le relazioni tra gli uomini è il rapporto figlio/genitore, il quale deve essere improntato alla pietà filiale (xiao 孝), ossia il senso di partecipazione affettiva del figlio nei confronti del genitore. Nella struttura familiare tutti devono corrispondere a ruoli ben definiti. La pietà filiale comporta un rapporto di diritto-dovere: di servizio e devota lealtà da parte del giovane verso il genitore; di dedizione e lealtà del genitore verso il giovane. Questa base morale che definiva i ruoli all’interno della famiglia s’innestava nell’etica di Stato. Per i confuciani lo Stato si ispirava alla gerarchia familiare. La famiglia diveniva il paradigma per l’assetto gerarchico della società feudale e fondamento della lealtà verso il sovrano.

Un altro cardine dell’etica confuciana è la giustizia (yi 義). Il suo significato etimologico molto pratico («la pecora è mia») riflette la convinzione per cui, se un governante giusto garantisce a ciascun suddito il proprio ruolo sociale e la possibilità di «coltivarlo» – ognuno ha le sue pecore, in un certo senso –, la macchina statale e la società procederanno in maniera ben oleata, efficace ed efficiente.

Quanto sinora detto conduce a quella teoria confuciana che produsse effetti storici consistenti. In un periodo storico molto violento in cui le denominazioni (ming 名) erano completamente sballottate, Confucio parlò di rettificazione dei nomi (zhengming 正名), per cui l’unica cosa da fare per costruire una società ideale e un buon governo era correggere i nomi, riconsegnare alle denominazioni il loro giusto significato, ovvero: il sovrano doveva agire da sovrano (ossia incarnare le virtù del sovrano), il ministro da ministro, il padre da padre, il figlio da figlio, e così via (Lunyu, XII.2). Perciò, quando il sovrano parla, il suddito ascolta. E quando il suddito riceve un comando regale lo adempie scrupolosamente. Le azioni dei ministri e dei funzionari dovrebbero essere guidate da una condotta decorosa. In caso contrario, i sudditi si comporteranno indecorosamente e necessariamente ne seguiranno delle offese; in tal modo, i ruoli delle persone risulteranno confusi. Se ciascuno si comporta invece secondo la denominazione che definisce il proprio ruolo, la società risulterà stabile e si garantirà quindi la felicità sociale, in quanto, secondo Confucio, la politica è il trionfo del soddisfacimento etico e psicologico. Nel senso che la politica deve essere subordinata all’etica, che la legge e le sanzioni penali sono uno strumento superficiale dell’ordine, e che la forza di polizia è una sciocca invenzione per gli individui moralmente immaturi. Governando invece attraverso le virtù morali individuali (de 德) inerenti alla via (Tao) dell’umanità (ren), agendo in conformità con la rettificazione dei nomi (zhengming) e mantenendo l’ordine grazie ai riti (li), si affermerà anche la correttezza della società. E le quattro stagioni si susseguiranno ordinatamente. Per Confucio l’uomo si realizza nelle convenzioni sociali (idea che ben sottolinea la divergenza con il taoismo originario, orientato su un versante mistico distaccato dal mondo ove l’unico interesse è l’autorealizzazione, la coltivazione di sé). Confucio è colui che è tutto proteso per la felicità sociale dell’uomo, mentre il taoista si trova nella posizione per cui quelli che sono i valori tradizionali della società cinese contrasterebbero con l’evoluzione personale del singolo individuo. Anche la rettificazione dei nomi evidenzia la diversità della impostazione confuciana da quella taoista, in quanto nella prima è presente la consapevolezza dell’azione, di correggere (zheng 正) il nome (ming 名), di agire come si deve fare occupando una certa posizione. Con Confucio ci troviamo, infatti, nella sfera dell’azione (youwei 有為), nella consapevolezza dell’agire (tipica del consulente di corte) in vista di obiettivi sociali concreti; il Maestro pensava, infatti, che è possibile ottenere risultati sul piano pedagogico o politico soltanto se ci si sforza consapevolmente di ottenerli. All’opposto il taoismo valorizza l’azione del minimo sforzo, la non-azione (wuwei 無為), per cui non è il singolo uomo l’elemento veramente attivo, ma è il Tao che agisce e che permette la realizzazione delle virtù individuali (de 德). La non preoccupazione ad agire del taoista rimanda al wu 無, a questa azione che si fa spontaneamente senza interferire con il corso delle cose, con il Tao (vedi il capitolo «Laozi»).

Confucio non scrisse nulla (anche se poi gli verranno attribuite parecchie opere). Non si ritenne l’autore di una nuova dottrina rispetto alla tradizione dell’antichità, ma piuttosto un mediatore tra il passato e il presente che trae spunto dall’antica dottrina, risultato di secoli di pensiero, per conferirle un nuovo spirito («Io tramando, non creo nulla. Ho fiducia negli antichi», Lunyu VII.1).

I suoi insegnamenti vennero organizzati, resi ufficiali e dichiarati dottrina di Stato durante la dinastia Han (206 a.C.-220 d.C.), nella formulazione dei «Cinque Classici» e dei «Quattro libri», i quali costituirono sino alla caduta della Cina imperiale nel 1911 il fondamento dell’educazione cinese e della formazione dei funzionari governativi (i mandarini).


[image: Ritratto di Confucio attribuito al pittore Fan Kuan (960 ca-1030 ca)]

Ritratto di Confucio attribuito al pittore Fan Kuan
(960 ca-1030 ca)




CINQUE CLASSICI (WUJING 五經):

CLASSICO DEI DOCUMENTI (Shujing 書經): è l’opera più antica e importante per la conoscenza delle tradizioni antiche del popolo cinese. Nelle prime tre sezioni, dedicate all’antichità remota, è palese il tentativo di idealizzazione dei saggi sovrani leggendari Yao, Shun e Yu.

CLASSICO DELLE ODI (Shijing 詩經): è l’opera letteraria classica cinese più antica. Si tratta di un’antologia di inni di corte, riti, canti religiosi e canzoni popolari in uso dagli inizi dell’epoca Shou sino al 600 ca a.C.

MEMORIALE DEI RITI (Liji 禮記): composto probabilmente durante l’epoca degli Stati Combattenti, include anche testi che non trattano i riti in quanto tali.

CLASSICO DEI MUTAMENTI (Yijing): vedi il capitolo «Il Libro dei Mutamenti».

PRIMAVERE E AUTUNNI (Chunqiu 春秋): si tratta di annali che riportano cronologicamente la storia dello Stato feudale di Lu (l’attuale Shandong), patria di Confucio, dal 722 al 481 a.C.




QUATTRO LIBRI (SISHU 四書):

DIALOGHI O ANALECTA (Lunyu 論語): raccolta di pensieri, massime ed episodi della vita di Confucio, compilata dagli allievi alla morte del maestro per dare unitarietà alla dottrina confuciana, al fine di consolidarla nelle dispute filosofiche con le altre scuole.

IL GIUSTO MEZZO (Zhongyong 中庸): opera compilata da Kong Ji (492-431 a.C.), nipote di Confucio, contenente i pensieri del maestro riguardo al rapporto con sé stessi e gli altri.

LA GRANDE CONOSCENZA (Daxue 大學): opera attribuita in parte a Zeng Can, uno dei principali allievi di Confucio, contenente la dottrina confuciana dell’autoperfezionamento dell’individuo.

MENCIO: vedi il capitolo «Mengzi».
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Mengzi
(380 ca-289 a.C.)

La cosmologia politica del maestro Mencio

Il grande dibattito filosofico occidentale sul diritto naturale che vide opposte due visioni del cuore umano – da un lato quella della natura malvagia teorizzata da Thomas Hobbes (ove lo Stato forte è l’unica garanzia dal bellum omnium contra omnes) e dall’altro quella della natura pura formulata da Jean-Jacques Rousseau – si ritrova in Cina, mutatis mutandis, con un anticipo di un paio di millenni. Durante il IV e l’inizio del III sec. a.C., il confucianesimo raccolse l’eredità della concezione fondatrice sviluppandosi fondamentalmente in due grandi correnti: quella rappresentata dal grande maestro Mengzi (nella latinizzazione Mencius, da cui Mencio) e quella rappresentata da Xunzi (vedi il capitolo seguente). I valori fondamentali formulati da Confucio rimangono il punto di riferimento per entrambi. L’umanità (ren 仁) è il centro portante della struttura sociale sia in Mencio che in Xunzi. La società confuciana priva di questo valore sarebbe priva di senso. La biforcazione del confucianesimo nacque dalla diversa concezione della natura umana (xing 性) al momento della nascita. Il problema etico poneva di fronte a un bivio: la natura umana è buona – come sosteneva Mencio – oppure malvagia – come sosteneva Xunzi? La diversa convinzione informava, di conseguenza, una determinata scelta politica.

C’è sempre uno sfondo filosofico, una pre-concezione dell’uomo che muove il teorico della politica verso una scelta, verso un sistema governativo piuttosto che un altro. Sulla base della diversa considerazione della natura umana discende la possibilità di stabilire una visione e un programma politico. L’elemento politico rappresenta la sfera principale della filosofia di Mencio, nella convinzione che l’uomo è un homo politicus che coltiva e realizza sé stesso nell’ambito sociale.

Mencio, abilissimo dialettico e pensatore di grande levatura, è considerato nella storia del pensiero cinese il «secondo Confucio». Ordinò, unificò, rinnovò la corrente confuciana che, alla morte del Maestro, si era divisa in otto scuole e minacciava di perdersi non solo in controversie individuali, ma anche in schemi tradizionali. Non solo Mencio perfezionò le formulazioni del Maestro, ma si rivolse ai regnanti dell’epoca, divenendo quindi quello strumento che Confucio aveva vagheggiato come ideale: essere un perfetto consulente di corte.

Per descrivere la natura umana (xing 性), Mencio usa una metafora ingannevolmente semplice (VI.A.2): xing 性 è come l’acqua sorgiva, nasce puro, poi durante il suo corso può essere deviato da circostanze accidentali e impaludarsi. Il senso della metafora è chiaro: la natura umana è fondamentalmente buona (shan 善); se l’uomo non fosse sviato nel suo percorso da certi condizionamenti, da certe influenze negative, rimarrebbe tale, anziché contaminarsi. In tal caso, la funzione didattica del maestro sarà quella di dare una piccola sollecitazione per ricondurlo nel flusso del ren 仁, cioè quell’umanità che l’uomo non può perdere dal momento che è connaturata nel suo xing 性. Shan 善 indica un’eccellenza etica. La natura umana secondo Mencio in origine non avrebbe nessuna repulsione per nessuna cosa, per nessun atto e inclinerebbe, invece, a ciò che si chiama il bene, la realizzazione personale dell’individuo.

Mencio promosse il valore della giustizia (yi 義) e dell’umanità (ren 仁) su cui aveva insistito Confucio. Pensava che la pace fra i regni che si stavano combattendo senza requie fosse l’unico valore veramente reale (vedi il dialogo «Sul governo» a p. 43). Un susseguirsi di grandi guerre, di rivolte sociali, d’immani spargimenti di sangue dove i valori umani erano calpestati a ogni passo caratterizzò il periodo nel quale visse Mencio. In questo quadro, egli cercò di operare come consulente di corte, ovvero come un intellettuale in grado di esercitare una funzione politica. Il dialogo «Sul governo» sintetizza la misura del forte distacco dei veri grandi maestri confuciani dai sovrani di cui volevano essere consulenti. Mencio si trovò, infatti, subito di fronte a una incomprensione di fondo: la prima cosa che il sovrano gli chiede riguarda l’incremento del profitto del proprio Stato. Come se parlassero due lingue differenti, Mencio risponde richiamandosi ai principi della giustizia e dell’umanità. Nel tipico spirito pragmatico del pensiero cinese, non si tratta semplicemente di una questione etica, quanto piuttosto pratica: se danneggio l’altro, se cerco di distruggerlo e arricchirmi a sue spese, innesco un meccanismo perverso dove ogni classe, ogni famiglia si metterà l’una contro l’altra. Nella società che Mencio idealizza, lo yi 義 affianca il ren 仁: ognuno occupa il proprio posto e il ruolo e le funzioni del popolo sono riconosciuti.


La via è in voi eppure la cercate lontano; sta nelle cose facili eppure la cercate in quelle difficili.

Mengzi



Secondo Mencio occorrevano delle riforme economiche: il popolo pagava troppe tasse e viveva in un sistema sociale che non teneva conto delle sue esigenze. La giustizia (yi 義) può comportare anche un tipo di concezione proporzionale del lavoro e della ricchezza, che dovrebbero essere ripartiti in parti uguali.

Con Mencio il popolo balzava in primo piano, al punto che l’accettazione del sovrano da parte del popolo diventava la prova del Mandato celeste (tianming 天命) conferitogli. L’idea cinese di regalità era radicata nella credenza che gli antenati regali si fossero trasformati in divinità e come tali dovessero essere venerati. I sovrani cinesi, guadagnandosi l’approvazione del Cielo e degli antenati, erano in grado di assicurare la regolarità delle stagioni, un buon raccolto, il corretto equilibrio fra yin e yang all’interno della comunità e il mantenimento della gerarchia reale. Questa concezione del «diritto divino» veniva chiamata appunto «Mandato celeste». Mencio contribuì a sostenere questa concezione affermando che, se il sovrano era retto nel governare il popolo, faceva sacrifici al Cielo e venerava gli antenati, l’ordine cosmico, naturale e umano si sarebbe mantenuto e il sovrano avrebbe conservato il Mandato celeste. Se invece il sovrano trascurava i suoi doveri rituali, si approfittava del proprio potere per opprimere il popolo, ne sarebbe derivato il disordine sociale e naturale (con inondazioni, carestie e disgrazie). Ciò a dimostrazione della perdita da parte del sovrano del mandato conferitogli dal Cielo. Questa teoria di Mencio, che spostava l’accento dalla cristallizzazione dinastica del tianming alla reale competenza di governare il popolo, non sancì poi nei fatti il diritto alla rivoluzione del popolo oppresso, in quanto gli epigoni confuciani la intesero principalmente come mantenimento della continuità della legittimazione del potere imperiale, anche laddove fosse venuto a mancare il filo ereditario. Il supposto ruolo del popolo come sanzione morale del potere regale conduce Mencio a prendere in considerazione il dovere del regicidio (vedi il dialogo «Sul regicidio» a p. 44), andando anche oltre certe posizioni che nel pensiero occidentale non sarebbero state proclamate neppure da Hobbes. Se per Hobbes il patto sociale, una volta stabilito, non poteva essere infranto, per Mencio era possibile farlo laddove il sovrano dimostrava di non essere più tale; dunque, non solo rovesciarlo era possibile, ma era un dovere sociale da compiere.

Ciò comporta una grande innovazione, un salto evolutivo nel pensiero confuciano, in quanto Mencio, servendosi della teoria della rettificazione dei nomi (zhengming 正名), legittima la deposizione di un sovrano: non viene giustiziato, infatti, un sovrano, ma un oppressore che infrange i principi della giustizia (yi 義) e la cui condotta non è in sintonia con la propria denominazione.

In altre parole, quando il sovrano non si comporta come sovrano, viene meno ai propri compiti e perde i suoi ming: la denominazione 名 e il mandato 命 (vedi il capitolo «Musica» per la correlazione fra nome 名 e destino 命). In tal modo Mencio elabora la sua cosmologia politica totalizzante che integra la dimensione dell’uomo e del Cielo in un’interazione dinamica e dialettica fra xing 性 e ming 命: la parte celeste del cuore umano, originariamente buona, deve essere coltivata affinché si concretizzi a livello politico-sociale e in armonia con ciò che gli è stato assegnato dal Cielo.
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Ritratto di Mencio
Bibliothèque Nationale, Parigi




SUL GOVERNO

Mencio andò a trovare il re Hui di Liang.

Il re disse:

«Venerabile maestro, sei venuto sin qui senza considerare troppo grande una distanza di mille li; posso presumere che tu abbia suggerimenti per il profitto del mio regno?».

Mencio rispose:

«Perché sua maestà usa la parola profitto (li 利)? Che si parli piuttosto di umanità (ren 仁) e giustizia (yi 義), e null’altro! Se sua maestà dice: “Cosa posso fare per il profitto del mio regno?”, i dignitari diranno: “Cosa possiamo fare per il profitto delle nostre famiglie?”, i funzionari e il popolo diranno: “Cosa possiamo fare per il profitto della mia persona?”. Superiori e inferiori cercheranno di strapparsi a vicenda questo profitto e lo Stato sarà in pericolo. In un regno da diecimila carri da guerra colui che uccide il suo sovrano deve essere il capo di una famiglia da mille carri da guerra. In un regno da mille carri da guerra colui che uccide il suo sovrano deve essere il capo di una famiglia da cento carri da guerra. Se a diecimila sottraggo mille carri da guerra e se a mille ne sottraggo cento, non è un profitto da poco; tuttavia se il profitto è anteposto alla giustizia, non vi sarà soddisfazione se non dopo aver preso tutto con la forza. Non c’è mai stato un uomo benevolo che abbia trascurato i suoi genitori e nemmeno un uomo giusto che abbia messo il proprio sovrano all’ultimo posto. Che sua maestà dica dunque: “Umanità e giustizia e null’altro”. Perché parlare di profitto?». (MENGZI, I.1.1.)




SUL REGICIDIO

Il re chiese:

«È lecito a un ministro mandare a morte il proprio sovrano?».

Mencio rispose:

«Chi depreda una società dell’umanità (ren 仁) è detto ladro; chi la depreda della giustizia (yi 義) è detto oppressore. Ladro e oppressore sono comuni individui. Da parte mia ho sentito dire [nel caso dell’esecuzione di Zhouxin, ultimo re degli Shang, da parte del re Wu, fondatore della dinastia Zhou] che abbiano punito un tale di nome Zhou, non che un ministro abbia mandato a morte un sovrano». (MENGZI, I.2.8)
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Xunzi
(300 ca-230 a.C.)

La sociologia metafisica del maestro Xun

La componente pragmatica del pensiero di Confucio fu ereditata da Xunzi, la cui data di nascita è incerta, ma la cui vita in genere si colloca tra il 300 e il 230 a.C., quindi nel periodo della maturità di Mencio, il suo avversario teorico.

Originario di Zhao, Xunzi si stabilì presso Jixia, l’accademia fondata dal re Xuan di Qi per illuminare la corte con le menti più dotate della Cina, in cambio di agi e della possibilità di proseguire nelle loro ricerche e discussioni. Nel 255 occupò la carica di alto magistrato nel regno meridionale di Chu, da lì nel 249 assistette lucidamente alla caduta della dinastia Zhou.

La creazione dell’Accademia Jixia evidenziò il pieno riconoscimento da parte del potere politico del prestigio della classe dei maestri (xiansheng 先生), il cui rango e la cui retribuzione si erano elevati al pari di quelli degli alti funzionari politici. Le divergenti speculazioni che fiorirono nell’Accademia tra le varie correnti di pensiero fecero sentire a Xunzi la necessità di un principio d’ordine (zhidao 治道). Stese una poderosa opera in venti libri e trentadue capitoli (ciascuno dedicato a uno specifico argomento che viene chiarito dal dibattito tra l’autore e un finto obiettore), di uno stile argomentativo e chiarezza sistematica sconosciuti in Cina fino a quel momento.

Una tematica molto dibattuta in quel momento particolarmente instabile, che vedeva la decadenza della dinastia Zhou, viene affrontata nel 17° capitolo: il rapporto dell’uomo con il Cielo (tian 天). A differenza del trend tipico dell’epoca, Xunzi disgiunge nettamente l’ambito cosmologico del Cielo da quello etico-politico umano. L’uomo è elevato al rango di terza potenza cosmica distinta dal Cielo e dalla Terra. Il suo compito è determinare un modello d’ordine (li 理) nell’ambito in suo potere e gestirlo in modo razionale. Cielo e Terra sono indifferenti alle vicende umane, seguono una Via svincolata dalla volontà dell’uomo, mettendo a sua disposizione delle risorse ma senza consigliarlo sul loro utilizzo. Dunque, al contrario del pensiero della fase precedente che tratteggiava una continuità tra Cielo e Uomo, con Xunzi si opera la cesura e si consegna all’uomo un ruolo straordinario nell’economia dell’universo. Da un lato il Cielo che crea, dall’altro la Terra che dà sostentamento, e in mezzo l’Uomo che ordina.


La natura umana, essendo malvagia, ha necessariamente bisogno di essere corretta da maestri e da regole, e di apprendere l’ordine dai riti e dalla giustizia.

Xunzi



Ma qual è la natura dell’uomo al momento della nascita?

Anche Xunzi si pone questo problema di centrale rilevanza in Mencio. Al riguardo non si fa illusioni. Dà subito una risposta secca, molto diretta: la natura umana è malvagia (wu 惡). Il senso morale non è una caratteristica intrinseca (qing 情) dell’uomo, ma è un tratto acquisito artificialmente (wei 偽) per controllare la propria natura. I principi morali sono il risultato dell’educazione operata dai saggi, non sono innati nella natura umana, così come il recipiente di ceramica, che il vasaio produce impastando l’argilla, non deriva dalle qualità innate dell’artigiano, ma dalla sua abilità acquisita. Xunzi avvalora il suo discorso poggiandosi soprattutto sul carattere del desiderio umano, sull’egoismo dell’uomo, sulla sua natura intrinseca (qingxing 情性) che lo porta a dare libero sfogo ai propri egoismi e pulsioni appropriative, anche attraverso comportamenti aggressivi e predatori (vedi il brano tratto dalla sua opera a p. 51). Per Xunzi l’uomo deve essere educato: la presenza di un maestro, di un educatore confuciano si rende particolarmente necessaria, in quanto le pulsioni biologiche debbono essere frenate dalle istituzioni e la natura umana deve essere corretta tramite l’educazione, così come una lama smussata ha bisogno di una mola che l’affili. Dai desideri e dalle passioni incontrollate non possono che nascere tumulti, lotte e crimini. Se la natura umana non fosse malvagia, gli educatori non servirebbero, sostiene Xunzi. Dunque, se l’uomo nasce malvagio deve essere seguito con mano più ferma: questa è una delle considerazioni che svilupperanno in seguito alcuni dei suoi discepoli – Hanfeizi, uno dei più illustri esponenti del legismo e Li Su, primo ministro di quello che sarebbe divenuto il primo imperatore cinese – sul sistema dei premi e delle punizioni. La funzione dei maestri – sostiene Xunzi richiamandosi al principio confuciano della rettificazione dei nomi (zhengming 正名) – è correggere l’uomo quando non corrisponde al nome con cui lo si dovrebbe chiamare nella società. Essendo il nome il ricettacolo, il guscio della realtà, ci deve essere accordo tra esso e la realtà che viene designata. Quindi gli educatori, i riti e i doveri servono a dare alla società la sua coesione e consentono la ripartizione degli onori tra gli uomini; è grazie a essi che viene assegnata a ciascuno la giusta parte (fen 分) che gli spetta secondo il grado di appartenenza alla scala gerarchica sociale. Fen 分 è, dunque, un principio di ripartizione rituale che argina le spinte del desiderio umano e stimola un senso di produttività. In definitiva, le sole leggi sono impotenti a far regnare la pace tra gli uomini; rimanendo esteriori alla natura umana, non possono avere che una funzione subalterna: più efficaci sono sia il controllo di sé, la purificazione del cuore/mente (xin 心) e le abitudini acquisite con l’educazione; più importante è anche quella ripartizione naturale dei compiti e delle attività che fa dell’insieme della società un tutto organico.

Come per Mencio così per Xunzi la natura umana è generata dal Cielo. Ma a differenza di Mencio, Xunzi considera l’entità celeste amorale, al di là della morale. Grazie a una sorta d’intelletto, di buon senso (zhi 智) capace di operare distinzioni, l’uomo può oltrepassare la propria condizione istintivo-pulsionale e perseguire la moralità e l’ordine, qualità non in lui connaturate. È dal cuore/mente (xin 心), arbitro di ciò che è moralmente ammissibile (ke 可) e di ciò che è fisicamente possibile (neng 能), che scaturisce quest’intelligenza discriminante (zhi 智). Il cuore/mente, organo di pensiero, è come una bilancia capace di valutare i pro e contro di ogni azione che miri a soddisfare un desiderio, in quanto è in grado di operare distinzioni e valutare se tale azione risulti fisicamente possibile o moralmente ammissibile nello schema delle cose. Compito dell’uomo sarà conquistare la moralità che alberga nella cultura. La moralità – che in tal modo viene concepita da Xunzi come una seconda natura – è creata (sheng 生) dai saggi così come la natura umana lo è dal Cielo. I saggi sono coloro che sono in grado di comprendere le situazioni in modo da potersi comportare nella maniera più consona.

In tale contesto, i riti (li 禮) costituiscono il fulcro nel pensiero di Xunzi, in quanto sono le linee di forza per eccellenza della cultura che, assieme al principio di equa ripartizione (fen 分), equilibrano gli impulsi degli individui. L’organizzazione dei riti (che sorregge l’ordine sociale, le necessità della vita in comune e della divisione del lavoro) rievoca e riflette l’organizzazione della natura. La natura, infatti, non è fonte di valori morali, ma vi è continuità tra natura normativa e umanità che segue i riti. In tal senso, Xunzi fu il primo dei sociologi, in quanto seppe penetrare l’origine sociale della morale, senza farsi illusioni riguardo all’uomo, o fare ricorso a forze soprannaturali o al destino. L’uomo deve contare solo su sé stesso poiché è padrone del proprio destino. Solo attraverso una civile organizzazione sociale, educativa e quindi statale, l’uomo modifica al meglio le sue inclinazioni naturali. La società, attraverso la cultura, l’arte e la musica, indica all’uomo la posizione che gli spetta nel grande schema di Cielo e Terra; attraverso le leggi gli impartisce la ritualizzazione dei conflitti e l’educazione alla gentilezza, le regole della convivenza.

La metafora acquatica utilizzata da Mencio (vedi p. 38) ritorna in Xunzi in una nuova veste. Come l’acqua limpida e calma offre la possibilità di comprendere, ma agitata e intorbidita impedisce qualsiasi distinzione anche della forma complessiva, così accade al cuore umano: lasciandosi guidare dal modello d’ordine (li 理), s’illimpidisce, nulla lo disturba, diventa in grado di riconoscere l’alternativa giusta e quella sbagliata, di collocare il padre e il figlio e il sovrano e il suddito nel grande schema della realtà, nel posto appropriato (yi 宜) incluso il dovere alla giustizia (yi 義) verso tutti; ma allorché venga distratto, non è più in grado di scegliere fra i modelli reali ed è sopraffatto da dubbi e incertezze. Per tale ragione è fondamentale purificare il proprio cuore/mente (xin 心) in modo da non renderlo cieco alla grande struttura d’insieme e in modo da permettergli di comprendere, senza interferenze, il vero nel suo ordine perfetto.
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LA NATURA UMANA È MALVAGIA

La natura dell’uomo è malvagia. Ciò che vi è di buono in essa è acquisito artificialmente.

La natura umana ha innata la brama di guadagno. Indulgendovi, esplodono ruberie e conflitti, e vengono meno tolleranza e rispetto.

La natura umana ha innati l’odio e l’invidia. Indulgendovi, compaiono torti e violenze, e spariscono la lealtà e la fiducia.

La natura umana ha innato il desiderio di soddisfare udito e vista, e anche l’inclinazione verso il sesso e la musica. Indulgendovi, ne derivano dissolutezza e disordini, scompaiono i riti, la giustizia, la cultura e i modelli di comportamento civile.

Perciò se alla natura umana si lascia corso libero, incoraggiandone le caratteristiche intrinseche, necessariamente cominceranno le controversie, non si rispetteranno le corrette ripartizioni, si sovvertiranno i modelli e prevarrà la violenza. È dunque opportuno che intervenga quella trasformazione operata dai maestri, dalle regole, dalla Via dei riti e del senso morale, prima di poter agire con tolleranza e rispetto, seguendo la cultura e i modelli di comportamento e terminando in una situazione ordinata. In forza di queste osservazioni è evidente che la natura dell’uomo è malvagia e ciò che vi è di buono in essa è acquisito artificialmente. (Xunzi, capitolo 23)
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TAOISMO





Taoismo

Il taoismo, spirito della religione cinese, affonda le radici nel mondo magico senza tempo dello sciamanismo (wu 巫) pervaso di radiosi immortali che vivono sulle montagne sacre nutrendosi di vento. Come due facce di una stessa moneta, il taoismo presenta un carattere filosofico-mistico (daojia 道家) e uno dottrinale-religioso (daojiao 道教). Il primo carattere, più tipico del taoismo delle origini, affiorato nel V-IV sec. a.C., volse le spalle al mondo confuciano dei doveri statali e sociali; concependo l’uomo come una manifestazione materiale delle forze dell’universo, adottò una meditazione silenziosa e solitaria tesa a un’armonizzazione con la natura e a uno scandaglio delle sue segrete energie, nella consapevolezza che l’uomo nel proprio intimo è splendente come il Cielo e la Terra, ordinato come le quattro stagioni.

Il secondo carattere, tenuto sullo sfondo dal carattere ufficiale e autoritario del confucianesimo di corte, cominciò a balzare in primo piano sulla scena pubblica e politica durante la seconda metà del II sec. d.C. con la crisi della dinastia Han, quando nelle province del nord-ovest della Cina comparve un movimento politico-religioso, il Taipingdao («La Via della Grande Pace»), la cui struttura organizzativa presto si radicò nei villaggi, animando il fervore popolare. Vagheggiando l’utopia del ritorno all’età dell’oro dei governanti saggi e ispirato dalla divinizzazione di Laozi, elevato al rango di Signore Supremo del Cielo, diede l’input per una rivolta popolare volta al rovesciamento del regime corrotto e all’instaurazione di un mondo di grande pace (taiping 太平). Le rivolte dei Turbanti Gialli (Huangjin 黃巾), seguaci del movimento, furono represse nel sangue dall’esercito imperiale e i sopravvissuti confluirono in un altro movimento taoista, il Tianshidao («La Via dei Maestri Celesti»), unitosi alla ribellione. Dopo una nuova sconfitta, il movimento della Via dei Maestri Celesti si assoggettò all’autorità imperiale, ricevendone la legittimazione, per poi, a distanza di meno di tre secoli, avere successo presso la corte dei Wei settentrionali. Ciò sancì il depotenziamento rivoluzionario del taoismo e il suo passaggio dal mondo rurale a quello degli ambienti colti, al suo meticciato col confucianesimo, da cui nacque una nuova corrente influenzata dall’ideale confuciano di una società ordinata gerarchicamente, di una classe dirigente rispettosa della liturgia taoista e del rigore morale, in grado di dar vita all’era della grande pace. Si formò così lentamente una nuova élite religiosa organizzata in comunità e monasteri, con un proprio canone che giungerà durante la dinastia Tang, periodo di piena fioritura del taoismo, a comprendere più di mille opere, con un clero di preti iniziati e ordinati, con regole di trasmissione dell’insegnamento, con metodi psicosomatici di prolungamento della vita (i cui sviluppi sfoceranno nell’alchimia taoista) e con pratiche estetiche quali la cerimonia del tè (il Tao del tè) o il tiro con l’arco.
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In questo rotolo dipinto del periodo Ming, il pittore Zhou Chen (1470 ca-1535 ca) condensa alcuni dei temi fondamentali del taoismo: la valorizzazione del singolo individuo piuttosto che della società e il suo essere parte integrante della natura piuttosto che l’elemento centrale dell’universo. L’ideale del saggio taoista era quello di vivere una vita semplice e contemplativa, in armonia con la natura. Appartato in un ritiro montano (tema ricorrente nell’arte cinese), il letterato o l’artista taoista si dedicava a sondare il valore del Tao, il principio unificatore, indescrivibile, di tutte le diecimila creature alla ricerca di un affrancamento da ogni pastoia del mondo fenomenico, per intraprendere la via dell’unità con l’universo.

Nel dipinto, Zhou Chen, all’interno del suo rifugio romito, sogna di essere un immortale che vola in alto nel cielo. L’immortalità, tematica molto cara al taoismo, è concepita come il naturale prolungamento dell’esistenza terrena (longevità) da raggiungersi attraverso tecniche meditative e dietetiche, pratiche di igiene respiratoria, sessuale e alchemiche per eliminare i qi pesanti e stagnanti, rinforzando e custodendo i qi puri e raffinati.

Perfezionando sé stesso, il taoista giungeva a vivere «quanto il Cielo e la Terra», ovvero l’uomo diventava il Tao e il Tao diventava l’uomo. In questo processo autorealizzativo, il taoista giungeva a emanciparsi dalla paura della morte e a uno stato di sereno distacco dalle cose.

Il concetto d’immortalità (xian 仙, carattere etimologicamente composto da «uomo» e «montagna») domina tutta la rappresentazione. Le montagne incappucciate di nuvole, simbolo di stabilità, di condizione inestinguibile e ordine cosmico, nella cosmologia ricoprivano lo stesso ruolo che l’imperatore svolgeva nella società umana.

I pini, gli alberi preferiti della pittura cinese e i più frequentemente rappresentati, poiché resistono al freddo e sono sempreverdi, simboleggiano longevità e durata. La natura cangiante del paesaggio montano, lo spazio vuoto che lambisce i profili delle cime, delle rocce e della vegetazione, il vento cavalcato dall’immortale comunicano un’idea portante del taoismo: l’energia, il soffio vitale (qi 氣) permea il macrocosmo (e si manifesta, per esempio, nel qi del paesaggio) e il microcosmo (e si manifesta, per esempio, nel respiro individuale, che scorrendo lungo la gola degli uomini produce convinzioni, punti di vista differenti e relativi che dunque l’uomo saggio, libero da finalità egoistiche, non prende mai per verità assolute).
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Laozi

Le 5000 parole del vecchio bambino

Laozi è il nome di un personaggio semileggendario che ha segnato profondamente la storia del pensiero cinese. Rappresenta l’aurora del taoismo, l’animo del pensiero contadino, del pensiero bambino, di chi parla in maniera semplice ma difficile da comprendere. Quando si pensa a questo «vecchio bambino» (ma anche a questo «vecchio maestro» poiché entrambe le traduzioni rendono il nome Laozi) lo si accosta a una grande opera – una sorta di percorso dell’insondabile – che consta di poco più di 5000 caratteri: Il Libro della Via e della Virtù (Daodejing 道德經). Un’opera talmente caratterizzata da un certo pudore a non dire troppo che nel suo incipit suona:

«Il Tao 道 di cui si può parlare non è il Tao eterno».

Si mette dunque da subito in evidenza un doppio ordine logico-linguistico: il primo, quello del Tao eterno, rimane sempre costante e di esso non si può dire nulla; il secondo, quello del Tao di cui si può parlare, non coglie l’essenziale, ma solo gli effetti del Tao.

Il dire non è semplice, espone all’equivoco, non solo perché la ricezione di un messaggio è dettata dalle pulsioni del ricevente, ma anche perché più la parola pretende di cogliere il suo oggetto e più questo le sfugge. Più si cerca di parlare del Tao e più il Tao sarà da qualche altra parte. Perché il Tao è l’oltre del discorso, pur essendo però il discorso (forse non è un caso che l’avvio nel pensiero greco sia dato dal logos «discorso», «ragionamento»), in quanto il termine «Tao» significa tanto «discorso» quanto «via maestra» come stile di vita, che con umiltà non pretende di essere esteso a tutti.

Questa dichiarazione d’impotenza verbale, questa filosofia del silenzio che inaugura il Daodejing disorienta le ordinarie abitudini del pensiero. La paradossalità con cui si presenta il taoismo è uno strumento didattico per rendere consapevoli della natura dinamica della realtà. Ma tutto ciò spiazza le usuali coordinate mentali. L’intento taoista di mostrare il dualismo (lungo/corto, bello/brutto, vivo/morto) quale prospettiva antropomorfica, convenzionale e il Tao eterno al di fuori delle distinzioni toglie il terreno da sotto i piedi. Ma l’obiettivo non è quello di troncare con le distinzioni, ma di non intenderle alla lettera se non si vuole rimanere intrappolati nella rete delle parole e dei nomi. La sfera delle distinzioni non è la sfera del reale: è il Tao che produce lo yin e lo yang, i quali, intrecciando rapporti reciproci, danno origine alle diecimila creature. Ma nella sfera della sublime altezza c’è solo il Tao che non dipende da nulla.


TAO 道 «VIA MAESTRA», «CAMMINO», «DISCORSO», «METODO», «STILE DI VITA»

[image: Sanjiao. I tre pilastri della sapienza] Tao (come viene comunemente trascritto, ma che in pinyin è dao) etimologicamente risulta formato, nella parte sinistra, dal radicale 162 chuo «camminare» e, nella parte destra, da «testa» (intesa come elemento guida, di coordinazione).

Questo vocabolo corrente nella letteratura antica fu utilizzato dai taoisti per indicare il principio unificatore, indescrivibile, di tutta la realtà e la via da intraprendere nel perseguimento dell’unità con l’universo. Per i confuciani, che gli attribuirono una valenza socio-politica, il Tao indicava la Via maestra che si apprende tramite l’educazione e l’addestramento interiore e che conduce alla stabilità sociale.



Interessante è la rappresentazione simbolica dell’interazione dei due princìpi yin e yang ☯: due metà d’un cerchio, ove al centro di ciascuna metà figura l’opposta. Dallo svolgersi di questo simbolo, le due opposizioni si ribaltano incessantemente.

Non esistono di fatto yin o yang puri, la loro contrapposizione è soltanto speculativa, nella realtà si trovano sempre e soltanto in varia proporzione reciproca, e mai allo stato puro. Yin e yang mostrano come gli opposti siano in costante e continua influenza/interazione, intrecciando rapporti complementari e alimentandosi scambievolmente senza posa. Tutto s’interpenetra. Non si può separare una parte dal tutto. L’interdipendenza regge l’ordine del mondo. Yin e yang sono le due categorie complementari dell’universo, presenti in ogni persona e in ogni evento, ove l’uno si ribalta nell’altro.


DE 德 «VIRTÙ PECULIARE DEL SINGOLO INDIVIDUO»

[image: Sanjiao. I tre pilastri della sapienza] Il termine de etimologicamente significa «piede, occhio, cuore/mente» che procedono in una direzione ben definita, in quanto il radicale 60 chi (sulla parte sinistra) indica un piede che cammina lungo un sentiero, una direzione, mentre sulla parte destra si trova un occhio e sotto il carattere xin, cuore/mente (una specie di complesso psicosomatico che regge tutta l’impostazione individuale).




Colui che sa non parla, colui che parla non sa.

Daodejing



Nel mondo taoista il Tao denota, a livello macrocosmico, il moto cardinale dell’universo, la perfezione organizzativa della realtà (per cui le stagioni si alternano secondo il loro ritmo grazie al Tao); a livello microcosmico denota lo stile di vita, il ritmo vitale individuale in spontaneo accordo col ritmo del corso delle cose. Paradossalmente si potrebbe dire che il taoismo è una filosofia del non-discorso che sfugge di continuo all’oggetto del suo stesso dire. Attorno a questo elemento del non-detto orbitano molti aspetti della cultura cinese (dall’arte alla filosofia, dal teatro alle arti marziali), per cui non è tanto importante ciò che si esprime quanto ciò che non viene espresso nell’opera:

«Si lavora l’argilla per fare un vaso, ma l’utilità del vaso sta dove non c’è nulla. Per fare una stanza si aprono porte e finestre, ma l’utilità della stanza sta dove non c’è nulla» (Daodejing XI).

Laozi valorizza l’assenza non la presenza, il vuoto non il pieno, il non-essere non l’essere; tutti termini questi che rendono il cinese wu 無 (etimologicamente il fuoco che brucia l’erba lasciandovi una radura). Questa insistenza della cultura taoista sul non-essere, su ciò che non si vede, su ciò che non si ode, si contrappone alla cultura dell’essere, del visibile, della presenza di ciò che si mostra (apparire) tipica del pensiero occidentale (che, non a caso, debutta con l’affermazione di Parmenide «L’essere è. Il non-essere non è»). Quanto detto evidenzia anche la contrapposizione iniziale sul piano etico tra il confucianesimo e il taoismo (ma che negli sviluppi del pensiero cinese diverrà meno marcata), laddove il primo costruisce la sua etica sull’essere (you 有), mentre il secondo sul nulla (wu 無). Il wu non è il non-fare della passività, ma è come il nulla del grembo materno che quando i tempi sono maturi dà alla luce il figlio. È la forza del femminile, che proprio perché posta in posizione secondaria dalla società confuciana, può concentrarsi meglio su sé stessa e che, quando si manifesta, non oppone resistenza al corso naturale delle cose, come l’acqua che si adatta a ogni piega del terreno e che trionfa sul fuoco spegnendolo. È il principio dello sforzo inverso, per cui facendo il minimo sforzo si ottiene il massimo risultato, come se tutto andasse da sé. Una delle applicazioni più note in Occidente di questo principio si ritrova nelle arti marziali (vedi il capitolo «Arte del combattimento»). Il wu 無 è la chiave della spontaneità (ziran 自然, lett. «tale così è»), per cui le cose sono in un certo modo e non possono essere diverse. La spontaneità è la porta che apre la strada alla virtù (de 德) del singolo individuo. Il de è la peculiarità dell’individuo, il moto che è tipico di ogni creatura, le risorse naturali individuali che non possono essere diverse da ciò che sono. La spontaneità è un altro ambito che evidenzia le differenze tra confucianesimo e taoismo, in quanto se il primo insiste sull’importanza della sfera artificiale dell’uomo e sui rapporti sociali regolati dai riti (li 禮), il secondo prende avvio dall’assunto per cui l’individuo non ha bisogno di essere diverso da ciò che è, in quanto trova già sé stesso nel Tao e dunque il formalismo del li soffocherebbe la spontaneità e le potenzialità individuali.

[image: Sanjiao. I tre pilastri della sapienza]

Dipinto del XVI secolo che ritrae il maestro taoista Laozi 老子, mentre lascia il suo regno a dorso di un bufalo, deluso dalle guerre intestine che insanguinavano il periodo degli Stati Combattenti.

La tradizione narra che, giunto al confine del suo regno (metafora dell’accesso ad altri mondi, a consapevolezze diverse), venne fermato da un personaggio emblematico, la guardia del valico, che, intravista la levatura di Laozi, gli impedì di oltrepassare la frontiera se non dopo aver lasciato testimonianza della sua saggezza. Così il maestro taoista, dopo aver steso un’opera molto breve, di 5000 caratteri o poco più, Il Libro della Via e della Virtù (Daodejing 道德經), valicò la frontiera diretto al paese dell’altrove, il Tao.

E da quel momento di lui nessuno seppe più nulla.

Sempre secondo ciò che mescola leggenda e dato storico, la nascita di Laozi ebbe luogo nelle radure delle grandi foreste cinesi popolate dalle sciamane wu 巫, che vivevano distanti dagli umani e che trafficavano con il mondo naturale come se fosse il loro stesso corpo. Queste donne avevano rapporti molto sporadici con i maschi, non tali però da impedire loro di generare figli. Uno di questi bimbi, Laozi, si presentò subito con tratti speciali: nacque già vecchio, con i capelli bianchi. Laozi significa sia il «vecchio bambino» che il «vecchio maestro». Questa apparente contrapposizione mostra come il vero saggio taoista sia colui che realizza l’elemento infantile presente in lui, ossia colui che vive nei confronti del mondo in uno stato di innocenza, che va nel mondo con il suo spirito fanciullo, senza corazza, per scoprire finalmente la meraviglia dell’esistenza.

La grande ricorrenza nel Daodejing di termini come «madre» e «fanciullo» sottolinea l’importanza dell’elemento femminile, acquatico, che vince senza lottare, ma che nello stesso tempo però riesce ad affermare sé stesso.

Laozi mostra la saggezza dell’apparire ingenui, il successo dell’apparire perdenti, la forza della debolezza e il vantaggio di trovarsi in svantaggio, il beneficio di cedere all’avversario, l’inutilità della lotta per il potere e suggerisce di riscoprire l’innocenza e la bellezza infantili come una sorta di qualità principesche che albergano nell’uomo. Sa anche che dal punto di vista del Tao non esiste perdita o guadagno, ma che importante è la spontaneità (ziran 自然), ossia ciò che fa accedere al Tao, a questo corso delle cose che le fa essere ciò che sono.
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Zhuangzi
(399 ca-295 ca a.C.)

La spontaneità dell’uomo superiore

Salvo gli aneddoti e i discorsi che appaiono nel libro che porta il suo nome, poco o nulla sappiamo di Zhuangzi, di questo grande maestro taoista meno taciturno di Laozi. Egli infatti scrisse un testo composto da circa centomila caratteri (nella versione nota), che rappresenta un capolavoro della letteratura universale.

Il mondo di Zhuangzi è semplice: egli fu un funzionario insoddisfatto che si allontanò dal tumulto del mondo della società cinese, per andare a vivere in montagna, praticare la pesca d’altura e all’imbrunire distendersi al riparo di una grande quercia secolare per godersi la felicità delle foglie. Radunò attorno a sé una ristretta cerchia di discepoli a cui parlava del suo mondo, utilizzando storie e metafore dal valore didattico, modalità tipica dei maestri taoisti per suggerire uno stile di vita che non pretendono di imporre categoricamente. Una terapia della narrazione, dunque, per trasmettere un insegnamento senza incontrare resistenze da parte del mentale. Uno di questi aneddoti ventila l’idea della presenza di differenti piani di realtà e del mondo della veglia come un grande sogno all’interno di un sogno.


Un giorno Zhuangzi sognò di essere una farfalla che volava libera e felice. Aveva dimenticato d’essere Zhou. All’improvviso si risvegliò e si sentì di nuovo Zhou, nella propria pelle. Ora non sapeva più se era Zhou ad aver sognato d’essere una farfalla, o se era la farfalla ad aver sognato di essere Zhou. Ma tra Zhou e la farfalla dev’esserci necessariamente una distinzione: è ciò che si chiama la trasformazione degli esseri. (Zhuangzi, cap. I)



In questa fenomenologia del sogno, Zhuangzi, il maestro taoista, accede a uno stato di coscienza in cui diventa una farfalla, e infine a un piano in cui sorge il dubbio: non sa più chi è e non sa se il mondo della veglia abbia maggiore consistenza della realtà onirica. Come dire: tutti gli esami di realtà sono provvisori, in quanto presuppongono che chi si pone la domanda sia sveglio. È come se il maestro taoista indicasse che c’è qualcosa nel proprio essere che non si può cogliere, che si rivela soltanto in certi piani di realtà, che potrebbe essere percepito soltanto in una condizione analoga a quella del sogno. C’è un elemento comune tra il sogno e la veglia? Tra la vita e la morte? Zhuangzi (vedi episodio della morte della moglie a pp. 73-74) lo ritrova nel qi 氣, in questa energia non tangibile, invisibile (ma non i suoi effetti) che agglomerandosi plasma l’individuo e non va sprecata, poiché resta nel mondo. Il qi troverà poi la possibilità di aggregarsi in un nuovo essere, sia esso umano oppure una qualsiasi altra forma di vita organica o inorganica.


ZIRAN 自然 «SPONTANEITÀ»

[image: Sanjiao. I tre pilastri della sapienza] L’etimologia latina del termine «spontaneità» (sponte sua) rende abbastanza bene il cinese ziran 自然, letteralmente «tale di per sé».

Questo è un tema centrale in Zhuangzi e nel pensiero taoista. Come ricorda Zhuangzi, «nella spontaneità che consiste nell’accordarsi alle cose non c’è posto per l’io».

Un valido esempio di cosa significhi «spontaneità» in senso taoista è offerto dalla storia dell’intagliatore Qing, nel capitolo XIX dello Zhuangzi.

«L’intagliatore Qing scolpì il legno di un albero e ne fece un supporto per campane. Coloro che vedevano il lavoro terminato rimanevano sbalorditi. Sembrava l’opera di spiriti e demoni.

Il marchese di Lu andò a vederlo e chiese:

“Quale metodo hai utilizzato per scolpirlo?”.

“Sono un artigiano. Di che arte potrei disporre?”, rispose l’artigiano, “Tuttavia ce n’è uno. Quando mi accinsi a costruire questo supporto, non ho osato far diminuire il qi [l’energia vitale del corpo] e ho digiunato per rasserenare il cuore e la mente. Dopo tre giorni di digiuno, non osavo più pensare alle congratulazioni, alle ricompense, alla considerazione e agli emolumenti. Dopo cinque giorni di digiuno, non osavo più pensare al biasimo o alla lode, all’abilità o all’incapacità. Dopo sette giorni di digiuno, improvvisamente dimenticai di avere quattro arti, un corpo e una forma. In quel momento, non c’erano più né nobili né corte ad avere commissionato il lavoro; restava solo l’abilità libera da ogni tipo di interferenza mentale. Poi mi recai in un bosco montano per osservare il tronco con la forma e le caratteristiche naturali migliori. Allora vidi il legno da cui avrei ricavato il supporto per campane e vi misi mano fino alla conclusione del lavoro. Così la mia naturalezza si è incontrata con la naturalezza del legno. Forse per questo il manufatto completato sembra l’opera di spiriti e demoni?”».



Nello Zhuangzi la morte non è la reincarnazione (pensiero che non si ritrova in Cina fino alla sua introduzione grazie al buddhismo), ma è l’incessante trasformazione delle creature dell’universo, dello spazio/tempo (l’espressione che designa l’universo è yuzhou 宇宙, «spazio/tempo», «dimora del tempo infinito»).

L’atteggiamento del maestro taoista verso la morte della moglie non è l’imperturbabilità di chi ha relativizzato la morte, ma è quello di chi ha compreso, dopo un primo momento in cui ha dato libero sfogo al proprio estremo dolore, che non c’è una perdita definitiva: le creature non perdono niente con la morte, e non guadagnano nemmeno nulla con la vita. La vita e la morte sono le facce di una stessa moneta: l’esistenza. Come insegna l’alternanza/compresenza yin/yang, quando un processo raggiunge il suo culmine si ribalta nel suo opposto. Così per il dolore di Zhuangzi: il vertice della disperazione si è convertito in canto. Per Zhuangzi l’elemento negativo è il pensiero dualistico, che afferma (shi 是) e nega (fei 非), che impedisce di cogliere la spontaneità, la totalità della vita, e che confonde il gioco delle convenzioni (giusto/sbagliato, sì/no, e così via) con la natura autentica delle cose. Il ragionamento discorsivo, che con i nomi (ming 名) seziona artificialmente le realtà (shi 實), non giunge a cogliere la vera natura delle cose come invece pretenderebbe.


Ciò che per il bruco è la fine del mondo, per il resto del mondo è una farfalla.

Zhuangzi



Il fatto che il linguaggio non abbia presa sulla realtà conduce Zhuangzi a non concepire la disputa verbale come una battaglia violenta in cui si cerca di imporre la propria opinione su quella dell’interlocutore, bensì come una visione multiprospettica che abbraccia una pluralità di punti di vista soggettivi e contrapposti:


Ammettendo che tu e io ci mettiamo a discutere e che tu prevalga su di me, e non io su di te, ciò significa che tu hai realmente ragione e io ho realmente torto? E se sono io a prevalere su di te, e non te su di me, ciò significa che io ho realmente ragione e tu hai realmente torto? Forse abbiamo entrambi in parte ragione e in parte torto? Forse abbiamo entrambi ragione o entrambi torto? Se non riusciamo a risolvere la questione tra noi, anche altri si ritroverebbero nella stessa oscurità. A chi rivolgersi per prendere una decisione in merito? Se è d’accordo con te, per il fatto di essere già d’accordo con te, come potrebbe prendere una decisione? Se è d’accordo con me, per il fatto di essere già d’accordo con me, come potrebbe prendere una decisione? Se non è d’accordo né con me né con te, per il fatto di non essere d’accordo con noi, come potrebbe prendere una decisione? Se è d’accordo sia con me che con te, per il fatto di essere d’accordo con entrambi, come potrebbe prendere una decisione? Così, dunque, se io, tu e un terzo siamo incapaci di risolvere la questione, dovremmo forse rivolgerci ancora a qualcun altro? (Zhuangzi, cap. II)



Una tematica ostica alla comprensione occidentale – abituata da Platone in poi a considerare la conoscenza come reminiscenza – è la valorizzazione del meccanismo gnoseologico dell’oblio (wang 忘): la forma più elevata di conoscenza per il taoismo. Etimologicamente wang 忘 è la morte del cuore/mente (xin 心), del mentale come sede del gioco shi 是 / fei 非, che lascia credere all’esistenza degli opposti. L’oblio è una forza creativa che mette tra parentesi l’intralcio di una mente ingombra di nozioni, per lasciar campo libero a quella componente transpersonale che è l’energia spirituale, lo shen 神, una forza che travalica la coscienza e le conoscenze individuali. Per affinare questa capacità di sgombrare il proprio ego da desideri e timori per entrare nella fluidità del Tao, l’uomo reale (zhenren 真人), il saggio taoista in perfetta unità con sé stesso e ogni cosa, come un vuoto che tutto contiene, pratica una sorta di digiuno mentale (xinzhai 心齋) seduto in oblio (zuowang 坐忘) per percepire le cose come sono senza la deformazione della razionalità. Questa pratica prefigura tutte quelle discipline raggruppate sotto la denominazione di lavoro sul qi (qigong 氣功), gli esercizi del taijiquan 太極拳 (vedi il capitolo «Arte del combattimento») e una forma di meditazione valorizzata nel buddhismo Chan. Zhuangzi ne dà un esempio nell’aneddoto di Qing l’intagliatore (vedi la storia a p. 69), che dimenticando sé stesso, grazie alla spontaneità, quasi inconsciamente (wunian 無念), con naturalezza (ziran 自然), con una mente vuota e non ostacolata da alcuna riflessione concettuale, riesce a compiere il suo lavoro in modo eccellente, al limite delle possibilità, come se fosse un’opera diretta dello spirito (shen 神).
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Stampa popolare cinese con il ritratto idealizzato di Zhuangzi, il grande pensatore taoista che vedeva nel tentativo di esercitare un controllo sulle cose il difetto principale dell’uomo, della macchina umana.

Nel capitolo XVIII della sua opera omonima si legge il seguente episodio biografico:

«Quando la moglie di Zhuangzi morì, Hui Shi andò a porgergli le condoglianze.

Zhuangzi sedeva a terra a gambe divaricate, cantando e battendo il tempo su una bacinella.

“Quando si è vissuti con una donna, allevando dei figli e invecchiando insieme, è già il colmo non piangerne la morte”, disse Hui Shi, “ma cantare, battendo il tempo su una bacinella, non è davvero oltre ogni limite?”.

“Non è così”, rispose Zhuangzi, “Pensi forse che, in un primo tempo, io non abbia pianto la sua scomparsa? Ma poi sono risalito alla sua origine, fino al momento in cui non vi era la vita. Non solo non c’era vita, ma in origine non vi era nemmeno la forma. Non solo non c’era forma, ma in origine non vi era nemmeno il qi 氣 [cioè l’energia vitale universale]. Nel rimescolamento dell’amorfo [cioè in una condizione fluttuante tra l’esistenza e la non-esistenza], avviene la trasformazione e il qi 氣 esiste. Quando il qi si trasforma, esiste la forma. Quando la forma si trasforma, si ha la vita. Ora, a seguito di un’ulteriore trasformazione, è giunta la morte. È come il susseguirsi delle quattro stagioni: primavera e autunno, inverno ed estate. Ora lei si è spenta e dorme nella Casa dell’universo. Così, se io continuassi a singhiozzare disperatamente, mi riterrei qualcuno che non ha compreso il decreto celeste [cioè il destino]. Per questo ho smesso di piangere”».
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«Huainanzi»
(175 ca-122 a.C.)

Il libro dei saggi alla corte del signore di Huainan

«I Maestri di Huainan» (Huainanzi 淮南子), uno dei testi più antichi e prestigiosi del pensiero taoista, è l’opera più rappresentativa dell’inizio del periodo Han. In un’epoca in cui il confucianesimo era già diventato dottrina di Stato, assumendo il dominio esclusivo nel governo e nel regno del pensiero, lo Huainanzi vide la luce nel 139 ca a.C. alla corte di Liu An, sovrano del principato di Huainan, fervente taoista e grande mecenate. Liu An, nato intorno al 175 a.C., nipote del fondatore della dinastia Han, si tolse la vita nel 122 a.C., in seguito al fallimento della rivolta che aveva progettato per impadronirsi dell’impero. Dedito alla filosofia e alla letteratura, trasformò la sua corte in un florido centro culturale. Il suo cenacolo era frequentato da saggi di varie scuole e da specialisti in magia, divinazione, guarigione, nelle arti della longevità e dell’immortalità (i cosiddetti «fangshi», 方士). Se le classi sociali abbienti si rivolgevano ai fangshi in cerca del segreto della longevità, i contadini e gli altri appartenenti a classi inferiori richiedevano loro l’immunità da tempeste e siccità e garanzie di salute familiare e prole numerosa per il lavoro dei campi. I fangshi soddisfacevano tali richieste con magie talismaniche che impiegavano simboli e incantesimi per invocare gli spiriti in grado di proteggere e guarire. Ma i fangshi non erano solo esperti di arti magiche, si interessavano anche a una vasta gamma di argomenti: dal governo e politica alla strategia militare e tecnologia, dalla cosmologia e teoria dei mutamenti all’organizzazione e relazioni umane, dall’educazione e cultura a costumi e morale, dall’artigianato all’agricoltura. Questa tendenza trova, infatti, ampia espressione nel libro «I Maestri di Huainan», un’opera frutto di un lavoro collettivo del signore di Liu An e dei fangshi del suo principato, lavoro che conserva lo spirito del taoismo in una direzione sincretistica, che collega le tematiche dell’ambiente, dello sviluppo personale e dell’evoluzione socio-politica in un’organica (seppure non sempre omogenea) visione della vita umana. Più analitico ed esplicito dei grandi testi taoisti precedenti (il Daodejing e lo Zhuangzi) sui quali si basa, lo Huainanzi copre l’intera estensione delle scienze naturali (come, per es., sfruttare il tempo, utilizzare le risorse), sociali (come, per es., stabilire delle priorità) e spirituali (come, per es., ottenere la quiete e la pace profonda della mente) di cui si occupava il taoismo classico. Queste arti taoiste erano ritenute in grado di produrre un cambiamento evolutivo nell’individuo, il quale si trasformava in ciò che i classici definiscono «l’uomo completo» (zhenren 真人). La differenza dello Huainanzi rispetto ai testi taoisti precedenti nasce probabilmente da una ragione storica: il periodo storico corrotto e confuso degli Stati Combattenti mal disponeva il taoismo verso un coinvolgimento mondano; i Maestri di Huainan, al contrario, vissero in un’epoca di ricostruzione nazionale che si lasciava alle spalle le sanguinose guerre civili e questo si rifletteva positivamente nei loro insegnamenti, sempre più interessati non solo alle questioni relative al perfezionamento individuale e all’autorealizzazione, ma anche alla sfera sociale e politica. Questo perché la perenne ricerca di armonia ed equilibrio, che era la via del Tao, veniva realizzata dai Maestri di Huainan su più piani che conducevano non solo al rapporto corpo-mente del singolo, ma anche alle relazioni tra individui, governante e governati, tra nazioni, fra mondo umano e mondo naturale, fra individuo e universo. Il principio guida, il Tao, opera a tre livelli: celeste (tian 天), terrestre (di 地) e umano (ren 人) attraverso il tramite dei «Cinque Agenti» (wuxing 五行) (vedi il capitolo «Medicina»). A livello cosmologico, lo Huainanzi ammette la formazione dell’universo a partire dal Tao, principio indifferenziato e invisibile ma le cui manifestazioni sono percepibili. Differenziandosi attraverso varie ed elaborate fasi (vedi la didascalia dell’illustrazione di p. 81), il Tao produce le diecimila creature. Un unico soffio indifferenziato e originario (yuanqi 元氣) pervade l’universo. Esso comincia col differenziarsi in yin e yang. Essi sono il motore di questa produzione in continuo movimento dove ogni fenomeno è prodotto dal suo opposto: quando il movimento giunge alla sua acme, segue il riposo; quando il riposo giunge alla sua acme, segue il movimento. Riposo e movimento si alternano, poiché ciascuno è radice dell’altro. Yin e yang danno vita al Cielo e alla Terra, da cui seguiranno le quattro stagioni e quindi le diecimila creature e le miriadi di fenomeni. Le generazioni si susseguono, i cambiamenti e le trasformazioni sono infiniti. In questa visione in cui tutto è correlato e dove il micro- e il macrocosmo vibrano sulla stessa frequenza come due strumenti musicali in risonanza (ganying 感應), l’Uomo diviene agente cosmico tra il Cielo e la Terra. Questo schema cosmologico si riverbera su quello sociale, l’equilibrio interno all’universo si riflette nella concezione politica. I Maestri di Huainan idealizzano, infatti, una società fondata sull’equilibrio e sull’armonia a tutti i livelli, da quello in cui il complesso corpo-mente sperimenta sé stesso a quello in cui esso sperimenta l’interazione con il mondo naturale e sociale.


TAIJI 太極 «GRANDE CULMINE»

[image: Sanjiao. I tre pilastri della sapienza] Rappresentazione simbolica dell’interazione dello yin e dello yang, in cui figurano due metà d’un cerchio, ove al centro di ciascuna metà figura l’opposta (un punto scuro nel centro della parte luminosa e un punto luminoso nel centro della parte scura). La dinamica correlazione delle forze opposte dello yin e dello yang determina i fenomeni naturali. Lo yin è associato al buio, all’acqua e al principio femminile; lo yang alla luce, al fuoco e al principio maschile. Ma ogni fenomeno è determinato dal proprio opposto: dallo yin nasce lo yang, e viceversa; dal buio nasce la luce, e viceversa. La preponderanza quantitativa dell’uno o dell’altro stabilisce come un certo fenomeno si manifesterà. Quando prevale lo yin, i giorni sono corti; quando prevale lo yang, lunghi.
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Tutto il tempo, trascorso dall’antichità a oggi, è detto «zhou» 晝. Tutto lo spazio, in ogni direzione, in alto e in basso, è detto «yu» 宇. Seppure il Tao è in essi, nessuno può dire dove risieda.

Huainanzi



Benché l’accordo dell’individuo con l’universo fosse considerato dai Maestri di Huainan una condizione naturale originaria, essi credevano che fosse inaccessibile a tutti coloro che non possedevano mezzi speciali per riscoprirla. Utile, dunque, la presenza di un sovrano che praticasse la non-azione (wuwei 無為), del quale si sentisse la minima interferenza, ma che nel contempo fosse il propellente per la promulgazione di leggi e metodi di governo. Quest’ultimi, infatti, sono ritenuti necessari – in ciò si sente una certa influenza del legismo (vedi il capitolo «Legismo») – come garanzia di un governo dai connotati pluralistici ed egualitari tesi allo sviluppo della consapevolezza umana individuale e all’unità della famiglia, della società e dello Stato. Dal punto di vista psicologico, riconoscevano nell’aggressività, nell’avidità, nella paura e nell’ignoranza le quattro tendenze più distruttive dell’animo umano che conducono alla violenza e alla guerra. Se queste tendenze non vengono «curate», «messe in ordine» (ye 冶), provocano caos e degenerazione sia nella vita individuale sia in quella collettiva. Le meditazioni dei Maestri di Huainan hanno, infatti, un significato letterale nel contesto delle interazioni di gruppo e un significato simbolico in quello delle relazioni dell’individuo con sé stesso; quest’ultimo significato getterà le fondamenta di quella che più tardi sarà chiamata l’arte di nutrire l’essenza e la vita. Quest’ultima rappresenta la dottrina taoista sul modo di amministrare i «tre tesori» della vitalità (vedi il capitolo «Sessualità»), dell’energia (vedi il capitolo «Arte del combattimento») e dello spirito (vedi i capitoli «Meditazione» e «Psicologia»).
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In questo dipinto del XVII secolo tre divinità popolari (Shou Xing, dio della longevità, Fu Xing, dio della felicità, Lu Xing, dio dell’ordine) studiano il simbolo del taiji 太極 (grande culmine). La rappresentazione è allietata anche dalla presenza di un cervo, simbolo di longevità e buona fortuna, e di bambini, che, nel taoismo, esprimono l’innocenza ideale del saggio, che assorbe tutto ciò che vede.

Dal punto di vista cosmologico, nello Huainanzi 3.1 si legge:

«Quando Cielo e Terra non avevano ancora una forma, e tutto era amorfo, vago, e confuso, ciò fu chiamato “Il Grande Inizio”. Il Tao prese avvio nella vuota vastità. La vuota vastità produsse lo Spazio e il Tempo [cioè l’universo], e lo Spazio e il Tempo produssero il soffio energetico originario (yuanqi 元氣). L’energia originaria assunse dei contorni: ciò che era puro e volatile (yang) si espanse e si dissolse divenendo Cielo; ciò che era torbido e pesante (yin) si addensò e si coagulò divenendo Terra. La concentrazione di ciò che era puro e volatile fu facile; mentre l’addensamento di ciò che era torbido e pesante fu difficile. Per questo il Cielo fu completato per primo e la Terra si formò solo in seguito.

«Le quintessenze riunite di Cielo e Terra divennero yang e yin; le quintessenze concentrate di yin e yang diedero vita alle Quattro Stagioni; il disperdersi delle quintessenze delle Quattro Stagioni diede vita alle diecimila creature. L’energia calda dello yang accumulato produsse il fuoco; la quintessenza dell’energia del fuoco produsse il Sole. L’energia fredda dello yin accumulato produsse l’acqua; la quintessenza dell’energia dell’acqua produsse la Luna. Lo straripamento energetico del Sole e della Luna produsse le stelle e i pianeti. Il Cielo accolse in sé il Sole, la Luna e i pianeti, la Terra accolse in sé l’acqua, i fiumi, la polvere e il suolo».
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BUDDHISMO





Buddhismo

Lungo le arterie commerciali della Via della Seta, nel primo secolo dell’era volgare fece il suo ingresso in Cina una spiritualità antica ed estranea al suo universo: il buddhismo.

Il suo sviluppo fu agevolato dal caos sociale e dallo sbalestramento politico-religioso che seguì la caduta della dinastia Han (220 d.C.). Nel clima di ricerca di nuovi valori, il confucianesimo subì una battuta d’arresto, mentre il buddhismo e il taoismo calamitarono anche l’élite dirigente, oltre le classi popolari.

Con il frantumarsi del regno unitario, prima nei tre regni Wu, Shu e Wei, poi nei molteplici regni del Sud e del Nord, la dottrina buddhista acquistò popolarità sempre maggiore, finché nel IV secolo prese definitivamente piede fra il popolo.

L’approdo, la lenta penetrazione nel Regno di Mezzo e il confronto con il taoismo e il confucianesimo fecero evolvere l’intera civiltà cinese, lasciandovi tracce indelebili.

Ma l’incontro con l’ideologia confuciana non fu sempre facile. Il confucianesimo, ideologia di Stato, mal tollerava questa filosofia straniera e «barbara» con la sua logica extra-mondana e la sua rinuncia monacale. Il buddhismo fu accusato di parassitismo sociale, di superstizione e di mancanza di rispetto per l’autorità sacrale dell’imperatore, il Figlio del Cielo, e per il culto degli antenati.

La risposta buddhista fu in sintonia con la sua caratteristica duttilità: si sinizzò profondamente, andando molto al di là del suo modello indiano. Si adattò alle pratiche, ai modi di pensiero e alle esigenze della società cinese. Acquisì una nuova fisionomia, in cui si rinvenivano tratti confuciani ma soprattutto taoisti (per i primi secoli della nostra era il buddhismo fu infatti considerato una variante del taoismo), che gli permise di attecchire sul suolo cinese.

In armonia con la dottrina Mahāyāna, la diffusione del buddhismo in Cina si avvalse dei mezzi più consoni allo scopo.

I monaci si adeguarono dunque alla mentalità cinese, sancendo il tradizionale culto dello Stato e degli antenati. Per l’intermediazione degli eruditi cinesi, la via per la buddhità attraverso l’illuminazione istantanea si trasformò in un lungo percorso di meditazione e preghiera.

Un avvenimento capitale nella storia del buddhismo cinese fu l’arrivo nel 401 di Kumārajīva, un monaco di Kuqa (Asia centrale), che contribuì a organizzare una massa enorme di materiale buddhista. Questa imponente opera di traduzione diede luogo all’incontro fra il sanscrito e il cinese, due lingue che dal punto di vista sintattico, morfologico e fonetico non potevano essere più lontane. Egli applicò un metodo sconosciuto in Cina, quello di illustrare e organizzare la dottrina buddhista ispirandosi come criterio guida ai singoli sūtra, nel caso specifico al Prajñāpāramitā. Nel fare questo, Kumārajīva sollecitò la tendenza evolutiva del buddhismo cinese verso il buddhismo Mahāyāna. Si trasposero idee, divinità e altre figure della tradizione indiana in forme più facilmente comprensibili ai cinesi. Il Buddha futuro, Maitreya, divenne così il sorridente Buddha panciuto (Milefo 彌勒佛) della tradizione cinese raffigurato come un uomo corpulento col petto nudo, un sacco in mano, sempre sorridente, attorniato da bambini che gli si arrampicano addosso; Avalokiteśvara, il bodhisattva compassionevole, si mutò in Guanyin 觀音, divinità femminile che dispensa figli. Da quel momento alcuni monaci cinesi – Faxiang (317-420), Xuanzang (596-664) e Yijing (635-717) – affrontarono lunghi e difficili viaggi verso l’India per abbeverarsi alla pura fonte delle sacre Scritture buddhiste.

Nei primi cinque secoli della nostra era sbocciarono, come fiori sulla cima di un lungo stelo, dieci scuole buddhiste, ma poche mantennero la loro influenza sino ai nostri giorni, la maggior parte fu spazzata via nei periodi di ostilità e di proscrizioni: durante il regno dell’imperatore Taiwudi (423-452) le iniziali restrizioni imposte ai monasteri buddhisti dai governanti Wei nel 438 culminarono in una persecuzione su larga scala dal 446 al 452; mentre nel periodo tra l’842 e l’845, raggiunto il suo massimo splendore in tutto l’Impero, il buddhismo sopportò le più feroci purghe e la distruzione di oltre 40.000 templi e monasteri.

Tre scuole sopravvissero: la scuola Tientai, la scuola Chan, la scuola della Terra Pura. La prima si prefisse lo scopo di avvicinare gente di diversa estrazione alla dottrina attraverso la meditazione, la recitazione di versi e la compassione universale. La seconda esercitò un’influenza grandissima sull’arte, le lettere, la pittura, la scultura e la calligrafia. La terza attirò le masse attraverso la promessa che tutti gli esseri, anche i più deboli o corrotti, possono ottenere la salvezza del Paradiso Occidentale facendo ricorso a una fede totale nell’aiuto di Amitābha, il Buddha che regna su quel paradiso.

Il buddhismo Mahāyāna e Hīnayāna penetrarono nel Tibet solo verso il VII secolo. Anche qui sorsero diverse scuole, la più significativa delle quali fu la setta dei Berretti Gialli (Gelukpa, in tibetano), del riformatore Zongkaba (1357-1419). A partire dal XVI secolo, i massimi rappresentanti di questa setta vennero chiamati Dalai Lama. Anche i mongoli e più tardi i manciù fecero propria la dottrina della setta dei Berretti Gialli; in particolare, sotto il dominio della dinastia mancese Qing sorsero in tutto il regno istituzioni sacre del buddhismo tibetano, conosciuto in Occidente con il nome di Lamaismo.
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Le quattro manifestazioni del bodhisattva Avalokiteśvara (Guanyin 觀音)



Le immagini cinesi del Buddha e dei bodhisattva sono debitrici nei confronti del linguaggio figurativo elaborato nel mondo indiano per esprimere i valori fondamentali del buddhismo. Il cammino di liberazione buddhista del Grande Veicolo (Mahāyāna) si aprì la via di devozione con manifestazioni cultuali e artistiche basate su una cosmologia grandiosa che valorizzò figure del risveglio chiamate «bodhisattva», figure sublimi che ritardano la propria entrata nel nirvāṇa per compiere la missione di far accedere l’umanità intera all’illuminazione.

Nell’immagine spicca per l’eccelsa nobiltà la figura di Avalokiteśvara, la cui acconciatura rivela una rappresentazione del Buddha Amitābha, il Buddha della Luce Infinita, incarnazione della compassione.

I due bodhisattva, Samantabhadra (Puxian 普賢) e Mañjuśrī (Wenshu 文殊), cavalcano rispettivamente un elefante e un leone.

Dopo un immane lavoro di traduzione dal sanscrito al cinese, già nel IV sec. d.C. gran parte delle opere buddhiste era disponibile. Il Buddha, i bodhisattva, le idee e i concetti buddhisti furono sinizzati per renderli più facilmente comprensibili alla mente cinese.

Così, ad esempio, Avalokiteśvara, il bodhisattva compassionevole, divenne Guanyin 觀音, divinità femminile dispensatrice di prole; Maitreya, il futuro Buddha, in India raffigurato solitamente come un giovane di bell’aspetto, acquistò le sembianze di Milefo 彌勒佛, il grasso Buddha gaudente circondato da bimbi che gli si arrampicano addosso; Amitābha, il Buddha della Terra Pura venne considerato originario delle montagne cinesi Kunlun.

L’iconografia buddhista ci consegna l’immagine di bodhisattva dagli occhi semichiusi e dal misterioso sorriso, emblema di saggezza, sereno distacco e compassione, sintesi suprema del buddhismo Mahāyāna.
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Buddhismo indiano

Il risveglio dal grande sogno della vita

Verso la metà del VI secolo a.C. il figlio di un rāja di una zona dell’India settentrionale molto vicina al Nepal, chiamato Siddhārta Gautama, basandosi su proprie intuizioni, conseguì lo stato del Buddha («il Risvegliato»). Dicendo «colui che si è svegliato», si parte dall’idea per cui gli uomini si muovono nel mondo come se stessero dormendo il sonno della veglia.

Secondo le varie leggende, Siddhārta viveva in una sorta di corte dorata in cui non c’era sentore né della malattia, né dell’invecchiamento, né della morte. I suoi genitori lo mantenevano al riparo da tutte le realtà sgradevoli del mondo. Finalmente, Siddhārta decise di vedere il mondo esterno e fece una passeggiata fuori del palazzo reale. Per la prima volta vide un lato dell’esistenza che ignorava completamente. Comprese che la sicurezza era fragile, che tutto passa e che i mali impensabili sono possibili. Fece degli incontri a dir poco sconcertanti (e provò le stesse paure dell’uomo ordinario): con un malato, con un vecchio, con un morto e con un asceta mendicante. Decise quindi di intraprendere una ricerca spirituale per porre rimedio alle sue paure, alla ricerca dell’eterno presente in cui non c’è malattia, non c’è vecchiaia e non c’è morte. Buddha sentì che il tempo era il problema, perché implica quello dell’Io, poiché l’Io è il passato, il presente e il futuro. Dopo essersi imbattuto in vari maestri e sottoposto a estenuanti pratiche ascetiche che puntualmente abbandonò, comprese che era la paura inconscia della propria forza a vincolarlo a una condizione inferiore, come se vivesse al di sotto delle proprie possibilità. E così si rilassò sotto l’albero del Risveglio (bodhi). Poté quindi realizzare il suo risveglio attraverso la Via di Mezzo: sprofondò nella pienezza eterna del presente senza estensione in cui finalmente il tempo non attecchisce più. Scoprì quell’attimo intermedio che non si può cogliere, che non è nel tempo, che non è presente, che non è passato, che non è futuro. La morte scomparve e l’essenza del Buddha si riconobbe invulnerabile; la sofferenza si dissolse in un oceano dolce che era il tempo incessante che offriva il suo eterno presente, l’esistenza. Buddha comprese che il mondo non può privarci di ciò di cui è privo; comprese che la nascita e la morte accadono solo entro le limitazioni di tempo, di spazio e di causalità, i quali sono i fattori condizionanti dell’universo e di tutti gli esseri che contiene. Buddha fu poi messo a dura prova dal Signore del mondo (ciò che, in termini psicologici, rappresenta il sentimento egoico dell’esistenza personale che trattiene nel campo del tempo) attraverso l’investimento passionale di Kāma (Eros), di Māra (Thanatos) e di Dharma (il dovere sociale). Ma Buddha, accettando le sue paure, non si ritirò con angoscia. Le osservò con sereno distacco. E queste si dissolsero. Il primo pensiero del Buddha dopo l’illuminazione fu: «Questo non può essere insegnato». Ovvero, il mondo è troppo prigioniero dell’attaccamento e dell’illusione per poter afferrare il metodo buddhista. Ma su esortazione degli dèi Indra e Brahma (una sorta di sapienza che proviene dal Buddha stesso), che gli chiesero di comunicare all’umanità ciò che aveva appreso, Buddha si mosse a compassione, comprendendo che l’uomo senza l’uomo muore di fame spirituale. E decise di insegnare il cammino per giungere alla buddhità, di indicare il veicolo (yāna) che porta verso la liberazione (nirvāṇa). Buddha non era interessato né a proclamare dogmi, né a soddisfare la curiosità su problemi metafisici – come l’origine del mondo, la natura del Divino (che mette immediatamente fuori gioco) e così via –, ma si preoccupò unicamente di offrire istruzioni per risolvere le sofferenze della condizione umana. Si recò quindi a Sarnath presso Benares, nel Parco dei Cerbiatti, ove tenne il suo primo sermone, che la tradizione buddhista chiama «la messa in moto della Ruota della dottrina» (pāli: Dhammacakkappavattana), una densa presentazione della parte essenziale di una dottrina simile all’intervento clinico di un medico, ossia le «Quattro Nobili Verità»: 1. [diagnosi] la transitorietà e l’inconsistenza (pāli: anattā) della vita provoca disagio (pāli: dukkha); 2. [eziologia] il desiderio, la sete d’esistere (pāli: taṇhā; ssc. tṛṣṇā) con cui ci si aggrappa illusoriamente alla vita e all’Io è l’origine del disagio (pāli: dukkhasamudaya), che si produce in dodici momenti condizionati progressivamente (pāli: paticcasamuppāda) come una catena di causa ed effetto (karma) che vincola l’uomo al ciclo di nascita-e-morte (saṃsāra); 3. [prognosi] la cessazione del disagio (pāli: dukkhanirodha); 4. [terapia] il sentiero in otto fasi che conduce alla cessazione del disagio (pāli: dukkhanirodhagāminipaṭipada (1. retta visione; 2. retta intenzione; 3. retta parola; 4. retta azione; 5. retti mezzi di sussistenza; 6. retto sforzo; 7. retta concentrazione; 8. retto raccoglimento interiore) e all’attingimento del nirvāṇa. Parimenti non va sottaciuto che identificare il buddhismo con le Quattro Nobili Verità e la dottrina della produzione condizionata, significherebbe distruggere il buddhismo nel nome del buddhismo. Queste indicazioni furono enunciate solo come insegnamento provvisorio, che ha la stessa funzione di una zattera: trasportare da una riva all’altra e poi essere abbandonata alle onde fluviali, anziché essere caricata sulle spalle per portarsela dietro!


Ciò che si è, è il risultato di ciò che si è pensato.

Dhammapada



Il pensiero buddhista nel corso del suo sviluppo assunse forme che lo differenziarono dall’insegnamento originario. Storicamente si divise in due grandi correnti: la prima, conosciuta come «Piccolo Veicolo» (Hīnayāna), arroccata su posizioni conservatrici e ispirata all’autodisciplina monastica e all’ideale di salvezza individuale; la seconda, conosciuta come «Grande Veicolo» (Mahāyāna), maturata dopo il I-II sec. d.C. nell’India del nord, il cui ideale è l’illuminazione universale, che abbraccia sia i monaci che i laici (in quanto qualità innata che attende solo di essere sviluppata).

La figura che caratterizza l’Hīnayāna è l’arhat, colui che essendosi liberato dai vincoli del karma che lega gli esseri alla Ruota del Divenire è entrato nella condizione di beato dotato di illuminazione.

Delle svariate formulazioni dell’Hīnayāna l’unica che sopravvisse fu la «Dottrina degli Anziani» (Theravāda), trapiantata nello Sri Lanka e poi diffusasi in Birmania, Thailandia, Laos e Cambogia.

Espressione di un buddhismo istituzionalizzato che segue alla lettera l’insegnamento del Buddha e che si ritiene depositario della sua parola originaria, il Theravāda compilò in lingua pāli, tra il II sec. a.C. e il IV d.C., i «Tre Canestri» (Tipiṭaka) contenenti i testi canonici, in cui vennero schedati analiticamente gli insegnamenti del Buddha: 1. Suttapiṭaka («Canestro dei discorsi»), la parte più antica, redatta in prosa e in versi, che espone gli insegnamenti dottrinali attribuiti direttamente al Buddha; 2. Vinayapiṭaka («Canestro della disciplina»), la raccolta delle regole disciplinari dell’Ordine monastico; 3. Abhidhammapiṭaka («Canestro della dottrina speciale»), la raccolta dottrinale più tarda che sistematizza varie tematiche del «Canestro dei discorsi» e raccoglie prescrizioni per l’addestramento psicologico degli adepti.

Il Canone è il risultato del lento confluire in un insieme organico di dottrine, opinioni, tradizioni messe gradualmente per iscritto nelle quali non è possibile distinguere ciò che è stato detto dal Buddha da ciò che è stato inserito dai suoi discepoli. È divenuto il riferimento imprescindibile, ma anche in senso dogmatico, come raccolta degli assunti incontrovertibili del Buddha, in particolare per la scuola Theravāda. Si posero in tal modo le basi affinché il buddhismo venisse privato del suo carattere di «dottrina/non dottrina», mentre il Buddha aveva specificato di essere soltanto una guida pratica sul Sentiero della liberazione, «libero dalle opinioni», disinteressato all’ampliamento delle speculazioni filosofiche e delle questioni puramente teoriche dei suoi allievi, che preferiva lasciare inevase contrapponendovi un «nobile silenzio». Al Buddha premeva di far cogliere la costante correlazione delle cose, l’impossibilità di dividerle nettamente le une dalle altre. Se avesse formulato, a sua volta, una dottrina, sarebbe caduto nello stesso dogmatismo che cercava di combattere. Il suo insegnamento va considerato come un mezzo per raggiungere l’illuminazione e non come l’ennesima dottrina a cui aggrapparsi, per discuterla e rimanere invischiati nella rete delle opinioni. La secolarizzazione del buddhismo, per opera del Piccolo Veicolo, ne stemperò i tratti dissacranti, antidogmatici ed eterodossi. Così, il nobile silenzio del Buddha sulle questioni metafisiche fu disatteso e snaturato. Nonostante l’architrave dell’insegnamento del Buddha fosse che nessuna cosa possiede un’identità propria, che ogni cosa è vuota, priva di una permanenza sostanziale (pāli: anattā), i suoi discepoli, forse per questa insostenibile leggerezza del vuoto, ben presto si precipitarono a riempire il vuoto con il Buddha: il Buddha divenne per gli uomini una sorta d’ossequiosa imitatio Buddhi, il paradigma da imitare.
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Buddha in meditazione sotto l’albero del Risveglio (bodhi), dipinto cingalese del XIX secolo
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Mahāyāna

Il veicolo della liberazione universale

Fin dal II sec. a.C. si era andata manifestando in India una tendenza a superare gli insegnamenti canonici tradizionali attraverso l’interpretazione delle parole del Buddha e a redigere nuovi discorsi a lui attribuiti. Questo orientamento condusse il buddhismo a una biforcazione: la corrente del «Piccolo Veicolo» (Hīnayāna) e quella del «Grande Veicolo» (Mahāyāna), diffusosi nel nord dell’Asia, in Cina, Giappone, Corea, Mongolia, Nepal, India del nord, Tibet.

Sia l’Hīnayāna che il Mahāyāna incontrarono presto il favore delle élite cinesi, ma quest’ultima corrente ottenne il maggior numero di aderenti, soprattutto dopo che l’influsso dei valori autoctoni sinizzarono il buddhismo indiano sviluppandolo via via lungo una tradizione speculativa originale.

Gran parte del fascino del Mahāyāna è dovuto alle figure centrali dei bodhisattva (lett. «essenza del risveglio»), ovvero individui dalla consapevolezza altamente evoluta, animati da compassione (karuṇā) e da saggezza (prajñā), che non cercano l’illuminazione solo per sé stessi e che, sebbene in grado di raggiungerla, rinviano l’entrata nel nirvāṇa per aiutare tutti gli esseri senzienti a trovare la via della perfezione (pāramitā) e la consapevolezza di essere illuminati da sempre. I bodhisattva coltivano lo stesso vuoto mentale raccomandato, nella pratica meditativa, dal primo buddhismo. Poiché il bodhisattva ha compreso il paradosso per cui il ciclo delle trasmigrazioni e la liberazione coincidono e che nel dolore si trova l’illuminazione, egli non si attacca ad alcun oggetto o risultato. In virtù della sua condizione buddhica, egli può vivere nel mondo senza rimanervi vincolato.

Basandosi su una propria letteratura in sanscrito, il Mahāyāna presenta l’insegnamento del Buddha in modo molto sottile ed elaborato, per giungere all’impensabile (acintya), ove la realtà si manifesta come «assenza assoluta», indivisa e indifferenziata.

Le principali correnti del Grande Veicolo sono due: la Dottrina del vuoto (Śūnyavāda), detta anche Via di Mezzo (Mādhyamika), e la Scuola della Mente Sola (Cittamātra), detta anche Dottrina della coscienza (Vijñānavāda), o Pratica yogica (Yogācāra).


Se la realtà non fosse vuota, non si potrebbe attingere ciò che non si possiede già, né agire in modo da estinguere il disagio, né abbandonare tutte le maculazioni.

Nāgārjuna



Gli insegnamenti della Dottrina del vuoto furono sistematizzati dal grande pensatore indiano Nāgārjuna (II sec. d.C.) nel Madhyamaka Kārikā («Strofe del cammino di mezzo») e nel Vigraha Vyāvartanī («La sterminatrice dei dissensi»), in cui, attraverso una dialettica estremamente raffinata, dimostra che tutte le affermazioni sono ugualmente insostenibili, senza senso, poiché tutto è relativo e quindi non esistono un vero e un falso, un essere e un non-essere. La realtà è di per sé indefinibile e vuota di ogni definizione; a essa ci si può riferire soltanto negativamente come «vuoto assoluto» (śūnyatā). Nāgārjuna, dunque, conduce la logica al punto in cui essa si ribella a sé stessa, riducendo così all’assurdo le varie opinioni. Quando ogni opinione sarà abbandonata, si conseguirà l’illuminazione, comprendendo che ogni cosa è priva di natura propria (svabhāva) e vuota (śūnya), ovvero priva di significato. Nāgārjuna propone una logica con quattro alternative: 1. l’esistenza della cosa; 2. la non-esistenza della cosa; 3. l’affermazione dell’esistenza e della non-esistenza simultanee della cosa; 4. la negazione dell’esistenza e della non-esistenza simultanee della cosa. In base a quanto detto, nessuna di queste alternative è logicamente sostenibile. Non si può stabilire nulla, neanche le Quattro Nobili Verità, e addirittura nemmeno l’esistenza del Buddha! Nāgārjuna, in tal senso, formulò la teoria della doppia verità: la «verità relativa», «convenzionale» (saṃvṛtisatya), seppure erronea, ha un valore propedeutico per attingere il livello superiore, ossia la verità «assoluta» (paramārthasatya), in cui si vedrà la natura autentica della realtà, comprendendo le cose così come sono (tathatā) e riconoscendo che si è tutti fin dall’inizio in uno stato di nirvāṇa! Questa scuola – tra i cui rappresentanti spiccano Āryadeva (II-III secolo), Candrakīrti (VI secolo) e Śāntideva (VII secolo) – si diffuse in seguito in Cina, con il nome di «Scuola dei Tre Trattati» (Sanlunzong 三論宗).

La scuola Yogācāra è la corrente filosofica che più ha influenzato i seguaci dell’idealismo buddhista. Uno dei suoi testi fondamentali è il Laṅkāvatāra Sūtra (ca II-III sec. d.C.). Tra i suoi fondamentali rappresentanti annovera Asaṅga (IV-V secolo d.C.), il suo maestro Maitreyanātha (IV secolo d.C.) e Vasubandhu (il fratello di Asaṅga). Questa scuola, nata in contrapposizione alla Dottrina del vuoto, ritiene che tutte le cose (dharma) che percepiamo sono proiezioni della mente (citta). Ammette un principio di coscienza, un «magazzino delle immagini» (ālayavijñāna), una sorta di inconscio collettivo da sempre esistito e indistruttibile. Tutti i fenomeni sono illusori; il mondo oggettivo così come viene sperimentato dall’Io è solo una realtà immaginata. Tutto esiste soltanto nella mente, anche quei processi che sembrano esterni ed empirici. Non esiste certezza, l’unica è la funzione della mente, che è vuota. Per i seguaci di questa scuola lo yoga costituisce una possibilità di divenire un bodhisattva e di attingere la realtà assoluta, cioè la coscienza universale, assolutamente pura, immutabile, che non conosce distinzione tra soggetto e oggetto e che viene chiamata l’indefinibile «condizione dell’essere così» (tathatā). Il nirvāṇa sarà così il ritorno alla condizione originaria della mente, quando ancora non si era prodotto nulla, nemmeno la mente! A quel punto si comprende che la grande illusione universale deriva dal fatto che si percepisce il mondo esterno come altro da sé, mentre è solo l’emanazione della coscienza.

Quando queste raffinate speculazioni buddhistiche fecero il loro ingresso in Cina, incontrarono un pensiero altrettanto sottile e florido, orgoglioso dei secoli di cultura che aveva alle spalle. Il buddhismo rappresentò un forte impatto indiano nella cultura cinese. Prima di essere digerito e diventare forza viva in una cultura che si considerava totalizzante e perfettamente autosufficiente, il buddhismo giunse in forme scolastiche, percepito come una dottrina prossima al taoismo, in quanto i primi traduttori dei testi sacri sanscriti facevano ricorso al metodo geyi (格義 «rapportare i modelli»), ossia utilizzare la terminologia taoista per tradurre i concetti buddhisti. I termini in questione erano tratti dal Laozi, dallo Zhuangzi, ma anche dallo Yijing, e dalle opere fondamentali della metafisica neotaoista. Il taoismo dell’epoca inglobò lentamente la nuova dottrina indiana: nel III e IV secolo nel sud della Cina, dove i maestri taoisti si erano rifugiati dopo che le dinastie di origine barbarica si erano insediate a nord, si diffuse la teoria per cui il Buddha altro non era che l’incarnazione di Laozi. Inoltre le tecniche buddhiste di meditazione avevano molte affinità con le pratiche contemplative taoiste di «custodire l’uno», così come la tradizione meditativa della Terra Pura del Buddha Amitābha evocava l’immaginario dei paradisi degli Immortali taoisti.

Questa acquisizione dall’India e l’impresa straordinaria di traduzione (alla quale parteciparono fin dal III secolo migliaia di monaci indiani e cinesi, pellegrini e adepti) ebbero uno sviluppo gigantesco. L’influenza religiosa e filosofica del buddhismo si affermò in modo graduale e soprattutto dopo la fine degli Han. Quando, nel 401 d.C., Kumārajīva (344-413), il più grande traduttore indiano di testi sanscriti, giunse nella capitale Chang’an e venne messo a capo di un centro di traduzione, già centinaia di sūtra facevano parte dell’eredità culturale che i buddhisti dei primi secoli avevano tramandato.

Già nel III-IV secolo si contavano sette diverse scuole buddhiste che, senza peraltro avere un seguito nelle epoche successive, dimostravano come la nuova dottrina avesse esercitato una notevole influenza sul pensiero filosofico e religioso cinese fin dal IV secolo.
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Shitao, «Conversazione sull’orlo del vuoto», 1698 ca Museo della Provincia del Liaoning, Shenyang



La semplicità dello stile di Shitao rende la complicità tra due coppie: i due pini protettori dall’andamento danzante e i due amici che conversano di fronte all’immensità del vuoto. Shitao fu il grande poeta degli alberi nonché di tutti gli esseri della natura, di cui rivelava la parte riguardante le virtù e le qualità umane.
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Scuole buddhiste cinesi

Il cammino del risveglio si tinge di giallo

Durante le dinastie del Sud e del Nord il buddhismo cominciò a radicarsi sul suolo cinese e a conquistare l’animo del popolo. Nel sud della Cina ebbe come propellente il patrocinio dell’imperatore Wu della dinastia Liang, che si prodigò nell’edificare templi e monasteri; tuttavia l’ascesa della «religione straniera» era invisa a taoisti e confuciani, che fecero fronte unito per contrastarla. Nel nord della Cina, sotto i regnanti Tuoba Wei, il buddhismo divenne religione ufficiale e i monaci funzionari di Stato. Nel sud, il buddhismo si scontrò con fazioni ostili che, capeggiate dal taoista Kou Qianzhi (373-448) e dal confuciano Cui Hao (381-450), promossero una brutale persecuzione. Ma nonostante ciò un numero sempre crescente di cinesi si accostò al buddhismo.

Con la dinastia Sui cominciò un periodo di maggiore accettazione della dottrina indiana. Sbocciarono scuole identiche a quelle originarie, come la scuola della «Via di Mezzo» (Mādhyamika) importata da Kumārajīva e nota come «Scuola dei Tre Trattati»: tre opere ne esponevano la dottrina, secondo la quale non solo i fenomeni sono privi di realtà poiché in perpetua trasformazione, ma le stesse trasformazioni sono in sé irreali.

La scuola Faxiang («Scuola delle qualità delle cose»), importata dall’India dal monaco Xuanzang (602-664) e ispirata agli insegnamenti e alle pratiche meditative della Yogācāra, concepiva il mondo fenomenico come una pura illusione prodotta dalla mente dell’uomo. Una tale visione filosofica non poteva produrre un reale impatto su una società i cui valori e ideali erano permeati dalle ben concrete virtù confuciane. E intorno al X sec. si estinse.

Una scuola puramente cinese, che prese il nome dalla montagna sacra nel Zhejiang dove era situato il suo monastero più importante, Tientai, fu fondata da Zhiyi (538-597) che accolse, in una rilettura originale, gli insegnamenti del Sūtra del Loto della vera dottrina (Saddharmapuṇḍarīka Sūtra). Il messaggio di risveglio universale che scaturiva dal Sūtra è quello per cui la natura del Buddha (foxing 佛性) è presente in tutti gli esseri, anche nelle cose inanimate (comprese le infime particelle), e invitava a comprendere che tutte le creature dell’universo sono già intrinsecamente illuminate. La moderazione e la mentalità classificatoria della scuola Tientai si accordavano con il formalismo confuciano predominante nell’etica cinese, mentre le sue concezioni e istanze contemplative (guan 觀) soddisfacevano un’esigenza filosofico-emozionale. Verso la fine dell’VIII secolo divenne quindi la variante più popolare del buddhismo in Cina.

La scuola Huayan prese il nome dal «Sūtra della ghirlanda» (ssc. Avataṃsaka Sūtra; cin. Huayanjing 華嚴經). Fondata dal maestro di meditazione Fashun (557-640) e sistematizzata da Fazang (643-712), il terzo patriarca, dal punto di vista dottrinale presenta un universo che compone un tutto integrato, dove ogni sua parte è interconnessa organicamente alle altre in un complesso sistema di relazioni tra le cose (dharma). Il principio ultimo (li 裡) è come l’oceano e i fenomeni (shi 事) sono come le onde; dunque, sono legati da un’identità profonda, dove la vacuità rappresenta l’aspetto statico e le forme del mondo l’aspetto dinamico.

All’inizio del V secolo, Huiyuan (334-416), ispirato dal messaggio di salvezza del «Sūtra della meditazione su Amitāyus» (Amitāyurdhyāna Sūtra), fondò sul monte Lu una comunità che praticava vita ascetica e meditazioni sul sacro nome di Amitābha per agevolare l’ingresso dei fedeli nella Terra Pura (Sukhāvāti, in cinese jingtu 淨土), il paradiso del Buddha Amitābha, che attendeva compassionevole i seguaci. Amitābha è assistito nella sua opera dal bodhisattva Avalokiteśvara, che, nella rilettura sinica al femminile, diventa Guanyin 觀音 «Colei che ascolta i suoni [del mondo]», una delle divinità più popolari in Estremo Oriente (Kannon, in Giappone), che si presenta con l’aspetto di una madre con un bimbo tra le braccia, attenta alle preghiere dei più deboli. In tal modo entra nel buddhismo una sorta di religione popolare dai tratti nettamente teistici, che, per la semplicità della sua dottrina, conquistò milioni di cinesi, cioè tutti coloro disinteressati alla speculazione.

Nel nord della Cina, verso l’VIII secolo, s’instaura la scuola Zhenyan («della Retta Parola»), una forma di buddhismo esoterico (mizong 密宗) profondamente imbevuto di tantrismo, rituali iniziatici, tecniche yogiche, posizioni delle mani e delle dita (mūdra) e recitazioni di formule magiche (mantra). Calato nell’ambiente intellettuale cinese, esso saprà conquistarsi una posizione di predominanza in Tibet (e in Giappone, Shingon).

La scuola che riuscì a prevalere sulle altre e a superare le persecuzioni della metà del IX secolo, fu la corrente della meditazione, il buddhismo Chan, più noto come Zen, il nome giapponese della scuola.

Il Chan è da considerarsi come l’elaborazione più innovativa del buddhismo cinese, frutto di una sintesi originale fra le dottrine Mahāyāna e il pensiero taoista: valorizzando l’atteggiamento intuitivo, estetico e pratico, esercitò una profonda influenza nel campo della pittura, della letteratura e del pensiero filosofico. Da subito il Chan rigettò la speculazione teorica, logica e la conoscenza libresca. Accantonò il culto delle immagini e le stesse Scritture canoniche.


Dopo essere stati illusi e vincolati per incalcolabili eoni, in una frazione d’istante ci s’illumina.

Huineng



La tradizione vede nel maestro indiano Bodhidharma il fondatore della scuola Chan (vedi illustrazione a p. 108), il cui insegnamento si conservò fino a Hongren, il quinto patriarca (602-675). Alla morte di questi, i suoi due principali discepoli Shenxiu (606-706) e Huineng (638-713) si separarono per fondare, il primo, un movimento «gradualista» nel nord e il secondo un movimento «subitista» nel sud. Quest’ultimo movimento, che sosteneva il carattere improvviso dell’illuminazione, finì per imporsi e per divenire l’unico rappresentante della scuola Chan a partire dal IX sec., periodo noto col nome di «Cinque case» o linee di tendenza dottrinale. Tra queste, le più importanti furono la Caodong e la Linji.

La prima si basava su una «meditazione seduta» (zuochan 坐禪), ove l’adepto in silenzio, con gli occhi socchiusi, il respiro rilassato, cercava di sgombrare la mente da ogni pensiero cosciente, ogni tipologia di sensazione, per giungere a una totale concentrazione della mente in sé.

Per la scuola Linji, invece, l’illuminazione era il culmine di un processo dinamico della mente che doveva essere scossa da shock fisici o psichici. Le tecniche per liberare la mente dal modo di ragionare ordinario e raggiungere l’illuminazione prescrivevano una costante disciplina mentale e meditativa, e una serie di shock fisici (come grida, colpi di bastone, aggressioni verbali) o psichici, come, per esempio, l’uso dei gong’an 公案 (koan, in giapponese), ossia paradossi senza soluzione logico-razionale, battute bizzarre, gesti paradossali, come quelli raccolti e commentati in testi famosi quali la Raccolta della Roccia Blu (Biyanlu 碧巖錄) e La barriera senza porta (Wumenguan 無門關). Concentrata su un gong’an, la mente si confronta con una situazione senza uscita razionale, si smarrisce in un dedalo logico autoreferenziale; ma, sotto la guida del maestro, alla fine abbandona ogni zavorra logica, si libera a un modo nuovo di percepire e comprendere la realtà «così com’è» (tathatā), oltre ogni dualismo, pervenendo ad attingere quella «condizione di vuoto» (ssc. śūnyatā, cin. kong 空) di cui parlava il Buddha: il vuoto che tutto contiene.
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Riproduzione ottenuta mediante sfregamento di una incisione su pietra della dinastia Ming, ritraente la figura semileggendaria di Bodhidharma, primo patriarca del buddhismo Chan, che dall’India giunse nel nord della Cina nel 520-527 d.C. a bordo di una fragile giunca. Il suo primo incontro fu con l’imperatore buddhista Wu di Liang, il quale gli chiese quale fosse il significato essenziale delle Nobili Verità del buddhismo.

La risposta di Bodhidharma fu: «Le Nobili Verità sono vuote di significato, e non nobili». L’imperatore, sconcertato da tale risposta, allora chiese: «Ma chi è che ha il coraggio di rispondermi in questo modo?». L’altrettanto sconcertante risposta di Bodhidharma, suggellando l’incomprensione dell’imperatore, fu: «Non lo distinguo» (wushi 無識).

Bodhidharma si recò quindi nel regno di Wei, nel monastero semiabbandonato di Shaolin e praticò per nove anni la contemplazione di un muro pericolante. Qui ebbe luogo l’incontro con il monaco Huike, che, come prova della sua determinazione a divenire allievo del patriarca, si mutilò il braccio di fronte a Bodhidharma, che restò impassibile con il viso rivolto al muro.
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Il monaco Huike, sanguinante, disse:

«La mente del tuo discepolo non è tranquilla; prego il maestro di tranquillizzarla».

Bodhidharma rispose:

«Bene, portami qui la tua mente, affinché io possa tranquillizzarla».

«Ho inseguito la mia mente –, rispose Huike, – ma non sono riuscito a prenderla».

Bodhidharma concluse:

«In tal caso, hai veramente tranquillizzato la tua mente».

In quell’istante, narra la tradizione, Huike capì che la mente era qualcosa di vuoto, e s’illuminò.





IL FIORE DAI CENTO PETALI
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I guerrieri di terracotta del mausoleo dell’imperatore Qin Shi Huangdi 秦始皇帝, all’ombra del monte Li, presso Xian, nella Cina settentrionale



Per quest’opera straordinaria furono reclutati oltre 700 mila artigiani che realizzarono un esercito di circa seimila soldati in terracotta, tutti a grandezza naturale, schierati in ordine di combattimento, equipaggiati originariamente con vere armi. Per oltre duemila anni rimasero a guardia della tomba del primo imperatore della storia del Regno di Mezzo.





Il fiore dai cento petali

Durante i periodi Primavere e Autunni e degli Stati Combattenti, il Cielo (tian 天), fonte dell’ordine cosmico e ubiqua entità in grado di infondere negli uomini e nei sovrani principi etici, parve non offrire più segnali di benevolenza al non ancora unito Impero di Mezzo, dilaniato da capovolgimenti sociali e da incessanti guerre. L’incapacità dei sovrani di assicurare l’ordine sociale sembrava appannare la stessa immagine del Cielo, quale entità suprema partecipe dei destini dell’uomo.

Di fronte alla ferocia senza requie e agli spargimenti di sangue dei tanti regni in lotta tra loro, la volontà celeste, che fino ad allora aveva legittimato l’operato del sovrano (identificato con i comandi del Cielo), si fece oscura e indecifrabile.

Una sorta di sfiducia religiosa, morale e ideologica s’insinuò nell’animo cinese.

Ma le lotte che opponevano i sovrani e i piccoli regni si accompagnarono anche alla fecondità degli spiriti, all’originalità e al valore della speculazione intellettuale.

Sbocciò un incredibile numero di scuole di pensiero, che andarono sotto il nome simbolico di «Cento scuole» (baijia 百家), con lo scopo di ricostituire il fondamento di un nuovo ordine morale e politico.

Proprio in questo periodo tragico, dove pareva di aver toccato il fondo, si dispose l’ordito d’idee destinato a divenire il tessuto del pensiero cinese fino alla caduta dell’ultima dinastia nel XX secolo. Nel corso di oltre due millenni in Cina non si fece altro che prepararlo, perfezionarlo, sfrondarlo, estenderlo o adattarlo alle condizioni e alle circostanze storiche.

Oltre al confucianesimo (rujia 儒家) (che costituiva il fondamento della vita sociale, civile e familiare), al taoismo (daojia 道家) (che, tra la quiete dei boschi o il silenzio dei monti, dissolveva l’io in una realtà indefinibile), emersero importanti correnti di pensiero: il moismo (mojia 墨家), il legismo (fajia 法家) e la scuola della Logica (mingjia 名家).

Nonostante la diversità degli approcci filosofici nel modo di concepire la società, i problemi essenziali dell’esistenza, l’uomo e il rapporto dell’uomo con la natura e i suoi simili, queste grandi scuole di pensiero si preoccuparono di come organizzare al meglio la società al fine di assicurare benessere al popolo e prosperità al Paese.
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Legismo

La teoria statale dell’utilitarismo materialistico

Il periodo degli Stati Combattenti vede il crollo dell’antica sovranità feudale (dinastia Zhou) e la progressiva affermazione dell’indipendenza di regni in perenne rivalità per la supremazia. Alleanze altalenanti, tradimenti, complotti ove ciascuno tentava di restaurare la propria egemonia, erano lo scenario nel quale ogni parola suonava sospetta e perdeva credito l’idea di una trascendenza in grado di retribuire o punire. La smania di potere disegnò l’unico orizzonte; la forza si fece l’unico metro di misura in quell’epoca di ferocia e di caleidoscopiche trasformazioni politiche. La diplomazia e l’abilità politica diventarono rilevanti quanto la potenza militare. I regnanti ricorrevano alla collaborazione di consiglieri scelti per lo più tra le schiere della classe intermedia dei funzionari-burocrati, molti dei quali elaboravano proprie teorie politiche, riforme amministrative e sociali per consentire al sovrano di organizzare concretamente il suo Stato in modo da poter rivaleggiare al meglio con gli altri regni. All’interno di questo quadro storico spiccano le concezioni di segno legalista, che si manifestarono già nelle epoche più antiche della storia cinese. Già nel VII secolo a.C., infatti, lo statista Guan Zhong sottolineava la grande importanza del benessere materiale generalizzato. Nel IV secolo a.C. vissero altri due importanti rappresentanti del pensiero legalista: Shen Buhai (400 ca-337 a.C.) e Shang Yang (390 ca-338 a.C.). Shen Buhai era divenuto famoso soprattutto grazie ai suoi metodi per la scelta e la successiva educazione degli alti dignitari. Realista interessato unicamente alla potenza materiale dello Stato, Shang Yang, ministro di Qin, si era a sua volta impegnato per l’instaurazione di uno Stato burocratico, ove l’elaborazione sistematica di leggi severe (basate sul sistema di punizioni e ricompense) mirava a rafforzare il potere sovrano.

Il pensiero spietato del Signore di Shang diede avvio a una politica che portò lo Stato di Qin, in capo a cent’anni, a imporre la propria supremazia e all’unificazione della Cina, inaugurando un regime totalitario, altamente efficiente, che a causa della sua spietatezza durò solo una generazione.

Nel III secolo a.C., le dottrine di questi pensatori furono raccolte da Han Feizi 韓非子 (280 ca-233 a.C.) nella sua opera omonima, diventando la base della scuola della Legge. Han Feizi viene così considerato il vero e proprio compilatore della filosofia della scuola della Legge (fajia 法家). Grande consulente di corte al servizio dell’imperatore Qin Shi Huangdi, morì suicida nel 233 a.C., dopo essere caduto in disgrazia a causa di un intrigo di corte perpetrato alle sue spalle da parte di un condiscepolo, Li Si 李斯 (280-208 ca a.C.). Dunque, la base ideologica dell’assolutismo feroce della dinastia Qin fu fornita dal legismo, una scuola di pensiero talmente spietata che circa millequattrocento anni dopo la sua scomparsa veniva ancora esecrata dal letterato Su Dong Po 蘇東坡 (1037-1101): «Il solo parlarne insozza bocca e lingua, scriverne imbratta la carta; allorché i suoi metodi vennero applicati nel mondo, si susseguirono l’una dopo l’altra la rovina dello Stato, l’infelicità del popolo, la distruzione della famiglia e la perdita della vita».


La tigre è capace di tenere a bada il cane grazie ai suoi artigli e alle sue zanne. Se la tigre rinunciasse ai suoi artigli e alle sue zanne lasciandoli al cane, questi la assoggetterebbe. Allo stesso modo, il sovrano controlla i suoi ministri grazie ai premi e alle punizioni.

Han Feizi



Con il legismo si gettarono le basi di una concezione realistica della politica in cui non trovava più spazio il continuo riferimento all’autorità dei modelli dell’antichità. Più importante adattarsi alle situazioni storico-sociali e ai modelli comportamentali sempre cangianti, come sottolinea la celebre storia dello Han Feizi: «C’era una volta nello Stato di Song un uomo che arava il suo campo, nel mezzo del quale si trovava una radice sporgente. Una lepre in corsa vi andò a sbattere e, rompendosi il collo, morì. L’uomo, allora, abbandonò l’aratro e si mise a far la guardia alla radice sporgente, nella speranza di prendere un’altra lepre. Ma non ne prese mai più altre e divenne lo zimbello di tutto il paese di Song».

I legisti, che per la loro concretezza richiamano Machiavelli, teorizzarono la centralità di tre principi fondamentali: la legge (fa 法), strumento indispensabile per il controllo sociale; le tecniche di potere (shu 術), che permettevano di sfruttare le tendenze naturali dell’uomo, considerate intrinsecamente negative se non indirizzate al servizio dello Stato; la posizione di forza (shi 勢), mezzo necessario per la conduzione del governo, ove l’interesse imperiale e la ragione di Stato dovevano prevalere sulle norme etiche confuciane.


SULLE RICOMPENSE E SULLE PUNIZIONI

Dagli esempi del padrone di casa autoritario che non sostenta schiavi litigiosi e della madre compassionevole che così facendo alleva figli debosciati, si comprende che il potere che incute timore può inibire le offese, mentre la virtù e la disponibilità non sono sufficienti a frenare il disordine. Il saggio che governa lo Stato non impiega uomini che si reputano perfetti, ma si serve di coloro che non possono commettere errori. Non si serve di uomini che si reputano perfetti, perché nei confini d’uno Stato non se ne contano che una decina. Servendosi di coloro che non possono commettere errori, in tutto lo Stato regna l’uguaglianza. Chi governa fa uso della maggioranza e si disinteressa della minoranza, non si occupa della virtù, ma della legge. […]

Il sovrano brillante non presta attenzione a coloro che non dipendono dalle ricompense e dalle punizioni, o che si reputano perfetti per le loro virtù, poiché le leggi dello Stato non possono essere trascurate e il governo non viene istituito per una sola persona. Per questo i sovrani che seguono l’arte del governo non curano le virtù esistenti per caso, ma esercitano il metodo (Tao) della necessità. (Han Feizi, 50)




SUL VANTAGGIO PERSONALE

Se un uomo offre i suoi servigi in qualità di agricoltore, il padrone lo ricompensa con del buon cibo per lui e la sua famiglia, dandogli inoltre abiti e denaro. Non fa tutto questo perché ama l’agricoltore, ma poiché pagandolo l’aratura va più in profondità e la semina è eseguita con maggiore attenzione. L’agricoltore lavora energicamente e si dedica intensamente all’aratura e alla coltivazione della terra. Dispiega tutta la sua abilità, e i campi vengono coltivati a dovere. Non fa tutto questo perché ama il padrone del campo, ma poiché sa che, lavorando, percepirà buon cibo, denaro e abiti. In tal modo, dispiega le sue forze come se tra lui e il padrone ci fosse lo stesso legame che esiste tra padre e figlio. Tuttavia il pensiero di entrambi è rivolto al vantaggio personale. Entrambi, in cuor proprio, prendono in considerazione solo sé stessi. Dunque, se il comportamento umano è intimamente mosso dall’utile personale, sarà semplice trovarsi in armonia persino con gli abitanti di uno Stato barbaro. Se, al contrario, si ha in mente di danneggiare sé stessi e gli altri, anche il padre e il figlio coltiveranno il reciproco risentimento e la discordia. (Han Feizi, 32)



In opposizione al ritualismo e alla virtù confuciana, un efficiente sistema legislativo, promulgato in codici scritti accessibili a tutti, avrebbe dovuto essere imparziale, comprensibile e pubblico, di modo che a nessuno fosse dato di ignorarlo e disattenderlo. Il sovrano, detentore della bilancia del potere (quan 權), simbolo di obiettività, equanimità ed esattezza, non avrebbe dovuto applicare nessuna soggettività, poiché la stessa bilancia del potere sarebbe stata la garanzia dell’equanimità. La forza della legge è più solida di qualsiasi legame, anche di quello sanguineo. La severa applicazione di ricompense e punizioni avrebbe tenuto in soggezione il popolo e garantito il pieno rispetto della giustizia e la lealtà dei sudditi di ogni ceto. Veniva quindi propugnata una dottrina estremamente pragmatica in grado di fornire efficaci strumenti finalizzati al controllo sociale. Solo codificando ricompense e castighi è difatti possibile incitare l’uomo a comportarsi in una determinata maniera, in quanto, secondo Han Feizi (che esasperava la posizione del suo maestro Xunzi), la natura umana è malvagia, dunque solo la minaccia di gravi punizioni può evitare l’insorgere di ingiustizie e di crimini. L’imposizione di leggi severe veniva di conseguenza considerata l’unico mezzo in grado di garantire un potere forte. Il potere è quindi per il legismo una scienza sottratta alla moralità o alla virtù (de 德), legata al rafforzamento dell’autorità del sovrano, al controllo diretto sulla popolazione e al funzionamento dell’amministrazione. Qualsiasi approccio morale, qualsiasi metodo diverso da quello «della carota e del bastone» per porre un freno allo scatenamento delle passioni umane veniva considerato una forma ingenua di autoinganno, se non una mistificazione. Di primaria importanza per il sovrano era l’efficacia delle istituzioni, il far rispettare la legge attraverso una posizione di forza. L’applicazione rigida della legge avrebbe facilitato il perpetuarsi del potere centralizzato, la costruzione di una macchina-Stato in grado di funzionare indipendentemente dai talenti dei singoli burocrati e dall’intervento del sovrano. Han Feizi, accogliendo vari spunti taoisti a cui attribuiva un significato radicalmente nuovo, sosteneva che, se la legge veniva rispettata, il compito del sovrano sarebbe consistito semplicemente nella «non-azione» (wuwei), cioè un comportamento in cui non si fa assolutamente nulla, poiché il buon governo è quanto risulta automaticamente dal fatto che se ne sono gettati i presupposti.
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Ritratto di Qin Shi Huangdi 秦始皇帝



Nel 246 a.C. Ying Zheng, appena incoronato sovrano dello Stato di Qin, fece iniziare i lavori titanici del suo mausoleo. In capo a vent’anni Ying Zheng diventò il primo imperatore della storia del Regno di Mezzo. Nel 221 a.C., infatti, «simile a un baco da seta che divora le foglie» (nelle parole di Sima Qian, storico della dinastia Han), sconfisse uno dopo l’altro gli Stati feudali rivali e realizzò il suo ambizioso progetto: unificare il tianxia 天下, «tutto ciò che sta sotto il Cielo», ovvero la Cina, e governare in qualità di imperatore tianzi 天子 «Figlio del Cielo» con il titolo di Qin Shi Huangdi (Primo Augusto Imperatore di Qin). Venerato come mediatore tra le forze divine e il potere umano, continuò ad applicare, in modo cosciente e sistematico, i princìpi della scuola della Legge, che per 130 anni erano stati alla base della politica del regno di Qin e che ne decretarono il successo politico e militare. Mise in atto tutta una serie di ampie riforme – che portarono all’unificazione di pesi, misure, monete e persino dell’ampiezza degli assali dei carri da trasporto – e realizzò opere pubbliche di grande utilità, destinate a sfidare i secoli. Nel nord rafforzò le difese già esistenti creando la Grande Muraglia, lunga oltre 5000 km, allo scopo di tenere a bada le incursioni dei popoli barbari. Fece costruire un’imponente rete stradale in grado di collegare rapidamente regioni remote dell’Impero, per una lunghezza complessiva di 6800 km (superiore quindi a quella sviluppata dall’Impero romano, che nel 150 d.C. era stimata in ca 6000 km). Ma il suo militarismo efferato, la struttura di governo fortemente centralizzata rafforzata da un controllo poliziesco, il famigerato autodafé di libri storici, letterari e filosofici nel 213 a.C. (provvedimento preso contro le antiche tradizioni che costituivano un ostacolo alla realizzazione dei suoi disegni e contro gli eruditi seguaci di Confucio che criticavano il suo regime) e la sepoltura da vivi di 460 letterati che avevano criticato i suoi decreti, nel 212 a.C., gli guadagnarono il generale disprezzo. La dinastia Qin, che nelle ambiziose aspettative di Qin Shi Huangdi sarebbe dovuta durare per «diecimila generazioni», non resse alla scomparsa del suo fondatore e nel 206 a.C. fu scalzata da quella degli Han.
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Moismo

L’amore universale del Volere Celeste

Originario di uno dei piccoli Stati feudali della pianura centrale, Mozi 墨子 (480-390 a.C.), uomo dalla vita frugale e ascetica, fu un personaggio complesso e straordinario, portatore di idee rivoluzionarie per il suo tempo.

Promuovere il benessere del popolo e la vita civile fu lo scopo principale della dottrina di Mozi. Egli divenne un predicatore errante, andò di paese in villaggio, in Stati piccoli e grandi, a diffondere la sua dottrina sul sentimento di giustizia e di sensibilità sociale e umana, che sarebbe scaturito in seguito nel cosiddetto concetto di amore universale (jianai 兼愛), ovvero una «sollecitudine» (ai 愛) indifferenziata e uguale per «tutti» (jian 兼). Il termine jian 兼 è inteso anche nel senso di equità, di equiparare gli altri a sé stessi. Con questo aspetto di livellamento, di uniformazione, esteso a tutti gli uomini senza distinzioni, Mozi traccia un primo confine rispetto ai concetti confuciani di pietà filiale e di umanità (ren 仁) che sono invece orientati a distinguere una gradazione nell’amore (io, la famiglia, il paese, l’universo). Il principio predicato da Mozi era, invece, un amore capace di affratellare tutti gli uomini, in modo equanime.

Il principio dell’amore universale non assume una connotazione puramente etica ma viene giustificato su base utilitaristica: se tutti gli individui si aiutassero e si sostenessero a vicenda, ciò gioverebbe al paese e al popolo, promuovendo uno sviluppo comune. In altre parole, l’amore che si deve al prossimo è giustificato dai vantaggi che se ne traggono.

Mozi individuava nell’ordinamento confuciano basato su riti (li 禮), cerimonie e gerarchia un elemento di divisione inutile quando non funesto, poiché esso tendeva a degenerare nel favoritismo, nel nepotismo, negli intrighi, nelle congiure e nelle fazioni.


Una virtù che non ha il suo principio nel cuore, non è duratura.

Mozi



Al fine di alleviare la miseria del popolo e aiutarlo ad avere il minimo necessario per vivere, Mozi propugnava un ideale di zelo e parsimonia nei consumi. Accoglieva con favore qualsiasi iniziativa che potesse portare al benessere, mentre rifiutava tutto ciò che non andasse a vantaggio del popolo e che potesse addirittura nuocergli.

La sua critica si scagliava quindi anche contro quello che per i confuciani era lo strumento principe per il mantenimento dell’ordine gerarchico: le cerimonie e i riti (li 禮). La pratica delle ricche sepolture, la produzione di articoli di lusso, la vita dominata dallo sfarzo e il fasto stesso della casa regnante erano ritenuti nocivi al benessere del popolo, perché incitavano le classi aristocratiche ad aumentare le tasse e il lavoro obbligatorio. Spingendo all’estremo la propria dottrina su questo punto, Mozi giunse a condannare come un’inutile perdita di tempo tutte le belle arti e in particolare la musica tanto cara ai pensatori confuciani. La musica e l’arte rappresentavano, infatti, un ostacolo al lavoro, al quale Mozi attribuiva la massima importanza. Oltre che fonte primaria di benessere e condizione obbligatoria per l’esistenza, il lavoro era quello che contraddistingueva l’uomo dagli animali.

Considerando che i riti, la musica e la legge dei clan erano i tre pilastri del sistema feudale inaugurato dagli Zhou in Cina, si comprende la ragione per la quale il moismo, dopo i secoli IV e III a.C. in cui la sua influenza risultò essere ancora maggiore rispetto a quella del confucianesimo, sia stato perseguitato e praticamente cancellato dalla scena politica al volgere del III secolo a.C.

Nel moismo era pure presente un elemento religioso, sempre in un’ottica utilitaristica, più forte rispetto a qualsiasi altro antico sistema di pensiero cinese. Nel capitolo 27 Mozi stabiliva che: «Il Volere del Cielo (tianzhi 天志) disprezza gli Stati più grandi che attaccano quelli più piccoli, le casate più numerose che tormentano quelle meno numerose, il forte che depreda il debole, l’astuto che inganna lo sprovveduto, la persona di rango che disprezza l’umile».

Anche riguardo alla sfera religiosa, Mozi non manca di criticare l’umanesimo radicale confuciano, il quale avrebbe mancato di riconoscere il ruolo del Cielo (tian 天) nel determinare un modello ideale di società umana.

Sia Confucio che Mozi ponevano al centro del loro insegnamento l’uomo come essere sociale (in questo distinguendosi tanto dai legisti, con la loro visione impersonale del governo, quanto dai taoisti, che tendevano a considerare l’uomo come essere naturale), ma il Cielo assumeva in Mozi i tratti di una sorta di divinità personale, che ama il bene e odia il male, in grado di scrutare tutti, anche nel profondo del cuore. È un giudice che ricompensa gli onesti e punisce i malvagi, i quali non possono sfuggire al suo sguardo. È la fonte di rettitudine e il modello infallibile a cui ispirare l’attività dell’uomo, che ha prodotto le diecimila creature, le quali si muovono e agiscono per fare la volontà del Cielo.

Il Cielo ama gli uomini e distribuisce loro i suoi doni. Desidera che l’amore regni tra gli uomini e condanna la discordia. L’amore universale insegnato da Mozi è dunque conforme alla volontà divina. Mozi credeva anche all’esistenza di spiriti e demoni, e tentava anche di dimostrarla. Tuttavia l’uomo è artefice del proprio destino, perché il Cielo e la Terra sono soltanto giudici che pronunciano sentenze sempre perfettamente eque.

Mozi condannava il fatalismo (feiming 非命) e la credenza in qualsiasi forma di predestinazione, che riteneva causa di irresponsabilità, a detrimento della laboriosità e della parsimonia. Egli criticava con fermezza coloro che, invece di correggersi, accusano il destino e insegnava che l’ordine o il disordine nella vita pubblica dipendono unicamente dalle capacità dei governanti.

L’uomo, imitando il Cielo, riceverà le sue ricompense. Mozi negava così l’idea confuciana di un Cielo impersonale e rimproverava il mancato riconoscimento del ruolo attivo del Cielo, l’ingiustificato scetticismo nei suoi confronti, la passiva indifferenza.

In accordo con il loro soprannaturalismo, i moisti erano convinti assertori dell’esistenza di fantasmi defunti e di altri spiriti, che essi consideravano controllori della moralità dei viventi. Se infatti credessero agli spiriti e al sistema di ricompense e punizioni per azioni meritorie e biasimevoli, gli uomini smetterebbero di essere egoisti e non commetterebbero alcun crimine. Il timore per gli dèi e gli spiriti, infatti, era considerato come lo strumento più valido per l’affermazione della morale collettiva.

In politica, Mozi caldeggiava un regime che ricalcava quello che egli immaginava avesse regnato alle origini della civiltà, durante le dinastie illuminate Xia e Shang. In Yu, fondatore della dinastia Xia, Mozi vedeva l’esempio migliore del sovrano saggio che conosce l’arte dell’amministrazione del popolo e dello Stato: re ideale per le sue capacità tecniche, per le doti lavorative, per il saper apprezzare la vita semplice e sobria, per il desiderio di arricchire il popolo e di incrementare la popolazione.
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Balestra cinese applicata in artiglieria come un arcobalestro. Nel disegno tratto dal «Compendio di importanti tecniche militari» (Wu Jing Zong Yao) del 1044 d.C., si vedono tre archi di legno montati su di un telaio e armati da un argano e da leve. Questa balestra era in grado di lanciare simultaneamente tre dardi a una distanza di oltre mezzo chilometro.

L’ultima parte del Canone moista tratta le varie tecniche militari per la difesa della città in caso di pericolo e non per l’offesa, dal momento che la scuola fondata da Mozi è animata da forti convinzioni pacifiste. Mozi condannava fermamente qualunque guerra di aggressione, mentre si dichiarava a favore di quella difensiva. Affermava che la guerra non porta alcun vantaggio ma solo danni che superano di gran lunga i profitti immediati che uno Stato crede di poter trarre da una vittoria militare.

I moisti rappresentarono quello che si potrebbe quasi definire l’elemento «cavalleresco» del feudalesimo cinese: correvano in aiuto di uno Stato debole attaccato da uno forte e si consideravano i difensori della giustizia, la quale proveniva dal Cielo e doveva venire realizzata dal popolo sulla Terra. I moisti (per la maggior parte appartenenti alle classi degli artigiani e dei soldati) erano esperti in tecniche di difesa e di fortificazione, sapevano costruire macchinari bellici da difesa che montavano nei piccoli Stati minacciati da altri più potenti; poi, modellini alla mano, si recavano a illustrare allo Stato che intendeva dichiarare guerra quanto poco conveniente sarebbe stata la scelta bellica.

Pur predicando il pacifismo, la comunità moista fu contrassegnata dalla disciplina e dal perfetto ordinamento, organizzandosi come una struttura militare, in quanto sostenevano che non è con le belle parole (come credevano i confuciani) e con il pacifismo che avrebbero ricondotto alla ragione i bellicosi sovrani del tempo.
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Scuola della Logica

Le acrobazie sofistiche dei logonauti

Il IV sec. a.C. assiste al diffondersi di pensatori affascinati dalla meccanica dell’argomentazione (bian 辯), dai paradossi che sfidano e ridicolizzano il senso comune, dalle acrobazie logico-oratorie che mettono a fuoco la relazione tra parole e cose, dalla dialettica che lascia basiti gli ascoltatori dando per vera sia una cosa che il suo contrario (a dimostrazione logica della vacuità di ogni apparenza). Questi disputatori (bianzhe 辯者) saranno classificati in epoca Han come gli appartenenti alla scuola dei Logici (mingjia 名家). Se per i confuciani il discorso incardina la «rettificazione dei nomi», se per i taoisti qualsiasi discorso è sempre di secondo rango rispetto al Tao eterno, per i logici è invece una tecnica fine a sé stessa, utile per trionfare nella disputa, per persuadere il contendente della bontà delle proprie posizioni.

Tacciati di fatuità, questi logonauti, profondi esploratori del linguaggio, non mancarono di offrire il loro contributo allo sviluppo del pensiero filosofico cinese nel campo di una logica pura, semantica e argomentativa. Per questa loro caratteristica, in Occidente vengono avvicinati ai Sofisti dell’antica Grecia.

I massimi esponenti della scuola dei Logici furono Hui Shi 惠施 (380-305 a.C.) e Gongsun Long 公孫龍 (inizio del III sec. a.C.).


Giorno per giorno si accorci della metà un bastoncino lungo un palmo; diecimila generazioni non lo esauriranno.

Hui Shi



Dell’opera di Hui Shi non ci è pervenuto nulla direttamente. Solo nell’ultimo capitolo dello Zhuangzi sono riportati i famosi paradossi logici, privi di un commento esplicativo, che colpiscono per la loro violazione della logica formale e per l’inclusione di un pensiero più ampio che possa trascenderli. Eccone alcuni:

«Il cielo è basso quanto la terra. I monti sono allo stesso livello delle paludi».

«Il sole tramonta a mezzogiorno».

«Un essere è simultaneamente vivo e morto».

«Oggi vado a Yue e ci sono arrivato ieri».

«L’ombra di un uccello in volo non si muove mai».

«Il fuoco non è caldo».

«La freccia vola così velocemente che non c’è un momento in cui si muova o rimanga sempre ferma».

Quest’ultimo paradosso colpisce per la notevole rassomiglianza con quello del sofista greco Zenone di Elea (vissuto nel V sec. a.C.), per cui la freccia in moto è ferma, che trasgredisce il principio aristotelico di non contraddizione.

Queste frasi mostrano chiaramente che la logica spinta alle sue estreme conseguenze perde il contatto con la realtà che descrive. Diviene possibile sostenere tutto, in quanto la relatività dei nomi permette di costruire qualsiasi enunciato. I nomi (ming 名) sono relativi e non sono un mezzo per accedere alla realtà (shi 實). Tra nomi e realtà vi è, insomma, una divergenza totale.

Il relativismo epistemologico di Hui Shi mostra come le definizioni di cui si fa uso siano insufficienti perché artificiali e limitate, rispetto all’unità insondabile della realtà. Si può dunque comprendere come con la scuola della Logica ci si trovi molto distanti dall’ideale confuciano della rettificazione dei nomi, ovvero della perfetta corrispondenza tra denominazioni ed essenza delle cose. In tal senso, i logici distinguevano fra una proposizione che quadra (dang 當) con la realtà delle cose, dunque vera, e una proposizione logicamente possibile (ke 可), dunque ammissibile.

Altro personaggio emblematico della scuola della Logica, ministro e consigliere di corte in alcuni Stati dell’epoca, Gongsun Long fu il logico più autorevole della Cina antica e intrattenne un rapporto differente con i nomi rispetto a Hui Shi.

Se Hui Shi insegnava un relativismo per cui i nomi non corrispondono alla realtà delle cose nominate (in termini moderni: la distinzione tra il significante e il significato), Gongsun Long, invece, giungeva alla conclusione opposta: la relazione tra i nomi (ming 名) e la realtà (shi 實) deve essere impostata su basi solide e precise. Tra i nomi e la realtà s’instaurava uno stretto contatto e si gettavano le basi per la trasformazione del mondo intero.

Da questa aderenza tra i nomi e la realtà – che riecheggia la rettificazione dei nomi confuciana – deriva l’estremo logicismo di Gongsun Long nell’uso di espressioni verbali corrette. L’esempio migliore è il discorso sul celeberrimo paradosso per cui «Cavallo bianco non è un cavallo» (vedi il dialogo nella didascalia di p. 136).

La mentalità cinese ha sempre avvertito la realtà come un tutto continuo in cui le parti s’interconnettono sino ad assumere forme (xing 形) sempre più particolari, e dove il mondo fenomenico appare come il risultato di un processo di diversificazione da una realtà originaria totale (Tao). In tal senso, il linguaggio (ciò che i cinesi chiamano «i nomi») diviene lo strumento d’analisi in grado di sezionare (fen 分), ovvero di operare distinzioni pertinenti nella realtà percepita come un continuum. In Gongsun Long era forte l’esigenza di un accordo tra il nome e la realtà, pena la confusione su qualsiasi piano. La necessità di operare distinzioni convenzionali era pure avvertita dai confuciani, i quali vedevano nell’utilizzo di nomi convenzionali la possibilità di creare un linguaggio ideale, in grado di riequilibrare l’armonia nelle relazioni sociali («rettificazione dei nomi»). Posizione questa criticata dal maestro taoista Zhuangzi, poiché un linguaggio che traccia dei confini, che separa e combina, si allontana dalla visione globale e unitaria della realtà.

Il concetto fondamentale che emerge chiaramente nel paradosso di Gongsun Long, «Cavallo bianco non è un cavallo», è il riconoscimento di quanto la filosofia occidentale ha definito come «universali» (ad esempio «bianco», «duro», ecc.) in quanto distinti dalle cose concrete. In altre parole, le qualità (i colori) sono differenti dalle cose (o le forme, cioè i cavalli). La totalità («cavallo bianco») non è una delle sue parti. Cavallo bianco è la combinazione di due parti di cui l’una non è «il cavallo». È impossibile nominare una combinazione con una sola delle sue parti e separando forma e qualità. Inoltre dicendo «cavallo bianco» non si addiziona semplicemente «cavallo» e «bianco», ma si dà la combinazione di ciò che è insieme cavallo e bianco.

Questa modalità argomentativa paradossale pare rendere inoppugnabile il ragionamento di Gongsun Long. Ma tutta l’impalcatura sofistica perderebbe la sua stabilità qualora ci si rendesse conto che la forma («cavallo») e la qualità («colore») non possono essere messi sullo stesso piano logico-argomentativo, cioè in un rapporto di coordinazione, poiché la forma è in sé un tutto al quale la qualità si trova subordinata. Ciò che Gongsun Long chiamava «idee», «concetti» (zhi 指) era dunque distinto dalle singole cose (wu 物). Nella letteratura filosofica preimperiale, il termine zhi 指, come verbo, significa «indicare», «designare», «puntare il dito verso», «indicare le cose per mezzo dei nomi». Come sostantivo, zhi è «ciò che viene designato».

Gongsun Long utilizza il sostantivo zhi per indicare sia le cose (wu 物) sia il mondo come totalità (tianxia 天下), quindi vicino al concetto dello Zhuangzi (cap. 21) dove il mondo è ciò in cui le diecimila creature non sono che una. Dunque, designare una cosa significa staccarla dallo sfondo del mondo. È impossibile designare il tutto, mentre è possibile designare ogni parte del tutto. Per tale ragione Zhuangzi si faceva gioco dei fermi sostenitori del discorso e si divertiva a mettere in ridicolo il paradosso «Cavallo bianco non è un cavallo».
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Il cavallo bianco volante, reperto rinvenuto nella tomba di un generale degli Han, nella provincia del Gansu



Dal Gongsun Long:

«Domanda: “Si può asserire logicamente che cavallo bianco non è un cavallo?”.

Risposta: “Si può asserire”.

Domanda: “Perché?”.

Risposta: “Cavallo è ciò che determina la forma. Bianco è ciò che determina il colore. Ciò che determina la forma non è ciò che determina il colore. Per questo dico che cavallo bianco non significa cavallo”.

Domanda: “Tu consideri che un cavallo che abbia un colore non sia un cavallo. Ma al mondo non si trovano cavalli privi di colore. Si può asserire che non vi siano cavalli nel mondo?”.

Risposta: “I cavalli hanno indubbiamente un colore, dunque vi sono cavalli bianchi. Supponendo che i cavalli fossero privi di colore, e che vi fossero soltanto dei puri e semplici cavalli, come si potrebbe distinguere un cavallo bianco? Dunque, il bianco non è il cavallo. Cavallo bianco è la combinazione di cavallo e bianco. Di conseguenza dico: Cavallo bianco non è un cavallo”».





GLI ARCHITRAVI DELLA SAPIENZA
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Wu 無 «nulla», «non-essere» in una calligrafia taoista, tracciata con rapidi colpi di pennello.

Il pensiero cinese ha sempre posto l’accento sia sull’elemento conoscitivo (zhi 知) che sull’elemento pratico (xing 行). Un connubio, dunque, tra teoria e prassi, una compenetrazione dei due ambiti che, in caso di loro divorzio, darebbe luogo a un quadro della realtà mutilato. Sin dalla prima metà del I millennio a.C., questo connubio di teoria e prassi s’indirizzò col confucianesimo verso studi sociali, etici e politici, mentre col taoismo – che poneva l’accento soprattutto sull’ordine naturale e sui rapporti di tipo cosmologico o tecnico che è possibile intrattenere con esso – prese corpo uno studio delle scienze naturali e una psicologia molto raffinata.

L’approccio taoista colse le tracce della Via (Tao 道) nell’analogia tra microcosmo e macrocosmo, in senso naturalistico e fisiologico. Questo approccio condusse a un’indagine del corpo umano e delle sue forze vitali, a uno studio dei meccanismi con cui si verificano gli eventi nel mondo naturale, nel mondo sociale e nel mondo interiore della psiche individuale. Da qui nacque l’interesse per la medicina, la fisiologia, la meditazione, la sessualità, le tecniche di combattimento e di concentrazione, le scienze naturali, la cosmologia, l’astrologia, la geomanzia, la musica, l’arte, la calligrafia. Ambiti disciplinari tutti fortemente ispirati al taoismo, senza nessuna identificazione assoluta.
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Arte

Il fascino fuggevole dello spazio non dipinto

Il regno dell’arte in Cina si è librato in volo quando in Occidente ci si sforzava appena di muovere le ali. Si è coltivato uno spirito artistico altrettanto importante sul piano della bellezza e profondità di pensiero, che ha nutrito ideali che trascendevano l’individuo, come se il singolo vivesse in modo subordinato a una totalità, come la cellula di un organismo. Sbocciò 5000-6000 anni fa come arte per onorare gli dèi e gli antenati, per circondare di fasto le cerimonie ufficiali e conferire splendore alla vita religiosa, raggiungendo la propria acme nella vasta produzione di oggetti ceramici, di piccole sculture e di bronzi rituali, protagonisti indiscussi della cultura cinese per oltre un millennio.

Solo in seguito nacque una tradizione artistica della porcellana e della pittura, che cominciò ad animare la vita intellettuale e spirituale dei funzionari-letterati e la vita quotidiana dei sovrani, inserendosi in spazi che non erano mai neutri ma altamente organizzati, in cui pochissimo era lasciato al caso, in cui ogni oggetto si collocava al centro di una rete di rapporti mutevoli e articolati, che riguardavano la vita e la morte, l’istante e la durata, il cosmo e il movimento.

L’arte tradizionale cinese costituisce una scuola unica d’arte raffinata, nello stile e nelle tecniche, notevolmente differente da ogni altra scuola al mondo (con l’eccezione di quella giapponese, fortemente sinizzata). Se nell’arte occidentale l’imitazione di opere altrui è considerato plagio, nell’arte cinese le forme rivelatesi funzionali o le opere storiche rappresentative di un modello di perfezione estetica venivano copiate nel corso dei secoli, apportando solo sporadiche variazioni tematiche e tecniche, e tramandate alle generazioni posteriori.

La pittura, fiore della cultura cinese, rimasta sempre fedele alla tradizione, ha una storia lunga e complessa che vanta oltre 2500 anni. Dipinti su seta e carta rivestono un’importanza rilevante, seguiti da affreschi, pitture su vetro. In base al soggetto, le arti figurative possono essere ritrattistiche (filone legato al culto degli antenati, che ricevette un grande impulso durante la dinastia Han per ritrarre personalità illustri del passato o per illustrare aneddoti didascalici, in senso confuciano), religiose (filone giunto dall’India con il propagarsi dell’iconografia buddhista), paesaggistiche (a partire dall’VIII sec. d.C. per iniziativa del grande poeta e pittore Wang Wei, 701-761 d.C., ideatore della scuola pittorica che considerava il colore come secondario, collocando al primo posto la «sintetica trasposizione» e graduando le varie tonalità ottenibili con l’inchiostro nero acquerellato) e di genere (filone che durante il periodo delle Cinque Dinastie ebbe un grande impulso dal taoismo nel ritrarre fiori, uccelli e animali, ma concepiti in una prospettiva nuova che oltrepassava la funzione meramente decorativa o didattica, assegnando all’insieme della raffigurazione, e non al singolo dettaglio, il compito di esprimere la vera essenza delle cose).

L’intima parentela fra scrittura e pittura, derivante dagli originali caratteri pittografici, attribuisce straordinaria importanza all’uso artistico del pennello. All’interno del dipinto vengono inseriti, quale parte integrante dell’opera, iscrizioni calligrafiche, a volte poesie che si riferiscono al motivo rappresentato, oppure dediche personali, o più semplicemente il titolo o la firma dell’autore. Il contenuto artistico e figurato degli ideogrammi cinesi condusse allo sviluppo di un vero e proprio indirizzo artistico apprezzato al pari della pittura stessa, l’arte calligrafica, che toccò i vertici più alti con Wang Xizhi (303-361), il quale intese la scrittura come un campo di battaglia in cui si dispiegano raffinate arti marziali contro l’avversario più temibile: sé stessi.

La grande abilità che richiede l’arte calligrafica è rivelatrice: mostra il carattere, la cultura e il grado di coscienza di colui che traccia i segni.


La carta è il campo di battaglia, il pennello la spada, l’inchiostro la cotta di maglia, il calamaio il lago che circonda la piazzaforte, l’intuizione il generale, il talento il suo capo di stato maggiore.

Wang Xizhi



I colori utilizzati, china e acquarelli, esigono grande sicurezza nel tratto. I supporti dei dipinti, carta particolarmente delicata o seta, non consentono l’errore, neppure ritocchi o cambiamenti; insegnano a sviluppare un’attenzione minuziosa, esente da ogni incertezza. I tratti più o meno spessi del pennello animano paesaggi, tracciano contorni che – elemento comune in tutti i diversi indirizzi stilistici cinesi – trascurano la riproduzione realistica o prospettica del soggetto, per trasmettere la consapevolezza della vita interna delle cose. Colpi veloci, morbidi, vaghi creano di getto un’opera ove la simmetria si spezza, e la prospettiva del mondo occidentale si spegne, con le sue linee di convergenza in un punto di fuga collocato dietro alla raffigurazione. L’osservatore di un dipinto cinese, con le sue linee prospettiche parallele che s’incontrano in primo piano, si ritrova dentro la raffigurazione stessa, immerso nella bellezza di uno spazio adimensionale, al punto di immedesimarsi nella sua atmosfera. Magari di un paesaggio naturale di «monti e acque» (shanshui 山水), stile che, dal IX secolo, inaugurò una tendenza che valorizzava più l’insieme della raffigurazione che il dettaglio, che cercava di vibrare in sintonia con lo spirito delle cose, con le forze della natura che muovono la stessa creazione artistica. Lo spazio, quindi, si dissolve; le forme prendono a farsi essenziali e i colori a diradarsi se non a estinguersi del tutto, lasciando la presenza del vuoto tra lo sfondo e il primo piano. L’uomo, una delle tante creature dell’universo, non è mai in primo piano, fa parte del contesto: lo sottolineano certi dipinti d’epoca Song che cercano di penetrare sempre più l’essenza di paesaggi, villaggi e città. L’uomo è rappresentato ma è appena visibile all’interno di grandi scene naturali, di ampi spazi vuoti percorsi da trasparenze di nebbia, intervallati da cascate, fiumi, laghi, boschetti di bambù, romiti pini silvestri, montagne che troneggiano spontanee. Se si traccia un ritratto, lo si fa con pennellate essenziali che delineano un corpo vago, un viso abbozzato, confuso: motivi che sottolineano la convinzione che l’identità sia una questione da cogliere soggettivamente. Questa attenzione alla dimensione interiore delle cose proseguì per tutta l’epoca Song, toccando vertici mai più raggiunti. Fondamentalmente si cercava di rendere i propri sentimenti e le proprie impressioni nei confronti dei soggetti raffigurati, qualsiasi fossero. Dunque non più solo paesaggi, ma anche piante e animali, villaggi e città. Così l’imperatore Huizong (che regnò dal 1101 al 1125), abile pittore e calligrafo, cercò di cogliere l’essenza del mondo minerale, vegetale e animale.
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Particolare di un’opera di Wang Xizhi (303-361), «principe dei calligrafi»
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Architettura

Il paese dalle mille pagode

Differente in modo caratteristico da quella occidentale, l’architettura classica cinese vanta una tradizione ininterrotta di oltre 3500 anni. Avanzò a grandi passi sotto le dinastie Qin e Han. A quel periodo risale, infatti, l’archetipo dei palazzi cinesi costruiti anche in periodi molto posteriori: struttura in legno perfettamente rifinita; tetti ricurvi (i cinesi non amano le linee rette) formati da diverse tettoie, una più piccola dell’altra, fino al comignolo centrale, sorretti da bracci ingegnosamente combinati in strutture di incredibile complessità; pannelli di materiale leggero fra i montanti e colonne di sostegno del tetto come eleganti paraventi decorativi (a protezione dalla pioggia o da sguardi indiscreti) e interrotti da aperture che si armonizzavano perfettamente con lo scenario esterno. Adottando tale struttura in legno, i cinesi sono stati in grado di costruire pareti interne ed esterne sfruttando al meglio le condizioni locali. Semplici da costruire e relativamente a prova di terremoto, queste costruzioni non sono resistenti come gli edifici in pietra. Poche delle strutture antiche sono giunte intatte fino ai nostri giorni, poiché il timpano ligneo dalla funzione portante è da sempre pasto ambito di incendi e tarli.


Un muro può crollare, le case di legno mai.

Proverbio cinese



Essendo impossibile in questa sede passare in rassegna l’intera architettura cinese (che comprendeva palazzi reali, mausolei, edifici religiosi, giardini e strutture residenziali), il nostro sguardo si concentrerà sulle pagode (ta 塔), che restano indissociabile parte del paesaggio architettonico della Cina e che meglio rientrano nell’orbita concettuale del presente lavoro. Queste strutture allampanate, armonicamente inserite nel paesaggio, che si possono trovare sulle cime delle colline oppure al centro o nelle vicinanze dei luoghi di culto (a causa della loro originaria funzione religiosa), testimoniano la congenita capacità cinese di assimilare le influenze straniere. La Cina, ha saputo, infatti, adattare le originali pagode buddhiste indiane a forme e moduli costruttivi tradizionali, ai gusti e alle esigenze architettoniche. Se le strutture a torre erano diffuse in Cina fin dall’epoca Han (sia come segno distintivo delle famiglie potenti che come torri di avvistamento), con la penetrazione del buddhismo nel I sec. d.C. queste costruzioni vennero adottate dalla religione di origine indiana, divenendo un simbolo di tale dottrina e luogo di conservazione delle sacre reliquie o dei Sūtra, in sintonia con la geomanzia d’ispirazione taoista: il fengshui 風水 (lett. «vento e acqua»). Questa scienza qualitativa, derivata dalla dottrina yin e yang e dalla teoria dei «Cinque agenti» (wuxing 五行), si proponeva di collocare le residenze dei vivi e dei morti in luoghi propizi per armonizzarsi con le correnti locali del soffio vitale (qi 氣), incanalandone l’influsso più positivo possibile. Intere città vennero edificate in base ai principi del fengshui. Per controllare le influenze geomantiche dei luoghi in cui lo scorrere del qi era disturbato si edificavano spesso pagode. Se nei pressi di una città scorreva un fiume, c’era il pericolo che la corrente trascinasse via con sé gli influssi positivi del qi. Se il fiume fluiva in direzione di una montagna, la dispersione di qi era elusa, altrimenti si edificava una pagoda per ottenere con l’arte ciò che la natura aveva tralasciato e salvaguardare l’«armonia nel Mezzo». Ancora oggi le pagode si trovano per lo più a valle delle città, di fronte a un’ansa del fiume.

Lo stile architettonico delle pagode sviluppatosi in Cina fu la sintesi tra le costruzioni a torre diffuse fin dall’epoca Han e il reliquiario buddhista indiano (stūpa), il quale simboleggia sia l’ingresso del Buddha nello stato di estinzione assoluta (parinirvāṇa) che la rappresentazione simbolica dell’universo. Lo stile delle tombe buddhiste più simile all’originario stūpa indiano si trova oggi solo in Sri Lanka con la dagoba e in Tibet col chörten, che funge da tomba dell’alto clero dei Lama (compresi il Dalai Lama e il Panchen Lama), a imitazione della tomba cupoliforme del Buddha (sulla cui sommità si trova un’edicola cubica al centro della quale si erge un albero metallico con il classico simbolo buddhista dell’ombrello, yūpa, segno di dignità e di onore) e con una sua ben definita architettura ove ogni elemento assume un significato che riproduce il diagramma iconometrico dei canoni compositivi per la creazione dei dipinti del Buddha o di ciò che lo rappresenta tridimensionalmente (come, appunto, il chörten, che prevede un cerimoniale tantrico per assicurare la presenza del Buddha nell’edificio terminato).

La diversità dello sviluppo artistico e delle forme stilistiche rispetto all’originario stūpa indiano si esprime in Cina nella sparizione del plinto e nel tipico allungamento della struttura della pagoda, con la pianta che da circolare diviene sempre più spesso quadrata o poligonale. La struttura si slancia verso l’alto restringendosi gradatamente (rappresentazione simbolica dell’elevazione spirituale). Al centro della pagoda s’innalza una grande colonna (attorno alla quale si sviluppano le scale che permettono la consueta deambulazione rituale circolare all’interno della struttura), che simboleggia l’asse che congiunge il centro della Terra con il Cielo (l’axis mundi). Come luogo di culto, la pagoda mantiene la funzione di custodire reliquie buddhiste. Ogni pagoda è articolata in più piani – da cinque a tredici (ma sempre dispari), a rappresentare gli stati di realtà raggiunti dai bodhisattva –, contrassegnati da un breve tettuccio arcuato e sporgente ove pendono delle piccole campane che, mosse dal vento, diffondono simbolicamente la dottrina buddhista in ogni direzione. Tutto il complesso architettonico ha un valore magico, poiché simboleggia il cosmo, composto di materia bruta e inerte, animato dallo spirito vitale, dato dalle reliquie in esso racchiuse.
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Rappresentazione della Montagna sacra (ssc. Sumeru; cin. Miaogaoshan 妙高山).

Da un manoscritto ritrovato nelle grotte di Dunhuang, uno dei grandi centri del buddhismo cinese e punto di convergenza delle vie del nord e del sud attraverso l’Asia centrale.

Nell’area estremo-orientale lo spazio sacro della devozione e delle celebrazioni rituali è da sempre associato a una forma simbolica. Quella che più ha caratterizzato e influenzato tanta parte dell’evoluzione della tipologia architettonica è stata la Montagna sacra, residenza divina e centro dell’universo secondo la cosmologia induista e buddhista (accomunate dalla centralità del ruolo rivestito dalla mitica montagna sacra che si riteneva appartenesse alla catena himalayana). I primi templi buddhisti, che rappresentano simbolicamente il monte Sumeru, sono gli stūpa (che in sanscrito significa letteralmente «nodo sulla sommità della testa», con riferimento alla tipica acconciatura con lo chignon, tipica della casta guerriera indo-greca e interpretata come caratteristica morfologica delle ossa del cranio a mo’ di «bozza», simbolo di sapienza). La funzione architettonica dello stūpa è raccogliere le reliquie del Buddha, i testi sacri e le immagini votive.
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Musica

L’armonia della sostanza dell’universo

La musica ha sempre occupato un posto molto rilevante nella storia culturale cinese. «La musica è il movimento del cuore/mente. Quando l’uomo si commuove per cause esterne, la sua emozione si traduce nel tono della voce», recita il «Memoriale della musica» (Yueji 樂記), appartenente al corpo del «Memoriale dei riti» (Liji 禮記), testo canonico del pensiero confuciano. I letterati ritenevano, infatti, che la musica andasse oltre il semplice piacere estetico dell’ascolto e fosse un’arte adatta a perfezionare l’educazione degli uomini, incoraggiandoli a coltivare la propria interiorità, a disciplinare le emozioni e a fortificare la morale per poter vivere in modo solidale con i propri simili, con la natura e con l’universo intero.

All’inizio dell’epoca Han, la musica fu inserita in un complesso sistema cosmologico che la investiva di significati metafisici: divenne non solo il riflesso dell’ordine universale ma la causa. In tal senso, la musica rivestiva un ruolo ancor più di spicco di quello, pur essenziale, rappresentato dai riti, dalle cerimonie, dagli obblighi comportamentali che consentivano all’uomo di potersi inscrivere nell’ordine universale facendo risuonare la porzione di «Cielo» in lui racchiusa. Si sviluppò una concezione di risonanza (ganying 感應) che dalla perfetta esecuzione della musica vedeva dipendere il delicato equilibrio tra le gerarchie terrestri (di cui il rito è l’espressione) e l’ordine delle sfere celesti, e di conseguenza la stabilità dell’impero. Come il «Memoriale dei riti» sottolinea a più riprese, «la grande musica» produce la stessa armonia del Cielo e della Terra, in quanto la musica non è altro che la sostanza dei rapporti armonici che devono regnare fra il Cielo e la Terra. Quando vi è armonia e unione, tutti gli esseri prestano obbedienza all’opera civilizzatrice del Figlio del Cielo (l’imperatore), e questo è il motivo per il quale gli antichi sovrani facevano della musica uno strumento d’ordine e di buon governo. Quando il principe ereditario nasceva, il maestro di musica individuava con l’aiuto del diapason la nota (tra le cinque del sistema di notazione musicale) su cui si accordava il vagito del neonato, al fine di poterne stabilire il nome (ming 名) che avrebbe determinato il suo destino (ming 命).


La musica è la sostanza dell’universo, la natura degli esseri. L’armonia si realizza nell’accordo con questa sostanza, nell’unione con questa natura.

Ruan Ji (uno dei Sette saggi del bosco di bambù)



Quest’idea dell’arte musicale, correlata al suono come espressione di potenza dell’ordine universale, mette in risalto la differenza tra la concezione confuciana della musica e quella occidentale. E altrettanto lontana è quella taoista, che pone l’accento non su suoni prodotti artificialmente dall’uomo, ma sulle note naturali del soffio universale (qi 氣) che permea l’universo. Questo accento sulle sonorità naturali non tragga in inganno: non si tratta di musica composta in forme tese alla riproduzione di suoni e scene della realtà come poteva essere il cerebralismo imitativo del primo Rinascimento europeo. Il musicista taoista non ha necessità di imitare nulla poiché la musica è la natura che si manifesta attraverso l’espressione umana del suono. Il musicista è un saggio che conosce le sorgenti profonde della vita. La sua voce è lo specchio oggettivo di tutta la vita. Come il dualismo yin/yang illustra, l’universo si autoproduce incessantemente in un ritmico mutamento d’energia senza inizio e fine, che non è materia e non è spirito. La minore o maggiore condensazione di tale energia determina la disposizione delle cose: il qi più volatile (yang) sale, foggiando il Cielo, il qi più greve (yin) scende, foggiando la Terra. Il qi, energia in movimento, è il suono non udibile che pervade l’universo. L’uomo, che alberga tale potenza sonora del soffio vitale (qi), per essere in armonia con il mondo, deve risuonare in simpatia con l’universo. E la musica, i suoni, la voce sono una via regia per stabilire tale armonia. L’elaborazione concettuale della musica si organizza attorno alle corrispondenze con il simbolismo dei Cinque Agenti (wuxing 五行) (vedi il capitolo «Medicina», la didascalia a p. 170). Eco spontanea della natura, la musica in Cina è risonanza, meccanismo principe del rapporto e delle interazioni reciproche tra micro- e macrocosmo. Entrando in risonanza con le forze che esprimono l’ordine universale, il musicista taoista consegue il potere sulla natura. Ciò è possibile in forza della completa ricettività della non-azione (wuwei 無為) che rende il musicista in grado di valicare spontaneamente i confini limitati del proprio io, facendone un canale dell’ordine superiore del Tao. Questa concezione di un ordine onnicomprensivo tra micro- e macrocosmo pone l’uomo e il cosmo in una stretta relazione ritmica: entrambi pulsano e respirano in sincronia, pervasi dalla stessa energia. La musica, essendo la parte e il tutto, incarna il rapporto yin/yang, accorda l’interno con l’esterno, armonizza l’uomo con il mondo, la Terra con il Cielo. Così come la musica ha il potere di influenzare i moti interiori e i costumi degli uomini, così un musicista perfettamente in equilibrio non può che produrre una musica armonica. E poiché l’uomo è una sorta di strumento musicale in vibrazione simpatica con l’universo, ogni suo organo produce un suono specifico e si riverbera nelle caratteristiche timbrico-espressive della voce (richiamo, risata, canto, lamento, sospiro).
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Il litofono, uno degli strumenti musicali cinesi più antichi, è spesso raffigurato nella foggia stilizzata di una squadra. Ogni sua pietra (di solito monoliti vulcanici) produceva una nota. Con questo strumento musicale era possibile eseguire melodie con le cinque note della scala pentatonica cinese, le quali simboleggiavano la felicità, la guerra, la siccità, l’acqua e l’infelicità.

Si narra che Confucio fosse molto abile nel determinare lo stato di salute di un regno ascoltando attentamente il tipo di musica che vi si suonava. Questo tipo di capacità si sedimentò poi in un proverbio, tuttora in uso: «Per sapere se un Paese è ben governato, se ne ascolti la musica». Si diffuse la tradizione per cui gli imperatori esigevano dai propri amministratori di esaminare la musica che si suonava e ascoltava nel regno per riuscire così a comprendere lo stato di salute e l’umore della popolazione: i canti e le musiche di un’epoca ordinata hanno una giusta misura, sono tranquilli e forti e il governo è equilibrato; tempi irrequieti sono contraddistinti da canti e musiche smodate che esaltano gli animi e il governo è stolto; la musica di un regno in decadenza è sentimentale e morbosa e il governo è in pericolo.

Si istituirono Uffici dei pesi e delle misure, con il compito di vagliare il complesso delle attività musicali che potevano essere eseguite o no, e di sorvegliare il suono primario derivato dalla prima canna o diapason, detto campana gialla (huangzhong 黃鐘), ovvero l’altezza dei cinque toni e dei dodici semitoni. Tale suono-base, dal quale derivavano tutti gli altri, mutò di epoca in epoca, fissato per decreto imperiale.

Tutto ciò nasceva dalla concezione in base alla quale l’ordine universale è fondato su un suono primario. Qualora il genere umano fosse riuscito a sintonizzarsi con esso, l’armonia avrebbe regnato tra gli uomini, l’ossequio delle relazioni parentali e degli obblighi sociali sarebbe stato onorato, le cerimonie e le regole alla base del vivere comune sarebbero state rispettate. La ricerca musicale cinese, e il conseguente ordine morale e sociale, si fondava sul tentativo di riprodurre il suono primario che presidiava l’ordine universale con i suoi astri, le stagioni, il susseguirsi della vita e della morte e che univa indissolubilmente Uomo e Universo.

La leggenda voleva, infatti, che il mitico Imperatore Giallo avesse talmente a cuore il benessere del proprio popolo da ordinare al fedele ministro della musica di trovare i suoni della natura nei quali si riflettono quelli dell’universo. Inoltre avrebbe dovuto cogliere anche le vibrazioni sonore del corpo umano, il quale risuona per simpatia con il macrocosmo, rispecchiandolo. Il principio implicito nella richiesta dell’Imperatore Giallo era quello per cui la parte appartiene al tutto e il tutto si esprime in ogni sua parte. Il ministro giunse sino ai confini settentrionali dell’impero, nel paese dei morti. In una valle dalle caratteristiche sonore uniche, vicino alle Sorgenti Gialle, vide dei meravigliosi bambù, tutti della stessa grandezza. Spezzò uno dei fusti tra un nodo e l’altro, lo riempì di semi di miglio nero e bianco, simboleggianti la connessione dello yin e dello yang, e ci soffiò dentro. Il suono che scaturì aveva la sua voce quando parlava senza essere mosso dalle passioni. Ma era anche il sussurro del Fiume Giallo che nasceva nella valle. Ottenne così il suono primario, la nota fondamentale, il fa (gong 宮) (pressappoco corrispondente al nostro attuale fa diesis), che imita il canto del mitico Drago Giallo e che simboleggia il punto cardinale Centro (nella tradizione cinese si aggiunge infatti, ai quattro già comunemente utilizzati, anche il Centro), il colore giallo, il sapore dolce, l’organo interno cuore, la funzione imperatore. Dalla misura di questa prima canna ricavò proporzionalmente gli altri quattro suoni della scala pentatonica – sol (shang 商), la (jue 角), do (zhi 徵), re (yu 羽) – collegata con la vita cosmica e il rispettivo simbolismo. I sovrani, infatti, stabilirono successivamente una rigida gerarchia nel sistema tonale, destinata a simboleggiare l’ordine nei loro regni: gong 宮 rappresentava il sovrano, shang 商 i ministri, jue 角 il popolo, zhi 徵 gli affari e yu 羽 gli oggetti. Se gong era alterato, il suono che ne scaturiva era disordinato: indice dell’arroganza del sovrano. Quando shang era alterato, il suono era pesante: indice della corruzione dei ministri. Quando jue era alterato, il suono era inquieto: il popolo era triste. Quando zhi era alterato, il suono era dolente: gli affari andavano male. Quando yu era alterato, il suono era tormentato: le disponibilità economiche erano sperperate. Se tutti e cinque i suoni erano alterati, a prevalere era una totale confusione, irrispettosa del naturale equilibrio. E la fine del regno non era lontana.
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Scienza

L’itinerario oggettivo dello studio del corpo dell’universo

Un’intuizione profonda anima il pensiero cinese tradizionale: l’uomo è una proiezione microcosmica dell’universo. Ciò significa che la struttura e le caratteristiche dell’universo «esterno» corrispondono a quelle che costituiscono l’universo «interno» del corpo umano, simmetriche nei rispettivi ordini, le quali vivono gli stessi ritmi, legate da molteplici relazioni analogiche. La concezione organicistica cinese infatti concepiva ciascun fenomeno connesso a ciascun altro in conformità a una gerarchia di totalità, formante una struttura cosmica organica. Per tale ragione in Cina non si sviluppò mai una concezione meccanica del mondo come in Occidente.

Questa convinzione condivisa dai pensatori cinesi diede l’avvio a due sostanziali indirizzi di ricerca. L’itinerario «oggettivo» – che si muoveva dallo studio del corpo dell’universo per giungere all’uomo – indagava il Tao del movimento degli astri, dello scorrere dei corsi d’acqua, dei ritmi vitali e delle leggi della fauna e della flora (da questa linea di ricerca nacque la grande tradizione scientifica cinese dell’astronomia, dell’ingegneria idraulica, dell’agronomia, della medicina, dell’agopuntura). L’itinerario «soggettivo» indagava il mondo interiore dell’uomo, l’area geografica microcosmica, immagine fedele del corpo dell’universo (vedi i capp. «Psicologia», «Meditazione», «Arte del combattimento»).

Il pensiero scientifico tradizionale cinese è intessuto da tre teorie fondamentali: la prima è la cosmologia imperniata sulle due forze fondamentali dell’universo (yin e yang), espressioni del «soffio vitale» (qi 氣) dell’universo (vedi pp. 161-162); la seconda è l’ontologia incardinata sul sistema di corrispondenze e combinazioni dei Cinque Agenti (wuxing 五行) (vedi il capitolo «Medicina», p. 170); la terza è l’impiego protoscientifico dell’elaborata struttura simbolica rappresentata dal Libro dei Mutamenti (Yijing 易經) e dalla sua modalità di ragionamento di tipo correlativo (vedi il capitolo «Il Libro dei Mutamenti»).

Fu questo tipo di pensiero a consentire alla Cina di mettere a punto le grandi scoperte scientifiche che, attraverso la Via della Seta, esercitarono una potente influenza sullo sviluppo delle altre culture (Occidente incluso), rivoluzionando lo stato delle cose nel mondo intero. Per farsene un’idea basterà ricordare quattro invenzioni cinesi: la carta, la stampa, la polvere da sparo e il magnete. Molto prima di quando arrivò agli arabi nell’VIII secolo e in Europa nel X secolo (che cominciarono a produrla solo a partire dal XII secolo), l’invenzione della carta, preparata partendo da fibre di canapa o dalla seta, risale al I sec. d.C. Il più antico frammento di carta di canapa usata per la scrittura è databile all’anno 49, mentre il più antico libro su carta a noi giunto è un testo buddhista del 256 (conservato nel Museo di Calligrafia di Tokyo). Parallelamente, il metodo classico della scrittura su rotoli di seta o listelli di bambù legati gli uni agli altri in parallelo, proseguì sino al V secolo. La stampa su carta con matrici di legno scolpito (derivata dall’antica tecnica delle iscrizioni sui vasi di bronzo fuso) cominciò a diffondersi già durante la dinastia Sui (581-618 d.C.) per soddisfare le esigenze di divulgazione del buddhismo e permettere la massiccia riproduzione di immagini sacre e testi tratti dalle Scritture. Già nel IX secolo si fece ricorso alla stampa xilografica e nella prima metà dell’XI secolo furono introdotti i caratteri mobili di porcellana.

Quanto alla polvere da sparo, formule per produrre fuochi artificiali compaiono nei testi alchemici taoisti prima del IX secolo, mentre le proporzioni che rendono esplosiva la polvere pirica furono conosciute sin dalla metà dell’XI secolo. Questo diede impulso nei due secoli seguenti all’invenzione di temibili armi da guerra (quali efficaci lanciafiamme, bombe da catapulta, granate di tipo semplice, razzi incendiari, cannoni e fucili a canna metallica). Quanto alle proprietà magnetiche, è molto probabile che tale conoscenza risalga già al I sec. d.C., per soddisfare finalità di prospezione nello studio dei siti topografici e nella collocazione delle residenze dei vivi e dei morti (vedi fengshui 風水 nel capitolo «Architettura»). Dunque, il cucchiaino di magnetite in grado di ruotare su un perno per scopi geomantici contribuì all’evoluzione della bussola magnetica per la navigazione almeno sin dagli inizi del X secolo (ben prima che questa fosse utilizzata dagli europei verso la fine del XII secolo).

Queste e tante altre realizzazioni tecnologiche e scientifiche disegnarono in Cina, sino al XV secolo, un panorama che avrebbe sconcertato un visitatore occidentale, facendo apparire le città europee come estremamente arretrate. Ma già dal XVII secolo questo scarto si ridurrà sensibilmente, mentre dal XVIII la perdita del primato tecnologico e scientifico cinese rispetto all’Occidente diverrà tangibile. Tale situazione si venne a determinare non solo per fattori interni alla Cina o cause esterne a essa (Europa), ma in conseguenza del rapporto tra civiltà diverse. Tra le più consistenti cause interne vi erano: la plurisecolare politica amministrativa e fiscale che condusse la Cina a una situazione disastrosa, l’implacabile pressione dell’incremento demografico, l’estesa inalterabilità sociale, l’ortodossia intellettuale e l’uniformità culturale che lasciavano praticamente immutati i valori e le forme tradizionali impaludando, di conseguenza, la creatività dietro di essi. Sul versante europeo, il criterio generale, logico e quantitativo, della conoscenza pratica ed empirica ridefinì gradualmente la concezione della natura, modificò le coscienze e riformò la società.


Cielo e Terra sono come un forno di fusione. Le forze del naturale mutamento sono gli operai. Lo yin e lo yang sono il propellente. Le miriadi di cose metallo. […] Nelle migliaia di trasformazioni non vi è mai una fine e neppure un inizio.

«Le Parole di Chu» (Chu Ci 楚辭), II sec. d.C.




QI 氣 «SOFFIO VITALE»
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Questa alternanza degli opposti che pare caratterizzare l’andamento del mondo ha dato origine a un pensiero che non concepisce alcuna realtà statica nell’intero universo: tutto è in costante e perpetua trasformazione. Molto presto si cominciò a pensare che questa complementarità degli opposti fosse l’espressione di un unico flusso articolato che va sotto il nome di qi 氣.

Etimologicamente qi è composto dai caratteri «vapore» e «riso». Dunque, indica i vapori che si innalzano dal riso in cottura, ossia una sostanza aerea che conserva in sé i valori nutrienti della sostanza grezza da cui proviene. Qi è, quindi, in qualche modo legato alla respirazione e al cibo, come pure al movimento e all’energia.

Il qi è complesso per natura, assai mutevole e – come il vapore – appare all’improvviso per scomparire subito dopo o per subire una trasformazione multiforme. Le sue caratteristiche sono molteplici. Qi è ciò che può cambiare e allo stesso tempo causare un cambiamento; ciò che talora può essere visibile e talaltra invisibile.

Dal punto di vista spaziale, il qi si caratterizza per la sua bipolarità; da quello temporale, esso si manifesta in un alternarsi ritmico di condensazione (che corrisponde allo yin) e rarefazione (che corrisponde allo yang). La bipolarità e l’alternanza ritmica vanno incluse nei più vasti concetti di yin e yang (vedi il capitolo «Il Libro dei Mutamenti»). Essendo l’intero universo la pura espressione di questo unico «flusso», non esistono fenomeni che possano essere considerati separatamente; tutto va visto alla luce dei concetti di «funzione» e di «relazione».

L’universo è un organismo in continua trasformazione, i cui cambiamenti cosmici rispondono a leggi impersonali.

Le manifestazioni da noi percepibili, avendo ritmi, cicli e qualità intrinseche riconoscibili, consentono di prevedere alcune evoluzioni, ed eventualmente d’intervenire – su scala microcosmica – per modificarle. I cinesi hanno fatto della regolarità delle mutazioni cosmiche il più grande ideale.

L’universo cinese non conosce la dualità cartesiana di spirito e materia: è un continuum di combinazioni di aggregati, a partire dal qi 氣. L’universo è un organismo che si regola interamente da sé. Un organismo non può essere considerato come separato dall’ambiente (fisico, geografico, psicologico) cui appartiene.
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Mantice azionato da energia idrica in un’illustrazione del «Trattato sull’agricoltura» (Nong Shu 農書) del 1313



Il meccanismo alternativo a energia idrica per altoforni e fucine è una delle prime apparizioni della conversione del moto rotatorio in moto rettilineo mediante manovella e biella. Si tratta, dunque, del precursore, a rovescio, del motore a vapore alternativo. La forza motrice è assicurata da una ruota orizzontale ad acqua con un volano sopra di essa.

Il periodo degli Zhou Orientali, tra il VI e il V sec. a.C., non vide solo profonde crisi ideologico-culturali e immani scompigli generati da continue guerre, ma anche una straordinaria fioritura scientifica e tecnologica: dalla fusione del ferro e dell’acciaio alle tecniche della lavorazione della ghisa bianca, utili, da un lato, alla costruzione di armi più efficienti e agevoli (balestre, spade, alabarde), dall’altro allo sviluppo di strumenti per la lavorazione dei campi in agricoltura e all’uso dell’energia animale (efficaci finimenti per cavalli e bardature per bestie da soma, invenzione delle staffe e della carriola).

Per molti secoli fu l’Europa a beneficiare delle tecnologie nate in Cina. Molte importanti invenzioni, che sfruttavano meccanicamente l’energia dell’acqua e del vento, furono conosciute in Europa solo un millennio più tardi. È praticamente impossibile elencare, oltre quelle menzionate, le molteplici realizzazioni tecnologiche che il mondo deve alla Cina. Si va dalle coordinate e strumenti astronomici basati sul sistema equatoriale, l’orologeria meccanica, la cosmologia dello spazio infinito, all’uso dell’energia idraulica e quindi a realizzazioni ingegneristiche di primo piano quali la cinghia motrice, la trasmissione a catena, la manovella, la tecnica di conversione del moto rotatorio in moto rettilineo, la morfologia del motore a vapore, alle tecniche di costruzioni dei ponti (per esempio, il ponte a travatura reticolare) e di trivellazione (per esempio, la perforazione di pozzi profondi) alle invenzioni nautiche quali il timone a dritto di poppa, la navigazione per chiglia, le imbarcazioni con ruote a pala, i compartimenti stagni, le vele che permettevano di navigare controvento, il timone centrale.

Le scienze cinesi furono in grado di raggiungere, molto spesso, i livelli più alti nel mondo. Sul fronte delle scienze quantitative, ci sono pervenuti oltre mille trattati matematici scritti a partire dal II sec. d.C. (che trattano di calcoli numerici, algebrici e trigonometrici), numerosi trattati di astronomia matematica, cataloghi stellari comprendenti dati quantitativi sulla posizione degli astri (i più antichi risalgono a prima del IV sec. a.C.), studi di acustica matematica (ossia le relazioni matematiche tra i suoni e gli apparati fisici che li producono). Sul fronte delle scienze qualitative, enorme impulso ebbero l’astrologia (la quale, come gli odierni indicatori economici o statistici, cercava di scorgere il significato che i fenomeni imprevedibili venivano ad assumere nei riguardi della politica e non solo), la medicina (vedi il capitolo «Medicina»), l’alchimia (la quale, nella sua veste esterna – waidan 外丹 – era interessata anche ad aspetti quantitativi come le proporzioni dei reagenti che si combinano per formare una sostanza nuova –, mentre nella sua veste interna – neidan 內丹 – si serviva dei termini di laboratorio per insegnare discipline meditative in cui il corpo umano era concepito come l’athanor in cui si svolge il processo alchemico – vedi i capp. «Meditazione» e «Psicologia»), la geomanzia (vedi fengshui 風水 nel capitolo «Architettura»), la quale studia gli spazi e le forme nel paesaggio e dove erigere abitazioni e tombe in base ai concetti di yin e yang, ai Cinque Agenti e con l’ausilio della bussola geomantica, strumento che, tra le sue diciotto e più scale concentriche, comprende anche l’indicazione della declinazione magnetica, ed è dunque il precursore della bussola marina.
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Medicina

L’arte di nutrire la vita del mondo in miniatura

La cornice teoretica della medicina cinese classica è molto differente da quella allopatica occidentale. I suoi fondamenti, che s’inserivano su uno sfondo taoista, vennero stabiliti negli ultimi duecento anni del I millennio a.C., all’epoca degli Stati Combattenti, quando le lotte che opponevano i prìncipi e i piccoli regni si accompagnavano alla fecondità degli spiriti e all’originalità, nel testo che può essere considerato l’equivalente sinico del Corpus Hippocraticum: il «Classico di medicina interna dell’Imperatore Giallo» (Huangdi Neijing 黃帝內經). Un forte impulso al pensiero medico fu in seguito dato da altri due testi fondamentali: il «Classico dei temi difficili» (Nanjing 難經) del I-II sec. d.C., dove si esamina teoria, pratica e diagnosi; il Baopuzi 抱樸子 dell’alchimista taoista Ge Hong (III-IV sec. d.C.), che contribuì allo sviluppo di una farmacologia sistematica. Ma tanti altri testi meriterebbero di rientrare nel novero dell’arte di nutrire la vita (yangsheng 養生), cioè quel sistema taoista per proteggere la salute e vivere una lunga vita senza gli svantaggi della vecchiaia.

Il pensiero medico cinese fu influenzato dall’idea del ritmo della natura inteso come interazione fra forze opposte (yin e yang), dalle corrispondenze dei Cinque Agenti (wuxing 五行), dal concetto di circolazione continua dell’energia vitale (qi 氣) all’interno dei canali corporei e da una visione olistica dell’organismo umano come un’entità viva (normalmente dotata d’armonia), come un microcosmo psicofisico che riproduce nel suo funzionamento il corpo dell’universo. Quando le proporzioni tra yin e yang sono squilibrate, quando c’è un blocco del flusso energetico, il corpo cade nel caos, ha origine la malattia, o meglio, la disarmonia, il disagio. Il medico non interviene soltanto per ripristinare l’armonia naturale perduta del corpo umano, ma soprattutto prima ancora che lo squilibrio avvenga, quando i barlumi della patologia sono solo al primo inizio. Il compito della medicina cinese consiste, infatti, nel prevenire: i classici della medicina affermano che trattare una malattia dopo che è iniziata è come «aspettare di essere assetati per scavare un pozzo» o «soffocare una rivolta dopo che è cominciata». Se è necessario prescrivere terapie, i modelli di cura (differenti anche per due persone che presentano gli stessi sintomi) sono di tipo naturale – dieta opportuna, farmaci erboristici, o di derivazione minerale, metallica o animale (impiegati per ottenere decotti, estratti, polveri, pillole e capsule, cerotti, sciroppi), agopuntura, moxibustione, chiropratica (tuina 推拿), terapie del respiro e dei movimenti quali, ad esempio, il qigong 氣功 (arte della lunga vita) e il taijiquan 太極拳 (vedi il capitolo «Arte del combattimento») –, con l’obiettivo di rimettere in moto il meccanismo spontaneo di auto-guarigione, evitando a ogni costo la dipendenza dai farmaci. La profilassi attraverso il qi mette in risalto l’assenza nella concezione medica tradizionale di una demonizzazione della malattia: il sintomo è un messaggio, un segnale degli scompensi energetici del corpo nel suo complesso. È dunque una questione psicosomatica.

La medicina, basata sulla conoscenza degli organi, delle strutture corporee e dei meridiani degli agopunti (vedi pp. 171-172), utilizza a fini diagnostici uno strumento essenziale (specchio della visione olistica del corpo umano): l’interpretazione del polso. Lo stato di salute degli organi e dei visceri, della circolazione energetica può essere compreso dal pulsare di sei differenti punti sui polsi. La differenza tra queste pulsazioni può essere percepita soltanto dopo uno studio decennale e dopo aver sviluppato una grande sensibilità nelle dita (indice, medio e pollice) nell’«auscultare» le sottili differenze di pressione.

Per analizzare lo stato dei cinque organi (cuore, milza-pancreas, polmoni, fegato e reni) e dei sei visceri (intestino crasso, stomaco, intestino tenue, vescica, cistifellea e triplice riscaldatore – il viscere che dirige gli organi e gli altri visceri) si usano gli Otto Criteri, ovvero criteri diagnostici che, determinando la condizione yin/yang, vuoto/pieno, interno/esterno, caldo/freddo oppure una combinazione fra questi, cercano di formulare una prima classificazione dei sintomi rilevati. Quando si parla di visceri e di organi non s’intende il corrispettivo dell’anatomia occidentale; i cinesi non rappresentano la realtà figurativamente, ma simbolicamente. Si tratta piuttosto di orbite d’influsso energetico che si allargano oltre a ciò che conosciamo come organi veri e propri, estendendosi anche alla sfera psichica: il cuore (xin 心), che comprende l’apparato cardiovascolare e l’encefalo, è la sede del qi e rende l’individuo in grado di essere cosciente di sé e di determinare i corretti movimenti esistenziali; il fegato, oltre ad avere rapporti metabolici e vascolari, traccia la capacità decisionale dell’individuo; la milza, oltre a governare le funzioni pancreatiche e il sistema linfatico, ha funzione riflessiva e memorizzatrice; il polmone, oltre a dirigere il sistema respiratorio e cutaneo (epidermide e peli), è sede della capacità riflessiva; il rene, oltre a regolare le funzioni urinaria, endocrina delle ghiandole surrenali e delle gonadi, è sede del vigore fisico e della volontà. Il vicendevole rapporto d’interdipendenza tra organi e visceri è garantito dalla energia che circola lungo i meridiani e che si diffonde nel corpo secondo cicli definiti. In base alla densità, esistono tipi differenti d’energia: quella impalpabile e dinamica, utilizzata per svolgere le varie funzioni dell’organismo, prodotta da milza e polmoni e lasciata scorrere dal fegato; quella dei liquidi organici che consente il flusso del qi e l’umidificazione delle strutture, prodotta dallo stomaco; quella più densa e nutriente, il sangue, prodotta dalla milza e dal rene, veicolata dal cuore. Da un punto di vista didattico, il qi è poliedrico: qi ancestrale (zongqi 宗氣), fornito dai genitori al momento del concepimento; qi originario (yuanqi 元氣); qi essenziale (jingqi 精氣); qi che deriva dall’ambiente (tramite l’energia respiratoria e alimentare) e dagli organi riproduttivi dei genitori e da un tipo di qi ereditario, legato sia alle caratteristiche mentali e affettive dell’individuo sia alle sue predisposizioni spirituali al momento della nascita (shenqi 神氣). L’unione delle varie forme di qi costituisce il qi autentico (zhenqi 真氣) che scorre incessantemente attraverso invisibili linee chiamate canali energetici o meridiani (jingluo 經絡).


La natura di ciascuno è diversa, e così le sue necessità. Ecco perché i saggi di un tempo non prescrivevano lo stesso rimedio per tutti.

Zhuangzi
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Huangdi 黃帝, il leggendario Imperatore Giallo, uno dei numi ispiratori del taoismo, che si suppone abbia regnato verso la metà del III millennio a.C.



A lui si attribuiscono gli insegnamenti fondamentali confluiti nel taoismo. Secondo la credenza popolare, l’Imperatore Giallo rivelò le idee essenziali e Laozi le perfezionò. Per tale ragione il taoismo è talvolta conosciuto col termine di Huang-Lao. Huangdi venne considerato l’autore di manuali di geomanzia (fengshui 風水 vedi il capitolo «Architettura»), di divinazione, ma è soprattutto riconosciuto come uno dei fondatori della medicina tradizionale cinese. Il titolo della prima opera di questa disciplina porta infatti il suo nome Huangdi Neijing («Classico di medicina interna dell’Imperatore Giallo»), composto presumibilmente tra il 350 e il 280 a.C. Quest’opera consiste di due trattati che introducono i principi dello yin e dello yang, dell’energia vitale (qi 氣) e dei «Cinque Agenti» (wuxing 五行), i quali fondano la complessa varietà delle forme del mondo all’interno di un sistema dinamico e ciclico di corrispondenze interdipendenti, chiamato «nascita reciproca» (xiangsheng 相生), ove causa ed effetto non sono consequenziali ma simultanei. Si tratta, in sostanza, di cinque ingredienti fondamentali che costituiscono il ciclo vitale dell’universo nelle sue diverse fasi. I «Cinque Agenti» sono simboleggiati dal 1. Legno (mu 木) che, come combustibile, produce il 2. Fuoco (huo 火), che, creando cenere, dà origine alla 3. Terra (tu 土) che nelle sue miniere contiene il 4. Metallo (jin 金), che, come superficie di uno specchio metallico, calamita la rugiada facendo così nascere 5. l’Acqua (shui 水), che a sua volta nutre il 1. Legno.

Oppure, in altre parole ancora, per rendere il principio della «nascita reciproca» (xiangsheng 相生), 1. il Legno, nella forma di un aratro, conquista 2. la Terra, che imbrigliata, conquista 3. l’Acqua, che spegne il 4. Fuoco, che per fusione, scioglie il 5. Metallo che taglia il 1. Legno.
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Disegno del 1031 d.C. che illustra alcuni meridiani degli (ago)punti (shu 俞) distribuiti lungo il corpo. I meridiani sono vie di comunicazione, canali invisibili (individuati dalla millenaria esperienza clinica cinese) ove scorre il qi, l’energia vitale, la cui importanza nella concezione del corpo della medicina cinese non si finirebbe mai di sottolineare.

Essi attraversano il corpo nella sua interezza, «nutrendo» gli organi vitali e regolando il flusso dello yin e dello yang. I punti distribuiti lungo il corpo indicano il luogo esatto in cui intervenire con l’agopuntura per stimolare la regolazione delle correnti del qi. Gli agopunti sono concepibili come delle soglie, degli spartiacque tra un piano di realtà e un altro.

L’agopuntura (zhenfa 針法, «tecnica dell’ago»), già diffusa in tempi antichi, proibita nel 1822 e riscoperta nel secolo appena scorso, trovò la sua sistemazione teorica definiva nel II sec. a.C. Com’è noto, questo sistema terapeutico, dall’azione anche sedativa e analgesica, si basa sull’infissione di aghi sottilissimi in diverse zone del corpo umano, in corrispondenza di punti indicati con estrema precisione secondo una mappa schematica dettata da concezioni fisiologiche antiche e medievali tuttora ben intelligibili, in modo da influenzare le funzioni corporee. Il presupposto teorico essenziale per individuare gli agopunti nei tessuti connettivali sottocutanei e nei muscoli è il jingluo 經絡, sistema di natura fondamentalmente circolatoria, che rientra in una complessa costruzione teorica di raffinatissima marca filosofica. L’interazione delle forze yin e yang e dei Cinque Agenti, la circolazione dell’energia vitale (qi) all’interno dei canali corporei nonché una visione unitaria dell’organismo psicofisico che consente al microcosmo umano di trovare perfette rispondenze nel macrocosmo universale (ovvero le leggi che regolano l’universo e che improntano anche la fisiologia umana) sono i fondamenti del sistema medico cinese. I meridiani sono, infatti, in relazione con l’esterno e regolano il rapporto con l’ambiente, assicurando la corrispondenza uomo/universo. A ogni meridiano, correlato con visceri e organi, corrispondono i Cinque Agenti: col Legno sono in relazione i meridiani del fegato, col Fuoco quelli di cuore e intestino tenue, con la Terra quelli di milza e stomaco, col Metallo quelli di polmone e grosso intestino, con l’Acqua quelli di rene e vescica.

Grazie a una mappatura delle connessioni e dei luoghi che attraversano il corpo umano, è possibile affrontare una situazione patogena. Non necessariamente si interviene sulla zona ammalata, ma può essere efficace trattare alcune delle parti a essa collegate in modo da creare un nuovo equilibrio nel corpo attraverso una opportuna redistribuzione del qi, che aumenta la sua attività in alcuni luoghi mentre la diminuisce in altri.

Determinate parti del corpo vengono indicate come aree speciali dell’agopuntura. Le orecchie, per esempio, sono concepite in agopuntura come «piccoli corpi», attraverso i quali si possono influenzare tutte le funzioni corporee; ogni parte dell’orecchio corrisponde a una parte, o a funzioni, dell’intero corpo. Questo approccio è chiamato «auricoloterapia» o «agopuntura dell’orecchio» (erzhen 耳針).

Spesso l’agopuntura viene fatta operare in concerto con la moxibustione, che tende a rinforzarne gli effetti. La parola cinese zhenjiu (針灸 lett. «aghi-moxa») indica che le tecniche dell’agopuntura e della moxibustione sono quasi inseparabili. Moxibustione (jiufa 灸法) è la bruciatura dell’Artemisia vulgaris (moxa nella letteratura occidentale). L’erba viene pressata in forma di piccoli coni e collocata su fettine di zenzero fresco; il tutto viene quindi applicato sul punto dove si pratica l’agopuntura. In alternativa, il composto è messo all’estremità di un ago (il cosiddetto «ago caldo»), oppure, foggiato a forma di sigaro, lo si accende e si accosta alla pelle in corrispondenza degli agopunti, effettuando movimenti circolari o lineari o in maniera statica.
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Psicologia

L’itinerario soggettivo dello studio del corpo dell’universo

L’arte di nutrire l’essenza e la vita è la definizione con cui i taoisti amano chiamare l’insieme delle loro discipline, da sempre interessate alla salute psicofisica e alle tecniche di guarigione. L’arte di nutrire la vita riguarda il corpo. L’arte di nutrire l’essenza riguarda la mente. Entrambe si prefiggono di controllare e fortificare i «tre tesori» (sanbao 三寶), i tre centri dell’organismo umano individuale e collettivo: la vitalità, l’energia, lo spirito. Dalla loro reciproca influenza si produce direttamente lo stato complessivo del benessere mentale e fisico. Ciascun centro ha un duplice carattere: quello spirituale e quello terreno. La presenza d’innumerevoli varietà di pratiche taoiste deriva dal carattere del centro che intendono influenzare. La vitalità è associata alla creatività e, in senso terreno, alla sessualità; viene localizzata fisicamente nella regione lombare ed è chiamata «campo inferiore dell’elisir». L’energia è associata al movimento, al calore e al potere, e, in senso terreno, al respiro, al magnetismo e alla forza; viene localizzata fisicamente nella regione toracica e chiamata «campo medio dell’elisir». Lo spirito è associato all’essenza della mente e, in senso terreno, alla riflessione; viene localizzato fisicamente nel cervello e chiamato «campo superiore dell’elisir». Su tali campi si focalizza l’attenzione degli esercizi taoisti, tra i quali vi sono tecniche sessuali per sollecitare la vitalità (vedi il capitolo «Sessualità»), movimenti ed esercizi per rinvigorire l’energia (vedi il capitolo «Arte del combattimento»), e forme di meditazione per stimolare lo spirito (vedi il capitolo «Meditazione»).

Come si è visto, l’uomo è considerato un’area geografica microcosmica dell’universo. Il supremo sovrano di questa regione si chiama «cuore-mente» (xin 心) (prima dell’introduzione del buddhismo, in Cina la facoltà di pensare era localizzata nel cuore); allo xin spetta la funzione più importante e centralizzata del corpo umano: governare gli spiriti (shen 神) – che noi oggi chiameremmo correnti di energia psichica –, residenti in certe aree psicosomatiche e preposti a diverse funzioni, e sovradeterminare i propri funzionari, cioè le varie espressioni funzionali degli organi del corpo umano. Come ricorda il capitolo VIII del «Classico di medicina interna dell’Imperatore Giallo» (Huangdi Neijing 黃帝內經), se il sovrano non è illuminato (ming 明) il paese (il corpo) e i suoi funzionari (gli organi) cadono nel disordine, le vie che collegano le varie parti del cuore-mente si bloccano, con gravi conseguenze per la salute dell’uomo, perché è proprio lungo queste vie che scorre il qi. Dunque, la fisiologia è gerarchicamente subordinata alla sfera psichica: un fattore patogeno può prendere il sopravvento sulle difese dell’organismo solo se l’equilibrio omeostatico tra le condizioni psicologiche e gli organi corporei è stato turbato a causa di eccessi emotivi o di una dispersione di energia psichica (shen).

Il pensiero cinese classico non divide la psiche dal corpo: le condizioni emotive, psicologiche e mentali (qing 情) influenzano l’organismo e il funzionamento degli organi influenza le emozioni. Già il «Classico di medicina interna dell’Imperatore Giallo» sottolineava l’unità psicosomatica dell’organismo: gli organi corporei in cattive condizioni causano immediatamente danni alle emozioni a loro collegate; viceversa, lo squilibrio emotivo causa la malattia degli organi corporei. Qing 情 «emozioni» significa anche «circostanze»: è come se questo carattere suggerisse che le circostanze sono le emozioni, non c’è distinzione; da come si vivono le emozioni si troverà un mondo esterno e un corpo disposti o meno ad accettarle. In sé le emozioni sono fenomeni naturali, di cui il corpo necessita per funzionare correttamente; sono neutre, ma dotate della capacità di diventare benefiche o dannose.

Le emozioni principali sono sette (qiqing 七情): gioia (xi 喜), rabbia (nu 怒), ansia (you 憂), preoccupazione (si 思), tristezza (bei 悲), paura (kong 恐) e spavento (jing 驚). I testi classici di medicina cinese ricordano i danni alla salute e le malattie provocate dagli squilibri emozionali. Le stesse opere taoiste come il Daodejing o lo Zhuangzi danno indicazioni in tal senso. Nel capitolo XVI del Daodejing si suggerisce di coltivare la serenità, la tranquillità (jing 靜), per accedere a una condizione di longevità, perché in caso contrario ci si autodistrugge: una sovreccitazione dello xin è molto dannosa per il corpo; lo stress è la causa primaria di malattia.

Il capitolo IV del Daodejing suggerisce come governare un paese (e per traslato il proprio corpo): si cerchi di eliminare ogni affanno, di rilassarsi svuotando la propria mente, il proprio mondo psicologico-emozionale (xin 心), e di riempire il ventre, regione della vitalità. Anche lo Zhuangzi vibra sulla stessa lunghezza d’onda: valorizza il digiuno mentale (xinzhai 心齋), il sereno distacco da sé stessi, dai propri desideri e timori, per non essere in balia delle emozioni; in tal modo, la realtà sarà percepita senza filtri, si rimarrà incardinati in sé stessi e non vi saranno turbamenti emotivi a indebolire la salute generale.


Chi conosce gli altri è sapiente.

Chi conosce sé stesso è illuminato.

Daodejing



Le emozioni non vengono demonizzate, si tratta di processi necessari per orientarsi nel mondo, per raggiungere un obiettivo. Ogni volta che si tende verso qualcosa, parte dello shen si orienta in tale direzione. È un processo naturale. Tuttavia se si perseguono finalità irraggiungibili, non rispondenti alle autentiche esigenze intime dell’individuo, ciò comporta una grave dispersione di shen e un conseguente turbamento nell’equilibrio del qi, che perde coordinazione. Tra la vita emotiva e gli organi interni esiste, dunque, una strettissima relazione, tanto da poter affermare che le condizioni emotive, psicologiche e mentali (qing 情) sono un ponte tra l’attività conscia e volontaria e quella inconscia e vegetativa. La percezione cosciente degli organi interni è mediata da sensazioni e stati d’animo spesso indistinti e sfuggenti, come una mera sensazione di benessere o malessere. Al contempo tale percezione della realtà influisce sulla fisiologia degli organi interni attraverso la risposta emotiva che risuona interiormente. Ciò che nei termini della psicologia occidentale si chiama «inconscio» riguarda lo shen. I sogni, per esempio, sono viaggi dello shen, il cui ruolo immaginifico fa affiorare contenuti inconsci sotto forma di visioni simboliche. Nei termini del taoismo il sogno permette agli shen di abbandonare temporaneamente il corpo e comunicare con il mondo degli spiriti celesti. Alcuni rituali taoisti si prodigano a placare gli shen, armonizzando quindi il corpo. Si crede che dopo la morte gli spiriti (shen) si liberino dal corpo per andare a ricoprire la loro posizione nella gerarchia celeste.

Secondo la credenza popolare i familiari del defunto devono onorare il suo spirito per agevolarne il cammino fino a trovare la posizione che gli compete. Anche in campo medico si prescrivevano provvedimenti terapeutici relativi agli shen. Gli antichi trattati medici contenevano abitualmente indicazioni sul modo di individuare gli shen nel corpo umano (in quanto il loro numero può essere moltiplicato ad libitum e la loro dislocazione variare a seconda dell’età), affinché non si arrechino loro danni intervenendo in punti e in momenti errati.
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«Diagramma del progresso della verità» (Xiuzhentu 修真圖), riproduzione ottenuta mediante sfregamento di una incisione su stele del tempio della Nuvola Bianca a Beijing.

Attraverso un denso simbolismo alchemico viene raffigurato l’universo interiore e i processi che conducono alla nascita dell’uomo autentico (zhenren 真人). Come nell’arte del governo, così anche in quella dell’organismo è essenziale non sperperare energia psichica, che in termini taoisti viene definita shen 神. Quando una grande quantità di energia psichica abbandona il corpo, sopraggiunge il decesso dell’organismo. Lo shen circola costantemente per tutto il corpo ed è più attivo in alcune zone e in certi momenti. Shen sono le attività mentali di tutti i tipi, che non sono però separate dalle attività organiche.

Ogni volta che si desidera qualcosa, parte del nostro shen si dirige verso quell’obiettivo. Si tratta di un processo necessario a raggiungere la meta, ovvero ciò che il linguaggio popolare descrive come «gettare il cuore oltre l’ostacolo». Nel taoismo è di suprema importanza mantenere gli spiriti (shen) tranquilli e impedire che provochino danni. L’uomo autentico comanda e controlla questi spiriti, ovvero le forze psichiche e le funzioni del corpo umano.
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Meditazione

Le distese cosmiche del paesaggio interiore

La tradizione meditativa è molto sviluppata nel mondo cinese, soprattutto in ambito taoista e buddhista. Nel taoismo viene utilizzata una forma di meditazione profonda (sia essa ginnica, respiratoria, sessuale o alchemica) che apre l’accesso ad altri piani di realtà, invitando a entrare in diretto contatto con le proprie potenzialità latenti. La meditazione taoista, inoltre, migliora l’efficienza sia fisica che mentale, dato che questi due aspetti sono intimamente correlati tra loro (come sembrano confermare le moderne conoscenze scientifiche sul continuum tra mente e corpo).

La visione meditativa taoista appare incentrata sulla ricerca della «longevità esente da morte» (zhangsheng busi 長生不死), poiché chi realizza in sé i ritmi naturali dei cicli cosmici sa rinnovarsi incessantemente. L’immortalità è concepita come il naturale prolungamento dell’esistenza terrena da raggiungersi con tecniche meditative. Un affrancamento dal mondo della distruzione che invita a conoscere l’armonia nascosta della natura, a realizzare la perfezione in sé stessi, in modo da vivere «quanto il Cielo e la Terra». In tal modo, l’uomo diventa il Tao e il Tao diventa uomo; il «soffio del Tao» e la sua saggezza sono vivi nell’uomo. La morte perde il carattere di cesura definitiva e assume quello di una fase di un’infinita trasformazione. La vittoria sulla morte viene fatta coincidere con la vittoria sulla paura della morte, conseguibile mediante il diventare consapevoli che essa, al pari della nascita, non è che una fase di un unico, incommensurabile processo di trasformazioni.

L’essere umano è un cosmo. La meditazione è un invito a guardare profondamente dentro sé stessi, a immergersi completamente in ciò che si trova nella propria interiorità. A quel punto lo spazio interiore si squaderna, diventa il tutto: interno ed esterno diventano una sola cosa, si uniscono nell’infinito. Tuffandosi profondamente all’interno, si giunge alla realizzazione perfetta. Il tempo e lo spazio si ripiegano su sé stessi in strati serpeggianti e perdono la loro distinzione. L’uomo è il microcosmo dell’universo. I cinque organi (fegato, cuore, milza, polmoni, reni) divengono i cinque pianeti, i centri psichici le costellazioni, i punti meridiani le stelle, i meridiani le vie che conducono al cielo.

Dall’idea che l’uomo è un microcosmo deriva il percorso di realizzazione interiore taoista, da ottenere attraverso la meditazione. Più il meditante avanza con la mente più prende consapevolezza che il paesaggio interiore del suo corpo è un’immagine dell’universo (vedi illustrazione del «Diagramma del paesaggio interiore» a p. 184, nel quale la «visione interiore» non significa soltanto l’introspezione psicologica o spirituale, ma anche la capacità di guardare dentro il proprio corpo in modo quasi reale). Sondare questo paesaggio significa conoscere i meccanismi del proprio universo interiore e governare il loro equilibrio, così come un abile sovrano sa amministrare il proprio paese per farlo prosperare. La fisiologia taoista suddivide il corpo, a somiglianza dell’universo, in tre zone dette Campo del Cinabro (dantian 丹田), dove l’energia si accumula e si custodisce in maniera preferenziale: quella superiore riguarda la testa fino alle spalle; il campo mediano è situato intorno al petto e all’altezza del cuore; quello inferiore, tre dita al di sotto dell’ombelico, è il dantian per antonomasia, in quanto punto vitale di primaria importanza anche per la pratica meditativa.

Compito della meditazione è sondare questo universo tripartito, nel quale vita e morte s’intersecano. Nei tre Campi vivono, infatti, esseri di natura ctonia e aerea, portatori di morte: i Tre Cadaveri (sanshi 三屍) che si accaniscono a divorare la vitalità dell’uomo. Possono cambiare forma e andatura tenendosi nei tre campi del Cinabro. I Tre Cadaveri crescono e si fortificano con i comuni nutrimenti: carni, vini, e soprattutto i «Cinque Cereali» (riso, grano, miglio, avena, fagioli) che formano la base dell’alimentazione cinese e sono i più nocivi perché i più direttamente legati all’essenza della terra. Pratiche dietetiche opportune faciliteranno le tecniche respiratorie, fondamento degli esercizi meditativi, per fronteggiare questi tre soffi maligni che provocano malattie e turbamenti psichici. La «respirazione embrionale» (taixi 胎息), tecnica di ritenzione del fiato che emula la respirazione del feto nel grembo materno attraverso il cordone ombelicale, segna l’apice della meditazione taoista, premessa all’immortalità: in essa il respiro circola in modo benefico e congiunge i tre campi del Cinabro.


Vedere è facile, comprendere è difficile.

Vecchio adagio cinese



Gli esercizi meditativi taoisti rientrano in due categorie fondamentali: quelli che impiegano oggetti o immagini e quelli che non ne impiegano. Prima dell’ingresso del buddhismo in Cina le tecniche meditative erano molto semplici. I primi taoisti suggerirono di non fare affidamento su un corpus di regole né etiche né pratiche: la non-azione (wuwei 無為) restava lo sfondo. Facendo ricorso a una tecnica si sarebbe rischiato di forzare il Tao e di non accorgersi che la realtà, il corso delle cose, scorre; e che dunque, l’uomo è già immerso nel Tao. In tal senso è emblematica la forma di meditazione praticata da Zhuangzi: una sorta di digiuno mentale (xinzhai 心齋) seduto in oblio (zuowang 坐忘) per percepire le cose come sono senza la deformazione della razionalità. Questo tipo di meditazione aprì la strada, molti secoli dopo, alla pratica della «meditazione seduta» (zuochan 坐禪; in giapponese, zazen) del buddhismo Chan.

Dopo la caduta della dinastia Han, nel 220 d.C., con l’espansione del buddhismo, si svilupparono metodi elaborati anche nel taoismo, arricchendo le preesistenti tecniche di visualizzazione e di immaginazione.

Complessivamente, le tecniche taoiste, illustrate da numerosi testi che risalgono al VII secolo, promuovono: la concentrazione silenziosa su fenomeni di varia natura (come la visualizzazione di astri, nubi e spazi sconfinati); l’evocazione immaginativa di eventi che provocano un tale scompiglio entro il corpo da indurre stati d’animo in cui ci si scrolla di dosso le abitudini mentali e le incrostazioni cognitive; la meditazione su aneddoti che preparano la mente a stati di coscienza non ordinari; la contemplazione interiore (neiguan 內觀), senza immagini, che tende a ricreare nella mente il vuoto e l’unione con il Tao, tecnica questa che si arricchisce di speculazioni sull’irrealtà del mondo e sull’idea che alla nascita l’essenza dell’uomo è pura, ma viene poi corrotta dai sensi, dalle emozioni, dalle tensioni egoistiche che la turbano e l’offuscano nell’ignoranza.

Dal periodo Song, queste speculazioni confluirono nella tradizione dell’alchimia interiore (neidan 內丹), ove i riferimenti metaforici alle pratiche dell’elisir alludevano a una disciplina di autoconoscenza volta a raggiungere una rigenerazione interiore, una radicale trasformazione del proprio io attraverso un processo mistico di integrazione col cosmo.

A partire dall’XI secolo, infatti, il complesso simbolismo dell’alchimia cinese, con il suo rituale e i suoi aspetti meditativi, sostituì poco a poco l’alchimia pratica di laboratorio. Le sostanze alchemiche furono considerate come correnti sottili di forza vitale nel corpo. All’operazione alchemica si cominciò ad attribuire un significato sia psicologico che spirituale. Divenne un’alchimia interiore (neidan), cioè la realizzazione, prodotta dalla meditazione, dell’unione tra gli elementi yin e yang contenuti nel corpo umano. Il suo fine ultimo era la generazione dell’embrione dell’immortalità che avrebbe finito per trasformare il corpo rendendolo immortale.
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«Diagramma del paesaggio interiore» (Neijingtu 內經圖) del corpo (testa e tronco), riproduzione ottenuta mediante sfregamento di una incisione su stele del tempio della Nuvola Bianca a Beijing.

Praticando esercizi di visualizzazione, il meditante contempla il corpo interiore come un paesaggio con montagne (stazioni nell’ascesa al cielo), sparse di caverne templari, fiumi, foreste, persone e così via. Gli elementi iconografici non hanno un intento descrittivo in termini anatomico-figurativi, ma sono il frutto coerente di significati simbolici che affondano le radici nelle visioni sciamaniche e nei processi alchemici taoisti per ottenere l’immortalità e che illustrano l’antico concetto taoista che vede il corpo come un microcosmo. Le stelle sono raffigurate come il giovane pastore (che regge il Timone delle stelle dell’Orsa Maggiore) e una donna che fila (Vega in Lyra). Un vecchio simboleggia il Signore del mondo interiore. Da una fitta e scura foresta (che segna la posizione di gan 肝, il fegato, una delle principali funzioni corporee) si raggiunge la montagna sacra (luogo in cui viene custodito lo spirito vitale), la cui cresta rappresenta la colonna vertebrale, metafora della longevità, dell’axis mundi che collega il Cielo alla Terra. La cavità interiore della montagna, fonte di vita e di morte, rinvia all’immagine dell’ingresso stretto e nascosto di una caverna, attraversando la quale si ritorna nell’utero della Madre Terra, in quel luogo più oscuro ove la meditazione si schiude al Campo del Cinabro (dantian 丹田), fonte dell’elisir dell’immortalità, rappresentato come un cerchio rotante dei simboli taiji (yin e yang), radiante calore su un campo arato su cui si coltiva l’erba dell’immortalità.
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Arte del combattimento

La scienza di conservare l’energia

È molto antico in Cina l’uso di esercitare corpo e mente per insegnare a tenere sotto controllo la propria salute e la propria energia. Il nome lirico di questi esercizi per «nutrire la vita» è yangsheng 養生, la cui pratica costituisce parte integrante delle attività quotidiane di molti cinesi. Probabilmente il rinvigorimento dell’energia è l’aspetto più popolare del taoismo, in particolare grazie a tecniche terapeutiche come l’agopuntura e i massaggi (vedi il capitolo «Medicina») e il wushu 武術, ossia le arti marziali a mani nude, meglio note in Occidente come gongfu (kungfu) 功夫, il termine diffusosi nell’ex protettorato britannico di Hong Kong.

Le arti del combattimento affondano le radici in una antichità molto remota. Nel 1974 dalla tomba di Mawangdui nello Hunan emerse una carta della ginnastica o del «condurre e stirare» (daoyin 導引), nella quale era raffigurata una serie di oltre 40 pratiche per promuovere la salute e la cura delle malattie attraverso esercizi fisici, automassaggi e il controllo del respiro. Questa carta del II sec. a.C. illustra l’immedesimazione con l’orso e l’uccello che menziona il maestro taoista Zhuangzi («Dondolarsi come un orso, allungarsi come un uccello […] sono soltanto esercizi per ottenere la longevità») per suggerire che il rafforzamento dell’energia e l’attività fisica sono la manifestazione e il prolungamento di un’attività spirituale.

È arduo ricostruire il graduale processo di sviluppo delle arti del combattimento, poiché i maestri di un tempo non rivelavano facilmente il loro sapere e la pratica si svolgeva in assoluta segretezza, tanto che la stessa esistenza delle scuole era spesso tenuta nascosta alle autorità.

Una delle figure più importanti nella storia del taoismo energetico fu il medico Hua Tuo 華佗 (140 ca-208 ca d.C.), vissuto verso la fine della dinastia Han, quando l’interesse per il taoismo incominciava a rifiorire all’interno del confucianesimo ortodosso che dominava la Cina. Hua Tuo si oppose all’atteggiamento superstizioso nei confronti delle malattie e introdusse degli esercizi fisici per rafforzare il corpo e curare le malattie. A lui è attribuita l’invenzione di un popolare sistema di esercizi, fondamento delle arti marziali che si praticano oggi, noto come il «Gioco dei cinque animali» (wuqinxi 五禽戲), in cui il praticante sfoggia, con lentezza delicata, movimenti stilizzati a imitazione della tigre, del cervo, della scimmia, dell’orso e della gru.

Un altro tipo di esercizio della tradizione, «Gli otto pezzi di broccato» (baduanjin 八段錦), è legato a uno dei più grandi maghi neotaoisti, Zhongli Quan della dinastia Han. Secondo la tradizione, era un guerriero e un generale che abbandonò la carriera militare per recarsi sulle montagne a praticare il taoismo e studiare allenamenti muscolari e respiratori capaci di massaggiare gli organi interni e facilitare lo scorrere dell’energia vitale nei meridiani (jingluo 經絡) del corpo.

Un altro tipo di esercizio, basato su una sorta di rappresentazione mimata del pugilato, è attribuito al monaco indiano Bodhidharma, il fondatore semileggendario del buddhismo Chan (vedi il cap. «Scuole buddhiste cinesi»).

[image: Sanjiao. I tre pilastri della sapienza]

Illustrazioni del «Gioco dei cinque animali» (wuqinxi 五禽戲) condotto attraverso l’imitazione dei movimenti e del portamento della tigre, dell’orso, del cervo, della scimmia e della gru.

Identificandosi nella forza della tigre si abbassa la testa, si stringono i pugni, si trattiene il respiro e poi lo s’inghiotte come ruggendo; simulando il portamento solido e onesto dell’orso si trattiene il respiro, si torcono i pugni, si agitano i fianchi spostando il peso da destra a sinistra. L’agilità del cervo si imita spiccando un balzo in punta di piedi con il corpo trepidante. La prontezza della scimmia, la quale acquisisce qualsiasi risorsa le necessiti, comporta movimenti rapidi delle mani: l’una afferra un ramo, l’altra spicca un frutto vicino. La leggerezza della gru comporta movimenti leggiadri: con un piede s’imprime una torsione, con l’altro ci s’innalza come un volatile.


Chi vuol brillare si metta in ombra.

Daodejing



La tradizione racconta che, una volta giunto al monastero di Shaolin, Bodhidharma cominciò a insegnare il suo sistema di esercizi ai monaci che praticavano la meditazione, al fine di impedire che il corpo venisse danneggiato dalle lunghe veglie in stato di immobilità assoluta. Dalla dinastia Sui, i maestri del monastero Shaolin cominciarono a insegnare gli esercizi alla popolazione contadina che se ne serviva per difendersi dalle scorribande dei predoni. Da quel momento in poi il wushu divenne una costante della scena della storia cinese.

Le arti del combattimento fanno capo a due grandi scuole: una essoterica (waijia 外家), l’altra esoterica (neijia 內家). Alla prima appartengono tutte quelle discipline che utilizzano tecniche di combattimento violento, veloce e agile, delle quali la più interessante è la boxe Shaolin (shaolinquan 少林拳). Alla seconda appartengono quegli stili che pongono maggiore attenzione sull’aspetto meditativo e sullo sviluppo dell’energia interna, quali, per esempio, la boxe della forma e del pensiero (xingyiquan 形意拳), la boxe degli otto trigrammi (baguaquan 八卦拳) e la boxe della Suprema Sommità (taijiquan 太極拳).

L’invenzione del taijiquan è tradizionalmente attribuita al celebre maestro taoista Zhang Sanfeng, vissuto probabilmente durante la dinastia Song meridionale (vedi didascalia dell’illustrazione a p. 192), ma al suo nome sono associate anche l’alchimia materiale esterna e l’alchimia spirituale interna. Traendo ispirazione dall’osservazione della natura, Zhang Sanfeng elaborò una serie di esercizi rotatori, basati sui principi dello yin e dello yang e della «non-azione» (wuwei 無為) (vedi i capp. della sezione «Taoismo»).

La pratica del taijiquan – che presuppone un’alta concentrazione mentale e una respirazione lenta e disciplinata, che accompagna ritmicamente i movimenti di braccia, gambe e corpo – combina le tecniche del wushu 武術 e del qigong 氣功, ossia tutta quella serie di esercizi di regolazione e controllo del respiro che trovano la loro origine nel daoyin e che conducono il corpo e la mente in uno stato di naturale quiete tale da far vibrare l’organismo all’unisono con il mondo naturale.

Vicina alle tecniche taoiste di combattimento a mani nude è la cosiddetta scuola della strategia militare (bingfa 兵法 o bingdao 兵道), che per la sua più ampia utilizzazione nella vita quotidiana si potrebbe definire come la via del «successo». Partendo da una prospettiva opposta a quella del confucianesimo, essa si occupa del raggiungimento del risultato o della vittoria, attraverso un raffinato studio psicologico dell’individuo e un’osservazione empatica dei processi naturali che vengono tradotti in strategie flessibili e ingegnose. Generazioni di strateghi scoprirono, nel corso dei secoli, che il ritmo e i princìpi della natura sono infallibili e costanti, compiuti in sé stessi, e applicabili alla conduzione di una guerra, alle transazioni d’affari e alla vita domestica. In manuali come I 36 stratagemmi (Sanshiliuji 三十六計) o L’arte della guerra di Sunzi (Sunzibingfa 孫子兵法) si viene introdotti all’arte guerriera femminile fondata sul Tao ed esortati a ispirarsi a quegli elementi che in natura vincono senza combattere, poiché si vince solo quando non ci si oppone all’avversario, solo quando, dando spazio al suo attacco, gli si ritorce il suo stesso scatto aggressivo: la canna di bambù (investita dal vento ondeggia e non si spezza, mentre una possente, solida quercia non cede ma può essere sradicata), l’acqua (che si adatta a ogni piega del terreno per garantire il suo corso, non oppone resistenza, ma è in grado col tempo di erodere la roccia o di spazzare via l’ostacolo che gli sbarra il cammino) e il filo d’erba (si flette al vento tanto che neppure un uragano lo può svellere, è flessibile ma al contempo può procurare un taglio in una mano).
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Zhang Sanfeng 張三峰, il semileggendario fondatore dell’arte del taijiquan, osserva affacciato alla finestra della sua capanna romita, sul monte Wudang, un combattimento tra un serpente e un uccello. Uno degli aneddoti più noti racconta che un giorno la sua attenzione fu calamitata dallo strano grido di un uccello. Sporgendosi dalla finestra vide una gazza spaventata scendere dall’albero su cui si trovava. Ai piedi dell’albero c’era un serpente con il quale cominciarono a lottare. I movimenti flessibili, circolari, spiraleggianti del serpente ebbero la meglio su quelli rigidi e rettilinei della gazza. Da questo episodio egli comprese l’importanza di yin e yang nel combattimento, individuando tutta una serie di elementi che andarono a formare la base degli esercizi del taijiquan.


[image: Xilografia da «Varie posizioni della Battaglia Fiorita» album erotico di epoca Ming]

Xilografia da «Varie posizioni della Battaglia Fiorita» album erotico di epoca Ming



Se a livello pubblico la società cinese era confuciana, e quindi rigidamente paternalistico-repressiva (tipico della mentalità padronale-feudale), nella sfera privata, influenzata dal taoismo, la posizione della donna era elevata di rango. La donna è colei che mantiene vivo nell’inconscio il ricordo della Madre primordiale che nutre sia i figli procreati sia, nell’atto sessuale, il partner, del quale rafforza l’energia yang con la sua inestinguibile riserva di energia yin. Tale è il fondamento dell’arte sessuale di sollecitare la vitalità (jingqi 精氣) per mezzo dello yin e dello yang. Dunque, un reciproco nutrimento, del quale uomo e donna beneficiano in eguale misura. Per tale ragione gli antichi manuali sessuali taoisti dedicano ampio spazio al conseguimento del piacere femminile, imprescindibile per un rapporto armonico tra le disposizioni psicologiche dell’uomo (yang) e della donna (yin). Riflettendo la divisione e l’unione di yin e yang nell’essere umano e nel cosmo, la sessualità è del tutto naturale. Poiché, secondo la visione filosofica cinese, ogni cosa nell’universo deve la vita all’interazione di yin e yang, ignorare la sessualità significherebbe negare i fondamenti stessi dell’universo e porsi al di fuori delle forze che la ricerca dell’immortalità taoista sperava di poter attingere.





[image: Sanjiao. I tre pilastri della sapienza]

Sessualità

L’armonica unione del Cielo e della Terra durante il temporale

L’eccessiva pruderie sulle questioni sessuali, diffusasi in Cina durante la dinastia Manciù, ossia la dinastia Qing (1644-1912), e che da allora in poi ha sempre ossessionato i cinesi, si inserì in forza del puritanesimo confuciano, rafforzato da fattori politici ed emotivi. Questo forte riserbo oscurò la grande riflessione cinese che fin dall’antichità si era rivolta alle questioni sessuali parlandone in termini espliciti e assai pratici, senza motivo di tenerle celate, e in sintonia con le norme del sistema poligamico da sempre diffuso in Cina fino ad anni recenti. L’atteggiamento verso il sesso dello stesso Confucio era positivo, sebbene lo considerasse precipuamente come ciò che era saggio relegare nell’intimità, se non nel segreto del talamo. Il confucianesimo più tardo esasperò tale pruderie al punto che le raffigurazioni dell’amore fisico senza veli furono reputate violazioni del buon comportamento e altamente offensive. Nell’arte e nella letteratura gli accenni all’erotismo si fecero, quindi, allusivi, delicatamente simbolici e sottilmente metaforici. I riferimenti erotici erano espressi da giochi di parole: uno per tutti, la classica espressione letteraria «nuvole e pioggia» (yunyu 雲雨), in uso ancora oggi, per evocare il rapporto sessuale.

Il confucianesimo limitò la circolazione degli antichi manuali dell’«arte della camera da letto» (fangzhongshu 房中術), testi di grande bellezza, gentili nella loro descrizione e privi di ogni accenno a coercizione o brutalità, che istruivano sulle tecniche per rafforzare l’attività sessuale degli uomini e delle donne e mantenere la fertilità del maschio, il quale, all’interno di un ménage familiare poligamo, rischiava di incorrere in problemi di sterilità.


L’unione dell’uomo e della donna dev’essere come l’armonia del Cielo e della Terra. Grazie a tale armonia di yin e yang il Cielo e la Terra durano in eterno.

Detto attribuito a Peng Zu, il Matusalemme cinese



Al pari di altre scienze taoiste, si ritiene che le tecniche sessuali abbiano avuto origine nell’antichità dagli insegnamenti di Huangdi, il leggendario Imperatore Giallo, e dal Daodejing, nel quale sono presenti numerosi passi da interpretare in modo esoterico. I manuali dell’«arte della camera da letto» apparvero a partire dalla dinastia Han. Per molti secoli costituirono una parte del vasto Canone taoista e furono ampiamente studiati fino al XIII secolo. A partire dalla dinastia Ming, tuttavia, il Canone venne purgato di queste opere, la cui esistenza fu praticamente negata. Le tecniche sessuali in esse descritte sopravvissero ciononostante a livello popolare, spesso in una forma svilita e superficiale.

Una forma alchemica delle tecniche sessuali taoiste fu istituita nel II sec. d.C. dalla scuola neotaoista dei Maestri Celesti, che fecero propri gli antichi riti orgiastici delle campagne, raffinando e approfondendo il loro significato simbolico di rigenerazione dell’uomo e della natura, al fine di risanare gli squilibri prodottisi nella mente, nel corpo e nella società e sviluppare una visione evolutiva più ampia. L’astinenza era considerata errata, contraria al grande ritmo della natura, dato che in natura tutto ha proprietà sia maschili sia femminili. Il celibato (propugnato più tardi dal buddhismo, per il quale il sesso era un mero espediente di Māra il Tentatore) poteva portare solo alla nevrosi. Cercare di sopprimere il desiderio era più pericoloso di voler arrestare il corso di un fiume e la virtù non consisteva nel frenare i desideri ma nell’usarli in modo armonioso.

Il rapporto sessuale era considerato dal taoismo l’equivalente umano delle forze cosmiche di yin e yang, ove lo yin si materializza nelle secrezioni degli organi sessuali femminili e l’essenza yang nello sperma maschile.

I principi dell’arte amatoria taoista fanno a capo a due metodi. Un metodo consisteva nel praticare il coitus reservatus – rapporto prolungato senza orgasmo oppure rimandandolo il più a lungo possibile – con numerose partner diverse per ogni eiaculazione. I taoisti ritenevano che in questo tipo di rapporto l’energia maschile (yang) venisse nutrita dall’apporto di energia femminile (yin), materializzata nelle secrezioni vaginali dell’orgasmo femminile: perciò l’uomo doveva cercare di prolungare l’atto e procurare più orgasmi alla donna in modo che il suo yang ricavasse il maggior nutrimento possibile dallo yin della compagna, in quanto è nell’ultimo stadio dell’atto sessuale che avverrebbe il perfetto scambio tra essenza yin e yang.

Inoltre, se la forza yang dell’uomo era continuamente alimentata da quella yin, a beneficiarne erano la sua salute e longevità, ma la sua spiccata virilità avrebbe assicurato, al momento dell’emissione, il genere maschile al nascituro.

L’altro metodo, il coitus obstructus, consentiva di «far ritornare l’essenza vitale (jingqi 精氣)», grazie a una pressione, al momento dell’eiaculazione, tra lo scroto e l’ano, che rimetteva in circolo il seme nel sistema corporeo sino al cervello, nutrendo e alimentando, in tal modo, il proprio spirito vitale e favorendo il raggiungimento dell’immortalità. Dunque, in entrambi i metodi, era essenziale tenere sotto controllo il seme maschile, equiparato alla stessa essenza vitale (jingqi 精氣). Il taoismo riteneva che il jing 精 fosse all’origine del corpo, vale a dire ciò che è essenziale e di cui si ha bisogno per realizzare tutto ciò che è. Quando si disperde troppo jing, esso non può essere sostituito e il corpo viene privato della sua sorgente principale di vitalità. Senza il jing il corpo non esisterebbe, né potrebbe produrre il qi 氣 (che è la trasformazione del jing 精).

Con il trascorrere dei secoli, anche a causa dell’azione moralizzatrice del confucianesimo e del buddhismo, la sapienza di queste tecniche di controllo dell’energia interna divenne sempre più segreta. Fu rinnovata dalla tradizione alchemica esterna (waidan 外丹), tesa, da un lato, alla preparazione della «pillola della lunga vita» e, dall’altra, allo sviluppo di un’esperienza sempre più spirituale, di meditazione interiore.


ESAGRAMMA 63: IL COMPIMENTO

[image: Sanjiao. I tre pilastri della sapienza] La visione del mondo esposta nello Yijing (vedi il cap. «Il Libro dei Mutamenti») influenzò in modo decisivo il pensiero cinese riguardo al rapporto tra i due sessi. In considerazione del generale consenso riscosso dalle teorie yin/yang, i rapporti sessuali furono visti strettamente connessi con il meccanismo dell’intero universo, in un contesto cosmico ove la Terra (simbolo del femminile) e il Cielo (simbolo del maschile) si congiungono durante il temporale (secondo la classica espressione letteraria per indicare l’unione sessuale).

L’Yijing sottolinea che il rapporto sessuale è il fondamento della vita universale, essendo la manifestazione delle forze cosmiche yin e yang.

I termini «yin» e «yang» (e la loro rappresentazione grafica data dalla perfetta alternanza delle linee intere e spezzate) sono usati per formulare in modo chiaro le antichissime concezioni del rapporto sessuale, nelle quali manca un qualsiasi accenno alla funzione riproduttiva. Come dire: anziché una sessualità al servizio della riproduzione, una sessualità connessa al reciproco nutrimento di piacere da trarre da ogni zona del corpo, per celebrarlo, per scatenare l’energia che racchiude, per immagazzinarne altrettanta e prolungare l’esistenza.

L’esagramma che simboleggia la perfetta unione sessuale è il 63: «Il compimento». Quasi tutti i manuali del sesso cinesi contengono riflessioni sui vari aspetti di questo esagramma, composto dal trigramma kan 坎 (una linea intera intermedia tra due linee spezzate) in alto, che rappresenta ciò che è morbido fuori ma duro all’interno («acqua», «nuvole» e «donna»), e dal trigramma li 離 (una linea spezzata intermedia tra due linee intere) in basso, che rappresenta ciò che è morbido dentro ma duro all’esterno («fuoco», «luce» e «uomo»). La combinazione di questo esagramma comunica la perfetta fusione armonica dell’uomo e della donna che si integrano vicendevolmente. La realizzazione di tale armonia era considerata la base di una vita sessuale prospera e felice. È sintomatico che l’elemento «donna» occupi la parte superiore dell’esagramma, così come è significativo che nel binomio yin-yang, yin venga sempre per primo: si tratta probabilmente di un residuo dell’originario orientamento matriarcale. Quanto agli elementi «fuoco» e «acqua», va osservato che i trattati medici e i libri sul sesso dimostrano grande perspicacia nel valutare i diversi fattori psicologici nella risposta maschile e femminile allo stimolo sessuale: parlano dell’esperienza sessuale maschile paragonandola al fuoco che avvampa in un lampo ma si smorza immediatamente al contatto con l’acqua, mentre quella della donna è assimilata all’acqua che deve stare a lungo sul fuoco prima di riscaldarsi ma che conserva poi a lungo il calore acquisito (anche dopo che il fuoco si è spento).







APPARATI
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Glossario dei principali termini cinesi, sanscriti e pāli

Il glossario dei termini cinesi è stato redatto in caratteri tradizionali (non semplificati). Le trascrizioni degli omofoni cinesi sono state classificate secondo l’ordine dei quattro toni (¯ ´ ˇ `) della lingua ufficiale (il cosiddetto «mandarino », più correttamente Putonghua). Per comodità del lettore, la nomenclatura dei termini sanscriti e pāli non segue l’ordine dell’alfabeto devanāgarī, ma quello latino.

ABHIDHAMMAPIṬAKA: pāli, «Canestro della dottrina speciale» buddhista che raccoglie le prescrizioni per l’addestramento psicologico degli adepti.

ĀLAYAVIJÑĀNA: ssc., lett. «magazzino della coscienza»; una sorta di inconscio collettivo da sempre esistito e indistruttibile, postulato dalla scuola buddhista. Vedi YOGĀCĀRA.

AMITĀBHA: ssc., una delle figure centrali del buddhismo Mahāyāna; il Buddha signore del Paradiso Occidentale che promette la salvezza a tutti i seguaci della «Terra Pura». Vedi JINGTU.

AMITĀYURDHYĀNA SŪTRA: ssc., «Sūtra della meditazione su Amitāyus» (vedi AMITĀBHA).

ANATTĀ: pāli, non-sé, transitorietà e inconsistenza della vita, assenza di un ego o di un sé permanente.

ARHAT (vedi cin. Luohan): ssc., lett. «il meritevole»; figura caratteristica del buddhismo Hīnayāna, colui che dopo aver percorso interamente il cammino buddhistico accede al nirvāṇa.

AVALOKITEŚVARA: ssc., lett. «Il Signore che osserva»; bodhisattva della forza cosmica creativa auto-generata e della compassione (VEDI GUANYIN).

AVATAṂSAKA SŪTRA: ssc., lett. «Sūtra della Ghirlanda», testo Mahāyāna dove si enfatizza la interrelazione di tutte le cose; testo che costituisce la base degli insegnamenti della scuola Huayan.

BADUANJIN 八段錦: lett. «Gli otto pezzi di broccato»; esercizi psicosomatici utili per massaggiare gli organi interni e facilitare lo scorrere dell’energia vitale nei meridiani (vedi JINGLUO) del corpo.

BAGUAQUAN 八卦拳: Boxe degli otto trigrammi.

BAXIAN 八仙: gli Otto Immortali, divinità taoiste venerate nella tradizione religiosa popolare.

BEI 悲: tristezza.

BIAN 辯: argomentazione; disputa sulle alternative.

BIANZHE 辯者: disputatori, argomentatori, che in epoca Han furono classificati come gli appartenenti alla scuola dei Logici (Mingjia 名家).

BINGDAO 兵道: strategia militare.

BINGFA 兵法: strategia militare.

BODHI: ssc., risveglio, illuminazione; la condizione spirituale del Buddha o di un bodhisattva.

BODHISATTVA (vedi cin. Pusa): ssc., lett. «essenza dell’illuminazione»; figura caratteristica del buddhismo Mahāyāna, che, animato da una compassione sovrumana, rinvia il proprio ingresso nel nirvāṇa per compiere la missione di far accedere l’umanità all’illuminazione.

BUDDHA: ssc., lett. «Il Risvegliato», epiteto con cui si definisce chi ha ottenuto l’illuminazione.

CHAN 禪 (dal ssc. dhyāna, giapp. zen): scuola buddhista fondata in Cina dal monaco indiano Bodhidharma nel VI sec. d.C. Iconoclasta e avversaria di qualsiasi sistema, dogma o rito, in quanto barriere all’illuminazione.

CHÖRTEN: termine tibetano per stūpa.

CHUNQIU 春秋: «Primavere e Autunni», periodo della storia cinese che va dal 722 al 481 a.C., riportato negli annali dello Stato feudale di Lu e facente parte dei «Cinque Classici» (Wujing).

DĀGOBA: termine singalese per stūpa.

DAN 丹: cinabro, mercurio.

DANTIAN 丹田: lett. «Campo del Cinabro»; termine proprio della concezione taoista del corpo umano e del suo funzionamento.

DANG 當: ciò che quadra.

DAO 道: lett. «Via maestra, discorso, metodo, stile di vita»; per i taoisti è il principio unificatore, indescrivibile, di tutta la realtà e la via da intraprendere nel perseguimento dell’unità con l’universo; per i confuciani è la Via maestra che si apprende tramite l’educazione e l’addestramento interiore e che conduce alla stabilità sociale.

DAODEJING 道德經: lett. «Il libro del Dao e del De», opera attribuita al maestro taoista Laozi.

DAOJIA 道家: carattere filosofico-mistico del taoismo.

DAOJIAO 道教: carattere dottrinale-religioso del taoismo.

DAOYIN 導引: lett. «condurre e stirare»; antica tecnica psicofisica finalizzata originariamente sia alla cura della salute che alla purificazione del corpo e dello spirito.

DAXUE 大學: «La Grande Conoscenza», opera attribuita in parte a Zeng Can, uno dei principali allievi di Confucio, contenente la dottrina confuciana dell’autoperfezionamento dell’individuo; fa parte dei Sishu.

DE 德: virtù peculiare dell’individuo specifico; individualità propria.

DHAMMACAKKAPPAVATTANA: pāli, la messa in moto della Ruota della dottrina buddhista.

DHARMA: ssc., dottrina del Buddha; fattori costitutivi dell’esistenza che edificano la personalità empirica e il mondo dei fenomeni; nella filosofia indiana indica l’ordine cosmico.

DHYĀNA: ssc., meditazione.

DI 地: Terra.

DUKKHA: pāli, disagio, frustrazione, sofferenza; la Prima Nobile Verità del buddhismo.

DUKKHANIRODHA: pāli, cessazione del disagio; la Terza Nobile Verità del buddhismo.

DUKKHANIRODHAGĀMINIPAṬIPADA: pāli, il sentiero che conduce alla cessazione del disagio; la Quarta Nobile Verità del buddhismo.

DUKKHASAMUDAYA: pāli, origine del disagio; la Seconda Nobile Verità del buddhismo.

ERZHEN 耳針: auricoloterapia, agopuntura dell’orecchio.

FA 法: legge, regola.

FAHUAJING 法華經 (Saddharmapuṇḍarīka Sūtra): «Sūtra del Loto della Buona Legge»; raccolta di testi buddhisti tradotti in cinese dal sanscrito, pilastro dottrinale della scuola Tiantai.

FAJIA 法家: scuola della Legge, la cui dottrina si basa sugli scritti di Han Feizi.

FAXIANG 法相: scuola buddhista «delle qualità delle cose», ispirata agli insegnamenti e pratiche meditative della scuola Yogācāra.

FANGSHI 方士: specialisti in magia, divinazione e arti della longevità.

FANGZHONGSHU 房中術 : lett. «arte della camera da letto».

FEIMING 非命: fatalismo.

FEN 分: principio di equa ripartizione delle risorse, la giusta porzione che spetta a ciascuno secondo il grado della gerarchia sociale; sezionare, dissezionare.

FENGSHUI 風水: lett. «vento e acqua»; arte geomantica che si propone di collocare le residenze dei vivi e dei morti in luoghi propizi per armonizzarsi con le correnti locali del soffio vitale (vedi QI).

FOXING 佛性: natura del Buddha.

GAN 肝: fegato, uno dei cinque organi secondo la visione tradizionale medica taoista.

GANYING 感應: risonanza, meccanismo principe del rapporto e delle interazioni reciproche tra micro- e macrocosmo.

GEYI 格義: lett. «rapportare i modelli»; metodo esegetico utilizzato dai primi traduttori buddhisti cinesi consistente nel fare ricorso alla familiare terminologia taoista o a quella tradizionale cinese per spiegare concetti buddhisti.

GONG 宮: il suono primario, la nota fondamentale, il fa, pressappoco corrispondente al nostro attuale fa diesis.

GONG’AN 公案 (giapp. koan): nel buddhismo Chan, paradossi senza soluzione che preparano la mente dell’allievo all’illuminazione.

GONGFU (kungfu) 功夫: termine utilizzato come sinonimo di wushu, ma che originariamente designava tutto quel lavoro corporeo interiorizzato (con conseguente controllo mentale e della respirazione) e il lavoro esteriorizzato sulle masse muscolari che sfuggono ordinariamente alla presa dei nervi.

GUAN 觀: contemplazione, visione profonda.

GUANYIN 觀音: lett. «Colei che ascolta i suoni [del mondo]»; dea della compassione; rilettura cinese al femminile del bodhisattva Avalokiteśvara; una delle divinità più popolari del buddhismo cinese; una delle versioni più tarde dell’iconografia sinica, trasforma il corrispettivo indiano in una madre con un bambino tra le braccia.

GUI 鬼: demoni spaventosi, spettri malvagi sublunari, spiriti terrestri, animici o elementali; aspetto individuale di una realtà spirituale transpersonale; spesso si tratta dello spirito di un defunto trascurato dai propri discendenti (oppure offeso quando era in vita) che si trasforma in spirito inquieto e affamato, alla continua ricerca di cibo e pericoloso per i vivi; contrapposto allo shen.

HĪNAYĀNA: ssc., Piccolo Veicolo; corrente del buddhismo perlopiù arroccata su posizioni conservatrici e concepita principalmente per monaci che hanno come modello di vita lo arhat.

HUAINANZI 淮南子: testo taoista sincretistico scritto nel 139 ca a.C. alla corte di Liu An, sovrano di Huainan.

HUANGDI 皇帝: lett. «Augusto Imperatore»; Huang e Di erano titoli onorifici assunti dai mitici sovrani fondatori della civiltà cinese. Nel 221 a.C., Ying Zheng di Qin, divenuto il Primo Imperatore, si fregiò di tale appellativo per enfatizzare l’inizio di una nuova era.

HUANGDI NEIJING 黃帝內經: il «Classico di medicina interna dell’Imperatore Giallo» considerato l’equivalente sinico del Corpus Hippocraticum.

HUANGJIN 黃巾: i Turbanti Gialli, protagonisti della rivolta che causò la caduta della dinastia Han.

HUANGZHONG 黃鐘: lett. «campana gialla»; diapason che sorveglia il suono primario.

HUAYAN 華嚴: importante scuola buddhista il cui nome derivò dal titolo della traduzione cinese del testo sanscrito Avataṃsaka Sūtra.

HUAYANJING 華嚴經: traduzione cinese del testo sanscrito Avataṃsaka Sūtra.

HUO 火: fuoco; uno dei Cinque Agenti (vedi WUXING).

JĀTAKA : ssc., aneddoti e storie edificanti sulle vite precedenti del Buddha.

JIA 家: famiglia, clan, corrente di pensiero, scuola filosofica, dottrina filosofica.

JIAN 兼: tutto, totale, assimilazione, equiparare gli altri a sé stessi.

JIANAI 兼愛: amore universale.

JIAO 教: insegnamento, dottrina religiosa.

JIN 金: metallo; uno dei Cinque Agenti (vedi WUXING).

JING 經: parola che designa, in primo luogo, la trama di un tessuto, poi i Canoni e le Scritture. Inizialmente la parola fu riservata ai classici confuciani, poi attribuita agli scritti taoisti e buddhisti.

JINGLUO 經絡: meridiani, invisibili canali energetici entro i quali circola il qi.

JING 精: lett. «parte migliore del riso»; l’essenza (di ogni cosa); in medicina, indica sia il seme che la sostanza basilare del corpo ravvivata dal qi e dallo shen.

JINGQI 精氣: qi essenziale; vitalità, sostanza basilare dell’organismo ravvivata dal qi.

JING 驚: spavento.

JING 靜: tranquillità, stato d’animo per accedere a una condizione di longevità.

JINGTU 淨土: scuola buddhista della «Terra Pura»; molto diffusa in Cina, si basa sulla devozione al Buddha Amitābha e su semplici pratiche religiose.

JIUFA 灸法: moxibustione.

JUE 角: la nota musicale la.

JUNZI 君子: uomo superiore, saggio.

KĀMA: ssc., il desiderio dei sensi, l’Eros, il desiderio sessuale.

KARMA: ssc., lett. «azione»; nel buddhismo indica le azioni delle vite precedenti che hanno determinato la forma della vita presente, e, rispettivamente, le azioni della vita presente che determineranno la forma delle future rinascite.

KE 可: moralmente ammissibile; logicamente accettabile.

KONG 空: lett. «vuoto», traduzione cinese del sanscrito śūnya.

KONG 恐: paura.

LAOZI 老子: lett. «il vecchio bambino» o «il vecchio maestro»; figura semileggendaria, padre del taoismo.

LI 禮: rispetto dei riti, dell’etichetta, educazione.

LIJI 禮記: «Memoriale dei Riti»; fa parte dei «Cinque Classici» (vedi WUJING).

LI 理: modello d’ordine, principio d’ordine; principio ultimo.

LUNYU 論語: Dialoghi o Analecta, raccolta dei pensieri e delle massime di Confucio compilata dagli allievi alla morte del maestro; fa parte dei «Quattro Libri» (vedi SISHU).

MĀDHYAMIKA: ssc., lett. «Via mediana» o «Via di Mezzo», scuola buddhista Mahāyāna, il cui maggior rappresentante, Nāgārjuna, attraverso una logica serrata dimostra che la realtà è relativa e vuota (śūnya).

MAHĀYĀNA: ssc. «Grande Veicolo»; la corrente del buddhismo più diffusa in Cina; diversamente dallo Hīnayāna, ha come obiettivo la liberazione universale, indifferentemente di monaci e laici; ha come figura di riferimento il bodhisattva.

MAITREYA: ssc., il Buddha del futuro; il bodhisattva più elevato, prossimo a svolgere la funzione suprema del Buddha.

MAÑJUŚRĪ : ssc., il bodhisattva della saggezza.

MANTRA: ssc., formula comprendente parole e suoni dal potere magico o divino.

MĀRA: ssc., la morte, Thanatos, l’incarnazione della distruzione.

MENGZI 孟子: maestro confuciano; opera facente parte dei «Quattro Libri» (vedi SISHU).

MIAOGAOSHAN 妙高山: lett. «la Meravigliosa alta montagna»; traduzione cinese del ssc. Sumeru.

MILEFO 彌勒佛: il sorridente Buddha panciuto che con la dinastia Song divenne una delle divinità più popolari dell’Estremo Oriente.

MING 名: nomi, denominazioni.

MINGJIA 名家: la scuola dei nomi, delle denominazioni, la scuola della Logica.

MING 命: destino, decreto (vedi TIANMING).

MIZONG 密宗: scuola esoterica; traduzione cinese del termine sanscrito tantra.

MU 木: legno; uno dei Cinque Agenti (vedi WUXING).

MUDRĀ: ssc., lett. «sigillo»; gesti rituali delle mani usati come ausili alla meditazione assieme ai mantra; nella statuaria e nell’iconografia buddhista si trovano in gran varietà per indicare certi aspetti dell’insegnamento buddhistico.

NEI 內: interiore, interno.

NEIDAN 內丹: alchimia interiore, ove i riferimenti metaforici alle pratiche dell’elisir alludevano a una disciplina di autoconoscenza volta a raggiungere una rigenerazione interiore, una radicale trasformazione del proprio io attraverso un processo mistico di integrazione col cosmo.

NEIGUAN 內觀: contemplazione interiore.

NEIJIA 內家: la scuola esoterica.

NEIJING: vedi HUANGDI NEIJING.

NEIJINGTU 內經圖: diagramma del paesaggio interiore.

NENG 能: ciò che è fisicamente possibile.

NIRVĀṆA: ssc., lett. «senza vento»; nella terminologia buddhista indica l’estinzione del soggetto egoico e la liberazione dal ciclo delle rinascite (vedi SAṂSĀRA).

NU 怒: rabbia.

PĀLI: lingua pracrita con cui è stato redatto il Canone buddhistico della corrente Hīnayāna.

PARAMĀRTHASATYA: ssc. verità assoluta; il piano di realtà superiore in cui si giunge a vedere la natura autentica della realtà e le cose «così come sono» (vedi TATHATĀ).

PARINIRVĀṆA: lo stato di nirvāṇa assoluto, raggiunto da chi ha posto definitivamente fine alla rinascita sulla Terra.

PATICCASAMUPPĀDA: pāli, produzione dipendente, in dodici momenti condizionati progressivamente, di un essere che viene all’esistenza.

PRAJÑĀPĀRAMITĀ: ssc., lett. «Perfezione della Saggezza», letteratura che raccoglie una quarantina di testi, compilata in India nel corso di diversi secoli, a partire dal I sec. d.C.

PUSA 菩薩: traduzione cinese del termine sanscrito bodhisattva.

PUXIAN 普賢: rilettura cinese del bodhisattva Samantabhadra; molto popolare in Cina, è raffigurato seduto su un elefante bianco.

QI 氣: energia vitale, soffio primordiale, soffio universale.

QIGONG 氣功: maestria dell’energia vitale, arte della lunga vita, tecnica del respiro; addestramento per il perfezionamento della circolazione del qi nel corpo, al fine di mantenere in salute l’organismo psicofisico.

QING 磬: litofono, «pietra sonora».

QING 情: emozioni, passioni, condizioni psicologiche e mentali; caratteristiche intrinseche dello xing 心.

QINGXING 情性: natura umana intrinseca, ciò che è proprio della natura umana.

QIQING 七情: le sette emozioni principali (gioia xi; rabbia nu; ansia you; preoccupazione si; tristezza bei; paura kong e spavento jing).

QUAN 權: bilancia del potere, simbolo di obiettività, equanimità ed esattezza.

REN 人: uomo.

REN 仁: umanità, solidarietà, equanimità.

RU 儒: letterato (confuciano).

RUJIA 儒家: lett. «Scuola dei Letterati», confucianesimo.

SSADDHARMAPUṆḌARĪKA SŪTRA (vedi FAHUAJING): ssc., «Sūtra del Loto della Buona Legge», uno dei sūtra più importanti della tradizione buddhista Mahāyāna.

SAMANTABHADRA: ssc., lett. «l’Onnicompassionevole»; uno dei bodhisattva più importanti del buddhismo Mahāyāna; venerato come protettore degli insegnanti del dharma; i suoi attributi sono l’elefante, che costituisce la sua cavalcatura, una fiaschetta, un fiore di loto e il disco solare (vedi PUXIAN).

SAṂSĀRA: ssc. «il ciclo delle esistenze»; nel buddhismo indica il mondo del flusso dell’incessante divenire della vita quotidiana nel quale è relegato ogni individuo e dal quale occorre emanciparsi per fermare la ruota del ciclo delle rinascite.

SAṂVṚTISATYA: ssc. «verità convenzionale»; la verità relativa del mondo fenomenico, propedeutica a un piano di realtà superiore (vedi PARAMĀRTHASATYA).

SANSHILIUJI 三十六計: I 36 stratagemmi, antica raccolta di strategie militari e psicologiche.

SANJIAO 三教: lett. «Tre insegnamenti», la sintesi di confucianesimo, taoismo e buddhismo.

SANSHI 三屍: lett. «Tre Cadaveri», esseri di natura ctonia e aerea, portatori di morte.

SHAN 善: bontà, eccellenza etica.

SHANG 商: la nota musicale sol.

SHANSHUI 山水: lett. «monti e acque»; tradizionale pittura cinese incentrata sulla descrizione dei paesaggi con colli e fiumi.

SHAOLINQUAN 少林拳: Boxe Shaolin.

SHEN 神: spirito che alberga nell’uomo; energia psichica in parte acquisita ereditariamente, ma soprattutto da coltivare e da potenziare durante l’esistenza attraverso specifiche discipline; divinità trascendente, invocata e adorata, presente sulla Terra ma non legata a essa; spirito benevolo contrapposto al malvagio gui.

SHENQI 神氣: qi ereditario, legato alle predisposizioni spirituali dell’individuo al momento della nascita.

SHI 實: reale, concreto, oggetto, solido.

SHI 勢: posizione di forza nella conduzione del governo.

SHI 實: fenomeni della realtà relativa.

SHIJING 詩經: «Classico delle Odi», l’opera letteraria classica cinese più antica, un’antologia di inni di corte, riti, canti religiosi e canzoni popolari in uso dagli inizi dell’epoca Zhou sino al 600 ca a.C.

SHU 恕: reciprocità, usare la propria persona come unità di misura.

SHU 俞: gli (ago)punti distribuiti nei meridiani lungo il corpo secondo l’agopuntura.

SHUI 水: acqua; uno dei Cinque Agenti (vedi WUXING).

SISHU 四書: lett. «Quattro Libri»; testi fondamentali della tradizione confuciana che assieme ai «Cinque Classici» (Wujing) costituirono il fondamento dell’educazione nella Cina imperiale; comprendono il Lunyu, lo Zhongyong, il Daxue e il Mengzi.

SHUJING 書經: «Classico dei Documenti», l’opera più antica e importante per la conoscenza delle tradizioni antiche del popolo cinese.

SI 思: preoccupazione.

SIDDHĀRTA GAUTAMA: ssc., il principe che divenne il Buddha storico.

STŪPA: ssc., monumento a forma di tumulo emisferico contenente reliquie del Buddha o di santi buddhisti, immagini religiose, oggetti o testi sacri; in seguito divenne un edificio a carattere monumentale o commemorativo, il cui nome e tipologia architettonica variano di paese in paese.

SUKHĀVĀTI: ssc., lett. «Terra Pura» (in cinese jingtu), il paradiso del Buddha Amitābha.

SUMERU: ssc, la Montagna Sacra, l’axis mundi; vedi MIAOGAOSHAN.

ŚŪNYA: ssc., lett. «zero», «vuoto», concetto fondamentale della scuola Mādhyamika, per cui le cose, dietro il gioco delle apparenze e dei dualismi mentali, sono prive di essenza.

SUNZIBINGFA 孫子兵法: L’arte della guerra di Sunzi, manuale di strategia militare risalente al periodo «Primavere e Autunni».

SŪTRA: ssc., lett. «filo»; testi dottrinali buddhisti composti da aforismi di carattere filosofico, religioso.

SUTTAPIṬAKA: pāli, «Canestro dei discorsi» del Buddha.

SVABHĀVA: ssc., lett. «natura propria»; concetto base del buddhismo Mahāyāna, per cui tutte le cose sono vuote, śūnya, cioè la cui natura è priva di realtà autosufficiente.

TA 塔: pagoda, torre.

TAIJI 太極: lett. «suprema sommità», «grande culmine»; rappresentazione simbolica dell’interazione dello yin e dello yang, in cui figurano due metà d’un cerchio, ove al centro di ciascuna metà figura l’opposta (un punto scuro nel centro della parte chiara e un punto chiaro nel centro della parte scura); arte, tecnica della lunga vita.

TAIJIQUAN 太極拳: lett. «Boxe della Suprema Sommità», il pugno del Grande Culmine; arte marziale interna, dai movimenti lenti e fluidi, in cui la mente viene impiegata per condurre il qi alla manifestazione del suo potere.

TAIPINGDAO 太平道: lett. «La Via della Grande Pace»; movimento taoista sorto nel II sec. ca d.C., ispirato dall’utopia del ritorno dell’età dell’oro dei governanti saggi e animato dalla divinizzazione di Laozi, elevato al rango di Signore Supremo del Cielo.

TAIXI 胎息: respirazione embrionale; tecnica respiratoria del qigong impiegata per accumulare il qi.

TAṆHĀ: pāli, sete d’esistere (vedi TṚṢṆĀ).

TANTRA: ssc., lett. «trama»; tessuto di dottrine esoteriche buddhiste che si appropriano di termini e pensieri fioriti in ambito indù, assegnando loro un nuovo significato.

TAO: vedi DAO.

TATHATĀ: ssc., nel buddhismo Yogācāra indica l’indefinibile condizione dell’essere così, «così com’è», la realtà assoluta, la condizione originaria della mente, quando ancora non si era prodotto nulla, nemmeno la mente.

THERAVĀDA: ssc., lett. «Dottrina degli Anziani», l’unica corrente buddhista sopravvissuta delle diciotto in cui l’originale scuola Hīnayāna era articolata nel III sec. a.C.

TIAN 天: lett. «Cielo», la massima divinità a partire dal periodo Zhou.

TIANDAO 天道: lett. «la Via del Cielo» (vedi TIANMING).

TIANMING 天命: lett. «Decreto celeste» o «Mandato celeste»; volontà del Cielo (tian) nell’attribuzione delle responsabilità di governo a persone meritevoli e degne; in particolare l’autorità dell’imperatore, considerato una sorta di ipostasi divina, l’unico che potesse sacrificare direttamente al Cielo, e imprescindibilmente legato al Mandato celeste.

TIANSHIDAO 天師道: la «Via dei Maestri Celesti», il primo movimento taoista religioso organizzato (II sec. d.C.).

TIANTAI 天台: una delle prime scuole buddhiste cinesi derivata dalla scuola buddhista indiana Yogācāra, la cui dottrina è basata sul Saddharmapuṇḍarīka Sūtra.

TIANXIA 天下: lett. «tutto ciò che sta sotto il Cielo»; indica il mondo civilizzato.

TIANZHI 天志: lett. «Volere del Cielo».

TIANZI 天子: lett. «Figlio del Cielo»; appellativo riservato all’imperatore, considerato l’intermediario tra Cielo e Terra.

TIPIṬAKA: pāli, i tre Canestri in cui è diviso il Canone pāli.

TṚṢṆĀ: ssc., lett. «sete», nella terminologia buddhista indica la brama di vivere, dunque la radice del disagio esistenziale e del ciclo delle rinascite (vedi SAṂSĀRA).

TU 土: terra; uno dei Cinque Agenti (vedi WUXING).

TUINA 推拿 : lett. «spingere-afferrare»; disciplina chiropratica, appartenente alla medicina tradizionale cinese, che effettua manipolazioni su agopunti, canali e zone corporee, per trattare differenti patologie.

VAIROCANA: ssc., lett. «Colui che è come il sole»; uno dei cinque Buddha trascendenti, spesso raffigurato con le mani nella mudrā della suprema saggezza.

VINAYAPIṬAKA: pāli, «Canestro della disciplina» monastica buddhista

WAIDAN 外丹: l’alchimia esterna, scienza qualitativa interessata alla preparazione di elisir metallici o minerali per raggiungere la longevità (zhangsheng busi 長生不死) e per trasmutare il vile metallo in oro.

WAIJIA 外家: scuola essoterica.

WANG 忘: lett. «morte del cuore/mente»; oblio come forma più elevata di conoscenza per i taoisti, che lascia il campo libero allo shen.

WEI 偽: acquisito artificialmente, artificio, prodotto; il contrario di xing 性.

WENSHU 文殊: rilettura cinese del bodhisattva Mañjuśrī; divinità del monte Wutai, molto popolare nel buddhismo cinese; è raffigurato con la Spada della Saggezza nella mano destra e un sūtra nella sinistra; spesso rappresentato mentre cavalca un leone.

WU 巫: sciamano/a.

WU 無: etimologicamente «fuoco che brucia l’erba»; assenza, vuoto, non-essere come nell’inglese nothing.

WUJI 無極: lett. «senza culmine»; stato originario di vacuità indifferenziata che precede un inizio e la manifestazione degli opposti (yin e yang), da cui si manifestano tutti gli altri fenomeni. Tale differenziazione è chiamata taiji.

WUNIAN 無念: lett. «senza pensiero», inconscio.

WUWEI 無為: lett. «non azione»; legge del minimo sforzo o legge dello sforzo inverso; principio taoista che indica cedevolezza e flessibilità nel comportamento per assecondare il corso delle cose senza opporre resistenza o forzature; si contrappone allo youwei.

WU 物: cosa/cose, esseri.

WU 惡: malvagio, negativo, aberrante, respingente, repulsivo.

WUJING 五經: lett. «Cinque Classici»; testi fondamentali della tradizione confuciana che assieme ai «Quattro Libri» (vedi SISHU), costituirono la base essenziale dell’educazione nella Cina imperiale. Comprendono lo Yijing, lo Shujing; lo Shijing; il Liji e il Chunqiu.

WUQINXI 五禽戲: lett. «Gioco dei cinque animali»; esercizi, fondamento delle arti marziali, in cui si imitano i movimenti della tigre, del cervo, della scimmia, dell’orso e dell’airone.

WUXING 五行: i «Cinque Agenti» (metallo jin; legno mu; acqua shui; fuoco huo e terra tu) considerati anticamente le componenti del mondo fisico; impiegati nella medicina classica cinese per spiegare i vari fenomeni fisiologici e patologici.

WUSHU 武術: arte marziale, metodo di combattimento a mani nude.

XI 喜: gioia.

XIAN 仙: lett. «uomo della montagna» immortale (taoista), immortalità.

XIANSHENG 先生: «maestro», «insegnante».

XIANGSHENG 相生: lett. «nascita reciproca» delle forme del mondo all’interno di un sistema dinamico e ciclico di corrispondenze interdipendenti, ove causa ed effetto non sono consequenziali ma simultanei.

XIAO 孝: pietà filiale, il senso di partecipazione affettiva del figlio nei confronti del genitore.

XIN 心: cuore/mente; in cinese cuore e mente sono sinonimi; il termine designa un complesso psicosomatico dell’individuo, composto dall’elemento cardiaco (sede delle emozioni) e dalla mente.

XINZHAI 心齋: digiuno mentale; il sereno distacco che rende in grado di non lasciarsi imprigionare e debilitare dai propri desideri ed emozioni.

XIN 信: sincerità, affidabilità.

XING 行: elemento pratico.

XING 形: forme.

XINGYIQUAN 形意拳: Boxe della forma e del pensiero.

XING 性: natura umana al momento della nascita.

XIUZHENTU 修真圖: diagramma del progresso della verità; rappresentazione secondo il taoismo alchemico dell’universo interno dell’uomo come cammino verso lo sviluppo dell’embrione chiamato zhenren.

YĀNA: ssc., veicolo di liberazione dalla ruota del saṃsāra, che trasporta verso il nirvāṇa.

YANG 陽: lett. «parte del colle assolato»; principio maschile alla base dei fenomeni che condizionano le trasformazioni degli esseri e delle cose (vedi YIN).

YANGSHENG 養生: lett. «nutrire la vita»; insieme di regole e pratiche di autodisciplina, igiene, esercizi (come per es. il taijiquan) che ha come scopo la creazione di una condizione stabile e salutare della vita nei suoi vari aspetti (fisici e mentali).

YE 冶: lett. «forgiare il metallo»; fig. «prendersi cura», «educare».

YI 醫: scienza medica, medico.

YI 宜: ciò che è appropriato, adeguato.

YI 義: lett. «la pecora è mia»; giustizia, saldezza di princìpi, conformità al proprio ruolo sociale.

YIJING 易經: «Classico (o Libro) dei Mutamenti»; fa parte dei «Cinque Classici» (vedi WUJING).

YIN 陰: lett. «parte del colle ombreggiato»; principio femminile alla base dei fenomeni che condizionano le trasformazioni degli esseri e delle cose (vedi YANG).

YOGĀCĀRA: ssc., scuola della «Mente Sola» del buddhismo indiano, fondata nel IV secolo d.C. dai fratelli Asaṅga e Vasubandhu.

YOU 憂: ansia.

YOU 有: etimol. «mano che afferra la luna»; essere, esserci, avere.

YOUWEI 有為: lett. «azione dell’esserci»; principio confuciano che indica la consapevolezza di agire; si contrappone al wuwei.

YU 羽: la nota musicale re.

YUANQI 元氣: qi originario, primordiale; presiede alla formazione, alla crescita e alla maturazione dell’organismo.

YUE 樂: musica, piacere.

YUEJI 樂記: «Memoriale della musica», sezione appartenente al corpo di un testo canonico del pensiero confuciano, il Liji.

YUNYU 雲雨: lett. «nuvole e pioggia»; espressione metaforica per indicare il rapporto sessuale.

ZHANGSHENG BUSI 長生不死: ricerca taoista della «longevità esente da morte».

ZHENFA 針法: lett. «tecnica dell’ago»; agopuntura.

ZHENJIU 針灸: lett. «aghi-moxa», indica che le tecniche dell’agopuntura e della moxibustione sono quasi inseparabili.

ZHENGMING 正名: rettificazione dei nomi: riconsegnare alle denominazioni il loro giusto significato per costruire una società ideale e un buon governo.

ZHENQI 真氣: il qi autentico, costituito dall’unione delle varie forme di qi da cui deriva il buon funzionamento metabolico di tutti gli organi del corpo.

ZHENREN 真人: «l’uomo autentico», «l’uomo completo», il saggio che, secondo il taoismo alchemico, dopo opportune pratiche sorgerà dalla testa dell’uomo per divenire un tutt’uno con il Tao.

ZHI 知: conoscenza, saggezza, facoltà cognitive.

ZHI 指: concetto, idea; designare, designazione, indicare, indicato.

ZHI 徵: la nota musicale do.

ZHI 智: intelletto discriminante, buon senso, discernimento.

ZHI 冶: curare, conferire ordine.

ZHIDAO 冶道: principio d’ordine.

ZHONG 中: mezzo, medietà, centro.

ZHONGGUO 中國: lett. «Regno di Mezzo»; anticamente gli Stati feudali della pianura «centrale» nel bacino inferiore del Fiume Giallo, vassalli del regno degli Zhou Orientali, uniti tra loro dalla stessa cultura e riti. Successivamente il nome è stato esteso a tutta la Cina.

ZHONGYONG 中庸: «Il Giusto Mezzo», opera compilata da Kong Ji (481 ca-402 ca a.C.), nipote di Confucio, contenente i pensieri del maestro riguardo il rapporto con sé stessi e gli altri; fa parte dei Sishu.

ZHONG 忠: lett. «centralità del cuore»; lealtà che si ottiene coltivando sé stessi.

ZIRAN 自然: lett. «tale di per sé», «tale è così»; spontaneità, per cui le cose sono e vanno in un certo modo e non possono essere o andare diversamente.

ZONGQI 宗氣: qi ancestrale fornito dai genitori al momento del concepimento.

ZUOCHAN 坐禪: lett. «meditazione seduta» (da cui il termine giapponese, più noto, zazen).

ZUOWANG 坐忘: lett. «sedersi in oblio»; pratica taoista per percepire le cose come sono senza la deformazione della razionalità.





Nota sulla trascrizione e sulla pronuncia

La trascrizione dei termini cinesi segue il sistema ufficiale adottato nel 1958 dalla Repubblica Popolare Cinese, comunemente detto Pinyin, attualmente il più diffuso (e che ha sostituito il metodo Wade-Giles). Come regola generale di pronuncia dei termini cinesi si danno alcune indicazioni generali nello schema seguente.

a: come in italiano, eccetto nella finale -ian che si legge ien (come nell’italiano «tieni»);

ai: tra ai e ae;

ao: tra au e ao;

e: simile a eu francese di cœur; se preceduta da i o ü, come in italiano;

ei: «e» chiusa, come in «seno»;

er: come heure in francese, con la punta della lingua arrotolata, pronunciando appena l’ultima sillaba;

i: come in italiano, ma se preceduta da c, ch, s, sh, z, zh, r è muta, e se seguita da vocale è semivocalica;

ian: iòu;

ie: iè;

iu: iòu con la o molto breve;

o: aperta come in italiano;

ou: tra o e ou;

u: come in italiano, però se preceduta da j, q, x si legge ü come il francese lune;

ü: u francese;

ui: uei con la e molto breve;

un: uen con la e molto breve;

b: labiale sorda, intermedia tra b e p (come nell’italiano «capra»);

bo: può, con una u molto breve;

c: alveolare, aspirata sorda, si legge z (come nell’italiano «pozzo»);

ci: i muta;

ch: come in italiano la c palatale aspirata di «faccia»;

d: occlusiva sorda non aspirata intermedia tra d e t (come nell’italiano «otre»);

fo: fuò, con una u molto breve;

g: gutturale intermedia tra g di «gatto» e c di «cane»;

h: velare fricativa come nel tedesco ach;

j: tra i suoni c e g palatali, senza spingere le labbra in fuori (come in «giovane»);

k: gutturale aspirata (come nell’italiano «sacco»);

mo: muò, con una u molto breve;

ng: come nell’inglese «ring», pronunciando appena la g;

p: come in italiano, ma seguita da aspirazione;

po: può, con una u molto breve;

q: simile alla c palatale, senza spingere le labbra in fuori (come nell’italiano «cielo»);

qu: la u si pronuncia come in francese;

quan: la a si pronuncia tra a ed e;

r: sonora retroflessa, intermedia tra j (come nel francese je) e r (come nell’inglese rent);

ri: i muta;

s: sorda come in «suono»;

si: i muta;

sh: suono retroflesso (come nell’italiano «scena»), ma da pronunciare con la lingua curva all’indietro;

shi: i muta.

t: occlusiva sorda aspirata (come nell’italiano «otto»);

w: come la u in «uovo»;

wu: u;

x: palatale fricativa, tra la sc di «scena» e la s di «fusto»;

xu: la u si pronuncia come in francese;

xuan: la a si pronuncia tra a ed e;

y: come la i semivocalica nell’italiano «iena»;

yan: la a si pronuncia tra a ed e;

z: dentale fricativa come nell’italiano «zero»;

zi: i muta;

zh: tra la g di «geranio» e la c palatale italiana di «ciao»;

zhi: i muta.





Cronologia delle dinastie cinesi

La storia cinese è intervallata da periodi di anarchia politica, di insurrezioni militari e di caos civile. Per semplicità la seguente cronologia delle dinastie cinesi riporta solo i principali di questi interregni. Tranne alcune eccezioni, mancano anche i nomi di un certo numero di piccoli potentati locali che governarono in concorrenza con le dinastie principali. Quando non vi sono precisazioni tra parentesi quadre, la dinastia è strettamente cinese.

 







	LEGGENDARIO IMPERATORE YAO

	III millennio a.C.




	LEGGENDARIO IMPERATORE SHUN

	III millennio a.C.




	XIA

	II millennio-XVIII sec. ca a.C. (non documentata)




	SHANG

	XVIII-XI sec. a.C.




	ZHOU

	XI sec.-256 ca a.C.




	Zhou Occidentali

	XI sec.-771 a.C.




	Zhou Orientali

	770-256 a.C.




	PERIODO PRIMAVERE E AUTUNNI

	722-481 a.C.




	PERIODO DEGLI STATI COMBATTENTI

	480-222 a.C.




	QIN

	221-207 a.C.




	HAN

	206 a.C.-220 d.C.




	Han Occidentali

	206 a.C.-9 d.C.




	Han Orientali

	25-220 d.C.




	TRE REGNI (WEI, SHU, WU)

	220-280 ca




	JIN

	265-420




	Jin Occidentali

	265-316




	JIN ORIENTALI

	317-420




	DINASTIE DEL SUD E DEL NORD

	420-581




	(varie dinastie: al sud, Song, Qi, Liang, Chen; al nord, Wei, Qi, Zhou)




	SUI

	581-618




	TANG

	618-907




	CINQUE DINASTIE

	907-960




	(Liang, Tang, Jin, Han, Zhou posteriori)




	LIAO [Tartari]

	916-1125




	XI XIA [Tanguti tibetani]

	986-1227




	DIECI REGNI

	902-978




	(Wu, Wuyue, Han del Sud, Chu, Shu Anteriori, Min, Jingnan, Shu Posteriori, Tang del Sud, Han del Nord)




	SONG

	960-1279




	Song settentrionale

	960-1127




	Song meridionale

	1127-1279




	JIN [Tartari]

	1115-1234




	YUAN [Mongoli]

	1279-1368




	MING

	1368-1644




	QING [Manciù]

	1644-1911




	REPUBBLICA DI CINA

	1912-1949




	REPUBBLICA POPOLARE CINESE

	fondata nel 1949
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