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Introduzione

La Cina, contrariamente alle erronee interpretazioni spesso diffuse nel mondo

occidentale, ¢ una societa molto eterogenea, costituita da ben cinquantasei differenti

gruppi etnici (minzu [ J%). Tra questi I'etnia Han ¢ la principale e costituisce buona
parte della popolazione, seguita rispettivamente da quella Zhuang e da quella Manchu.
Le diverse nazionalita presenti in Cina sono caratterizzate da differenze sociali, etniche,
linguistiche e culturali, nonostante vi sia, eccetto in alcuni casi, un forte senso di unita e
di appartenenza ad una comunita nazionale, come sancito dalla Costituzione. Tra queste
minoranze vi sono anche quelle islamiche, che sono l'argomento principale di questo
elaborato.

La diffusione e lo sviluppo dell'Islam in Cina ha oltre milletrecentocinquant'anni
di storia e ha attraversato diversi periodi, a partire da quello Tang (618-907 d.C.),
passando per quello Song (960-1279 d.C.) e Yuan (1271-1368 d.C.), fino ad arrivare
all'attuale Repubblica Popolare Cinese, nata nel 1949. Fino ad oggi lo sviluppo ha gia
portato alla presenza di ben dieci minoranze etniche islamiche (Hui, Uiguri, Kazaki,
Dongxiang, Kirgizi, Salari, Tajiki, Uzbeki, Bonan e Tatari), per un totale di oltre ventun
milioni di fedeli musulmani. Il forte senso di appartenenza etnico ha portato
all'istituzione della regione autonoma Uigura dello Xinjiang nel 1955 e di quella Hui di
Ningxia nel 1958, che sono le zone piu densamente popolate da cittadini cinesi di fede
islamica (rispettivamente con sette ¢ nove milioni di abitanti). Oltre alle zone dello
Xinjiang e di Ningxia, i musulmani sono anche ampiamente diffusi e distribuiti nelle
altre aree provinciali, infatti vi sono oltre un milione di abitanti nel Gansu, oltre
cinquecentomila nello Henan, nel Qinghai, nello Yunnan, nello Hebei e nello Shandong,
oltre duecentomila a Tianjin, nello Guizhou, nello Shanxi, nel Jiangsu, nel Jilin, nello
Heilong, nello Sichuan, nel Fujian e nello Hunan, e oltre cinquantamila nel Guangxi, nel
Guangdong, nello Zhejiang, a Chongqing, nello Jiangxi, nello Xizang e nello Hainan.

Ognuna di queste minoranze possiede una storia diversa e presenta diverse
particolarita etniche e culturali, arricchendo cosi la connotazione e le varie sfaccettature
dell'Islam in Cina. Nel caso di alcune etnie, per esempio, 1'Islam era considerato come il

proprio credo ancor prima dell'entrata e della stabilizzazione in Cina, mentre per altre ¢



stata una scelta religiosa postuma.

L'arrivo dell'Islam in Cina risale al settimo secolo, periodo di inizio dei primi
scambi commerciali tra il mondo cinese e quello islamico. Dal settimo secolo fino al
tredicesimo si parla essenzialmente di commercianti arabi e persiani che giungevano in
Cina mediante le vie carovaniere e che risiedevano nella capitale o in altri grandi centri
cittadini. Si deduce dunque che 1'Islam non si diffuse in Cina nell'ottica di promuovere
un'attivita di proselitismo, come accadde per il Cristianesimo, ma molto piu
semplicemente per degli intenti commerciali.

I periodi Tang (618-907 d.C.) e Song (960-1279 d.C.) furono fondamentali per lo
sviluppo delle societa feudali in Cina e per la nascita di una politica di apertura al
mondo esterno. Gli Arabi e 1 Persiani, cosi come 1 mercanti musulmani dell'Asia
centrale, arrivarono incessantemente in Cina e la maggior parte di loro si concentro
lungo la costa sud-orientale per facilitare 1 commerci a Guangzhou, Quanzhou,
Yangzhou, Hangzhou, cosi come nelle interne Chang'an (odierna Xi'an), Kaifeng e in
altre zone. Essi erano impegnati nella vendita di merci quali spezie, zanne d'elefante,
gioielli, erbe medicinali e corna di rinoceronte, e allo stesso modo importavano dalla
Cina seta, foglie di te, gres, porcellane e altre merci. Soprattutto durante il periodo Song
(960-1279 d.C.), per quanto riguarda il commercio, il governo promosse una politica di
incoraggiamento al commercio internazionale.

Con il passare degli anni e con il susseguirsi di rapporti commerciali sempre piu
frequenti, 1 mercanti che arrivavano in Cina iniziarono a passare da una sosta di breve
durata ad un soggiorno piu lungo, stabilendosi poi per piu generazioni, e acquisendo,
secondo il processo storico dell'epoca, il titolo di "straniero nativo" o "straniero nativo di
cinque generazioni". All'interno delle cosiddette "comunita riservate agli stranieri", si
agiva secondo le regole religiose dei musulmani che arrivavano in Cina, vale a dire
secondo 1 loro usi e costumi sociali e i loro standard etici in accordo con il Corano, la
Sunna e, in generale, con l'intera dottrina islamica. Per adempiere agli obblighi religiosi,

e per compiere ogni loro rito stabilito, istituirono nei propri domicili anche delle

moschee, dei cimiteri pubblici e delle scuole. Secondo la tradizione, tra le moschee
fondate dai musulmani arrivati in Cina in epoca Tang (618-907 d.C.), una si trovava a
Chang'an (attualmente ¢ la moschea dell'universita a Xi'an), e l'altra a Guangzhou, ossia

la moschea Huaisheng (altrimenti detta "moschea Guangta"). I dati sopracitati indicano



che in epoca Song (960-1279 d.C.) il numero di persone fedeli all'lslam incremento, le
zone di residenza si estesero, i tempi di permanenza in un luogo si allungarono e il
rapporto con gli abitanti locali diventd sempre piu stretto. A quel tempo le societa
islamiche non avevano ancora preso forma, ma gia esistevano delle piccole comunita
sparse che usavano ancora l'arabo e il persiano per comunicare, ma che, allo stesso
tempo, non potevano non studiare e utilizzare il cinese per vivere all'interno della
societa. Tuttavia essi mantennero i nomi, lo stile di vita, gli abiti e i costumi tradizionali

per sottolineare il loro status originario. Il termine coniato e principalmente usato per

descrivere queste comunita era Huihui [7] [A].

In generale ¢ possibile affermare che inizialmente la diffusione dell'lslam in
Cina ¢ proseguita seguendo una via pacifica. Per generazioni i governi centrali hanno
per lo piu adottato una politica tollerante e solo a partire dai Ming (1368-1644 d.C.) e
dai Qing (1644-1911 d.C.) in poi ¢ stata attuata una forzatura nei confronti dell'Islam
che ha portato alla creazione di gruppi dominanti e di contraddizioni tra i musulmani,
causando agitazioni e problemi all'interno dell'intera societa cinese.

Dopo che nel 1949 venne fondata la Repubblica Popolare di Cina, 1'Islam inizio
una fase del tutto nuova. Ogni minoranza islamica cinese non solo ottenne pari diritti di
tipo politico, ma poté finalmente godere in maniera reale anche del diritto di liberta di
culto religioso, fatto che suscito l'entusiasmo patriottico di molti musulmani. Nel 1953
venne fondata a Pechino 1'Associazione Islamica Cinese, che realizzo il desiderio dei
musulmani cinesi di riuscire a sancire un Islam a livello nazionale: questo ¢ il risultato
dei grandi sforzi compiuti dai musulmani durante un periodo assai lungo, ed ¢ molto
probabilmente un'impresa senza precedenti per I'Islam cinese. Dopo la fondazione
dell'Associazione Islamica Cinese, si svilupparono in maniera attiva vari progetti atti a
rafforzare i rapporti con le comunita islamiche dell'intera nazione. Nelle aree abitate da
musulmani vennero istituite organizzazioni di societa locali, vennero promosse e diffuse
le tradizioni folkloristiche islamiche, vennero unite varie comunitd a seguito di una
vigorosa modernizzazione del Paese, che generd buone ripercussioni all'interno del
mondo islamico sia in Cina che all'estero.

Attualmente, nelle varie localita cinesi vi sono oltre trentacinquemila moschee,
oltre quarantatremila imam, dieci istituti di studi islamici, centinaia di scuole non

governative di cultura islamica e di studio della lingua araba; inoltre in Cina sono



presenti oltre quattrocento associazioni islamiche in ogni territorio, affinché ogni
musulmano possa sviluppare un servizio di attivita o supporto didattico.

La storia dell'lslam in Cina ci ¢ nota soprattutto grazie alla tradizione letteraria
che ne deriva, che altro non ¢ che uno strumento fondamentale utilizzato per la
diffusione e la standardizzazione in scuole dell'lslam cinese, e utile a noi oggi per una
visione piu chiara dello sviluppo islamico.

Dalla traduzione testuale, ad esempio, sappiamo che nel 847 d.C. o poco dopo,
Chen An [5f %, intellettuale del periodo Tang (618-907 d.C.), scrisse un testo dal titolo
Hua xin %> (il cuore Hua), in cui si narrava di una vicenda molto curiosa e discussa

tra i letterati dell'epoca.' Un tale, Li Yansheng %~ 5, definito dashiguoren K& E A,

cio¢ "uomo proveniente dalla zona arabo-persiana", venne notato per il suo talento dal
governatore militare di Daliang K%, 11 ministro dei riti lo testo ed egli superd il primo

grado degli esami imperiali, ottennendo cosi il titolo di jinshi 1. Di fronte a questa

decisione molti si opposero definendolo "barbaro", ossia un incivile, senza cultura, un

non-cinese, e, come tale, non adatto a questa carica. A queste polemiche Chen An 5

rispose cosi:

The governor in truth recommended this man for his ability, without regard to his
origins. If one speaks in term of geography, then there are Hua and barbarians. But
if one speaks in terms of education, then there can be no such difference. For the
distinction between Hua and barbarian rests in the heart and is determined by their
different inclinations. If one is born in the central provinces and yet acts contrary to
ritual and propriety, then this is to have the look of a Hua and the heart of a
barbarian. If one is born in the barbarian lands and yet acts in accordance with ritual
and propriety, then this is to have the look of a barbarian and the heart of a Hua.
[...] Now Li Yansheng came from beyond the seas yet was able to make his virtues
known to the governor, who singled him out for recommendation so as to encourage
the Jung and Ti and to cause all the world to submit the influence of our bright
culture. For one is Hua by heart and not by geography. And since there are still

barbarians among us, I have composed "the Heart of Being a Hua"*

1 1l testo ¢ riportato all'interno del Quan Tang wen 4=J% 3 767/26a-b (p. 7986), cit. in Charles Hartman,
Han Yu and the Tang Search for Unity, pag. 158.
2 Charles Hartman, Han Yu and the Tang Search for Unity, pag. 159.



Secondo l'autore dunque, la differenza tra un cinese (Hua) e un "barbaro" non ¢
caratterizzata dalla provenienza geografica, ma dall'abilita e dall'inclinazione che esso
possiede. Se un uomo segue i riti ¢ le usanze Hua, pur essendo un barbaro nell'aspetto,
allora nel cuore &€ uno Hua, ¢ viceversa.

L'aneddoto riportato ¢ un esempio concreto di quello che era un dubbio comune
nella mente di un letterato straniero che viveva nelle zone urbane cinesi in epoca Tang
(618-907 d.C.) o in quelle successive, ossia: cosa vuol dire essere uno Hua? E possibile
ritenersi Hua pur avendo origini geografiche non cinesi? La risposta ¢ si, poiché se si
parla in termini geografici, esistono Hua ed esistono barbari, ma se si parla in termini di
educazione, ¢ possibile che non vi siano differenze. Molti letterati di origine straniera,
infatti, oltre a parlare bene il cinese, erano preparati nei Classici, conoscevano i riti e le
tradizioni e talvolta ricoprivano cariche ufficiali. Il punto di vista riportato ¢ quello non-
xenofobo, secondo il quale l'identitd culturale ¢ -caratterizzata dal credo nella
supremazia culturale cinese e nella sua capacita di civilizzare e di sinizzare.’

Questo dilemma sull'identita culturale non riguarda solo un periodo specifico
della storia cinese, ma si protrae nel tempo, dall'arrivo dei primi arabi e persiani in Cina
fino ai giorni nostri.

Un altro chiaro esempio viene fornito da un gruppo di letterati musulmani e
cinesi che abitavano nelle zone urbane dell'est della Cina e che, all'inizio del periodo
tardo imperiale Qing (1644-1911 d.C.), diedero forma ad un corpus letterario che
attestava che essi erano sia uomini cinesi letterati sia membri di una scuola cinese
musulmana. Analizzare il processo di formazione e di sinizzazione di questa scuola ¢
interessante per molti aspetti. Essi non erano certo i primi musulmani in Cina, ma
furono 1 primi ad unire le due culture e a documentarne il risultato. La loro opera, frutto

dell'insieme di diversi generi letterari cinesi, arabi e persiani, venne denominata Han

Kitab ¥ 5 ¥5 4, nome formato dal carattere Han, che indica appunto I'identita cinese, e
dal termine arabo kitab, che significa "libro".* Questa collezione ¢ l'insieme di una
lunga, notevole e intensa interazione tra Islam e Confucianesimo, a cui questi studiosi
erano intellettualmente e culturalmente vicini. Tra i generi € possibile trovare dibattiti

filosofici, aneddoti, storie, opere geografiche, e cio rende quest'opera qualcosa che non

3 Ibid., pag. 158.
4 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,

pp- 4-5.



ha precedenti nella storia cinese.

Storicamente in Cina, in particolare tra il 1600 e il 1700, vi fu lo sviluppo e la
diffusione di una vera e propria rete di educazione cinese musulmana. Il primo materiale
d'uso per questo tipo di conoscenza fu proprio la Han Kitab, i cui centinaia di testi
diventarono quasi canonici per la comunita islamica cinese.

Questa analisi mira a ricostruire le modalita grazie alle quali l'identita islamica
cinese venne a crearsi, si diffuse e si consolidd. Non ¢ una semplice ricerca riguardante
la storia generale delle migrazioni musulmane in Cina o dell'identita nazionale dei

gruppi etnici cinesi, ma un approfondimento su una specifica forma cinese di sapere
islamico diffuso soprattutto nella zona del delta dello Yangzi (Jiangnan YL 74).° Questi

literati si definivano shi -, termine cinese che indicava una specifica carica, accessibile
non solo all'etnia Han. I primi veicoli che 1 musulmani cinesi utilizzarono per la
formazione della loro identita furono I'educazione, la pedagogia, gli studi genealogici e
la produzione letteraria, parti fondamentali dell'educazione anche nel tardo periodo
imperiale. Tra le varie componenti della Han Kitab troviamo: tradizioni islamiche sia
canoniche che folkloristiche, tradizioni e classici letterari confuciani, istituzioni
imperiali (canoni degli esami), discorsi missionari gesuiti, forme letterarie cinesi, miti
antichi.®

Il periodo in cui quest'opera viene prodotta, cio¢ quello Qing (1644-1912 d.C.)
puo essere certamente definito multietnico. Cio che risulta essere curioso € che 1 letterati
della Han Kitab non possedevano un'identita nata da compromessi tra l'essere o non
essere cinesi o da sincretismi, ma si trattava di una vera e propria simultaneita’, termine
che indica in maniera chiara la compresenza di entrambe le componenti, ossia quella
cinese e quella islamica, senza il prevalere di una sull'altra. In questo specifico caso,
parlare di sincretismo ¢ erroneo, perché questo termine indica la nascita, previa unione
di piu componenti, di un'entita nuova e alternativa.®

Un leitmotiv ricorrente nelle storie della Han Kitab era la presenza dei
musulmani in Cina al fine di proteggere I'lmpero e di mantenerne 1'armonia, poiché gli

islamici cinesi altro non erano che i discendenti dei primi musulmani inviati ad Oriente

Ibid., pag. 6.

Eugene F. Irschick, Dialogue and History, pp. 1-3.
Pamela Kyle Crossley, 4 Translucent Mirror, pag. 11.
Elisabeth Alles, Musulmans de Chine, pp. 289-297.
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per ordine del Profeta Muhammad. In realta, i primi fedeli all'lslam, arrivati tra il
periodo Tang (618-907 d.C.) e quello Song (960-1279 d.C.), erano principalmente
mercanti che transitavano e sostavano per brevi periodi in Cina. Poi, a seguito della
dinastia straniera Yuan (1271-1368 d.C.) e dell'avvento successivo di quella Ming
(1368-1644 d.C.), inizid un percorso di sinizzazione e di stabilizzazione, in cui essi
adottarono la lingua, i cognomi e le usanze cinesi. Fu in questo periodo che i musulmani
sentirono un bisogno piu concreto di costruire una loro identita, mantenendo sia quella

islamica che quella cinese.’

9 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pp. 13-17.
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Capitolo 1

La Scuola sino-islamica

1.1 La nascita e la diffusione della rete educativa islamica

La rete di educazione islamica nacque nel nord-ovest della Cina, dove i musulmani
vivevano in grandi comunita e avevano contatti con le popolazioni centro-asiatiche.
Tuttavia, fu in particolare nelle grandi citta dell'est della Cina, soprattutto nella regione
del Jiangnan, che questa rete educativa fiori in termini di numero di studenti ed
insegnanti e dove, cosa pil importante, prese forma in maniera concreta.'” Questa
regione era un importante centro commerciale durante i periodi Tang (618-907 d.C.) e
Song (960-1279 d.C.), e durante il periodo Ming (1368-1644 d.C.) divento ancor piu
prospero e dotato di un alto livello di urbanizzazione. In seguito, in particolare durante
la dinastia Qing (1644-1912 d.C.), quest'area di rilevanza culturale aveva il maggior
numero di uomini istruiti di alto livello rispetto alle altre.

Oltre alle ben note comunita di mercanti arabi e persiani a Quanzhou ‘& M|, vi

erano comunita significative anche ad Hangzhou i/, Yangzhou 4%/ e Ningbo T*J.
Le societa qui presenti non erano caratterizzate da vaste ed isolate aree rurali come nel
nord-ovest, ma da societd miste e in aree spesso non comunicanti tra loro. La rete
educativa creatasi serviva probabilmente anche come mezzo di comunicazione e
contatto."

I musulmani del Jiangnan arrivarono per diversi motivi e da luoghi differenti.
Infatti, la loro tipologia di insediamento non dimostra una continuita territoriale e
geografica, ma risulta piuttosto dispersiva e frammentaria. Durante il periodo Ming

(1368-1644 d.C.), il numero dei musulmani presenti nella zona crebbe

esponenzialmente, fino a dieci volte.'* Nei pressi di Suzhou 5/, centro dell'industria

tessile (soprattutto della seta) vi erano numerose comunita islamiche, tra cui una a

10 Ibid., pag. 21.

11 Jonathan Lipman la definisce una “patchwork society”
Jonathan Lipman, Patchwork Society, Network Society, pag. 250.

12 Mi Shoujiang, Nanjing Huizu Diyuxing Lishi, pp. 32-33 cit. in Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of
Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China, pag. 22.
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Jiaxing %%, la pit importante, dove venne edificata una grande moschea. All'inizio del

diciassettesimo secolo essa diventd un importante centro per gli studi islamici, poiché
era collegata lungo il corso dello Yangzi ad altre citta principali come Nanjing F§ 5% e

Hangzhou #71 /Il , dove vennero costruite altre moschee, grazie anche al periodo di
tolleranza verso 1 musulmani, 1 quali spesso ricoprivano cariche burocratiche
importanti."

Diversa era pero la situazione delle vaste comunita del nord-ovest, che venivano
meno tollerate poiché posizionate in posizioni strategiche (ovvero confinanti con le
zone centro-asiatiche) e dunque fortemente in contrasto con I'Impero cinese.

C'¢ da tenere presente che in questo contesto multietnico, prospero dal punto di
vista economico e religioso, gli stimoli culturali erano molteplici: islamici, buddhisti,
confuciani, taoisti e, piu tardi, mediante 'attivitd missionaria, anche cristiani."

La produzione della Han Kitab prende piede in un contesto significativo.
Storicamente infatti, la societa cinese ha sempre posto particolare attenzione riguardo
l'educazione e il suo sistema. Simbolo principale di questa linea di pensiero era appunto
il sistema degli esami, creato per far accedere 1 piu meritevoli alle cariche principali,
sottolineando dunque I'importanza del sapere e della cultura.

Per quanto riguarda la rete di conoscenza islamica, i suoi elementi principali
furono: la vastita e discontinuita geografica in cui questa rete si sviluppo, la catena di
trasmissione della conoscenza da maestro a discepolo (che costituiva un forte elemento
ereditario), l'importanza della genealogia, la coscienza di essere membri di una

comunita precisa con gli stessi interessi culturali, letterari e soprattutto religiosi."

1.2 Le Genealogie

Per comprendere a fondo il valore dei testi religiosi islamici cinesi, bisogna prima

analizzare il contesto nel quale nascono e si sviluppano. Uno dei testi principali grazie a

13 Guo Jiaxing, Yisilanjiao zai Jiaxing de chuangbo Jt #i 2= 1 32 X4 WAL #, pp. 216-217 cit. in Zvi
Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China, pag.
22.

14 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 24.

15 Ibid., pag. 27-28.
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cui cio & possibile ¢ intitolato Jingxue xi chuan pu &5 ZE 5% (Registro dei Lignaggi
e della Trasmissione degli Studi Classici) o piu semplicemente Genealogie degli Studi
Classici, che venne composto nel 1670 a Kaifeng J#}. Formato da 26 juan, il testo
elenca la genealogia delle scuole islamiche cinesi del sedicesimo e del diciassettesimo

secolo; il titolo peraltro non allude all'lslam, poiché si parla semplicemente di jingxue

2% ovvero di studio dei Classici.'

Nel 1987 il direttore dell'lstituto di Studi Classici islamici cinesi, Yang
Yongchang, scopri le Genealogie in una moschea a Beijing. L'autore, Zhao Can i 1%,
era discepolo di un grande maestro, She Yunshan %23 ¥, che visse in alcune citta del
nord-est della Cina, tra cui Kaifeng 7 %}, nel ventiduesimo secolo. Egli era nativo di

Changzhou & /I{, nel Jiangsu, e si dice che abbia viaggiato sifang V477, letteralmente
"nelle quattro direzioni", cio¢ in tutto il mondo. Dato reale o meno, certo ¢ che era uno
storico importante per il tempo. She appoggio il progetto del suo discepolo e ne scrisse
la prefazione, datata 1697." Yang Yongchang e Ma Jizu trascrissero questo testo, che
d'ora in poi chiameremo le Genealogie ¢ lo pubblicarono nel 1989. Esso ¢ un
documento estremamente importante, soprattutto per le informazioni che fornisce
riguardo questo movimento intellettuale della durata di circa 150 anni (1550-1700 d.C.
circa), come quelle riguardanti importanti maestri e discepoli dell'epoca.

Il primo maestro nominato, il pitl importante, ¢ Hu Taishi #{ K [ifi, e ad esso ne
seguono altri venticinque. Ogni capitolo riporta le informazioni biografiche basilari,
chiamate puxi #% %, come il luogo di nascita, il lignaggio, le relazioni con gli altri
maestri e i luoghi in cui hanno insegnato. La seconda sezione ¢ intitolata chuan 1%,
ovvero "trasmissione", e in essa sono raccolti i nomi di discepoli che a loro volta
divennero maestri, con particolare riferimento alle loro abilita e al loro carattere.

Per ogni maestro, Zhao descrive inoltre la sua infanzia, la sua formazione, il
motivo che I'ha portato a diventare maestro, le opere scritte, e, in alcuni casi, gli epitafi
presenti sulle loro tombe. Questa sezione ¢ invece chiamata jishi 40 9+, cioé¢ "aneddoti".
In alcuni casi vi ¢ un'altra sezione, cio¢ menren jishi ['] N4C 5, ossia le storie relative ai

discepoli, dedicata ai maestri che hanno avuto un notevole numero di seguaci. Vi ¢ poi

16 Ibid., pag. 30.
17 Ibid., pag. 31-32.
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un'introduzione, fanli FL ] , che contiene una spiegazione su come utilizzare

correttamente il testo, sulla struttura di quest'ultimo e su come capirne il corretto

significato (zhengyi 1E 7). Infine, sono presenti due appendici, fi [ff. In una si discute

su tre maestri che non sono inclusi nella lista e sul motivo di questa scelta, e nell'altra

sono presenti le liriche di otto cantici della moschea (jingtang bayong #% & J\ Fk).
Inoltre, oltre a quella di She, sono presenti piu prefazioni, otto in tutto. Questo perché lo
stesso Zhao elenca piu luoghi in cui sono presenti le copie dello stesso testo, che spesso
sono le citta principali del tempo, ad indicare l'alta richiesta di queste copie.
L'attenzione meticolosa per i1 dettagli suggerisce che Zhao e She ritenessero
questo progetto estremamente importante e che volessero lasciare ai posteri le
informazioni necessarie per comprendere le origini e lo sviluppo di questa corrente. Era
fondamentale per loro che le future generazioni sapessero che lo studio dei classici
islamici veniva appreso e diffuso in Cina gia molto tempo prima. Nella prefazione alle
Genealogie di She, egli esprime la chiara necessita di voler preservare, ricordare e

salvare dall'oblio la memoria delle generazioni dei maestri islamici:

AT N KRETI AN SR 58 0N T AS 0 8 6 T L i

There are many [scholars] whose surnames we know, but whose style names or
posthumous names we do not know, and there are others of whom we know but do
not know what their native place was. Alas! How could we let [there scholars] fall

into oblivion?'®

All'epoca di Zhao, la base principale della conoscenza letteraria islamica cinese si
fondava sulla conoscenza della comunita stessa. Infatti, oltre ad una serie di opere
letterarie riunite in un corpus quasi canonico, l'intellettuale islamico era legato alle sue
origini, al lignaggio e alla genealogia, e si sentiva parte importante di una comunita che
aveva come scopo la propaganda di essa, oltre alla partecipazione attiva e passiva
all'attivita  letteraria. ~Zhao, nella sua prefazione, insiste sull'importanza
dell'apprendimento di questi classici per il miglioramento individuale. E interessante

notare che egli non fa menzione del termine "islamico", ma utilizza termini appartenenti

18 She Yunshan 4 25 ¥, Xu ¥, Jingxue xi chuan pu %% Z {3 5% (Registro dei Lignaggi e della
Trasmissione degli Studi Classici) cit. in Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural
History of Muslims in Late Imperial China, pag. 33.

15



alla cultura cinese, come wudao £ 18 (il nostro Dao) e wujiao & #{ (la nostra fede).
Le stesse figure religiose, come quella dell'imam (ahong [ E]), assumono nomi piu
legati al mondo filosofico-letterario come jingshi %42 Jifi (insegnante dei Classici),

xuezhe ¢34 (studioso) o semplicemente shi &= (letterato). Questo fatto testimonia
come questa comunitd nascente si sentisse completamente parte della societa cinese,
tanto da adottare e adattare la terminologia confuciana e i suoi concetti principali al
proprio pensiero.

Ci0 che caratterizza moltissimo questa corrente ¢ la rapidita di espansione. Nei
primi decenni del diciassettesimo secolo ¢ attestata la sua esistenza sia nel nord sia nel

sud-est della Cina. A meta del secolo emergono, oltre ad altri centri piu piccoli, quattro
centri educativi principali: Xi'an P§ % nello Shaanxi, Jining 3t 7 nello Shandong,

Kaifeng 7% nello Henan e Nanjing i %% nel Jiangsu,. Fin dai suoi primi sviluppi, la
tendenza ¢ la crescita e la diffusione verso est. La prima scuola vera e propria venne
fondata a Xianning J&{ 7*, vicino Xi'an P % . Queste scuole venivano frequentate da
musulmani provenienti da molte parti della Cina che spesso, dopo un lungo periodo di
studio, tornavano nelle citta natali ¢ fondavano altri centri educativi, favorendone
I'espansione. La diffusione non era certo casuale, ma seguiva un preciso sistema,
caratterizzato dalla standardizzazione dei testi islamici (in arabo, persiano e piu tardi in
cinese), dal contatto tra maestri e discepoli, dall'attitudine degli intellettuali che
sentivano di far parte di una precisa comunita in cui ognuno dava il suo contributo. Non
vi erano solo maestri e discepoli, ma anche traduttori, autori, grammatici, € una vasta
clientela formata da editori di ogni tipo. Il sistema, nel complesso, aveva dunque un alto

modello di organizzazione."

1.3 I maestri della scuola

Il fondatore e i suoi primi discepoli
Dalle Genealogie emergono due tipologie di maestri, ossia coloro che hanno viaggiato

molto in qualita di studenti e che si sono poi fermati in un luogo fisso ad insegnare, e

19 Ibid., pp. 36-37.
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coloro che hanno continuato a viaggiare da luogo a luogo, fondando nuove scuole o
muovendosi tra quelle gia esistenti, facendo crescere il sistema di standardizzazione
delle scuole.

Alla prima tipologia appartiene quello che ¢ considerato il fondatore del sistema,
Hu Dengzhou #f & #l (1522-1597 d.C.), che appare in altre fonti con il nome Hu
Puzhao ¥ o in arabo Muhammad Ibrahim Ilias, dalla citta Wei %% nello Shaanxi. I

testi della tradizione lo identificano come #H & Jfi Hu Taishi, cio¢ il Gran maestro Hu.
La sua prima formazione avviene mediante i testi canonici classici confuciani, tuttavia
non persegui la carriera istituzionale e non tentd mai la via degli esami imperiali. Hu
nizio 1 suoi studi islamici presso una moschea locale, ma ben presto si senti frustrato
per non riuscire a comprendere completamente i classici della tradizione islamica. La
descrizione dei suoi primi studi rivelano un metodo di studio dialogico, formato da
domande e risposte riguardanti questioni religiose e i testi studiati.?

Erano anni difficili per i musulmani presenti nell'est della Cina, infatti a causa
della nuova politica imposta dai Ming, persero i contatti con i musulmani del centro
Asia, e 1 rapporti commerciali e diplomatici, fino ad allora floridi, caddero in rapido
declino dopo la meta del quindicesimo secolo. Gli abitanti musulmani della zona furono
colpiti da un deterioramento delle condizioni di vita, causate dall'isolamento, dalla
mancanza di nuove risorse economiche, religiose, culturali e da una -cattiva
amministrazione.

Questa situazione portd anche ad un graduale peggioramento nell'ambito
educativo. Hu decise quindi di lasciare la Cina per studiare i testi islamici prima in Asia

centrale, e poi a La Mecca. Dopo alcuni anni, tornd in Cina, dove fondo un nuovo

metodo di insegnamento chiamato jiaotang jiaoyu (% #{ & , in cui la moschea aveva
. T e . .
un importante ruolo culturale oltre che religioso.”’ Hu inizio dunque ad organizzare in
maniera standard lo studio dei testi islamici, mediante la creazione di un corpus di testi,
un sistema finanziario atto a supportare le scuole e la suddivisione in classi che

prevedevano tre diversi livelli di studio.

20 Ibid., pp. 38-40.
21 Le prime moschee cinesi non vennero concepite come luoghi di culto, ma come vere e proprie scuole

islamiche. Zhao infatti le chiama anche xuetang *# % (sale per I'apprendimento), sia per la loro
funzione, sia per la loro struttura formata da diverse sale o da diversi edifici.

Li Xinghua et al., Zhongguo Yisilanjiao shi F [E #2235, pp. 506-7.
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E' interessante notare che nelle Genealogie, e in generale in tutta la narrativa
islamica cinese, la descrizione della vita di Hu ¢ sovente un topos letterario ripreso e
presente nelle descrizioni della vita dei maestri e dei loro discepoli. Vi ¢ infatti spesso il
richiamo alla figura del fondatore del sistema di educazione islamico, nato in Cina,
avente una formazione letteraria basata sui Classici confuciani e ben integrato nel
mondo e nella cultura cinese, che perd ad un certo punto della sua vita decide di
viaggiare per acquisire una formazione islamica ed integrare quella gia presente. Cosi
viaggia nei luoghi sacri dell'lslam come Mecca e Medina. L'incontro con I'Islam nei
documenti e nelle storie cinesi ¢ spesso raffigurato con la figura di "un vecchio uomo
col turbante", ove il turbante indica un chiaro richiamo alla tradizione e alla categoria di
uomini letterati, ed ¢ anche uno stereotipo riguardante I'Islam. Questo topos riflette la
percezione delle comunita islamiche in Cina, che si auto-identificavano come nativi
cinesi, ma la cui formazione proveniva da un sistema esterno a quello autoctono.”

Secondo le fonti, Hu ebbe ben dieci figli, ma i suoi due discepoli principali non

erano in alcun modo imparentati con lui. Il primo era Hai Xiansheng i#5:4E (Zhao non

riporta il suo nome completo), nativo di Xianyang, suo primo studente e designato da
Hu stesso come suo successore. 11 figlio di Hai, Hai Wenxuan #f 3 #}, fondo una scuola
a Tongxin J& (>, che al tempo divenne il centro principale per l'educazione islamica
nella zona nord-est della Cina.” Il secondo discepolo fu Feng Xiansheng #§ 4tc 4=, di
Xianning, nello Shaanxi, conosciuto anche come Lao'er Baba % & o Feng Er #

., ritenuto dai posteri come il discepolo piu importante. La famiglia dei Feng ¢ infatti
considerata come la responsabile della diffusione iniziale dell'educazione islamica in
Cina ed ebbe un ruolo fondamentale nell'introduzione di nuovi testi nel curriculum e

nella fondazione di nuovi centri educativi. Al tempo della composizione delle
Genealogie, due erano i membri attivi come insegnanti: Feng Tongyu %518 T e Feng

Yifu # %% 45 . 1l capostipite della famiglia, Feng Er #§ —., ebbe ben sei discepoli, tre

erano sui figli e tre erano suoi nipoti, figli di suo fratello. Tra questi ultimi spicco Feng

22 E'interessante notare che anche in Cina il copricapo era un simbolo legato ai cosiddetti literati.

Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad.: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 41-43.

23 La grande moschea di Tongxin, ancor oggi famosa perché centro religioso islamico principale della
zona di Ningxia, si chiama Qingzhen dasi i H.K=F e venne costruita nel XIV secolo durante il primo
periodo Ming.

Li Xinghua et al., Zhongguo Yisilanjiao shi % [E 4312 #5, pag. 379.
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Bo'an, conosciuto anche come Laosan Baba % — % &, che fu il primo della famiglia

Feng a viaggiare e a fondare scuole anche nel nord-ovest, attraendo studiosi da ogni
parte della Cina. Un importante maestro associato alla famiglia Feng ¢ Ma Minglong 55

HH %t . Discepolo di Feng Shaochuan %/ JI| e di Laosan Baba # — % ¥, nacque a
Wuchang, dove fondd una delle piu importanti scuole del tempo. Scrisse due libri in

cinese e la sua scuola accolse un ampio numero di discepoli.*

La scuola di Jining

Verso la meta del diciassettesimo secolo venne fondata a Jining 3% T, nello Shandong,

un'altra scuola molto importante per la diffusione della cultura islamica. Il suo fondatore

¢ Chang Zhimei 7 & 3%, figlio o nipote di mercanti della Samarcanda arrivati alla corte

Ming.” 11 suo principale compagno di studi fu Li Yanling, figlio di musulmani locali. I

due, dopo aver completato i loro studi a Nanjing F§ &%, tornarono a Jining 3% 7%,
fondando una scuola in cui insegnarono per oltre quarant'anni. Quest'ultima, rispetto alle
altre gia esistenti, era interconnessa con altri centri islamici e prevedeva un sistema
educativo ben piu organizzato. Era infatti molto grande ed includeva numerose sale e

dormitori, con oltre duecento stanze per gli studenti. Venne costruita sia grazie ai soldi
derivanti dalle altre comunita islamiche nell'area di Jining ¥f T°, sia grazie alle
donazioni degli ufficiali e delle famiglie abbienti. Jining % T° aveva un'importanza
storica per l'Islam, era infatti un importante centro abitato dai musulmani gia in epoca
Song (960-1279 d.C.). Una stele datata 1275 d.C. cita addirittura un certo Pu Hading %
% " (Burhan al-Din) di Yangzhou # /!, un discendente della sedicesima generazione
del profeta Muhammad.?® La citta era inoltre un importante centro commerciale, dove
avvenivano numerosi scambi con i musulmani provenienti dalle zone arabo-persiane ed

era un punto di congiunzione per le vie carovaniere tra il nord e il sud della Cina.

La scuola di Kaifeng

She Yunshan %52 3%, maestro di Zhao Can %%, fu uno dei primi a considerare l'idea

24 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pp. 45-49.

25 Jin Jitang 475 ., Zhongguo Huijiao shi yanjiu " &[5 2 L HF 5T, pag. 202.

26 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pp. 50-52.
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di redigere una genealogia di maestri e discepoli. La sua carriera fu duratura, ed ebbe un

centinaio di seguaci. Nonostante avesse insegnato in diverse scuole cinesi, la sua fama
rimase legata a Kaifeng £}, dove insegno per la maggior parte della sua vita. Nato
intorno al 1635 d.C. a Chenzhou = /M, nello Hunan, il suo nome originario era Wei

Yuandu £ Jo#P. 11 padre, Wei Jian 3%, ricevette la carica di juren”” %% \, e She fin da
bambino ebbe una solida formazione letteraria sui classici, sviluppando la capacita di
comporre versi e frasi.

In quegli anni vi fu una guerra civile e nella zona di Chenzhou /& M| venne
mandato il generale musulmano She Yingju & 52, In seguito alla morte del padre, She
Yunshan % Z3 3% rimase solo con la madre e la nonna e venne in seguito adottato dal

generale, che non aveva figli, acquisendo cosi il cognome She e convertendosi all'lslam.

Questa conversione, definita jin 3t (avanzare, progredire in meglio), viene descritta

quasi come un'illuminazione all'interno delle Genealogie:

JerE R HIETR B E RO R S e th % AR E B

The day Master She entered Islam, his heart suddenly became open and clear, as if he
had acquired pure light; he was happy [as if] he had found joy in his life for several
days.*®

Dopo aver completato gli studi islamici presso un maestro locale, ritorno nella terra

natia per alcuni anni, e in seguito lascio il figlio con 1 suoi parenti per recarsi in diverse

scuole della Cina come insegnante fino a quando fondo la scuola a Kaifeng JT 3,

specializzata soprattutto nello studio e nella traduzione dei testi sufi.

La scuola di Nanjing

Altro importante centro islamico ¢ quello di Nanjing 7 5{. La prima scuola venne

27 Juren %5 N\ indica una carica a livello provinciale assegnata ogni tre anni. Oltre ad essa, nei periodi
Ming e Qing vi erano anche la carica di shengyuan %418 o xiucai 757", per coloro che passavano gli

esami imperiali a livello cittadino, e jinshi 3, la piu alta, per coloro che arrivavano ad ottenere la
carica nella capitale, e quindi a livello imperiale.

28 Jingxue xi chuan pu &%= Z 8 5%, pag. 84 cit. in Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A
Cultural History of Muslims in Late Imperial China, pag. 53.
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fondata da Feng Yangwu mentre insegnava li nei primi anni del diciassettesimo secolo.

Il primo insegnante nativo di Nanjing fu un suo allievo, Ma Zhenwu, che, dopo anni di
studio a Zhangjiawan nello Hebei, fondd una scuola, chiamata Hanximen X P4 17,

collegata alla moschea centrale, ossia la moschea Zhengjue (Zhengjue si 4% %), e
questo fu l'inizio dell'attivita educativa islamica a Nanjing.” Il caso di Ma ¢ particolare,
poiché era piu anziano del suo maestro di ben otto anni.

Il secondo importante maestro nativo di Nanjing era Ma Junshi 5 & &, che,
nonostante il cognome, non era in alcun modo imparentato con Ma Zhenwu. Dopo
un'educazione confuciana basilare, studio nel nord-ovest della Cina per poi tornare e
prendere il posto del suo predecessore in qualita di maestro.

Il terzo maestro fu un suo discepolo, Yuan Shengzhi. Figlio di un imam locale,
considerato un abile oratore, fondo la sua scuola all'interno di una moschea, Yuansi =
5f. Il lignaggio venne continuato da suo figlio, Yuan Rugi e da un altro suo discepolo di

umili origini, Ma Jinyi, noto per le sue ricerche filologiche. I cosiddetti "Yuan di

Nanchino" continuarono il lignaggio e furono autori di numerosi testi € composizioni.

Analisi riassuntiva delle scuole

Come gia accennato, la Jingxue xi chuan pu £ {85l & una fonte molto importante

di informazioni riguardanti la rete di educazione islamica in cui nascera poi la Han
Kitab 1% 5015 4. Tre sono le categorie di maestri annoverate nelle Genealogie: 1a prima
¢ quella dei trentuno maestri maggiori, in cui tutti, ad eccezione di Hu Dengzhou #{ %5

I che viene chiamato taishi XM (Gran Maestro), vengono definiti xiansheng ¢/ .
Su di loro vi sono molte informazioni riguardo la vita e la loro educazione. Vi sono poi

duecentottantacinque uomini elencati come discepoli, che divennero poi maestri a

livello locale, ma di cui non c¢'¢ molto da ricordare. Vengono definiti shi Jifi, e di loro,
eccetto alcuni casi, vengono annotati solo i nomi e i luoghi di nascita. La terza e ultima
parte ¢ formata dalla massa anonima di studenti discepoli, di cui si sa davvero poco.

Le regioni principalmente coinvolte nella rete educazionale sono quelle del nord

e del centro-est. Eccezione fa la provincia dello Yunnan, che aveva una vasta porzione

29 Questa moschea venne costruita nel 1388 da musulmani provenienti dall'Anatolia. Nel XV secolo
vennero aggiunte altre stanze ed altre sale.

Li Xinghua et al., Zhongguo Yisilanjiao shi F [E i 22 5, pag. 41-42.
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di popolazione islamica. Nelle Genealogie vi sono casi di studenti provenienti da questa
regione, ma non vengono menzionate le loro vicende al ritorno. Probabilmente la
regione non era coinvolta in questa rete educativa a causa della sua posizione

geografica, rimanendo cosi isolata.

Per quanto riguarda i quattro centri principali, & possibile dire che Jiangnan 7L F4
aveva un ruolo chiave per quanto riguarda i cambiamenti intellettuali e culturali,
essendo che gran parte dei suoi studenti provenivano dall'elite locale. Nanjing era il
centro con il maggior numero di studenti e maestri attivi. Le altre due citta, Kaifeng e
Jining, avevano anch'esse un gran numero di studenti, probabilmente piu per la

personalita dei loro maestri che per la loro posizione geografica.

1.4 La percezione della propria identita culturale

Nelle Genealogie ¢ presente anche un notevole numero di aneddoti, riguardanti storie
informali sul carattere e la personalita dei maestri, sulla loro erudizione, sul loro modo
di insegnare e altro. Il materiale aneddotico gioca un ruolo fondamentale nella
formazione dei canoni tardo Ming (1368-1644 d.C.) e Qing (1644-1911 d.C.). Come gia
visto, in questo caso sono utili per chiarire le modalita di diffusione e condivisione della
rete educativa islamica nella quale si sono formati 1 canoni della Han Kitab. Chiarire se
essi siano del tutto reali o in parte falsi non ha una gran rilevanza, poiché bisogna calarsi
nel punto di vista della societa del tempo e utilizzare questi racconti per capire come
venivano percepiti dalle masse i vari individui creatori di questa rete sociale. Il
messaggio principale che emerge da questi aneddoti ¢ che lo studio e I'apprendimento
della comunita sono valori di inestimabile importanza. La volonta di voler preservare e
diffondere gli insegnamenti dei maestri, l'attenzione per i metodi di studio e di
insegnamento, la devozione ai maestri e la forte appartenenza ad una specifica comunita
sono elementi essenziali per la rapida diffusione delle scuole islamiche. Per i musulmani
cinesi 1'Islam, denominato anche "Dao di Muhammad", parte da una ricerca improntata

principalmente su se stessi.
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1l curriculum di studio
L'educazione islamica prevedeva l'uso di un gran numero di testi, ai quali si aggiunsero
molti titoli nel corso degli anni avvenire, quasi tutti riportati da Zhao all'interno delle
Genealogie. Inoltre la moschea, oltre ad essere utilizzata come scuola, aveva anche la
funzione di libreria, poiché in essa venivano custoditi 1 testi.

A livello tematico, il curriculum di studio di queste scuole era molto simile a
quelle delle madrasas, ossia delle scuole o collegi religiosi islamici allora presenti nel

mondo musulmano. Gli studi erano incentrati sulla giurisprudenza e il diritto (figh,

tradotto in cinese fei ge & %), sulla filologia (nahu, in cinese nahawu H M %), sugli

hadith (ossia le storie riguardanti la vita del profeta Muhammad), sul Corano e sui suoi

commentari, sulla retorica (hutub, in cinese hutuobu JE¥E4H) e sulla letteratura (con
particolare attenzione alla poesia).*

Tuttavia le scuole cinesi differivano da queste per tre motivi principali: in primo
luogo, all'inizio, quando questa rete educativa iniziava a formarsi, i libri disponibili per i
maestri e i loro studenti erano davvero pochi, poiché la Cina era molto distante a livello
geografico dai centri educativi del mondo islamico arabo-persiano. In secondo luogo,
oltre ai testi arabi e persiani, i musulmani cinesi facevano largo utilizzo di testi in lingua
cinese, sia di contenuto islamico che non (come i classici cinesi e le opere
storiografiche). Questa pratica crebbe nel tempo, creando una sorta di compresenza ed
interdipendenza tra 1 due saperi. Infine, la madrelingua di questi studenti era il cinese e
non l'arabo o il persiano, percid una pratica necessaria per lo studio e per la traduzione
dei testi era I'apprendimento della lingua araba, considerata "divina" perché coranica. La
conoscenza linguistica era ritenuta la dote di piu alto livello e il traduttore veniva
addirittura considerato alla pari degli autori dei testi, poiché era colui che diffondeva il

sapere originario mediante le linee di trasmissione. Basti pensare che il fondatore del

lignaggio iniziale, Hu Taishi #H X Jifi, era esso stesso un traduttore.

Nonostante una completa e dettagliata ricostruzione del curriculum di studio sia
impossibile, il testo di Zhao ci aiuta in parte a ricostruirla. Pare non vi sia un curriculum
standard, ma che esso vari in base alla predisposizione di ogni singolo maestro e,

soprattutto, alla disponibilita materiale dei testi. Tuttavia, come gia visto, molti maestri

30 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 75.
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hanno studiato insieme o avuto contatti tra loro, percio, per quanto riguarda i testi
principali, essi erano pitl 0 meno presenti ovunque.
Nel diciassettesimo secolo vi € la prima traccia di un curriculum piu completo e

standardizzato, dovuto soprattutto all'azione di Chang Yunhua, che introdusse nella

scuola di Jining % 7° un metodo di studio ed insegnamento ben definito. Come gia
riportato, le lingue principali dei testi erano arabo e persiano, ma la lingua di
insegnamento era il cinese.”’ Chang stesso scrisse una grammatica persiana, Fa'erxi
wenfa 3£ 1 P8 3% (Una grammatica di Farsi)®? e un lessico persiano-arabo-cinese, lo
Huijing zihui [0 % ¥ 52 (Lessico dei classici islamici). Compose inoltre dei dizionari
arabo-cinese e persiano-cinese, che vennero entrambi copiati e utilizzati nelle altre
scuole.

A lungo andare, l'opera di traduzione introdusse i testi islamici nella cultura
cinese, creando un corpus islamico-cinese ¢ donando ai cinesi il significato e
l'interpretazione vera e propria di questi testi, oltre che la mera traduzione linguistica.

L'importanza del ruolo del traduttore emerge in maniera chiara quando si analizzano le

fonti riguardanti Hu Taishi # /Xl e, in maniera minoritaria, degli altri fondatori di
scuole islamiche in Cina: Hu viene definito quasi come "un dono del cielo", un uomo
perfetto capace di istruire le persone e di diffondere la verita, con una tendenza alla
semi-divinizzazione di coloro che come lui hanno avuto la funzione di interpretare e
diffondere il sapere islamico.* In una prefazione alle Genealogie, She Yunshan, maestro
di Zhao, descrive Hu come I'uomo che ha il merito maggiore per aver diffuso il Dao

islamico e il primo in assoluto nella catena della generazione dei discepoli:**

With regard to our teaching, from the times of the Tang to those of the Ming, even
though the [Islamic] classics [holy books] were transmitted into this land [China], it
was difficult for people to understand their principle and their meaning... until Hu

Taishi came and translated the texts into chinese and established the first school.*

31 Ibid., pp. 77-78.

32 Il titolo persiano era Hava-i minhaj.
Donald Leslie, Islamic Literature, pag. 25.

33 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 78.

34 She Yunshan 2% 3%, Xu ¥, Jingxue xi chuan pu %% Z{#5% (Registro dei Lignaggi e della
Trasmissione degli Studi Classici), pag. 1.

35 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 79.
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L'opera di Zhao non ¢ dunque creata per attestare la presenza dell'Islam in Cina o per
raccontare la sua storia, ma per registrare la compresenza di un sapere
contemporaneamente islamico e cinese nato all'interno di una specifica comunita, di cui
egli stesso ritiene di far parte. La peculiarita di questa conoscenza islamico-cinese era la

sua continua crescita testuale in perenne dialogo con le altre tradizioni culturali.

Lo studente come custode del sapere
Spesso ad alcuni testi veniva attribuita un'origine semi-divina, avvolta nel mistero.
Dagli aneddoti collegati ai ritrovamenti di importanti testi del sapere islamico-cinese
emergono degli elementi comuni: in primo luogo, la raritd di questi testi e, in secondo
luogo, la fatica e il lungo tempo impiegato per il loro ritrovamento. Questi elementi
indicano che il compito di uno studente modello era quello di dedicare l'intera vita alla
ricerca e, soprattutto, alla diffusione e alla conservazione di queste opere. I maestri
compivano dei lunghi viaggi, spesso in luoghi remoti, con i loro discepoli, nell'ottica di
trovare dei testi significativi. Inoltre i cinesi musulmani tendevano a specificare la loro
provenienza: si sentivano del tutto cinesi.

Tra il simbolismo collegato a questi testi di origine misteriosa, vi ¢ un dettaglio
di cui ho gia fatto accenno: la presenza dell'anziano uomo col turbante. Questa figura
nell'immaginario cinese pud alludere a diverse interpretazioni. In primis, 1'vomo ¢
descritto secondo lo standard iconografico dei musulmani di Arabia e Persia, poiché i
musulmani cinesi non portavano questo tipo di copricapo. L'uomo col turbante indica
l'autenticita dei testi e suggerisce la loro provenienza dal mondo islamico vero e
proprio. Esso, inoltre, ¢ simbolo di erudizione e sapienza. Infatti, era il marchio
distintivo degli intellettuali islamici, che venivano appunto definiti "persone col
turbante". E' possibile che lo stesso Zhao abbia collegato lo status del letterato islamico
a quello cinese poiché anche quest'ultimo portava anch'esso un copricapo chiamato

guan.
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Capitolo 2
La Han Kitab

2.1 La simultaneita dell'opera

Tra le fonti da cui possiamo trarre informazioni riguardanti la formazione di un corpus
letterario islamico, vi sono anche quelle dei missionari cristiani in Cina. Tra questi ¢
doveroso citare Archimandrite Palladii (1817-1878 d.C.)*®, capo di una missione
ecclesiastica russa a Beijing, completd una breve bibliografia riguardante la letteratura
sino-islamica presente al tempo. Egli visse per molto tempo in Cina approfondendo la
lingua e la cultura e studiando in particolar modo il canone buddhista. Fu il primo
missionario cristiano e il primo occidentale a leggere in maniera sistematica la
letteratura della Han Kitab. Scrisse diversi testi riguardanti il buddhismo e tre sui
musulmani in Cina, tra cui appunto Chinese literature of the Muslims, lavoro pubblicato
nel 1887, dopo la sua morte.”’

Altra fonte importante ¢ Isaac Mason (1816-1885 d.C.), che dedico altrettanto
parte della sua vita allo studio della letteratura islamica, pubblicando opere affini
(soprattutto articoli) riguardanti in particolar modo la Han Kitab ¢ il mondo sino-
islamico. Tra i suoi vari articoli, vi ¢ una bibliografia della Han Kitab e di altre opere
islamiche che conta ben duecentoquattordici testi datati dal diciassettesimo secolo fino

al 1920.%

36 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 115.

37 1l primo lavoro di Palladii, On the Muslims in China, di sole ventiquattro pagine, venne pubblicato nel
1866. 1l secondo, un articolo di trentanove pagine pubblicato nel 1877 che riassume la biografia di
Muhammad di Liu Zhi, si intitolava An Exposition of a Muslim Work in Chinese Entitled "Yu-lan
Chih-Sheng shih-lu" (The Story of the Life of the Most Holy One Read by the Those High Above)
Compiled by a Chinese Muslim Liu Chih..)

Ludmilla Panskaya, Donald Leslie, Introduction to Palladii's Chinese Literature of Muslims, pp. 38-
39.

38 La maggior parte dei testi elencati nella biografia sono del ventesimo secolo. Nei giornali in
questione, come Moslem World, Chinese Repository, Chinese Recorder, Friends of Moslem, vennero
pubblicati diversi articoli riguardanti i musulmani cinesi e il lavoro svolto dai missionari. Mason fu
uno degli scrittori piu prolifici, studio le varie traduzioni del Corano e forni a sua volta una traduzione
della biografia di Muhammad di Liu Zhi.

Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 117.
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Da entrambi, la crescita e lo sviluppo improvviso della letteratura islamica viene
collocato nel diciassettesimo secolo, nonostante i musulmani fossero presenti in Cina
gia da tempo addietro. Questo lungo periodo di apparente improduttivita letteraria era
probabilmente dovuto all'attenzione per la preparazione, la crescita e la diffusione della
comunita, con lo scopo di consolidare una rete educativa ben organizzata e di pubblicare

dei testi affini solo in un secondo momento. Citando Mason:

[In the seventeenth century] some of the writers took up their tasks after much

preparations and with a sense of duty which enabled them to surmount many

difficulties.”

Dal punto di vista dei missionari cristiani, la letteratura islamica altro non era che una
sorta di propaganda creata ad hoc per fare del proselitismo. Secondo i gesuiti dunque,
l'attenzione si concentra soprattutto sull'intenzione con la quale i testi come la Han
Kitab venivano scritti, cio¢ quella di convertire i cinesi. Questa supposizione nasce
probabilmente dal fatto che essi paragonavano se stessi ai corrispettivi islamici: uomini
stranieri, provenienti da terre lontane, fedeli ad una grande religione monoteista e giunti
in Cina con degli scopi ben precisi. Questa opinione venne condivisa moltissimo
all'interno degli ambienti gesuiti, tanto da creare in certi casi anche una sorta di ostilita
verso i musulmani.

In realta, 1 testi sino-islamici non nacquero per utilizzi missionari, € non puo
essere attribuita una simile funzione all'lslam in Cina. Come gia visto infatti, i
musulmani in Cina arrivarono principalmente per motivi commerciali, e, una volta
stabiliti, cominciarono ad integrare il loro credo con la cultura locale, facendo nascere
una rete educativa nuova che 1 suoi stessi componenti ritenevano cinese. I testi percio
avevano uno scopo principalmente didattico-educativo, oltre che storico (poiché
riportavano informazioni sulle genealogie dei maestri, ma anche di autori, traduttori ed
editori). La produzione testuale si concentra soprattutto tra il 1630 e il 1730, un secolo
in cui l'attivita letteraria & fervente e continua, caratterizzata da testi tradotti in cinese
dall'arabo e dal persiano, dalla compilazione di dizionari e grammatiche, dall'aggiunta di

commentari ai principali testi della fede islamica, dalla pubblicazione di studi filosofico-

39 Isaac Mason, Notes on Chinese Mohammedan Literature, pag. 174.
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religiosi sul Corano, sulla Sunna e sugli hadith.** Ma ¢ in questo periodo che oltre alla
pubblicazione e ripubblicazione di testi gia esistenti, questi letterati iniziarono a scrivere
opere nuove riguardanti se stessi e i loro insegnamenti. I loro scritti contengono
materiale sia proveniente dal mondo islamico sia appartenente alla tradizione cinese. E
importante ricordare che non erano mai frutto di una speculazione individuale, ma erano
il risultato di un processo di intensa condivisione e cooperazione tra un gran numero di
letterati sino-islamici appartenenti alla stessa rete educativa. E proprio attraverso la
trasmissione e l'espansione di questo sapere, che 1 musulmani cominciano a ritenersi
cinesi musulmani, appartenenti ad una tradizione intellettuale distinta, nuova e
ambivalente.

Grazie alla consapevolezza di appartenere all'elife cinese e ad un sistema
culturale fondato sullo studio e sulla speculazione in vari campi, gli intellettuali sino-
islamici fecero in modo che I'Islam, cosi come cio che era considerato appartenente
all'ambito filosofico-religioso, diventasse oggetto di studi approfonditi, soprattutto a
partire dal periodo Qing (1644-1911 d.C.). Essi vedevano se stessi come dei letterati che
avevano come compito quello di studiare ed approfondire un concetto filosofico del
tutto innovativo: quello del dao islamico, che verra discusso nel prossimo capitolo.
Proprio in questo contesto prende vita la Han Kitab, che non deve essere semplicemente
considerata come una collezione di testi mischiati tra loro, ma come il risultato di
un'intensa cooperazione ¢ collaborazione tra 1 letterati della scuola, consapevoli di non
agire in maniera individuale, ma di essere parte integrante di un sistema intellettuale
complesso e stabilito.*!

Oltre alla semplice stesura dei testi, a partire dal diciottesimo secolo iniziarono a
circolare anche bibliografie, cataloghi, genealogie, antologie, ad indicare il graduale
consolidarsi della scuola. La composizione di una specifica genealogia (1677) e di una
vera e propria bibliografia circa un secolo piu tardi (1780) furono due momenti
importanti nella formazione della scuola, che poteva essere definita completa solo con
un proprio lignaggio, una propria storia € una propria percezione.*

Nonostante alcune caratteristiche siano tipiche delle scuole sviluppatesi nei

40 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 119.

41 Benjamin A. Elman, From Philosophy to Philology, pp. 160-163.

42 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 121.
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periodi Ming (1368-1644 d.C.) e Qing (1644-1911 d.C.), come la presenza di un corpus
letterario vasto, le relazioni maestro-discepolo e le interconnessioni geografiche, questa
scuola si distingue per il suo contenuto, che non ¢ soltanto filosofico, ma anche e
soprattutto religioso. In questo senso ¢ sbagliato parlare di sincretismo, perché
quest'ultimo presuppone un incontro tra elementi ideologici appartenenti a due culture
diverse e apparentemente inconciliabili, attuato in vista di esigenze pratiche di carattere
filosofico-religioso. E invece pill corretto parlare di simultaneitd, che si manifesta
mediante l'incontro contemporaneo di due correnti filosofico-religiose da cui scaturisce
la creazione di un qualcosa di nuovo. Non ¢ dunque un semplice accostamento o
confronto tra piu sistemi di pensiero, ma la nascita di un sistema del tutto innovativo
che prende forma dall'iterazione tra due o piu elementi preesistenti. L'Islam in questo
sistema di pensiero non si manifesta solo a livello religioso, ma diventa lo spunto
iniziale per una ricerca filosofica vasta ed accurata. I rituali e il diritto islamico
diventano nuovi campi di speculazione nello scenario cinese, uniti alla filologia, la

geografia, la bibliografia, la filosofia e la traduzione, ossia tutti elementi che danno vita

a questa nuova scuola.

2.2 I traduttori e le traduzioni

La capacita di traduzione dall'arabo e dal persiano era un requisito fondamentale per gli
autori della Han Kitab, nonché una grande abilita. Alcuni traducevano passi del Corano
o di altri testi islamici per incorporarli nelle loro opere, altri traducevano interi testi,
soprattutto sufi. In due suoi lavori, Liu Zhi riporta una lunga lista di libri e fonti arabe e
persiane, all'incirca settanta. A partire dal diciassettesimo secolo, gia una cospicua parte
di queste opere circolava in Cina tradotta in lingua cinese dagli studiosi sino-islamici.
L'importanza della traduzione crebbe in maniera direttamente proporzionale con la
crescita della scuola e la maggior richiesta di disponibilita testuale. Col tempo infatti,
l'istruzione della scuola sino-islamica venne erogata in lingua cinese, per permettere a
sempre piu studenti di seguirla e, soprattutto, perché la scuola islamica si era ormai
consolidata in Cina, segno che non veniva concepita come un sistema educativo

proveniente da uno stimolo esterno, ma come qualcosa di autoctono. Nonostante cio, lo
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studio dell'arabo e del persiano veniva comunque enfatizzato ed apprezzato, in quanto

secondo Zhao Can i #, comunicare e leggere nelle lingue islamiche era un'abilita
. . . . . . n
importante e di riguardo sia per i maestri che per i loro studenti.

La traduzione era un importante strumento per rinforzare la coesione interna del
sistema educativo e per creare un curriculum standard di studio in cui fossero presenti
le versioni ufficiali di ogni testo, soprattutto per facilitare la comunicazione tra le varie

aree geografiche.
Uno dei primi traduttori noti della Han Kitab fu Zhang Junshi £ 7 KF (1584-
1661 circa), conosciuto anche come Zhang Zhong 5k ' e con il nome della tradizione

islamica Hanshan sou € 111 §2. Nativo di Suzhou 73, studia a Nanchino alla scuola di

Zhang Shaoshan e viene descritto da Zhao Can come colui che ha tradotto il Guizhen
zongyi S B 4838 e altre opere islamiche. Nel 1638 Zhang incontra un maestro islamico

indiano, che nelle Genealogie viene riportato come Ashike [t %% e viene definito
"maestro del Dao" con il quale inizia un percorso di studio triennale. Al termine di

quest'ultimo, Zhang scrive una serie di opere in cinese che gli vennero trasmesse
oralmente (koushou 11#%) dal maestro indiano in lingua araba e persiana.*

La prima ¢ Guizhen zongyi 57 B #8% (Principi generali del Ritorno), basata su
uno dei principi fondamentali dell'Tslam, ossia quello del ritorno®, descritti in un'opera

araba la cui traslitterazione cinese & Yimani muzhimole VLK JE 2 B 2R, ossia Imani

Majmu’', un testo sufi circolante nell'area persiana nel quattordicesimo secolo.*® Questo
testo & fornito anche di una postfazione scritta dal discepolo di Zhang, Sha Zhenzong
15, che descrive quest'opera come un lavoro incessante della durata di ben tre anni.*’

La seconda opera ¢ Sipian yaodao VU5 £ 78 (L'essenziale dei quattro capitoli),

traduzione del testo persiano chiamato Chahr fass! (Quattro capitoli), pubblicato nel

1653 durante una visita a Yangzhou #% /Il e a seguito di una richiesta di traduzione da

43 Tbid., pag. 126.

44 Bai Shouyi [75%%, Huizu renwu zhi [F1i5 N¥I7&., Qingdai, pp. 38-39.

45 1 termini guizhen 5% & e guiyi ¥ — sono traduzioni del termine ma'ad (Ritorno a Dio), terzo
principio dell'lslam.
Sachiko Murata, Chinese Gleams of Sufi Light, p. 31-34.

46 Donald Leslie, Islamic Literature in Chinese, pag. 25.

===}

47 Sha Zhenzong § 15, Guizhen zongyi houba §if B 483515 B (Postfazione al Guizhen zongyi) in Zhang
Junshi, Guizhen zongyi 57 B.483%, 67b-68a.
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parte di due studiosi recentemente convertiti che non conoscevano la lingua persiana.*

Zhang non fu solo traduttore, ma anche autore. Una delle sue opere chiave ¢

Kelimo % B. 8K, una breve spiegazione del significato di kaldm, cioé del concetto di
"teologia". Questo testo ¢ molto importante perché riporta tradotti una serie di termini

islamici in cinese, con annessa la spiegazione filosofico-religiosa.*

Dopo la
pubblicazione, 1 lavori di Zhang ebbero un'ampia diffusione all'interno della rete
educativa islamica, di cui rimangono i testi pit importanti insieme alla Han Kitab.

L'altro traduttore fondamentale ¢ di ben tre secoli piu tardi e si tratta di Wu

Zixian {745 (1598-1678 circa), conosciuto anche come Wu Zungqi {fi##2, traduttore

delle due principali opere islamiche persiane sufi. Wu ebbe un iniziale successo negli

esami imperiali, ottenendo il titolo di xiucai 75 7 (titolo attribuito a coloro che
passavano gli esami a livello di contea). Dopo la conquista Qing nel 1644, termino la
carriera degli esami imperiali per iniziare quella di studioso islamico. Wu studio
inizialmente alla scuola di Jining, per poi tornare in quella di Nanjing.” Intorno al 1660

egli inizid a lavorare alla traduzione di un testo che influenzd molto la produzione

postuma della scuola, ossia il Mi'er sa de, o in cinese Guizhen yaodao 5 B 5 &
(Fondamenti del Ritorno), in circolazione da secoli prima in lingua persiana con il titolo
Mirsad al-'ibad min al-mabda ila al ma'ad (i1 Cammino dei Servi di Dio dall'Origine al
Ritorno). Questo testo venne prodotto nel tredicesimo secolo da Abu Bakr Najm al-Din
Daya Razi, pit noto col nome Daya (uno dei maestri sufi dell'ordine centro-asiatico
Kubrawiyya)®' ed ¢ un compendio di precetti e rituali volti alla ricerca di uno status di
comunione con Dio (ancor oggi ¢ considerato il testo sufi piu influente). Dopo la sua
pubblicazione, il testo si diffuse rapidamente dall'India all'estremo Oriente e, nonostante
fosse stato scritto principalmente a scopo rituale-educativo, esso conteneva anche molte

informazioni riguardanti il mondo islamico dell'epoca.”” Interessante ¢ la circostanza in

48 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 129.

49 Tbid., pag. 130.

50 Ibid., pag. 131.

51 L'ordine Sufi Kubrawiyya venne fondato da Najm al-Din Kobra, nato nel 1145 o 1146 nella citta di
Khorizm ¢ morto nel 1221 durante un'avanzata dei Mongoli. Il movimento si diffuse in maniera
piuttosto rapida in Asia centrale e fiori a partire dal diciassettesimo secolo. I testi ad esso affiliati
enfatizzano in particolar modo l'esperienza visionaria di coloro che hanno scelto la via Sufi e il
cammino verso Dio.

Hamid Algar, Introduction to The Path of God's Bondsmen, pp. 2-4.
52 L'autore del libro, Daya, completd anche una versione araba. Un manoscritto in lingua araba del

31



cui il testo ¢ stato scritto: 1'autore, nato nel 1177 nella citta di Ray, in Persia, dovette
subire l'avanzata dei Mongoli, costretto quindi a fuggire, scrisse quest'opera mentre era
nascosto € mori in seguito a Baghdad nel 1256.> Il Mirsad ¢ certamente un testo
originario molto importante per la scuola sino-islamica, infatti tutti i grandi autori,
editori e traduttori postumi lo citano e ne parlano. Interessante ¢ anche la descrizione
quasi miracolosa delle circostanze in cui venne trovato che Zhao ci fornisce. Secondo la
tradizione, venne infatti scoperto da Feng Bo'an nello Yunnan, nascosto sotto ad un
albero. Il testo venne inserito all'interno del curriculum di studio soprattutto su
pressione del maestro She Yunshan, che viaggio in diverse scuole per studiarne le fonti e
per diffonderne la conoscenza.

Nell'introduzione ad esso, Wu pone ancora una volta l'attenzione sull'importanza

della traduzione e della sua diffusione con le seguenti parole:

BEZ UG E E IR AR O Z T EPOK TS — SR LA F .

Whatever one obtains, [one] should share with others; so I with great happiness
decided to give one copy of a Chinese translation of the Mirsad to colleagues for

public use.>*

La condivisione era quindi uno dei pilastri fondamentali per la crescita della scuola e

per la sua diffusione sempre piu capillare.

2.3 Gli autori

Quello che ¢ considerato il primo autore dei testi della Han Kitab ¢ Wang Daiyu 158

(1570-1660 d.C.), conosciuto anche con il soprannome di Zhenhui laoren 1B 5] N,

ossia "l'anziano dell'lslam". Discepolo del maestro Ma Junshi, Wang nasce a Nanjing

Mirsad venne trovato nel Gansu durante una spedizione francese tenuta da d'Ollone.
Donald Leslie, Islamic Literature in Chinese, pag. 28.

53 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 132.

54 Wu Zixian i 155, Yi Guizhen yaodao zixu 757 B 218 H A (Prefazione dell'autore ai Fondamenti
del Ritorno), in Huizu Renwu zhi, Qingdai, pag. 326.
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attorno al 1570 da una famiglia di astronomi islamici. Wang stesso, con un certo

orgoglio, afferma che i suoi avi giunsero dalla penisola arabica fino in Cina durante il

primo periodo Ming (1368-1644) per servire la corte dell'imperatore Hongwu 73t i
(1328-1398 d.C.). La famiglia, dopo essere arrivata a Nanjing, si occupd dell'Ufficio
dell'Astronomia per diverse generazioni. Dalle informazioni riportate dall'autore stesso,
sappiamo che egli non ebbe un'educazione classica fino ai vent'anni, eta in cui inizio a
studiare i classici confuciani e a conoscere gli autori delle Cento Scuole. Probabilmente,
Wang non tentd mai gli esami e inizid a leggere e scrivere in cinese proprio alla scuola
islamica di Nanjing™.

Il primo e piu importante testo di Wang ¢ costituito da due volumi, ognuno dei

quali divisi in venti capitoli contenenti diversi temi religiosi islamici. Il primo volume,

intitolato Zhenyi & — (L'Unico e il Vero) & dedicato alla nascita della fede islamica e
inizia con una riflessione sulla natura e sul significato di Dio. Il secondo volume si
focalizza invece su questioni piu pratiche, come i rituali e le norme religiose, ed ha

inizio con una spiegazione dei cinque pilastri islamici.”® Wang contemporaneamente alla
produzione di questo testo, ne compose altri, tra cui Qingzhen daxue & B K% (1l

Grande Studio dell'Islam), e Shengyu F|5E (Appendice), una collezione di quarantasei
dialoghi con un monaco buddhista.”

In generale 1 suoi scritti sono brevi ed esplicativi, talvolta organizzati in maniera
dialogica con un'alternanza di domande e risposte. Da notare ¢ la costante presenza di
brevi citazioni derivanti dagli hadith e dal Corano, con annesso un commentario
esegetico. Probabilmente questo suo stile deriva proprio dalla sua esperienza di
insegnante, descritto dagli altri come una figura capace di esporre i concetti chiave in
maniera chiara e come un ottimo traduttore dall'arabo e dal persiano. Come esplicitato
piu volte da Wang stesso, il suo scopo principale era quello di aiutare gli altri a capire
I'Islam, senza errori derivanti da errate interpretazioni.

In una fase successiva della sua vita, lascio Nanjing e si stabili a Beijing (luogo

in cui mori) dove lavord come insegnante alla scuola islamica di Sanlihe — H.{1] per

55 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 134.

56 Per una descrizione dettagliata della terminologia utilizzata da Wang Daiyu e una traduzione dei suoi
testi, cfr. Sachiko Murata, Chinese Gleams of Sufi Light, pp. 43-112.

57 Donald Leslie, Islamic Literature in Chinese, pag. 24.
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molti anni.*®
Il secondo autore importante ¢ Ma Zhu f§7F (1640-1711 d.C.). Nato a Baoshan
£% 111, nello Yunnan, Ma Zhu & l'autore del Qingzhen zhinan &5 B 65 (Guida alle

Scienze Islamiche), testo del 1680 che fornisce molte informazioni fondamentali
riguardo lo sviluppo della produzione testuale sino-islamica. Al contrario di Wang, Ma
Zhu tento la via degli esami imperiali ed ottenne degli incarichi ufficiali, ma, nonostante
ci0, scelse di rimanere all'interno della rete educativa islamica e di dedicare ad essa il
suo notevole sviluppo culturale.” Discendente del grande Sayyid (titolo onorifico
riservato ai discendenti del Profeta Muhammad) Saidianchi Shansiding Wuma'er ¢ i
e T SRR (Sayyid 'Ajall Shams al-Din 'Umar), arrivato in Cina nel periodo
Yuan (1271-1368 d.C.), Ma Zhu nasce in una famiglia della piccola nobilta e il padre,
Ma Shikong 5 Hifi fL, era a sua volta insegnante.® Tuttavia, Ma Zhu rimase presto
orfano, e non si hanno notizie riguardanti una possibile formazione islamica in eta

giovanile. Cio che ¢ certo, ¢ che egli ebbe un'educazione confuciana, e a diciott'anni

passo il suo primo esame imperiale, iniziando a lavorare, due anni dopo, alla corte Ming

dell'imperatore Yongli 7K J& (1623-1662 d.C.). Dopo alcuni anni passati nello Yunnan
come insegnante, Ma Zhu si trasferi a Beijing. Fu proprio li, probabilmente nella grande
moschea di Beijing, che inizid a studiare ad affrontare gli studi islamici in maniera
approfondita. Ma Zhu stesso riporta che i motivi che piu lo spinsero a fare questa scelta
furono la sua origine sacra e la sua ammirazione per Wang Daiyu.

Come gia accennato, nel 1678 o 1679 egli completo la sua opera pit importante,

il Qingzhen zhinan % E 48 % (Guida alle Scienze Islamiche), di cui forni anche un
titolo arabo, A/-Murshid ila 'Ulum al-Islam. Questo testo divenne uno dei piu importanti
all'interno della scuola islamica ed era comunemente chiamato Zhinan 1§ F4, ossia "la

Guida".®" Costituita da ben otto volumi, l'opera, di dimensioni imponenti, tratta

58 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 136.

59 Ibid., pag. 137.

60 La fonte principale riguardante i dettagli della vita di Ma Zhu ¢& proprio una sua autobiografia
contenuta all'interno del Qingzhen zhinan & F.38 7. Cfr. Yusufu zhuan ASHEEE (Autobiografia di
Yusuf), Qingzhen zhinan & EA8 T, pp. 28-33.

61 La scelta di scrivere delle "guide" si basa sull'idea di diffondere e creare una letteratura "istruttiva",
che era assai popolare all'interno degli ambienti sufi. Vi sono numerosi testi appartenenti a questo

genere, per approfondire cfr. Donald Leslie, Mohamed Wassel, Arabic and Persian Sources Used by
Liu Chih, pag. 204.
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soprattutto di diritto e rituali islamici. Dopo una prima pubblicazione nel 1683, ne

seguirono altre fino al 1885. Nel 1864 Ma Dexin 5153 #7 (1794-1874), imam dello

Yunnan e discendente di Ma Zhu, pubblico un'edizione minore in quattro volumi,

chiamata Zhinan yaoyan 8% 5 (Sommario della Guida).®

Ma Zhu all'inizio del testo presenta la religione islamica a livello metafisico (la
sua cosmologia e teologia, la natura del divino e la sua relazione con il mondo umano),
per poi passare alla parte pratica del diritto e dei rituali.

Terminata l'opera, Ma Zhu inizid un viaggio presso tutti i centri educativi
islamici piu importanti sia per far si che La Guida venisse condivisa, sia per incontrare 1
piu famosi insegnanti del tempo, scambiare opinioni, apportare correzioni € modifiche

al suo testo e trarre vantaggio dai loro preziosi insegnamenti. Fu proprio durante questo

viaggio formativo che egli venne soprannominato Zhinan laoren $&Fd & N\ (il Maestro
della Guida).®® La sua prima meta fu Nanjing, centro fondamentale, a cui segui Jining, e
altri centri molto importanti nei quali insegnavano maestri di una certa fama. Durante
questo viaggio, Ma Zhu compilo una lista di ventiquattro ringraziamenti alla sua opera
fatti da maestri illustri della scuola sino-islamica. La lista, inserita nel primo volume ed
intitolata Hainei zengyan & W W 5 (Ringraziamenti da tutta la Cina), ¢ una chiara
dimostrazione di quanto fossero forti e coesi i1 rapporti tra gli studiosi, che tra loro si
scambiavano opinioni, apportavano correzioni, condividevano idee e si aiutavano
reciprocamente; inoltre la scelta del titolo rimarca la consapevolezza di appartenere ad
una vera € propria comunita cinese.* La lista fornisce il titolo o la posizione ricoperta
da ogni maestro (talvolta con accenni sulla propria formazione) e la citta della scuola in
cui insegna. Bisogna perd aggiungere che le nobili origini di Ma Zhu, note a molti,
sicuramente contribuirono in parte alla fama della sua opera.

Oltre a questa lista, I'opera include una prefazione di Ma Chengyin, figlio del
generale Ma Xiong, scritta nel 1681 (due anni prima della pubblicazione).” Ma
Chengyin sostiene che La Guida sia il piu importante testo della scuola dalla

pubblicazione delle opere di Wang Daiyu, sottolineando ancora una volta come il sapere

62 Donald Leslie, Islamic Literature in Chinese, pp. 35-36.

63 Ibid., pag. 84.

64 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 141.

65 Ma Chengyin, Zhinan xu 8 #{ (Prefazione alla Guida), Qingzhen zhinan 15 E-45F4, pp. 6-7.
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di questa scuola non sia un prodotto unico e distinto dell'autore, quanto piuttosto un

prodotto eterogeneo formatosi dalla crescita di un corpus di conoscenze condivise. La

prefazione include a sua volta una lista di undici studiosi islamici definiti Huiru [B]1#,

da lui considerati i piu importanti dell'epoca.

L'ultimo autore di questa analisi ¢ Liu Zhi ¥|% (1660-1739 d.C.), figlio di Liu
Sanjie % = 7&% e discepolo di Yuan Rugi, ¢ considerato il piu prolifico e il piu
sistematico autore della scuola sino-islamica. I suoi lavori sono considerati 1'apice della

dottrina e il culmine della produzione letteraria. Padroneggiava ben tre lingue e leggeva

senza difficolta sia le opere islamiche sia i classici cinesi. Nato a Shangyuan _|-Jt, nei
pressi di Nanjing, segui le orme del padre intraprendendo una vita da studioso. Il padre
infatti era insegnante alla scuola Yuan di Nanjing, dove Liu studid per molti anni sotto
la guida di Yuan Rugqi. Il fatto che sia vissuto tra la fine del diciassettesimo secolo e
I'inizio del diciottesimo (periodo di consolidazione della scuola), che sia nato a Nanjing
e cresciuto in un ambiente intellettuale, favori la sua carriera di autore piu prolifico di
testi musulmani in cinese. Dotato di molte abilita, padroneggiava arabo, cinese e
persiano, conosceva i classici confuciani e le storie dinastiche, e aveva letto molti testi
filosofico-religiosi, tra cui quelli cristiani, buddhisti e taoisti. All'eta di quindici anni
inizio a studiare le opere classiche e storiografiche cinesi per otto anni, seguiti da altri
sei di studio della lingua araba e dei testi islamici. Passo poi ad approfondire il
buddhismo e il taoismo, rispettivamente per tre anni e per un anno, per poi terminare la
sua educazione con ben centotrentasette opere occidentali, appartenenti ad una
collezione di testi introdotti in Cina dai gesuiti nel diciassettesimo secolo.®® La sua
notevole educazione e la sua versatilita testuale fanno di lui uno dei scrittori piu letti e
conosciuti all'interno dell'ambiente sino-islamico. Si dedico in maniera continua e
costante allo studio e la sua sete di sapere era cosi ampia che viaggio in tutta la Cina per
visitare le scuole piu importanti (Shandong, Hunan, Hebei, Hubei, Shaanxi ¢ Gansu) e
per accrescere la sua conoscenza. Dopo il periodo di viaggio e formazione, torno a
Nanjing dove inizio la sua attivita di traduzione e di stesura.

Nella seguente prefazione, presente nella sua ultima opera importante (una

biografia di Muhammad), descrive il suo percorso di formazione ed emerge la sua

66 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pp. 144-145.
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particolare posizione riguardo I'apprendimento di diverse culture tradizionali.

HEHEEAGM., TETLMASRE. \FEERMGEE S L TRIERH
Bl . SONFRIRTTEE . M= FERMREMGT. X —EHER . b eE —
A=t SR, M ERRT S, EEWRAE. CTlEH—. 8
PEREREMC. A8, W EW., MEE. P Ed. SEEEELU
EOERE 2 A HTR R T URE 2fth. F=F%. —m—#&Fd.

Authoring books is a very difficult thing. I was fifteen when I began studying. For
eight years I read with robust diligence the Confucian classics, the histories,
philosophies, belles lettres, and the books of various schools. For six additional years
I read the Tianfang [Islamic] classics, for three more years I read the Buddhist canon,
for one more year I read the Daoist canon. I then proceeded with reading Western
[European] books, [a total of] 137 copies. [So I] achieved mastery through
comprehensive study of the doctrines of the various schools. However, I was filled
with admiration for islamic doctrines. I wrote a hundred volumes [of books] and
what [I have] already published is just one tenth [of them], the Dianli and the Xingli
and the books of that sort. The Dianli is a book that clarifies the [rules] of the
teaching. The Xingli is a book that clarifies the [principle of the] Dao. Now the
Zhisheng shilii [Records of the most Sagely (of Islam)] clarifies the sources where
the teaching and the Dao originated in order to present [it] for all under heaven and in

order to reveal the entirety of the Dao. Thus these three books are one composition.®

I1 motivo principale dei suoi studi eruditi non era semplicemente il desiderio di
diffusione della cultura islamica, ma la comprensione del suo sistema filosofico-

religioso. Liu stesso affermo che dopo numerosi studi arrivo ad una conclusione

fondamentale, cio¢ che il principio (/i ) di tutti gli insegnamenti ¢ lo stesso e che i
saggi "dell'est e dell'ovest" sono motivati dalle stesse idee.®

Completati 1 suoi lunghi studi, Liu Zhi inizio a tradurre testi arabi e persiani in
lingua cinese e a comporre centinaia di testi riguardanti I'Islam e il Confucianesimo, dei

quali solo un decimo venne pubblicato. Tuttavia, le opere di Liu Zhi ritenute piu

67 Liu Zhi 21, Zhushu shu % %R, HRZ (Qingdai), pag. 357, cit. in Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of
Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China, pag.. 146.

68 Ibid.

69 Come vedremo in seguito, Liu Zhi sostenne quest'idea in diversi suoi scritti, tra cui nella prefezione

(zixu B J¥) al Tianfang dianli K J7#L#8 (Diritto e Rituali dell'Tslam).
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importanti sono tre, concepite come un insieme atto a descrivere tre dei quattro stadi del
Sufismo. La prima tratta la metafisica islamica (tariga), la seconda il diritto musulmano
(shari'a) e la terza ¢ una traduzione dall'arabo di una biografia del Profeta (hagiqa), alla
quale egli aggiunse del materiale originario. L'ultimo stadio, chiamato ma'rifa
(conoscenza mistica finale di Dio), non viene deliberatamente trattato dall'autore, che

aveva come scopo quello di comparare i tre stadi della filosofia tradizionale cinese,

ossia il dao T8 (la base teorica), il jiao #{ (gli insegnamenti, che sono il mezzo pratico
e concreto per raggiungere il dao) ed infine il Saggio che funge da veicolo tra
quest'ultimi.”® Questo tipo di divisione categorica, dimostra I'approccio sistematico di
Liu Zhi nei confronti degli argomenti da lui studiati e trattati. A differenza dei suoi
predecessori, che avevano gia scritto riguardo 1'Islam mantenendo perd un approccio pit
generico e meno schematico, Liu dedica interi libri ad ogni specifico aspetto, sia esso
religioso, filosofico o giuridico. Questa sistematizzazione rispecchia anche la volonta di
sviluppare e consolidare l'intero apparato scolastico, che, come gia accennato, tocca il
suo apogeo proprio con Liu Zhi.”!

La sua prima opera importante, pubblicata nel 1704, ¢ il Tianfang xingli K J7 1%

¥ (Ragione e Principio dell'lslam), un'opera di cinque volumi riguardanti gli aspetti
possibili della cosmologia e della teologia islamica, il cui titolo rivela una chiara
familiarita dell'autore con il pensiero neo-Confuciano.” Liu compara sotto diversi
aspetti il concetto di Dio e di teologia nell'lslam alle altre religioni e filosofie da lui

approfondite. Una delle parti piu interessanti dell'opera ¢ il paragone tra il concetto di
wu f& (non-essere) daoista, quello di kong %= (vuoto) buddhista e quello islamico di

Zhenyi 1B — (il Vero e 1'Unico). I paragoni di Liu non si limitano solo all'ambito
concettuale, poiché egli include anche sezioni di geografia, astronomia, biologia e del
loro utilizzo all'interno della dottrina islamica. Questa modalita era la stessa utilizzata
per le grandi enciclopedie che catalogavano ogni genere di sapere tipiche del periodo

tardo Ming (1368-1644 d.C.) e Qing (1644-1911 d.C.).” L'attitudine di Liu al dialogo,

70 Murata Sachiko, Chittick William C., Weiming Tu, The Sage Learning of Liu Zhi: Islamic Thought in
Confucian Term, pp. 8-9.

71 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 147.

72 Murata Sachiko, Chittick William C., Weiming Tu, The Sage Learning of Liu Zhi: Islamic Thought in
Confucian Term, pag. 6.

73 Benjamin A. Elman, From Philosophy to Philology, pag. 157.
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che emerge chiaramente dalla sua costante attenzione per sistemi religiosi e culturali
diversi dal proprio e dai confronti tra questi, lo spinsero a cercare di far circolare e
diffondere le sue opere anche al di fuori dell'ambiente islamico.

La sua seconda opera importante, scritta ad Hangzhou e pubblicata nel 1710, ¢ il

Tianfang dianli X 77 448 (Diritto e Rituali dell'Islam)™, contenente porzioni di testi
tradotti dall'arabo e dal persiano e che Liu Zhi stesso nella prefazione definisce "un
lavoro di rivisita, espansione e ricerca" basato su un libro incompiuto ereditato dal
padre.” Anche in questo caso, il testo & strutturato come un'enciclopedia: ogni precetto
viene presentato con una spiegazione e seguito da una sezione che illustra le origini di
ogni specifico rituale, sulla base delle fonti islamiche precedenti da lui in possesso.
Questo metodo di spiegazione, chiamato kaozheng 7% &% (ricerca testuale), veniva
utilizzato anche all'interno della scuola confuciana e venne riutilizzato da Liu Zhi anche
all'interno di un breve trattato, il Tianfang zimu jieyi K777 BEifEFE (Spiegazione del
Significato delle Lettere Arabe).

Dopo il tentativo di Liu Zhi di presentare il Tianfang dianli K77 #.48 a Beijing
e il rifiuto da parte della corte, egli ottenne Il'interesse di alcuni funzionari non
musulmani che contribuirono alla prefazione del libro. Essi erano in colpiti soprattutto
dall'abilita dell'autore nello spiegare una cultura cosi lontana dalla loro utilizzando la
loro lingua (il cinese) e il loro sistema culturale (confuciano). Xu Zhuo % {# di Deqing
15 3%  (Zhejiang), jinshi 1 1+: nel 1673, sosteneva in particolar modo che egli
utilizzasse un "linguaggio ru per trasmettere il sapere occidentale" (FH 17 318 74 £2)76,
mentre Lu You 4 di Yingzhou /I (Anhui), jinshi 3t 1 nel 1682, comparo il
libro ai Sei Classici e i saggi dell'lslam e quelli confuciani.”” Ancora una volta, &
evidente che con Liu Zhi l'interesse per I'Islam e per la sua dottrina non era piu

circoscritto solo all'interno della scuola islamica.

74 James D. Frankel, Rectifying God's name: Liu Zhi's Confucian Translation of Monotheism and
Islamic Law, pag. 28.

75 Secondo quanto scritto dall'autore nell'introduzione all'opera, suo padre tradusse un testo riguardante i
rituali e il diritto islamico e lo chiamo Tianfang lifa X 77 ¥87%, testo da cui Liu Zhi prese spunto per il
Tianfang dianli K77 $#114.
Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 149.

76 Xu Zhuo 115, Xu ¥ (prefazione), HRZ versione Qingdai, pp. 366-367.

77 Lu You 4, Xu J¥ (prefazione), HRZ versione Qingdai, pp. 367-368.
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Sia il Tianfang xingli K75 1£3 che il Tianfang dianli X777 $148 contengono una
bibliografia delle fonti usate da Liu, rispettivamente di quaranta e quarantacinque titoli,
per un totale di sessantasei titoli differenti (ben diciannove fonti sono presenti in
entrambe e vengono quindi contate una sola volta). Per citare Paul Pelliot, la lista puo
essere considerata un "catalogo di circa tutte le opere islamiche presenti in Cina intorno
al 1700"." Leslie e Wassel, confrontando le diverse edizioni delle opere di Liu Zhi,
ricostruirono una lista accurata e completa delle fonti utilizzate dall'autore. Tra queste,
oltre al Corano, spiccavano testi sunniti e hanafiti sul diritto e sui rituali, testi sufi,
biografie del Profeta e delle piu importanti figure religiose musulmane, testi arabi e
persiani di poesia, geografia, astronomia e filosofia.

La terza opera ¢ la gia citata biografia del Profeta, il cui titolo ¢ Tianfang

zhisheng shilu X777 228 B %k (I Veri Documenti del Maggior Saggio Islamico), Basata
sulla traduzione di una biografia persiana del Profeta, la Tarjuma i Mawlud i Mustafa di
Sa'id bin-Mas'ud al-Kazaruni (1357)", ¢ considerata da Liu Zhi il suo lavoro piu
importante. Il libro, terminato nel 1724, non venne subito reso noto per la difficolta di
Liu Zhi nel trovare qualcuno che lo pubblicasse, cosa che accadde solo nel 1775 dopo la
sua morte. Sia la sua pubblicazione che la sua compilazione furono il frutto di un
intenso lavoro di interazione con altri studiosi.*

Altre opere, considerate minori ma comunque importanti, sono il 7ianfang zimu
jieyi KJ77-BHiRFE (Spiegazione del Significato delle Lettere Arabe), gia citato sopra,
e il Tianfang sanzijing K77 —F#8 (I Tre Caratteri Classici Islamici), una spiegazione
dei termini chiave contenuti nel Corano."

Durante 1 primi anni della sua produzione letteraria, Liu Zhi venne fortemente

supportato da un funzionario islamico, Hei Mingfeng 2215 B2, un jinshi 3t 1 militare
dello Shandong, che aggiunse delle prefazioni alle prime opere di Liu Zhi e forni un

commentario al Xingli T4 .

78 Donald Leslie, Mohamed Wassel, Arabic and Persian Sources Used by Liu Chih, pag. 78.

79 Donald Leslie, Islamic Literature in Chinese, pag. 49.

80 Isaac Mason, The Arabian Prophet: A Life of Mohammed from Chinese and Arabic Sources, a Chinese
Muslim Work by Liu Chia-Lien, pag. 15.

81 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad: A Cultural History of Muslims in Late Imperial China,
pag. 152.

82 La biografia di Hei Mingfeng 215 /E| ¢ riportata all'interno di Bai Shouyi 17 %%, Huizu Renwu Zhi
[H iR N¥IE (Qingdai), pp. 66-67.
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2.4 Muhammad e il Dao islamico

Come gia accennato, i musulmani cinesi attraverso la scelta delle istituzioni e dei
meccanismi utilizzati all'interno della rete educativa, che hanno reso il sapere islamico
in Cina parte fondamentale del sapere generale, crebbero come un'importante comunita
che agli occhi dei non musulmani appariva come intellettuale ancor prima che religiosa.
Mediante questo sistema furono capaci di integrarsi all'interno della societa cinese come
una comunita vera e propria, e ad essi veniva riconosciuto lo status di literati. D'altra
parte pero, gli islamici cinesi si inserivano all'interno della tradizione cinese sostenendo
che il primo saggio nella catena di trasmissione fosse il Profeta Muhammad, il cui
pensiero venne coltivato e sviluppato mediante la crescita e I'ampliamento della rete
educativa. Nonostante la scelta di utilizzare istituzioni e categorizzazioni tipiche della

tradizione confuciana, come per esempio quella di riferirsi all'lslam con i1 termini wu

E-1& (il nostro Dao), essi mantenevano

jiao E# (il nostro insegnamento) o wu Dao
comunque un forte legame con la propria tradizione originaria.

Paragonati ai cristiani missionari in Cina, i musulmani non consideravano I'Islam
semplicemente come una tradizione che non era contraria a quella cinese, ma la
ritenevano una parte essenziale di essa. I cristiani cercavano di dimostrare che i loro
insegnamenti non erano contrastanti con quelli confuciani e che non rappresentavano in
alcun modo una minaccia, mentre i musulmani sostenevano che i loro insegnamenti
erano parte integrante della tradizione confuciana stessa. Con questa premessa, i
cristiani collocarono il loro pensiero alla pari di quello dei saggi della tradizione, mentre
gli islamici fecero un passo avanti, ritenendo il piu grande tra i loro saggi, il Profeta
Muhammad, un saggio della tradizione stessa. I suoi insegnamenti, dunque, non sono
solamente in armonia con il confucianesimo, ma sono una parte essenziale della totalita
del Dao.

C'é inoltre da tenere in considerazione il fatto che i cristiani, che avevano come
scopo quello di fare del proselitismo religioso, consideravano i loro insegnamenti come
qualcosa di estraneo alla cultura indigena cinese, nonostante cercassero di dimostrare le
affinita e 1 punti di contatto tra 1 due sistemi di pensiero. Al contrario, i musulmani,
percepivano il loro Dao fondamentalmente come cinese, nonostante le sue origini

occidentali. L'Islam infatti era occidentale, ma la tradizione scolastica era del tutto

41



cinese.

Il motivo di questa suddivisione ¢ soprattutto storico. I missionari portarono il
cristianesimo in Cina con lo scopo di farlo conoscere e diffondere, facilitandone
l'interpretazione mediante l'utilizzo e l'accostamento del sistema di pensiero cinese.
Tuttavia, le due entita, quella cinese e quella straniera, rimanevano separate. L'Islam,
invece, che aveva in Cina una storia molto piu lunga alle spalle, era un'entita gia
integrata. I musulmani cinesi erano nativi della Cina e consideravano se stessi e la loro

storia parte di quest'ultima.

Muhammad: il Saggio della tradizione

Il ritratto di Muhammad come un "Saggio" lo rende parte della tradizione cinese e
oggetto essenziale di studio. L'Islam infatti diventa lo studio del "Dao di Muhammad",
un componente fondamentale del dao che tutti gli studiosi cinesi, non solo quelli della
scuola islamica, sono tenuti a conoscere e studiare. Come gia spiegato, 1'Islam non era
infatti visto come un sapere straniero compatibile con quello cinese e dunque
accettabile, ma come parte integrante del sapere cinese stesso.

Per capire 1 motivi di questa concezione, bisogna analizzare alcuni punti
fondamentali. Innanzitutto, la figura di Muhammad, invece di essere considerata come il
mezzo di trasmissione della Parola divina, era considerato un saggio, il Saggio
originale. In altre parole, il compito degli studiosi della scuola islamica ¢ quello di
trasmettere, conservare e coltivare il Dao originario insegnato dal fondatore dell'Islam.
In breve, quello che ¢ I'elemento fondamentale per il mondo islamico, il profeta, diventa

cio che ¢ fondamentale per I'elite intellettuale cinese, ossia il saggio.
Nella prefazione al Kelimo jie % 5. 2K fif (Spiegazione del Kalam) del 1631,

Zhang Junshi % # I discute delle origini dell'Islam, del suo fondatore €, cosa piu
importante, dello status di Muhammad come Saggio. L'incipit ¢ un'affermazione sulla

saggezza globale, una sorta di leitmotiv piu volte ripreso da vari studiosi della scuola:

FA AL BENAT [l AT R B

The Sages of southern and northern seas have the same mind and also have the same
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principle.®

Nella prefazione al Kelimo, Zhang introduce la sua opera con le seguenti parole:

T 8 5 7R RO A v BLER AR — AR R

Our teaching is transmitted from the west, and its whole mind is transmitted [by]

several [written] words like this one classic, Explanation of Kalam.*

Zhang Junshi { 7 W presenta Muhammad utilizzando il termine shengren 2 A

(saggio), cioé colui che conduce (xing 1T) verso la retta via e il cui esempio deve essere
seguito dai fedeli musulmani. Questo modo di pensare viene riassunto da Zhang nelle

parole seguenti:

BNZF R R N AR

What the sage did, we do; what the sage forbade, we forbid.*

Zhang nella sua opera dichiara in maniera esplicita che questa scelta di seguire un
modello ¢ da considerare un parallelo alla scelta di seguire la condotta di Yao e Shun, 1
leggendari sovrani della cultura cinese antica considerati modelli di condotta e
comportamento per le generazioni seguenti.

\

Allo stesso modo ¢ interessante notare che anche nella tradizione del mondo
islamico sono presenti degli esempi comportamentali: sono 1 cosiddetti hadith,
considerati i modelli fondamentali su cui basarsi per la buona condotta del fedele.

Dunque, in entrambi i casi ¢ la figura di Muhammad ad essere emulata, ma se da

un lato l'ideologia dietro agli hadith (in cinese shengyu 32 i) si regge sul fatto che

Muhammad deve essere imitato perché ¢ il Profeta, dall'altro la ragione dietro
all'interpretazione cinese ¢ perché egli ¢ a tutti gli effetti un saggio, e i saggi, secondo la

tradizione, sono fonti di sapere che devono essere seguite ed imitate.

83 Zhang Junshi &= E I, Kelimo jie xu 7, LEfEF (Prefazione al Kelimo), Huizu renwu zhi [N
&, Qingdai, pag. 213.

84 TIbid.

85 Ibid.
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Nei testi piu tardi, questo tema del saggio viene sviluppato in maniera piu

esplicita ed articolata. Nei ringraziamenti alla Guida di Ma Zhu F57F ¢ possibile trovare
molti riferimenti a Muhammad come saggio, segno che questo pensiero era condiviso
da tutti i maestri della scuola sino-islamica.

Ding Peng T i# (1650-1695 d.C.), poeta prolifico nativo di Hangzhou M,
affermo che Confucio nei suoi insegnamenti parlo dell'arrivo di "un saggio proveniente
dall'ovest". In accordo con Ding, "il primo fu Adamo, che conobbe la parola di Dio. Ma
poi il messaggio di Adamo venne gradualmente distorto. Le persone di rango superiore
non riuscivano a condurre una vita in accordo con il Dao, e quelle di rango inferiore non
riuscivano a seguirne gli insegnamenti. Dunque, il Saggio Muhammad viaggio nelle
terre dell'ovest per rettificare, chiarire e diffondere il messaggio originario, il Dao dei
saggi."® Ci0 che € piu importante all'interno di queste parole, non ¢ tanto il fatto che
Muhammad venga definito "saggio", quanto piuttosto che sia Confucio stesso, il Saggio

di tutti i saggi, il piu importante per 1'identita cinese, a definire Muhammad un saggio,
come un suo pari, e a prevederne l'arrivo (A HEANGILTES2).Y
Piu tardi, nel 1732, un altro autore, Sun Ke'an % 7] f& (1700-1730 d.C.) di

Hangzhou #i /M, nella prefazione alla sua opera Qingzhen jiaokao 1 B #{% (Indagine

sugli Insegnamenti Islamici), riprende il gia citato pensiero neo-confuciano di Lu

Jiuyuan [ /L] (nonostante il tema dell'opera non fosse direttamente collegato a
Muhammad o all'Islam in termini filosofico-religiosi, essendo solo una compilazione di
informazioni riguardanti le terre islamiche derivanti dalle fonti cinesi). Ancora una
volta, l'attenzione si focalizza sul fatto che 1 saggi non per forza devono provenire dalla

Cina, ma possono anche arrivare da altrove.

SRR 3N S o [R) S B [ A A 30N L G L ) S B[R] 5 B N2 7
RITBH B HUZ .

Sages appear in the eastern seas, their mind and their principle are the same, Sages

appear in the western seas, their mind and their principle are the same. The Sage of

86 Ding Peng 1%, Jiaokuan jielun xu *C3K 45187 (Prefazione al Jiaokuan jielun), Huizu renwu zhi [A]
WM&, Qingdai, pag. 235.
87 Ibid., pag. 234.
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our teaching was born in Arabia; his principle and his teaching are lofty.®

Vi sono ancora svariati esempi di questo tipo di citazioni che elevano Muhammad allo

status di saggio. Sai Yu U (1697-1795 d.C.) per esempio, riferendosi a Muhammad
come saggio modello di condotta, lo inserisce all'interno della catena di trasmissione dei
piu grandi saggi cinesi, ossia Fuxi, Shennong, Huang Di, Yao, Shun, Yu, Wen, Wu, il
duca di Zhou e Confucio. Definisce il suo Dao come il piu grande, il piu accurato e

definito, in altre parole il culmine del compimento del Dao.
Questo concetto, e quelli precedenti, vengono ripresi anche da Yuan Guozuo =

[B{/F nella prefazione alla biografia di Muhammad di Liu Zhi $1%, la Zhisheng shilu

% B1E 4%, pubblicata nel 1779. Yuan, citando un passaggio in cui Mencio, figura chiave
del confucianesimo, sosteneva che se un leader barbaro, non cinese, poteva essere alla

pari di saggio cinese, allora Muhammad poteva essere considerato alla pari dei saggi

della tradizione. Citando poi il pensiero di Lu Jiuyuan Fifi /U ¥ (gia trattato in
precedenza), ribadisce ancora una volta che lo spazio e il tempo non devono essere
considerati ostacoli per la saggezza, poiché 1'unico vero vincolo ¢ il mandato del cielo.
Il paragone di Confucio e dei saggi della tradizione a Muhammad ¢ reso ancor piu

evidente dalla scelta dei termini utilizzati per indicare lo stauts del fondatore dell'Islam,

ossia zhisheng 2% (il maggior Saggio) e dacheng K Ji{ (colui che completa il Dao).
Pur sottolineando che Muhammad non poteva conoscere gli insegnamenti di Mencio e
Confucio, Yuan ancora una volta lo eleva sostenendo che, in questo caso, la conoscenza
non ¢ necessaria essendo gia dovuta alla sua naturale disposizione, che ¢ pura e
spontanea. In pratica, egli da un lato sostiene l'unicita di Muhammad e dall'altro
promuove gli insegnamenti confuciani affermando che Muhammad stesso ¢ promotore
di tali principi, dato che la sua guida ¢ caratterizzata da armonia, pace e benevolenza.
Secondo Yuan, il fatto che Muhammad non provenga dalla Cina, ma agisca comunque
spontaneamente secondo la morale confuciana, lo rende un saggio ancor piu meritevole
di tale nomina.

Infine, per quanto riguarda la tematica trattata in questo paragrafo, ¢ doveroso,

se non fondamentale, esporre anche il pensiero del massimo pensatore della scuola, Liu

88 Sun Ke'an fAR] &, Zixu HJF (Prefazione dell'autore) in Qingzhenjiao kao 15 E#>%, Ia-b.
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Zhi 2% | presente nella sua opera pill importante, la Zhisheng shilu % 58 ‘8 %k
(Biografia del Profeta). Dopo aver descritto Muhammad nell'introduzione come "il
Saggio che discende da Adamo", egli divide i saggi in ben quattro categorie: i saggi
comuni, quelli piu rispettati, i grandi saggi e infine 1 supremi. Il fatto che Muhammad

sia il solo ad appartenere alla quarta categoria, cio¢ quella di livello piu elevato, ci fa

capire che Liu Zhi %1% lo riteneva superiore anche ai saggi della tradizione cinese.
Mediante la sua opera, 1'autore sollecita 1 lettori a studiare ed approfondire la figura di
Muhammad, di comportarsi allo stesso modo e di "fare di questa biografia il proprio

specchio", al fine di raggiungere la propria realizzazione.

Lo studio del Dao di Muhammad all'interno della scuola sino-islamica
Nel sostenere che Muhammad fosse un saggio in perfetta armonia con i principi
confuciani, 1 maestri e gli studiosi della scuola sino-islamica non hanno mai voluto
sviluppare il loro pensiero escludendo o svalutando gli insegnamenti di Confucio e degli
altri saggi del lignaggio. Al contrario, 1 suoi insegnamenti sono considerati come la
continuazione e, probabilmente, anche la conclusione della linea di trasmissione
confuciana. Allo stesso modo, il corpus del sapere sino-islamico viene presentato come
parte integrante dell'intero corpus intellettuale cinese, e gli appartenenti alla scuola si
auto-identificavano in due specifiche categorie: literati, € quindi parte dell'elite culturale
cinese, ¢ musulmani, ¢ quindi custodi di un sapere filosofico-religioso. Come custodi
del sapere, il loro compito principale era quello di preservare e continuare a sviluppare
l'intero corpus della scuola al fine di garantire la continuita della loro identita.

La storia dell'origine e della diffusione dell'Islam all'interno del territorio cinese
viene narrata con l'intento di dimostrare il processo di integrazione all'interno del

tessuto sociale, al fine di farlo ritenere da tutti parte integrante della linea di

trasmissione confuciana. Un testo esemplare ¢ il Qing bao biao 7t %3 di Ma Zhu, uno
dei due testi che egli compose per presentarli all'imperatore Kangxi, entrambi inclusi
all'interno del primo volume del Qingzhen zhinan.* In quest'opera, Ma Zhu inizia

descrivendo le nobili origini dell'lslam e del suo fondatore, che egli chiama

"Muhammad il saggio occidentale" (Xiyu Zhisheng Muhanmode VG 1% 2 B2 2 52 BR19°0),

89 Ma Zhu 5i¥, Qing bao biao #5%3K in Qingzhen Zhinan 5 H1875, pp. 26-28.
90 Ibid., pag. 26.
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al quale egli associa due testi fondamentali, ossia il Corano e gli hadith all'interno della
Sunna, e continua sostenendo che 1'Islam altro non sia che il culmine dei risultati di
generazioni e generazioni di saggi. Questa interpretazione era assai rivoluzionaria per
I'epoca, perché sostanzialmente affermava che un saggio straniero, fondatore di una
religione straniera, non solo fosse l'ultimo saggio all'interno della linea di trasmissione
del dao cinese (Ma Zhu fu il primo a sostenere questa affermazione), ma fosse anche
colui che lo rendeva completo e perfetto grazie ad un lungo processo di trasmissione e
sviluppo del sapere e di diffusione delle opere letterarie affini, sulle quali Ma Zhu
poneva molta attenzione. Questa interpretazione, poi diffusasi all'interno del territorio
cinese, fece in modo che la funzione attribuita inizialmente alle moschee fosse quella di
luoghi di studio e di apprendimento e non quella di luoghi di culto, cosi come
Muhammad venne percepito come studioso ed autore, prima ancora che come figura
religiosa. Quest'ultima concezione veniva invece fortemente enfatizzata da Yuan
Guozuo, che visse circa un secolo dopo Ma Zhu. Egli utilizzava la tradizione letteraria
soprattutto per porre l'attenzione sui comportamenti ¢ sulle azioni di Muhammad, che
venivano considerati come degli esempi di moralita da seguire ed imitare. Solo
praticando i suoi insegnamenti, infatti, era possibile, secondo Yuan Guozuo, essere in
linea con il dao, che, come gia visto, si identificava con I'Islam stesso. Secondo le fonti
riportate da Ma Zhu, I'Islam arrivo in Cina durante le epoche Sui (581-618 d.C.) e Tang
(618-907 d.C.), ma fu in particolar modo durante 1'epoca Song (960-1279 d.C.) che esso
si diffuse in maniera piu capillare grazie anche alla costruzione delle moschee nelle
quali si insegnavano e si studiavano materie relative alla religione islamica. In effetti
questa versione dei fatti coincide con quella canonica, che sostiene che la diffusione e lo
sviluppo della dottrina siano strettamente legati al suo approccio prettamente educativo.
Sempre secondo Ma Zhu, i periodi pit importanti per la scuola sino-islamica, ossia le
dinastie Yuan (1271-1368 d.C.) e Ming (1368-1644 d.C.), sono quelli in cui qualsiasi
attivita islamica era incentrata sull'educazione, e non si fa menzione di fedeli islamici
che non siano studiosi o letterati. L'intera attivita letteraria di Ma Zhu si basa dunque

sulla convinzione che la presenza dell'Islam in Cina altro non sia che il "defluire" (/iu

i) verso est del dao per proseguire il suo naturale percorso di sviluppo.”!

Il pensiero di Ma Zhu viene poi riconfermato ed esposto in maniera piu

91 Ibid.
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approfondita in un'altra sua opera, la gia citata Guida all'lslam. 11 concetto di
Muhammad come saggio viene rafforzato gia dall'introduzione che riporta il pensiero di
due imperatori, ossia Xuanzong della dinastia Tang e Zhu Yuanzhang fondatore della
dinastia Ming, che dichiaravano che il dao proveniente da occidente e il dao degli
antichi saggi fossero identici e che le sacre scritture dell'Islam fossero dei "classici" a
tutti gli effetti e come tali andavano assolutamente tradotti.”” In effetti & possibile
affermare che il resoconto storico riportato da Ma Zhu sia molto vicino alla realta dei
fatti e come tale puo essere ritenuto attendibile, tant'¢ vero che dalle fonti sappiamo che
l'imperatore Hongwu della dinastia Ming ordind a Shaykh Ma, studioso musulmano, di
tradurre numerosi testi appartenenti alla scuola. Questo fatto suggerisce che I'approccio
di Ma Zhu nei confronti delle fonti era scientifico e preciso. Di fatto, egli utilizzava dei
fatti storici per promuovere e favorire la sua visione dell'Islam, com'¢ chiaro da un altro
esempio, ossia quello dell'imperatore Wuzong della dinastia Ming, che, secondo Ma,
ordino la traduzione dei classici islamici in lingua cinese poiché "nessuno degli studiosi
e dei pensatori confuciani conosceva gli insegnamenti dei saggi islamici".”> Ancora una
volta, cio che ¢ riportato all'interno dell'opera letteraria non si discosta molto dalla realta
storica, poiché in un editto del sedicesimo secolo, 1'imperatore Wuzong decreta quanto

segue:

The Confucian study can begin things and complete tasks (in society), but it is
inadequate for penetrating the Spirit or understanding transformations (of Nature).
The study of the Buddhists or Taoists can get close to penetrating the Spirit and
undestanding transformations, but it cannot comply with Heaven's decree or reach to
the truth. The way of each teaching holds one side only. It is only the teaching of the
Pure and True [i.e. Islam] which recognizes the Lord and can penetrate to the

principle of things. That is why it will last for ten thousand generations.”

Dagli esempi riportati, si deduce che per un lungo periodo della storico, I'Islam era
riconosciuto universalmente all'interno della societa cinese ed era in armonia con essa.
Luoghi come le moschee assumevano dunque una funzione fondamentale per la crescita

e il consolidarsi della scuola, poiché, dal punto di vista istituzionale, erano un luogo di

92 Ibid., pp. 13-14.
93 Ibid.
94 Donald Leslie, Islam in Traditional China, pag. 114.
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studio e di produzione letteraria, attraverso cui il sapere sino-islamico si accresceva.
Questo concetto ¢ chiaramente espresso da Ding Peng® all'interno della prefazione alla
sua opera, il Jiaokuan jielun #{3K {17, che egli dichiara di aver composto proprio per

servire il dao e promuoverne la diffusione:

Islam is a Dao whose original soil is in the west, that was refined, clarified, and
cultivated by the Sage [Muhammad]. It arrived in China, where scholars have

erected mosques in which they can study and cultivate its Dao.*

Ding Peng dunque non fa alcuna menzione di moschee il cui scopo sia direttamente
collegato alla preghiera o al culto, ma ne parla come luoghi di studio e coltivazione del
dao. La costruzione della moschea stessa ¢ affidata all'opera di musulmani la cui fede
non si manifesta necessariamente tramite la preghiera, ma tramite la pratica, lo studio e
la diffusione del dao. Questa concezione della moschea pud sembrare inusuale a primo
impatto, ma in realta ¢ direttamente collegata alla visione che gli studiosi sino-islamici
avevano di Muhammad, cio¢ quella di saggio. Un saggio, come tale, si sforza di far
conoscere la propria concezione filosofica non necessariamente solo ai suoi allievi, ma
anche ad un pubblico molto piu vasto. I letterati della scuola, dunque, puntavano sulla
produzione letteraria ¢ non sulla preghiera, che poteva invece essere intesa solo ed
esclusivamente dai fedeli. I concetti qui espressi sono riassumibili all'interno di un passo
contenuto nell'opera di Ding Peng, Tianfang sheng jiao (Gli insegnamenti del saggio

dell'Tslam), la cui introduzione ¢ riportata nel Tianfang zhisheng shilu di Liu Zhi:"’

The Great Sage Muhammad was a ruler and a teacher, who was respected among the
kings and rulers of the west. Emperor Wen [581-600] of the Sui dinasty admired his
influence and sent envoys to the great west in order to obtain his books and classics.
Then, in the seventh year of the Kaihuang era, the sage [Muhammad] ordered his
minister and others to take with them thirty codices of classics and to transmit them
to China, spread them from the southern seas, and build temples to the sage where

these books could be studied. These books teach about loyalty to rulers and filial

95 Poeta ¢ jinshi (carica ottenuta nel 1655), nato ad Hangzhou. Per la biografia completa cfr. HRZ
(Qingdai), pp. 138-142.

96 Ding Peng T, Jiaokuan Weilun xu (Introduzione al Jiaokuan), in HRZ (Qingdai), pp. 235-236.

97 Ding Peng | ¥, Tianfang sheng xu K J7 % ¥ (Introduzione al Tianfang sheng K77 %), in HRZ
(Qingdai), pp. 236-237.
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piety to parents. They do not differ from our Confucianism.”®

Secondo il Corano, Muhammad era ['ultimo e il pitl importante di una catena di ben
cinquanta profeti, passando da No¢, Abramo € Mosé fino a Gesi.” Ogni profeta
all'interno della catena di trasmissione ¢ dotato di una capacita profetica superiore al
precedente, e la profezia ¢ il fulcro unificante grazie alla quale Dio rivela la sua sacra
parola agli uomini. Essenziale per la profezia ¢ lo status del profeta nel momento della
rivelazione e la sua totale dipendenza da Dio. Per quanto riguarda Muhammad, per
esempio, le sacre scritture del Corano insistono sul fatto che egli fosse illetterato al
momento della rivelazione dell'arcangelo Gabriele e che per questo motivo 1 libri della
rivelazione derivino in foto dal Cielo.'”

Paragonando l'interpretazione coranica a quella della scuola sino-islamica, ¢
possibile notare alcune differenze sostanziali. Muhammad rimane sempre la figura
chiave, ma nel contesto cinese egli non ¢ piu considerato profeta, bensi saggio, come gia
visto. Di conseguenza i testi non sono di derivazione divina, ma sono frutto
dell'impegno costante dei letterati appartenenti alla scuola che, mediante la produzione

letteraria, contribuiscono alla crescita e allo sviluppo del dao islamico.

98 Ibid.

99 Nel Corano la parte relativa alla catena di trasmissione dei sacri Profeti & contenuta nella sezione
Surat al-Anbiyaa (1 Profeti). Cfr. Gabriele Mandel (a cura di), /I Corano.

100 Ignaz Goldziher, Introduction to Islamic Theology and Law, pp. 1-30.
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Capitolo 3
Liu Zhi e il Tianfang Xingli

3.1 Struttura e contenuto

Per comprendere al meglio i concetti filosofici principali della scuola sino-islamica e
compararli alle fonti utilizzate dagli autori della Han Kitab, trovo sia utile analizzare
una delle opere piu importanti della scuola, poiché essa ¢ stata scritta dall'autore e dal
maestro piu influente e poiché riassume tutti i concetti relativi alla filosofia del dao
islamico. L'opera ¢ il Tianfang xingli di Liu Zhi, di cui ¢ necessario in primis esporre la
struttura di cui ¢ formata e chiarire gli argomenti di cui discute per comprendere poi al
meglio 1 concetti filosofici ad essa collegati, che sono la colonna portante dell'intero
corpus filosofico-religioso della scuola sino-islamica.

Il testo si sviluppa in tre fasi distinte: nel primo capitolo, la parte principale,
sono sintetizzati tutti i contenuti essenziali del libro, dal secondo al quinto capitolo sono
presenti delle spiegazioni piu specifiche riguardanti i temi trattati nel primo capitolo, e
infine il terzo ¢ diviso in cinque volumi, ognuno dei quali contenente dodici diagrammi
correlati di commentari. Questa struttura suggerisce che probabilmente Liu Zhi si
aspettava che gli studenti iniziassero con la memorizzazione dei contenuti base, per poi
proseguire con la ricerca di un significato piu profondo di cio che avevano studiato, con
l'ausilio dei diagrammi e dei relativi commentari e, soprattutto, con la guida di un
maestro. Cosi facendo, sarebbero riusciti a venire a conoscenza di numerosi
insegnamenti e concetti sia islamici che confuciani, come quelli della Natura e del
Principio, del Cielo e della Terra, del Mandato del Cielo, della creazione dell'Universo.
Sicuramente la notorieta di quest'opera ¢ dovuta in gran parte alla sua utilita prettamente
pedagogica.

L'argomento principale del primo capitolo, nonché 1'essenza dell'intera opera, ¢
contenuto nel diagramma 0.6, Da shijie zaohua xunhuan tu Kt 5 i& {6 1§ IR

(Seguito del macrocosmo nel cerchio della Trasformazione e della Creazione)'”', una

101 Murata Sachiko, Chittick William C., Weiming Tu, The Sage Learning of Liu Zhi: Islamic Thought in
Confucian Term, pp. 168-169.
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versione che Ibn al-Arabi'®

e altri studiosi chiamano "il Cerchio dell'Esistenza" (da'irat
al-wujud) formato da due archi, uno ascendente e uno discendente.'” Nonostante nella
versione di Liu Zhi non vi sia una netta differenza tra i due archi, & possibile affermare

che secondo l'autore cid che nel "Cerchio dell'Esistenza" apparteneva alla parte
discendente ¢ chiamato xiantian 5K (Primo Cielo), mentre cid che apparteneva alla
parte ascendente & chiamato houtian 12 X (Ultimo Cielo), entrambi esposti in maniera
piu dettagliata nei diagrammi 0.2 e 0.3, che riportano i vari stadi della creazione e della
suddivisione dell'Universo.'"*

Il diagramma 0.2, xiantian lihua cidi tu 56 RIBA IR EEIE], ¢ diviso in sei livelli: i
primi tre rappresentano la Realta Divina, divisa tra #i & (sostanza), yong H} (funzione)
e wei 7%y (azione), mentre i restanti simboleggiano il Mondo della Sovranita
caratterizzato da ming fi7(mandato del Cielo), da /ishi P21 (mondo dei principi, a sua
volta diviso tra wuli ¥)¥E e renxing N14%) e infine da mingzha =&, ossia il regno che
rende possibile il manifestarsi delle cose reali.

Anche il diagramma 0.3, houtian xinghua cidi tu 1% K JEAL X ER &, ¢ diviso in
altrettanti livelli, che iniziano con yuanqgi JG% (energia vitale). A seguire, tre livelli,
rispettivamente xiang % (immagine), xing /& (forma) e zhi & (materia), che
rappresentano i vari stadi che danno origine al xiangshi %1 (Mondo delle cose), ossia
al quinto stadio, diviso tra piante e minerali. A seguire c¢'¢ I'ultimo livello, huolei ¥5%H,
ovvero quello delle forme di vita, che comprende gli animali e gli uomini.

Il nucleo principale della questione ¢ che sostanzialmente il "Mondo delle
Immagini" altro non ¢ che una manifestazione terrena del "Mondo dei Principi". Liu
sostiene che i due mondi siano collegati da un filo conduttore che lega insieme tutte le
realta possibili, e che in pratica tutte le cose siano dotate di natura e principi invisibili.

Il secondo capitolo riguarda infatti le qualitda e le caratteristiche che si
manifestano negli esseri umani e nelle cose. Nel diagramma 2.1', ad esempio, sono

esposti quattordici livelli di nature a partire da quella del Grande Saggio, ossia il Profeta

102 Ibn al-'Arabi (1165-1240), chiamato anche "Gran Maestro" (al-Shaykh al-Akbar) dai Sufi, scrisse ¢
riportd un vasto corpus di documenti arabi che ancor oggi servono per ricostruire la tradizione
intellettuale.

103 Ibid., pag. 83.

104 Ibid., pp. 158-161.

105 Ibid., pp.. 268-269.

52



Muhammad, ordinati sulla base dell'intensita con cui essi esternano la Sostanza Reale,

che sono in pratica le caratteristiche attribuite a Dio. Il diagramma si chiama infatti
xiantian xingpin tu 56 K VE &, cioé "diagramma dei livelli delle nature del Primo

Cielo". Nel diagramma 2.3'%, houtian xingqi tu 1% K4 #5|& (diagramma delle forme

del Cielo Ultimo), invece, la suddivisione in quattordici livelli si focalizza sulle forme,

ovvero sulle immagini che rendono manifeste queste qualita nel houtian 1%~ (Ultimo
Cielo). E ancora, dal diagramma 2.6 al 2.11'"7, sono presenti le descrizioni delle qualita
e delle caratteristiche che appaiono nei fenomeni maggiori del macrocosmo, come i
quattro agenti (ossia 1 quattro elementi principali), le quattro stagioni, il clima, gli eventi
atmosferici e anche le rivoluzioni. Il concetto del "filo" che lega le realta possibili
(nature, principi, immagini e forme) che Ibn al-Arabi chiama wahdat al-wujud, ossia
"Unita dell'Esistenza", ¢ invece riportato nell'ultimo di questa serie di diagrammi, ossia
i1 2.12 (yivang yangyi tu — & ¥ [&]).'

Se nei primi due capitoli 'attenzione si focalizza soprattutto sulla struttura del
macrocosmo, 1 capitoli tre e quattro trattano in particolare il tema del microcosmo
umano, sia fisico che spirituale, con particolare attenzione per il risveglio spirituale che
si raggiunge grazie allo studio, alla coltivazione e alla pratica della dottrina. La
relazione tra il microcosmo e il macrocosmo si pud evidenziare comparando il

diagramma 0.6, gia visto in precedenza, al diagramma 0.7'", xiaoshijie yuanshi

fanzhong tu /N TR 451% # @ (1'Inizio originario e il Ritorno finale del microcosmo),
1 quali sono a loro volta divisi in due parti rispettivamente dai diagrammi 0.2 e 0.3 e dai
0.4 e 0.5. 11 diagramma 0.7, dunque, fornisce uno schema generale del capitolo tre,
raffigurando il microcosmo come un cerchio dall'Origine al Ritorno.

Liu Zhi, dopo aver discusso delle strutture del microcosmo e del macrocosmo,
nel quarto capitolo continua con l'elencare le caratteristiche specifiche del microcosmo
che fanno si che le persone capiscano l'importanza del dedicarsi all'auto-coltivazione.
Egli fornisce una panoramica sul cammino dedicato al raggiungimento della perfezione

e descrive le prove che le persone devono affrontare durante la loro ricerca. Per fare

106 Ibid., pp. 280-281.
107 Ibid., pp. 302-329.
108 Ibid., pp. 334-335.
109 Ibid., pp. 170-171.
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alcuni esempi, nel diagramma 4.5 elenca le funzioni cosmiche degli esseri umani, che
hanno come compito quello di ristabilire 1'armonia originaria. Nel diagramma 4.6'"
fornisce una descrizione delle pratiche dei saggi atte al compimento dell'obiettivo citato,
mentre nei diagrammi dal 4.8 al 4.10"* descrive i vari problemi che ostacolano il
cammino spirituale verso il raggiungimento della perfezione. Infine il diagramma
4.12'3, a chiusura del capitolo, raffigura il ritorno al Reale come obiettivo finale della
propria ricerca.

In conclusione, il capitolo cinque propone un quadro generale di tutti gli
argomenti precedenti, con particolare attenzione riguardo l'unione del Cielo e della
Terra e delle diecimila cose, che si ottiene attraverso la perfezione umana. Il riassunto di
questo argomento si trova nei diagrammi 0.8, 0.9 e 0.10"¢, riguardanti la struttura

dell'Universo.

3.2 Analisi della terminologia sino-islamica

Come gia accennato, Liu Zhi ¢ considerato l'autore piu importante per lo sviluppo del
pensiero sino-islamico. L'analisi della sua opera principale, il Tianfang xingli, e della
scelta terminologica da lui adottata, permette di comprendere piu a fondo la dottrina.

Il titolo del libro ¢ stato tradotto dagli storiografi e dai bibliografi come "La

filosofia dell'Arabia", mentre Benite suggerisce "Ragione e principio dell'Islam".'”

Partendo dal termine tianfang <77, esso veniva utilizzato dai musulmani in riferimento
alla Kaaba e alla Mecca e, per estensione, all'Arabia stessa ¢ al mondo islamico. Nel

contesto della trilogia di opere scritte da Liu Zhi, "Islam" sembra appunto la traduzione

piu appropriata. Per quanto riguarda invece xingli 1 P, questo termine significa
certamente "filosofia" o "metafisica", con un chiaro collegamento alla tradizione Neo-
Confuciana. Tuttavia ¢ necessario fare una precisazione: per gli studiosi islamici il
termine "filosofia" ¢ la traduzione dal greco del prestito linguistico falsafa, che designa

la tradizione nata in Grecia da filosofi come Aristotele e Plotino. Tradurre il termine

110 Ibid., pp. 440-441.
111 Ibid., pp. 448-449.
112 Ibid., pp. 462-477.
113 Ibid., pp. 490-491.
114 Ibid., pp. 172-177.
115 Zvi Ben-Dor Benite, The Dao of Muhammad, pp. 147-148.
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xingli PE¥E con "filosofia" potrebbe rivelarsi fallace in questo senso. Infatti, la scuola
filosofica islamica piu rappresentativa € quella di Avicenna (980-1037 d.C. ca.)", che si
avvicinava molto al modello occidentale di scuola peripatetica fondata da Aristotele. Le
scuole successive, come la Scuola Illuminazionista fondata da Suhrawardi (1155-1191
d.C.)"" e la Teosofia Trascendente fondata da Mulla Sadra (1571-1641 d.C. ca.)'®, non
diventarono conosciute in Occidente durante il periodo medievale, e per questa ragione
gli studiosi non le presero in considerazione fino al ventesimo secolo. Fatta questa
premessa, ¢ possibile affermare che Liu Zhi non ebbe alcun contatto diretto con queste

scuole e, dunque, non ¢ del tutto corretto 1'utilizzo del termine "filosofia" per tradurre
xingli MEEE. La scelta di tradurlo con "Ragione e Principio" deriva dall'uso di xingli xue

P £ | ossia "studio della Ragione e del Principio", espressione con cui gli studiosi si
riferivano al Neo-Confucianesimo. Percio, con molta probabilita, Liu Zhi scelse di

intitolare la sua opera Tianfang xingli per indicare che egli stava presentando gli
insegnamenti islamici (tianfang X 77) in chiave confuciana (4#H).!"

Xing Y% e Ii #, dunque, sono due tra i termini filosofici maggiormente utilizzati

all'interno degli scritti di Liu Zhi e, in generale, anche dagli altri autori della scuola. Il

termine xing 1’k ¢ un concetto fondamentale nella filosofia cinese e viene principalmente

tradotto come "Natura"'?’, traduzione che perd spesso puo avere diverse accezioni. Con
xing 1k si intende in particolare natura come un agente, una forza o un principio che

agisce come disposizione naturale. Li ¥, invece, ¢ il modello o il principio regolatore

che determina la realta delle cose e, nel pensiero Neo-Confuciano, ¢ il concetto chiave

che determina il Dao, ossia il Principio Assoluto. Zhu Xi K # (1130-1200 d.C.)"™!

116 Avicenna (Ibn Sina, 980-1037 d.C. ca.) ¢ considerato il piu grande filosofo musulmano. Autore di
diversi libri e trattati riguardanti la metafisica, la teologia e l'etica, si avvicinava molto al pensiero
aristotelico. Si occupod anche di materie scientifiche quali la medicina, la fisica e l'astronomia.

117 Suhrawardi al-Maqtil, Shihab al-Din Yahya (1155-1191 d.C.) ¢ il fondatore della scuola filosofica
[luminazionista che consiste nella sintesi di elementi zoroastriani, platonici e islamici e 'autore di
diverse opere in lingua araba e persiana.

118 Mulla Sudra (1571-1641 d.C. ca.) ¢ considerato il piu grande filosofo iraniano. Scrisse diverse opere,
tra cui alcune in lingua araba, e fondo la scuola della Teosofia Trascendente (al-hikmat al-muta'aliya),
che sintetizzava elementi della scuola di Avicenna, di Suhrawardi, del pensiero sufi e duodecimano.

119 Murata Sachiko, Chittick William C., Weiming Tu, The Sage Learning of Liu Zhi: Islamic Thought in
Confucian Term, pp. 49-50.

120 % = Nature, disposition naturelle, nature premiére, nature fonciére. Cfr. Association Ricci e Desclee
de Brouwer, Grand dictionnaire Ricci de la langue chinoise, Parigi, 2001, pag. 4530.

121 Zhu Xi & & (1130-1200 d.C.) & considerato il piu grande esponente del Neo-Confucianesimo.
Contribui allo sviluppo del pensiero filosofico cinese e alla codifica del canone confuciano.
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spiega la relazione tra xing T e li # in questi termini:

Nature is principle. It is called nature in relation to the heart, and called principle in

relation to things.'*

Questo pensiero viene ripreso ed elaborato da Chen Chun, allievo di Zhu Xi, che

sostiene che natura e principio siano sinonimi e che il loro significato sia strettamente

collegato a quello di "mandato", in cinese ming fii , tradotto talvolta anche come

"destino":

Nature is principle. Principle is a general term referring to the principles common to
all humans (ren) and things (wu) between heaven and earth, while nature is the
principle in the I. It is called nature because from birth humans possess principle
complete in their hearts. Nature and mandate are basically not two different things.

What lies in Heaven is called mandate and what lies in human beings is called

nature. Nature and mandate are only one principle.'*

\

Come si evince dalla citazione, il concetto di "natura" ¢ strettamente collegato a quello

di "destino". Tuttavia il termine ming fi¥, nella cultura cinese, ha anche il significato di
"mandato". Nel suo utilizzo originario, ming significava appunto cid che non poteva
essere cambiato dall'abilita umana, perché gia stabilito e deciso dal Cielo. La sua
centralita nel pensiero cinese ha sempre avuto a che fare con il concetto di liberta umana
e con il suo ruolo etico e morale. Domande quali "il nostro destino ¢ determinato dal
Cielo o siamo liberi di cambiare il nostro futuro?" sono state la fonte di ispirazione di
diversi pensatori cinesi, € non solo. Esattamente come nelle discussioni islamiche
riguardanti il libero arbitrio e la predestinazione, il dibattito cinese pone al centro
dell'attenzione il cosiddetto "mandato celeste", quel potere divino che influisce sugli
affari umani stabilendone la natura. Dunque, la domanda cruciale ¢: quanto ¢ importante
il libero arbitrio per I'essere umano? In breve, tramite il Mandato, il Cielo conferisce
agli vomini la Natura e, se essi la seguono, seguiranno in maniera spontanea anche il

Dao. Perdere il contatto con la natura significa aver difficolta nel seguire la via corretta,

122 Julia Ching, Religious Thought, pag. 96.
123 Murata Sachiko, Chittick William C., Weiming Tu, The Sage Learning of Liu Zhi: Islamic Thought in
Confucian Term, pp. 51-52.
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quella del Dao. A.C. Graham espone il problema nel modo seguente:

If Heaven has established an order within which each thing has its own nature, is it
not self-evidently good that man like other things should pass through his life-cycle
in accordance with his nature? Since Heaven is the highest authority, on what

grounds are we to prefer morality to the nature with which Heaven has endowed

usf)124

In pratica sono gli insegnamenti (jiao #{) dei Saggi a far in modo che le persone
seguano il Dao, poiché essi sono una sorta di guida che aiuta nel portare a compimento
il destino dell'uomo.

All'interno del primo capitolo del Tianfang xingli, Liu Zhi riprende questi
concetti tipici del pensiero cinese (Cielo, Mandato, Natura e Dao) utilizzando la triplice

descrizione dell'lslam gia vista in precedenza, ossia shari'a, tariga e haqiqa.

HEVE T
(g0
Bl LLIE
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A
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>

Only by emulating the Sage's endeavors,

cultivating the body with Propriety [shari'a]

clarifying the heart with the Way [tariga)

and fully realizing nature and going back to the Mandate [%agiqal,

does the complete substance [of the human reality] come home to the Real (4:82-

86)125

Come evidenziato in questo passaggio, Liu riunisce i due aspetti del Mandato, ossia
quello ontologico e quello morale. I1 Mandato ¢ il mezzo grazie a cui il Cielo conferisce
la Natura che, a sua volta, ci fornisce 'Umanita. Ma la condizione umana comprende
anche il libero arbitrio, e cid consente agli uomini di andare contro la ricerca morale,

etica e spirituale conferita dal Mandato. Nell'ottica di tornare sulla retta via del

124 Angus Charles Graham, Studies in Chinese Philosophy, pag. 20.
125 Murata Sachiko, Chittick William C., Weiming Tu, The Sage Learning of Liu Zhi: Islamic Thought in
Confucian Term, pp. 140-142.
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Mandato, ¢ necessario che gli uomini coltivino le loro anime, ripuliscano i loro cuori
offuscati per ritrovare la sostanza originaria, e per riuscirci altro non devono fare che
seguire gli insegnamenti dei saggi.

Per quanto riguarda la traduzione del termine ming i, Liu e gli altri studiosi
della scuola sino-islamica utilizzano il termine arabo amr, termine che significa
letteralmente "comando" e che ¢ caratterizzato da una certa ambiguita esattamente come
il suo corrispettivo cinese. Infatti per amr si intende allo stesso tempo il destino che Dio
ha deciso per il mondo e i comandamenti e le istruzioni che egli stesso ha emanato per
guidare gli uomini verso il giusto cammino spirituale. Tuttavia per Liu ¢ il significato
ontologico del termine ad essere predominante, esattamente come nel contesto islamico.
Ibn al-'Arabi e altri studiosi islamici, infatti, lo intendono come "comando creativo" (al-
amr al-takwini), ossia l'atto di creazione attraverso il quale Dio genera le "cose". |
teologi islamici distingono questo "comando creativo" dal "comando prescrittivo" (al-
amr al-taklifi), che altro non ¢ che 1'insieme dei comandamenti e dei divieti emanati da
Dio."””® Questo tipo di comando & contenuto nelle rivelazioni ai Profeti e stabilisce
l'ordine morale. Su queste basi 1 Profeti sono venuti a conoscenza della Via, ossia del
Dao, attraverso cui gli uomini agiscono in conformita con il Cielo e hanno stabilito gli

insegnamenti atti ad aiutare l'essere umano a compiere il suo percorso.

Tornando alla questione riguardante i concetti xing Y£ e li 2, & possibile
affermare che Liu Zhi distingue la natura e il principio considerando 1'Universo come un

insieme di cose materiali e di esseri umani. La natura dunque altro non ¢ che la propria

consapevolezza spirituale (lingjue % &) che distingue l'essere umano dalle cose,
pensiero Neo-Confuciano pienamente ripreso € appoggiato appunto da Liu Zhi.'”

Questa idea ¢ strettamente collegata anche al pensiero islamico, e per capire quali sono 1

termini arabi da cui Liu Zhi tradusse xing £ e /i P, ¢ bene fare chiarezza su come
questi concetti venivano espressi nel mondo islamico.

In arabo il termine "natura", in senso filosofico, veniva usualmente tradotto con
la parola tabi'a, introdotta con le prime traduzioni arabe del termine physis derivante
delle opere filosofiche greche. Sia nella filosofia islamica che in quella occidentale, il

termine "natura" designava cio che noi chiamiamo il "mondo fisico" o il "regno

126 Ibid., pag. 63-64.
127 Ibid., pag. 52-53.
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naturale". Con l'avvento del Cristianesimo e, in un secondo tempo, dell'lslam, tabi'a
indicava il mondo naturale, ossia quello terreno, in contrapposizione a quello
soprannaturale. Questa accezione ¢ stata ripresa dagli studiosi cinesi, che traducevano

tabi'a semplicemente con "natura" intesa come qualcosa di fisico o materiale, e quindi

non associabile a xing P£. Infatti, citando Joseph Needham, ¢ possibile affermare che:

The great tradition of chinese philosophy had no room for souls. [...] The distinctive

importance of Li is precisely that it was not intrinsically soul-like or animate.'*®

Il termine arabo, frequentemente utilizzato anche all'interno del Corano, che
probabilmente rispecchiava al meglio il concetto espresso da Liu Zhi era rih, che
indicava lo spirito. Rith € qualcosa di invisibile che conferisce vitalita e consapevolezza

alle cose visibili. In altre parole, ¢ quel tipo di principio che agisce come forza naturale

ed ¢ quindi il termine piu adatto alla traduzione di xing P£.'% 1l suo utilizzo all'interno
del Corano ¢ spesso associato agli angeli (Gabriele, 1'angelo della "Rivelazione" viene

chiamato rith al-qudus, ossia "spirito di santita"). Probabilmente pero 1'uso del termine

rith che piu si avvicina all'interpretazione di xing 14 fornita da Liu Zhi ¢ quello
contenuta all'interno di quel pensiero islamico secondo il quale Dio ¢ creatore dello
spirito e di tutte le cose possibili. In contrasto con il pensiero cristiano, non si pud
affermare che Dio sia esso stesso spirito. Infatti, quando 1 musulmani nominano lo
Spirito Santo (al-rith al-qudsi), si riferiscono ad un'entita creata e non alla terza persona
della trinita."® Nonostante le diverse discussioni riguardanti la relazione tra Dio e il suo
spirito, quella piu accreditata e piu vicina alle sacre scritture islamiche ¢ quella che
sostiene che Dio inizialmente abbia soffiato il suo spirito per creare Adamo e, solo in un
momento successivo, per tutte le altre creature. Lo spirito ¢ percio fonte di vita,
consapevolezza, linguaggio e di una serie di altre qualita divine che gli esseri umani
possiedono. In breve, 1'essere umano ¢ formato dal corpo e dallo spirito, esattamente
come 1'Universo ha due dimensioni, ossia quella terrena e quella sovrannaturale.

Vi sono altri tre termini islamici che giocano un ruolo importante all'interno

delle discussioni riguardanti il concetto di spirito, e che molto probabilmente hanno

128 Joseph Needham, Science and Civilisation of China, 2: 475.

129 Murata Sachiko, Chittick William C., Weiming Tu, The Sage Learning of Liu Zhi: Islamic Thought in
Confucian Term, pag, 55.

130 Ibid., pag. 55.
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influenzato il pensiero di Liu Zhi. Il primo termine, e il piu ambiguo. ¢ nafs ed indica
l'anima. Si pronuncia e si scrive esattamente come il termine nafas (nella scrittura araba
standard, cio¢ quella non vocalizzata), che significa "respiro", e che molti autori hanno
considerato come sinonimo di rizh. Entrambi 1 termini sono riferiti alla sfera individuale
dell'essere umano. Tuttavia nel Corano si parla di "cielo, terra e cio che sta tra i due" e,
per alcuni studiosi, quel microcosmo tra i due estremi € proprio nafs, qualcosa che non ¢
né spirito né corpo, ma l'incontro tra i due, o, per utilizzare una massima coranica, "il
punto d'incontro tra i due mari" (majma’ al-bahrayn).”' In altri termini, esso ¢ il luogo
della coscienza individuale.

Un altro termine molto importante ¢ ‘ag/, che indica intelletto, intelligenza e
raziocinio. Tutti gli uomini sono nati dotati di ‘ag/, ma esso pud manifestarsi
completamente solo a seguito di un cammino e di una realizzazione individuale.
Nonostante nel Corano non sia presente la forma nominale di questo termine, 1'uso della
forma verbale ¢ presente per oltre cinquanta volte e si ripete di continuo l'importanza
nello sforzarsi di comprenderne I'uso, come si evince dal seguente passo coranico, dove

il verbo "capiscano" riferito ai cuori ¢ la traduzione della forma verbale di ‘ag!/:

Non viaggiano dunque per la terra al fine di avere cuori che capiscano e orecchie
che intendano? Certo, non sono ciechi gli occhi: sono ciechi i loro cuori nei loro

petti. (22:46)'

In questo passo viene introdotto anche l'ultimo dei tre termini, cio¢ gqalb, la sede
dell'intelligenza, ossia il "cuore", sinonimo del termine cinese xin /», che & possibile

tradurre anche come "mente". Esattamente come xin ‘(», galb non indica solamente il
cuore in senso fisico, ma anche il luogo dell'intelligenza, della coscienza e della
consapevolezza. Il Corano e gli hadith lo pongono al centro della realtd umana, tra la
dimensione fisica e quella spirituale. Come per il corrispettivo cinese, €sso ¢ associato
in primo luogo all'intelligenza e alla coscienza e, solo in secondo luogo, alle emozioni.
Nel Corano la funzione attribuita al cuore ¢ quella di far crescere le persone sia
intellettualmente che spiritualmente e cio risulta impossibile se il cuore ¢ "arrugginito".

L'immagine di un cuore arrugginito ¢ un fopos tipico sia della tradizione letteraria

131 Ibid., pag. 56.
132 Gabriele Mandel (a cura di), I/ Corano, pag. 168.
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islamica sia di quella cinese. Nella visione religiosa, il cuore ¢ come uno specchio
splendente che riflette la luce e la grandezza di Dio. Talvolta questa lucentezza puo
essere offuscata dall'ignoranza e dalla noncuranza che lo arrugginiscono e l'unica
soluzione ¢ quella di "rilucidarlo", azione che pud essere compiuta solo ricordando e
abbracciando la fede in Dio."* Allo stesso modo, nella filosofia cinese, vi sono piu
esempi, come ad esempio nel Zhuangzi, in cui il cuore dell'uomo virtuoso viene

associato ad uno specchio:

The heart of the Utmost Human functions like a mirror, going after nothing,

responding to nothing. (Zhuangzi 7.8)"*

C'¢ da precisare perd che nel pensiero cinese il termine xin /» viene inteso
principalmente come "mente", e questo accade soprattutto per 1'accezione occidentale di
"cuore" strettamente collegata alla sfera emotiva e sentimentale, in completa
contrapposizione alla sfera piu razionale presente nella cultura cinese. Nonostante
questa netta distinzione tra "cuore" e "mente" non si sia mai verificata nel mondo
islamico, il termine galb ha comunque mantenuto un significato piu strettamente
collegato all'intelligenza e alla coscienza.

Riassumendo il tutto, ¢ possibile affermare che rih, spirito, ¢ il termine piu

corretto per tradurre xing £, ma non puo essere del tutto compreso senza aver prima

comparato e capito gli altri tre termini che possono essere ritenuti sinonimi solo in parte.

Per quanto riguarda invece /i 3, la situazione € pitt complessa, poiché dalle fonti
¢ possibile dedurre che Liu Zhi lo utilizzi per tradurre sia il termine ‘aq/ sia il termine
nafs, nonostante 1 due abbiano delle accezioni differenti (rispettivamente "intelletto" e

"anima"). Tuttavia il primo sembra essere quello piu accreditato, poiché il significato di
li ¥, tradotto a volte anche come "ragione", si avvicina di piu ad 'agl. All'interno della
piu importante opera di Liu Zhi, il Tianfang xingli, & possibile trovare queste
corrispondenze nel diagramma 1.6, cio¢ il xingli shi fen tu P4 ¥ 457 [& (Diagramma

dell'inizio della differenziazione delle nature e dei principi).'”® 1l contenuto di questo

133 Murata Sachiko, Chittick William C., Weiming Tu, The Sage Learning of Liu Zhi: Islamic Thought in
Confucian Term, pp. 56-57.

134 Wing-tsit Chan, 4 Source Book in Chinese Philosophy, pag. 207.

135 Murata Sachiko, Chittick William C., Weiming Tu, The Sage Learning of Liu Zhi: Islamic Thought in
Confucian Term, pp. 220-221.
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diagramma ¢ basato sul Mirsad al-ibad (Il cammino dei servitori di Dio) di Razi"*,
fonte principale utilizzata da Liu Zhi nella stesura del suo lavoro. All'interno della sua
opera, Razi spiega che Dio diede vita all'Universo creando prima il mondo invisibile,
spirituale e, in un secondo momento, quello visibile e materiale e che I'intero processo

di creazione ebbe inizio con la nascita dello Spirito di Muhammad (rith-i Muhammadi),

che Liu Zhi traduce con "la Natura del Saggio Supremo" (Zhisheng zhi xing %52 2 14)
e che pone in alto al centro del diagramma. Razi continua spiegando che quando Dio ha
creato lo Spirito e 1'ha guardato con lo sguardo dell'amore, la vergogna ha preso il
sopravvento e il regno invisibile (quello spirituale appunto) ¢ stato diviso in due poli
distinti: Spirito ed Intelletto, che sono 1'uno collegato all'altro esattamente come le due
figure bibliche di Adamo ed Eva. Lo Spirito rappresenta lo yang, la parte maschile e il
polo attivo, mentre 1'Intelletto rappresenta lo yin, la parte femminile e il polo ricettivo. Il
primo da origine ad una molteplicita di altri spiriti, e il secondo ad una serie di altre
anime (nafs). 1l risultato ¢ che ogni cosa nell'Universo ha una radice invisibile, che
esiste indipendentemente dall'Universo visibile ma che ne determina le manifestazioni.
Sempre in accordo con Razi, il mondo visibile ¢ diviso tra gli spiriti yang, che

includono gli angeli, gli esseri umani e gli animali, esseri che secondo Liu Zhi

appartengono alla categoria xing 1%k, cio¢ "nature", mentre entita quali i pianeti, le stelle,

il cielo, la terra, le cose inanimate e le piante sono considerate "anime". Dunque,

nonostante questo passaggio renda chiaro il fatto che Liu Zhi traduca riih con xing £,

non si puo altrettanto affermare che egli abbia avuto un singolo equivalente per tradurre

li ¥ . Probabilmente, come gia accennato, egli aveva in mente nafs (anime) o 'aql
(intelletto), o entrambi.

Altro concetto molto importante, come gia accennato nei paragrafi precedenti, ¢

quello di Cielo, tian K. Per coloro che seguono il cammino verso Dio, ossia i fedeli,
l'obiettivo principale ¢ quello di tornare alla Natura originaria e quindi ricongiungersi al
Mandato celeste. Ma bisogna tener in considerazione due punti di vista: da una parte il

Cielo emana il Mandato (il comando creativo sovracitato), dando vita alla nostra Natura

136 Najm al-Din Razi (1177-1256), fu un gran maestro Sufi e autore del Mirsad al-ibad min al-mabda’
ila'l-maad (Il cammino dei servitori di Dio: dalle origini al ritorno), un testo islamico interamente
tradotto in cinese e fonte principale del Tianfang xingli di Liu Zhi. Questo testo venne tradotto in
cinese nel 1679 da uno dei maestri piu importanti della scuola islamica, cio¢ She Yunshan. La sua
importanza venne riconosciuta presto anche ad Occidente e venne tradotto in inglese nel 1867 ad
opera di E.H.Palmer.
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e, dall'altra, la Natura deve essere realizzata seguendo gli insegnamenti dei Saggi
(comando prescrittivo) per tornare in unione col Cielo.

Per quanto riguarda il primo punto, la Natura esercita la sua influenza sulle
"diecimila cose" per mezzo di quello che Liu Zhi chiama Primo Cielo, ossia xiantian 7t
XK. Il secondo punto, invece, & incentrato su coloro che seguono il Dao e che si sforzano

di realizzare la vera natura umana nell'Ultimo Cielo, detto houtian 1% ~. All'interno del
pensiero islamico vi ¢ dunque questa netta distinzione tra due cieli, che influenza anche
l'intera struttura dell'opera di Liu Zhi presa in esame.

Sia nel pensiero islamico che in quello cinese, il Cielo (in arabo sama', in cinese

tian °KX) ¢ correlato alla Terra (in arabo ard, in cinese di ). Il Cielo e la Terra agiscono

insieme, il primo ¢ attivo e la seconda ¢ passiva, cosi come lo yang e lo yin. Mentre il

termine tzian X puo avere diverse accezioni (da quella generica di "cielo" fino a quella di
"divinita"), ard possiede solamente quella di "cielo", e non si riferisce mai a Dio che, in
termini coranici € non solo, ¢ il "Creatore del Cielo e della Terra". Puo riferirsi invece al
Cielo inteso come quella dimensione invisibile e spirituale del regno creato da Dio, e
mai invece al "Paradiso", il cui termine arabo piu adatto ¢ janna.

La centralita del concetto di tian K all'interno di quest'opera e, per estensione,

all'intera trilogia di Liu Zhi, ¢ evidente gia a partire dall'utilizzo del termine tianfang <

77 . Nonostante, come gia appurato, l'autore lo usi per indicare la tradizione islamica,
bisogna tuttavia tenere in considerazione il fatto che gli insegnamenti islamici sono tutti
orientati al Cielo, poiché, secondo la dottrina, tutto proviene dal Cielo e tutto vi ritorna.
Questa interpretazione incarna il tawhid, il principio cardine sul quale si basa l'intera
dottrina islamica, ossia quello dell'unita e dell'unicita di Dio."*” Ma, da un punto di vista

del tutto umano, il Cielo dal quale siamo venuti ¢ dietro di noi, e come tale ¢ il xiantian
4t K (il Primo Cielo), mentre quello nel quale torneremo si trova davanti ed ¢ il
houtian 12 K. (I'Ultimo Cielo).

Liu Zhi discute del Principio Reale nei termini dello schema teologico standard

suddiviso in Essenza/attributi/atti (a cui sono dedicati i diagrammi 1.2, 1.3 e 1.4), ma

137 La frase che compone il primo dei pilastri dell'lslam, la shahada ("non vi ¢ divinita al di fuori di
Allah") ¢ di fatto un'enunciazione del fawhid, completata poi dall'affermazione della fede nella
missione profetica di Muhammad affidatagli da Allah. Nel tawhid si afferma che Allah ¢ eterno, unico
e creatore ex nihilo di ogni cosa. Cfr. Mandel G. (a cura di), I/ Corano.

63



con la presenza di alcune modifiche riprese dai seguaci di Ibn al'-Arabi. Egli intende

'Essenza come "sostanza" (fi #% ) e gli attributi come "funzioni" (yong H ), un
accostamento tipico sia del pensiero confuciano che di quello buddhista. In generale, la
sostanza € la cosa in sé, la sua realta fondamentale, mentre la funzione, ad essa

collegata, ¢ la sua espressione mediante un movimento o un'attivitd. Julia Ching ha

spiegato l'importanza dell'accostamento tra #i #% e yong H nel pensiero di Zhu Xi,
fondamentale per comprendere il pensiero neo-confuciano assorbito dalla scuola sino-

islamica:

Underlying such usage is a metaphysics that distinguishes between the inner and
the outer. The inner is assumed to be good and perfect. Being hidden and latent, it
cannot always make itself manifest. This depends on the outer. Frequently, the
inner, or latent, is called #, and the outer, or manifest, is called yong. Often #i refers

to a deeper reality in a still mode, whereas yong refers to its active manifestation.'**

Da questa citazione si capisce che #i #% altro non ¢ che il principio interno e nascosto

delle cose, che puo essere definito come la loro realta profonda e statica, mentre yong

FH & quel principio esterno ed evidente, ossia la loro manifestazione attiva. 1 due
principi non devono essere pensati come contrapposti, ma come complementari, poiché,
secondo Liu Zhi, ¢ proprio grazie a questa complementarieta che tutto funziona ed ¢ in

perfetto equilibrio cosmico.

138 Julia Chiang, Religious Thought, pag. 12.
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Conclusioni

Come emerge dall'analisi di questa ricerca, gli studiosi della scuola sino-islamica si
auto-identificavano come literati sulla base delle consuetudini culturali cinesi. Essi
infatti interpretavano la loro tradizione come un Dao e consideravano i loro profeti
come dei saggi, a dimostrazione del fatto che utilizzavano aspetti filosofici della
tradizione cinese per descrivere la propria. Il loro compito principale, dunque, era quello
di insegnare, studiare e preservare il Dao islamico. La letteratura della Han Kitab aiuto
notevolmente a dare centralita alla scuola sino-islamica all'interno della storia cinese e,
per estensione, alla storia dell'Islam in Cina.

L'analisi della nascita e dello sviluppo della rete educativa islamica aiuta a capire
il meccanismo grazie al quale l'identitd sino-islamica si formo e si consolido. La
dottrina, 1'erudizione, lo studio e I'insegnamento furono proprio le attivita chiave grazie
alle quali i musulmani cinesi riuscirono ad affermarsi all'interno dell'apparato sociale,
culturale e letterario cinese. Maestri quali Wang Daiyu, Ma Zhu, Liu Zhi e molto altri
contribuirono a rendere chiara e fruibile a tutti la loro tradizione che era in piena
sintonia con il sistema tradizionale cinese (ossia quello confuciano), e che, per questo
motivo, portava pace ed armonia secondo il loro giudizio .

L'identita che ne emerge non ¢ un semplice accostamento tra il pensiero
musulmano e quello cinese, poiché 1'uno non esclude l'altro, e non ¢ percid possibile
parlare di sincretismo. Cio che emerge pud essere definito simultaneita, e si basa
sostanzialmente sulla spiegazione delle origini sino-islamiche atta a rendere valida 1'idea
che la tradizione islamica sia parte integrante e fondamentale di quella cinese,
affermandone l'importanza tramite il Profeta Muhammad, visto in chiave di Saggio
all'interno della linea di trasmissione confuciana.

Essa ¢ certamente un'identita vissuta, preservata, mantenuta e sviluppata proprio
grazie ad una struttura scolastica cosi capillare, che ha reso I'lslam non sono compatibile
al Confucianesimo, ma anche, e soprattutto, parte integrante di quest'ultimo. I numerosi
esempi letterari contenuti all'interno della Han Kitab tendono a rimarcare questa
identita. In generale, all'interno dell'opera si sostiene che i musulmani cinesi altro non

siano che diretti discendenti dei primi musulmani arrivati in Cina per ordine del Profeta
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e su invito dell'imperatore. Con queste storie, dunque, gli autori tendevano a sottolineare
la centralita degli appartenenti alla scuola, tanto islamici quanto cinesi.

E vero anche che la Han Kitab deve essere letta come prodotto di un periodo
durante il quale, come risultato di una vigorosa campagna militare, politica e sociale da
parte dei Manchu, si mirava alla costruzione e alla definizione di una propria identita.
L'obiettivo intorno al quale ruotava l'identita sino-islamica non era quello di essere
riconosciuti come una "minoranza", ma quello di essere considerati come parte
integrante del tessuto socio-culturale cinese. Gli appartenenti alla scuola si auto-
identificavano in una visione secondo la quale essi erano simultaneamente immersi in
due mondi, piuttosto che parte di uno e parte dell'altro. Ecco perché trovo piu corretto
l'utilizzo del termine "simultaneita" rispetto a "sincretismo".

L'attivita iniziata dagli appartenenti a questa scuola ¢ soltanto una piccola parte
del grande sforzo compiuto dai musulmani in Cina nell'ottica di ottenere un'identita
nazionale. Tuttavia, per quanto riguarda la storia interna delle comunita islamiche in
Cina, e non quella dei rapporti con il governo centrale cinese e dunque non basata sui
documenti ufficiali, rimane testimonianza per ora solo grazie alla letteratura della Han
Kitab, poiché 1 maestri della scuola furono gli unici a produrre dei materiali di auto-
documentazione. E comunque assai probabile che i fedeli islamici abbiano avuto dei
propri miti, delle proprie storie e una visione di se stessi comparata alla tradizione
cinese, ma per il momento non abbiamo attestazioni sufficienti per conoscere quale sia
stato il loro pensiero a riguardo.'*

Come dimostrato dall'ampio lavoro bibliografico attuato da Leslie'®, ogni
singolo testo della Han Kitab venne ristampato all'incirca cinque o sei volte nel corso
del diciannovesimo secolo. Un esame piu attento sulle diverse edizioni rivela che essi
vennero stampati dal Sichuan al Guangdong, dallo Yunnan a Beijing. In altri termini,
questi testi circolarono in tutta la Cina. Tuttavia, la produzione di nuovi testi cesso gia
nel diciottesimo secolo, percid nel diciannovesimo la Han Kitab era gia considerata
come un "canone standard". La storia della sua produzione, riproduzione e del suo
studio contribuiscono a fornirci informazioni fondamentali riguardo la formazione della

rete educativa sino-islamica. E ancora piu significativo il fatto che la comunita che

139 Esistono tuttavia alcune ricerche riguardanti la tradizione orale sino-islamica. A tal proposito cfr. Li
Shujiang e Luckert, Mythology and Folklore of the Hui.
140 Donald Leslie, Islamic Literature in Chinese.
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contribui alla nascita della Han Kitab, oltre ad aver fornito ai posteri un corpus non solo
letterario ma anche storiografico, ha anche il merito di aver messo in luce la capacita di
adattamento e la mutabilita della societa cinese durante il periodo di formazione e
sviluppo della scuola, attraversando le fasi di diverse dinastie della storia cinese. E la
dimostrazione di come un gruppo unito e coeso ¢ riuscito a capire e ad integrare la
percezione della propria identita all'interno di un background apparentemente del tutto
estraneo, ossia quello confuciano.

Nel 1935, Jin Jitang 475 % (1909-1978), intellettuale e storico sino-islamico e
nazionalista Hui, concluse la sua opera riguardante la storia dell'Islam in Cina con la

seguente affermazione:

AT, DU TR AT TR A R B R R N AR TR
HIPEE. FERTARD: GRAAENE, B2 AH P EER, ik, 2
B, BB K.

Chinese scholarship, after 4000 years, reached its most flourishing point during the
Qing. At the same time, during the first half of the Qing dynasty, great masters of
the Hui teaching also rose magnificently. In Wuxia [Suzhou, Jiangsu] there was
Zhang Zhong, in Jinling [Nanjing] first there was Wang Daiyu, he was followed by
Ma Zhongxin [Ma Junshi], Wu Zunqi [Wu Zixian], Yuan Ruqi and Liu Hanying,
until Liu Zhi [appeared] and [that was] the great completion.'*!

In questo enunciato Liu Zhi viene ritenuto come colui che completa e rende unica la
tradizione letteraria sino-islamica, a dimostrazione dell'interesse dei suoi scritti e del suo
operato. Insieme a lui vengono citati altri maestri di fondamentale importanza, 1 cui testi
vengono considerati indispensabili non solo in relazione all'ambiente islamico in Cina,
ma per l'intera dottrina cinese.

Il passaggio alla dinastia Qing segna infatti I'inizio del periodo piu prospero per
I'Islam in Cina e per la letteratura ad esso collegata, con la presenza dei piu importanti
maestri della storia della scuola. Le attivita culturali legate alla Han Kitab sono il mezzo
tramite cui si inizia il cammino verso la ricerca di un'identita nazionale, che diventera
uno dei temi piu discussi del ventesimo secolo.

In conclusione, ho notato che il talento di Liu Zhi ¢ ampiamente riconosciuto dai

141 Jin Jitang 475 %, Zhongguo Huijiao shi yanjiu " [E [R5 524 7%, pag. 199.
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teorici e dagli studiosi sino-islamici ed ¢ ritenuto come il piu sofisticato, sistematico,
originale e creativo esempio di filosofia e letteratura islamica nell'eta d'oro dell'Islam in
Cina. Proprio per questo motivo, ancor oggi, molti intellettuali lo riconoscono come la
fonte piu importante per gli studi sino-islamici. Nello specifico ¢ possibile affermare
che il Tianfang xingli ¢ uno dei contributi piu importanti al pensiero confuciano del
periodo tardo Ming e inizio Qing, poiché esso estende gli orizzonti filosofici del
pensiero confuciano classico e spinge gli intellettuali cinesi a rielaborare e rivedere le
basi delle dottrine piu note della tradizione, ossia il Confucianesimo, il Taoismo e il
Buddhismo. Il pensiero confuciano viene cosi ampliato ed arricchito, anziché messo da
parte o sostituito dalla presenza di una religione non autoctona.

L'integrazione tra la vastita del pensiero cinese e la grandezza di una delle fedi
piu diffuse, quella islamica, stimola ancor oggi, senza alcun dubbio, nuove ricerche
riguardanti gli studi comparativi tra la religione e la filosofia, e concludo la mia analisi
augurandomi di poter proseguire le ricerche sul campo al fine di poter approfondire

ulteriormente questa affascinante tematica.
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