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La filosofia cinese



  
è il miglior antidoto   



  
contro lo stress.


 
 



  



 
 



 
 



«Due cose hanno soddisfatto la mia mente con nuova e crescente
ammirazione e soggezione e hanno occupato persistentemente il mio
pensiero: il cielo stellato sopra di me e la legge morale dentro di
me».

 
 



(Epitaffio sulla tomba di Immanuel Kant a Königsberg. È una
citazione dalla 
Critica della Ragion
Pratica)
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Si
diceva una volta – ai tempi in cui dominava l’eurocentrismo – che
la Cina non aveva e non ha mai avuto una filosofia. Oggi le cose
sono cambiate. Il mondo è più vasto dei confini dell’Europa e ormai
ben pochi osano dire che la Cina non ha una filosofia. D’altra
parte considerando che il significato etimologico di 
filosofia è “amore della sapienza”, chi oserebbe dire che
i cinesi non hanno mai avuto amore per la sapienza?

Non è facile capire i cinesi, e
tanto meno i confuciani, che ci tengono a dire che la loro
tradizione filosofica è l’alveo maestro, o anche la spina dorsale,
della cultura cinese. È un fatto che da sempre il ceto dirigente
della cultura e della politica cinese è stato confuciano e lo sta
gradualmente ridiventando pure ai nostri giorni dopo un secolo di
crisi e sbandamenti; per cui diventa evidente che per capire i
cinesi – ma poi anche i coreani, i giapponesi e i vietnamiti – è
indispensabile capire la filosofia confuciana.

Può aiutare allora questo piccolo
saggio, che cerca di illustrare il primo principio di una
tradizione filosofica che non è affatto un relitto del passato.
Dopo aver ispirato per tanti secoli tanti milioni di vite umane,
nel secolo scorso a causa di determinati sviluppi storici tale
tradizione è stata largamente rigettata dalle società che da
millenni l’abbracciavano; tuttavia è rimasta viva, sia pure un po’
in sordina, nella società cinese, giapponese, coreana e vietnamita,
e attualmente si trova in una fase di grande ripresa sul piano sia
locale che internazionale. 

Nonostante le apparenze, il
confucianesimo è un sistema filosofico vero e proprio, in cui si
può indagare l’etica, ma anche la metafisica, la cosmologia,
l’epistemologia, l’antropologia filosofica e la psicologia, e
perfino l’estetica e la teodicea. Ciò che spesso impedisce all’uomo
dell’Occidente di vedere i legami e di avvertire la sistematicità
del pensiero confuciano è la priorità che Confucio attribuisce
all’intuizione del singolo nel processo conoscitivo. Come faceva
notare il filosofo nuovo confuciano Tang Junyi, nel pensiero cinese
tradizionale – a seguito dell’influenza di Confucio – è stata data
molta importanza a quanto in un discorso viene 
non detto, cioè passato sotto silenzio, al di là di ciò
che viene espresso a parole. Il 
non detto è la sfera dell’implicito, del sottinteso. La
filosofia occidentale invece abitualmente si è concentrata sul
linguaggio, su ciò che viene palesemente manifestato (e sul legame
razionale fra le parti di questo, cioè la logica), e ha ignorato il

non detto. Bisogna arrivare all’ermeneutica contemporanea
per trovare in Occidente un interesse verso l’esplorazione della
sfera del 
non detto, in quanto
effettivamente nel sottofondo di qualsiasi discorso esiste un
cumulo di presupposti, che sono tanto importanti quanto le cose
esplicitamente affermate.

Un altro punto da prendere in
considerazione, e in certo modo collegato al 
non detto, è l’apparente semplicità dei detti dei filosofi
confuciani, in particolar modo dei detti di Confucio. La semplicità
è solo apparente. In realtà approfondendo si scopre tutta una rete
di concetti collegati fra loro e in grado di costruire un sistema
tutt’altro che semplice di idee, anche se gli autori confuciani –
interessante poter definire se per abitudine o per principio – fino
a ieri non erano inclini ad esporre le proprie idee in modo
sistematico come noi ci si sarebbe aspettati. Un modo di procedere
che il filosofo francese François Jullien ha approfondito nei suoi
libri, ad esempio in 
Le Détour et l’Access per il modo di esprimersi in
generale e in 
Éloge de la Fadeur per il pensiero estetico. 

Chi si accosta al mondo filosofico
cinese, anzi 
estremorientale in generale, e in modo speciale a quello
confuciano, fa presto ad accorgersi che l’argomento che ha attirato
in modo speciale la loro attenzione è stato quello della 
coltivazione morale, argomento che a sua volta trova il
suo fondamento in una teoria della natura umana. Tale teoria è una
trama di concetti che fa capo ad un principio, quel principio
appunto che mi prefiggo di mettere a fuoco in questo libro.

Ben presto apparirà evidente un
tratto che diversifica la tradizione filosofica cinese dalla nostra
occidentale, e cioè la preoccupazione primaria – nella Grecia
classica e in genere nella storia del pensiero occidentale – per
l’aspetto epistemologico. Dal 
conosci te stesso di Socrate a tutti gli sviluppi
successivi, la preoccupazione primaria è stata di riuscire a 
conoscere che cosa sia il bene, e – da Cartesio in poi – 
verificare anzitutto se sia conoscibile. Nella tradizione
confuciana invece la preoccupazione primaria è sempre stata
prevalentemente per l’aspetto deontologico: come realizzare sé
stesso, che cosa 
deve o 
dovrebbe fare l’uomo per realizzare la propria natura
umana avuta in dotazione dal Cielo.

Possiamo anche descrivere la
differenza in questo modo. Nel nostro mondo la definizione di uomo
che ha fatto testo è stata quella di Aristotele: 
L’uomo è un animale ragionevole. In Estremo Oriente ha
dominato invece la definizione confuciana: 
L’uomo è un animale etico (o ancora più precisamente: 
L’uomo è un animale benevolo, cioè dotato di 
ren). Una differenza che poi si è riflessa in diversi
campi e su tante situazioni esistenziali.

Dato che stiamo navigando nel campo
filosofico, ci sarebbe da aspettarsi che la parola dominante fosse
la mente, il pensiero, il 
logos, il raziocinio. La tradizione confuciana invece ha
come parola chiave il termine 
xin, che a volte viene tradotto con 
mente, ma che di per sé vuol dire 
cuore, e che in ogni caso comprende le facoltà vuoi
conoscitive – razionali e affettive (sentimenti/emozioni) – che
volitive. Per questo in certi ambienti intellettuali americani,
dove il pensiero confuciano sta ricevendo non poca attenzione, in
tempi recenti è entrato nell’uso in corrispondenza a 
xin il termine 
mind-heart (mente-cuore). Nelle prossime pagine talvolta
parlerò di 
mente, ma spesso tradurrò 
xin con 
cuore o con 
mente-cuore, proprio per tenere il lettore cosciente di
questa complessità lessicografica.

Due sono le difficoltà principali
che ho dovuto sormontare. Da una parte la difficoltà di dare un
volto sistematico a qualcosa che ne è privo. Le dottrine
confuciane, pur non mancando di logicità, sfuggono a
un’impostazione sistematica. Dall’altra mi sono trovato a parlare
più volte di cose che non esistono negli schemi di pensiero della
nostra tradizione occidentale, con il conseguente ostacolo
terminologico. Parole come 
ren, 
li,
 junzi, 
sheng, 
qi e altre ancora sono intraducibili nella nostra lingua
se non accompagnate da lunghe spiegazioni; ragion per cui certi
autori contemporanei sono arrivati ad auspicare che si adotti
semplicemente il termine cinese originale, cosa che non ho voluto
fare se non occasionalmente per non rendere poco leggibili le
pagine di questo libro. 

Ho reso 
ren con 
benevolenza, anche se nel relativo capitolo mi dilungo a
delinearne più da vicino il significato. Il termine 
li l’ho reso ordinariamente con 
deferenza e/o
 rispetto, anche se qui un approfondimento adeguato è più
che necessario, come ho voluto fare nel capitolo relativo. Ho
tentennato a lungo sulla traduzione di 
junzi, la figura ideale di essere umano secondo Confucio.
Esiste ormai una lunga lista di traduzioni non del tutto
soddisfacenti, da 
saggio di A. Castellani a 
uomo di valore, 
gentiluomo, 
uomo virtuoso, uomo superiore, e così via, fino a 
uomo nobile di animo di Tiziana Lippiello. Quest’ultima
traduzione in verità rende abbastanza bene il significato autentico
di 
junzi, ma è una locuzione complessa, mentre io mi
ripromettevo di usare possibilmente un semplice sostantivo. 

In inglese era abituale tradurre 
junzi con 
gentleman. Recentemente qualcuno ha lanciato altre
traduzioni. Du Weiming nei suoi libri traduce 
junzi in inglese con 
the profound person, Roger Ames con 
the exemplary person, espressioni difficili da rendere in
italiano. Per un momento sono stato tentato di usare 
uomo realizzato, espressione per un lato ottima vuoi
perché molto moderna, vuoi perché riflette l’idea di Mencio
dell’uomo che dovrebbe realizzare la propria natura; se non fosse
che l’espressione è ormai troppo banalizzata nell’uso concreto,
venendo usata praticamente solo per realizzazioni materiali
(carriera denaro amore).

E così mi sono trovato a dover
optare fra 
gentiluomo e 
galantuomo. La scelta più ovvia perché confermata dall’uso
poteva essere 
gentiluomo, pressapoco corrispondente a 
gentleman (oppure 
gentleperson); invece la mia scelta si è orientata verso 
galantuomo, ritenendo che 
gentiluomo come prima cosa faccia pensare ad una persona
di alto rango, oppure ad una persona esternamente molto compita, e
solo in un’accezione secondaria indichi l’integrità morale, a cui
Confucio intendeva dare la precedenza. 
Galantuomo ha come prima accezione quella di “uomo di
grande onestà e lealtà” (
Grande Dizionario Italiano di Gabrielli Aldo, Hoepli
Editore). 

Neanche il termine 
sheng ha un corrispondente esatto nella nostra lingua. Chi
lo traduce con 
saggio o 
sapiente, chi invece con 
santo. Si potrebbe dire che per rendere l’idea di 
sheng, si dovrebbe usare 
saggio e 
santo insieme, cosa che occasionalmente farò nel corso del
libro, mentre normalmente invece, per snellire il discorso, userò
l’una o l’altra delle due traduzioni.

Questo libro non è un manuale di
filosofia. Pur applicando sempre la massima attenzione
all’accuratezza dei contenuti, l’ho concepito sullo stile di una
conversazione familiare. Per questo motivo si presenta libero per
quanto possibile dall’usuale fardello dei libri di studio, come ad
esempio le note. Non è stato scritto primariamente per gli
orientalisti, ma per le persone colte 
non addette ai lavori, e questo giustifica le numerose
soste esplicative e le non poche ripetizioni.

In queste pagine mi dedico a
presentare e insieme esplorare il principio fondamentale della
tradizione filosofica confuciana (
la natura umana è 
fondamentalmente buona
 o incline al bene) per accertarne meglio il significato,
il contenuto e la portata, talvolta accennando ad eventuali
corrispondenze nel nostro mondo culturale. In Confucio il principio
esisteva allo stato implicito; era sicuramente un presupposto a
tutta la sua attività didattica, e da questa prospettiva è
legittimo dire che in ultima analisi Confucio ne fu il vero
creatore. 

Il principio è stato formulato per
la prima volta esplicitamente da Mencio, che l’ha anche illustrato
ed elaborato con intuizioni profonde e originali. Si può dire che
tutto il pensiero di Mencio sia un’elaborazione di questo
principio. Ne descrive il ruolo sul piano individuale, affermando e
difendendo la tesi che ciascun essere umano possiede
un’inclinazione spontanea verso il bene, che può venire sviluppata
con l’educazione o al contrario soffocata dalla negligenza del
singolo e dall’influsso negativo dell’ambiente. Sul piano politico
Mencio si dilunga a dimostrare che basta che il principe si
comporti secondo la benevolenza e tutta la popolazione dello stato,
anzi perfino la gente degli altri stati, si sottometterà
spontaneamente e volentieri alla sua autorità. Mencio è anche
convinto che l’essere umano, sviluppando al massimo la sua
inclinazione naturale alla benevolenza e rettitudine, riesca ad
arrivare alla conoscenza della propria natura, e attraverso la
conoscenza della propria natura arrivi nientemeno che a conoscere
il cielo.

Nei secoli successivi a Mencio –
dopo la pausa legista del Primo Imperatore – il confucianesimo
venne gradatamente ad affermarsi nella società cinese, sia pure in
una forma mescolata con il legismo e vari altri apporti ideologici.
Sebbene già presente, il primo principio non era ancora del tutto a
fuoco. Mencio era stimato, ma non eccessivamente, tant’è vero che
il suo libro non era ritenuto uno dei classici; era considerato
semplicemente un 
commentario ai 
Dialoghi di Confucio. Invece tra la fine dei Tang (IX
secolo d.C.) e l’inizio della dinastia Song, nel giro di 150 anni,
Mencio venne rivalutato ed esaltato, al punto che il suo libro
divenne uno dei 
Quattro Libri, che con i 
Cinque Classici costituiscono le scritture più sacre dei
confuciani. Da allora anche il principio da lui proclamato è stato
il punto di partenza di tutta la speculazione confuciana, e lo è
stato anche per i 
nuovi confuciani dei nostri giorni.

In questo libro parto da una
descrizione dei
 quattro germogli che secondo Mencio sono costitutivi
della natura umana 
buona; li situo nell’insieme della sua visione cosmologica
e antropologica e poi li analizzo singolarmente uno per uno. Per
inquadrare filosoficamente il principio, abbozzo una presentazione
di logica epistemologia estetica e teodicea nel pensiero di
Confucio e di Mencio. Dopo di che passo ad approfondire alcuni
aspetti o applicazioni del primo principio (pietà filiale,
reciprocità, amicizia) e a descrivere alcune esemplificazioni di
esso (l’itinerario spirituale di Confucio, la via dell’uomo e
l’ideale supremo, il 
gongfu di Mencio, eccetera). 

Ad un certo punto chiamo in causa
anche il filosofo Xunzi, che attraverso la sua confutazione di
Mencio in realtà contribuì ad approfondire il primo principio. Alla
fine dedico alcuni capitoli a certe manifestazioni o diramazioni
del principio in questione nello sviluppo del pensiero e nella vita
dei popoli estremorientali, in particolare la dimensione
metafisica, politica, mistica, ecologica e commerciale. Pur nella
sua brevità, questa rassegna fenomenologica a mio parere può
bastare per far capire la vastità della portata del principio
nell’insieme della 
weltanschauung confuciana. Termino con alcuni cenni di
filosofia comparata concernenti il primo principio.

L’importanza che ha avuto questo
principio nello sviluppo della cultura cinese – per quanto concerne
il confucianesimo, ma non solo, dato che il principio ha influito
molto anche sul pensiero buddista e daoista – è semplicemente
incalcolabile, come sa chiunque abbia vissuto a contatto con la
civiltà cinese. Come già avevano riscontrato alcuni sinologi del
passato – ad esempio il francese Jacques Gernet – la cultura cinese
tradizionale non ha contrapposto il cuore alla ragione in un
conflitto drammatico. Ha invece visto l’essere umano come prodotto
del cosmo e come dotato fin dalla nascita di impulsi innati verso
il bene. Questa intuizione si può dire che in gran parte sia
l’eredità di Mencio, che ha studiato l’attività di tali impulsi e
ha insegnato che è importante conservarli e svilupparli attraverso
la coltivazione morale, l’educazione e l’apprendimento dei
riti.

Le fonti da cui regolarmente
attingerò saranno principalmente i 
Quattro Libri (
Dialoghi di Confucio, Men
gzi, Grande Sapere, Zhongyong) e occasionalmente gli altri
classici confuciani, in combinazione con le spiegazioni dei nuovi
confuciani dei nostri giorni. In ogni occasione cercherò di far
parlare il più possibile Confucio e Mencio, pensando così di
rendere ancora più diretta e incisiva l’espressione dei concetti
della loro filosofia. Per quanto riguarda la traduzione del testo
dei classici, pur avendo consultato le più note versioni inglesi e
italiane, ho modificato tali versioni dovunque ritenevo opportuno,
diventandone così responsabile. 

Nell’accostarsi alla filosofia
confuciana è utile ricordare che il pensiero occidentale,
specialmente con l’evo moderno, ha generalmente ignorato l’io
morale in se stesso. Si è interessato di preferenza del fenomeno
conoscitivo, empirico e razionale, occupandosi di etica solo come
conclusione logica o applicazione pratica di premesse metafisiche e
cosmologiche. Molto diversa invece la prospettiva filosofica
confuciana, dove il comportamento etico si fonda normalmente sulla
scoperta della propria 
natura, ovvero dell’
io morale presente nel cuore del singolo individuo, e
sullo sviluppo di questa natura. Questa scoperta – per i nuovi
confuciani odierni come per numerosi loro predecessori – non è il
risultato di ragionamenti, è un fatto esistenziale intuitivo, e
costituisce l’autocoscienza stessa del singolo essere umano. 

Per costoro la coscienza morale non
è dimostrabile e non ha bisogno di dimostrazione. È una esperienza
esistenziale che accompagna l’essere umano in ogni istante della
sua vita. Anzi, è ciò che lo qualifica come essere umano. Il
procedimento è esattamente l’inverso nelle due filosofie. Nella
filosofia occidentale la metafisica funge da fondamento all’etica.
Nella filosofia confuciana l’etica, o più precisamente l’intuizione
psicologica fondamentale del primo principio, funge da punto di
partenza e da fondamento di tutto il resto della speculazione
filosofica.

La maggior parte dei nuovi
confuciani odierni è per la priorità di questa intuizione
psicologica che io chiamo 
il primo principio, anche se poi concordano che nel 
Libro dei Mutamenti (
Yijing) viene offerta una conferma di ordine cosmologico a
tale primo principio. Alcuni invece (in particolar modo Fang
Dongmei) sostengono che il primo principio sia fondamentalmente un
principio cosmologico, anche se non intendono negarne la dimensione
psicologica.

Nel mio viaggio ideale di
presentazione ed esplorazione del primo principio arriverò a
toccare numerosi punti importanti del discorso filosofico
confuciano, sempre nell’intento di mettere a fuoco la sostanza
principale della filosofia confuciana, che si concretizza nella
dottrina sulla bontà o almeno perfettibilità della natura umana,
con i non pochi corollari che ne derivano. Se uno afferra i
capisaldi di questa sostanza, per riflesso viene anche a penetrare
nel mondo di pensiero estremorientale in generale, dato che il
confucianesimo è presente in Estremo Oriente da oltre due millenni,
e con il buddismo e daoismo ha avuto frequenti rapporti, a volte
magari di antagonismo, ma indubbiamente sempre molto stretti e di
notevole influenza reciproca.

Un altro scopo di questo libro vuol
essere il tentativo di cercare di mettere a fuoco quale sia
l’essenza, il punto chiave di differenza fra la nostra cultura
occidentale e la cultura cinese. Mi sono sentito rivolgere più
d’una volta la domanda quale sia la differenza più profonda e
sintomatica fra la Cina e il nostro mondo. Devo riconoscere che una
risposta non è semplice. Visto che l’evoluzione storica delle due
culture è avvenuta in modo quasi totalmente autonomo, si deve
ovviamente ammettere una gamma di risposte a seconda dell’argomento
che si affronta. Prendiamo ad esempio la lingua: la lingua cinese è
una lingua tonica, le lingue indoeuropee non lo sono. Un altro
esempio può essere la scrittura. La scrittura in Cina è sempre
stata ideografica. L’uso degli ideogrammi invece dell’alfabeto
sicuramente sviluppa il cervello in un modo diverso. La nostra
scrittura è basata sul suono delle parole: la parola scritta, dagli
occhi arriva al cervello passando attraverso l’orecchio, mentre i
caratteri cinesi dagli occhi vanno direttamente al cervello, con i
pro e i contro che questo diverso modo di scrittura comporta. 

Nel caleidoscopio di differenze
riscontrabili fra le culture dei due mondi, l’eredità del pensiero
di Confucio e Mencio – e in particolar modo del primo principio che
intendo presentare in questo libro – è a mio avviso la più notevole
e peculiare, quella che lungo i secoli ha avuto il maggiore impatto
sulla cultura in generale e che più la contraddistingue.

Da ultimo mi piace ricordare
un’osservazione espressa a suo tempo dai 
Boston Confucians – quel gruppo di amici o discepoli di Du
Weiming, concentrati nei dintorni dell’università di Harvard, che
da decenni ormai sono assidui nell’esplorare il pensiero confuciano
– e cioè che Confucio e Mencio non sono semplicemente due filosofi
cinesi, ma appartengono a tutta l’umanità. Come Platone è stato
studiato e continua ad essere studiato da tante persone che non
sono di nazionalità greca, così Confucio e Mencio hanno tante cose
da dire anche agli esseri umani che non sono di razza gialla.

Il presente libro vuole essere un
omaggio ai filosofi nuovi confuciani della prima e seconda
generazione – in particolare Zhang Junmai, Tang Junyi, Mou Zongsan
e Xu Fuguan – che con i loro studi hanno contribuito a riscoprire
il volto autentico del confucianesimo e ad evidenziarne l’essenza,
contenuta nell’assioma o principio che qui intendo illustrare. Un
grazie particolare al mio amico Zhong Caijun per l’aiuto e
l’incoraggiamento e ai filosofi nuovi confuciani Du Weiming, Liu
Shuxian, Fu Peirong, Huang Junjie, Guo Qiyong e Yang Rubin, dai cui
scritti ho attinto gran parte delle idee che esprimo in questo
libro.
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                        CAPITOLO 1    	LA NATURA UMANA È BUONA
                    

                    
                    
                        
                    

                    
                

                
                
                    
                    
        
    
                    
                    

Cominciamo il nostro viaggio virtuale nella filosofia confuciana in
visita esplorativa al primo principio di questa filosofia
ascoltando una pagina di Mencio – nome cinese 
Mengzi, latinizzato da Matteo Ricci in 
Mencius – vissuto tra il 389/385 e il 305/304 a.C., come
importanza il numero due dopo Confucio nella tradizione confuciana.


 
 



Si legge nel libro di 
Mengzi:

 
 



«Tutti gli
uomini hanno un cuore (
xin) che non può sopportare di vedere gli altri soffrire.
[...] Quando dico che tutti hanno un cuore che non sopporta di
vedere gli altri soffrire, la mia idea può essere illustrata in
questo modo: anche oggigiorno se capita di vedere un bambino in
procinto di cadere in un pozzo, qualunque persona assolutamente,
senza eccezioni, avrebbe una reazione di allarme e sgomento,
compassione e dolore. La reazione non è dovuta alla speranza di
avere una ricompensa dai genitori del bimbo; e neppure al fatto che
uno potrebbe farsi un bel nome presso vicini e amici intervenendo,
o inversamente guadagnarsi una brutta fama se non interviene.      
                                                                   
        Da questo possiamo dedurre che se uno non ha il sentimento
di pietà e compassione, non è un essere umano. Se uno non ha il
sentimento di vergogna e rimorso, non è un essere umano. Se uno non
ha il sentimento di modestia e cortesia, non è un essere umano. Se
uno non ha il sentimento che una cosa è giusta o sbagliata, non è
un essere umano. Il sentimento di pietà e compassione è il
germoglio della benevolenza (
ren); il sentimento di vergogna e rimorso è il germoglio
della rettitudine (
yi); il sentimento di modestia e cortesia è il germoglio
della deferenza (
li); il sentimento di ciò che è giusto e ciò che non è
giusto è il germoglio della saggezza (
zhi).                                                     
                                  Come ogni persona ha le braccia e
le gambe, così ogni persona ha questi quattro germogli. Se, pur
avendo questi germogli, uno dice che non è in grado di fare il
bene, sta facendo del male a sé stesso. Se dice che il suo sovrano
non può fare il bene, sta facendo del male al suo sovrano.         
                                        Una volta che sappiamo di
possedere questi quattro germogli, sappiamo anche che li dobbiamo
sviluppare. Questi si svilupperanno come il fuoco che una volta
acceso brucia; o come una sorgente, che comincia a buttare fuori e
poi aumenta. Se uno riesce a svilupparli bene, questi basteranno a
procurare la pace a tutto il mondo. Se non li sviluppa, non saranno
sufficienti neanche per mostrare il debito rispetto ai propri
genitori» (
Mengzi 2 A, 6).


  
 
 

       



Questa celebre pagina del 
Mengzi enuncia il primo principio della filosofia
confuciana: 
Tutti gli uomini hanno un cuore che non può sopportare di
vedere gli altri soffrire. L’immagine del bimbo in procinto di
cadere in un pozzo è rimasta viva nell’immaginario collettivo dei
popoli estremorientali perlomeno quanto il mito della caverna di
Platone sia rimasto presente nel nostro mondo. La reazione di uno
di noi nel vedere un bambino cadere in un pozzo è un sentimento di
allarme/apprensione/sgomento. Mencio non intende affermare che
chiunque vede un bimbo in pericolo sicuramente balzerà in piedi e
si lancerà in avanti nel tentativo di salvarlo. Questo non è certo,
dipenderà da vari fattori successivi. Quello che interessa a Mencio
è mettere in rilievo la primissima reazione spontanea
universalmente presente in chi si trovasse a vedere una tale scena.
Si tratta di una reazione emotiva, ovvero impulso o sentimento, che
avremo occasione di approfondire.

   Il primo principio ovviamente
non necessita di dimostrazione, come il principio di Cartesio 
Penso dunque esisto non prevede una dimostrazione. Nel
caso di Cartesio o di altri primi principi di sistemi filosofici si
tratta di un’intuizione intellettuale. Nel nostro caso si tratta di
una costatazione fenomenologica riguardante la presenza di una
reazione emotiva che è un dato dell’esperienza quotidiana di
qualsiasi essere umano. Mencio ha voluto proporre per l’etica un
fondamento empirico: un sentimento, innato nella natura umana, che
in momenti di crisi sceglie 
istintivamente il bene. Su questo fondamento – della
presenza di un sentimento morale spontaneo – Mencio ha costruito
tutta la sua filosofia, che vuole evidenziare la spinta innata al
bene, e quindi la perfettibilità umana, fino eventualmente al
limite degli ideali più sublimi di saggezza e di virtù. 

 
 




  

    
Ai tempi di Mencio
  



  

    

      


    
  


    Nel capitolo sesto del 
Mengzi si trova un dibattito fra Mencio e il filosofo
Gaozi sull’argomento della natura umana. Chi fosse questo Gaozi non
si sa molto bene. Sappiamo che dopo la morte di Confucio la scuola
confuciana si era frazionata in ben otto sottoscuole. Secondo certi
indizi Gaozi risulterebbe un filosofo d’orientamento confuciano,
anche se non è certo a quale indirizzo appartenesse. Una cosa che
risulta chiara dal dibattito è che Gaozi è di tendenza realistica,
mentre Mencio è idealista. Gaozi conserva una visione piuttosto 
naturalistica della natura umana, visione che era diffusa
a quei tempi: cioè che l’essere umano si realizza seguendo la sua
natura, una natura che è costituita da alcuni appetiti fondamentali
che l’uomo ha in comune con gli animali. In questa visuale tra uomo
e animali non c’è un abisso qualitativo, c’è soltanto una certa
differenza nel grado d’intelligenza. 

   Non è che Mencio sia un illuso,
ammalato di iperottimismo nei confronti dell’essere umano; tuttavia
egli ritiene che fra l’uomo e gli animali sussista un esile filo di
differenza; si tratta appunto del senso morale, cioè di una
particolare istintiva tendenza al bene, che l’uomo possiede in
quanto tipica della sua natura, anche se poi nella pratica non è
detto che egli la segua. Mencio sottolinea questa differenza e ne
rivendica l’importanza, qualificando tale caratteristica come la
parte più importante dell’essere umano (la chiama 
da ti, il grande corpo).

  Nel dibattito – come stilato dal
compilatore del 
Mengzi, non necessariamente come avvenne di fatto – Gaozi
presenta quattro argomenti a proprio favore e Mencio li ribatte uno
per uno. Per far capire che la natura umana in partenza è
indifferente al bene o al male, Gaozi porta l’esempio del legno: un
tronco d’albero si può lavorare e ricavarne degli oggetti utili,
per esempio delle tazze. Ma per ottenere un oggetto utile bisogna
usare violenza verso quel legno. Occorre trasformarlo a forza da
albero (la sua vera natura) a tazza. Mencio rinfaccia a Gaozi che
seguendo una tale linea di ragionamento si finisce col dire che per
avere in una persona la giustizia/rettitudine (
yi) e la benevolenza (
ren) bisogna usare violenza verso la natura umana. La
conclusione logica allora sarebbe che benevolenza e rettitudine
sono cose inumane. Mencio ha usato un argomento 
per absurdum.

 Poi Gaozi porta l’esempio
dell’acqua per far capire che la natura umana può diventare buona
come può diventare cattiva: tutto dipende dall’ambiente in cui
cresce, dall’educazione che riceve. L’acqua uscendo da un
contenitore può scorrere verso destra o verso sinistra. Se tu apri
un passaggio verso destra, l’acqua va a destra. Se l’apri verso
sinistra, l’acqua va a sinistra. Impiegando la stessa metafora
dell’acqua, Mencio replica:

 
 



«È vero che
l’acqua va indifferentemente verso destra o verso sinistra. Ma
l’acqua va indifferentemente verso il basso o verso l’alto? La
tendenza della natura umana verso il bene è esattamente come la
tendenza dell’acqua ad andare verso il basso. Non c’è un essere
umano che non abbia una natura buona, così come non c’è acqua che
non vada verso il basso. Ora se con un colpo fai schizzare l’acqua
in su, riesci anche a farla andare fin sopra la tua testa. L’acqua
di un ruscello, con sbarramenti e condotti, tu puoi riuscire anche
a farla salire su una collina: ma forse che questi movimenti sono
nella natura dell’acqua? Quando le persone commettono cose
malvagie, è perché hanno forzato la loro natura» (6 A, 2).


  
 
 





Questa similitudine dell’acqua che
tende inesorabilmente verso il basso esprime molto bene la tenace
convinzione di Mencio che la natura umana è dotata di una tendenza
radicata nel più profondo del suo essere verso il bene. L’acqua
scorre verso il basso spinta da una forza ineluttabile, che noi
sappiamo essere la forza di gravità. Si può dire che esiste
all’interno dell’essere umano una forza similare, una specie di
forza gravitazionale, che lo spinge ad andare verso il bene. Se poi
egli non ci va, se non fa il bene, è per altri motivi, non perché
gli manchi questa tendenza o spinta innata. Come spiega Mencio, chi
non fa il bene è uno che in realtà sta usando violenza verso la sua
tendenza innata (verso la sua 
natura).

 
 



  In terzo luogo Gaozi presenta un
altro argomento sotto forma di affermazione:



  


«Gaozi disse: "La vita è ciò che viene chiamato natura (
xing)"» (6 A, 3).




 
 



Mencio risponde anche qui
argomentando 
per absurdum e ribatte: anche le varie specie animali
hanno la vita, allora si può dire che non c’è differenza fra un
uomo e un bue?

       Il quarto argomento di Gaozi
riguarda la questione se la benevolenza (
ren) e la rettitudine (
yi) siano interne o esterne all’uomo, questione la cui
risposta implica ovviamente un concetto di 
natura umana. Gaozi sostiene che la natura umana è
costituita dagli appetiti (di cibo e sesso) e che la benevolenza è
interna mentre la rettitudine è esterna all’uomo. Avremo occasione
in seguito di approfondire i termini del quarto argomento. Ad ogni
modo Mencio ribatte questo argomento puntualizzando che la natura
umana è molto di più di un fatto biologico, è anche un fatto
morale.

Il concetto della natura umana 
istintivamente tendente al bene (
xing shan) è sicuramente una delle idee principali, anzi
la principale, di Mencio. Venendo a toccare così da vicino il
problema dell’essenza dell’essere umano (
Che cos’è l’
uomo?), non fa meraviglia che lungo i secoli fino ad oggi
tanti siano stati i dibattiti sul suo vero significato.

Nella Cina antica il discorso sulla

natura umana non è stato Mencio a cominciarlo. Secondo
l’eminente sinologo A. C. Graham sarebbe stato il filosofo Yang Zhu
(440-360 a.C.) ad avviarlo. In verità perfino i testi dei 
Cinque Classici, molti dei quali precedenti a Confucio,
contengono una particolare attenzione alla natura umana e alle sue
manifestazioni (positive o negative). Ai tempi di Mencio erano
correnti diverse opinioni sulla natura umana discordanti fra loro,
segno della sua importanza nei dibattiti intellettuali del tempo.
Nel capitolo sesto del 
Mengzi, poco dopo il dibattito Mencio-Gaozi, si trova
questa conversazione tra Mencio e il suo discepolo Gongduzi:

 
 



«Gongduzi si
rivolse a Mencio: “Il filosofo Gaozi dice: ‘La natura umana non è
né buona né cattiva’. Certuni dicono: ‘La natura umana si può farla
andare verso il bene, in modo che pratichi il bene, come si può
farla andare verso il male...’ Altri dicono: ‘La natura di certe
persone è buona; la natura di altre è cattiva. È per questo che
sotto un sovrano così saggio come Yao viveva il malvagio Xiang; che
con un padre cattivo come Gusou è vissuto un figlio di nome Shun; e
che con un sovrano perverso come Zhou dei Shang, vivessero
personaggi virtuosi come Qi il visconte di Wei e il principe Bi
Gan’. E tu ora dici: ‘La natura umana è buona’. Ma allora tutti gli
altri sbagliano?”» (6 A, 6).

 
 



Dal discorso di Gongduzi si viene a
sapere che a quei tempi erano diffuse già almeno quattro diverse
teorie sulla natura umana, e cioè:

 
 




  
	La natura umana moralmente parlando è     neutra, non è né
buona né cattiva (Gaozi).
 
 





  
	La natura umana è fluida e malleabile: si         può farla
andare verso il bene o verso il male. (Non è detto chi        la
sostenesse, anche se dal precedente dibattito si vede che anche    
 Gaozi aveva questa idea).
 
 





  
	Certe persone nascono con una natura      buona; altre con una
natura cattiva. Ai tempi di Mencio tale teoria,    dal risvolto
sociale tutt’altro che egalitario, era sostenuta dai       moisti,
cioè i seguaci del filosofo Mozi (479-438 a.C.).        
 
 





  
	La natura umana è fondamentalmente buona  (Mencio).



 
 

 

Cerchiamo ora di comprendere che
cosa Mencio intendesse dire con la sua teoria ascoltando le sue
stesse parole:

 
 



«La natura
umana, giudicando dai sentimenti che le sono propri (tipici), si
deve dire che è strutturata per la pratica di ciò che è bene.
Questo è ciò che intendo quando dico che la natura umana è buona»
(6 A, 6).

 
 



Quando Mencio afferma che la natura
umana è buona, non intende dire che tutte le persone sono buone o
che tutto quello che uno fa è buono, o che l’uomo è nato buono.
Egli vuole semplicemente asserire un dato fondamentale, e cioè che
la natura umana è strutturata nella direzione del bene, ha una
facoltà naturale insita nella persona, così naturale come le
braccia e le gambe, ad amare gli altri, a rispettare gli altri, ad
agire con rettitudine, ad emettere giudizi su ciò che è bene e ciò
che è male, ciò che è vero e ciò che è falso. 

Come egli stesso spiega, la natura
umana è di poco diversa dagli animali. L’essere umano ha in comune
con gli animali la vita vegetativa e sensitiva. Ciò che davvero lo
diversifica è un dato molto singolare; è la capacità di praticare
(non è detto che poi di fatto la pratichi!) la benevolenza (
ren) e la rettitudine (
yi), cosa che l’uomo ha e gli animali non hanno; è lo
spiraglio di coscienza che gli dice: questo è bene, oppure questo è
male, accompagnato dall’istanza volitiva: questo si deve o non si
deve fare:

 
 



«Mencio disse:
“Ciò che diversifica l’uomo dalle bestie è poca cosa. Le persone
volgari lo buttano via, mentre il galantuomo (
junzi) ne fa tesoro”» (4 B, 19).

 
 



La differenza fra uomini e animali
è piccola. Il 
galantuomo ne fa tesoro, la persona volgare la trascura e
la butta via. Il che significa che alla persona volgare rimane solo
la natura comune agli animali. Se un uomo pensa solo a mangiare e
bere e a soddisfare i desideri dei sensi, non è per niente diverso
dagli animali. Ecco perché Mencio rileva invece che il galantuomo
si dedica coscientemente a sviluppare quella parte del suo essere
che è tipica e specifica dell’essere umano.

Stiamo parlando della coscienza
individuale, o se si vuole dell’istanza etica. Nella tradizione
confuciana tale coscienza individuale è vista anzitutto come una
capacità innata istintiva di emettere degli imperativi etici. Il
fatto conoscitivo è ovviamente incluso: per giudicare se una cosa è
bene o male, uno la deve conoscere. Il fatto conoscitivo è
associato alla coscienza morale; è un tutt’uno con lei; ma è meno
significativo e meno peculiare come capacità umana di trascendersi.
In questo la mentalità confuciana si diversifica dalla tradizione
culturale del mondo occidentale, ereditata dalla Grecia classica,
che normalmente dà maggiore spazio all’attività conoscitiva vera e
propria piuttosto che alla capacità delle scelte etiche.


  

    

      


    
  



  

    


  



  
Primi approfondimenti


 
 




  

    
Che cosa intende Mencio per buono?
  



  

    

      


    
  


Una risposta a questa domanda
necessita di una premessa generale, che è la seguente: nell’insieme
dell’ideologia confuciana non compare l’idea platonica di 
bene e non s’indaga sul bene metafisico. Il 
bene di cui parlano i confuciani è esclusivamente un
concetto legato al vivere sociale dell’uomo, cioè ai rapporti
umani. Inoltre la bontà per i confuciani non è un concetto
individuale ma comunitario. Detto in breve, il 
bene non è altro che la realizzazione ottimale del giusto
rapporto interpersonale fra due o più individui.

      Nell’ideologia confuciana il
rapporto interpersonale si esplicita nelle 
cinque relazioni: genitori e figli, fratello/sorella
maggiore e fratello/sorella minore, marito e moglie, sovrano e
suddito, amico e amico. Nelle cinque relazioni s’intendono coperti
tutti i possibili incontri fra esseri umani. Anche l’incontro con
uno sconosciuto rientra nella categoria “rapporti fra amici”, in
quanto Confucio – nel porre come implicita nell’essere umano la
condizione fondamentale di empatia o benevolenza verso i suoi
simili – prevede un rapporto di possibile o incipiente amicizia con
qualsiasi persona che s’incontra. Anzi, secondo i 
Dialoghi, «...entro i quattro mari siamo tutti fratelli»
(XII, 5).

  La bontà quindi è una cosa che si
realizza nei rapporti interpersonali. Il carattere cinese per
benevolenza (
ren) esprime bene l’idea, in quanto è composto del
carattere 
uomo e del numero due. Utile anche notare che senza i
rapporti interpersonali non esistono le virtù morali. Se a questo
mondo non esistessero altre persone, uno non avrebbe occasione di
esercitare la benevolenza, la pietà filiale, la deferenza, e così
via.

        Il confucianesimo è
un’ideologia che dà grandissima importanza all’educazione e
all’istruzione per il motivo che i rapporti interpersonali, per
poterli realizzare nel modo migliore, uno deve imparare come
affrontarli e come comportarsi. Se uno non ha la conoscenza innata
di che cosa fare nel relazionarsi con gli altri, deve almeno
imparare le norme del viver civile, che variano con le diverse
epoche e circostanze.

   La spinta dinamica a realizzare
una relazione ottimale con gli altri proviene in ogni caso dalla
coscienza morale dell’individuo, che si fa sentire al momento
giusto, quando uno si trova nello stato di dover formulare un
giudizio etico e poi di conseguenza decidere un’azione. Ciò che ci
rende esseri umani sono certi sentimenti tipo quello di pietà per
una persona che vediamo soffrire. Ad uno stadio avanzato, ciò che
ci rende virtuosi (nel linguaggio di Confucio, 
junzi; vedere più avanti, il capitolo 
Santi e galantuomini) è la nostra crescita morale, lo
sviluppo che riusciamo a realizzare della potenzialità per il bene
che teniamo dentro. Detto questo possiamo metterci a leggere il 
Mengzi, dove c’imbatteremo in questa definizione:

 
 



«Buono è ciò
che è appetibile» (7 B, 25).

 
 



Mencio qui intende affermare che è
buono ciò che è desiderabile nella vita umana. L’affermazione va
capita sempre in chiave di rapporti interpersonali, di istituzioni,
riti e usanze destinati ad un armonioso funzionamento della vita
sociale. Per afferrare bene l’idea di Mencio bisogna penetrare
nella sua logica, e per far questo occorre partire da un po’
lontano. 

Nel 
Mengzi come nei 
Dialoghi di Confucio e negli altri testi confuciani si
invoca spesso l’esempio di Yao e Shun, due imperatori mitici
dell’antichità. Perché sono così importanti queste due figure di
saggi antichi? Perché nella logica di questi pensatori, Mencio
compreso, la civiltà umana è il frutto di un lungo processo di
accumulo graduale, avviato in epoca remota grazie a certe
intuizioni di saggezza degli antichi (specialmente gli antichi
capitribù/re/legislatori), intuizioni che furono applicate alla
vita reale e che poi divennero usanze condivise da tutti e vennero
a costituire l’eredità culturale universale dell’umanità. Mencio
riporta un esempio concreto di usanza tradizionale ereditata dai
tempi antichissimi, l’uso di seppellire i propri morti:

 
 



«Nei tempi
remoti gli uomini non seppellivano i genitori. Quando i genitori
morivano, li prendevano e li buttavano in qualche fosso dei
dintorni. In seguito, quando ci passavano vicino, vedevano le volpi
e i gatti selvatici che stavano a divorarli e le mosche e le
zanzare che sciamavano a morderli. Allora gocce di sudore si
formavano sulla fronte di quegli uomini e torcevano lo sguardo
altrove, incapaci di sopportare quella vista... Il sudore non era
per farlo vedere agli altri. Era l’emozione dei loro cuori che
traspariva dalla faccia e dagli occhi. E allora andavano a casa e
tornavano con cesti e pale e coprivano con la terra quei poveri
cadaveri. Seppellire i morti era una cosa giusta e doverosa. Quindi
se un uomo compassionevole e figlio devoto dà sepoltura ai suoi
genitori, c’è ovviamente una ragione» (3 A, 5).

 
 



I vicini del primo uomo che ebbe
l’idea di seppellire i propri morti videro quello che egli faceva e
pensarono che era una 
buona idea. Ecco allora spiegata la definizione di Mencio:

buono è ciò che è appetibile, nel senso di ciò che si
ritiene valido e desiderabile realizzare. Il primo uomo che
provvide a seppellire un genitore fu visto dai suoi vicini, che
trovarono l’idea 
buona ovvero meritevole di imitazione (e cioè 
appetibile), e si mossero anche loro per andare a
seppellire i propri genitori morti. In questo modo l’usanza
gradatamente si diffuse su scala universale.

 
 





  
Che cosa intende Mencio per 
  
natura 
  
umana?




Nell’accostarsi al linguaggio dei filosofi dell’antica Cina,
Mencio compreso, occorre dimenticare il concetto statico di 
natura (umana) comune
nella nostra storia della filosofia, quello che uno potrebbe
trovare presso Cartesio o altri filosofi, di natura come 
essenza invariabile.
Per Mencio e gli altri filosofi cinesi antichi la 
natura è una 
realtà dinamica, un 
processo continuativo
di evoluzione di un essere strutturato organicamente. Per dirla in
breve si può dire che l’essere umano è un 
lavoro in corso. Come
risulta dal dibattito tra Mencio e Gaozi, e non solo da quel passo
del 
Mengzi, il concetto di 
natura umana corrente a
quel tempo era quello della scuola del filosofo Yang Zhu, secondo
il quale l’essere uomo ha dal destino una sua vita, che egli deve
vivere cercando di realizzarla pienamente e a lungo. Il traguardo
per l’uomo in questo mondo è di realizzare una vita il più
possibile sana e piena e il più possibile longeva.




Il concetto affiora anche nel 
Mengzi quando viene riportata l’affermazione di Gaozi:

 
 



«Gaozi disse:
“Gli appetiti di cibo e sesso costituiscono la natura umana”» (6 A,
4).

 
 



E anche Mencio afferma:

 
 



«Che la bocca
desideri cose dolci e l’occhio desideri bei colori, che l’orecchio
desideri suoni piacevoli e il naso odori fragranti, e le braccia e
le gambe desiderino di stare comode e in riposo – queste cose sono
tutte naturali (xing)» (7 B, 24).

 
 



Come si può vedere in questa sua
affermazione, e in altre sue espressioni, Mencio è disposto ad
accettare questa definizione, ma a livello parziale, cioè non come
differenza specifica dell’essere umano in quanto tale. È su questo
punto che Mencio ripetutamente cerca di confutare Gaozi e di
ribadire che non è corretto secondo egli considerare l’essere umano
soltanto come un essere senziente che segue automaticamente i suoi
appetiti. Egli oppone a Gaozi dei ragionamenti 
per absurdum, che si concludono così:

 
 



«Forse che la
natura di un cane è uguale alla natura di un bue, e la natura di un
bue è uguale alla natura di un essere umano?» (6 A, 3).

 
 



Mencio disse: 

 
 



«Non c’è
differenza fra la bianchezza di un cavallo bianco e la bianchezza
dei capelli di un vecchio. Ma non c’è differenza fra l’età di un
vecchio cavallo e l’età di una persona anziana?» (6 A, 4).

 
 

  

L’enunciazione del 
primo principio di Mencio ci ha portato dentro il suo
discorso filosofico, un discorso che non si è occupato né di
metafisica né di cosmologia (salvo incidentalmente nella sua teoria
del 
qi di cui diremo più avanti), ma di 
natura umana. Mencio parla spesso di natura umana, ma usa
questo termine in modo ambivalente. Qualche rara volta nel senso
generico di dato naturale conferito dal Cielo, come in questo
detto:

 
 



«Mencio disse:
“Il corpo fisico e le sue espressioni appartengono alla natura
conferita dal Cielo (
Tianxing). Soltanto il santo è capace di realizzare
completamente il proprio corpo”» (7 A, 38).

 
 



Nella stragrande maggioranza dei
casi Mencio intende per 
natura umana precisamente ciò che è peculiare nell’uomo,
ciò che rende l’uomo diverso dagli animali, ciò che Aristotele
chiamerebbe 
differenza specifica. Questo è un concetto diverso da
quello di Gaozi e probabilmente della maggioranza dei suoi
contemporanei, che consideravano 
natura ciò che un essere ha alla nascita. L’essere umano
nasce con un corpo e certe qualità e facoltà: questa sarebbe la sua
natura. Ma il corpo e le sue facoltà non evidenziano quelle che
Mencio contempla e vuole evidenziare come facoltà specifiche
dell’essere umano. Possiamo dire che i suoi avversari nel dibattito
filosofico si fermano al 
genere prossimo, mentre Mencio vuole che si metta in
evidenza la 
differenza specifica dell’essere uomo. Un certo tipo di 
xin – l’attività sensitiva e anche conoscitiva 
– ce l’hanno anche gli animali; ciò che veramente è
diverso fra l’essere umano e gli animali è la potenzialità etica
(la tendenza al bene, noi oggi diremmo il 
senso morale, e cioè i quattro 
germogli che presto analizzeremo). 

La parte animale (il corpo fisico)
ovviamente è fissa e statica, o meglio è anch’essa in continua
mutazione, però una mutazione che avviene regolata da leggi fisse,
le leggi della fisica, mentre la parte più nobile e speciale
dell’uomo, la sua mente-cuore comprendente la tendenza al bene, è
una realtà in divenire, in crescita, in via di realizzazione e
comunque soggetta all’incognita del libero arbitrio. 

In partenza si ha la 
natura, una facoltà o fenomeno o deposito incipiente, che
nel corso della vita occorre nutrire e far crescere. Ecco perché i
confuciani parlano spesso, quasi in continuazione, di 
coltivazione morale. L’essere umano realizzato è il frutto
di una combinazione di natura (dono del Cielo) e di sviluppo (opera
della propria volontà). Per Mencio si tratta di un fatto biologico
(la 
natura, che comprende quanto ricevuto alla nascita, più i
germogli che costituiscono secondo egli la vera natura superiore
dell’uomo) combinato con un fatto culturale (l’educazione e la
coltivazione morale). Solo attraverso una seria e intensa
coltivazione morale si arriva alla fioritura delle virtù. Se i
germogli vengono trascurati, uno rimane solamente un essere umano
(cioè ha in partenza i sentimenti propri della natura umana, ad
esempio la reazione di pietà nel vedere un bimbo cadere nel pozzo),
ma incapace di fare niente per compiere quanto vede doveroso fare o
per rimediare i mali che percepisce. Se uno attraverso
l’educazione, lo studio dei classici, la formazione alle pratiche
rituali e sociali, si prende buona cura dei suoi germogli, non solo
saprà salvare il bimbo che sta per cadere nel pozzo, ma porterà la
pace e la giustizia in tutto il mondo.

Fra il concetto allora corrente di
natura, quello di Yang Zhu e Gaozi, e il concetto che invece Mencio
sostiene c’è un abisso di differenza per quanto riguarda il fine
della vita. Per quei filosofi il traguardo per l’uomo è una vita
sana e longeva; per Mencio il traguardo è la perfezione morale.
Nessun passo è più prezioso di questo per mettere a fuoco il punto
di vista di Mencio e chiarire eventuali ambiguità nella
terminologia da egli usata:

 
 



«Mencio disse:
“Che la bocca desideri cose dolci e l’occhio desideri bei colori,
che l’orecchio desideri suoni piacevoli e il naso odori fragranti,
e le braccia e le gambe desiderino di stare comode e in riposo –
queste cose sono tutte naturali (
xing). Ma che i desideri possano venire soddisfatti
dipende dal destino (
ming), per questo il galantuomo (
junzi) non le chiama natura. L’amore fra genitori e figli,
la giustizia nei rapporti fra sovrano e ministri, la deferenza fra
ospitante e ospitato, la saggezza nel saper riconoscere le persone
di talento, la costanza del santo nel seguire la Via del Cielo,
queste cose normalmente la gente le considera stabilite dal destino
(
ming). In realtà invece sono comprese nella natura. Per
cui il junzi non le vede come stabilite dal destino e le persegue
indefessamente”» (7 B, 24).


  
 
 





Qui si vede che Mencio attribuisce
al termine 
natura un significato complesso. Che cosa uno riceve alla
nascita è 
natura (
xing), ma che queste doti arrivino alla piena
realizzazione, dipende dal destino (
ming). Che una persona ami i genitori e viceversa, la
gente lo considera stabilito dal destino, invece dipende dalla
volontà individuale, anche se il Cielo ha stabilito che ci debbano
essere tali comportamenti. In fin dei conti quindi secondo Mencio
la 
natura contiene anche il destino, e il destino a sua volta
contiene anche la natura. 

Mencio accetta la premessa che il
corpo fisico ha determinate potenzialità da realizzare; infatti
dice: «anche in queste c’è natura (
xing)», ma poi va oltre e precisa. Quella che i suoi
avversari chiamano natura è legata al destino. A tutti piace vedere
cose belle, ma se uno prende una malattia agli occhi e diventa
cieco, non può vedere più nulla. Questo significa che la
realizzazione della propria natura fisica dipende dal destino.

Secondo Mencio i suoi avversari
prendono un abbaglio: credono che sia natura dell’uomo ciò che
invece è comune anche agli animali e dipende totalmente dal
destino. Per egli la natura specifica dell’uomo è ciò che lo
distingue dagli animali, e cioè l’impulso etico, che viene
realizzato dalla volontà del singolo individuo, non dal destino.
Per gli altri il fine della vita umana è 
salute e longevità; per Mencio il fine della vita è la 
perfezione morale
, una cosa che tutti
sono potenzialmente in grado di poter raggiungere.

    Come è stato sintetizzato dal
filosofo Pang Pu, il sistema di Mencio si può concentrare in queste
parole sintomatiche:
 Cielo  -  Destino (
ming)  -  Natura umana  -  Sentimenti/emozioni  - 
Dao.

 
 



La natura umana ha origine dal
destino (
ming), che proviene dal Cielo. La natura umana si
manifesta esternamente nei sentimenti che le sono tipici e innati.
Il 
Dao non è altro che la via da seguire per l’uomo per
realizzare il suo destino. Questa via gli viene indicata dai
sentimenti/emozioni tipici della sua natura. Il volere del Cielo
viene manifestato attraverso il cuore dell’uomo, attraverso i
sentimenti/emozioniche gli sono tipici. 

Questo modo di vedere la realtà
umana è stato riscontrato in un testo antico (lo 
xing zi ming chu), all’incirca contemporaneo del 
Mengzi, scoperto in anni recenti dagli archeologi cinesi
che inizia proprio dicendo:

 
 



«La natura
umana prende la sua origine dal destino, il destino discende dal
Cielo, il 
dao comincia nel sentimento, il sentimento nasce nella
natura umana».

 
 



Che il destino umano (
ming) provenga o discenda dal Cielo, è affermato anche da
Mencio dove dice:

 
 



«Ciò che
avviene senza azione dell’uomo è opera del Cielo, ciò che non è
causato dall’uomo è dato dal Cielo» (5 A, 6).

 
 




  

    
Quando Mencio dice che la natura umana è buona, 
  
  

    
che cosa intende dire?
  



  

    

      


    
  


Dopo questa inquadratura
cosmo-antropologica possiamo tornare al nostro lavoro di
approfondimento del primo principio di Mencio evidenziando alcuni
punti che espliciti o impliciti vi sono inclusi e che verranno
studiati nei capitoli seguenti.

 
 



1. L’essere umano ha degli impulsi 
innat
i istintivi ad aiutare chi si trova nel bisogno, a
rispettare i legami familiari, a riconoscere ciò che è giusto o
sbagliato, eccetera. Mencio spiega così:

 
 



«La capacità
che l’uomo ha senza averla imparata è una capacità buona innata. La
capacità di conoscere che l’uomo ha senza averla raggiunta con il
ragionamento, è un conoscere innato. Non c’è bambino in braccio ai
genitori che non sappia che deve amare i genitori; una volta
cresciuto, non c’è bambino che non sappia amare/rispettare il
fratello maggiore. Avere affetto per i genitori è una
manifestazione della benevolenza (
ren); avere rispetto per il fratello maggiore è una
manifestazione della deferenza (
li). Questi sentimenti sono universali; in tutto il mondo
non c’è nessuno che non li abbia» (7 A, 15).

 
 



Mencio insiste sul fatto che gli
impulsi etici sono innati e non acquisiti. Secondo la definizione
della sinologa americana Irene Bloom (autrice di un’ottima
traduzione del 
Mengzi), possiamo definirli un fatto 
biologico, non culturale. Come di norma ai suoi tempi,
Mencio porta gli antichi saggi/santi come esempio. In questo caso
si tratta di Shun, che aveva ben capito questa presenza innata
dell’esigenza etica nel suo cuore e aveva applicato il massimo
impegno a seguirla:

 
 



«Mencio disse:
“Ciò che diversifica l’uomo dalle bestie è poca cosa. Le persone
volgari la buttano via, mentre l’uomo superiore ne fa tesoro. Shun
comprese chiaramente la moltitudine delle cose del mondo e osservò
attentamente le relazioni umane. Seguì costantemente la via della
benevolenza e della rettitudine; lui non si limitò a fare qualche
gesto di benevolenza e la rettitudine”» (
Mengzi 4 B, 47).

 
 



2. Questa facoltà innata degli
impulsi etici, (definita dai nuovi confuciani odierni come 
essenza trascendente dell’uomo e da loro spesso chiamata 
io morale), è il fondamento delle norme etiche presenti
nell’uomo dalla nascita – benevolenza, giustizia, deferenza,
saggezza – come vedremo nei prossimi capitoli. Questa facoltà che
Mencio chiama 
natura non è che buona, o forse più esatto dire: 
istintivamente orientata verso il bene. 

 
 



3. Questa natura (
xing) dell’uomo – presenza segreta e misteriosa – risiede
e si rivela nella mente-cuore (
xin) dell’uomo, che Mencio chiama “grande corpo” (
da ti), come a significare che nell’uomo la parte
spirituale è la parte principale o più preziosa. 

 
 



4. Ciò non nega che l’uomo abbia
anche una parte materiale visibile, il corpo, che Mencio chiama “
piccolo corpo” (
xiao ti), al di sopra della quale c’è comunque la 
natura cioè il “
grande corpo”, che trascende l’io naturale dell’esperienza
sensitiva e lo governa.

 
 



5. La natura 
trascendente può affiorare direttamente nell’orizzonte
della coscienza del singolo, manifestandosi in reazioni di
compassione, rimorso, rispetto, vergogna, eccetera. 

 
 



6. Questo non esclude 
l’esistenza del male morale. Il male morale esiste quando
la coscienza etica (il grande corpo) si lascia andare e si lascia
guidare dalle cose esterne. L’esistenza del male morale non
giustifica una negazione della presenza del grande corpo, per il
fatto che, anche se un uomo diventa depravato, il suo grande corpo
rimane presente in sordina e conserva la possibilità di trascendere
la sua situazione e di sollevarsi dallo stato di depravazione.

 
 



7. Questa teoria ovviamente dà un’
importanza decisiva all’educazione e alla coltivazione
morale. Secondo la visione di Mencio, lo scopo dell’educazione
e della coltivazione morale non è di imparare delle regole esterne;
è invece di proteggere e mantenere, e soprattutto di espandere la
forza del grande corpo, in modo che non si lasci andare e la
personalità morale dell’individuo possa arrivare a maturazione,
invece di vivacchiare o addirittura di fallire come essere umano.
In questo contesto diventa importante l’ambiente in cui uno cresce,
e difatti la dottrina pedagogica di Confucio e dei confuciani dà un
peso rilevante all’influsso dell’ambiente. 

 
 



8. Un problema: la reazione di
fronte al caso di un bambino che sta per cadere in un pozzo, è una
reazione istintiva presente in tutte le persone indistintamente, o
soltanto in persone che hanno ricevuto una buona educazione? Nella
storia cinese non è mancato chi su questo punto ha criticato la
teoria di Mencio. Ma l’avversario di Mencio più articolato e più
famoso è stato Xunzi, come vedremo più avanti.

 
 



9. Mencio spiega ancora meglio la
sua idea della bontà della natura umana quando dice: 

 
 



«È un uomo
superiore (
da ren) colui che non ha perduto il suo cuore scarlatto di
bambino» (4 B, 12).

 
 



I bambini sono spontanei, non hanno
doppiezze. Se questa semplicità e sincerità di quando era un
bambinello uno la conserva anche da adulto, è un buon segno: segno
che ascolta e segue i dettami della sua coscienza, e cioè quei
germogli di virtù che secondo Mencio ogni uomo ha nel profondo del
cuore. 

       Esiste una traduzione
alternativa di questo passo, dovuta a un’interpretazione più 
politica, che suona così: «Un governante benevolo (
ren) è colui che non perde i suoi sudditi dal cuore
semplice». Questa interpretazione è poco intonata al contesto; ma
ha qualche credito, perché era già avanzata nientemeno che quasi
duemila anni fa da Zhao Qi (108-201 d.C.), il primo autorevole
commentatore di Mencio, e colui che compilò l’edizione corretta del
testo di Mencio trasmessa fino ad oggi. Non è che questa di Zhao Qi
sicuramente debba essere considerata l’interpretazione definitiva.
Anche la precedente, che è la più largamente accettata, ha della
credibilità. A parte il fatto accidentale che trova una concordanza
neotestamentaria nel detto di Gesù Cristo «Se non diventerete come
bambini, non entrerete nel Regno dei Cieli» (
Matteo 18, 3), la precedente interpretazione s’intona bene
con l’insieme dei detti di Mencio, ad esempio di quando afferma che
i 
bambini hanno istintive le reazioni etiche, o di quando
ammonisce di 
non smarrire la propria natura.

 
 



10. Secondo Mencio, l’esperienza
personale quotidiana insegna anche che quando uno fa una buona
azione, si sente contento. Questa gioia e soddisfazione è un
sentimento anch’esso spontaneo che conferma che l’io morale si
sente appagato, perché il dettame della coscienza è stato
realizzato. Secondo Mencio questa gioia è una cosa ovvia e
naturale, dovuta al fatto che la natura umana è strutturata in un
certo modo. Come gli occhi gioiscono nel vedere cose belle e gli
orecchi nell’ascoltare suoni gradevoli, così il proprio 
xin (mente-cuore) gode nel fare o nel veder fare una buona
azione. Notare però che si tratta di gioia, non di piacere. Alle
volte fare il bene è tutt’altro che piacevole.

 
 



11. Nel caso in cui si compia una
buona azione, non solo si ha una reazione gioiosa, ma l’io morale
viene come 
esteso, cioè stimolato ad ingrandirsi, o meglio ad
estendersi dalle cose dove si rivelava già ad altre dove non si era
ancora manifestato. Così l’io viene spinto a fare altre buone
azioni, sempre più coraggiose e impegnative. Tornando all’immagine
dei germogli possiamo descrivere la cosa in questo modo: un’azione
buona rende felice la coscienza individuale, ma fa anche da acqua
che irriga i germogli e li fa crescere. Ogni buona azione che uno
compie li fa crescere sempre di più. 

     Inversamente se uno non compie
azioni lodevoli, se non sente la soddisfazione e gioia proveniente
da una condotta buona e corretta, la sua natura intima ne viene a
soffrire, patisce la fame e un po’ per volta muore d’inedia:

 
 



«Se la mente (
xin) non sente la soddisfazione per la propria condotta,
la natura (
xing) soffre la fame» (2 A, 2).

 
 



12. La percezione di “avere la
coscienza a posto” costituisce un fattore che infonde coraggio
all’individuo e gli dona “forza morale”. Dice Mencio (riportando un
detto di Confucio):

 
 



«Se esaminando
la mia coscienza mi trovo in fallo, io ho paura anche di un
poveraccio vestito di stracci. Se esaminando la mia coscienza,
trovo che sono a posto, io non ho paura neanche di affrontare
un’armata di migliaia, di decine di migliaia di guerrieri» (2 A,
2).

 
 



13. Quando Mencio parla della bontà
della natura umana, porta sempre Yao e Shun come esempi. Una
citazione fra le tante possibili:

 
 



«Una volta che
il principe – che sarebbe poi diventato il duca di Teng – doveva
recarsi nel regno di Chu, ci andò passando da Song (un altro regno
feudale), e fece visita a Mencio. Mencio lo intrattenne discorrendo
sulla bontà della natura umana, e nel parlare faceva grandi lodi di
Yao e Shun. Nel viaggio di ritorno dal regno di Chu, il principe si
fermò di nuovo a visitare Mencio, che gli domandò: “Principe,
dubiti forse delle mie parole? La via è una e una sola!”» (3 A,
1).

 
 



Yao e Shun erano due saggi re
dell’antichità (leggendaria) cinese, citati spesso da Confucio e da
Mencio come figure perfette di sovrani esemplari, che stabilirono
numerose leggi e istituzioni enormemente vantaggiose all’umana
convivenza. È per questo che nel pensiero confuciano sono stati
tenuti in così alta considerazione e sono serviti da modelli di
comportamento saggio ed esemplare. 

Mencio ritorna spesso sull’idea che
qualsiasi persona, se si impegna, può diventare buona e saggia come
questi leggendari re antichi simboli della saggezza. Il passo
appena riportato continua così:

 
 



«Cheng Jian
disse al duca Jing di Qi: “I saggi re antichi erano uomini. Sono
anch’io un uomo. Perché dovrei averne così tanta soggezione?” Yan
Yuan rispose: “Che tipo di uomo era Shun? Che tipo di uomo sono io?
Colui che si impegna diventerà né più né meno come Shun”» (3 A,
1).

 
 



Sembrerebbe quindi chiaro che cosa
Mencio intendesse con la sua teoria della bontà della natura umana.
In realtà, data l’importanza dell’argomento e la problematica
spinosa che viene a toccare, gli studiosi continuano a dissentire,
e non hanno mai finito di discutere su quale sia veramente il
significato essenziale di questa teoria filosofica di Mencio. Noi
cercheremo di proseguire nel lavoro di approfondimento,
considerando tuttavia che, invece di perdersi in discussioni
intricate e spesso infeconde, la cosa migliore è di tenersi per
quanto possibile aderenti al testo del 
Mengzi.
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La Cornice Cosmologica
  



  



 
 



Un primo principio di natura
etico-psicologica come quello che abbiamo cominciato a riconoscere
e a descrivere – della perlomeno incipiente o potenziale bontà
della natura umana – non potrebbe esistere sospeso nel vuoto.
Necessita di un fondamento cosmologico e antropologico che lo
sostenga. A questo accenniamo ora, premettendo che in realtà il 
Mengzi non si interessa di cosmologia, salvo per un
accenno all’energia vitale (o energia cosmica) detta 
qi – di cui avremo occasione di parlare – che ha relazione
con l’antropologia, il suo vero punto d’interesse. 

Nell’antichità cinese il fondamento
cosmologico si ritrova delineato nel classico 
Yijing, ovvero 
Libro dei mutamenti, un documento che ha tutta l’evidenza
di essere un antichissimo manuale di divinazione. Il libro è
arrivato a noi con l’aggiunta di alcune pagine introduttive e di un
commentario, l’uno e le altre attribuiti dalla tradizione
nientemeno che a Confucio.

Nei 
Dialoghi di Confucio non compare alcun riferimento a
questo classico. Un passo (VII, 17) sembra alludervi, ma l’esegesi
più recente propende per rifiutare tale interpretazione. A parte
questo, la tradizione antica ne attribuiva la stesura a Confucio
stesso, almeno per le brevi parti filosofiche, perché gli esagrammi
li consideravano molto più antichi e li attribuivano al saggio re
Wen (XI sec. a.C.). Lo scetticismo storico dell’ultimo secolo ha
scartato tale ipotesi. Tuttavia gli studi recenti e le numerose
scoperte archeologiche stanno chiarendo tante cose su quei secoli.
È probabile che con il tempo si arrivi a poter confermare con prove
concrete ciò che certi antichi esegeti avevano sostenuto, e cioè
che Confucio doveva essere un esperto non solo di riti, ma anche di
divinazione, anche se nella sua saggezza seppe trovare il modo di
convogliare la fede collettiva negli oracoli verso un impegno di
responsabilità etica individuale. Se ciò si verificherà, diverrà
plausibile anche ritenereche Confucio sia stato l’autore dell’
I
ntroduzione (di sapore metafisico) e dei passi di commento
(le 
Dieci Ali) agli esagrammi che compongono il 
Libro dei mutamenti, o perlomeno che si tratti di idee e
dottrine risalenti a Confucio.

In questi brevi scritti – la cui
importanza e influenza sullo sviluppo del pensiero dei due millenni
seguenti è a dir poco incalcolabile – si afferma una visione del
cosmo come di una immensa multiforme realtà collettivamente
dinamica e attiva, non semplicemente un “divenire”, ma una
creatività creativa. La realtà cosmica viene presentata come un
tutto unitario pregno di un’esuberante vitalità, che si rivela sia
nel mondo naturale – con il suo slancio vitale che potremmo
definire 
bergsoniano – che nell’essere umano, la cui natura
possiede una spinta creativa particolare che è appunto l’impulso
verso il bene.

Il termine cinese per cosmologia (
yuzhoulun) – va notato – non corrisponde esattamente al
nostro termine 
cosmologia, per il fatto che da noi per cosmologia
s’intende come sia fatto il cosmo (primariamente la dimensione
spaziale), mentre
yuzhou si riferisce a 
spazio (yu) + 
tempo (zhou). Quindi il cosmo è visto già in partenza come
inscindibile dal fattore tempo. La realtà cosmica è sempre
considerata insieme al fattore tempo, a sottolineare che il passato
continua nel presente e il presente nel futuro. Ma 
spazio e 
tempo non dicono tutto della realtà esistente. Secondo i
filosofi confuciani la cosmologia prende in considerazione non due
ma tre fattori: 
spazio, 
tempo e 
valore (il valore intrinseco ovvero 
spirituale della realtà esistente e specialmente
dell’essere umano).

 
 



Lo 
Yijing si apre con l’affermazione: 

 
 



«Ciò che è
sopra le forme materiali si chiama 
Dao; ciò che è sotto le forme si dice 
Qi (utensile)». 

 
 



Il 
Dao è ciò che sta al di là e al di sopra delle forme
materiali, quindi una realtà metafisica. Il 
Dao è la via di comportamento del cosmo nel suo divenire
(e dell’uomo nella sua condotta). Le cose concrete sono utensili
attraverso cui opera e si manifesta il Dao. Le cose concrete (
Qi) sono tutte composte di una sostanza che possiamo
chiamare 
energia materiale oppure 
energia vitale. Questa 
energia materiale o 
vitale si chiama 
qi (un carattere diverso dal precedente Qi-
utensile). 

Nella Cina antica già ai tempi di
Confucio esisteva questa teoria cosmologica dell’energia vitale (
qi) che permea tutta la realtà esistente. Questo 
qi è una presenza dinamica composta di un alternarsi ed
equilibrarsi di forze yin e yang. Il 
qi si estende anche al corpo umano, che ne è ripieno. Un
detto dei 
Dialoghi che rivela l’esistenza di tale teoria filosofica
è ad esempio questo:

 
 



«Uno che vuole
vivere da 
junzi (galantuomo) deve stare in guardia da tre pericoli.
In gioventù, quando l’energia vitale (
qi) è ancora nel subbuglio della crescita, deve stare
attento a non farsi trascinare dalla dissolutezza. In età matura,
quando la sua energia vitale è arrivata al culmine, deve stare in
guardia dalla bellicosità. Negli anni della vecchiaia, quando
l’energia vitale è in declino, deve stare in guardia dalla
rapacità» (XVI, 7).

 
 



L’alternarsi di yin e yang nel
cosmo è la fonte del divenire. Questo alternarsi cosmico è chiamato
Dao (
Via). Così afferma lo 
Yijing:

 
 



«Per Via (
dao) s’intende l’alternarsi di yin e yang. Ciò che ne
consegue è la 
bontà (
shan); ciò che lo possiede completo è la nostra natura (
xing). Quando i benevoli lo vedono lo chiamano benevolenza
(
ren); quando i saggi lo vedono lo chiamano saggezza (
zhi); mentre i contadini lo usano ogni giorno senza
esserne consapevoli».

 
 



Il risultato di questo alternarsi è
fondamentalmente buono. Questa bontà risiede in forma completa
nella 
natura specifica dell’essere umano. Si era partiti da
pronunciamenti cosmologici per arrivare subito ad affermazioni di
natura etica. A questo punto lo 
Yijing combacia con il 
Mengzi, cioè afferma le stesse cose. Le frasi dello 
Yijing ci riportano alla teoria di Mencio del primo
principio. Si parla di 
natura umana 
buona, e poi si parla anche di benevolenza e di saggezza.
Con l’aggiunta di una nota interessante di psicologia: il saggio è
cosciente di queste verità arcane relative alla Via del cosmo,
mentre il contadino – per dire uno qualsiasi del popolino – queste
realtà le vive nella sua vita quotidiana senza rendersene conto.



  

    

      


    
  



  

    
Come è fatto l’Uomo?
  



  



 
 



Come si può facilmente cominciare
ad avvertire, nella visione confuciana del mondo
cosmologia/metafisica e antropologia/etica convergono e vengono a
combaciare. Come è fatto l’uomo secondo Mencio? L’essere umano è
una realtà unitaria, cioè non è separabile in anima e corpo,
tuttavia ci sono tre componenti da considerare che sono il corpo
fisico (
shen), la mente-cuore (
xin) e il 
qi, l’energia vitale che permea tutte le cose e che permea
totalmente anche il corpo umano. 

Il 
qi dà al corpo la vita e funge da fattore di coesione del
corpo con la mente-cuore. Il 
qi influisce sugli stati fisici e mentali dell’individuo e
qualsiasi modifica a questi stati proviene dall’influsso del 
qi. Quando uno è vivo, il suo corpo è pieno di 
qi. Quando uno muore, il suo corpo rimane dov’è, mentre il
suo 
qi se n’è andato. Quanto al corpo (
shen), avremo occasione di rivisitarne il concettoin altri
luoghi (
M
encio come fisionomista e anche 
Il Gongfu di Mencio). Ora dedichiamoci ad approfondirela
struttura della mente-cuore (
xin) e il rapporto fra la mente-cuore e il 
qi.

La 
natura (
xing) individuata e messa costantemente in rilievo da
Mencio risiede e si rivela nella mente-cuore (
xin) dell’uomo. Visto che è nascosta e misteriosa, non
fisicamente visibile e toccabile, la 
natura di cui parla Mencio è vista dai nuovi confuciani in
generale come una realtà 
metafisica, mentre certuni la vedono come una realtà 
biologica. 

Per Mencio la mente-cuore (
xin) è l’organo più importante del corpo umano. Mencio la
chiama “grande corpo” (
da ti), il corpo fisico invece lo chiama “piccolo corpo” (
xiao ti). Dai termini che usa, è evidente che egli ritiene
che nell’uomo la parte (diciamo così) “spirituale” sia la più
importante. Al di sopra del corpo (piccolo corpo) c’è il “grande
corpo”, cioè la mente-cuore, che trascende il corpo fisico, e di
conseguenza trascende anche l’io naturale dell’esperienza sensitiva
e lo governa. Per egli è evidente e scontato anche che la natura
umana è più nobile ed elevata che la natura degli altri viventi (
qin shou: uccelli e
animali, 6 A, 3; 6 A, 8).

Il termine mente-cuore (
xin) usato da Mencio indica in lui – come anche
normalmente nel lessico cinese – l’organo fisico del cuore, ma
anche (senso figurato) la sede del sentire e del pensare. La
mente-cuore (
xin) di Mencio corrisponde praticamente a quella che noi
chiamiamo 
psiche umana e comprende insieme tre facoltà che nel
nostro linguaggio occidentale vengono abitualmente considerate
nettamente distinte e in certo modo autonome: sentimenti (
qing) / pensiero o ragione o riflessione (
si) / volontà (
zhi).


  

    


  



  
A) 
  
Sentimenti (
qing)


 
 




L’impulso
innato al bene di cui parla Mencio (e che secondo egli si
diversifica in quattro tipi di impulsi, ovvero i germogli) proviene
dal cuore (
xin). Dal cuore proviene anche la riflessione sugli
impulsi e la decisione ad agire che eventualmente la persona prende
in risposta agli impulsi.

La terminologia filosofica cinese è
spesso generica e polivalente. Ad esempio il termine 
qing, che sopra ho tradotto con impulsi o sentimenti,
comprende in sé quei fenomeni che noi consideriamo sotto le voci:
impulsi, sentimenti, passioni, desideri, concupiscenze. Anzi,
volendo precisare ancora meglio, dobbiamo dire che dai
neoconfuciani in poi, e cioè da un millennio in qua, il termine 
qing ha assunto il significato chiaro e netto di 
sentimento/passione, mentre nell’antichità classica, e
quindi anche in Mencio, il termine aveva – a seguire i risultati
delle ricerche del sinologo A. C. Graham – un significato vicino al
concetto di 
essenza di Aristotele. Esempio molto evidente la citazione
di Mencio che abbiamo riportato poco sopra:

 
 



«Mencio disse:
“La natura umana, giudicando dalla realtà (
qing) che le è propria (tipica), si deve dire che è
strutturata per la pratica di ciò che è bene. Questo è ciò che
intendo quando dico che la natura umana è buona”» (6 A, 6).

 
 



Qui Mencio intende dire che
giudicando dall’essenza sua tipica, da 
ciò che costituisce un autentico essere umano, (altri
traducono: dalla sua 
tendenza naturale) la natura umana è strutturata per
realizzare la bontà. I quattro impulsi al bene sono parte
dell’essenza stessa dell’uomo. Le traduzioni del Mengzi, compresa
questa mia, solitamente traducono con 
sentimenti per semplificare e rendere più comprensibile il
concetto e per riferimento al contesto dei quattro germogli. In
verità – a dispetto della tesi di A. C. Graham – il significato di 
sentimento del termine 
qing trapela anche già nei testi ritrovati dagli
archeologi a Guodian (quarto secolo a.C.), e anche nel 
Libro dei Riti (probabile datazione della stesura:
dinastia Han, ma il contenuto spesso è più antico) dove dice:

 
 



«Per cui
quando si dice che il sovrano è un saggio e riesce a vedere tutta
la gente della terra come una sola famiglia e tutte le persone
degli stati centrali (cioè della Cina) come una persona, questo non
significa che farà questo per un’idea e uno scopo premeditati. Lui
deve conoscere i sentimenti (
qing) degli uomini, esporre a loro le cose che loro
considerano giuste, mostrare a loro chiaramente le cose vantaggiose
e far capire quali sono per loro le calamità. Così preparato, lui è
in grado di realizzare la cosa. Quali sono i sentimenti (
qing) degli uomini? Sono gioia, ira, tristezza, paura,
amore, odio e desiderio. Gli uomini possiedono questi sette
sentimenti senza bisogno di apprenderli. Quali sono “le cose che
gli uomini considerano giuste?” Amore da parte del padre, pietà
filiale da parte del figlio, gentilezza da parte del fratello
maggiore e obbedienza da parte del fratello minore; rettitudine da
parte del marito e sottomissione da parte della moglie; gentilezza
da parte degli anziani e rispetto da parte dei giovani; benevolenza
da parte del sovrano e lealtà da parte del ministro – queste dieci
cose sono “le cose che gli uomini considerano giuste”. Sincerità
nel parlare e coltivazione dell’armonia costituiscono quelle che
sono chiamate “le cose vantaggiose”. Litigi, rapine e omicidi sono
“le calamità per gli uomini”. Di conseguenza quando un sovrano
vuole regolare i sette sentimenti degli uomini, coltivare le dieci
virtù che sono giuste, promuovere la sincerità nel parlare e il
mantenimento dell’armonia, esaltare la deferenza e il rispetto e
sbarazzarsi di litigi e rapine, se trascura le regole di buona
condotta (
li), come potrà
riuscirvi?» (cap. IX, 18).

 
 



Dunque dagli Han in poi il
significato di 
qing è più circoscritto e definito, sta per 
sentimenti/passioni. È importante evidenziare già a questo
punto una differenza netta fra i quattro germogli (le tendenze
buone innate), sgorganti dall’io morale, e gli altri impulsi che
provengono dal corpo e che l’uomo ha in comune con gli animali.
Questo impone di vigilare, nel leggere testi filosofici in cinese,
per avvertire se 
qing si riferisce alle inclinazioni buone innate della
natura umana (i quattro germogli) oppure ai sentimenti o passioni o
concupiscenze (più propriamente detti 
qingyu) considerati dall’ascetica cristiana come da quella
confuciana come pericolosi e da dominare. 

Già abbiamo letto nel 
Libro dei Riti un elenco delle sette passioni/emozioni
classiche (
qi qing): amore (
ai), odio (
wu), desiderio (
yu), paura (
ju), ira (
nu), dolore (
ai) e gioia (
xi). Il problema dei rapporti fra le emozioni e la natura
e fra le emozioni e la mente-cuore all’interno dell’essere umano è
davvero complesso e delicato. Un punto di contesa fra le diverse
scuole filosofiche lungo i secoli è stata la relazione fra i due
diversi tipi di 
qing (i 
qing germogli e i 
qingyu concupiscenze). Che differenza sussiste fra le
quattro (i germogli) e le sette emozioni? 

Il classico 
Zhongyong (a volte tradotto come 
Dottrina del Giusto Mezzo) affronta il problema delle
emozioni e spiega che il cuore si trova nella pace quando le
emozioni non sono ancora attivate (situazione di equilibrio: uno
stato indicato in cinese con il termine 
zhong). Una volta attivate, se sono attivate ad un livello
equo, si ha l’armonia (
he) nella persona. Se sono attivate in grado
sproporzionato, si ha una situazione di squilibrio. Un’emozione
(una qualunque delle sette emozioni classiche) se è in grado
eccessivo porta sempre dei danni all’individuo e alla comunità
umana. Ecco quindi che l’emozione, buona in se stessa, può anche
diventare cattiva. Il fatto è dunque che le emozioni sono
ambivalenti.

Nei secoli successivi fino ai
nostri giorni tanti si sono sforzati di definire il rapporto fra i
quattro germogli e le sette emozioni. La teoria più autorevole è
stata quella di Zhu Xi. Zhu Xi riteneva che i quattro germogli di
cui parla Mencio – cioè il primo principio della bontà innata della
natura umana, che si manifesta concretamente nelle quattro emozioni
spontanee (di benevolenza, senso di giustizia, deferenza, saggezza)
– appartengono alla categoria dei sentimenti/emozioni, cioè sono
emozioni istintive di ogni essere umano. Egli le distingueva però
nettamente dalle sette emozioni classiche (come elencate nel 
Libro dei Riti
, e cioè amore, odio,
desiderio, paura, ira, dolore e gioia). Addirittura riteneva che le
emozioni dei quattro germogli sono manifestazioni del “principio” (
li) e cioè provengono dal principio (dalla natura
metafisica dell’uomo), mentre le sette emozioni classiche sono
manifestazioni della “energia materiale” (
qi), vale a dire provengono dall’energia materiale.

Con questa diversa origine Zhu Xi
riusciva a spiegare l’insorgere del male morale. Infatti, secondo
egli, la natura umana è essenzialmente buona: i sentimenti che ne
sgorgano fuori (i quattro germogli) sono assolutamente buoni,
perché provengono dal principio. Il caso delle sette emozioni è
diverso. Queste provengono dall’energia materiale, cosa che le
rende ambivalenti, dato che l’energia materiale (il 
qi) può essere pura ovvero più o meno torbida. Zhu Xi si
domanda: da dove proviene l’eventuale squilibrio nelle emozioni?
Non dalla natura, che è metafisicamente buona in se stessa.
Proviene dall’energia materiale. Ciascun individuo riceve alla sua
nascita un tot di energia materiale (che i filosofi confuciani
chiamano 
cai, e cioè capacità, talento) che può essere di più o di
meno, e può essere più o meno pura o inquinata.
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