
 

Corso di Laurea magistrale  
in Lingue e Culture dell’Asia Orientale 
 
 
Tesi di Laurea 
 
 
 

L’integrità del loto. 
Per una biografia critica di Zhou Dunyi (1017-
1073) tra figura storica e personalità 
neoconfuciana. 
 
 
 
 
Relatore 
Ch. Prof. Riccardo Fracasso 
 
Correlatore 
Ch. Prof. Attilio Andreini 
 
Laureando 
Ludovica Gallinaro 
Matricola 818134 
 
Anno Accademico  
2012 / 2013 



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

予獨愛蓮之出淤泥而不染，濯清漣而不妖. 

 
Io soltanto amo il loto che sbuca dal fango senza macchiarsi  

e si purifica nell’acqua limpida privo di lusinghe e incanti. 
 

Zhou Dunyi,  Sul mio amore per il loto 
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前言前言前言前言    

 

西方、中国学术界的汉学家一致认为宋明哲学时代是中国哲学史上最重要时

期之一。何况，北宋和南宋思想的发展在中国哲学史上占有主要位置。宋代

思想家对中国思想产生很大的贡献，他们思想水平也很高。宋代哲学出现的

贡献让我们了解中国哲学的整体意义，特别是儒家思想的发展意义。宋代儒

家思想是一种特殊的概念。研究宋明哲学的学者如陈来提出：“宋代的理学

正是在古典儒家思想的基础上，吸收了佛、道的有关系思想，在新的历史条

件下发展出来的新的儒家思想形态”。

1

 

那种新的概念一边明确承继孔子到孟子的先秦儒家，一边讨论佛学和道教的

问题。因为其意义是指既抛弃，又有吸取，那我们可以说它是“扬弃”的概

念。关于宋代儒家思想的概念，虽然学者都承认它的特殊理论基础，可是对

于它的定义和名称有不同的看法。争论之点就是给宋代儒家思想的概念下定

义。最近几年来汉学家都研究一些很重要的问题，比如，哪个释义最明确、

最合适宋代儒家哲学，怎么解释宋代儒家哲学的意义。在概念定义其中，最

重要是理学、道学，在英文中称其为新儒家 (Neo-Confucianism)。如果我

们相比儒家的“儒”(Confucian)和新儒家的“儒”(Neo-Confucian) 两个

概念，我们就可以发现理论的差别。最普遍的错误是无进行批评的结果， 

也就是说以为儒的翻译相当于一个中文的单义概念。为了了解“儒”的概

念，我们必须提前指定概念意义的方面，然后可以适用于中国的历史和哲学

背景下。新儒家的“儒”跟儒家的“儒”不一样。新儒家的“儒”虽然说明

宋代历史和哲学儒家思想的问题，可是它是一种当代的概念。从历史角度

上，新儒家的意义跟理学、道学有直接的关系，不过从译文角度上，这个概

念翻译不能彻底明确历史和哲学的特点。 

从哲学分析角度上，最合适的概念定义就是理学或道学。冯友兰在《中国哲

学史新编》提出：“自从清代以来，道学和理学这两个名称，是互相通用

的， 现在还可以互相通用”。不过，冯友兰自己主张道学名称的用法，理

                                                 
1

 陈来.早期道学话语的形成与演变.合肥ː 安徽教育出版社 2007, 第 13 页。下同 
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由不但是因为是道学的名称出现早，而理学的名称出现晚，而且他认为道学

能显示宋明入学的历史渊源。在冯友兰的看法下，道学的意思是要承接孟子

以后中断了的道统。另外，陈来说明：“宋明理学，有人又称为宋明道学。

其实，道学之名虽早出于理学之名，但道学的范围比理学要相对来得小。 

北宋的理学当时即称为道学，而南宋时理学的分化，使得道学之称只能适用

于南宋理学中的一派。总之，道学是理学起源时期的名称，在宋代它是理学

主流派的特称，不足以囊括理学的全部”。由此可知，宋代新儒家的概念不

但需要分析翻译，而且需要研究理论基础。如果我们对宋代新儒家的概念深

入进行调查研究，那可以明确理学、道学的哲学家的思想和背景。 

因此，周敦颐传记的研究结果反映道学的理论基础。历史原始材料上写着周

敦颐曾教二程。陈来说：“二程是两宋道学最重要的人物，没有二程，周敦

颐、张载、邵雍的影响就建立不起来；没有二程，朱熹的出现也就成为不可

能。一句话，没有二程，也就没有两宋的道学”。如此，我们在这篇论文来

介绍，如果没有周敦颐的历史人物，也就没有二程；如果没有道学的概念，

就没有周敦颐的理学家。 

研究理学的学者都认为周敦颐(1017-1073)是理学的开山祖师。就周敦颐一

生而言，其著作和思想没有广泛传布，了解者不多。加之官职不高，又处南

方，其思想未能在整个社会产生比较大的影响。然而，周敦颐的学术思想、

人格气象和政事成绩，在当时及后世仍然得到极大的肯定和推崇，比如，二

程之父亲程珦就觉得周敦颐为知道者，傅耆伯成推周敦颐为宗师，等等。 

尤为重要的是，周敦颐曾教导二程，启导二程朝着 “性命之学”的学术方

面发展。周敦颐身后，随着二程理学的形成和发展，知识界开始对周敦颐的

地位和作用给予重心认识和评价。而这种认识和评价在宋明理学的不同时

期、不同流派当中有不同的反映，那可以说明周敦颐在宋明理学中的地位演

变的问题。换言之，周敦颐在道学中的地位有一个演变的过程，其生前仅少

数人以为 “知道、宗师”，而二程屡屡言及从学之事；死后不到百年而道

学之宗、五子之道的地位已经确立。 

本论文所要研究的课题是周敦颐的历史人物和理学家意义的问题。另外，本

论文来研究周敦颐哲学家和道学概念之形成的问题。 
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在研究这些问题过程方面中，本论文的第一章分析历史和传记概念的理论关

系。关于传记，我讨论写传记的逻辑特点，也就是说生活、历史材料的内

容，写传记一贯的方法，写传记的理论目标。在这种提前分析中，我用刘勰

的《文心雕龙》和刘知几的《史通》的一些基础概念来介绍传记体系的特

点。为了明确提出这种改写传记的用法，我选择两种传记史体，就是年谱和

列传。目的是一边分析文献的体系和结构，一边翻译年谱和列传的内容。年

谱作为一种史体大量出现于宋代，是谱学的一大分支。年谱是按年月编次人

物事迹的一种传记体裁，它杂糅了编年与纪传二体，融合了表谱碑状， 既

有丰富的个人资料，也兼容了时代背景、交游等信息，最能起到知人论世的

作用，故而成为研究历史人物的重要资料。列传是纪传体史书的体裁之一，

司马迁撰《史记》时首创，为以后历代纪传体史书所沿用。 

我在第二章分析宋代学者度正写的周敦颐年谱。度正（1166 - 1235）少年

的时候从朱熹学。为了编辑一本详细的年谱，度正收集了很多历史资料，特

别是对周敦颐的官职生活。周敦颐的年谱表示他政事成绩，描述他跟宋代思

想家、艺术家、官和朋友的联系。 从内容和结构的角度上，年谱的目标就

是提出周敦颐一种历史人物，尤其是一位清廉的官。最重要的是，在年谱最

后的那部分中度正介绍周敦颐和跟道学有关系的一些思想家。这样，度正为

周敦颐在道学、道统的地位出示历史证据和理论基础。 

关于列传的史体文献，我在论文的第三章里分析《宋史道学列传》，尤其是

对周敦颐的内容。《宋史》是元代编的正史。道学列传将周敦颐创立理学学

派提高到了极高的地位。年谱和列传的内容相比之下，历史材料的用法不

同，推断道学概念的方法也不一样。首先，我在列传开始的那部分分析道学

概念的新理论基础，就是明确推断道学和道统的关系。这里道学的概念跟理

学的差不多了，所以从研究周敦颐的形象角度上，可以把他看作一位理学

家。其次，道学列传描述周敦颐的历史材料比年谱的很少。列传里有选择的

历史事情，这种选择的结果表示一个很特殊的周敦颐形象。他又是一位清廉

的官，又是一位值得尊敬的导师。最优先的是显示周敦颐的人品，也就是

说，列传的目标是把他的历史人物变成道德榜样的人物。 
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根据上述，年谱和列传这两种史体介绍周敦颐的两种形象。我在本论文的第

四章总结分析的结果。关于改写周敦颐的传记，年谱有描写性的目标，而列

传有规范性的目标。在第一个周敦颐代表一个历史人物，在第二他代表一位

思想家，两个都表示高尚、道德品质的一个人。为了表现周敦颐这两个重要

的道德特点，我想提及他写的两部作品。这两部作品都象征他的个人特征。

第一个作品是一篇赋，题为《拙赋》，在这篇作品里周敦颐以拙为荣，以巧

为耻，他嘲笑有不必要的才能的那种人，也把自己看作一个坦率、总明的

人。第二个作品是一篇议论散文，题为《爱莲说》。这部作品很有名，周敦

颐写的是为了表明他对莲花的爱情。莲花象征君子，就是周敦颐道德理想。

莲花在泥沙里出生，但是他是最纯净的。跟莲花一样，周敦颐不管当世社

会、政府条件怎么样，他完全意识到自己心里的意志，他都希望实现他道德

理想。这种态度也是中国有名的作家鲁迅提倡的，在《莲蓬人》那部诗歌里

鲁迅援引宋代理学家周敦颐的莲花那种象征。 
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Premessa 

 
All’interno del panorama intellettuale cinese, scrive Chen Lai, il pensatore di 

epoca Song (960-1279) Zhou Dunyi 周敦頤  (1017-1073) occupa una posizione 

significativa e allo stesso tempo periferica. Considerato a più riprese uno dei 
fondatori del movimento neoconfuciano del XII-XIII secolo sviluppatosi nelle 

sintesi e nelle opere di Zhu Xi 朱熹 (1130-1200), durante gli anni della sua vita - tra 

incarichi ufficiali di medio livello e insegnamento – è stato oggetto di riconosciuta 
stima e apprezzamento, pur rimanendo una voce sommessa nel grande fervore a lui 
successivo e mancando un’evidente diffusione del suo pensiero su larga scala. 1 Il suo 

contributo intellettuale è legato a due brevi opere (Tongshu 通書 “Libro che consente 

di comprendere i Mutamenti” e Taijitu shuo 太極圖說 “Spiegazione al Diagramma 

del Taiji”) e più precisamente al loro ruolo fondante la struttura metafisica del 
pensiero neoconfuciano elaborata nella produzione di Zhu Xi. Accuratamente 
selezionate e commentate, queste opere si ricordano per la loro funzionalità 
all’interno della vasta speculazione neoconfuciana e principalmente per aver aiutato a 
definirne l’ossatura concettuale, legittimando quindi la posizione assunta da Zhou 
Dunyi in una corrente di pensiero di stampo sia creativo sia sintetico.  
La creatività della corrente neoconfuciana si è declinata in dibattiti e posizioni 
differenti, fornendo gli strumenti necessari per una piena comprensione della 
struttura stessa di quanto si definisce “pensiero cinese”, mentre l’orientamento 
sistematico-sintetico ha visto nello sviluppo della tradizione confuciana il metodo 
con cui dar nuova voce all’eredità intellettuale ricevuta. L’enorme sforzo teso alla 
selezione, alla sintesi ragionata e al commento di testi che potessero rispondere alle 
esigenze intellettuali dell’epoca, coadiuvato dalla tendenza sistematico-creativa 
dell’elaborazione di pensiero, ha contribuito attivamente alla formazione della 
corrente definita “neoconfucianesimo”. Tale definizione, nel suo connotare una certa 
eterogeneità di contributi di pensiero, ha assunto lo statuto di categoria lessicale: 
analizzato nei contenuti, “neoconfucianesimo” non è un termine che rimanda 
precisamente all’oggetto cui si riferisce, ma piuttosto una categoria più ampia 
all’interno della quale convivono realtà intellettuali differenti, le quali devono, allo 
stesso tempo, corrispondere a requisiti stabiliti dall’uso condiviso e ritenuto legittimo 
della definizione. Assumendo le caratteristiche di una categoria dall’ampio raggio 
d’azione, per di più di conio contemporaneo e occidentale, l’uso del termine 
“neoconfucianesimo” riveste una posizione epistemologicamente peculiare. Come 
ricorda John Makeham nella premessa metodologica di un suo recente lavoro, 
diversamente da quanto può indicare il termine “confuciano”, il cui utilizzo può dar 
adito a difficoltà interpretative se applicato a contesti storico-intellettuali senza 

                                                 
1 Cfr. Chen Lai 陈来, Zaoqi daoxue huayu de xingcheng yu yanbian 早期道学话语的形成与演变, Anhui 
jiaoyu chubanshe, Hefei 2007, p. 13. 
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averne preliminarmente chiarito l’oggetto di riferimento, e se basato sulla tacita 
deduzione di un corrispondente terminologico nella lingua cinese di partenza, la 
pertinenza dell’uso lessicale di “neoconfucianesimo”, una volta esplicitato l’uso 
contestuale, non viene messa in discussione, grazie al fatto di essere un termine di 
origine contemporanea e non-cinese che non traduce quindi un equivalente cinese 
univoco.2 La natura epistemologica del termine “neoconfuciano” rivela quindi una 
sorta di ambivalenza, ossia legittima il suo utilizzo sulla base di una estraneità 
terminologica rispetto alla realtà concettuale che intende nominare: da una parte vi è 
“neoconfucianesimo”, categoria lessicale di origine occidentale, dall’altra vi sono 
molteplici realtà e contributi intellettuali che vengono definiti univocamente, tra i 

quali Xin rujia 新儒家 , Ruxue 儒學 , Lixue 理學 , Xinxue 心學 , Daoxue 道學 . 

Particolare è il caso del legame tra “neoconfucianesimo”, Xin rujia e Daoxue: la 
relazione lessicale e concettuale risulta essere maggiormente complessa, sia per 
quanto concerne l’origine dell’uso, sia per la realtà intellettuale che i singoli termini 
indicano. 
Una delle prime corrispondenze lessicali è stata la traduzione bilaterale di 

“neoconfucianesimo” e “Xin rujia” che si ritrova nel testo Zhongguo zhexue shi 中国哲

学史 (Storia della filosofia cinese) di Feng Youlan冯友兰 (1895-1990), poi resa nella 

traduzione del testo di Derk Bodde con “Neo-Confucianism”. Nello stesso lavoro, 
però, Feng Youlan registra un’importante annotazione, ovvero sottolinea come la 
denominazione “Xin rujia” (ossia neoconfucianesimo) non sia altro che un uso 
terminologico contemporaneo adottato per riferirsi agli esponenti del Daoxue di 
epoca Song e Ming.3 L’uso di “Xin rujia” nel mondo accademico cinese dei primi 
decenni del XX secolo rimane piuttosto marginale: si riscontra una preferenza 
generale nell’adozione dei termini Lixue o Daoxue, e proprio quest’ultimo si impone 
come concetto chiave per definire la produzione intellettuale di epoca Song e Ming.  
Parallelamente, gli storici sottolineano il processo di diversificazione che investe la 
denotazione di Daoxue nel corso del periodo Song. Il termine è oggetto di una vera e 
propria evoluzione concettuale: Daoxue inizialmente indica una comunità eterogenea 
di pensatori e contributi intellettuali, mentre successivamente rimanda alla 
costituzione di una formale corrente di pensiero facente parte del Lixue, per infine 

                                                 
2 Cfr. J. Makeham (ed.), Dao Companion to Neo-Confucian Philosophy, Springer, London 2010 p. XII. 
Inoltre cfr.: « “Neo-Confucianism” itself is a term coined by early Western observers who noticed new 
developments in Sung Confucian thought which were not simply reducible to their classical 
antecedents. The term remains useful inasmuch as it points to basic factors of both continuity and 
change in the tradition. Rather than specifying any one aspect of the new development as crucial, it 
allows for the possibility that several new trends combined to generate this most creative movement 
in the later history of Chinese thought», in Wm. T. De Bary, Neo-Confucian Orthodoxy and the Learning of 

the Mind-and-Heart, Columbia UP, New York 1981, p. XIV. 
3  «宋明道学家即近所谓新儒家之学» citato in Chen Lai 陈来 , Song Ming Lixue 宋明理學 , 
Huadong shifandaxue chubanshe, Shanghai 2003, p. 2. Inoltre, cfr. Feng Youlan, A Short History of  

Chinese Philosophy, (Derk. Bodde ed.) Macmillan, New York, 1966, p. 268. 
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essere compresa in una sostanziale identificazione dei due termini a partire dall’epoca 
Qing.4 
In un recente confronto delle due posizioni, Hoyt Cleveland Tillman ha sottolineato 
l’evasività del termine “neoconfucianesimo” e la conseguente necessità di una 
maggiore consapevolezza del contesto storico all’interno del quale ci si riferisce a 
singoli pensatori o gruppi intellettuali, privilegiando quindi una prospettiva diacronica 
sul termine “Daoxue”. Nelle sue prime manifestazioni, Daoxue indica la realtà di 
partecipazione plurale ad un movimento di pensiero, mentre nella sua 
istituzionalizzazione si identifica con l’ortodossia stabilita da Zhu Xi.5  
L’eterogeneità del contesto incarnato dal termine “Daoxue” e l’uniformità della 
definizione categoriale di “neoconfucianesimo” mostrano quindi la necessità di una 
rivalutazione del rapporto tra i due termini, nonché un’analisi delle logiche di 
legittimazione che hanno accompagnato questa evoluzione lessicale ed 
epistemologica. È chiaro quindi riconoscere che l’evoluzione del contesto testuale e 
intellettuale del sistema di pensiero neoconfuciano sia il presupposto necessario per 
riesaminare il ruolo di Zhou Dunyi all’interno di esso. Se il pensiero neoconfuciano, 
di cui Zhou Dunyi è riconosciuto primo portavoce, è in realtà una categoria filosofica 
composita che ha visto una pluralità di presupposti culturali e diverse logiche di 
legittimazione intellettuale, allora è necessario analizzare quali siano le dinamiche che 
hanno portato al riconoscimento formale di Zhou Dunyi all’interno di tale contesto. 
Lo studio preliminare qui presentato verte sul versante biografico, per mostrare in 
che modo si sia “prodotta” un’immagine di pensatore che rispondesse alle esigenze 
di un pensiero codificatosi come neoconfuciano. 
L’analisi prenderà avvio dal riconoscimento condiviso, nell’orizzonte critico-letterario 
cinese, dell’interrelazione di storia e biografia. L’impostazione metodologica, esposta 
nell’Introduzione, si vorrebbe dapprima soffermare sulla problematica della biografia 
nei termini di “riscrittura biografica”, nella quale coesistono due elementi 
fondamentali, ovvero il materiale “esistenziale” e la forma o “senso” che tale 
descrizione deve mostrare.  
In relazione a Zhou Dunyi e al quadro neoconfuciano all’interno del quale risulta 
intellegibile il suo ruolo di pensatore, si andranno a scegliere due tipologie testuali 
peculiari che possono esemplificare tale processo di riscrittura biografica, quali la 

                                                 
4  Per la ricostruzione delle valenze del termine si vedano: Chen Lai 陈来 , Zaoqi daoxue huayu de 

xingcheng yu yanbian, cit., pp. 1-3; : Id., Song Ming Lixue, cit., pp. 1-15. 
5 Per il dibattito relativo alla legittimità del lessico in questione si vedano: Peter K. Bol, This Culture of 

Ours: Intellectual Transitions in T’ang and Sung China, Stanford University Press, Stanford, 1992, pp. 148-
176; 327-342; H. Cleveland Tillman, Confucian Discourse and Chu Hsi’s Ascendancy, University of Hawai’i 
Press, Honolulu, 1992, pp. 1-19 e pp. 114-132; Id., “A New Direction in Confucian Scholarship: 
Approaches to Examining the Differences between Neo-Confucianism and ‘Tao-hsüeh’”, Philosophy 

East and West, 42, 3, 1992, pp. 455-474; Wm. T. De Bary, “The Uses of Neo-Confucianism: A 
Response to Professor Tillman”, in Philosophy East and West, 43, 3, 1993, pp. 541-555; H. Cleveland 
Tillman, “The Uses of Neo-Confucianism, Revisited: A Reply to Professor de Bary”, in Philosophy East 

and West, 44, 1, 1994, pp. 135-142. 
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cronologia biografica (nianpu 年譜) e la sezione biografica (liezhuan 列傳) nelle storie 

ufficiali.  
Il processo di riscrittura sarà evidenziato, nel secondo capitolo e terzo capitolo, 
tramite il confronto lessicale e strutturale delle traduzioni dei testi biografici, nonché 
dalla contestualizzazione del loro significato in diretta connessione con gli sviluppi 
storici che investono la corrente di pensiero neoconfuciana. 
Nei testi è presentata una duplice immagine di Zhou Dunyi quale emblema di 
incorruttibilità ed esempio di morale confuciana: da un lato attraverso precise scelte 
terminologiche e compositive, dall’altro in relazione al contesto culturale in cui il 
testo viene scritto, si assiste ad una duplice composizione biografica. Zhou Dunyi è 
infatti descritto nella cronologia attraverso una registrazione lineare, dove il dato 
storico è la struttura nella quale si rende visibile il modello etico, mentre nella 
biografia ufficiale si assiste ad un’accurata selezione aneddotica, dove il dato storico 
allora è puramente funzionale al paradigma morale. Zhou Dunyi è rappresentato in 
un modello descrittivo che, tramite la resa della sua figura storica, fornisce i criteri di 
riconoscimento del suo valore; inoltre, è raffigurato in un modello normativo, che 
sancisce il suo valore come pensatore e personalità neoconfuciana. Tali categorie 
sono i presupposti della sua riscrittura biografica e gli strumenti per comprendere il 
ruolo che egli ha assunto nel panorama filosofico di riferimento.  
Grazie al confronto testuale, si analizzerà quindi il rapporto tra quel che si può 
considerare il dato storico e il modello di intelligibilità attraverso cui il dato è 
ordinato: la loro integrazione rivela in che modo si possa costruire una biografia e 
attraverso quali logiche di legittimazione si possa fondare un ritratto del protagonista 
della biografia.  
Un ritratto di Zhou Dunyi, come mostrato nel quarto capitolo, si presenta strutturato 
nella sua fondazione epistemologica e composito nei contenuti. Teso all’impegno 
civile, guidato da un’ideale di giustizia ed emblema di spontaneità e integrità: i tratti 
del suo carattere emergono anche attraverso i versi di una breve composizione 

letteraria da lui composta, Ailian shuo 愛蓮說  (“Sul mio amore per il loto”), posti qui 

in esergo.  
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1. Introduzione 

 

1.1.  Metodi per un’analisi del materiale biografico  

 

Nel decimo capitolo del secondo libro della sua opera più celebre, Michel de 
Montaigne scriveva:  
 

Gli storici sono quelli che mi vanno più a genio: sono piacevoli e 
facili, e al tempo stesso l’uomo in generale, che io cerco di 
conoscere, vi appare più vivo e più completo che in ogni altro 
luogo, la varietà e la verità delle sue tendenze interiori all’ingrosso 
e al minuto, la diversità dei modi della sua complessione e degli 
accidenti che lo minacciano. Ora, quelli che scrivono le vite, 
poiché si occupano più dei pensieri che dei fatti, più di quello che 
procede dall’intimo che di quello che accade all’esterno, mi si 
confanno di più. […] Non  guardo con minor interesse le vicende 
e la vita di quei grandi maestri dell’umanità che la varietà dei loro 
precetti e delle loro idee.1 

 
E più precisamente, in relazione alla natura di chi si occupa di tali contenuti:  
 

Mi piacciono gli storici o molto semplici o eccellenti. […] I più 
eccellenti hanno l’abilità di scegliere quello che è degno di essere 
conosciuto, possono distinguere fra due versioni quella che è più 
verosimile; dalla condizione dei principi e dai loro umori essi 
deducono i loro pensieri e mettono loro in bocca le parole adatte. 
Essi hanno ragione di prendersi l’autorità di regolare la nostra 
opinione sulla loro; ma certo questo non è da molti.2 

 
Una piena comprensione dell’uomo, sottolinea il filosofo francese, si fonda sullo 
studio delle opere e del pensiero, ma considera elemento parimenti fondamentale 
l’esame dell’esperienza biografica, al fine di una completa visione d’insieme 
dell’oggetto studiato. Parallelamente, si evidenzia l’abilità dello storico, il quale 
fornisce al lettore un’opera storico-letteraria: la costruzione del testo, attraverso una 
fine selezione dei contenuti e secondo una linea guida di espressività decisa in via 
preliminare, parte dal dato storiografico e si manifesta in una struttura composita. 
Per dar vita a tale composizione testuale, la scelta metodologica dello storico si 
fonda sul principio di maggior verosimiglianza, secondo un’aderenza al riscontro 
reale e rispettando il valore storiografico del fatto. Al contempo, integrando la 
norma alla base della ricostruzione storica con l’applicazione del criterio selettivo ai 
contenuti, egli si orienta per una resa testuale omogenea e bilanciata, operando 

                                                 
1 Michel de Montaigne, Saggi, (a cura di Fausta Garavini e André Tournon), volume II, Collana Il 
pensiero occidentale, Bompiani, Milano 2012, pp. 537-539 [ed. or. Michel de Montaigne, Essais de 
Messire Michel seigneur de Montaigne, chevalier de l'ordre du Roy, & Gentil-homme ordinaire de sa Chambre. Essais. 
Livre premier et second, edito da Simon Millanges, Bordeaux 1580, pp. 112-115]. 
2 Ibid. 
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attivamente sulla “materia della storia, nuda e informe”. Il fine della compilazione 
storica è una ricostruzione olistica: una riscrittura che, tramite il criterio di 
verosimiglianza e la coerenza nei suoi contenuti, mostri una certa organicità 
strutturale. L’esito risulta essere quindi una disamina dell’elemento biografico che, 
riflettendo l’eccellenza dello storico attraverso la coesione e la struttura organica 
della composizione storiografica, ne mostra il carattere complementare e integrante 
il quadro generale.  
Il valore didattico fondamentale che l’opera storica assume e l’importanza del ruolo 
dello storico, attraverso l’integrazione tra riscrittura storiografica e uso della forma 
biografica, sono elementi altrettanto cruciali nel contesto cinese.  
In Cina le prime testimonianze storiografiche si articolano in registrazioni 

cronologiche di eventi: il termine che definisce lo storico è shi 史, carattere che si lega 

a li 吏, e che inizialmente indica l’addetto alla compilazione archivistica.3 Incaricato di 

riportare parole e eventi al fine di mantenere vivo l’esempio del passato ad uso del 
presente, il lavoro annalistico dello storico assume un’importanza basilare, perché 
riflette quell’esigenza di registrare e categorizzare la realtà al fine di porre l’evento 
umano in accordo con la logica del cosmo in cui si inserisce. In quest’ottica si innesta 
il valore della storiografia legato alla tradizione confuciana, a partire dalle concezioni 

presenti nelle opere del Lunyu 論語 (Dialoghi) sino all’uso ermeneutico del Chunqiu春

秋 (Annali delle Primavere e degli Autunni)  e Zuozhuan左傳 (Commentario di Zuo) 4 

in riferimento a quanto sostenuto da Confucio.  
Nel Lunyu la considerazione del contributo della storia si spiega attraverso un 
atteggiamento che valorizza l’insegnamento incarnato dagli antichi, secondo un 
«tramandare senza nulla aggiungere, riponendo tutta la fede e l’amore nell’antichità»,5  
e un approccio che confronta la realtà presente con il modello storico passato, da cui 
è possibile ricavare un giudizio storico:  «Il Maestro disse: “I Zhou guardavano alle 
due dinastie del passato: quale raffinata e ricca cultura! Io seguo i Zhou”».6 L’apporto 

                                                 
3 Per un’introduzione alla nascita del ruolo dello storico si veda: On-Cho Ng, E. Wang, Mirroring the 
past: The Writing and Use of History in Imperial China, University of Hawai’i  Press, Honolulu 2005, cap. 1 
“The Age of Confucius: the Genesis of History”, pp. 1-30. 
4 Per una presentazione del contesto intellettuale di formazione del Chunqiu e Zuozhuan si veda: Y. 
Pines, Foundation of Confucian Thought: Intellectual Life in the Chunqiu Period (722-453 B.C.E.), University of 
Hawai’i Press, Honolulu 2002, cap. 1 “Sources of Chunqiu Thought”, pp. 13-49. Sulle relazioni tra 
Chunqiu e relativi commentari si veda: D. Schaberg, A Patterned Past: Form and Thought in Early Chinese 
Historiography, Harvard East Asian monographs 205, Harvard UP, Cambridge Mass.-London 2001, 
Introduzione, pp. 1-21; cap. 5 “The Anecdotal History”, pp. 163-191. Sul valore ermeneutico 
dell’interpretazione del Chunqiu si veda: E.Q. Wang, “Objectivity, Truth and Hermeneutics: Re-reading 
the Chunqiu” in Ching-i Tu (ed.), Classics and Interpretations: The Hermeneutic Traditions in Chinese Culture, 
Transaction Publishers, New Brunswick 2000, pp. 155-172. 
5 子曰：「述而不作，信而好古」[…] Lunyu VII.1, trad. it. di T. Lippiello in Confucio, Dialoghi, 
Einaudi, Torino 2003, p. 67. 
6 子曰：「周監於二代，郁郁乎文哉！吾從周。」Lunyu III.14, trad. it. cit., p. 27. Similmente 
Confucio sottolinea il valore della tradizione e la legittimità delle sue istituzioni riposta nell’aderenza ai 
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della cultura Zhou risulta corretto e legittimo perché corrisponde ad un paradigma di 
cui si fa portavoce nella trasmissione stessa del suo valore, la cui interpretazione è il 
presupposto per comprendere e valutare la realtà attuale: « Il Maestro disse: “Chi 
ripercorre il passato per comprendere il presente può essere considerato un vero 
maestro”».7 Sullo sfondo di tale pensiero si chiarisce il valore fondamentale  delle 
opere Chunqiu e Zuozhuan come basi per una prospettiva ermeneutica.  
Il Chunqiu comprende una narrazione in stile annalistico degli eventi tra 722 a.C. e 481 

a.C. relativi allo stato di Lu 魯 . L’interpretazione del testo, in linea con quanto 

sostenuto nel Lunyu,8 ribadisce l’importanza e l’utilità del fatto esposto in un registro 
storiografico, nonché la necessità di fare un uso onesto e adeguato delle fonti per la 
composizione storica utile all’interpretazione del presente. In tal senso la bravura e la 
virtù dello storico risiedono nell’onestà del suo lavoro, volto a mostrare non la 
causalità sequenziale dei fatti descritti, ma il loro ordine e il loro significato nel 
contesto in cui vengono fruiti. Il valore della registrazione storica esposta nel Chunqiu, 

come sottolineato nel Mengzi 孟子 (Maestro Meng),9 deve porsi come base e guida 

morale per una giusta condotta nella società presente: in questo si richiama quindi 
l’importanza dell’apporto fornito dai commentari all’interpretazione ermeneutica al 
fine di esplicitare il messaggio morale insito nel Chunqiu. Tra questi, il testo di 
commento dello Zuozhuan risulta particolarmente significativo. Tradizionalmente 

attribuito a Zuo Qiuming  左丘明 (V secolo a.C.) e databile intorno al IV secolo 

a.C.,10 nella sua concatenazione di eventi trascritti e interpretati sulla base del valore 

                                                                                                                                      
riti (li): 子張問：「十世可知也？」子曰：「殷因於夏禮，所損益，可知也；周因於殷禮，

所損益，可知也；其或繼周者，雖百世，可知也。」«Zizhang disse: “Si può sapere come 
saranno le prossime dieci generazioni?” Il Maestro rispose: “La dinastia Yin ereditò le norme rituali 
della dinastia Xia: quanto abrogò e quanto vi aggiunse è deducibile. La dinastia Zhou ereditò le norme 
rituali della dinastia Yin: quanto abrogò e quanto vi aggiunse è deducibile. Pertanto, se vi sarà una 
dinastia che succederà ai Zhou, anche dopo cento generazioni, si potrà sapere come sarà.”»  in Lunyu 
II.23, trad. it. cit., p. 19. 
7 子曰：「溫故而知新，可以為師矣。」Lunyu II.11, trad. it. cit., p. 15. 
8 子曰：「夏禮，吾能言之，杞不足徵也；殷禮，吾能言之，宋不足徵也。文獻不足故也。

足，則吾能徵之矣。」 «Il Maestro disse: “Sulle norme rituali della dinastia Xia potrei discorrere, 
ma Qi non può attestare le mie parole; sulle norme rituali della dinastia Shang potrei discorrere, ma 
Song non può attestare le mie parole. É perchè non posseggo sufficienti documenti scritti nè letterati, 
altrimenti potrei addurli come testimonianza delle mie parole”» in Lunyu III.9, trad. it. cit., p. 25. 
9「世衰道微，邪說暴行有作，臣弒其君者有之，子弒其父者有之。孔子懼，作《春秋》。

《春秋》，天子之事也。是故孔子曰：『知我者其惟春秋乎！罪我者其惟春秋乎！』」«Di 
fronte alla rovina delle generazioni e alla decadenza dei giusti principi, al diffondersi di dottrine 
sovversive e azioni violente, al vedere ministri uccidere i proprio sovrani e i figli i propri padri, il 
Maestro provò paura. Scrisse quindi il Chunqiu, che tratta questioni di governo per il Figlio del Cielo. 
Per questo il Maestro disse: “Sarà soltanto attraverso il Chunqiu che sarò conosciuto, così come 
soltanto attraverso il Chunqiu sarò biasimato”» in Mengzi IIIB. 9. Per ogni riferimento al testo cinese si 
veda: Mengzi yizhu 孟子譯注, (a cura di Yang Bojun楊伯峻), Zhonghua shuju, Beijing 1984, p. 155. 
10  Per un’introduzione agli studi più recenti circa l’analisi della stratificazione testuale e l’ipotesi 
cronologica dello Zuozhuan si veda: Y. Pines, “Rethinking the Origins of Chinese Historiography: the 
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fondamentale incarnato nella brevità testuale del Chunqiu, lo Zuozhuan viene posto 
come paradigma di opera storiografica legittima e conforme, perché appunto rende 
esplicito il valore morale veicolato nei contenuti registrati. Il suo contributo pone le 
basi per una modalità di approccio storico che vede nell’evento fattuale un exemplum 
morale sul quale regolarsi e da cui trarre insegnamento: nel riportare il fatto, la storia è 
normativa piuttosto che descrittiva. 
La prospettiva che sostiene il valore morale dell’interpretazione del fatto storico 
caratterizza fortemente la tradizione ermeneutica, e in particolar modo, viene 

sottolineata nel Wenxin diaolong 文心雕龍  (L’intaglio di draghi e il tesoro delle 

lettere),11 uno dei primi esempi di critica letteraria databile intorno alla seconda  metà 

del VI secolo e redatta da Liu Xie 劉勰 (466?-539?). In quest’opera, tesa a spiegare la 

natura della produzione letteraria, il testo è analizzato nella sua eterogeneità: il valore 

intrinseco del carattere wen 文, ovvero la forza del segno scritto a capo di tutta la 

tradizione cinese,12 si declina secondo un’analisi intertestuale che vuole mostrare la 
peculiarità didattica della letteratura, in ogni sua variante. In linea con un continuo 
riferimento al modello dei Classici, nel Wenxin diaolong sono descritte le forme, gli 
esempi e i principi letterari a cui ogni tentativo di produzione scritta, dalla poesia 
all’elogio funebre, dovrebbe conformarsi. In modo specifico, tale tendenza analitico-

didascalica è evidente nel sedicesimo capitolo, intitolato Shizhuan史傳 “Storiografia e 

Commento, o biografia”, 13  nel quale la funzione didattica della storia si lega 

direttamente all’immagine dello specchio già presente in opere come Shijing  詩經 (Le 

Odi) e Guoyu 國語 (Discorsi degli stati). 14  La comprensione della dinamica storica 

                                                                                                                                      
Zuo Zhuan Revisited”, in Journal of Chinese Studies, 49, 2009, pp. 429-442; Id., Foundation of Confucian 
Thought Thought: Intellectual Life in the Chunqiu Period (722-453 B.C.E.), cit., appendix 3 “Comparing 
Scribal Accounts in the Zuo”, pp. 227-233; e inoltre: A. Taeko Brooks, “Heaven, Li, and the 
Formation of the Zuozhuan”, in Oriens Extremus 44, 2003-2004, pp. 51-100. 
11 Per uno studio della traduzione, del contesto testuale, nonché un approfondimento dei temi si 
vedano: Liu Xie, The Book of Literary Design, (Allan Chung-hang Lo, Kwong-tai Lam et al. eds.), Hong 
Kong UP, Hong Kong 1999; Zongqi Cai (ed.), A Chinese Literary Mind: Culture, Creativity and Rhetoric in 
Wenxin diaolong, Stanford UP, Stanford 2001. Per ogni riferimento al testo cinese si veda: Liu Xie劉

勰 , Wenxin diaolong zhushi 文心雕龍注釋 , (a cura di Zhou Zhenfu 周振甫 ), Renmin wenxue 
chubanshe, Beijing, 19811, pp. 169-187. 
12 Per un approfondimento sul valore del termine wen si veda: D. Schaberg, A Patterned Past: Form and 
Thought in Early Chinese Historiography, cit., cap. 2 “Wen and the Meaning of Verbal Art”, pp. 57-95. 
13 Il titolo così tradotto compare nella traduzione edita dell’opera. Il termine shizhuan史傳 unisce la 

nozione di “storia dinastica” (shi 史), compilata su commissione imperiale da funzionari addetti, al 

commento di un’opera classica (zhuan 傳) e, indirettamente, alla pratica e al valore peculiare di tale 

trasmissione: 傳者，轉也；轉受經旨，以授于后，實聖文之羽翮，記籍之冠冕也 «Zhuan 
(commento) è [parola simile a] zhuan (trasmettere); trasmettere i precetti dei Classici per tramandarli ai 
posteri: così volano fino a noi le opere dei Saggi, preziosa corona di tutti i documenti scritti» in Liu Xie, 
Il tesoro delle lettere: un intaglio di draghi (Wenxin diaolong), trad. e cura di A. C. Lavagnino, Luni, Milano 
1995, p. 121, p. 126 note 1 e 14. 
14 L’immagine dello specchio è un topos della letteratura classica, esteso poi al registro storiografico. 
L’immagine rimanda ad un passo dell’ode 255 dello Shijing, ripresa anche nel Guoyu (Zhouyu xia 周語



 5 

del presente si riflette nell’analisi dei fatti del passato: la logica e coerenza di questi 
risultano intellegibili nel momento in cui si considerano la loro funzionalità e utilità 
per un corretto agire storico nel presente. La registrazione dell’evento storico, 
secondo uno studio scrupoloso delle fonti, si inserisce quindi nella prospettiva che 
vede la scrittura e la presentazione del passato ad uso e chiarificazione del presente, 
sottolineando il valore e il ruolo primario dell’opera storica.15 La tensione tra passato 
e presente si ripropone nell’attitudine di chi si occupa di ricostruzione storiografica: 
nel guardare al passato, ricorda Liu Xie, è necessario prestare attenzione all’autenticità 
dei fatti16 e alla resa sintetica del loro contesto, mentre se ci si sofferma su eventi 
presenti o vicini si deve cercare di adottare un’ottica il più possibile bilanciata, 
conforme alla realtà e allo stesso tempo sempre legata alla correttezza dei criteri 
stabiliti dai Classici, 17in particolar modo appunto dal Chunqiu e dal commento dello 

                                                                                                                                      
下), nel quale compare l’espressione Yin jian 殷鑒 “lo specchio di Yin”: 殷鑒不遠、在夏后之世。
«Lo specchio di Yin non è lontano: si trova nell’epoca dell’ultima casata di Xia» in Shijing III. 3, 255, in 
Shijing yizhu 詩經譯注, (a cura di Cheng Junying 程俊英), Shanghai guji chubanshe, Shanghai 1985, p. 
562. Le azioni presenti dei sovrani di Yin potevano  misurarsi, attraverso un paragone riflesso, con gli 
eventi della dinastia precedente traendone insegnamento. Un esempio in cui il ricorso a questa 
metafora vuole indicare la piena fruibilità di un modello cui tendere o attraverso cui giudicare il 
proprio operato si ritrova anche in Jiu Tang shu舊唐書 (Vecchio Libro dei Tang) : 夫以銅為鏡，可

以正衣冠；以古為鏡，可以知興替；以人為鏡，可以明得失。朕常保此三鏡，以防己過。

今魏徵殂逝，遂亡一鏡矣！«Si utilizza la superficie del bronzo come specchio per sistemare abiti e 
copricapo, il passato per comprendere le cause di ascesa e caduta dinastica, l’uomo per commisurare e 
comprendere vantaggi e svantaggi. Ho sempre mantenuto e salvaguardato questi tre specchi al fine di 
evitare l’errore, ma ora Wei Zheng è morto, e uno di questi specchi è scomparso!» in Liu Xu 劉昫, Jiu 

Tang shu舊唐書 (Vecchio Libro dei Tang), vol. 8, Zhonghua shuju, Beijing 1975, p. 2661. Inoltre, il 

concetto viene riproposto nelle opere di Sima Guang 司馬光 e Zhu Xi 朱熹 (rispettivamente Zizhi 

tongjian 資治通鑒 e Zizhi tongjian gangmu 資治通鑒綱目), in cui la registrazione storica degli eventi 
funge da pietra di paragone per un corretto agire politico. Per un’analisi sull’interpretazione del valore 
della storia come specchio in Zhu Xi si veda: C. Schirokauer, “Chu Hsi’s Sense of History” in R.P. 
Hymes, C. Schirokauer  (eds.), Ordering the World: Approaches to State and Society in Sung Dynasty China, 
University of California Press, Berkeley 1993, pp. 193-220. Per un approfondimento dell’uso della 
metofora dello specchio in ambito letterarario e storiografico si vedano: J. K. Murray, Mirror of Morality: 
Chinese Narrative Illustration and Confucian Ideology, University of Hawai’i Press, Honolulu 2007; S. W. 
Durrant, The Cloudy Mirror: Tension and Conflict in the Writings of Sima Qian, State University of New York 
Press, Albany 1995. 
15 原夫載籍之作也，必貫乎百氏，被之千載，表徵盛衰，殷鑒興廢，使一代之制，共日月

而長存，王霸之跡，并天地而久大。«Scrivendo di storia bisogna raccogliere [le testimonianze di] 
cento autori, e usare [le esperienze di] mille anni, produrre le prove del fiorire e del decadere [di un 
paese] e spiegare le cause della sua ascesa e della sua rovina. É  grazie a questo lavoro che la fama delle 
istituzioni di un’epoca dura nel tempo come il sole e la luna» Wenxin diaolong, trad. it. cit., p.123.  
16 蓋文疑則闕，貴信史也。然俗皆愛奇，莫顧實理。«E se un testo è dubbio, meglio metterlo 
da parte, perché sono preziose solo le fonti storiche degne di fede. Ai giorni nostri però la gente ama 
le stramberie e non si cura della autenticità dei fatti»  Wenxin diaolong , trad. it. cit., p. 124. 
17 是立義選言，宜依經以樹則；勸戒與奪，必附聖以居宗。然后詮評昭整，苛濫不作矣。
«Nel precisare i concetti e scegliere le parole [lo storiografo] deve fissare le norme conformi ai Classici. 
Quando esorta o ammonisce, quando loda o biasima deve mantenersi ancorato ai [principi dei] Saggi: 
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Zuozhuan, rispecchiando quanto detto da Xunzi 荀子: «[Bisogna essere] concisi nel 

[parlare del] passato e minuziosi nel [parlare del] presente».18 L’impegno e il lavoro 
dello storico, quindi, si misurano sull’accortezza dell’uso che egli fa del materiale a 
sua disposizione, nell’equilibrio tra corretta selezione delle fonti e resa stilistica 
legittimata dal riferimento ai Classici secondo il paradigma del fare storia. Basandosi 
su criteri di accuratezza, verosimiglianza e conformità, l’opera dello storico guadagna 
rispetto e legittimità, mostrando un metodo distintivo e un peculiare tratto stilistico-
letterario: 
 

Come il contadino estirpa le erbe velenose alla radice, il bravo 
storiografo, stigmatizzando la malvagità, adotta un linguaggio 
netto e deciso. È un criterio valido per diecimila generazioni. Le 
regole sono: raccogliere copiose e disparate testimonianze, 
utilizzare esclusivamente testi degni di fede, esporre nitidamente 
gli eventi dall’inizio, registrare ordinatamente i fatti e gli esempi. 
Chi conosce tali regole comporrà opere attendibili.19 

 
 
La precisione nella pratica di ricostruzione si accompagna alla responsabilità del 
compito dell’autore, evidenziando il valore fondamentale della sua figura e 
l’eccellenza del suo incarico: 
 

Compito dello storiografo è annodare in un filo [gli eventi di] 
un’epoca; egli porta sulle spalle il peso di tutto il paese, e non 
esiste responsabilità più alta di quella di definire il giusto e 
l’ingiusto mediante il pennello.20 
 

 
L’abilità dello storico si spiega attraverso la mediazione tra rispetto della veridicità dei 
fatti registrati e corrispondenza ad un modello superiore: il suo criterio operativo 
prevede una prospettiva onesta e equilibrata, tesa a chiarire la natura didattica della 
storia, secondo un diretto legame al modello morale dei Classici. Il principio guida, 
ricorda Liu Xie, è attenersi ad un certo grado di accuratezza e sincerità all’interno 

                                                                                                                                      
solo così le sue spiegazioni e i suoi giudizi saranno limpidi ed esatti, ugualmente lontani dall’eccessiva 
severità e dalla soverchia indulgenza» ibid. 
18 荀況稱： 「錄遠詳近」in Wenxin diaolong , trad. it. cit., p. 124. Cfr.: 傳者久則論略，近則論

詳， 略則舉大，詳則舉小。 «Ciò che è stato trasmesso da lungo tempo è più conciso, mentre ciò 
che è più vicino a noi è più dettagliato. Ciò che è conciso si limita a citare i punti importanti, mentre 
ciò che è dettagliato si occupa anche dei punti minori » Xunzi 5.5. Per ogni riferimento al testo cinese 
si veda: Xunzi jijie 荀子集解, (a cura di Wang Xianqian 王先謙), 2 voll., Zhonghua shuju, Beijing 
19881, p. 82. 
19 農夫見莠，其必鋤也：若斯之科，亦萬代一准焉。至于尋繁領雜之術，務信棄奇之要，

明白頭訖之序，品酌事例之條，曉其大綱，則眾理可貫。然史之為任。Wenxin diaolong, trad. 
it. cit., p. 125. 
20 乃彌綸一代，負海內之責，而贏是非之尤。秉筆荷擔，莫此之勞。ibid. 
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dell’orizzonte di validità dell’insegnamento morale di chi si è fatto portavoce della 
vera saggezza, per far sì che la forza della tradizione scritta venga compresa. Il 

presupposto è pertanto un certo tipo di correttezza, esplicitata dal termine zheng 正 in 

due passaggi significativi. Nel primo di questi si sottolinea l’atteggiamento retto e 
onesto dello storico, attraverso il quale solamente è possibile vedere dove risieda il 
giusto e comprenderne il valore,21 mentre nel secondo passo si mette in guardia lo 

storico da non lasciarsi sviare dall’instabilità emotiva di qing 情, pena la perdita di quel 

senso di correttezza che deve guidare la ricerca, nonché il rischio della conseguente 

decadenza del wen 文.22 In entrambi i casi, zheng正 non indica l’obiettività assoluta, 

ma rimanda invece alla corrispondenza ad una norma moralmente valida: il carattere 
di correttezza deriva dal suo essere conforme a ciò che è giusto, non nel porsi come 
elemento di esattezza a sé stante. La piena capacità di fare della buona storia deve 
quindi tendere a esplicitarne la funzione didattica, mostrando la correttezza 
dell’evento storico, ovvero considerarne al contempo l’autenticità e soprattutto la 
validità in relazione ad un modello morale incarnato nella tipologia storiografica di 
Chunqiu e Zuozhuan. 
La riflessione introdotta da Liu Xie sul ruolo della storia relativo alle due opere 

fondamentali, e sul metodo di utilizzo delle fonti viene approfondita da Liu Zhiji劉

知幾 (661-721) nell’opera Shitong 史通 (Indagine sulla storia), che molti considerano 

come il primo studio sistematico relativo alla critica storiografica o “storiografia 

critica” (pipan shixue 批判史學), redatta nel 710.23 Nel contesto di una condanna dei 

metodi di redazione storica collettiva, Liu Zhiji denuncia i limiti all’accesso dei 
materiali imposti dalla suddivisione burocratica degli incarichi, ma soprattutto lamenta 
la mancanza di obiettività nella registrazione storica da parte di addetti nominati 
direttamente dalla corte, così come la perdita di criteri redazionali chiari e 
qualitativamente validi a causa della dispersione dei compiti di supervisione. Queste 
carenze, sottolinea, mostrano la scarsa qualità del mestiere dello storico, al quale 

invece sono richiesti i requisiti di cai 才 “talento”, xue 學 “conoscenza” e shi 識 

“discernimento” per definirne la competenza e il valore, e il cui metodo dovrebbe 
riportare la realtà dei fatti prestando attenzione alle diverse tipologie di fonti, primarie 
e secondarie, così come guardare alla particolarità temporale e geografica dei 
contenuti più vicini all’oggetto che intende trattare. Inoltre, una volta applicati criteri 
rigorosi di valutazione del materiale tramite cui si verifica la coerenza logica della 

                                                 
21 析理居正，唯素心乎 «Soltanto un animo sincero può discernere i giusti principi, e mantenersi 
incorrotto» Wenxin diaolong, trad. it. cit., p. 125.  
22 若任情失正，文其殆哉！«Se si dà spazio solo ai sentimenti e si trascura la giustizia, quale 
pericolo correrà il wen!» Ibid. 
23 Per una presentazione della critica storiografica di Liu Zhiji si vedano: E. Wang, On-Cho Ng, 
Mirroring the past, cit., “The Tang: The History Bureau and Its Critics”, pp. 121-128; E.G. Pulleyblank, 
“Chinese Historical Criticism: Liu Chih-chi and Ssu-Ma Kuang” in W.G. Beasley, E.G. Pulleyblank 
(eds.), Historians of China and Japan, Oxford UP, London 1961, pp. 135-151. 
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connessione tra più eventi storici, è necessario redigere un testo caratterizzato da 
concisione e chiarezza espositiva. Liu Zhiji approfondisce poi il legame tra redazione 
storiografica obiettiva e responsabilità morale dello storico. Se primaria è la funzione 
didattica della storia, chi ne scrive deve allora chiedersi attraverso quali modalità e 
secondo quali criteri deve rendere esplicito il suo insegnamento: ovvero mediare tra il 
principio di correttezza e aderenza al modello dei Classici e il criterio di obiettività e 
imparzialità dei fatti tratti dalla realtà e trascritti nelle fonti, così come fondare la 
coerenza e la legittimità di una riscrittura storica che opera sul materiale al fine di 
corrispondere ad un certo tipo di contenuto esemplare. Allo stesso tempo, lo storico 
deve rispettare la registrazione degli accadimenti secondo un parametro di aderenza 
alle fonti. Proprio nel promuovere il criterio alla base di una compilazione 

storiografica legittima e il più possibile obiettiva, incarnata nel concetto di zhishu 直

書,24 risiedono la funzione didattica della storia e la responsabilità civile e morale di 

uno storico degno di tale titolo. Richiamando la metafora dello specchio e la sua 
natura imparziale e cristallina, Liu Zhiji scrive: «Se è vero che uno specchio limpido 
riflette le cose, allora bellezza e bruttezza sono necessariamente rivelate. Dovesse pure 
la splendida Mao Qiang avere una cicatrice in volto, ne vedremmo l’orrore sullo 

superficie dello specchio».25 Il carattere zhi 直, in questo caso, risulta significativo se 

esaminato in parallelo con il carattere zheng 正 trovato nei passi del Wenxin diaolong: 

mentre zheng indica correttezza e conformità ad un modello ritenuto valido e giusto, 
zhi rimanda ad un principio di esattezza oggettiva. Entrambi mantengono come punto 
di riferimento il ruolo didattico della ricostruzione storica e concorrono a fissare un 
paradigma da seguire, uno nel senso di corretta corrispondenza, l’altro nei termini di 
obiettività, facendo sì che ambedue le posizioni siano valide, secondo una diversa 
selezione dei materiali e attraverso differenti strutture testuali, alla comprensione di 
una data realtà storica.  
Tale diversità di approccio risulta utile alla valutazione della riscrittura storica in tutte 
le sue forme, così come alla fruizione dei suoi contenuti, ponendo le basi per un 
approfondimento del legame tra realtà storica e contesto testuale in cui viene inserita 
e interpretata. In particolar modo, data la stretta connessione tra materiale biografico 
e compilazione storiografica, nonché la funzione primaria che la biografia ha svolto 
nel contesto della storiografia cinese, è possibile affermare che una tale duplice 
prospettiva d’analisi sia d’aiuto per interpretare la tipologia e la struttura del materiale 
biografico all’interno dell’orizzonte della stesura storiografica. 
 

 

                                                 
24 Si veda in particolare il capitolo 24 in Liu Zhiji 劉知幾, Shitong tongshi 史通通釋, (a cura di Pu 

Qilong浦起龍), 2 voll., Shanghai guji chubanshe, Shanghai  1978, pp. 192-196. 
25 蓋明鏡之照物也，妍媸必露，不以毛嫱之面或有疵瑕，而寝其鑑也. in Liu Zhiji 劉知幾, 
Shitong tongshi, cit., p. 397.  
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1.2. Presentazione delle tipologie testuali analizzate 

 

Le origini della forma biografica26 si legano alla volontà di perpetuare parole, 
insegnamenti e valore del carattere individuale già oggetto delle svariate tipologie di 
elegie funebri. Una certa attenzione ad alcuni aspetti del carattere si riscontra nello già 
citato Zuozhuan, ma comunque l’aneddoto personale risulta secondario rispetto alla 
centralità del contesto della narrazione degli eventi. Solamente con la grande 

innovazione testuale apportata dallo Shiji 史記 (Memorie di uno storico) di Sima 

Qian 司馬遷 (145 a.C.- 86 a.C.) è possibile sostenere che la biografia abbia assunto 

una forma unitaria e peculiare, la quale stabilirà il modello cui rifarsi all’interno della 

compilazione di storie dinastiche ufficiali (zhengshi 正史) codificato a partire dallo 

Han shu 漢書 (Libro degli Han). La quinta sezione dell’ opera di Sima Qian, definita 

liezhuan 列傳  “Biografie esemplari” 27  presenta una larga selezione di materiali, è 

dedicata propriamente a mostrare il valore del passato attraverso l’esemplarità 
individuale indiretta. Un tale sistema di selezione, accompagnato ad una 
strutturazione del testo biografico ben precisa, mette in atto una costruzione della 
personalità funzionale allo scopo didattico prefissato. In particolare, vengono messi 
in risalto le relazioni familiari e i meriti di una carriera lineare, attraverso aneddoti 
descritti in maniera ripetitiva in cui il riferimento cronologico risulta secondario o 
implicito. A questo proposito è interessante notare come la natura della narrazione 
biografica si basi su tre meccanismi principali. Il primo è l’uso ripetuto di sequenze o 
aneddoti spiegati tramite una struttura linguistica “formulare” o quantomeno 
convenzionale, utile a mostrare la correttezza e l’idoneità dell’esempio descritto nel 
registro morale di riferimento. Il secondo prevede l’inserimento di buona parte 
dell’eventuale produzione letteraria del soggetto, mentre il terzo sceglie 
accuratamente del materiale per fornire una descrizione del valore morale e 
dell’abilità civile o sociale del soggetto. Solitamente la conclusione della biografia 
vede testimonianze altrui tese ad evidenziare l’importanza del soggetto. Inoltre, 
questo tipo di biografia è proteso ad evidenziare il ruolo e il contributo dell’individuo 

                                                 
26 Per un presentazione tematica si vedano: C. S. Gardner, Chinese Traditional Historiography, Harvard 
UP, Cambridge Mass.-London 1970; Yu-Shan Han, Elements of Chinese Historiography, W.M. Hawley, 
Hollywood 1955. Sulla ricostruzione delle origini storiografiche e il loro legame con la riscrittura 
biografica si vedano: E.G. Pulleyblank, “The historiographical tradition” in R. Dawson (ed.), The legacy 
of China, Clarendon Press, Oxford 1964, pp. 143-164; B. Moloughney, “From Biographical History to 
Historical Biography: a Transformation in Chinese Historical Writing”, in East Asian History, 4, 1992, 
pp. 1-30. 
27  Sulla traduzione e interpretazione differente del termine zhuan 傳 , nonché sulle problematiche 
interpretative relative ai metodi e contenuti nella sezione liezhuan si vedano: D.C. Twitchett, “Chinese 
Biographical Writing” in W.G. Beasley, E.G. Pulleyblank (eds.), Historians of China and Japan, cit., pp. 
96-114; Id., “Problems of Chinese Biography” in A.F. Wright, D.C. Twitchett (eds), Confucian 
Personalities, Stanford UP, Stanford 1962, pp. 25-39; B. Moloughney, “From Biographical History to 
Historical Biography: a Transformation in Chinese Historical Writing”, cit., pp. 6-7. 
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all’interno di quella macrorete familiare e sociale in cui si riflette il senso delle sue 
azioni, sottolineando ciò che concorre a spiegare la funzione della sua partecipazione, 
piuttosto che delineare un quadro individuale isolato e a sé stante. Una siffatta 
struttura risponde quindi all’esigenza di mostrare la caratteristica funzionale del 
soggetto descritto, mettendone in risalto il ruolo a discapito di una precisa attenzione 
alla dimensione individuale o alla singola cornice cronologica.  
Al fine di esplicitare lo scopo didattico incarnato da questa tipologia biografica, lo 
storico deve chiarire quali criteri guidino il suo metodo, ovvero secondo quali 
parametri ritenga una biografia degna di essere riportata, quali siano gli elementi e gli 
aneddoti da selezionare, in che modo strutturare la riscrittura biografica e, 
indirettamente, indagare la relazione tra composizione biografica ufficiale e fonti non 
ufficiali. Nel caso della biografia esemplare, la legittimità del testo biografico si fonda 

sull’univoca adesione al criterio di corretta corrispondenza (zheng正) di cui si è parlato 

poc’anzi riguardo il ruolo e il valore del fatto storico nei contesto dei Classici, dal 
momento che i contenuti sono descritti attraverso una struttura rigida legata ad un 
modello di riferimento che ne fonda la legittimità. 
A partire dalle compilazioni ufficiali di epoca Tang, e come vedremo soprattutto nel 

caso dell’opera Songshi 宋史 (Storia dei Song), l’inclusione o l’esclusione di una data 

biografia esemplare si basa essenzialmente sul possesso e la legittimità di requisiti 
morali in accordo con un modello etico determinato, incarnato in un gruppo sociale o 
classe socio-politica. In tal modo la corrispondenza dell’esempio morale individuale 
con i valori del gruppo o della categoria di riferimento risulta chiara e diretta.  
Parallelamente, lo studio di una data biografia ufficiale pone il problema e la necessità 
di rivolgersi anche a tipologie testuali alternative. Un esempio significativo è fornito 

dalle cosiddette nianpu 年 譜 “cronologie biografiche”. Diffusosi come genere 

(“biografica annalistica”) durante il primo periodo Song grazie all’interesse 
sviluppatosi nei confronti dei nuovi membri della realtà culturale e sociale 
dell’epoca, 28  la registrazione dei fatti nella forma di cronologia biografica risulta 
fondamentale alla comprensione globale di personalità legate al mondo delle lettere e 
dell’arte. 
Da un punto di vista ermeneutico, inoltre, la cronologia biografica risponde in parte a 

quel criterio di esattezza (zhi 直) basilare nella registrazione dei fatti, con il risultato di 

un resoconto preciso e rigoroso. Il suo contributo sopperisce alla mancanza di 

riferimenti puntuali ed esaustivi nella biografia descritta nella forma liezhuan 列傳: 

                                                 
28  Per una presentazione dell’origine e della formazione del genere letterario della “biografia 
annalistica” (nianpu) si vedano: Wu Hongze 吴洪泽, “Shilun nianpu de qiyuan” 试论年谱的起源, in 

Songdai wenhua yanjiu, 4, 1994, pp. 129-143; Cang Xiuliang 仓修良, Chen Yangguang 陈仰光, “Nianpu 

sanlun” 年谱散论, in Shixue shiyanjiu, 2, 2001, pp. 57-64; Chang Xianfu常先甫, “Songdai nianpu de 

benyi chanshi” 宋代年谱的本义阐释, in Huainan daxue xuebao renwen shehui kexueban, 30, 1, 2012, pp. 
51-55. 
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nella cronologia la cornice di fondo, schematica e più prolissa rispetto alla selezione 
testuale della biografia esemplare, appare come un mezzo informativo parallelo. Così 
facendo, la cronologia biografica assume il ruolo di fonte cui fare riferimento per 
procedere alla riscrittura biografica ufficiale.  
Nel caso specifico che si andrà ad analizzare, ovvero l’esempio di ricostruzione 
biografica del filosofo neoconfuciano Zhou Dunyi (1017-1073), si prenderanno in 
considerazione due tipologie testuali nelle quali si richiama, secondo modalità 
differenti, il contesto di formazione e legittimazione del pensiero definito 
“neoconfuciano”. Tale definizione si riferisce alla realtà politico-intellettuale del 
Daoxue, sfera all’interno della quale dinamiche di natura differente concorrono a 
formare un ritratto complesso del filosofo.  I testi analizzati, la cronologia biografica 
compilata intorno al 1220, e la sezione delle biografie esemplari dedicata al Daoxue nel 
Songshi collocabile tra 1343 e 1345, riflettono l’importanza sia intellettuale sia politica 
che la corrente Daoxue, codificata successivamente come “neoconfucianesimo”, 
riveste secondo paradigmi differenti. Entrambe le riscritture biografiche sono state 
influenzate da un modello testuale precedente, volto a dimostrare la legittimità 
intellettuale dei contenuti trattati. L’esempio di riferimento è infatti l’opera Yiluo 

yuanyuan lu 伊洛渊源錄 (Annotazioni sull’origine della Scuola Yiluo [di Luoyang]), 

datata 1173, nella quale Zhu Xi impone la visione legittima e “canonica” di quello che 
andrà a definirsi stabilmente come “pensiero neoconfuciano”. 29 L’opera provvede alla 
selezione e sistematizzazione di teorie e pensatori, definendo sia un presupposto 
argomentativo, sia un modello filosofico di riferimento e legittimo su piani storico, 
intellettuale e politico. All’interno di questa fondazione epistemologica nasce la figura, 
e potremmo dire la filosofia, di Zhou Dunyi. Quasi attraverso un unico ritratto dalla 
duplice interpretazione, Zhou Dunyi nella cronologia è dapprima descritto attraverso 
un’esaustiva ricostruzione storica, volta a legittimarne il valore morale; poco più di un 
secolo dopo, nel Songshi viene assunto a portavoce di un movimento ormai stabile, di 
stampo politico-intellettuale, utilizzando i riscontri storici che lo riguardano in 
maniera puramente funzionale ad esprimere un riferimento “ideale”.  
Attraverso quindi il confronto tra l’utilizzo degli aneddoti riportati nelle due tipologie 
testuali, biografia esemplare e cronologia biografica, è possibile dare un quadro più 
esaustivo e completo del soggetto, la cui analisi è declinabile secondo due paradigmi 
differenti: l’uno è l’intelligibilità del personaggio storico, l’altro è la funzionalità del 
valore di personalità neoconfuciana. 
In questa direzione vorrebbe appunto delinearsi la nostra ricostruzione biografica di 
Zhou Dunyi: attraverso uno studio delle fonti differenti fornire un resa esaustiva della 

                                                 
29 Sul valore determinante dell’opera Yiluo yuanyuan lu di Zhu Xi in relazione alla formazione del 
pensiero neoconfuciano tra Daoxue e Daotong si vedano: Lu Zhongfeng 卢钟锋, “Lun Zhu Xi jiqi 

‘Yiluo yuanyuan lu” 论朱熹及其《伊洛渊源录》, in Kongzi yanjiu, 3, 1990, pp. 61-72; Jiang Huya 姜

沪鸭, “‘Yiluo yuanyuan lu’ yu zaoqi daotong jianggou de cuozhe”《伊洛渊源录》与早期道统建构

的挫折, in Xueshu yuekan, 40,10, 2008, pp. 128-132. 
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sua figura intellettuale. Un confronto tra esperienza vissuta e ruolo storico da lui 
assolto risulta chiaro e legittimo una volta che si analizza il contesto testuale in cui il 
contenuto biografico è inserito e i parametri con cui è stato scritto; in tal senso uno 
approfondimento della sua vita attraverso le differenti forme testuali che l’hanno 
riportata è basilare. La figura storica e il valore della personalità di Zhou Dunyi 
risultano comprensibili considerando la cronologia biografica preliminarmente come 
insieme quanto più oggettivo e schematico degli avvenimenti della vita, e tra questi 
valutando la selezione accurata e funzionale del contenuto biografico riportata nella 
sezione delle biografie esemplari nel Songshi. 
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2. L’esistenza attraverso il dettaglio: la cronologia biografica (nianpu) di Zhou 

Dunyi 

 

2.1. Premessa filologica  

 

L’indagine biografica relativa alla figura storica di Zhou Dunyi viene citata in 
indici e dizionari biografici,30 ed è stata ripresa e ricostruita nelle sue linee generali in 
studi sinologici in lingue occidentali sia di carattere compilativo collettivo, 31  sia 
dedicati in maniera più specifica al valore filosofico del suo lavoro. 32  In questi 
contributi, si è seguita la tendenza che voleva la rielaborazione delle informazioni 
biografiche principalmente come strumento integrativo, o di supporto, al corpo 
testuale, il quale era incline a privilegiare la ricostruzione del contenuto delle opere 
del filosofo. In questa sede, invece, in linea con l’analisi critica della personalità di 
Zhou Dunyi che vorremmo portare avanti, sia in relazione alla sua produzione 
intellettuale, sia in riferimento al ruolo che interpreta nel contesto storico in cui viene 
a formarsi, la struttura testuale della riscrittura biografica, così come i suoi contenuti, 
svolgono un ruolo primario. Si vorrebbe infatti mostrare, attraverso una 
presentazione preliminare del testo della cronologia biografica (nianpu) e il confronto 
con altre opere a carattere biografico, su quali basi si sia avviato quel processo di 
costruzione della personalità e legittimazione del ruolo di portavoce neoconfuciano 
                                                 
30 Si vedano: Sadao Aoyama 靑山定雄, Sojin denki sakuin 宋人傳記索引, Japan Committee for the 

Sung Project, The Tokyo Bunko, Tokyo 1968, p. 72; e in particolare Chang Bide昌彼得, Wang Deyi

王德毅 (et al.), Song ren zhuan ji zi liao suo yin 宋人傳記資料索引, Zhonghua shuju, Beijing 1988 (rist. 

dell’ed. Ding wen shuju, Taibei 1977, p. 8234). Inoltre si vedano: Wu Hongze 吳洪澤 (a cura di) 

Songren nianpu jimu Songbian Songren nianpu xuankan 宋人年譜集目宋編宋人年譜選刊 , Bashu 

chubanshe, Chengdu 1995, p. 103; Wang Deyi 王德毅 (a cura di), Zhongguo lidai mingren nianpu zongmu

中國歷代名人年譜總目, Huashi chubanshe, Taibei 1979, p. 54. 
31 Per una panoramica sulle ricostruzioni biografiche, molto brevi, in manuali e antologie si vedano: 
E.V. Zenker, Histoire de la philosophie chinoise, (trad. dal tedesco di G. Lepage), Editions Payot, Paris 1932, 
pp. 434 e sgg.; Feng Youlan, A History of Chinese Philosophy: the Period of Classical Learning (from the second 
century B.C. to the twentieth century), (trad. dal cinese di Derk Bodde), vol. 2, Princeton UP, Princeton 1953, 
pp. 434-435; W.T. Chan (ed.), A Source Book in Chinese Philosophy, Princeton UP, Princeton 1963, pp. 
460-463; Siu-chi Huang, Essentials of Neo-Confucianism: Eight Major Philosophers of the Song and Ming Periods, 
Greenwood Press, Westport 1999, pp. 19-20; Wm.T. De Bary, I. Bloom (eds.), Source of Chinese Tradition: 
from earliest times to 1600, vol. 1, Columbia UP, New York 1999, pp. 669-670; Per una riscrittura 
biografica più esaustiva si veda: H. Giles, A Chinese Biographical Dictionary, Bernard Quaritch, London 
1898, pp. 164-166; A. Forke, Geschichte Der Neueren Chinesischen Philosophie, W. De Gruyter, Hamburg 
1964, pp. 45-56. 
32 Tra gli studi che più prestano attenzione al contributo biografico di Zhou Dunyi, sia in diretta 
relazione con la sua produzione filosofica, sia nel contesto del legame con Zhu Xi,  si vedano: P. 
Stanislas De Gall, Le philosophe Tchou Hi: sa doctrine, son influence, Imprimerie de la Mission catholique de 
l’orphelinat de T’ou-sé-wé, Shanghai 1894, pp. 12 e sgg; J.P. Bruce, Chu Hsi and his Masters: an 
introduction to Chu Hsi and the Sung School of Chinese philosophy, AMS Press, New York 1974 [London 1923 
reprint], pp. 17-22; W. Eichhorn, Chou Tun-i : ein chinesisches Gelehrtenleben aus dem 11. Jahrhundert, 
Abhandlungen für die Kunde des Morgenlandes 21, 5, Leizpig 1936; Y.C. Chow, La philosophie morale 
dans le Néo-Confucianisme (Tcheou Touen-Yi), Presses Universitaires de France, Paris 1954, pp. 5-28. 
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poi sviluppatosi intorno alla figura storica di Zhou Dunyi. Il dato oggettivo della 
cronologia biografica risulta significativo da un lato sul piano informativo, perché 
permette di avere un quadro completo ed esaustivo della vita di Zhou Dunyi, 
dall’altro sul piano funzionale, perché sulla base di esso è possibile valutare quella 
selezione aneddotica che servirà alla creazione del valore esemplare della figura del 
filosofo.  
La vita di Zhou Dunyi è stata oggetto di diverse compilazioni in forma di cronologia 
biografica, inserite sia nelle raccolte antologiche degli scritti di Zhou Dunyi,33 sia nella 

compilazione delle gazzette locali (fangzhi 方志)34 relative alla zona di provenienza 

geografica del filosofo. Una delle prime rielaborazioni sistematiche e sintetiche è stata 

compilata nel 122135 da Du Zheng 度正 (1166-1235),36 letterato e studioso vicino a 

Zhu Xi. Esistono due versioni di cronologia biografica inserite nelle due raccolte 
antologiche degli scritti di Zhou Dunyi di epoca Song conservate nella Biblioteca 
Nazionale a Pechino, di cui una risale certamente al periodo successivo al 1255, 
mentre l’altra è datata tra 1270 e 1275.37  Quest’ultima è l’edizione in 12 juan degli 

                                                 
33 Tra le cronologie biografiche nelle raccolte antologiche più importanti si ricordano: Zhang Boxing
張伯行 (1652-1725), Zhou Lianxi xiansheng nianpu 周濂溪先生年譜, in Zhou Lianxi ji  周濂溪集 (13 

juan) nell’edizione collettanea Zheng yi tang quan shu正誼堂全書 curata da Zhang Boxing 張伯行 e 

Yang Jun楊浚 (Zheng yi shuyuan, Fuzhou 1866),  a sua volta basata  sull’edizione Zhou Lianxi ji 周濂

溪集 del 1708 dello stesso autore. La cronologia è edita in Zhang Boxing 張伯行, Song Zhou Lianxi 

xiansheng Dunyi nianpu 宋周濂溪先生惇頤年譜, Taiwan shangwu yinshuguan, Taibei 1978, pp. 109-

142. Inoltre si veda: Zhouzi nianpu 周子年譜 di Dong Rong董榕 (1711-1760), presente nell’edizione 

del 1756 di Zhouzi quanshu周子全書. Questa è edita in: Zhou Dunyi 周敦頤, Zhouzi quanshu 周子全

書 , (a cura di Dong Rong 董榕 ), Guangxue sheyin shuguan, Taipei 1975. Per un confronto 
intertestuale tra fonti ed edizioni differenti, caratterizzata da una rielaborazione schematica di fonti 
eterogenee e utile per un’analisi descrittiva dei contenuti si veda inoltre: Xu Yufeng許毓峯, “Zhou 

Lianxi nianpu” 周濂溪年譜 , in Zhongguo wenhua yanjiu baokan, 3, 1943 [ristampa: Sichuan daxue 

chubanshe, Chengdu 2007] e  Id., Song Zhou Lianxi xiansheng Dunyi nianpu 宋周濂溪先生惇頤年譜, 
Taiwan shangwu yinshuguan, Taibei 1986. Per un elenco e una breve presentazione di tutte le 
cronologie biografiche di Zhou Dunyi si veda: Xie Wei 謝巍 (a cura di), Zhongguo lidai renwu nianpu 

kaolu 中國歷代人物年譜考錄, Zhonghua shuju, Beijing 1992,  pp. 154-156. 
34 Per una presentazione delle cronologie inserite nelle gazzette locali si veda: Wang Wanxia王晚霞, 

“Lianxi zhi banben shu lüe” 濂溪志版本述略, in Zhongnan daxue xuebao, 17, 3, 2011, pp. 121-124.  
35 Nel Siku da cidian四庫大辭典 viene citata una cronologia biografica di Zhou Dunyi (Zhouzi nianpu 

周子年譜) redatta da Du Zheng nel 1221. Si veda Li Xueqin李学勤, Lu Wenyou 吕文郁, Siku da 

cidian 四庫大辭典, Jilin daxue chubanshe, Changchun 1996, p. 969. 
36  Per la biografia ufficiale di Du Zheng si veda: Songshi 宋史 , Zhonghua shuju, Beijing 1977, 
422:12615-12616. 
37 Si veda: Huang Xiuwen 黄秀文, Zhongguo nianpu cidian 中国年谱辞典, Baijia chubanshe, Shanghai 

1997, pp. 148-150. Secondo Xie Wei 謝巍 il primo esemplare è databile circa nell’era Chunyou淳祐

sotto il regno dell’imperatore Lizong 理宗, ovvero tra 1241 e 1252, mentre per il secondo esemplare 

Wang Lixin 王立新 propone una datazione risalente all’era Xianchun 咸淳  sotto il regno 

dell’imperatore Duzong 度宗 , cioè tra 1265 e 1274. Su Pinxiao 粟品孝  invece propone una 
collocazione cronologica rispettivamente sicuramente posteriore al 1255 per il primo esemplare, e tra 
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scritti di Zhou Dunyi (Yuangong Zhou xiansheng Lianxi ji 元公周先生濂溪集), in cui 

la cronologia occupa un juan a sé stante posto all’inizio dell’edizione. 38  
Per la traduzione qui proposta si prenderà in esame la cronologia biografica di Du 
Zheng presente nell’edizione più recente delle opere di Zhou Dunyi, basta 

sull’edizione compilata in epoca Qing da He Ruilin 賀瑞麟 (1824-1893).39 

Il testo della cronologia redatto da Du Zheng si suddivide in una successione 
cronologica strutturata, che copre l’intero arco temporale della vita di Zhou Dunyi. I 
materiali presi come riferimento dal compilatore sono molti e diversificati: spesso 
citati lungo il testo, si mostrano elementi rilevanti alla comprensione del quadro 
biografico. Tra questi, Du Zheng riprende componimenti poetici, scritti in prosa 

breve quali lettere (shu 書), saggi (wen 文) o iscrizioni celebrative (timing 題名), e due 

importanti epitaffi scritti da Pan Xinsi 潘興嗣 (1023-1100) e Pu Zongmeng蒲宗孟 

(1022-1088) per Zhou Dunyi. Nella sezione finale della compilazione si trovano 
inoltre considerazioni generali sul contributo e sul valore delle sue opere principali, 
brevi accenni sui risultati nel campo del servizio alla società svolto dai figli o eredi, e 
una breve descrizione del processo di trasmissione del suo insegnamento. Infine Du 
Zheng ricostruisce gli stadi e le motivazioni che hanno portato alla compilazione 
della cronologia biografica di Zhou Dunyi, dall’iniziale scoperta e ammirazione del 
pensiero del filosofo reso possibile grazie al ruolo di diffusione e sostegno 

intellettuale portato avanti da Cheng Yi 程頤 (1033-1107) e Cheng Hao 程顥 (1032-

1085), sino al riconoscimento e apprezzamento dei contemporanei. Du Zheng si 
mise alla ricerca di testimonianze e lasciti scritti dapprima nell’archivio locale, non 
riuscendo però ad esaminare i documenti, andati distrutti a causa di precedenti 
inondazioni. In seguito ottenne e analizzò diverse opere, basandosi sugli scritti di 
letterati che in larga parte avevano avuto dei contatti con Zhou Dunyi, come Fu Qi

傅耆, Li Dalin李大臨, Lü Dajun呂大鈞 e Pu Zongmeng.40 A Chengdu incontrò 

Yang Qixian 楊齊賢 (1181-1269), il quale aveva scritto un abbozzo di cronologia 

                                                                                                                                      
1270 e 1275 per il secondo. Si vedano: Xie Wei 謝巍 (a cura di), Zhongguo lidai renwu nianpu kaolu, cit., p. 

154; Wang Lixin 王立新, Lixue kai shan Zhou Dunyi 理学开山周敦颐, Yuelu shu she, Changsha 2012, 

p. 19; Su Pinxiao粟品孝, “Xiancun liang bu Song ke Zhou Dunyi wenji de jiazhi” 现存两部宋刻周

敦颐文集的价值, in Sichuan daxue xuebao, 3, 2010, p. 62. 
38 La riproduzione della versione xilografica della cronologia biografica Lianxi xiansheng Zhou Yuangong 
nianbiao 濂溪先生周元公年表 si trova in Zhou Dunyi 周敦頤, Yuangong Zhou xiansheng Lianxi ji: shi er 

juan (nianbiao yi juan)  元公周先生濂溪集：十二卷 (年表一卷) (da qui YZLJ), Beijing tushuguan 
guji zhenben congkan 88, Shumu wenxian chubanshe, Beijing 1988, pp. 1-18. Inoltre è stata 
pubblicata in Yuangong Zhou xiansheng Lianxi ji 元公周先生濂溪集, (a cura di Hunansheng Lianxixue 

yanjiu hui  湖南省濂溪学研究会), Yuelu shushe, Changsha 2006. 
39 Cfr. Zhou Dunyi 周敦頤, Zhou Dunyi ji 周敦頤集 (da qui ZDYJ), (a cura di Chen Keming 陈克明), 
Zhonghua shuju, Beijing, 20103, pp. 99-116.   
40  La questione relativa alla ricostruzione del ruolo dei protagonisti e delle dinamiche della 
trasmissione delle opere di Zhou Dunyi sarà trattata nel commento parallelo alla traduzione presentata 
nel secondo capitolo del lavoro di tesi. 
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biografica. Trovandola però imprecisa e segnata da errori, Du Zheng decise di 
riscriverne una versione più accurata. Sul grado di accuratezza e attenzione al 
dettaglio, lo stesso Du Zheng ricorda lo scambio con l’allievo Fan, al quale stava 
dettando il contenuto della biografia perché per lui risultava difficoltoso scriverne di 
persona a causa di problemi alla vista. L’allievo sollevò dei dubbi sull’effettiva utilità 
di una registrazione aneddotica tanto precisa, suscitando la reazione di Du Zheng, 
che rispose: «Ogni minima cosa che riguarda l’uomo saggio, come il riso raffinato, la 
carne tagliata in parti sottili, gli avanzi del pesce, le decorazioni delle vesti nei colori 
dell’amaranto e del viola, gli abiti rossi o porpora, così come la veste di lino fine o 
grezzo nel periodo dell’anno più caldo, è stata interamente descritta nella sezione 
Xiangdang dei Lunyu, e ancora oggi viene studiata. Se Zhou Dunyi fosse nato mille 
anni prima, certamente sarebbe stato a buon diritto annoverato tra quei saggi. Chi 
potrebbe mai negarlo?».41 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
41 […] 此固哲人細事，如食之精，膾之細，魚之餒，紺緅之飾、紅紫之服，當暑之絺綌， 

鄉黨皆備書之，今讀之， 如生於千載之前， 同堂合席也， 豈可忽乎？」 ZDYJ, cit., p. 116. 

Il riferimento è al decimo libro dei Lunyu 論語 (Dialoghi), in particolare ai passi 10.6 e 10.8: cfr. trad. 
it. cit., pp. 108-111. 
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2.2. Traduzione commentata  

 
La cronologia si apre con i dati anagrafici42 di Zhou Dunyi, fornendo inoltre un 

preciso riferimento temporale 43  e l’indicazione del nome di cortesia (zi 字 ) del 

filosofo:  
 

宋真宗天禧元年丁已， 月日。先生生於道州營道縣之營樂
里濂溪保。諱敦實， 字茂叔。後避英宗舊諱， 改敦頤。 
 
Nel 1017, primo anno dell’era Tianxi nel regno dell’imperatore 
Zhenzong della dinastia Song, Zhou Dunyi nacque nella 
circoscrizione di Lianxi, nei pressi di Yingle 44   nella contea di 
Yingdao a Daozhou. In osservanza al tabù stabilito dal precedente 
nome personale dell’imperatore Yingzong, cambiò il proprio 
nome da [Dun] Shi a [Dun] Yi,45 mentre il nome di cortesia era 
Maoshu. 
 

Le informazioni sono rigidamente ripartite ed essenziali, così come il lessico utilizzato: 

la più piccola unità amministrativa citata è il bao 保  “circoscrizione”, ovvero un 

agglomerato di dieci famiglie, di Lianxi 濂 溪 . Quest’ultima è un’ulteriore 

                                                 
42 Nella traduzione si riportano le denominazioni geografiche di epoca Song secondo la divisione 
amministrativo-territoriale dell’epoca, accompagnate dal riferimento odierno. Cfr.: Tan Qixiang 谭其

骧 (a cura di), Zhongguo lishi ditu ji: Song, Liao, Jin shiqi 中国历史地图集:宋辽金时期 (Atlante storico 
della Cina: periodi Song, Liao, Jin), vol. 6, Zhongguo ditu chubanshe, Beijing 1996. L’amministrazione  
locale controllata dal governo centrale era strutturata sulla base di unità territoriali: la più piccola era il 
distretto o contea (xian縣), a cui faceva capo la prefettura, suddivisa in superiore (fu府 o jun 郡), 

ordinaria (zhou州), militare (jun軍) ed industriale (jian監). Al di sopra della prefettura si trovavano i 

circuiti (lu路), la cui funzione era di coordinare la realtà locale delle prefetture e il governo centrale: il  
numero dei circuiti varia tra diciotto e venti negli anni dal 1029 al 1055. Cfr. E.A. Kracke, Jr., Civil 
Service in Early Sung China (960-1067), Harvard-Yenching Institute Monographs, Harvard UP, 
Cambridge Mass.-London 1968 [I ed. 1953], p. 50 nota 130.  
43 Si riporta il riferimento cronologico accompagnato dalla datazione secondo il calendario gregoriano, 
calcolata sulla trascrizione delle ere imperiali di epoca Song. La trascrizione sequenziale degli anni, 
secondo l’uso cinese, considera già un anno di età alla nascita, pertanto nel riportare l’età in traduzione 
si tiene conto del conteggio sulla base dell’uso occidentale. Per le tabelle di supporto al calcolo 
parallelo si veda: Ouyang Yi 歐陽頤, Xue Zhongsan 薛仲三 (a cura di), Liangqiannian Zhong Xi li 

duizhaobiao  兩千年中西曆對照表, Sanlian shudian, Beijing 1956. 
44 Yingle viene citato sia come li 里 “paese”, ovvero il villaggio che contava dai 25 ai 110 gruppi 

familiari, sia successivamente come xiang 鄉 “municipalità” , la circoscrizione territoriale in cui erano 
accorpati i paesi (li), probabilmente in relazione ad un incremento demografico. Yingle ad oggi non 
esiste più, ma alla distanza di circa quindici chilometri dall’attuale villaggio (cun 村) di Loutian oggi 
sorge un altro villaggio, Yingleyuan, che chiaramente rimanda alla denominazione scomparsa.  Sulle 
interconnessioni idrografiche e geografiche delle denominazioni del luogo si veda Liang Shaohui 梁绍

辉, Zhou Dunyi pingzhuan 周敦颐评传, Nanjing daxue chubanshe, Nanjing 1994, p. 29.  
45 Il nome personale dell’imperatore Yingzong英宗 (1032-1067), dato nel 1036, era inizialmente Zhao 

Zongshi趙宗實, poi fu cambiato in Zhao Shu 趙曙 all’ inizio del periodo di reggenza, tra 1063 e 
1064.  
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denominazione per designare il territorio di Loutian 樓田, corrispondente all’attuale 

comune di Jiujia 久佳, area poco lontana dalla città di Qingtang清塘 nella provincia 

dello Hunan 湖南. Loutian era un’antica area di supporto assegnata alle guarnigioni 

militari, sulla quale, a causa la natura paludosa del terreno, furono innalzate delle 

costruzioni servendosi di pali e picchetti. Nel testo si nomina inoltre la contea (xian 縣) 

di Yingdao 營道, accreditata sin dal 111 a.C.: questa era in precedenza adibita a zona 

di stanziamento militare e di difesa, mentre l’origine dell’antica Daozhou 道州 , 

prefettura nel circuito Jinghunan (Jinghunanlu 荊湖南路), viene generalmente fatta 

risalire alla designazione del territorio in cui si registrava una notevole presenza di 
popolazioni straniere minoritarie, rintracciabile nelle fonti di epoca Han.46 Il luogo di 

nascita di Zhou Dunyi corrisponde all’odierna Daoxian 道縣, amministrata dalla città-

prefettura di Yongzhou 永州 nello Hunan.  

Ulteriori fonti genealogiche si trovano generalmente concordi nel registrare Yingdao 
come luogo di provenienza di Zhou Dunyi,47 mentre altre riportano testimonianze 
differenti. Tra queste, si nota come l’origine geografica di Zhou Dunyi venga 

associata a Chongling 舂陵,48 Qingzhou 青州49 o Runan 汝南.50 In particolare, la 

                                                 
46 Cfr. Ban Gu 班固, Han shu漢書, Zhonghua shuju, Beijing 1975, 19:742. 
47 Si vedano i due epitaffi intitolati Zhou Dunyi muzhiming 《周敦頤墓誌銘》scritti rispettivamente da 

Pan Xingsi潘興嗣 (1023-1100) e Pu Zongmeng蒲宗孟 (1022-1088): 吾友周茂叔, 諱敦頤. 其先營

道人 «L’ amico era Zhou Maoshu, con il nome di Dunyi in osservanza al tabù del nome imperiale: i 

suoi antenati erano di Yingdao»; 周君世為營道人 «Zhou Dunyi, i cui progenitori erano di Yingdao»   

in ZDYJ, p. 90 e p. 92. Inoltre, si veda la testimonianza di Zhu Xi朱熹 (1130-1200) in Zhou Dunyi 

shizhuang 《周敦頤事狀》: 先生家世道州營道縣濂溪之上 «La famiglia di Zhou Dunyi era stabilita 
a Lianxi, nella contea di Yingdao, Daozhou» in ZDYJ, p. 96. 
48 Il nome di Zhou Dunyi viene legato a Chongling in diverse fonti. Si vedano: Huang Tingjian 黄庭

坚 (1045-1105), che in Lianxi ci bing xu 《濂溪詞并序》riporta: 舂陵周茂叔 «Zhou Maoshu di 

Chongling»  in YZLJ, p. 173.  He Ziju 何子举 (1222-1268), poeta di epoca Song, in Zhou Dunyi mu shi 

ji《周敦頤墓室記》scrive: 先生世家舂陵之濂溪 «Maestro Lianxi della famiglia di Chongling» in 
ZDYJ, p. 95.  Il termine compare in ulteriori testimonianze storiografiche e geografiche, quali Songshi 
宋史, Dongdu Shilüe 東都事略 e Yu di ji sheng 輿地紀勝. Molte fonti riportano il termine Chongling 
come sostitutivo di Daozhou e Yingdao: unito ad esse sotto il profilo dell’amministrazione territoriale 
sino al periodo Sui 隨 (581-617), con la dinastia Tang 唐 (618-907) il nome acquistò prestigio, in 

diretto riferimento alla presenza storica nello Hou Hanshu 後漢書 (Storia degli Han posteriori), con 
una parallela diffusione nell’uso in veste di sostituto per le denotazioni geografiche citate. 
49 Wei Liaoweng  魏了翁 (1178-1237) in Changshaxian xueci ji 《長沙縣學祠記》lega invece la 
provenienza dei predecessori di Zhou Dunyi a Qingzhou, nello Shandong, dove si sarebbero stabiliti 
dopo aver lasciato Runan: 先生之先 , 世居青州  «Gli antenati di Zhou Dunyi risiedevano da 
generazioni a Qingzhou». Per un’analisi di tale ipotesi di ricostruzione, che registra numerosi passaggi 
e spostamenti dovuti alle trasferte per incarichi di carriera dei predecessori di Zhou Dunyi, si vedano: 
Liang Shaohui  梁绍辉, Zhou Dunyi pingzhuan, cit., pp. 30-31; Liu Yan 劉炎, Zhou Chunxian周春賢 

(a cura di), Zhoushi zupu周氏族譜 , Chengguang chubanshe, Jilong 1966. 
50 Du Zheng già sosteneva come Zhou Dunyi potesse chiamarsi anche «Zhou Maoshu di Runan», 
secondo quando riportato da Cheng Yi 程頤 (1033-1107) nel citare il resoconto biografico del fratello: 
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denominazione che rimanda a Runan appare giustificata alla luce del contesto 
genealogico descritto nella stessa cronologia biografica, in cui compare la 
ricostruzione dei trasferimenti da Runan, terreno assegnato ai primi membri della 
famiglia, a Yingdao: 
 

周之先，自帝嚳、后稷至太王，邑於周，後遂以為氏。漢

興，封周後於汝南，先生蓋其後也。世家營道，莫詳其遷

徒所自。 
 
Dai tempi di Di Ku e Houji sino a quelli di [Zhou] Taiwang,51 gli 
antenati di Zhou Dunyi vissero nel territorio di Zhou, da cui in 
seguito presero il cognome. Con l’ascesa della dinastia Han, fu 
conferito ai Zhou il terreno di Runan, ed è da quel ramo che 
discende il maestro. Nessuno sa da dove provenga l’attuale nucleo 
famigliare di Yingdao. 

 
Successivamente il contesto familiare di Zhou Dunyi è ricostruito nei dettagli, dando 
ampio spazio a titoli e incarichi assegnati al padre. Le figure citate si inseriscono in 
uno schema discorsivo che utilizza criteri e parametri di riconoscimento sociale. In 
particolare, il testo presta molta attenzione al lessico utilizzato per la classificazione di 
merito negli esami imperiali, così come alla struttura e alla suddivisione gerarchica di 
titoli, gradi e incarichi associati all’esercizio della funzione pubblica. Se si analizza la 
ripartizione di questi elementi lungo l’intero testo della cronologia biografica, si vedrà 
come nella prima parte introduttiva si sottolinei il quadro relativo alla graduatoria degli 
esami: la specificità attraverso cui vengono descritti i risultati ottenuti è una sorta di 
corollario volto ad introdurre l’ambiente familiare del filosofo, legittimando quindi il 
clima intellettuale che influenzerà le sue inclinazioni allo studio. In particolare, è 
interessante notare come sia il padre, sia lo zio paterno di Zhou Dunyi avessero 

ottenuto la loro posizione tramite ammissione speciale o facilitata (tezouming 特奏名). 

A questo proposito, il testo fornisce le informazioni di riferimento più essenziali 
possibile, volte a identificare i soggetti funzionali al contesto introduttivo, senza 
avanzare un giudizio di valore sull’esito stesso dell’esame imperiale a cui avevano 
preso parte. 

                                                                                                                                      
《明道行狀》稱汝南周茂叔 «Nel resoconto di Mingdao [Cheng Hao] si chiama Zhou Maoshu di 

Runan» in YZLJ, p. 2. Similmente in Cheng Hao 程  顥 , Cheng Yi 程頤 , Er Cheng ji 二程集 , 
Zhonghua shuju, Beijing 1981, p. 329.  
51 Di Ku 帝嚳 (Imperatore Ku) era uno dei Cinque Imperatori mitici, padre putativo dei progenitori di 

Shang 商 ( XVII sec.- 1122 a.C.) e Zhou 周 (1122-222 a.C.). Houji 后稷 (Principe Miglio o Dio dei 

campi e cereali), era a sua volta progenitore del clan Ji 姬 della dinastia Zhou 周. Zhou Taiwang  周太

王 (re Tai di Zhou), conosciuto anche con i nomi di Ji Danfu 姬亶父 o Gugong Danfu古公亶父

(l’Anziano Duca Danfu), era il nonno del re Wen di Zhou 周文王. Cfr.: Lihui Yang, e Deming An 
(eds.), Handbook of Chinese Mythology, Oxford UP, New York 2008, pp. 99 e 131. 
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Le denominazioni legate all’amministrazione civile accompagnano invece l’intera 
descrizione biografica di Zhou Dunyi, definendo sia la logica dei rapporti sociali tra 
funzionari, sia le peculiarità di status legate al carattere individuale di ogni soggetto 
nominato. La complessa struttura gerarchica in cui era strutturato il personale 
governativo di epoca Song prevedeva una grande varietà di definizioni. Tra queste 

figurano titoli sostanzialmente nominali divisi in dodici gradi di nobiltà (jue 爵), titoli 

di merito (xun 勳) e  titoli di prestigio (sanguan 散官). I primi erano assegnati ai 

membri della famiglia imperiale e in via straordinaria a funzionari particolarmente 
meritevoli, dando accesso a diversi privilegi ma di fatto non garantendo alcuna 
autorità amministrativa effettiva; i secondi, invece, divisi in dodici posizioni di rango 

(zhuan 轉), erano puramente nominali, mentre la terza categoria aveva principalmente 

la funzione di fornire un’ulteriore classificazione parallela a quella dei gradi (guan 官). 

Questi, ai fini pratici, erano i più rilevanti, risultando divisi in nove ranghi di livello 

(pin 品 ) e due categorie: la classe amministrativa, o dei “funzionari di corte”  

(jingchaoguan 京朝官) e la classe esecutiva, o del “personale selezionato” (xuanren 選

人).52 I gradi definivano la posizione gerarchica formale nella struttura governativa, 

stabilendo la collocazione nelle fasce salariali e di ruolo nell’espressione dell’autorità 
amministrativa e codificandosi di fatto come un titolo identificativo sinecura. 
Strettamente associato al grado posseduto, venivano quindi sanciti l’assegnazione 

formale (zhi 職 o shi 事) o l’incarico esecutivo (chai qian 差遣) tramite cui si svolgeva 

l’effettiva pratica del governo civile. 
Nel quadro genealogico di Zhou Dunyi, sono ricordati il bisnonno Zhou Congyuan

周從遠, che aveva il titolo di Studioso Introdotto nell’ambito militare (wu jinshi 武進

士) e il nonno Zhou Zhiqiang周智強, a cui le fonti ascrivono qualità di compostezza 

e modestia. Uno dei figli di quest’ultimo, Zhou Fucheng周輔成, era il padre di Zhou 

Dunyi: alla sua nascita il padre era già impegnato nella carriera civile, ottenendo un 
incarico a livello locale. Morì nel 1031 e  gli fu conferito il titolo postumo di Alto 

Funzionario addetto alla Rimostranza (jianyi daifu 諫議大夫): 

 
族眾而業儒。曾祖從遠， 祖智強。智强五子：長識，天聖
五年王堯臣榜第二甲及第，終汀州上杭縣令。次鐸，次

正， 皆不仕。次輔成， 次伯高， 舉進士， 某年特奏名迪
功郎。輔成既先生父也。大中祥符八年，蔡齊榜六舉以

上， 特奏名賜進士出身， 終賀州桂嶺令。葬道州營道縣營

                                                 
52 «The titular offices were divided into two major classes: the administrative officials (literally capital 
court officials) and the executory officials. […] The two major groups differed in nature as well in 
rank; while the officials of the administrative class most often were assigned on commission or 
otherwise to a function other than that of their titular office [grado, n.d.a.], the officials of the 
executory class more often discharged the functions of their titular post.» in E.A. Kracke, Jr., Civil 
Service in Early Sung China (960-1067), cit, p. 79. 
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樂鄉鍾樂里樓田， 累贈諫議大夫。先娶唐士， 生礪，礪生
仲章。唐卒， [繼娶] 左侍禁成都鄭燦女， 是生先生。 
 
I membri della famiglia svolgevano tutti la professione del 
letterato con incarichi ufficiali (ru). Il bisnonno paterno era Zhou 
Congyuan, e il nonno Zhou Zhiqiang. Questi aveva cinque figli: il 
più grande, Zhou Shi, ottenne il secondo posto, con il titolo di 
bangyan, 53  negli esami imperiali di palazzo 54  dietro a Wang 
Yaochen, e fu Magistrato di contea (xianling)55 a Shanghang nella 
prefettura di Tingzhou. Il secondo Zhou Duo e il terzo Zhou 
Zheng non ebbero incarichi ufficiali. Il quarto era Zhou Fucheng 
e il quinto Zhou Bogao, il quale passò gli esami imperiali 
metropolitani con il grado di ammissione speciale (tezouming)56 e 
ottenne il titolo di Studioso di merito (digonglang).57 Zhou Fucheng 
era il padre di Zhou Dunyi. Nel 1015, quando Cai Qi ottenne il 
primo posto negli esami imperiali di palazzo, Zhou Fucheng si 
classificò tra i primi sei, con il grado di ammissione speciale 
(tezouming) e il titolo di Studioso Introdotto qualificato (jinshi 
chushen), venendo nominato poi magistrato a Guiling nella 
prefettura di Hezhou. Fu sepolto a Loutian, nel paese di Zhongle 
appartenente a Yingle, nella contea di Yingdao a Daozhou, e gli fu 

                                                 
53 Il titolo di bangyan 榜眼 (letteralmente bang 榜 indica la tavoletta con la lista dei candidati ammessi) 
era conferito a coloro i quali si classificavano secondi o talvolta terzi nelle prove d’esame di livello più 
alto, volte alla selezione della burocrazia civile. Cfr. C. O. Hucker, A Dictionary of Official Titles in 
Imperial China (da qui DOTIC), Stanford UP, Stanford 1985, p. 365. 
54 Il sistema di selezione attraverso le prove d’esame era suddiviso in tre livelli, ovvero gli esami a 
livello di prefettura (jieshi 解試), metropolitani (shengshi 省試) e di palazzo (dianshi 殿試). Tutti i 
candidati ammessi erano classificati, dopo l’ultima prova, in ordine di merito e divisi in cinque gruppi 
(jia 甲): i classificati nel primo e nel secondo gruppo ottenevano il titolo “con lode” (jidi 及第), i primi 

qualificandosi come Studioso Introdotto con lode (jinshi  jidi 進士及第), nel terzo gruppo ricevevano 

la menzione di “qualificati” (chushen 出身) e nel quarto e quinto il titolo semplice di “ammessi” (tong 

chushen 同出身). Nella lista dei migliori, il primo classificato in assoluto era nominato bangshou 榜首, 
mentre gli altri ammessi  ottenevano titoli affini, come per esempio bangyan. Cfr. DOTIC, p. 50; E.A. 
Kracke, Jr., Civil Service in Early Sung China (960-1067), cit., pp. 66-67. Inoltre, per un approfondimento 
contestuale si veda: T. C. Lee, Government Education and Examinations in Sung China, The Chinese UP, 
Hong Kong 1985, pp.  142-154. 
55 La suddivisione amministrativa della contea (xian 縣) indicava contee principali, demograficamente 
più popolose, e contee secondarie. A capo delle contee vi erano l’Intendente distrettuale o Magistrato 
di contea incaricato (zhixian 知縣 ), assegnato a contee più importanti e nominato direttamente 

dall’amministrazione governativa centrale, e il Magistrato di contea (xianling 縣令 ), che presiede 
l’amministrazione  delle contee minori e il cui status appartiene alla classe di funzionari con mansioni  
esecutive, la cui nomina si verifica a livello locale, in relazione secondaria con il corpo centrale. Cfr. E. 
A. Kracke, Jr., Civil Service in Early Sung China (960-1067), cit., pp. 46-47.  Sul sistema di selezione e 
nomina di zhixian e xianling si veda: Li Huanping李换平, “Songdai zhixian, xianling jianju zhidu” 宋

代知县、县令荐举制度, in Yanshan daxue xuebao, 13,1, 2012, pp. 113-118. 
56 Tezouming 特奏名 indicava il titolo ottenuto sub conditione, ovvero grazie all’ammissione facilitata 
dovuta alla revisione dei candidati non ammessi nell’ultimo livello di prova d’esame, quello di palazzo. 
Cfr. E. A. Kracke, Jr., Civil Service in Early Sung China (960-1067), cit., pp. 70-71. 
57  Digonglang 迪功郎 era un titolo di prestigio (sanguan) generico conferito ai funzionari della 
burocrazia statale. Cfr. DOTIC, p. 492. 



 22 

conferito il titolo postumo di Alto Funzionario addetto alla 
Rimostranza (jianyi daifu).58  La prima moglie di Zhou Fucheng, 
della famiglia Tang, diede alla luce Zhou Li. Questi poi ebbe un 
figlio, Zhou Zhongzhang. Dopo la morte della prima moglie, 
Zhou Fucheng si risposò con la figlia di Zheng Can, il quale era 
Attendente sinistro (zuoshijin), 59  originario di Chengdu: da lei 
nacque Zhou Dunyi. 

  
Da un punto di vista filologico-comparativo, la questione delle seconde nozze e della 

situazione della madre di Zhou Dunyi appare complessa: 60 la figlia di Zheng Can鄭

燦 era in realtà lei stessa vedova e madre prima di sposare Zhou Fucheng. Il fatto 

risulta rilevante alla luce della concezione della condizione femminile 
successivamente sviluppatasi in ambito neoconfuciano, a partire da Cheng Yi e Zhu 
Xi. Cheng Yi infatti ricorda come il fatto di prendere in moglie una vedova 
significasse ammettere ed essere partecipi a quella mancanza di fedeltà coniugale nei 
confronti del marito defunto espressa dalla stessa vedova, e pertanto concedere uno 
spazio all’espressione del venir meno dell’integrità morale.61 Per tale ragione, legare 
                                                 
58 Il titolo di jianyi daifu 諫議大夫 rimanda alla categoria di funzionari addetti all’osservazione critica 
delle decisioni e delle azioni attuate dai funzionari della burocrazia. In epoca Tang i funzionari insigniti 
di tale titolo erano parte dell’Ufficio Centrale (taiyuan 臺院), una sezione separata dal Censorato 

(yushitai 御 史 臺 ), e, come partecipanti alle consultazioni imperiali, avevano il compito di 
supervisionare e apporre delle critiche alle misure adottate in sede imperiale che potessero risultare 
nocive per la pratica politico-sociale. La funzione di rimostranza del jianyi daifu era comunque sempre a 
sé stante: nel primo periodo Song era un ruolo particolare assegnato ai  membri della Segreteria e della 
Cancelleria. Colui il quale esercitava tale funzione poté mantenere il prestigio del titolo pur non 
essendo riassegnato al nuovo e indipendente Ufficio di Rimostranza (jianyuan 諫院), creato nel 1020. 
Per una ricostruzione del valore del ruolo e del titolo si veda: A. Schottenhammer, “Politics and 
Morality in Song China: Sima Guang as a Typical Example” in  P. Van Der Velde, A. McKay (eds.), 
New Developments in Asia Studies: an Introduction, Routledge and Kegan Paul, London 1998, pp. 81-83; cfr. 
DOTIC, pp. 42-43; p. 148. 
59 Zuoshijin 左侍禁 è un titolo di prestigio (sanguan) assegnato a funzionari civili. Dal 1112 in poi, verrà 
inglobato, al secondo posto, nella scala dei dodici titoli di prestigio assegnati agli eunuchi di corte. Cfr. 
DOTIC, p. 350; p. 524. 
60 Nella cronologia biografica di Du Zheng trascritta nell’edizione delle opere conservata a Pechino si 
riportano le prime nozze della madre di Zhou Dunyi: […] 左侍禁鄭燦，其先成都人[…] 有女先適

盧郎中，盧卒，為諫議公繼室，是生先生 «L’Attendente sinistro Zheng Can, i cui antenati 
venivano da Chengdu, aveva una figlia in precedenza sposata al Direttore (langzhong) Lu. Alla morte di 
questi, andò in moglie a Zhou Fucheng e da lei nacque Zhou Dunyi» in YZLJ, p. 2.  
61 Si veda il passo di Cheng Yi:  問：「孀婦於理似不可取，如何？」曰：「然。凡取，以配身

也。若取失節者以配身，是己失節也。」又問：「或有孤孀貧窮無託者，可再嫁否？」

曰：「只是後世怕寒餓死，故有是說。然餓死事極小，失節事極大。」«Fu chiesto a Cheng 
Yi se fosse consono comportarsi in accordo al principio secondo cui non è decoroso sposarsi con una 
vedova. Questi rispose: “Certo. Chiunque desidera prendere in moglie qualcuno che lo completi. Ma 
se si forma un’unione con qualcuno che ha perso la propria integrità di moglie, allora si verrà meno 
anche alla propria integrità”. Poi gli fu domandato se fosse ammesso, per una vedova in ristrettezze, 
con orfani e senza qualcuno su cui contare, risposarsi. Cheng Yi disse: “Questo domanda deriva 
soltanto dal timore dei discendenti di patire freddo e fame, ecco perché se ne parla. Morire di fame è 
cosa di poco conto, mentre perdere la propria integrità morale è cruciale.”» in Cheng Hao 程顥, 
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un siffatto comportamento alla madre di Zhou Dunyi, filosofo esemplare, sembrava 
inammissibile: questo giustifica la scelta di escludere il passaggio che registra le nozze 
precedenti della madre in alcune edizioni posteriori. 
Un’ ulteriore questione problematica, parallela alla descrizione relativa ai luoghi della 
vita di Zhou Dunyi, è quella che riguarda il suo ritiro e la conseguente adozione del 
nome “Lianxi” con cui sarà poi conosciuto. La cronologia biografica, descritto il 
quadro genealogico, prosegue nominando l’origine della denominazione “Lianxi” e le 
zone scelte dal filosofo come “paese d’adozione”: 
 

謹按： 濂溪在營道之西， 距縣二十餘里， 蓋營州之支流
也。以營道大富橋古牌記考之， 自有所謂濂水者。而蘇文
忠公， 黃太史皆其同時人，乃專指清廉為義， 若先生名之
以自況者， 不知何所據也？先生常寓潯陽， 愛廬山之勝， 
貧不能歸， 遂卜居其下。因溪流以寓故鄉之名， 築室其
上， 名曰濂溪書堂， 示不忘父母之邦之意。學者宗之， 遂
號為濂溪先生云。 

 
Il Lianxi è un affluente del bacino di Yingzhou e si trova ad ovest 
di Yingdao, alla distanza di poco più di venti li. Secondo 
l’iscrizione del ponte Dafu di Yingdao, da qui nasce il corso 
d’acqua con questo nome. I contemporanei Su Shi e Huang 
Tingjian62 ritenevano che la denominazione indicasse il significato 
di “onestà e rettitudine”: non sappiamo se Zhou Dunyi si sia 
basato su questo per la scelta di tale nome. Amava risiedere nella 
zona di Xunyang e apprezzava lo scenario naturale del Monte Lu: 
dato che era in ristrettezze tali da non poter tornare nei luoghi 
natali, scelse poi questa zona come sua residenza. Poiché il fiume 
che vi scorreva nelle vicinanze era stato chiamato Lianxi dal nome 
della casa natale, lo studio qui costruito prese successivamente il 
nome di “Sala dello Studio Lianxi” (Lianxi shutang),63 ad esprimere 
come fosse vivo il ricordo dei luoghi d’origine dei genitori. A 
motivo del profondo rispetto mostrato dagli allievi nei suoi 
confronti, Zhou Dunyi fu in seguito chiamato “maestro Lianxi”. 

 

Questo passaggio rimanda direttamente alla descrizione fornita in seguito, in 

occasione del trasferimento a Qianzhou 虔州 e del transito per Jiangzhou 江州

avvenuto nel 1061. I luoghi nominati, Jiangzhou e Xunyang 潯陽, quest’ultimo dal 

tratto del fiume Yangzi nella parte settentrionale della città, così come i siti naturali 

                                                                                                                                      
Cheng Yi 程頤, Er Cheng Ji, cit., p. 301. Per un approfondimento dell’idea espressa da Cheng Yi e in 
generale del contesto neoconfuciano della prima dinastia Song si veda: Li-hsiang L. Rosenlee, 
Confucianism and Women: a Philosophical Interpretation, State University of New York Press, Albany 2006, 
cap. 6,  pp. 133 e sgg. 
62 Ci si riferisce a Su Shi 蘇軾 (1036-1101) , il cui  nome postumo era appunto Su Wenzhong 蘇文忠, 

e Huang Tingjian 黃庭堅 (1045-1105), che aveva il titolo di taishi 太史. Per le biografie ufficiali si 
veda rispettivamente: Songshi, cit., 338:10801-10819; 444:13109. 
63 Cfr. nota 84. 
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citati, ovvero il Picco Lianhua (Lianhuafeng 蓮花峰) facente parte del complesso di 

vette montane del Monte Lu (Lushan 廬山 ), si trovano nella parte meridionale 

dell’attuale città-prefettura di Jiujiang 九江 nel Jiangxi nord-occidentale. Il paesaggio 

naturale al confine tra Jiangxi e Anhui è ricco di corsi d’acqua e picchi montuosi: qui 
si dice Zhou Dunyi si fosse stabilito principalmente per motivi di salute negli ultimi 
anni della sua vita. Dai passi evidenziati si evince come la bellezza naturale del luogo 
avesse colpito il filosofo, e come egli avesse rinominato lo studio costruito nei pressi 
del Monte Lu con il nome del fiume vicino ai luoghi natali nello Hunan, allo scopo di 
mantenerne viva la memoria. L’associazione che vuole il nome d’arte assunto dal 
filosofo in stretta connessione e derivazione logica con il nome dato al luogo di 
studio nei pressi del Monte Lu, e a sua volta legato alla località natale, risulta però 
oggetto d’analisi divergenti.  
Nel passo della ricostruzione biografica appena citato si trovano due elementi 
apparentemente ambigui: il primo è quello in cui si sottolinea l’impossibilità di poter 
tornare nei luoghi natii a causa dello stato di indigenza in cui versava il filosofo, 
mentre il secondo spiega la scelta del nome della nuova residenza allo scopo esplicito 
di mantenere il ricordo del paese dei genitori.  
Il primo elemento, secondo cui un relativo stato di indigenza si porrebbe come 
ostacolo alla possibilità di fare ritorno nel paese natale di Yingdao, è sostenuto e 
ripreso più volte all’interno della cronologia biografica. Contrariamente ad una certa 
prospettiva, pur avendo Zhou Dunyi molte occasioni di trasferte di carriera, nonché 
la capacità di curare gli aspetti della vita pratica dei familiari, come ad esempio la 
responsabilità organizzativa ed economica dello spostamento della tomba della 
madre avvenuto nell’anno 1071, il suo stato di povertà sembra giocare un ruolo 
importante nel corso della sua vita. Nel caso della scelta di stabilire la propria 
residenza sul Monte Lu, tale fattore è certamente influente, ma non può dirsi un 
presupposto esclusivo: posto anche che l’indigenza sia condizione fondante 
l’impossibilità di tornare nei luoghi natali nello Hunan, da ciò non deriverebbe 
necessariamente e univocamente la decisione di nominare i luoghi prescelti allo scopo 
esplicito di mantenere il ricordo del paese natale. Il primo elemento non sarebbe 
infatti l’unica causa diretta per la manifestazione del secondo. Un’interpretazione 
integrante, fondata su ulteriori premesse filologiche, vede invece il presupposto della 
scelta del nome del fiume nei pressi del Monte Lu in diretta relazione con il 
significato di sobrietà ed equilibrio cui mirava la condotta di vita di Zhou Dunyi, 

mostrando quindi la legittimità della posizione sostenuta da Su Shi蘇軾 (1036-1101) 

e Huang Tingjian 黃庭堅  (1045-1105). Questi, infatti, già si esprimono per un 

legame tra i termini all’interno della sfera lessicale di qinglian清廉 legato al significato 
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di “integrità”, “onestà”, ipotesi che trova riscontro anche in alcune composizioni 
poetiche successive.64 

 L’origine del termine “liana” 濂, assente nello Shuowen jiezi 說文解字, è presente 

invece nel Kangxi zidian 康熙字典, in cui viene associato solamente al nome del 

fiume di Daozhou nella prefettura di Yongzhou: da ciò si può quindi dedurre come la 
validità del termine si basi sull’uso stabilito da Zhou Dunyi, mancando un riferimento 
lessicale precedente. 65 In un’ottica ancor più precisa, si vorrebbe vedere nel termine 
liana un neologismo creato dallo stesso Zhou Dunyi, in modo affine alla modalità di 

creazione lessicale del termine wu 浯 per il ruscello Wu (Wuxi 浯溪) espressa dal 

poeta di epoca Tang 唐 Yuan Jie 元結 (719-772).66 Il confronto con la tradizione 

poetica precedente, e in particolare con il contributo del poeta Yuan Jie, risulta 
fondamentale al sostegno di tale ipotesi: in un breve componimento Zhou Dunyi 

infatti menziona il poeta, ricordando il paesaggio del fiume Rang (Rangxi 瀼溪) 

intorno a Jiujiang, descritto in molti suoi componimenti. Nella poesia, Zhou Dunyi 
esprime la volontà di creare e adottare il nuovo termine liana per rinominare il fiume 
Rang citato da Yuan Jie, allo scopo di esprimere l’esigenza del mantenimento della 
propria integrità come perenne monito di condotta moralmente corretta: «Minime 
gioie e quindi pieno appagamento: così scelgo il nome Lian [liana ] a continuo monito. 
Maestro Yuan e Maestro Zhou, ecco mutuo scambio di scenari e poesia». 67  
Parimenti, l’origine della denominazione “Lianxi” associata al corso d’acqua vicino al 
villaggio natale nello Hunan, presenta altrettanti punti di discussione. 
Come si è visto in precedenza, Lianxi indicava il territorio del villaggio Loutian. 

Questo sorgeva poco distante dal Monte Dao (Daoshan 道山), appartenente alla 

zona di Dupangling 都龐嶺, del complesso montuoso di Nanling 南嶺, tra Guangxi, 

Guangdong e Hunan. Una testimonianza di epoca Ming scrive: «Sulla parete 

occidentale del Monte Dao era presente un’antica iscrizione: “dao shan” 道山. Al di 

                                                 
64  Si veda l’analisi del carattere morale di Zhou Dunyi nel contesto dei componimenti poetici 
commissionati a He Zhu 賀鑄, Su Shi, Huang Tingjian dai figli di Zhou Dunyi in: S. H. Sargent (ed.), 
The Poetry of He Zhu (1052-1125): Genres, Contexts and Creativity, Brill, Leiden 2007, pp. 100-105. 
65 Per una prospettiva sull’origine del termine si veda:  Zhang Guanmei  张官妹, “’Lianxi’ ming zhi 

yuanyou”  濂溪名之缘由, in Shangrao shifan xueyuan xuebao, 25, 1, 2005, pp. 32-34.  
66  Nella prefazione al componimento Wuxi ming bing xu《浯溪铭并序》 Yuan Jie scrive: 浯溪在湘

水之南，北匯于湘 ，爱其胜异，遂家溪畔。溪世无名称者也，为自爱之故，自命曰浯溪 。 
«Il ruscello Wu scorre a sud del fiume Xiang, e voltando a nord vi si immette. Amando 
profondamente la bellezza di questi luoghi, costruii la mia casa sulle rive di quel ruscello. Non 
essendoci stato nessuno che in passato gli avesse dato un nome, lo chiamai Wu in segno del mio 
profondo amore per esso» in Liu Chuxia 刘春霞, “Song dai wenren ‘Wuxi’ fu yong de wenhua 

neihan” 宋代文人“浯溪”赋咏的文化内涵, in Shanxi shida xuebao, 38, 4, 2011, p. 59. 
67 […] 吾樂蓋易足, 名濂朝暮箴。元子與周子, 相邀風月尋 Il termine liana 濂 è evidentemente un 

neologismo creato dall’unione del radicale dell’acqua con il componente semantico-fonetico lian 廉, 

che significa appunto “onestà”, “integrità”. Cfr. la poesia Ti Rangxi shutang 《題瀼溪書堂》in ZDYJ, 
pp. 62-63. 
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sotto v’era un’apertura nella roccia, della cui larghezza e profondità non si poteva 
dare una misura. Da qui sgorgava la fonte del Lianxi […]».68 Al di sopra della parete 

rocciosa da cui nasce la sorgente si trova inoltre un’iscrizione di Li Tong 李侗 (1093-

1163), maestro di Zhu Xi, che riporta la dicitura “lianxi” 濂溪 ad  indicare appunto la 

fonte, ma non può essere identificata con l’intero corso d’acqua che prenderà il nome 
di Lianxi. Il breve torrente che nasce dalla parete rocciosa menzionata scorre per 
circa un chilometro prima di confluire in quello che a partire dal periodo Song 

meridionale sino ad oggi si chiama fiume Lianxi (Lianxihe 濂溪河) e che in origine si 

chiamava fiume Ying (Yingshui 營水). Nella ricostruzione biografica qui considerata, 

i rimandi al corso d’acqua del luogo natale dello Hunan si riferiscono alla realtà 
geografica di quest’ultimo fiume menzionato, il fiume Ying. Il nome d’arte “Lianxi” 
con cui  verrà riconosciuto il filosofo deriva pertanto da una prima denominazione 
assegnata al fiume nei pressi del Monte Lu, seguita da un’estensione del nome, per 
deduzione, al fiume presente nello Hunan. 
Nelle vicinanze del fiume nello Hunan si trova un altro scenario naturale che la 
cronologia biografica lega strettamente alla figura intellettuale e al pensiero filosofico 
di Zhou Dunyi. Questo scenario consiste nella formazione rocciosa naturale cava e 
circolare, che, secondo alcuni per una sorta di licenza letteraria, si dirà ispiratrice di 

quella riflessione sulla nozione di Taiji 太極 69  che caratterizza la produzione 

intellettuale del filosofo: 
 

[仁宗天聖] 七年已巳。先生時年十三，志趣高遠。里有
橋，橋有小亭，先生常釣遊其上，吟風弄月，至今父老猶

能言之。濂溪之西十里，有巖洞，高敞虛明，東西兩門，

入之若月上下弦，中圓若月望，俗呼月巖. 先生好遊其閒，
相傳覩此而悟 「 太極」，想當然耳。 
 
Nel 1029, settimo anno [dell’era Tiansheng del regno 
dell’imperatore Renzong],  Zhou Dunyi aveva dodici anni e aveva 
grandi aspirazioni. Nel villaggio c’erano un ponte e un piccolo 
padiglione dove amava passare il tempo, pescare, e comporre 
poesie alla luce della luna, cosa che sino ad oggi gli anziani del 
posto possono testimoniare. A circa dieci li ad ovest del Lianxi 
c’era una grotta, o per meglio dire una cavità ampia che lasciava 
entrare la luce. Ad ovest ed est di questa c’erano due aperture, da 
cui, una volta entrati, pareva di osservare in alto rispettivamente il 
primo e l’ultimo quarto di luna. Osservando dal centro la cavità 
superiore della grotta aveva invece la forma della luna piena: 
nell’uso comune è infatti chiamato grotta Yue [antro della luna]. 

                                                 
68 山之西壁有古刻 “道山”二字， 下有石窦， 深广不可测， 有泉溢窦而出者， 濂溪也。Si 

tratta di un passaggio dell’iscrizione, riportata come Lianxi guli tuji 《濂溪故里图记》, citato in Liang 

Shaohui  梁绍辉, Zhou Dunyi pingzhuan, cit., p. 32. 
69  Il concetto è il fondamento dell’opera più famosa di Zhou Dunyi, il Taijitu shuo 太極圖說 
(Spiegazione al Diagramma del Taiji). Cfr. ZDYJ, pp. 1-12. 
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Zhou Dunyi amava trascorrere qui il proprio tempo, e la 
tradizione vuole che osservando questo luogo realizzò cosa fosse 
il concetto di Tai ji, a cui la forma della grotta faceva naturalmente 
pensare. 

 
Zhou Dunyi trascorre i primi anni della sua vita in questi luoghi, ma all’età di 
quattordici anni, a causa della morte del padre, lascia il paese natale e al seguito della 

madre si trasferisce nella capitale Kaifeng 開封 , dove incontrerà lo zio materno 

Zheng Xiang 鄭向  (?-1036). 70  Lo zio è un membro del corpo accademico-

burocratico del Padiglione del Fregio del Drago (Longtu ge 龍圖閣 ), un ufficio 

istituito tra il 1008 e 1016 e adibito alla conservazione di libri di mano imperiale 
redatti a partire dagli anni 976-997, nonché di registri e vari documenti di corte.71 
Zheng Xiang avrà una forte influenza sul giovane Zhou Dunyi. Questi, oltre ad 
accettare il nuovo nome assegnatogli dallo zio in segno di profondo affetto, 72 
muoverà i primi passi nel contesto del servizio amministrativo e giudiziario grazie 

all’esercizio del privilegio ereditario (zou yin 奏蔭) dovuto al legame di parentela con 

un addetto del sistema civile imperiale: in particolare, Zhou Dunyi godrà dello stesso 
privilegio di accesso riservato ai figli naturali dei funzionari in carica nel corpo della 
burocrazia statale. È interessante notare come tale metodo di selezione 
presupponesse una certa padronanza relativa a questioni di gestione burocratica, 
nonché un comprovato senso civico e morale: 73 nel caso di Zhou Dunyi, il materiale 
biografico mostra come tali requisiti siano assolti a pieno, utilizzando però 
metodologie argomentative sia implicite sia esplicite per dimostrare tale legittimità. 
Nel primo caso, infatti, il testo biografico descrive in maniera puntuale il contesto 
familiare all’interno del quale si forma Zhou Dunyi: il clima culturale è precisamente 
quello della burocrazia statale, e tale ambiente fornisce di fatto le condizioni su cui 
potrà fondarsi l’ammissione di Zhou Dunyi al sistema di amministrazione civile. Nel 
secondo caso, invece, la questione appare sostenuta da un’argomentazione implicita 

                                                 
70 Per la biografia ufficiale di Zheng Xiang si veda Songshi, cit., 301:9998. 
71 Cfr. DOTIC, p. 325. 
72 Secondo una prima ipotesi Zhou Dunyi nasce con il nome Dunshi敦實 (duna 敦), per poi cambiarlo 

una prima volta nel 1031 in  Dunshi惇實 (dunb 惇) grazie all’interesse e all’affetto mostrato dallo zio 

materno Zheng Xiang, e una seconda volta nel 1064, quando adotterà yi 頤 al posto di shi 實 per 
evitare il nome personale dell’imperatore Yingzong. In questo caso l’intercambiabilità tra duna e dunb è 
sostenuta sulla base della loro sinonimia fonetica e semantica. Diversamente, Yih-ching Chow fa 
notare come, in linea con l’uso della doppia assegnazione del nome in base all’età del soggetto, 
secondo cui un primo nome (ming 名) viene dato poco dopo la nascita e un secondo nome (zi 字) al 

compimento dei vent’anni per il passaggio all’età adulta, il filosofo si chiamasse in origine Zhou Shi 周

實, nel 1031 avesse aggiunto il nome duna suggeritogli dallo zio materno, e nel 1063 lo avesse cambiato 

infine in Zhou Dunyi 周敦頤. Cfr.: Y.C. Chow, La philosophie morale dans le Néo-Confucianisme (Tcheou 
Touen-Yi), cit., p. 7. 
73 A questo proposito si veda l’analisi in: E.A. Kracke, Jr., Civil Service in Early Sung China (960-1067), 
cit., pp. 73-75. 
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più sottile. La premessa che vede nel senso civico e in un certo codice di 
comportamento corretto uno dei presupposti per l’esercizio della funzione 
burocratico-civile viene associata alla figura di Zhou Dunyi in maniera quasi 
aprioristica: le sue qualità morali si impongono da sé, e non viene citato nessun 
episodio preliminare che possa giustificare la sua condotta morale nella pratica civile. 
La condotta etica di cui è portavoce si lega sostanzialmente al valore della sua figura 
che si manifesterà nell’esercizio della funzione pubblica in un secondo momento, 
non fondandosi quindi su un riscontro effettivo preliminare. Tale giustificazione pare 
quindi legata ad una scelta testuale che risponde a una logica di legittimazione a priori: 
mira ad esprimere il senso del ruolo morale ed intellettuale piuttosto che sottolineare 
una descrizione delle condizioni storiche che hanno portato alla sua formazione. 
Inoltre, parallelamente alla vita di funzionario civile, nel testo si accompagnano due 

eventi nell’ambito familiare: nel 1036 Zhou Dunyi sposerà la figlia di Lu San陸參, 

che morirà nel 1058, un anno dopo aver dato alla luce Zhou Shou 周壽, il primo 

figlio di Zhou Dunyi. Nel 1037 invece, un anno dopo la morte dello zio materno e 
tutore Zheng Xiang, morirà la madre di Zhou Dunyi, fatto che porrà termine al 
periodo di prova nel primo incarico civile assegnatogli: 
 

[仁宗天聖] 九年辛未。先生時年十五，諫議公既卒。先生
偕母僊居縣太君自營道濂溪入京師，依舅氏龍圖閣直學士

鄭向。龍圖公知先生遠器，愛之如子，公以[敦] 名子，因
以[敦] 名先生。 
[仁宗景祐] 三年丙子。先生時年二十，行義名稱，有聞於
時。龍圖公以敍例應蔭子，乃奏補先生。試將作監主簿。

是年娶陸氏，職方郎中參之女。 
四年丁丑。先生時年二十一，七月十六日，先生母僊居縣

太君鄭氏卒， 葬於潤州丹徒縣龍圖公之墓側。 
 

Nel 1031, nono anno [dell’era Tiansheng del regno di Renzong], 
quando Zhou Dunyi si trovava nel suo quattordicesimo anno d’età, 
il padre venne a mancare. Zhou Dunyi partì quindi da Loutian a 
Yingdao e si recò nella capitale insieme alla madre, dove ottenne il 
sostegno dello zio materno Zheng Xiang, Accademico Incaricato 
(xueshi)74 del Padiglione del Fregio del Drago (Longtu ge). 
Lo zio vide nel nipote un talento promettente, amandolo come 
fosse un figlio tanto da dargli il medesimo nome del figlio 
naturale:75 così gli cambio il nome in Zhou Dunshi. 

                                                 
74 Xueshi 學士 indica principalmente un membro del corpo istituzionale dell’Accademia Imperiale, e 
sino al periodo Song poteva anche indicare formalmente un incarico assegnato ad un funzionario 
governativo impegnato altrove: le sue mansioni andavano dall’aiuto nella redazione di documenti 
imperiali, alla cooperazione nel redigere progetti collettivi. Cfr. DOTIC, p. 253. 
75 Uno dei figli di Zheng Xiang era Zheng Dunru 鄭惇儒 (1019-1084). Cfr. Chang Bide 昌彼得, 

Wang Deyi王德毅 (et al.), Song ren zhuan ji zi liao suo yin, cit., (rist. dell’ed. Ding wen shuju, Taibei 1977, 
p. 20466). 
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Nel 1036, terzo anno [dell’era Jingyou del regno di Renzong], 
Zhou Dunyi aveva diciannove anni e si diffuse la sua reputazione 
di uomo giusto e moralmente corretto. Grazie alla 
raccomandazione dello zio e alla nomina secondo il principio del 
privilegio ereditario (zou yin), ottenne l’incarico di prova con la 
mansione di Assistente Magistrato nella Direzione per l’Edilizia e 
Lavori pubblici (shi jiangzuojian zhubu).76 Nello stesso anno sposò 
Lu Shi, figlia di Lu San, funzionario insignito del grado di 
Direttore dell’Ufficio di Logistica Militare (zhifang langzhong).77 
Alla metà del settimo mese del 1037, quarto anno [dell’era 
Jingyou], morì la madre e fu sepolta a fianco della tomba del 
fratello Zheng Xiang nella contea di Dantu a Runzhou. 

 
Lo zio materno Zheng Xiang aveva ricoperto l’incarico di Vice commissario 

tributario (zhuanyun fushi轉運副使)78 nell’area dell’odierno Zhejiang occidentale e 

orientale. Durante il periodo in carica si occupò della bonifica e risistemazione degli 

argini del fiume Yangzi nei pressi di Runzhou 潤州, odierna Zhenjiang 鎮江 nel 

Jiangsu, facendo sì che potesse essere riaperta la via di comunicazione fluviale e 
ottenendo la riconoscenza degli abitanti. Per questo, sebbene fosse morto a 

Hangzhou杭州, venne seppellito a Runzhou su richiesta della gente del posto e in 

segno di riconoscenza. 
Il luogo di sepoltura dei familiari risulterà particolarmente significativo: poco 

lontano da Runzhou si trova infatti il Tempio Helin (Helin si 鶴林寺), dove Zhou 

Dunyi passerà i successivi tre anni di lutto, un periodo che avrà profonda influenza 
sulla sua formazione sociale e intellettuale, e che giocherà un ruolo importante nel 

dibattito relativo all’origine del Taijitu 太極圖 (Diagramma del Taiji) di Zhou Dunyi.  

Du Zheng nominerà brevemente la questione della trasmissione del Taijitu nella 
parte finale della presente biografia, citando i suoi dubbi relativi l’ipotesi di 

trasmissione del Diagramma attraverso Chen Tuan陳摶 (871-989), Zhong Fang種

                                                 
76 Il primo incarico assegnato era una sorta di incarico di prova (shi 試), da svolgersi nella Direzione  

per l’Edilizia (Jiangzuojian將作監), le cui responsabilità erano comuni o comune affiliate al Ministero 

delle Opere Pubbliche (Gongbu 工部). Zhubu 主簿 indica un ruolo di collaborazione all’interno del 
corpo burocratico nel livello di suddivisione amministrativa locale, in particolare nella contea. Cfr. 
DOTIC, p. 140 e p. 182. 
77 Zhifang 職方 indica l’Ufficio di Logistica Militare, una sezione del Ministero della Guerra (bing bu 兵

部 ), che aveva il compito di controllare gli strumenti quali mappe e riproduzioni geografiche, 
supervisionare lo stato di fortificazioni e sistemi di segnalazione sul territorio.  Cfr. DOTIC, pp. 157-
158. 
78 L’incarico verteva sulla funzione di supporto al ruolo di Commissario tributario (zhuanyunshi 轉運

使), una delle categorie addette alla supervisione della gestione del governo locale e alla comunicazione 
tra circuiti e prefetture. Inizialmente incaricato delle questioni finanziarie, la sua funzione poi 
comprese anche ispezioni del territorio, valutazione del personale impiegato e più in generale un 
controllo dell’amministrazione locale. Cfr. DOTIC, p. 186; E.A. Kracke, Jr., Civil Service in Early Sung 
China (960-1067), cit., p. 51. 
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放 (?-1015) e Mu Xiu穆修 (979-1032) sino a Zhou Dunyi,79 e argomentando contro 

la posizione che vedeva nella terminologia scelta da Zhou Dunyi un riflesso o 
un’eredità legata ai contatti, pur registrati nelle fonti,80 tra il filosofo e personalità 

quali Hu Su 胡宿 (995-1067), portavoce del pensiero del monaco buddhista Shou 

Ya 壽涯.81  

Terminato il periodo di lutto, nel 1040 Zhou Dunyi ottiene la sua prima nomina 

effettiva ad Assistente Magistrato (zhubu 主 簿 ), un incarico nell’ambito 

dell’amministrazione giudiziaria a livello di contea, a differenza della precedente 
mansione temporanea legata principalmente alla registrazione di documenti attinenti 
alle cerimonie rituali. L’incarico ricade all’interno dei compiti previsti per il corpo 
dei funzionari appartenenti alla classe esecutiva, ed è conferito dal relativo ufficio 

competente facente parte del Ministero del Personale (libu 吏部).82 Zhou Dunyi 

verrà assegnato alla contea di Fenning 分寧 di Hongzhou 洪州, quest’ultima una 

delle prefetture più importanti83 nel circuito Jiangnanxi (Jiangnanxilu 江南西路), 

corrispondente all’attuale Jiangxi, dando formalmente inizio alla carriera di 
funzionario. In questa prima occasione Zhou Dunyi viene descritto attraverso un 

                                                 
79 Cfr. ZDYJ, p. 112. 
80 Liang Shaohui cita un passaggio dell’edizione della cronologia biografica di Zhou Dunyi datata 1847 
e compilata da Deng Xianhe邓显鹤 (1777-1851): 先生遂扶柩厝於龍圖公墓侧.是歲居潤，讀書

鶴林寺。 時範文正公、胡文恭諸名士與之遊，獨王荊公少年不可一世，懷刺謁先生，足三

及門而不得見。荊公恚曰：「吾獨不可求之六經乎？」«Dopo aver deposto il feretro e dato 
sepoltura al padre a Runzhou, Zhou Dunyi quell’anno studiò nel vicino Tempio Helin. A quel tempo 
ebbe come compagni di viaggio Fan Wenzhenggong [Fan Zhongyan] e Hu Wengong [Hu Su]. Fu solo 
Wang Jinggong [Wang Anshi] che, all’epoca giovane e guidato da un atteggiamento arrogante, chiese 
in segreto di far visita a Zhou Dunyi, ma il caso volle che ci fossero presso di lui già tre allievi, e Wang 
Anshi non ottenne di essere ricevuto. A ciò Wang Anshi reagì con rabbia, dicendo: “Come! A me 
proprio si rifiuta la possibilità di apprendere i Classici?”» . Il testo riporta come Zhou Dunyi avesse 
conosciuto, oltre a Hu Su, anche Fan Zhongyan範仲淹 (989-1052), nonché come fosse entrato in 

contatto indirettamente con la personalità giovane e indisponente di Wang Anshi王安石 (1021-1086). 
In realtà Liang Shaohui riporta come tale giudizio di astio reciproco fosse giustificato alla luce dei 
rapporti politici nel contesto della scuola neoconfuciana successiva, e che tale descrizione servisse ad 
una legittimazione di “lontananza” di Zhou Dunyi dalla fazione incentrata sulla persona di Wang 
Anshi. Cfr. Liang Shaohui  梁绍辉, Zhou Dunyi pingzhuan, cit., p. 37.  
81 Tale scetticismo relativo alla trasmissione del Diagramma è condivisa anche da Huang Zongxi黃宗

羲 (1610-1695) nell’ opera Song Yuan xue’an, nel juan 12 dedicato a Zhou Dunyi. Cfr. Huang Zongxi 黃

宗羲, Quan Zuwang 全祖望 (a cura di), Song Yuan xue’an 宋元學案, Zhonghua shuju, Beijing 1986, 

pp. 479-497. Sulla relazione tra il Diagramma Taiji e il contesto daoista si veda: Chen Guying 陈鼓应, 

“Lun Zhou Dunyi ‘Taijitu shuo’ de daojia xuemai guanxi” 论周敦颐《太极图说》的道家学脉关系 
in Zhexue yanjiu, 2, 2012, pp. 28-37; inoltre, per un’analisi dei rapporti tra la formazione del pensiero di 
Zhou Dunyi e l’influenza buddhista si veda: Geng Jibo 耿静波, “Zhou Dunyi yu Fojiao guanxi 

yanjiu”周敦颐与佛教关系研究 , in Yinshan xuekan, 25, 4, 2012, pp. 87-90. 
82 Sulle dinamiche e la regolamentazione delle nomine della burocrazia statale nel primo periodo Song 
si veda: E.A. Kracke, Jr., Civil Service in Early Sung China (960-1067), cit., pp. 103-114. 
83 Cfr. nota 42. 
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parametro di perfetta corrispondenza tra preparazione in materia burocratico-
amministrativa e qualità caratteriali che gli permettono di esprimere al meglio la 
condotta morale ed esistenziale che storicamente incarna. Nell’ambito 
dell’ammissione nell’amministrazione burocratica, tale equilibrio era indicato come 
presupposto per una perfetta realizzazione della pratica civile, così come criterio di 
selezione e avanzamento per la carriera ufficiale: il funzionario competente era colui 
il quale riusciva a manifestare il proprio valore attraverso qualità morali ed 
esperienza pregressa. Nel caso di Zhou Dunyi, il riconoscimento delle sue qualità, 
come si analizzerà in seguito, si inserisce in un quadro di legittimazione che vuole 
giustificare il suo valore morale sia sulla base dei riscontri storici, ma soprattutto alla 
luce di un paradigma intellettuale.  
Tali qualità nella gestione amministrativa permetteranno a Zhou Dunyi di ottenere 

una avanzamento formale ad Intendente per l’ordine pubblico (sili canjun 司理參軍) 

e un trasferimento nel 1044 nella prefettura militare di Nan’an 南安, corrispondente 

all’attuale contea di Dayu 大余  nel Jiangxi, dove verrà incaricato di maggiore 

responsabilità, dedicandosi a mansioni che spaziavano dalle operazioni di 
censimento, a quelle di copista, sino all’amministrazione della giustizia. Oltre a tale 
riconoscimento, Zhou Dunyi nel frattempo consolida anche la propria posizione 
nell’insegnamento: nel 1040 a Fenning e nel 1041 durante la sua permanenza ad 

interim a Luxi 盧溪  di Yuanzhou 袁州 , prefettura confinante a sud-ovest con 

Hongzhou, istituisce dei luoghi di studio 84  o scuole a gestione personale le cui 
attività consistevano nell’approfondire il pensiero dei Classici, dando spazio anche 
alla discussione poetica.85  
 

康定元年庚辰。先生時年二十四。服除，從吏部調洪州分寧

縣主簿。 

                                                 
84 Si tratta, rispettivamente, di luoghi di studio che prenderanno poi il nome di Accademia Jinglian 
(Jinglian shuyuan 景濂书院) e Accademia Zonglian (Zonglian shuyuan 宗濂书院). La denominazione 
“shuyuan” indica l’istituzione formalizzatasi principalmente nel periodo Song meridionale: riferendosi ai 
luoghi fondati nel periodo Song settentrionale si parla più di aggregazioni o luoghi di studio gestiti su 
scala differente (tra questi anche gli iniziali shutang), non ancora o non necessariamente aderenti al 
modello formale successivo: cfr. T. C. Lee, Government Education and Examinations in Sung China, cit., pp. 
26-28. Per un’analisi dello sviluppo dell’Accademia Lianxi e delle istituzioni minori precedenti si veda: 
Li Jinsong李劲松, “Lianxi shutang shiji kaobian jiqi lishi diwei zai zuozheng” 濂溪书堂事迹考辨及

其历史地位再佐证, in Jiangxi jiaoyu xueyuan xuebao, 33, 4, 2012, p. 168. 
85 Similmente alle attività nelle scuole governative. Cfr.: «Cerimonies for moral purposes were such an 
important part of Sung education, that when we look into what actually was taught in Sung schools, 
we cannot overlook the moralistic overtones of that education. But bookish learning, ad long as it was 
related to moral concern, remained important: the study of the Confucian canons made up the basic 
elements of Sung local education, although poetry was also an integrated part of the curriculum» in T. 
C. Lee, Government Education and Examinations in Sung China, cit., p. 110. Per un’analisi della struttura 
delle scuole locali tra XI e XII secolo cfr. pp. 105-137. 
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慶曆元年辛巳。先生時年二十五。按先生序彭應求詩，自言

慶曆初分寧主簿，以序考之，當是此年。時分寧縣有獄，久

不決，先生至，一訊立辨。邑人驚託曰：「老吏不如也。」

由是士大夫交口稱之。嘗被臺檄攝袁州盧溪鎮市征局，袁之

進士來講學於公齋者甚眾。 
四年甲申。先生時年二十八。部使者以為才，奏舉南安軍司

理參軍。 
 
Nel 1040, era Kangding, Zhou Dunyi aveva ventitré anni, e in 
quell’anno terminò il periodo di lutto. Su nomina del Ministero del 
Personale fu assunto come Assistente Magistrato (zhubu) a Fenning, 
nella prefettura di Hongzhou. 
Secondo quanto da lui stesso scritto nella prefazione alla poesia 
dedicata a Peng Yingqiu, avrebbe iniziato la sua professione di 
archivista a Fenning solo nel 1041, anno di inizio dell’era Qingli. 86  
A quel tempo, i casi giudiziari di Fenning che da tempo erano senza 
soluzione, grazie a Zhou Dunyi, che all’epoca aveva ventiquattro 
anni, venivano prontamente esaminati e risolti, a tal punto da 
suscitare stupore tra la gente del posto, che diceva: “Il suo livello 
supera di gran lunga quello dei funzionari più anziani!”. Per questo 
Zhou Dunyi fu definito da tutti funzionario degno di questo nome. 
Fu anche incaricato in via straordinaria (she)87 di sostituire l’addetto 
alla riscossione delle imposte a Luxi nella prefettura di Yuanzhou: 
qui molti letterati assistettero alle  sue lezioni. 
Nel 1044, quarto anno [dell’era Qingli], i funzionari dell’ufficio di 
competenza ritenettero che Zhou Dunyi fosse qualificato e fu 
trasferito nella prefettura militare di Nan’an con l’incarico di 
Intendente per l’ordine pubblico (sili canjun).88  
 

È interessante notare come la nomina del 1044 citi propriamente il talento (cai 才) di 

Zhou Dunyi espresso nell’attività svolta. Il riconoscimento meritocratico del talento 
nella gestione  della burocrazia locale era stato un punto di forza del programma delle 

riforme Qingli 慶曆 (dal nome dell’era imperiale), lanciato da Fan Zhongyan 範仲淹 

(989-1052) negli anni 1043-1045 e poi fallito, programma ripreso e sviluppato in 

seguito da Wang Anshi 王安石 (1021-1086), che insieme a Fan Zhongyan poteva 

dirsi aderente alla corrente riformatrice (xinzheng 新政 ) dell’epoca. Alcuni studi 

riconoscono come Zhou Dunyi si dicesse favorevole alle tendenze di tali riforme, ma 
come anche non si allontanasse dal contesto intellettuale della corrente conservatrice 

(jiuzheng 舊政) sostenuta da pensatori quali Su Shi, Cheng Yi e Cheng Hao. Nel testo 

della presente biografia non viene fatto alcun riferimento esplicito ad un’eventuale 
scelta politica di Zhou Dunyi, così come nemmeno ad una contestualizzazione in 

                                                 
86 Cfr. nota 112. 
87 Una nomina in via straordinaria o un’assegnazione non formalmente regolare rientravano nell’uso di 
un certo gruppo di funzionari, appartenenti ad una classe a sé stante: il loro servizio era di breve 
durata e soggetto ad una stretta supervisione. Cfr. E.A. Kracke, Jr., Civil Service in Early Sung China 
(960-1067), cit., p. 57. 
88 Il ruolo, traducibile anche con Ispettore, prevedeva la gestione di casi giudiziari. Cfr. DOTIC, p. 451. 
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riferimento alle riforme sopracitate. Al contrario, l’argomentazione del testo mira ad 
evitare qualsiasi esplicita ammissione di legame esistente, insistendo piuttosto sul 
contributo morale incarnato nella figura di Zhou Dunyi in linea con una scelta 
intellettuale precisa che si rifà al clima intellettuale neoconfuciano vicino alle posizioni 
conservatrici.89 Il perfetto esercizio della sua funzione è descritto in occasione del 
confronto con Wang Kui:  
 

 
五年乙酉. 先生時年二十九。南安獄有囚，法不當死，轉運
使王逵欲深治之。逵，苛刻，吏無敢相可否。先生獨力爭

之，不聽, 則置手版歸, 取告身，委之而去。曰：“如此尚可
仕乎！殺人以媚人，吾不為也。”逵感悟，囚得不死，且賢
先生。 
 
Nel 1045, quinto anno [dell’era Qingli], Zhou Dunyi aveva 
ventotto anni. A Nan’an vi fu un caso giudiziario relativo ad un 
prigioniero per il quale la legge non sanciva la condanna a morte, 
ma il Commissario tributario (zhuanyunshi) Wang Kui richiedeva 
una punizione più dura. Wang Kui era un funzionario dall’indole 
estremamente severa: nessuno tra i funzionari osava controbattere 
o discutere le sue decisioni. Soltanto Zhou Dunyi contestò quanto 
aveva deciso. Questi non ne volle sapere, così Zhou Dunyi, 
posando il registro, prese il suo certificato di nomina e fece per 
andarsene lasciando l’incarico, dicendo: «Continuare a ricoprire il 
mio ruolo in questo modo! Uccidere un uomo per compiacerne 
un altro è un comportamento che non posso accettare». Wang Kui 
allora comprese, il prigioniero fu graziato e Zhou Dunyi fu 
onorato come uomo saggio e di valore. 

 
Il nuovo incarico a Nan’an è, di fatto, il primo che mostra l’effettiva capacità di 
giudizio e la corretta gestione degli affari legali da parte di Zhou Dunyi. Il contesto è 
infatti quello dell’applicazione decisionale in campo di revisione e gestione giudiziaria 
o penale, elemento che richiama in primo piano la qualità morale sottesa ad ogni 
applicazione di quanto si reputa corretto. Sullo sfondo dell’applicazione della legge, il 
ritratto della figura di Zhou Dunyi sottolinea soprattutto la qualità del suo carattere e 
il principio morale che guida la sua condotta: il filosofo risponde dei regolamenti cui 
deve sottostare per adempiere alla sua funzione civile, ma mantiene quell’autonomia 
morale sancita come prerequisito nel modello perfetto di funzionario. Una tale 
autonomia e consapevolezza etica risuona appunto nelle parole rivolte al superiore 

Wang Kui 王逵 (991-1072): non un atto di protesta nei confronti della legge come 

convenzione, ma una critica alla modalità errata di intendere il senso della legge, il cui 
fine è quello di regolare secondo giustizia la pratica di comportamento sociale. Di 

                                                 
89 Per un approfondimento dei rapporti politici e delle dinamiche soggiacenti le riforme del periodo in 
questione si veda: A. D. Levine, Divided by a Common Language: Factional Conflict in Late Northern Song 
China, University of Hawai’i Press, Honolulu 2008, pp. 42-125. 
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fronte ad un’ingiusta sentenza di condanna a morte, Zhou Dunyi si dice contrario per 
il rispetto che nutre nei confronti di un criterio di moralità insito nella pratica legale e 
amministrativa: egli sostiene infatti il valore di ciò che è moralmente corretto al fine di 
mostrare la legittimità e la validità delle decisioni che si mettono in pratica. L’atto di 
Zhou Dunyi si inserisce anche nell’orizzonte del pensiero confuciano, sottolineando 
l’importanza riconosciuta al merito morale nell’espressione di un compito di 
responsabilità. Zhou Dunyi infatti preferisce lasciare il suo ufficio e mantenersi fedele 
al principio di ciò che è moralmente giusto piuttosto che continuare ad esercitare le 
sue mansioni contravvenendo al principio di giustizia, rispettando l’assunto secondo 
cui «l’uomo nobile d’animo conosce il senso di giustizia, l’uomo dappoco il profitto».90 
Tale episodio, secondo tale analisi, avrà una forte rilevanza nel contesto della 
riscrittura biografica dell’opera Songshi. Pochi anni più tardi, parallelamente al 
proseguimento dell’attività didattica, Zhou Dunyi otterrà proprio da Wang Kui una 
raccomandazione per una proposta di promozione di grado.  

La reputazione e la fama di uomo insigne arrivarono inoltre sino a Cheng Xiang 程珦 

(1006-1090), 91  padre di Cheng Yi e Cheng Hao, i quali diventeranno importanti 
esponenti della corrente del pensiero neoconfuciano.92 L’incontro avviene nel 1046, 
quando Cheng Xiang si trova a Nan’an ad esercitare una funzione burocratica 
ausiliaria. I fratelli Cheng, su indicazione del padre, studiano con Zhou Dunyi in un 
primo momento tra gli anni 1046 e 1047,93 nell’ultimo anno di permanenza a Nan’an e 

                                                 
90 […]「君子喻於義，小人喻於利。」Lunyu IV.16,  trad. it. cit., p. 38. Similmente: […] 所謂大臣

者：以道事君，不可則止。[…] «Si dicono grandi ministri quelli che servono il proprio signore 
conformemente alla Via e quando non è possibile si dimettono» Lunyu XI.24, trad. it. cit., p. 127. 
91 Per la biografia di Cheng Xiang si veda: Huang Zongxi 黃宗羲, Quan Zuwang 全祖望 (a cura di), 
Song Yuan xue’an, cit., p. 526. 
92 Il rapporto e il riconoscimento del legame intellettuale tra Zhou Dunyi e i fratelli Cheng è oggetto di 
dibattito, dividendosi in posizioni che negano ogni influenza intellettuale dell’uno sugli altri, e 
posizioni che invece, sulla linea di Zhu Xi, riconoscono una filiazione forte nell’ambito del pensiero 
del Daoxue. In questa sede si prenderà in considerazione solamente il dato registrato sulla relazione 
attinente i contatti tra i pensatori, senza entrare nel merito di una possibile o meno influenza nella 
formazione delle teorie filosofiche successive e individuali. Per una panoramica sulla questione si 
vedano tra i molti: Chen Zhi’e 陈植锷, “Zhou, Cheng shoushou bian” 周、程授受辩, in Wenxian, 2, 

1994, pp. 60-77; Zhang Zehuai 张泽槐, “Shi lun Zhou Dunyi yu Cheng Hao, Cheng Yi weimiao 

guanxi” 试论周敦颐与程颢、程颐微妙关系, in Hunan keji xueyuan xuebao, 33, 3, 2012, pp. 25-29; 
A.C. Graham, Two Chinese philosophers: the metaphysic of the Brothers Cheng, Open Court, La Salle (Ill.) 1992. 
93 程颢的“十五六岁”与程颐的“年十四五”，应该是宋仁宗庆历六年至七年之间（1046-

1047）。《程伊川年谱》载： “宋仁宗庆历七年…先生兄弟仍从周敦实学。 «Tra il 
quattordicesimo e il quindicesimo anno di età di Cheng Hao e tra il tredicesimo e quattordicesimo 
anno di età di Cheng Yi: il periodo dovrebbe corrispondere al periodo dal sesto anno al settimo anno 
dell’era Qingli sotto l’imperatore Renzong della dinastia Song, ossia tra 1046 e 1047. La stessa 
cronologia biografica di Cheng Yichuan [Cheng Yi] riporta: “Nel settimo anno dell’era Qingli del 
regno di Renzong dei Song, io e mio fratello minore continuavamo il nostro studio con Zhou Dunshi 
[Dunyi]». La citazione e la posizione che sostiene l’esistenza di due incontri tra i fratelli Cheng e Zhou 
Dunyi, relativamente ai contatti negli anni 1046-1051, si trovano in Zhu Huifang 朱惠芳, “Zhou 
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nel primo a Chenxian 郴縣, e in un secondo momento tra 1049 e 1051, quando, come 

vedremo, Zhou Dunyi si trova prima a Chenxian e successivamente a Guiyang 桂陽. 

La conoscenza iniziale e il primo periodo di studio presso Zhou Dunyi sono 
caratterizzati da una riflessione non ancora matura, sebbene l’impressione del maestro 
sugli allievi sia piuttosto significativa. Questi infatti ne ricorderanno le qualità e la 
disposizione empatica verso ogni essere del mondo circostante: in particolar modo, 
Cheng Yi ricorda come «Zhou Maoshu [Dunyi] non estirpasse nemmeno l’erba ormai 
alta di fronte alla finestra, e che alla domanda di perché lo facesse, avesse risposto che 
“essa coltiva pensieri pari ai nostri”».94   
Poco prima di spostarsi a Chenxian Zhou Dunyi si mise alla ricerca di fondi per 
sostenere l’edificazione di un luogo dove impartire i suoi insegnamenti, impegno che 
si concretizzerà in seguito nell’istituzione della scuola a Guiyang. Gli sforzi pratici di 
Zhou Dunyi tesi alla ristrutturazione della scuola locale, nonché l’organizzazione dei 
contenuti del suo primo insegnamento, confluirono nelle annotazioni dell’opera Xiu 

xue ji 修學記 (“Note sul restauro della scuola”), oggi purtroppo perduta. Come 

vedremo in seguito, Zhou Dunyi si impegnerà continuativamente in attività tese alla 
promozione di luoghi di studio privati e di scuole locali, eventi registrati in 

annotazioni o brevi registrazioni definite “xue ji” 學記. Le annotazioni in forma di 

“xue ji” possono considerarsi una produzione letteraria specifica e funzionale, i cui 
primi esempi risalgono al medio periodo Tang. Le composizioni “xue ji” nascono 
solitamente su iniziativa di un funzionario locale, il quale, fattosi carico 
dell’istituzione o ristrutturazione della scuola di contea o prefettura, proponeva o 
invitava colleghi o letterati a scrivere una breve composizione in prosa. I contenuti 
miravano ad esprimere lo scopo dell’impegno profuso nell’attività, alla luce della 
primaria importanza assegnata dalla sfera confuciana ai metodi e meriti 
dell’insegnamento. In epoca Song si assiste ad una larga diffusione di tale sottogenere 
letterario: le annotazioni di Zhou Dunyi rispecchiano tale modello, definendo le 
dinamiche pratico-organizzative e illustrando elementi e argomentazioni relativi ai 
concetti di istruzione e insegnamento.95 
 

六年丙戌。先生時年三十。大理寺寺丞、知虔州、興國縣

程公珦假倅南安，視先生氣貌非常人。與語，果知道者。 
因與為友，令二子師事之。及為郎，每遷授，當舉代，輒

                                                                                                                                      
Dunyi yu Rucheng kai chan li yun chuanshou er Cheng chukao” 周敦颐于汝城开阐理蕴传授二程

初考, in Hunan keji xueyuan xuebao, 33, 11, 2012, p. 23. 
94 周茂叔窗前草不除去，问之，云：「與自家意思一般。」in Cheng Hao 程顥, Cheng Yi 程

頤, Er Cheng Ji, cit., p. 60. 
95 Non ci è possibile in questa sede soffermarci in maniera esaustiva sui risvolti teorici, in ambito 
neoconfuciano, relativi alle compilazioni xue ji. Per un’introduzione si vedano: Li Tianfeng, 李天凤,  

Dang jie党洁,  “‘Xue ji’ dui jiaoshi zhiye peiyang de zhidao yiyi”《学记》对教师职业培养的指导

意义,  in  Hunan diyi shifan xueyuan xuebao, 12, 5, 2012, pp. 28-31. 
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以先生名聞。二子即明道、尹川也。時明道年十五，尹川

年十四。故明道傳云：「自十五六時，與弟頤聞周敦實論

學，遂厭科舉之業，慨然有求道之志。」其後先生作太極

圖，獨手授之，他莫得而聞焉。是年冬，以轉運使王逵薦

郴州郴縣令，有修學記。 
 
Nel 1046, sesto anno [dell’era Qingli], Zhou Dunyi aveva 
ventinove anni. Al tempo Cheng Xiang, che aveva il grado di 
Giudice assistente (cheng si) della Corte del Riesame (dali si) 96 , 
ricopriva il ruolo di Intendente distrettuale (zhixian) a Xingguo 
nella prefettura di Qianzhou, così come l’incarico ausiliario di 
Viceprefetto (jia cui)97 a Nan’an. Questi fu colpito dai modi distinti 
e dalla figura non comune di Zhou Dunyi e nelle sue parole ne 
ammirò la profonda conoscenza del Dao. Strinse amicizia con lui, 
assegnandogli l’educazione dei due figli. In veste di Direttore 
(langzhong)98 , in ogni sua trasferta o promozione, Cheng Xiang 
non mancava mai di elogiare il nome di Zhou Dunyi. I figli di 
Cheng Xiang altro non erano che Cheng Hao, conosciuto come 
Mingdao, e Cheng Yi, conosciuto come Yichuan,99 che all’epoca 
avevano rispettivamente quattordici e tredici anni. Nella biografia 
di Cheng Hao si riporta: «Tra i quattordici e i quindici anni, 
insieme a mio fratello Cheng Yi assistetti ai dibattiti e alle lezioni 
di Zhou Dunshi. In seguito, provai un certo disinteresse per i 
compiti mirati alla preparazione delle prove d’esame imperiali, e 
nacque in me la volontà e una profonda propensione verso la 
ricerca dell’insegnamento del Dao».100 Poi Zhou Dunyi scrisse il 
Taijitu e fu da lui trasmesso solamente ai fratelli Cheng, non 
essendovi notizie di altre edizioni. Nell’inverno di quest’anno, 
ottenne la raccomandazione di Wang Kui, per la candidatura a 
Magistrato di contea (xianling) a Chenxian nella prefettura di 

                                                 
96 Dali si 大理寺 (Corte Suprema di Giustizia o Corte del Riesame) era una delle nove Corti (si 寺) di 
epoca Song, facente parte del corpo amministrativo centrale e preposta alla valutazione delle 
procedure giudiziarie, alla rettifica di emendamenti penali e civili, nonché alla riassegnazione di casi 
legali. Quest’ultima funzione prevedeva inoltre un’analisi e riesame di sentenze già emesse da autorità 
giudiziarie subalterne, e al suo interno si contavano molti addetti insigniti di gradi differenti, tra i quali 
un giudice supervisore, assistenti capo, e diversi giudici del riesame e giudici assistenti (cheng si丞寺). 
Cfr. DOTIC, p. 125 e  p. 468; E.A. Kracke, Jr., Civil Service in Early Sung China (960-1067), cit., pp. 41-
42. 
97 Jia cui 假倅 si riferisce all’incarico di Viceprefetto (tongpan 通判), ma in termini di assegnazione 
straordinaria con validità effettiva, che permette inoltre di esercitare un’autorità a seconda dei casi 
inferiore o superiore rispetto a quella consentita dal proprio grado ufficiale. Jia infatti viene utilizzato 
come prefisso ad indicare un incarico assegnato in via eccezionale o quantomeno non corrispondente 
al grado che si detiene. Cfr. DOTIC, p. 137, p. 528 e p. 555. 
98 Langzhong 郎中 è una denominazione generica ad indicare il ruolo di Direttore di un Ufficio, 
Sezione o Ministero. Cfr. DOTIC, p. 301. 
99 Per le biografie ufficiali di Cheng Hao e Cheng Yi si veda: Songshi, cit., 427:12713-12723. 
100 Il passo compare in Mingdao xiansheng xingzhuang 《明道先生行狀》di Cheng Hao程顥, Cheng Yi 

程頤, Er Cheng Ji, cit., p. 638. Inoltre è citato anche nell’opera Jinsi lu 近思錄 di Zhu Xi. Per la 
traduzione inglese del passo: cfr. W.T. Chan (ed.), Reflections on Things at Hand, Columbia UP, New 
York 1967, p. 299. 
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Chenzhou. Scrisse l’opera “Note sul restauro della scuola” (Xiu 
xue  ji). 
 

Dal punto di vista della carriera burocratica, il trasferimento e la promozione a 
Magistrato di contea a Chenxian  segnano un riconoscimento importante. Chenxian 
era infatti una contea di secondo livello, la più importante 101  tra le quattro 

appartenenti alla prefettura ordinaria di Chenzhou 郴州,102 nel circuito Jinghunan 

corrispondente all’attuale Hunan meridionale. Zhou Dunyi ricoprirà il ruolo di 
Magistrato di contea a Chenxian per gli anni previsti dal sistema di regolamentazione 
amministrativa, solitamente non superiori a tre consecutivi, terminati i quali per lui si 
porrà l’obbligo di cambiare sede lavorativa. Nel 1050 infatti sarà trasferito nella vicina 

Guiyang, nei pressi dell’attuale Rucheng 汝城, sempre con il medesimo incarico. Le 

condizioni sociali ed economiche di Guiyang erano piuttosto critiche, sia a causa di 
cattiva amministrazione precedente, sia per gli effetti di un’epidemia nella zona. Zhou 
Dunyi non solo attuò misure sanitarie e organizzative efficaci, ottenendo grandi 
risultati e segnalazioni di merito che porteranno al successivo incarico, ma istituì una 
scuola dove proseguire la sua attività di insegnante.103 Il valore del suo lavoro fu 
quindi ancora una volta riconosciuto, così come l’immagine di pensatore cui la 
tradizione farà riferimento verrà rafforzata attraverso lo sviluppo dei contatti durante 
la permanenza a Chenxian e Guiyang. 
In questo periodo Zhou Dunyi approfondirà infatti la conoscenza dei fratelli Cheng: 
il secondo periodo di studio congiunto, secondo la tradizione, avrà un ruolo 
fondamentale soprattutto per la trasmissione del pensiero del filosofo. Nella seconda 
metà dell’anno 1049 Cheng Xiang, in viaggio verso la zona del Guangxi, sostò a 
Chenxian cogliendo l’occasione per far incontrare una seconda volta i figli e Zhou 
Dunyi. Arrivato il momento di ripartire, a causa di ribellioni locali avvenute nel 
Guangxi, Cheng Xiang reputò più sicuro lasciare i figli a Chenxian al seguito di Zhou 
Dunyi. La scelta fu anche motivata al fine di non interrompere la loro formazione 
presso il maestro: questi infatti rimasero con Zhou Dunyi più a lungo, seguendolo 
anche nel suo trasferimento a Guiyang sino alla seconda metà del 1051, quando 

                                                 
101 La suddivisione per livelli d’importanza delle contee (xian縣) stabiliva l’assegnazione di un grado o 
livello su base demografica. Vi erano sette livelli, in cui i primi due erano riservati alle contee imperiali 
o periferiche alla capitale: vi erano quindi contee imperiali (chi 赤), metropolitane (ji 畿) di primo 

livello (wang 望), di secondo livello (jin 緊), terzo (shang 上), quarto (zhong 中), quinto (xia 下). Cfr. R. 
Mostern, “Dividing the Realm in Order to Govern”: the Spatial Organization of the Song State (960-1276), 
Harvard UP, Cambridge Mass.-London 2011, p. 49. 
102 Sul contributo e l’analisi dettagliata degli avvenimenti accaduti a Chenzhou si veda: Cao Zhiping 曹

志平, “Zhou Dunyi zhi Chenzhou jikao” 周敦颐之郴州稽考, in Xiangnan xueyuan xuebao, 31,1, 2010, 
pp. 91-94 e 98. 
103 Sulla fondazione della scuola a Guiyang (odierna Rucheng), si vedano le testimonianze della relative 
gazzetta locale (Rucheng xian zhi 汝城县志) in Zhou Xiaoxi 周小喜, Hu Liangying 胡良英, “Zhou 

Dunyi yu Rucheng ruxue jiaoyu” 周敦颐与汝城儒学教育, in Hunan chengshi xueyuan xuebao, 33, 5, 
2012, p. 19. 
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dovettero lasciare Guiyang per seppellire la madre a Jiangning 江寧. In questi due 

anni Zhou Dunyi non mancherà di elogiare l’esempio di Yan Hui顏回,104 discepolo 

di Confucio, elemento che influenzerà il rapporto tra maestro e allievi rendendolo più 
intimo e profondo. Inoltre, complici le visite allo scenario naturale fatto di fiumi dalle 

anse sinuose, come nel caso dell’influenza della già citata grotta Yue (Yueyan月巖) 

nei pressi dei luoghi natali, la tradizione ascrive a questi momenti un’importanza 
basilare per non solo per lo sviluppo del pensiero circa la nozione di Taiji, ma anche 
per il contributo alla redazione e la trasmissione dell’opera Taijitu. Nella biografia, Du 
Zheng arriva a sostenere come la ricezione legittima del Taijitu si trovi unicamente 
nell’edizione curata dai fratelli Cheng, ponendosi inoltre come l’unica di riferimento 
per l’ordine cronologico delle opere, in linea con quanto asserito da Zhu Xi.105  
Durante la permanenza di Zhou Dunyi a Chenxian, l’aneddoto che vede protagonista 

il funzionario responsabile di grado superiore Li Chuping 李初平  risulta molto 

importante.  La testimonianza fornisce infatti un’ulteriore prova relativa all’esistenza 
della conoscenza tra Zhou Dunyi e i fratelli Cheng avvenuta tra 1046 e 1047, e, in 
secondo luogo, è uno strumento volto a dare testimonianza diretta della personalità 
del filosofo, al pari del confronto avvenuto con Wang Kui. L’ammirazione e il 
rispetto tra Zhou Dunyi e Li Chuping, in questo caso, sono reciproci sin dall’inizio:  
nei confronti del proprio superiore Zhou Dunyi darà prova infatti di grande 
considerazione, scegliendo di onorarne la persona attraverso la cura del rito funebre.  
Secondo le fonti, l’ammirazione di Li Chuping nei confronti del filosofo nasce in 
precedenza, e più precisamente già nel 1046: «Nel sesto anno dell’era Qingli [1046] 
Zhou Dunyi era Magistrato di contea a Chenxian di Chenzhou, dove Li Chuping 
aveva l’incarico di Prefetto. Questi riconobbe la nobiltà e il valore di Zhou Dunyi, 
non trattandolo come un suo subalterno [ma riservandogli lo stesso rispetto di un 
suo pari]». 106  Nel seguente passaggio della cronologia biografica si dice come Li 
Chuping, avendo sentito parlare spesso dell’attività di Zhou Dunyi in qualità di 

                                                 
104 Si veda a questo proposito l’analisi della riflessione in Yang Jie杨杰, “Zhou Dunyi ‘Kong Yan le 

chu’ sixiang xin tan” 周敦颐“孔颜乐处”思想新探, in Nanchang daxue xuebao, 43, 3, 2012, pp. 92-97. 
105 Cfr. nota 92. Si veda la postfazione di Zhu Xi  Taiji Tongshu houxu 《太極通書後序》all’edizione 

delle opere del 1169: 故潘清逸誌先生之墓，敍所著書，特以作太極圖為稱首。然則此圖當為

書首，不疑也。然先生既手以授二程本，因附書後。 «Come riporta l’epitaffio redatto da Pan 
Qingyi [pseudonimo di Pan Xingsi] per la tomba di Zhou Dunyi, nell’ordine di composizione delle 
opere il Taijitu occupa la prima posizione. Se è così allora quest’opera va a collocarsi giustamente 
prima del Tongshu: non vi sono dubbi su questo. L’opera Taijitu, già trasmessa da Zhou Dunyi ai fratelli 
Cheng, fu raccolta nell’edizione da loro curata, e il Tongshu è inserito dopo il Taijitu.» in ZDYJ, p. 44. 
Per la ricostruzione della trasmissione delle opere di Zhou Dunyi si veda: Liang Shaohui  梁绍辉, 
Zhou Dunyi pingzhuan, cit., cap. 3, pp. 62-87.  
106 慶曆六年，元公令郴，先生（李初平）為郡守，知元公為高賢，不以屬吏遇之。 in 

Huang Zongxi 黃宗羲, Quan Zuwang 全祖望 (a cura di), Song Yuan xue’an, cit., p. 529. Junshou 郡守 è 
un’espressione informale ad indicare l’incarico di Prefetto. Cfr. DOTIC, p. 202. Duca di Yuan è il 
titolo postumo conferito a Zhou Dunyi: cfr. ZDYJ, p. 114. 
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insegnante, nel 1048 avanzò la richiesta di poter partecipare di persona alle lezioni, 
riuscendo ad ottenere quanto desiderato, in termini di conoscenza, soltanto due anni 
più tardi. La stessa biografia, però, riporta la data di morte di Li Chuping nel 1049, 
quindi l’anno successivo alla richiesta del 1048, mostrando un’evidente 
contraddizione. Se si considera corretto il riferimento della data di morte, avvenuta 
nel 1049, allora l’affermazione secondo la quale Li Chuping termina i suoi studi in 
due anni, riportata nel 1048, è da collocarsi in realtà nel 1047. Ciò pare trovare 
ulteriore riscontro in una testimonianza di Cheng Yi, in cui asserisce di  «aver visto Li 
Chuping chiedere a Zhou Dunyi come potesse portare avanti la propria formazione 
nello studio e come Zhou Dunyi gli avesse risposto che, a causa dell’età troppo 
avanzata, Li Chuping non disponesse del tempo necessario per apprendere quanto 
desiderato». 107 Tale elemento consolida ulteriormente anche la collocazione 
cronologica del primo incontro tra Zhou Dunyi e i fratelli Cheng tra 1046 e 1047. 
 

八年戊子。先生時年三十二。為郴縣令。知郴州事職方員

外郎李初平知其賢，不以屬吏遇之。嘗聞先生論學，歎

曰：「吾欲讀書, 何如？」先生曰：「公老，無及矣！某請
得為公言之。」初平遂日聽先生語，二年而後有得。 
皇祐元年己丑。先生時年三十三。李初平卒，子幼。先生

曰：「吾事也。」為護其喪歸葬之，往來經紀其家，始終

不懈。 
二年庚寅。先生時年三十四。改郴州桂陽令。[…] 
五年癸巳。先生時年三十七。先生在郴、桂，皆有治績。諸

公交薦之。 
 
Nel 1048, ottavo anno [dell’era Qingli], all’età di trentun anni, 
Zhou Dunyi fu Magistrato di contea (xianling) a Chenxian. Qui Li 
Chuping, il quale aveva il grado di Vice direttore dell’Ufficio di 
Logistica Militare (zhifang yuanwailang)108 ed era Prefetto incaricato 
(zhi shi) 109  a Chenzhou, venne a conoscenza del suo valore, 
riservandogli lo stesso rispetto di un funzionario di pari grado 
durante i loro incontri. Li Chuping era solito ricevere notizie 
relativamente alle lezioni di Zhou Dunyi, e pieno di ammirazione 
chiese se potesse essergli  concessa l’opportunità di approfondire i 
suoi studi. A tale richiesta Zhou Dunyi rispose: «Signore, la vostra 
età non ve lo consente. Potrei suggerirvi di venire a discuterne con 
me». Così in seguito Li Chuping ascoltò le parole di Zhou Dunyi, 
e nel giro di due anni riuscì ad ottenere quanto voluto. 

                                                 
107 嘗見李初平問周茂叔云：'某欲讀書，如何？ ’茂叔曰：‘公老矣，無及也。in Cheng  Hao 

程 顥, Cheng Yi程頤, Er Cheng ji , cit., p. 278. 
108 Cfr. nota 77. Yuanwailang 員外郎 è il ruolo di Vice direttore di uffici o sezioni interni ai Sei 

Ministeri (liu bu 六部), tra cui appunto il Ministero della Guerra. Cfr. DOTIC,  pp. 157-158. 
109 La nomina a Prefetto incaricato (zhishi 知事), così come quella di Magistrato di contea incaricato 
(zhixian) o Intendente distrettuale, riguardavano funzionari direttamente commissionati dal governo 
centrale. Cfr. nota 55; DOTIC, p. 45. 
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Nel 1049, inizio dell’era Huangyou, Li Chuping morì, lasciando un 
figlio piccolo. Zhou Dunyi decise di farsi carico della questione e 
per predisporre il rito funebre ritornò al luogo previsto per la 
sepoltura, recandosi spesso dalla famiglia del defunto per trattare 
con massima cura e impegno l’organizzazione del rito. 
Nel 1050, secondo anno [dell’era Huangyou], fu trasferito a 
Guiyang come Magistrato di contea (xianling). […] 
Nel 1053, quinto anno [dell’era Huangyou], all’età di trentasei anni, 
Zhou Dunyi svolgeva il suo ruolo civile a Chenxian e a Guiyang 
ottenendo grandi riconoscimenti, e nessun uomo d’alto rango 
mancava di promuovere una sua raccomandazione. 
 

Le segnalazioni e l’ammirazione di colleghi e superiori permettono a Zhou Dunyi di 

ottenere la nomina diretta a Intendente distrettuale (zhixian 知縣) a Nanchang 南昌, 

contea di primo livello nella prefettura di Hongzhou, poco lontano da Fenning dove 
aveva ricoperto il suo primo ruolo civile e dove aveva dato prova delle sue abilità. A 

Nanchang farà inoltre la conoscenza di Pan Xingsi 潘興嗣 (1023-1100), del quale 

diventerà amico e che scriverà per lui un epitaffio, una delle prime testimonianze 
dirette sulla vita di Zhou Dunyi. Pan Xingsi, poeta e letterato nipote di Pan Shenxiu

潘慎修 (937-1005), aveva ricevuto grazie al privilegio ereditario il grado di Archivista 

nella Direzione per l’Edilizia e Lavori pubblici (jiangzuojian zhubu 將作監主簿 ), 

nonché l’incarico di Comandante di Difesa di contea (xianwei縣委)110 a Dehua, nel 

circuito Jiangnanxi, corrispondente all’attuale Jiujiang. Lasciò molto presto la carriera 
burocratica, ritirandosi a vita privata e dedicandosi allo studio. 111  Questi, riporta la 
cronologia biografica, si stupì un giorno di trovare meno di un centinaio di monete 
tra gli averi di Zhou Dunyi, fatto del tutto strano viste le entrate e il salario di un 
funzionario nella sua posizione: uno stato di relativa indigenza che lo stesso Pan 
Xingsi, nell’epitaffio dedicato a Zhou Dunyi, giustificherà come effetto della 
generosità e dedizione ad aiutare gli altri, qualità peculiari del filosofo: 
 

至和元年甲午。先生時年三十八。用薦者言，改大理寺

丞，知洪州南昌縣。南昌人見先生來，喜曰：「是初仕分

寧，始至，能辨其疑獄者，吾屬得所訴矣。」於是更相告

語，莫違教命， 蓋不惟以得罪為憂，而又以汙善政為恥。
嘗得疾，更一日夜甦。友人潘興嗣視其家， 服御之物，止
一敝篋，錢不滿百。 
 

                                                 
110 Cfr. DOTIC, p. 243. 
111 Per le notizie biografiche su Pan Xingsi si veda la composizione Zou qi yu Pan Xingsi zi tui en zhuang
《奏乞与潘兴嗣子推恩状》di Zeng Gong 曾鞏 (1019-1083) e la testimonianza riportata in Jiangxi 

tongzhi《江西通志》, entrambi citati nello studio relativo al nipote Pan Chun 潘淳 in Wang Shufen 

王淑芬, “‘Pan Zizhen shihua’ kao lun”《潘子真詩話》考論, in Renwen shehui xuebao (Journal of 
Liberal Arts and Social Sciences), 5, 3, 2009, p. 5. 
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Nel 1054, nell’era Zhihe, grazie alle positive segnalazioni altrui, 
Zhou Dunyi ottenne il grado di Giudice assistente nella Corte del 
Riesame (dali si cheng), nonché il ruolo di Intendente distrettuale 
(zhixian) a Nanchang, Hongzhou. Al suo arrivo la gente del posto  
disse, rallegrandosi: «Non è altri che il funzionario di Fenning! Lì, 
appena giunto, riuscì a risolvere ogni caso dubbio. Ecco a chi 
rivolgerci per le nostre cause!». E quanto detto passò di bocca in 
bocca, tanto che nessuno trasgrediva quanto da lui deciso e 
decretato: così non solo commettere un reato era ritenuto causa di 
preoccupazione, ma si considerava vergognoso anche macchiare la 
condotta esemplare della sua amministrazione. In quel periodo 
Zhou Dunyi si ammalò: soltanto dopo una notte e un giorno la 
sua salute cominciò a migliorare. L’amico Pan Xingsi in 
quell’occasione  gli fece visita e vide dove risiedeva. Tra gli oggetti 
del suo vestiario, trovò soltanto una piccola scatola malandata, 
dentro la quale non v’erano che poche monete. 
 
 

Due anni dopo, come testimonia la breve prefazione al componimento poetico 
redatta da Zhou Dunyi nel 1057, 112  Zhou Dunyi dovette spostarsi a Hezhou, 

prefettura appartenente al circuito di Zizhou (Zizhoulu 梓州路),113 corrispondente 

all’attuale parte meridionale di Hechuan 合川, poco lontano da Chongqing 重慶. Il 

viaggio verso Hezhou, compiuto risalendo  il corso del fiume Yangzi e lungo qualche 
affluente, permette a Zhou Dunyi di apprezzare gli amati scenari di picchi montani e 

tortuosi ruscelli. Arrivato all’altezza del distretto di Zigui 秭歸 nell’odierno Hubei 

occidentale, Zhou Dunyi volle visitare la zona del picco di Longchang 

(Longchangdong 龍昌洞) che si trovava lungo il fiume Shennong (Shennongxi 神农

                                                 
112 Si fa riferimento alla prefazione  scritta nel 1057 da Zhou Dunyi al breve componimento poetico 
dedicato a Peng Yingqiu, di cui il filosofo era venuto a conoscenza durante la sua permanenza a Luxi 
nella prefettura di Yuanzhou. Qui, durante le sue lezioni, venivano recitate e discusse delle poesie: tra 
queste Zhou Dunyi era rimasto particolarmente colpito dal componimento intitolato Su chong sheng 
yuan 《宿崇圣院》(“Riposo nella Sala del Venerabile Saggio”), scritto dal funzionario Peng Yingqiu 

彭應求, originario della prefettura di Jizhou vicina a Yuanzhou. Questi era inoltre noto per la moralità 

e la bravura professionale nell’esercizio del suo ruolo di Giudice di prefettura (tuiguan 推官). In seguito 

Zhou Dunyi fece la conoscenza di Peng Siyong 彭思永 (1000-1070), figlio di Peng Yingqiu e  che a 
sua volta aveva ottenuti incarichi prima a Fenning e poi nel 1056 nell’allora circuito di Yizhou, 
nell’attuale Sichuan, mentre Zhou Dunyi si trovava a Hezhou. Poco prima di terminare il tragitto 
lungo il fiume Yangzi da Nanchang a Hezhou, Zhou Dunyi giunse nei pressi del Tempio Wenquan 
(Wenquan Si 溫泉寺), dove trovò un’iscrizione che riportava la poesia dedicata a Peng Yingqiu. Diede 
quindi ordine di trascriverla e informarne Peng Siyong. Questi ne fu felice e chiese a Zhou Dunyi di 
scrivere una breve prefazione al componimento, per farne infine un’iscrizione più estesa nel luogo del 
Tempio vicino a Hezhou. Cfr. Jizhou Peng tuiguan shi xu 《吉州彭推官詩序 》, ZDYJ, pp. 53-54. 
113 L’attuale zona del Sichuan era inizialmente suddivisa nei circuiti Xichuan 西川 e Xiaxi 峽西: nel 

1041 il primo fu diviso nei circuiti Yizhou 益州 (che nel 1059 diverrà il circuito di prefettura superiore 

di Chengdu) e Zizhou 梓州, successivamente circuito di prefettura superiore di Tongchuan 潼川. Il 

circuito Xiaxi era diviso nei circuiti Lizhou 利州 e Kuizhou 夔州. I luoghi di Hezhou e Suining citati 
nel testo appartengono, tra gli anni 1056 e 1058, al circuito di Zizhou. 
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溪), affluente sinistro del fiume Yangzi, opposto all’attuale distretto di Badong 巴東. 

Vi si recò assieme a due compagni di viaggio, di cui uno è identificato con Jiang Gai 

蔣概  (1029-1094), letterato figlio di Jiang Bi 蔣贲  (1006-1078), originario della 

prefettura di Jizhou 冀州 (in origine chiamata Luling 盧陵) nell’odierno Jiangxi e 

all’epoca dislocato a Badong.  
 
嘉祐元年丙申。先生時年四十。改太子中舍簽書，署合州

判官事。先生性好山水，泝峽至秭歸，聞龍昌洞之勝，與

盧陵蔣概、洪崕彭德純遊焉。至十一月，至合州視事。 
 
Nel 1056, primo anno dell’era Jiayou [del regno di Renzong], 
Zhou Dunyi aveva trentanove anni: gli fu conferito il grado di 
Sottosegretario  (taizi zhongshe),114 e gli fu assegnato l’ incarico di 
Assistente Cancelliere (panguan)115  a Hezhou. Amava gli scenari 
naturali, e risalendo il fiume giunse a Zigui. Aveva sentito parlare 
del paesaggio di Longchang, e lo visitò con Jiang Gai di Luling e 
Peng Dechun di Hongya. Arrivò verso la fine dell’anno a Hezhou 
per occuparsi dell’incarico preposto. 
 

Zhou Dunyi giunse infine a Hezhou 合州 nell’autunno del 1056: qui la cronologia 

riporta un fatto rilevante, come si vedrà,  per la ricostruzione delle trasmissione delle 
opere di Zhou Dunyi. Durante la permanenza a Hezhou il filosofo infatti terrà una 

corrispondenza epistolare con Fu Qi 傅耆 (o Fu Bocheng 傅伯成), giovane studioso 

di talento di Suining 遂寧116 la cui testimonianza può far luce sul problema relativo 

all’opera Yishuo 易說  (“Commento ai Mutamenti”), la cui origine è oggetto di 

discussione per la tradizione critica. Nell’epitaffio da lui scritto e preso come 
riferimento sia da Zhu Xi che da Du Zheng, Pan Xingsi cita l’esistenza di tre opere di 

Zhou Dunyi, ossia il Taijitu (Diagramma del Taiji), Tongshu 通書 (o Yitong 易通, 

secondo Zhu Xi e Du Zheng, traducibile come “Spiegazione dei Mutamenti”) e 
Yishuo.117 Di quest’ultima non si ha documentazione diretta, ipotizzando come sia 

                                                 
114 Il termine taizi 太子 era comunemente preposto ad ogni titolo formale. Era conferito a coloro i 
quali occupavano posizioni all’interno di sezioni attinenti all’attività dell’erede al trono designato, così 
come usato come prefisso in molti titoli assegnati a ruoli del governo centrale. Zhongshe 中舍 indicava 
propriamente il Redattore (o Sottosegretario) della Segreteria (zhongshu she ren). Cfr. DOTIC, p. 192 e p. 
484. 
115  Abbreviazione di qianshu panguan ting gongshi 簽書判官廳公事 , denominazione che indica la 
mansione di un membro responsabile della supervisione del personale civile amministrativo in una 
prefettura ordinaria o militare. In questo caso, Hezhou era una prefettura a cui erano affidate anche 
responsabilità delle guarnigioni militari vicine. Cfr. DOTIC, p. 154. 
116 Nelle note biografiche relative a Fu Qi riportate nell’opera Song Yuan xue’an, lo si nomina come 
Prefetto incaricato (zhizhou), mentre Du Zheng lo cita come Prefetto di Hanzhou, mancando però 
ogni riferimento cronologico o geografico ulteriore: cfr. ZDYJ, p. 115; Huang Zongxi 黃宗羲, Quan 

Zuwang 全祖望 (a cura di), Song Yuan xue’an, cit., p. 528. 
117 Cfr. ZDYJ, p. 91. 
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andata perduta o come non sia stata portata a termine dallo stesso Zhou Dunyi.118 A 
sostegno però dell’ipotesi circa la sua esistenza, oltre all’affermazione di Pan Xingsi, 
contribuisce anche la testimonianza dello scambio epistolare ed intellettuale tra Zhou 
Dunyi e Fu Qi. Questi infatti avviarono uno scambio di composizioni individuali, il 

cui contenuto cita due esagrammi del Classico dei Mutamenti (Yijing 易經 ). La 

corrispondenza inizia nel 1057, quando Zhou Dunyi per primo contatta Fu Qi, al 
quale poi invierà una composizione relativa al quarantaquattresimo esagramma (gou 

姤, che indica l’incontro) nel 1057, e un’altra nel 1067 che riporta il tredicesimo 

esagramma (tongren 同人, ad indicare l’accordo e l’unione tra esseri umani). I due 

scritti sono citati da Fu Qi nei ringraziamenti che egli invia in risposta a Zhou Dunyi. 
Lo stesso Du Zheng registra, alla fine della presente cronologia biografica, come 
nelle sue ricerche bibliografiche abbia trovato riscontro soltanto del commento a sé 
stante dei due esagrammi sovracitati, deducendo quindi come l’eventuale progetto di 
un’opera come lo Yishuo che comprendesse un commento per ciascun esagramma 
non fosse stato portato a termine.119 

 
二年丁酉。先生時年四十一。正月十五日，作彭推官宿崇

聖院詩序。九月，回謁鄉士，牒稱為 「解元才郎」，今不
詳為誰氏子？蓋當時鄉貢之士，聞先生學問，多來求見

耳。遂寧傅伯成少有俊才，年十四，薦於鄉. 先生妻黨陸丞
自小溪解官東歸，過合陽，為先生言傅之為人。先生致書

於傅。[…] 時傅已來合陽見先生矣。後書又謂：「蒙示姤
說，意遠而不迂，詞簡而有法，雜之元結集中，不知孰為

                                                 
118  Nella postfazione allo scritto di Zhu Xi sul Taijitu, chiamata Shu Hui An [Zhu Xi] Taijitu jiehou《書

晦庵太極圖解後》Du Zheng scrive: 遂寧傅耆伯成，未弟時嘗從周子遊而接其議論。先生聞

之，嘗令正訪其子孫而求其遺文焉。在吾鄉時，傅嘗有書謝其所寄姤說。其後在永州又有

書謝其所寄改定同人說，但傅之書稿無恙，而周子之易說則不可復見耳。聞之先生，今之 

通書本名易通，則六十四卦疑皆有其說。[…] «Fu Qi [Bocheng] di Suining, ancor prima di 
diventarne allievo, aveva avuto contatti con Zhou Dunyi e preso parte alle sue discussioni. Zhu Xi, 
venuto a conoscenza di ciò, compì delle ricerche, visitandone anche i discendenti e ottenendo le 
testimonianze scritte lasciate da Fu Qi. Mentre si trovava nelle zone di Zizhou, Fu Qi scrisse per 
ringraziare [Zhou Dunyi] per quanto inviatogli, ossia la composizione “Commento all’esagramma gou”. 
In seguito, mentre Zhou Dunyi si trovava a Yongzhou, Fu Qi gli scrisse di nuovo per ringraziarlo della 
revisione relativa allo scritto “Commento all’esagramma tongren”. Ma, se quanto redatto da Fu Qi si 
trova in buono stato, non mancando di nulla, ciò non si può dire dello scritto Yishuo (Commento ai 
Mutamenti) di Zhou Dunyi, di cui non è possibile prendere visione. Si sa dell’esistenza dell’opera 
Tongshu, o altrimenti chiamato Yitong (Spiegazione ai Mutamenti), ma non è possibile stabilire con 
certezza se tutti i sessantaquattro esagrammi abbiano  avuto un proprio commento dedicato [in 
un’opera compiuta a sé stante]»  in YZDJ, pp. 86-87. Nel testo si fa riferimento alla permanenza di 
Zhou Dunyi a Yongzhou nel 1067, ma nella cronologia biografica si riporta come questi nel 1067 si 
trovasse già a Shaozhou, e di come Fu Qi, trovandosi a Jiazhou, gli avesse scritto in risposta nel 1068: 
la collocazione cronologica esatta è infatti quest’ultima. Salvo la discrepanza cronologica appena citata, 
il restante contenuto descritto nella postfazione da Du Zheng convalida quanto riportato nella 
cronologia biografica.  
119 Cfr. ZDYJ, p. 115.  
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元孰為周也。」卢次山謂其詞深義密，如軻之文。是歲轉

殿中丞， 賜五品服，仍判合州. 志稱長子壽生於合州，當是
此年。 
 
Alla metà del primo mese dell’anno 1057, secondo anno [dell’era 
Jiayou], Zhou Dunyi scrisse la prefazione alla poesia “Su chong 
sheng yuan” di Peng Yingqiu. Il nono mese dell’anno, Zhou Dunyi 
ricevette una visita di cortesia di un uomo distinto del posto: il 
riferimento genealogico riporta come questi avesse il titolo di 
jieyuan, 120 ma ad oggi non si hanno notizie più precise su chi fosse. 
Probabilmente gli studiosi che in quel periodo avevano superato 
gli esami nella prefettura, avendo sentito parlare di quanto Zhou 
Dunyi fosse un uomo di cultura, avanzavano molte richieste per 
incontrarlo. Fu Bocheng aveva quattordici anni, ed era giovane 
con doti eccellenti originario di Suining: il suo nome aveva 
ottenuto positive segnalazioni. Lu Cheng, un parente della famiglia 
della moglie di Zhou Dunyi, tornava verso est da Xiaoxi. In 
quell’occasione, fermandosi a Heyang, 121  fece encomio della 
persona di Fu Bocheng. Zhou Dunyi avviò quindi uno scambio 
epistolare. […] Al tempo Fu Qi era già giunto a Heyang per far 
visita a Zhou Dunyi. Successivamente scrisse a Zhou Dunyi: “Mi 
permetto umilmente di pronunciarmi sul vostro Commento 
all’esagramma gou: il senso pur profondo non è oscuro, il 
linguaggio conciso e ben articolato. Se fosse inserito tra gli scritti 
di Yuan Jie, non saprei davvero distinguere chi sia Yuan Jie o chi 
sia Zhou Dunyi”. Lu Cishan122 sottolinea che le sue parole sono 
profonde, dal denso significato, al pari degli scritti di Meng Ke 
[Mengzi]. 
In quell’anno Zhou Dunyi ebbe il grado di Assistente esecutivo 
dell’Amministrazione di Palazzo (dianzhong cheng), 123  e gli fu 

                                                 
120 Jieyuan 解元 indica colui il quale ha superato gli esami imperiali di livello provinciale o di prefettura 
(jieshi), classificandosi al primo posto. Cfr. E.A. Kracke, Jr., Civil Service in Early Sung China (960-1067), 
cit., p. 65. 
121 Heyang 合陽 è, a tutt’oggi, un sotto-distretto (jiedao 街道) di Hechuan, nella municipalità di 
Chongqing. 
122 Lu Cishan 卢次山 era un familiare appartenente alla famiglia Lu, quella del primo marito della 
madre di Zhou Dunyi. Questi aveva scritto a Fu Qi come le composizioni di Zhou Dunyi relative ai 
Mutamenti 詞淳義密，如軻之文 «avessero un linguaggio puro e un significato profondo», e che Fu 

Qi gli avesse quindi risposto: 茂叔《媚说》，窃谓以之杂元结集中，俾识者观之，不能辨其孰

周而孰元。来谕以谓词淳义密，如轲之文，真知言也  «Per quanto riguarda il commento 
all’esagramma gou di Maoshu [Zhou Dunyi], posso dire che se fosse unito agli scritti di Yuan Jie, e un 
esperto analizzasse con attenzione, non sarebbe in grado di distinguere cosa provenga dalla mano di 
Zhou Dunyi e cosa dalla mano di Yuan Jie. Quel che voi mi avete scritto e inviato in precedenza, 
ovvero che quel che [Zhou Dunyi] scrive possiede un linguaggio puro e un significato profondo, sono 
davvero parole dette a ragione ed indice di acume.»  in Zhao Zaiguang 赵载光, “Zhou Dunyi de 

Yixue xingming zhi xue” 周敦颐的易学性命之学, in Zhouyi yanjiu, 16, 4, 2009, p. 79. 
123 Dianzhong cheng 殿中丞 è una denominazione indicante un titolo formale legato alle sezioni del 
governo centrale, addette all’organizzazione e approvvigionamento dei quartieri della corte. Cfr. 
DOTIC, p. 502.  
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conferito il diritto di indossare le vesti del quinto rango. 124 
Mantenne l’incarico di Assistente cancelliere a Hezhou. Qui 
nacque il figlio Zhou Shou. 

 

Nel 1058 la cronologia biografica non riporta eventi importanti: testimonia soltanto 
come, un anno dopo la nascita del primogenito Zhou Shou, nel 1058 morì la prima 
moglie di Zhou Dunyi. Si annota inoltre  che il lavoro di Zhou Dunyi fu oggetto di 
verifiche da parte di funzionari locali.  

Nel 1059 Zhou Dunyi fece invece la conoscenza di Pu Zongmeng 蒲宗孟 (1022-

1088),125 funzionario e letterato proveniente da Langzhong 閬中 della prefettura di 

Langzhou 閬州, nel circuito di Lizhou (Lizhoulu利州路). Colpito dalla cultura di 

Zhou Dunyi, Pu Zongmeng lo fece sposare in seconde nozze con una delle sorelle 
minori, 126 non mancando di registrare nell’epitaffio scritto per il filosofo – elemento 
riportato nella presente cronologia biografica, come ne ammirasse la profonda 
cultura e la statura morale, passando piacevolmente del tempo a discorrere insieme a 
lui. È doveroso ricordare come il giudizio sulla figura di Zhou Dunyi in origine 
presente nell’epitaffio di Pu Zongmeng sia stato in qualche misura alterato da Zhu Xi. 
Questi, infatti, nella revisione del testo dell’epitaffio avrebbe fornito una versione più 
omogenea e conforme alla linea di legittimazione della perfetta condotta morale di 
Zhou Dunyi, eliminando qualsiasi elemento testuale che potesse dare adito se non a 
dubbi circa la veridicità del suo valore, quantomeno a fattori che potessero darne 
un’immagine troppo “ordinaria”, non classificabile nei termini di una superiorità 
morale riconosciuta.  
 

三年戊戌。先生時年四十二。[…] 遣人至遂寧，探問新合
州使君。按先生在合州，與同事者三人：何涉，董宗式， 
李酆。何涉之來在先生前，李酆在四年十月，惟宗式在三

年三月，此乃二月四日書。則所探問合州，為宗式無疑

耳！ 縉雲縣君陸氏以疾卒。 
四年己亥。先生時年四十三。左丞蒲宗孟，閬中人，太常

丞蒲師道之子也。從蜀江道於合，初見先生，相與款語連

三日夜。退而歎曰：「世有斯人歟！」乃議以其妹歸之， 
是為先生繼室。 
 

                                                 
124 L’assegnazione dei gradi  prevedeva il rispetto di una gerarchia suddivisa in nove livelli (pin 品). Cfr. 
E.A. Kracke, Jr., Civil Service in Early Sung China (960-1067), cit., p.78. 
125 Per la biografia di Pu Zongmeng si veda: Songshi , cit., 328:10570-10572. 
126 始予有女弟，明爽端淑，欲求配而未之得。嘉祐己亥，泛蜀江，道合陽，與周君語， 

[三日三夜] 。退而歎曰：「世有斯人歟！明年以吾妹歸之 «Avevo una sorella minore sveglia e 
capace, ancora senza marito, di cui si aveva l’intenzione di organizzare le nozze. Nel 1059, attraversata 
la zona della prefettura Shuzhou, arrivai a Heyang, dove passai tre giorni e tre notti a parlare con Zhou 
Dunyi. Nell’andarmene dissi, pieno di ammirazione: “In questi tempi esistono davvero uomini di tale 
statura morale!”. L’anno seguente feci tornare mia sorella da Zhou Dunyi». S veda l’epitaffio in ZDYJ, 
p. 92. 
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Nel 1058, terzo anno [dell’era Zhihe], Zhou Dunyi aveva 
quarantuno anni. […] All’epoca furono inviati degli incaricati sino 
a Suining a compiere delle verifiche relative al nuovo funzionario 
di Hezhou.  Si riporta che durante il periodo a Hezhou, Zhou 
Dunyi ebbe contatti con tre funzionari: He She, Dong Zongshi e 
Li Feng. Tra questi, l’arrivo di He She fu precedente alla 
permanenza di Zhou Dunyi, Li Feng giunse invece nel decimo  
mese del 1059, mentre solamente Dong Zongshi fu a Hezhou il 
terzo mese del 1058, come riporta la testimonianza del quarto 
giorno e secondo mese dell’anno. Così, tra gli incaricati di 
supervisione e verifica a Hezhou, si ha sicuro riscontro di Dong 
Zongshi. Quest’anno, a causa di una malattia, morì la moglie di 
Zhou Dunyi. 
Nel 1059, quarto anno dell’era Zhihe, Zhou Dunyi aveva 
quarantadue anni. Pu Zongmeng, insignito del grado di Assistente 
direttore sinistro del Consiglio degli Affari di Stato (zuocheng)127 e 
originario di Langzhong, era figlio di Pu Shidao, Funzionario 
Assistente della Corte delle Cerimonie Imperiali (taichang cheng).128 
Pu Zongmeng partì dalla zona di Shuzhou e giunse a Hezhou: già 
al primo incontro fu colpito profondamente dalla figura  di Zhou 
Dunyi, e si trattenne a discutere con lui per tre giorni e tre notti. 
Congedandosi esclamò pieno di ammirazione: «In questi tempi 
esistono davvero uomini di tale statura morale!». Così poi disse 
alla propria figlia di fare ritorno [a Hezhou]. Questa divenne la 
seconda moglie di Zhou Dunyi. 
 

Nel 1060 Zhou Dunyi rientrerà a Kaifeng, lasciando Hezhou: l’incarico a Hezhou era 
infatti giunto a scadenza, essendo trascorso un periodo superiore ai tre anni canonici. 
L’attività di Zhou Dunyi viene temporaneamente sospesa, per permettere al 
funzionario di essere convocato dal governo centrale ed essere assegnato ad un’altra 
posizione nell’amministrazione locale. La procedura per una nuova assegnazione di 
ruolo era responsabilità degli organismi centrali, i quali, una volta consultati i registri 
che riportavano i risultati e i meriti raggiunti, nonché la lista delle segnalazioni 
ottenute, procedevano ad una valutazione di competenza per pronunciarsi infine su 
un’eventuale avanzamento di grado e affidare un nuovo incarico pratico.129 

La partenza di Zhou Dunyi sarà ricordata da Lü Tao 呂陶  (1028-1104), 130  un 

funzionario locale impegnato politicamente del vicino distretto di Tongliang 銅梁: 

questi scriverà un breve componimento per il congedo di Zhou Dunyi, lodandone la 

                                                 
127 Si riferisce al grado esteso di shangshu sheng zuocheng. Shangshu sheng 尚書省 è il Consiglio degli Affari 
di Stato, un organo fondamentale dell’amministrazione centrale. Cfr. DOTIC, p. 522. 
128 Si riferisce al grado esteso di taichang si cheng 太常寺丞. La Corte delle Cerimonie Imperiali (taichang 
si) è una delle Nove Corti del governo centrale, responsabile dell’osservanza dei regolamenti e della 
pratica di condotta nell’ambito delle cerimonie sacrificali imperiali. Cfr. DOTIC, p. 476.  
129 Sulle modalità e procedure di promozione e nuova assegnazione si veda: E.A. Kracke, Civil Service in 
Early Sung China (960-1067), cit., pp. 86-87; p. 86 nota 33. 
130 Per la biografia di Lü Tao si veda: Songshi , cit., 346:10977-10978. Per un’analisi del dibattito circa le 
date di nascita e morte di veda: Dai Yangben戴扬本,  “Lü Tao nianpu” buzheng” 《吕陶年谱》补

正, in Tushuguan zazhi, 8, 2009, pp. 75-77. 
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profonda cultura e il carattere morale nella pratica esistenziale e lavorativa. È 
interessante notare come Lü Tao citi molti degli elementi già trovati nei contatti 
epistolari tra Zhou Dunyi e Fu Qi, così come usi un linguaggio stilistico formulare 
per descrivere lo status morale del filosofo. L’immagine descritta da Lü Tao mostra 
infatti un ritratto molto pregnante e significativo della figura di Zhou Dunyi: «Zhou 
Maoshu di Chongling, le vostre aspirazioni sono pure, così come le vostre qualità 
rispecchiano l’onestà. Vi mostrate diligente ed attento nelle vostre azioni, e siete un 
uomo di profonda cultura. Nello studio di Mutamenti e Chunqiu esplorate i 
fondamenti, adottando un linguaggio conciso ma strutturato. Nell’esercizio del 
vostro ruolo siete di conforto per gli altri pur non dimostrandovi troppo 
accondiscendente. Nei rapporti con le persone venite normalmente chiamato 
carissimo amico, e sapete ben distinguere tra lealtà e adulazione. Soccorrete chi soffre 
e si trova in ristrettezze, e, anche se vi fosse opposta la forza di Meng Ben e Xia Yu, 
nulla fermerebbe il vostro coraggio».131 
La cronologia biografica riporta inoltre gli incontri rispettivamente con Fei Qi e di 
nuovo con Wang Anshi: questi due eventi sembrano però rivestire un ruolo 
secondario e parallelo rispetto a quanto risulta più rilevante nel quadro generale 
biografico-intellettuale, ovvero la conoscenza di Zhou Dunyi con Zhang Zongfan da 
un lato, e la valutazione dell’operato a Hezhou dall’altro. Tutti i fattori nominati 
meritano comunque un’analisi più attenta e specifica.  

Relativamente a Fei Qi 費琦 (1027-1080), funzionario locale a Chishui 赤水 nella 

prefettura di Hezhou, le testimonianze riportano come Zhou Dunyi avesse compiuto 
in sua compagnia un viaggio in visita al panorama del Monte Longduo (Longduoshan 

龍多山), situato a circa cinque li a nord di Chishui e famoso nella tradizione daoista 

per la leggenda di Feng Gailuo 馮蓋羅, personaggio che nel 309 riuscì ad ottenere la 

formula alchemica per l’immortalità, facendo ascendere come immortali diciassette 
membri della sua famiglia.132  
L’incontro con Wang Anshi lungo il tragitto verso Kaifeng, invece, sottolinea 
indirettamente l’influenza e la forte impressione fatta da Zhou Dunyi nella 
discussione avvenuta tra i due. Secondo ulteriori testimonianze, Wang Anshi era 
giunto a Kaifeng circa un mese prima l’arrivo di Zhou Dunyi, dove era stato insignito 

del grado di Assistente dell’Ufficio del Tesoro (sansi duzhi panguan 三司度支判官), 

                                                 
131 […] 舂陵周茂叔，志清而材醇，行敏而學博。讀《易》、《春秋》，探其原，其文簡潔

有製，其政撫而不柔。與人交，平居若汎愛；及其判忠諛，拯憂患，雖賁育之力，莫亢其

勇。[…] Il componimento si intitola Song Zhou Maoshu diancheng xu bing shi 《送周茂叔殿丞序并

詩》. Meng Ben孟贲 e Xia Yu夏育 erano due uomini di armi dotati di grande forza e coraggio, 

vissuti al tempo del Duca Wu di Qin 秦武公(697-677 a.C.). Cfr. YZLJ, pp. 167-168. 
132 Una breve presentazione storica del Monte Longduo è presente in Li Yongxian 李勇先, “‘Yu di ji 

sheng’ Zhou Dunyi xingshi yu jinian yiji shukao”《舆地纪胜》周敦颐行实与纪念遗迹述考, in 
Hunan keji xueyuan xuebao, 33, 10, 2012 p. 6 nota 14. 



 48 

mentre già dal 1058  svolgeva le funzioni direttive nel contesto giudiziario nel circuito 

Jiangnandong (Jiangnandonglu 江南東路). 

Quanto caratterizza maggiormente e conferisce rilevanza all’annotazione circa gli 
avvenimenti tra 1056 e 1060 sono però due elementi distinti. Il primo, come 

accennato, è la frequentazione intellettuale tra Zhou Dunyi e Zhang Zongfan 張宗範: 

questi, a detta del filosofo, era un giovane allievo di profonda intelligenza e dedizione 
allo studio. In occasione dei loro incontri e discussioni filosofiche, Zhou Dunyi 
scriverà un breve componimento circa la pratica di coltivazione del proprio cuore 

(yang xin 養心 ), e la costanza dell’atteggiamento nella cura della propria natura, 

condotta che deve portare non alla soppressione, ma all’estinguersi di pulsioni e 

desideri. Il componimento è intitolato appunto Yang xin ting shuo 養心亭說 (“Note 

dal Padiglione della Coltivazione del Cuore”) a memoria dei luoghi in cui studiava e 
discuteva con l’allievo, e si apre infatti con una diretta citazione dal Mengzi: 133 la 
riflessione di Zhou Dunyi si dipana dalla concezione menciana e arriva a formulare 

quell’assenza attiva di desideri (wu yu 無欲 ) 134  che troverà corrispondenza nella 

formulazione e associazione con il concetto di “incipiente” (ji 幾) nel terzo capitolo 

del Tongshu . 135  
In ultimo, il passaggio della cronologia biografica ricorda l’ammirazione per la 
correttezza e l’efficacia nella pratica del governo locale di Zhou Dunyi. La 
descrizione di Zhou Dunyi sottolinea ancora una volta l’imprescindibile valore del 
suo lavoro, così come la necessità morale dell’esito delle sue azioni. In realtà la linea 
seguita da Du Zheng per tale giudizio si rifà alla scelta testuale attuata in precedenza 

                                                 
133 Il breve componimento si apre con una citazione dal Mengzi VIIB.35. Nell’edizione consultata il 
componimento si intitola Yang xin ting shuo養心亭說, mentre nella maggior parte degli studi critici 

viene citato come Yang xin ting ji 養心亭記. Si veda: ZDYJ, p. 52. 
134 Per l’analisi del concetto di wu yu si veda: Zhang Junxiang 张俊相, “Xi Zhou Dunyi de ‘wu yu’ 

guan” 析周教颐的“无欲”观 , in Huangshan xueyuan xuebao, 6, 4, 2004, pp. 75-81. 
135 Si veda ad esempio il terzo capitolo Cheng ji de di san《誠幾德弟三 》dell’opera Tongshu in cui 

Zhou Dunyi sostiene come ciò che può dirsi incipiente (ji幾) sia l’effettiva condizione di possibilità e 

l’inizio attivo per il movimento (dong 動) di differenziazione (fen 分) tra quanto è buono (shan 善) e 

quanto è cattivo (e 惡 ). L’impercettibile movimento da cui provengono bene, male, desideri, si 
manifesta propriamente nel cuore, riflettendo quel principio d’ordine cosmologico ed etico del Cielo 
(Tianli 天理). La nascita della pulsione desiderativa è qui inserita in un contesto di riflessione e 

sistematizzazione filosofica più complesso. Cfr.: 幾，善惡.  幾者，動之微，善惡之所由分也。蓋

動於人心之微，則天理固當發見，而人欲亦已萌乎其間矣 […] «In ciò che è incipiente vi sono 
ciò che è bene e ciò che è male. L’incipienza è il sottile inizio del movimento, ed è ciò da cui si 
differenziano bene e male. Così se vi è il sottile movimento presente nel cuore, allora l’ordine celeste è 
certamente manifesto: qui e in tal modo germogliano i desideri». Cfr. ZDJY, p. 16. W. T. Chan spiega 
il concetto come «an originating power, an inward spring of activity, an emergence not yet visible, a 
critical point at which one's direction toward good or evil is set». Cfr. W.T. Chan (ed.), A Source Book 
in Chinese Philosophy, cit., p. 467. Per un’analisi del contenuto del capitolo si veda anche: G. Patt-Shamir, 
The Riddle of Confucianism: The Case of Tongshu, Harvard University, Cambridge Mass.-London 1997 
(PhD dissertation), pp. 28-29. 
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da Zhu Xi. Questi, infatti, aveva omesso alcuni passaggi equivocabili, presenti 
nell’epitaffio scritto da Pu Zongmeng, al fine di consolidare un’immagine “ideale” di 
Zhou Dunyi già sostenuta da Huang Tingjian. Mentre Huang Tingjian si era 
pronunciato molto positivamente su Zhou Dunyi, dicendo come egli fosse dotato di 
«un carattere morale esemplare, maniere gentili e disinvolte, una condotta magnanima 
e cristallina, pura come la brezza risplendente o il limpido chiarore della luna»,136 
secondo Zhu Xi Pu Zongmeng aveva formulato in maniera ambigua alcune 
caratteristiche di Zhou Dunyi, ponendo un presupposto per un’eventuale valutazione 
delle sue azioni come non sempre dettate da una motivazione totalmente 
disinteressata: «mostrava un atteggiamento di totale dedizione nel volere che le cose 
fossero ben predisposte, al fine di essere riconosciuto dai suoi contemporanei».137 
Quest’ultima affermazione fu epurata già nella postfazione alle opere di Zhou Dunyi 
scritta tra 1178 e 1179 da Zhu Xi:138 Du Zheng quindi si inserisce in quel quadro di 
legittimazione morale già presente nella concezione di Zhu Xi, e che verrà ripreso 
fortemente nel contesto di riscrittura biografica nel Songshi. 
 

五年庚子。先生時年四十四。被臺檄按赤水縣簿書，與其

縣令費琦遊龍多山，有詩刻石。六月十九日，先生解職

事，還京師。呂給事陶為銅梁令，有送先生序並詩。先生

在合，士之從學者甚眾，而尤稱張宗範有文有行，故名其

所居之亭曰「養心」，且語以聖學之要。其汲汲傳道授業

也如此！在郡四年，人心悅服。事不經先生手，吏不敢

決；苟下之，人亦不從。既去，相與祠之南禪。先生東歸

時，王荊公安石年四十，提點江東刑獄，與先生相遇，語

連日夜，安石退而精思，至忘寢食。 
 

Nel 1060, quinto anno [dell’era Jiayou], Zhou Dunyi aveva 
quarantatre anni. Secondo i registri di Chishui, Zhou Dunyi si recò 
con il Magistrato di contea (xianling) Fei Qi nei pressi del Monte 
Longduo, fatto di cui si può trovare un’iscrizione.139 Alla fine del 
sesto mese dell’anno Zhou Dunyi ricevette una comunicazione 
per lasciare l’incarico a Hezhou e tornare nella capitale. In 
quell’occasione Lü Tao, Magistrato di contea (xianling) a Tongliang, 
inviò a Zhou Dunyi un breve componimento con prefazione. 
Durante la permanenza di Zhou Dunyi a Hezhou furono in molti 
che seguirono il suo insegnamento. Tra questi ci fu Zhang 

                                                 
136 […]「人品甚高，胸中灑落，如光風霽月」in ZDYJ, p. 111; cfr. YZLJ, p. 173. Gli stessi 
termini di Huang Tingjian sono citati nella biografia nella sezione del Songshi.  
137 「慨然欲有所施，以見於世。」in ZDYJ, p. 92. La stessa espressione è in ZDYJ, p. 47. 
138 Si veda la postfazione Zai ding taiji tongshu hou xu《再定太極通書後序》di Zhu Xi in ZDYJ, pp. 
45-48.  
139 L’iscrizione titola You Chishui xian Longduo shan shu xian tai guan pi《遊赤水縣龍多山書仙台觀

壁》: Cfr. ZDYJ, p. 70. Inoltre, per un’analisi della presente iscrizione e un quadro generale delle 

iscrizioni su pietra legate a Zhou Dunyi si veda: Wang Wanxia 王晚霞, “Zhou Dunyi shike timing kao 

shu” 周敦颐石刻题名考述, in Chengdu daxue xuebao, 4, 2011, pp. 22-26.  
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Zongfan, il quale si diceva fosse particolarmente dotato di talento 
letterario e statura morale. Zhou Dunyi chiamò dunque il piccolo 
padiglione nella residenza della famiglia Zhang “Padiglione della 
Coltivazione del Cuore (yang xin)”, e discuterono  
dell’insegnamento degli antichi saggi. Zhou Dunyi  aveva a cuore a 
tal punto la trasmissione del Dao e si dimostrava così assiduo nell’ 
impartire i suoi insegnamenti! Nei quattro anni di esercizio del suo 
ruolo a Hezhou, tutti furono completamente e positivamente 
persuasi dalla sua condotta. Nessuna questione veniva decisa 
senza la preliminare approvazione di Zhou Dunyi:140  se anche 
qualcosa veniva ordinato [senza la sua approvazione], la gente non 
obbediva. Dopo la sua partenza, venne eretto il tempio ancestrale 
Nanchan.141 Durante il tragitto di ritorno verso la capitale Kaifeng, 
Zhou Dunyi incontrò Wang Anshi. Questi all’epoca aveva 
trentanove anni e era Commissario Giudiziario (tidian xingyu)142 nel 
circuito Jiangnandong. Vi fu appunto un incontro tra i due, e una 
discussione che durò senza interruzione giorno e notte. Wang 
Anshi nell’andarsene rifletté intensamente, sino a dimenticare di 
dormire e mangiare. 

 

Un ulteriore incontro significativo che verrà riportato nel Songshi è quello tra Zhou 

Dunyi e Zhao Bian 趙抃 (1008-1084), qui citato con il suo nome postumo, Zhao 

Qingxian 趙清獻. Si incontreranno a Qianzhou, una delle prefetture più estese nel 

circuito Jiangnanxi che durante il periodo Song meridionale prenderà il nome di 

Ganzhou 贛州. Come si è visto in precedenza, prima di arrivare a Qianzhou Zhou 

Dunyi si fermò nei pressi di Jiangzhou nel circuito Jiangnandong, e, colpito dalla 
bellezza del paesaggio del Monte Lu, lo elesse luogo di studio e scelse di stabilirvi la 
propria residenza. L’effettiva dislocazione del luogo scelto da Zhou Dunyi come 
residenza è oggetto di dibattito, data la mancanza di riscontri certi. Liang Shaohui 
ipotizza che il luogo citato nella cronologia biografica corrisponda in realtà al sito di 

sepoltura di Zhou Dunyi nell’antica contea di Dehua 德化 di Jiangzhou, ossia 

l’attuale comune di Lianhua 蓮花 situato nell’area del Monte Lu a Jiujiang nel Jiangxi; 

                                                 
140  Tale autorità prioritaria viene spiegata da Liang Shaohui in termini storici più che secondo 
un’interpretazione basata sull’esemplarità morale di Zhou Dunyi. L’incarico che il filosofo svolge a 
Hezhou potrebbe infatti aver compreso i compiti solitamente assegnati al Viceprefetto (tongpan). 
Questi aveva la responsabilità di controllo e supervisione, con diritto di veto, su decisioni e decreti 
emessi dal Prefetto, così come  la facoltà di inoltrare alla sedi del governo centrale a corte delle note 
informative o di denuncia circa la qualità del lavoro svolto nella prefettura di riferimento. La mansione 
di Zhou Dunyi a Hezhou in veste di Viceprefetto spiega l’affermazione che sottolinea come ogni 
documento e decisione dovesse essere da lui ratificata in via preliminare per essere approvata e attuata. 
Cfr. DOTIC, p. 555; Liang Shaohui 梁绍辉, Zhou Dunyi pingzhuan, cit., p. 47.  
141 Si riferisce probabilmente al tempio, distrutto da un’inondazione, nei  pressi di Zigong 自貢, nel 

distretto di Gongjing 貢井 nel Sichuan 四川. 
142 Cfr. DOTIC, p. 497. 
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inoltre sostiene che il fiume Pen 湓 citato sia in realtà un fiume di piccola portata che 

si immette nel fiume Pujiang 浦江, che non ha alcun legame con il picco Lianhua.143 

Nel 1061 Zhou Dunyi assunse quindi l’incarico a Qianzhou, dove Zhao Bian 

svolgeva la funzione di Prefetto incaricato (zhizhou 知州). In realtà Zhao Bian era già 

venuto a conoscenza della figura di Zhou Dunyi in precedenza, quando, incaricato 
come Commissario tributario (zhuanyunshi) nel circuito di Zizhou nel 1058, risultava 
responsabile di riferimento delle decisioni amministrative di Zhou Dunyi operate a 
Hezhou: all’epoca vi furono soltanto rapporti formali dettati dagli obblighi lavorativi, 
mentre nel 1061 iniziò il vero rapporto di amicizia, che, come testimonia lo scambio 
di composizioni poetiche tra i due,144 continuò sino alla morte di Zhou Dunyi. 
 
 

六年辛丑。先生時年四十五。遂寧傅耆登第，相遇京師。 
[…] 是歲遷國子博士，通判虔州，道出江州，愛盧山之
勝，有卜居之志。因築書堂於其麓，堂前有溪，發源蓮華

峰下，潔清紺寒，下合於湓江，先生濯纓而樂之，遂寓名

以濂溪。請友人潘興嗣曰：「此濂溪者，異時與子相依其

上，歌咏先王之道，足矣！」既至虔州，知虔州者，趙清

獻也。先生前在合陽，清獻為部使者，人或譖先生，清獻

臨之甚威。先生處之超然。清獻疑終不釋，至是熟視先生

所為，執其手歎曰：「幾失君矣！今日乃知周茂叔也。」

薦之於朝，論之於士大夫，終其身。 
 
Nel 1061, sesto anno [dell’era Jiayou], Fu Qi superò gli esami 
imperiali di palazzo, e nella capitale incontrò Zhou Dunyi. […] 
Quell’anno Zhou Dunyi ottenne il grado di Erudito 
dell’Accademia Imperiale (guozi boshi)145 e l’incarico di Viceprefetto 
(tongpan) a Qianzhou. Transitò per Jiangzhou, dove si innamorò 
profondamente dello scenario naturale del Monte Lu: qui volle 
stabilire la sua residenza. Di fronte alla sala per lo studio costruita 
ai piedi del monte v’era un piccolo ruscello, la cui sorgente di 
acque fredde e di un blu limpido, si trovava alle pendici del picco 

                                                 
143 Cfr. Liang Shaohui 梁绍辉, Zhou Dunyi pingzhuan, cit., pp. 50-51. Per i riferimenti geografici si veda 

la mappa della prefettura Jiangzhou in Tan Qixiang 谭其骧 (a cura di), Zhongguo lishi ditu ji: Song, Liao, 
Jin shiqi, cit., p. 25. 
144  Le fonti registrano l’esistenza di un totale di nove composizioni poetiche che testimoniano i 
rapporti tra Zhao Bian e Zhou Dunyi, otto delle quali scritte dal primo. Per l’analisi cronologica e 
contenutistica delle poesie e del legame tra i due si veda: Zhan Yayuan 詹亚园, “Zhao Bian yu Zhou 

Dunyi jiaoyou shishi lüe kao” 赵抃与周敦颐交游事实略考, in Zhejiang haiyang xueyuan xuebao, 22, 2, 
2005, pp. 14-17. 
145 Cfr. DOTIC, p. 299; p. 389. L’Accademia Imperiale era divisa in una sezione riservata a candidati 
provenienti da famiglie di funzionari di grado medio-basso (Taixue 太學), e una sezione riservata a 

candidati, figli o discendenti, di famiglie di alto rango (Guozixue 國子學). Dal 1040 l’istituzione fu 

associata formalmente alla Direzione per l’Istruzione (Guozijian國子監), amministrando le ammissioni 
dei candidati e valutandone i requisiti sulla base della provenienza e qualifica dei familiari. Cfr. T. C. 
Lee, Government Education and Examinations in Sung China, cit., pp. 55-59. 
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Lianhua.146 Il ruscello si univa al fiume Pen. Qui Zhou Dunyi 
conduceva una vita in ritiro, 147  provando la gioia di elevare il 
proprio spirito. In seguito tale dimora fu chiamata Lianxi. L’amico 
Pan Xingsi ricorda come in diversi momenti avesse qui trascorso 
del tempo con Zhou Dunyi, trovando pieno appagamento nel 
comporre e cantare versi sul Dao degli antichi saggi sull’argine di 
queste acque.148  
Arrivato poi a Qianzhou, Zhou Dunyi conobbe Zhao Bian [Zhao 
Qingxian], Prefetto di Qianzhou. Nel periodo in cui Zhou Dunyi 
ricopriva il suo incarico a Heyang e Zhao Bian  agiva per conto 
del Ministero del Personale (libu), vi fu qualcuno che diffamò 
Zhou Dunyi e Zhao Bian verificò con estrema autorevolezza. 
Zhou Dunyi al tempo si tenne al di sopra della questione, e i 
dubbi di Zhao Bian non si chiarirono sino a quando non analizzò 
attentamente l’operato di Zhou Dunyi. A quel punto, 
stringendogli la mano disse con gioia: « Per poco mancavo di fare 
la vostra conoscenza, ma da oggi posso dire di aver [davvero] 
conosciuto Zhou Maoshu». Zhao Bian, sino alla fine della sua vita, 
raccomandò e parlò molto positivamente di Zhou Dunyi negli 
ambienti di governo, così come non mancò di pronunciarsi a suo 
favore in presenza di alti funzionari. 

 
L’anno 1063 registra un’importante avvenimento: il contesto e la composizione 

dell’opera Ailian shuo 愛蓮說 (“Sul mio amore per il loto”). In una postfazione al 

componimento, Du Zheng scriveva come questo «fosse stato composto da Zhou 
Dunshi [Dunyi] di Chongling, trascritto da Shen Xiyan di Siming, inciso in apertura in 
stile sigillare da Wang Tuan di Taiyuan, e nel quindicesimo giorno del quinto mese 
dell’ottavo anno dell’era Jiayou fosse stato inciso su stele di pietra da Qian Ta di 
Jiangdong», 149  dimostrando che la prima tipologia in cui il componimento fu 

                                                 
146 Il picco Lianhua (Lianhuafeng 蓮華峰 o anche conosciuto come Lianhuadong 蓮華洞) si trova 
alle pendici settentrionali del Monte Lu, nel Jiangxi. Esiste una breve annotazione che registra, negli 
ultimi mesi del 1060 un incontro tra Zhou Dunyi e altri studiosi nel tempio Donglin (Donglin si 東林

寺), sulle pendici nordoccidentali del Monte Lu. Cfr. ZDYJ, p. 76. 
147 Il passo cita l’espressione “zhuo ying” 濯纓, che si ritrova in Mengzi IV.A8 e nel componimento 

poetico Yufu《漁父》(“Il pescatore”) attribuito a Qu Yuan 屈原 (fine IV-inizio III sec. a. C.) 

nell’antologia Chuci 楚辭: 「滄浪之水清兮，可以濯我纓；滄浪之水濁兮，可以濯我足。」
«Quando le acque del fiume Canglang sono limpide, posso lavarvi il berretto. Quando le acque del 
fiume Canglang sono torbide, allora lavo i piedi». L’espressione, secondo il commento di Wang Yi王

逸 (89-158) indica la dicotomia nel comportamento di chi, posto di fronte a condizioni politiche 
favorevoli o avverse, deve scegliere se ritirarsi a vita privata o impegnarsi nella vita pubblica.  
Nell’interpretazione dell’uso menciano, secondo le parole di Confucio, esprime la volontà di prestare 
attenzione alla propria natura e disposizione, che sola può suscitare un corretto giudizio altrui. Per il 
passo menciano e nel Chuci si vedano rispettivamente le traduzioni in: P. J. Ivanhoe , I. Bloom (eds.),  
Mencius, Columbia UP, New York 2011, p. 78; R. Mathieu (a cura di), Élégies de Chu, Gallimard, Paris 
2004, p. 158. Per una breve presentazione del significato dell’espressione nel contesto poetico si veda: 
S. H. Sargent (ed.), The Poetry of He Zhu (1052-1125): Genres, Contexts and Creativity, cit., p. 22. 
148 Similmente in ZDYJ, p. 91. 
149 舂陵周惇實撰，四明沈希顏書，太原王摶篆額。嘉祐八年五月十五日江東錢拓上石。
YZLJ, p. 145. 



 53 

trasmesso e di cui si ha testimonianza sia propriamente la forma dell’iscrizione su stele 
di pietra. Similmente, nel seguente passo della cronologia biografica, Du Zheng lega 
indirettamente l’origine del componimento Ailian shuo all’esperienza del viaggio alla 

grotta Luo, anche conosciuta come grotta Luotian (Luotian dayan羅田大巖), fatto da 

Zhou Dunyi in compagnia appunto dei citati Shen Xiyan沈希顔 e Qian Ta 錢拓. 

Questi erano funzionari locali con incarichi a Yudu 雩都, provenienti l’uno dall’area 

montuosa di Siming四明 vicina alla prefettura di Mingzhou 明州, nell’attuale zona 

del Zhejiang a sud-ovest di Ningbo, l’altro dalla prefettura di Hangzhou: entrambe le 

prefetture appartenevano all’epoca al circuito Zheliang (Zhelianglu 浙兩路).  

La visita alla grotta fu organizzata in occasione dell’arrivo di Zhou Dunyi a Yudu, 
dove, come prevedeva l’incarico assegnatogli, aveva responsabilità di supervisione 
amministrativa. La proposta, scrivono le fonti, provenne da Shen Xiyan, mentre Qian 
Ta partecipò su invito di Zhou Dunyi: questi scrisse, a memoria di tale esperienza, un 
componimento poetico datato “settimo giorno del primo mese dell’anno 1063”. In 
seguito, e probabilmente grazie all’amicizia stretta pochi mesi prima, gli stessi 
protagonisti della visita alla grotta sono citati come partecipanti alla riscrittura e 
incisione su pietra dell’opera Ailian shuo. Una delle ipotesi più accreditate sostiene che 
tale iniziativa sarebbe partita dallo stesso Shen Xiyan: questi, infatti, pare si fosse fatto 
carico della gestione del luogo dedicato allo studio e alla riflessione edificato in 
prossimità della grotta citata. Tale luogo, accreditato inizialmente come Padiglione 

Lianxi (Lianxige 蓮溪閣),150 fu poi chiamato formalmente Accademia Lianxi, come già 

altri edifici istituiti in precedenza.151 Per rafforzarne la memoria, Shen Xiyan coinvolse 
i compagni che pochi mesi prima si erano qui recati in visita, ottenendo l’opera 
composta per l’occasione da Zhou Dunyi. Tale dinamica è riportata da Du Zheng, il 
quale non condivide quindi l’ipotesi sostenuta invece da Zhu Xi: questi attribuisce 

erroneamente al luogo di studio il nome di “Sala dell’amore per il loto” (Ailian tang 愛

蓮堂), da cui poi deriverebbe il titolo del componimento dedicato al loto.152 

 

                                                 
150  Per l’analisi dei luoghi di studio e successive accademie (shuyuan) istituite nella prefettura di 
Qianzhou (o Ganzhou), e in particolare a Yudu, si veda: Zhou Jianhua 周建华, “Zhou Lianxi yu 

Gannan sanda ‘Lianxi shuyuan’ kaoshi” 周濂溪与赣南三大“濂溪书院”考释, in Jiangxi jiaoyu xueyuan 
xuebao, 24, 1, 2003, p. 49. 
151 Cfr. nota 84. 
152 先生嘗以愛蓮名其居之堂而為是說以刻焉。«Zhou Dunyi aveva già chiamato la sala in cui 
risiedeva con il nome di Sala dell’amore per il Loto (Ailian tang), e quindi l’opera composta prese il 
titolo da questa». Si veda la postfazione Shu Lianxi xiansheng Ailian shuo hou 《書濂溪先生愛蓮說

後》vol. 24, Ceng Kangmei 曾抗美, Xu Deming 徐德明 (a cura di), Hui an xiansheng Zhu Wengong 

wenji 晦庵先生朱文公文集 in Zhu Xi 朱熹, Zhuzi quanshu 朱子全書, (a cura di Zhu Jieren朱傑人, 

Yan Zuozhi 嚴佐之, et al.), Shanghai guji chubanshe, Shanghai; Anhui jiaoyu chubanshe, Hefei 2002, 
81:3844. 
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七年壬寅。先生時年四十六。志稱次子濤生於虔州，當是

此年。 
八年癸卯。先生時年四十七。在虔，行縣至雩都，邀餘杭

錢建侯拓、四明沈幾聖希顏遊羅巖。正月七日刻石。四月

壬申朔，英宗登極，遷虞部員外郎。仍通判虔州，追贈父

桂嶺君爵郎中。五月作愛蓮說。 
 
Nel 1062, settimo anno [dell’era Jiayou], Zhou Dunyi aveva 
quarantacinque anni. Quell’anno nacque il secondo figlio, Zhou 
Tao, a Qianzhou. 
Nel 1063, ottavo anno [dell’era Jiayou], Zhou Dunyi, durante le 
ispezioni delle zone sotto la sua giurisdizione, giunse a Yudu da 
Qianzhou. Qui invitò Qian Ta, Magistrato di contea (xianling) a 
Yudu e originario di Yuhang, ad unirsi a lui e a Shen Xiyan, 
Intendente distrettuale (zhixian) a Yudu proveniente da Siming, 
per andare a visitare la grotta di Luo, come riporta l’iscrizione del 
settimo giorno del primo mese dell’anno 1063.153 
Il primo giorno del quarto mese dell’anno, salì al trono Yingzong. 
Zhou Dunyi fu nominato Vice direttore dell’Ufficio del 
Patrimonio Forestale (yubu yuanwailang) 154  e, mentre era ancora 
incaricato come Viceprefetto a Qianzhou, al padre fu conferito il 
titolo postumo nobiliare (jue) di Direttore (langzhong), Signore (jun) 
di Guiling. Il quinto mese dell’anno Zhou Dunyi scrisse l’opera 
“Sul mio amore per il loto” (Ailian shuo). 

 
L’anno successivo, nel 1064, Zhou Dunyi si trova ancora fuori sede, impegnato 
nella supervisione dell’amministrazione delle contee interne alla prefettura di 
riferimento. Proprio in questa, a Qianzhou, accadde una disgrazia che causò molte 
perdite. In tale situazione il governo centrale decise di imputare a Zhou Dunyi la 
responsabilità civile di quanto accaduto, stabilendo il suo trasferimento nella 
prefettura di Yongzhou, senza accordargli alcuna segnalazione e impedendogli di 
fatto un avanzamento di carriera che il percorso burocratico, secondo i termini, 
prevedeva. È interessante notare, inoltre, come nella cronologia si sottolinei un 
aspetto ulteriore legato al comportamento di Zhou Dunyi. Si dice infatti come 
questi avesse deciso di manifestare indirettamente la sua afflizione, ossia 
assumendosi anche la responsabilità morale per quanto successo: pur potendo 
avanzare delle legittime giustificazioni circa la sua assenza fisica da Qianzhou nel 
momento dell’incidente, Zhou Dunyi decise di presentare un resoconto al governo 
centrale senza nominare alcun elemento che potesse discolparlo. Tale scelta mostra, 
ancora una volta, come Zhou Dunyi rispecchi l’immagine del funzionario 
confuciano le cui azioni rispondono ad un certo tipo di condotta civile, ovverosia 

                                                 
153 Il componimento titola Tong you ren you Luoyan 《同友人遊羅巖》Cfr. ZDYJ, p. 68. 
154 Cfr. nota 108. Yubu 虞部 era l’Ufficio, facente parte del Ministero delle Opere Pubbliche (Gongbu), 
preposto alla gestione delle zone forestali e montuose, con mansioni dedicate all’approvvigionamento 
delle risorse salariali in prodotti naturali, al controllo della caccia e allevamento nelle zone indicate. Cfr. 
DOTIC, p. 591. 
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quella che si rifà prima di tutto alla priorità dell’ideale etico. A motivo di tale scelta 
del governo centrale, colleghi e amici inviarono a Zhou Dunyi alcuni componimenti 
e poesie per manifestargli sostegno e conforto. Tra questi è compresa anche la 

poesia inviata a Zhou Dunyi dal collega Cheng Shimeng 程師孟 (1009-1086),155 

funzionario locale originario della contea di Wu 吳 nella prefettura di Suzhou 蘇州 

e al tempo incaricato come Prefetto (zhizhou) nella prefettura di Hongzhou, dove 
Zhou Dunyi aveva dato inizio alla propria carriera burocratica. 
Nei versi della poesia citati Cheng Shimeng rassicura Zhou Dunyi, esprimendo non 
solo l’attesa e la trepidazione per l’arrivo di un funzionario della sua statura, ma 
scrivendo anche come i luoghi che lo attendono a Yongzhou saranno all’altezza 
delle sue aspettative: i fiumi nominati si riferiscono al fiume Yong, un affluente del 
fiume Xiao, il quale a sua volta si immette nello Yangzi all’altezza di Yongzhou, e al 

già citato ruscello Wu, che scorre a sud-ovest della contea di Qiyang 祁陽 a 

Yongzhou. Questi, continua Cheng Shimeng, potranno eguagliare la bellezza dei 
luoghi frequentati da Zhou Dunyi nei dintorni di Qianzhou (o Ganzhou), così come 
l’amato scenario del Monte Lu. 

 
英宗治平元年甲辰。先生時年四十八。冬，虔州民閒失

火，焚千餘家。朝廷行遣差替，時先生季點外縣，不自辨

明。遂對移通判永州。吳人程師孟時知洪州，以詩送行。

有「永水自然勝灨水，浯溪應不讓濂溪。沙頭候吏瞻星

腳，境上鄉人待馬蹄」之句。 
 
Nell’inverno del 1064, primo anno dell’era Zhiping del regno di 
Yingzong, scoppiò un grande incendio a Qianzhou, e molte 
migliaia di case andarono distrutte. Il governo centrale inviò dei 
funzionari incaricati a sostituire Zhou Dunyi. Al momento dei 
fatti questi non si trovava a Qianzhou, ma [accettò la decisione 
della corte] e non disse nulla per scagionarsi: il suo incarico fu 
quindi revocato e venne trasferito a Yongzhou come Viceprefetto 
(tongpan). All’epoca Cheng Shimeng, originario della contea di Wu, 
era Prefetto di Hongzhou. Questi inviò una poesia a Zhou Dunyi, 
di cui alcuni versi recitano: “La bellezza delle acque di Yong è pari 
a quella di Gan, così il ruscello di Wu non sfigura dinnanzi a Lian. 
Su queste terre s’innalzarono passati illustri vessilli, e oggi i nuovi 
si attendono portati dal galoppo di cavalli».156  

 
Lo stesso Monte Lu diventa di nuovo protagonista nell’anno 1065, svolgendo un 
ruolo importante nel temporaneo ritiro a vita privata di Zhou Dunyi. Questi, 
incaricato di recarsi a Yongzhou, nel 1065 lasciò Qianzhou. Il tragitto più breve tra le 
due prefetture prevedeva circa un mese di viaggio, passando per Chenzhou, ma Zhou 

                                                 
155 Per la biografia di Cheng Shimeng si veda: Songshi, cit., 126: 9765. 
156 Il componimento poetico di Cheng Shimeng si intitola Song Zhou Maoshu tongpan yubu fu Lingling 
《送周茂叔通判虞部赴零陵》.Cfr. YZLJ, p. 170. 
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Dunyi scelse invece la strada più lunga, decidendo di fermarsi prima nei pressi della 
residenza stabilita in precedenza sul Monte Lu nella prefettura di Jiangzhou, e poi 

brevemente a Wuchang 武昌, per arrivare infine a Yongzhou l’anno seguente. 

Le motivazioni alla base di tale decisione, sostengono alcune ipotesi critiche, sono da 
ricondurre alla delusione di Zhou Dunyi nei confronti del trattamento ricevuto a 
seguito ai fatti di Qianzhou. Come si è visto, la corte aveva infatti disposto il  
trasferimento di Zhou Dunyi senza alcuna promozione o riconoscimento dei suoi 
meriti pregressi, stabilendo che tornasse proprio a Yongzhou, la prefettura confinante 
col luogo natale di Daozhou nello Hunan. Secondo una duplice prospettiva, qui Zhou 
Dunyi temeva da un lato di incorrere nelle critiche di coloro i quali in passato erano 
stati testimoni della sua bravura nell’esercizio del suo lavoro, dall’altro era spinto da 
una volontà di temporaneo ritiro per motivi più personali. Nel breve periodo di 
permanenza presso la residenza del Monte Lu, il seguente passaggio della biografia 
registra tre differenti testimonianze, nonché riporta i continui contatti epistolari tra 
Zhou Dunyi e il cognato Pu Zongmeng. 
Una prima testimonianza è data dalla composizione poetica157 di Zhou Dunyi redatta 

in occasione della visita al tempio Dalin (Dalin si大林寺) in compagnia del famoso 

pittore Song Di 宋迪 (1015-1080), che nel testo è chiamato Song Fugu 宋復古. 158 La 

seconda testimonianza è un componimento poetico il cui contenuto elogia lo scenario 
del Monte Lu e l’effetto benefico che questo ha sul filosofo:159 i versi sono stati 

composti e inviati da Li Dalin 李大臨 (1010-1086), il cui nome di cortesia era Caiyuan 

才元, in segno di ringraziamento per la visita formale a Zhou Dunyi. Li Dalin era un 

funzionario ed erudito della Direzione per l’Istruzione (Guozijian 國子監 ), con 

incarichi a livello di prefettura.160 La terza e ultima è invece un componimento di 
congratulazioni per l’imminente ritorno a Yongzhou161 composto dal già citato Zhao 
Bian, all’epoca incaricato di ruoli di responsabilità e gestione a Chengdu. La poesia 
scritta da Zhao Bian rivela un intento di incoraggiamento a non desistere dall’attività 
intrapresa nel servizio civile, e una sollecitazione a recarsi quanto prima a Yongzhou. 
Un ulteriore fatto importante, decisivo per l’effettiva scelta di proseguire verso 
Yongzhou, è il conferimento a Zhou Dunyi del grado di Vice direttore dell’Ufficio di 
Revisione, di poco superiore al grado detenuto in precedenza. Gli storici interpretano 
tale fatto come un segno di fiducia accordata formalmente a Zhou Dunyi: così sancito, 
questi assunse il suo incarico a Yongzhou nel 1066. 

 
                                                 
157 La poesia titola You Dalin si 《 遊大林寺》, cfr. ZDYJ, p. 65. 
158 Per una presentazione biografica di Song Di si veda: A. Murck, Poetry and painting in Sung China : the 
Subtle Art of Dissent, Harvard University Asia Center for the Harvard-Yenching Institute, Cambridge 
Mass.-London 2000, pp. 63-67. 
159 La poesia titola Ye Lianxi Zhou yubu《濂溪谒周虞部詩》, cfr. YZLJ, p. 172. 
160 Per la biografia di Li Dalin si veda: Songshi, cit., 331:10657-10658. 
161 La poesia titola  Ji Yongzhou tongpan Maoshu yubu 《寄永州通判茂叔虞部詩 》, cfr. YZLJ, p. 170. 
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二年乙巳。先生時年四十九。三月十四日，自虔赴永 [ 道
經江州] ，同宋復古遊盧山大林寺，至山巔有詩。復古名
迪，善畫。江南西路轉運使成都李公大臨才元以詩謁先生

於濂溪云 ：「簷前翠靄逼盧山，門掩寒流盡日閒。」指江
州之濂溪也。運使李公丁憂，先生以疏慰之。四月趙清獻

尹成都，聞先生移永，寄詩云：「君向濂溪湖外行，倅旛

仍喜便歸程。」指道州之濂溪也。十一月合饗天地於圜

丘，先生遷比部員外郎。在武昌，嘗以詩一軸遞中寄蒲左

丞，除夕方達。 次年正月，左丞成十詩答之。  
 
Il quattordicesimo giorno del terzo mese dell’anno 1065, secondo 
anno [dell’era Zhiping], Zhou Dunyi, che aveva quarantotto anni, 
transitò da Qianzhou a Yongzhou fermandosi brevemente a 
Jiangzhou.162 Zhou Dunyi visitò insieme a Song Fugu il tempio 
Dalin sul Monte Lu, sulla cui sommità fu composta una poesia. Il 
nome di Fugu era Di, ed era un abile pittore.  
Li Dalin, il cui nome di cortesia era Caiyuan, originario di 
Huayang nella prefettura di Chengdu, era all’epoca Commissario 
tributario (zhuanyunshi) nel circuito Jiangnanxi. Questi, in visita da 
Zhou Dunyi, scrisse un componimento poetico che riportava, 
riferendosi alla residenza Lianxi di Jiangzhou: «Dinnanzi ai tetti, 
nuvole cangianti e sottili racchiudono il Monte Lu, le sue porte 
celano il riposo quotidiano dell’umile letterato». Quando Li Dalin 
si trovò in lutto, Zhou Dunyi gli scrisse per dargli conforto.163  
Nel quarto mese Zhao Bian, in carica a Chengdu, 164  venne a 
conoscenza del trasferimento di Zhou Dunyi a Yongzhou, e gli 
spedì una poesia che recitava: «Lontano dalla casa di Lianxi, rivedo 
le vostre insegne con nuovo ufficio fare ritorno». Lianxi in questo 
caso si riferisce a Daozhou. Quest’anno fu celebrato il rito 
cerimoniale per il solstizio d’inverno e Zhou Dunyi ottenne un 
dispaccio di trasferimento, ottenendo il grado di Vice direttore 
dell’Ufficio di Revisione (bibu yuanwailang).165 Mentre si trovava a 
Wuchang, la missiva con il componimento poetico che aveva 
spedito in precedenza arrivò finalmente a Pu Zongmeng alla 
vigilia del nuovo anno. Con l’inizio del nuovo anno, Pu 
Zongmeng scrisse in risposta dieci componimenti. 

 
Nell’anno seguente, il primo in carica a Yongzhou, si riporta un ulteriore elemento 
relativo al carattere di Zhou Dunyi. Una volta tornato nelle zone attigue al paese 
natale nello Hunan, la notizia del suo arrivo, accompagnata dalla reputazione di cui 
godeva in veste di funzionario corretto ed integerrimo, giunse sino ai membri della 

                                                 
162 Le edizioni di Dong Rong e Deng Xianhe riportano 道經江州 «transitare per Jiangzhou», cfr. 
ZDYJ, p. 108, nota 2. 
163 La lettera Wei Li Caiyuan shu 《慰李才元書》 inviata da Zhou Dunyi a Li Dalin (o Li Caiyuan) è 
riportata in ZDYJ, p. 59. 
164 Il termine yin 尹 indica l’Amministratore o il Governatore di una prefettura superiore (fu), come 
appunto quella di Chengdu. L’incarico è speculare a quello di Prefetto di una prefettura ordinaria 
(zhizhou). Cfr. DOTIC, p. 581. 
165 Cfr. DOTIC, p. 376. 



 58 

famiglia paterna che risiedevano poco lontano. Zhou Dunyi stesso li informò del suo 

arrivo, indirizzando la lettera al nipote Zhou Zhongzhang 周仲章 .166  Alcuni dei 

lontani parenti, nella speranza di ottenere qualche vantaggio o facilitazione di carriera 
grazie al nome di Zhou Dunyi, ricevettero una risposta alquanto fredda. Zhou Dunyi 
infatti consegnò al nipote un componimento indirizzato a quanti confidavano in un 
suo aiuto, dicendosi impossibilitato ad accontentarli in osservanza alla condotta 
integra e trasparente che l’aveva sempre caratterizzato, presentando le sue 
argomentazioni in maniera molto diretta e incisiva. 167  Nello stesso anno alcune 
iscrizioni testimoniano le visite di Zhou Dunyi e di alcuni funzionari locali agli 
scenari naturali nei dintorni di Yongzhou.168 
 

三年丙午。先生時年五十。在永與族叔及諸兄書

云 ：「來春歸鄉，即遂拜侍」又寄詩與鄉人， 有
「故人若問吾何況？ 為道舂陵只一般 」之句。 
 
Nel 1066, terzo anno [dell’era Zhiping], si riporta come, 
trovandosi a Yongzhou,  egli avesse scritto ai cugini lontani 
e ai parenti della famiglia del padre: “Quando tornerò nei 
luoghi natali la prossima primavera, coglierò l’occasione per 
venire a farvi visita e omaggiarvi”. Inoltre Zhou Dunyi 
inviò un componimento indirizzato ai conterranei, di cui 
una parte recita: “Così, se le persone si domandano come 
sto, rispondo che sono soltanto un comune amministratore 
di Chongling”. 
 

L’anno 1067 si presenta denso di informazioni: da un parte descrive le esperienze 
private di Zhou Dunyi a Yingdao, dall’altra riporta le sue decisioni ufficiali a 
Shaozhou, dove si trova in veste di incaricato straordinario.  
La prima parte richiama innanzitutto l’elemento di indigenza, citato già due volte 
lungo la cronologia biografica. Il primo riferimento era legato all’impossibilità di 
tornare nei luoghi natali e la scelta conseguente di risiedere nei pressi del Monte Lu. 
La spiegazione di quella scelta trova riscontro nell’argomentazione del passaggio 

                                                 
166 Si veda la lettera Shang ershiliu shu shu《上二十六叔書》in ZDYJ, p. 57. 
167 Il nipote Zhou Zhongzhang era figlio di Zhou Li周礪, il fratellastro di Zhou Dunyi. Il fatto che 
Zhou Zhongzhang sia tornato con il componimento scritto da Zhou Dunyi è riportato in ZDYJ, p. 73 
nota 2 dove si rimanda all’annotazione nelle edizioni di Zhang Boxing e Dong Rong. Zhou Dunyi gli 
scrisse in risposta, allegando a tale lettera un componimento poetico. Per il componimento, intitolato  
Rensuo ji xiangguan gujiu《任所寄鄉關故舊》 si veda ZDYJ, p. 73. Inoltre, cfr. Liang Shaohui 梁绍辉, 
Zhou Dunyi pingzhuan, cit., p. 52. 
168 Tra i molti, Zhou Dunyi viaggerà con Chen Zaozhang  陳藻章 , Liang Hong 梁宏, Cheng Jun 程

濬 (1001-1082) e Ju Zheng 鞠拯 . Si vedano le iscrizioni Danshan yan timing 《澹山巖題名》e 

Chaoyang yan timing《朝陽巖題名》in ZDYJ, p. 78. Per una presentazione schematica relativa alla 

presenza dei diversi funzionari a Yongzhou si veda: Tang Jun 汤军, “Liang Song renwu bianzhe 

Yongzhou biannian kao” 两宋人物贬谪永州编年考, in Shaoyang xueyuan xuebao, 9, 5, 2010, pp. 119-
123. 
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seguente, ma, come abbiamo visto, non risulta determinante in maniera univoca: lo 
stato di povertà in cui si trovava Zhou Dunyi ha certamente concorso a motivarne la 
decisione di trasferirsi vicino al Monte Lu, ma questa stessa scelta si spiega anche 
grazie ad un’analisi trasversale di ulteriori fattori, come i rimandi filologici e poetici. 
Un secondo rimando, volto a mostrare la scarsa disponibilità materiale di Zhou 
Dunyi, è quello già sottolineato da Pan Xingsi, quando scrive di come tra i beni di 
Zhou Dunyi non ci siano stati che pochi spiccioli.  
Secondo le interpretazioni e le ipotesi storiche a riguardo, la povertà e la mancanza di 
fonti risultano meno rilevanti se paragonate alla forte motivazione di non fare più 
ritorno a Yingdao: questa scelta, accompagnata dalla gratitudine, è ciò che spinge 
Zhou Dunyi a rinunciare a quanto poteva ancora dirsi di sua proprietà, per donarlo 

ad un lontano parente, Zhou Xing 周興.169 Poco prima di partire alla volta della casa 

natale, Zhou Dunyi infatti redige un documento per il passaggio formale della 
proprietà. Una volta tornato a Yingdao, viene riportata una sua visita alla grotta 
Hanhui: gli storici sono discordi nell’interpretazione del significato di tale visita. La 

grotta, oggi conosciuta anche come grotta Jinhua  (Jinhuadong 金華洞) o grotta 

Hanhui (Hanhuiyan 含暉巖), si trova poco lontano da Daoxian. All’inizio della 

cronologia biografica si descrive però un'altra grotta (la grotta Yue  o Yueyan月巖) 

che, tradizionalmente, è vista come lo scenario naturale più influente, insieme a 
quello del Monte Lu, sulla vita e sulla produzione intellettuale di Zhou Dunyi. Come 
si è visto, la cronologia riporta addirittura come Zhou Dunyi avesse trascorso gran 
parte del suo tempo libero, durante la giovinezza, proprio nella grotta Yue. Nel 
passaggio seguente si cita invece la grotta Hanhui: se la grotta Yue fosse stata così 
importante e legata ai  ricordi di gioventù, dopo più di dieci anni lontano da casa 
Zhou Dunyi si sarebbe  recato in visita qui  piuttosto che visitare la grotta Hanhui. 
Sulla base di tale congettura, gli storici hanno assunto posizioni discordanti, che si 
dividono in alcune che negano ogni legame tra la grotta Yue e il filosofo, o che 
quantomeno ascrivono ad una sorta di creazione letteraria e agiografica tale rapporto, 
e altre che vedono nella visita alla grotta Hanhui soltanto una visita di cortesia resa ai 
colleghi compagni di viaggio, senza accordare un’importanza gerarchica alle due 
grotte secondo cui una esclude l’altra. Secondo la compilazione biografica cui 
facciamo riferimento, la seconda ipotesi pare più verificabile e meno congetturale.  
Infine, la prima parte del 1067 registra la promozione di Zhou Dunyi al sesto livello 
(pin) rappresentato dal nuovo grado assegnatogli, espresso tramite i titoli di prestigio 
elencati. 
 

                                                 
169 Secondo alcune interpretazioni, Zhou Xing era uno zio lontano, da parte di padre, di Zhou Dunyi, 
mentre altre sostengono fosse un nipote acquisito o addirittura un servo particolarmente devoto. Cfr. 
He Puzhen 何浦珍 He Xia 何侠, Zhou Riyou 周日佑, “Zhou Dunyi yu Daozhou” 周敦頤与道州, 
in Lingling shizhuan xuebao, 4, 1988, pp. 88-89. 
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四年丁未。先生十年五十一。先生素貧，初入京師，鬻其

產以行。擇留美田十餘畝，畀周興耕之，以灑掃其父郎中

之墓。至是自永州移文營道言之，因攜二子歸舂陵展墓。

三月六日，與鄉人蒋瓘、區有鄰、歐陽麗、理掾陳賡同遊

含暉洞。洞在今營道縣南二里，刻石其陰。八日，營道給

吏文付周興，俾掌墓田，從先生之言也。神宗登極，遷朝

奉郎、尚書駕部員外郎，加贈父諫議大夫。六月十四日， 
與其兄之子仲章手帖云：「可具酒果香茶，詣墳前告聞先

公諫議」是也。 
 
Nel 1067, quarto anno [dell’era Zhiping], Zhou Dunyi aveva 
cinquant’anni. Quando in gioventù si ritrovò in ristrettezze 
[dovute alla morte del padre] e dovette recarsi a Kaifeng [presso lo 
zio materno], dovette vendere gran parte delle sue proprietà. 
All’epoca scelse di tenere del terreno fertile,  la cui estensione era 
poco più di 10 mu, e affidarne la gestione agricola a Zhou Xing. 
Stabilì inoltre che questi avesse la responsabilità del mantenimento 
della tomba del padre. Arrivato a Yongzhou, decise di intestare 
tale terreno a Zhou Xing, e riportò quanto deciso nel documento 
ufficiale che da Yongzhou portò personalmente 170  a Yingdao. 
Inoltre, tornando in direzione di Chongling accompagnò i due figli 
a visitare la tomba del padre. Il sesto giorno del terzo mese, visitò 
la grotta Hanhui insieme a Jiang Guan, Qu Youlin, Ouyang Li e a 
Chen Geng, che aveva incarichi nel campo giudiziario. La grotta si 
trova circa a due li a sud dell’attuale contea di Yingdao: sul 
versante nord c’è un’iscrizione che registra tale evento.171 
L’ottavo giorno l’amministrazione di Yingdao rese effettivo 
quanto riportato nel documento ufficiale: consegnò la proprietà a 
Zhou Xing e gli affidò la gestione permanente dei terreni e della 
zona dove si trovava la tomba, rispettando quando detto da Zhou 
Dunyi. 
Con la salita al trono di Shenzong, Zhou Dunyi fu insignito del 
grado di Alto Funzionario per il Servizio di Corte (chaofenglang)172 e 
di Vice direttore del Ministro nell’Ufficio agli Armamenti (shangshu 
jiabu yuanwailang),173 mentre al padre fu conferito il titolo postumo 
di Alto Funzionario addetto alla Rimostranza. Il quattordicesimo 
giorno del sesto mese Zhou Dunyi scrisse una breve 
comunicazione al nipote Zhou Zhongzhang, dicendo: “Allestisci 
offerte con vino, frutta e tè profumato: prima di far visita alla 
tomba diffondi la notizia che il mio defunto padre [Zhou Fucheng] 
ha ottenuto il titolo di [Alto Funzionario] addetto alla 
Rimostranza”. 174 
 

                                                 
170 Si veda l’iscrizione Danshanyan timing 《澹山巖題名》 in  ZDYJ, p. 79.  
171 Si veda l’iscrizione Danshanyan jiong liu ti《澹山巖扃留題》 in ZDYJ, p. 76. 
172 Cfr. DOTIC, p. 118. 
173 Cfr. DOTIC, p. 139. 
174 Nella lettera inviata al nipote si legge esplicitamente l’appello personale. Si veda Yu Zhongzhang zhi 
shu 《與仲章姪書》in  ZDYJ, pp. 57-58. 
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La seconda parte relativa ai fatti del 1067 registra due avvenimenti importanti sul 

piano intellettuale: da un lato la composizione dell’opera Zhuo fu 拙賦  (“Sulla 

goffaggine”) dal vago sapore satirico scritta a sua difesa contro i detrattori; dall’altro 
la testimonianza, già citata in precedenza, dello scambio epistolare tra Zhou Dunyi e 
Fu Qi. Inoltre, si riporta il continuo impegno di Zhou Dunyi nella gestione 
dell’educazione civile, con l’istituzione di una nuova sede per la scuola nella città 
principale della prefettura Shaozhou, nel circuito Jinghunan.  
 

先生在永三年，嘗作拙赋。 既去，永人思之，為立祠，題
曰「康功」。 
胡宏仁仲有詩云：「千古濂溪週別駕，一篇清獻錦江

詩」。是秋攝邵州事。九月，先生自邵陽發遞，以改定同

人說寄傅伯成。時傅知嘉州平羗縣。明年，傅復書云：“蒙
寄貺同人說，徐展熟讀，較以舊本，改易數字，皆人意所

不到處。 宜乎使人宗師仰慕之不暇也！」先是邵之學在牙
城之中，左獄右庾，卑陋弗稱。先生始至，伏謁先聖祠

下， 起而悚然。 乃度高明之地，遷於城之東南，逾月而
成。  
 
Zhou Dunyi rimase a Yongzhou tre anni, dove vide la luce la 
composizione “Sulla goffaggine” (Zhuo fu).. 
Dopo la sua morte, la gente di Yongzhou eresse a memoria un 
tempio ancestrale con l’iscrizione “Kang gong” [Promotore del 
benessere]. Nella poesia di Hu Hong [Hu Yin]175  si dice: “Ad 
eterna memoria dell’Ausiliare (biejia)176 Zhou Lianxi, come riporta 
la poesia Jinjiang di Zhao Bian”. Nell’autunno di quest’anno Zhou 
Dunyi fu infatti incaricato, in via straordinaria (she), come Prefetto 
sostituto nella prefettura di Shaozhou. Nel nono mese dell’anno, 
da Shaoyang177 Zhou Dunyi spedì a Fu Bocheng,  il quale a quel 
tempo si trovava nella contea di Pingqiang a Jiazhou, la revisione 
del “Commento al tredicesimo esagramma tongren”. L’anno 
seguente Fu Bocheng scrisse una lettera a Zhou Dunyi, che diceva: 
“Vi ringrazio umilmente del vostro “Commento al tredicesimo 
esagramma tongren”. Ad una lettura attenta e nel confronto con la 
versione precedente, avete modificato il numero dell’esagramma: 
ecco ciò che risultava problematico. Ora, è facile che plauso e 
ammirazione sia per la vostra opera, sia nei vostri confronti, non 
conoscano limiti!”. 
In precedenza la scuola locale di Shaoyang, scadente e malandata, 
si trovava nei quartieri centrali della sede di prefettura, situata tra 

                                                 
175  La poesia, che cita il luogo “Kang gong tang  康功堂” ed è intitolata Ti Yong cui ting Kang gong tang

《题永倅廳康功堂》, è qui erroneamente attribuita a Hu Hong胡宏 (1106-1162) : in realtà è del 

fratello maggiore adottivo Hu Yin 胡寅 (1098-1156). Si veda: Hu Yin 胡寅, Chongzheng bian Feiran ji 

崇正辯斐然集, (a cura di Rong Zhaozu 容肇祖), Zhonghua shuju, Beijing 1993, vol. 2., p. 18. Per la 
biografia di Hu Yin si veda: Songshi, cit., 435: 12916. 
176 Cfr. DOTIC, p. 380. 
177 Shaoyang è la contea principale interna alla prefettura di Shaozhou. Cfr. Tan Qixiang 谭其骧 (a 
cura di), Zhongguo lishi ditu ji: Song, Liao, Jin shiqi, cit., pp. 27-28. 
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la prigione e i depositi di mangimi.  Appena arrivato, Zhou Dunyi 
rese omaggio, inchinandosi, al luogo dedicato agli antichi saggi. 
Rialzandosi, provò un senso di sgomento. Scelse e misurò un 
terreno assai più consono: trasferì [la scuola] nella zona sud-
orientale della città e in poco più di un mese la inaugurò. 

 
L’apertura della nuova sede per l’insegnamento locale riceve molta attenzione: in 
precedenza Zhou Dunyi aveva già scritto delle brevi composizioni a memoria del 
suo impegno nel campo delle scuole locali. Questa occasione vede la partecipazione 

del funzionario Kong Yanzhi 孔延之 (1014-1074)178 alla compilazione di una breve 

opera, intitolata Shaozhou qian xue ji 邵州遷學記 (“Registro per il trasferimento della 

scuola di prefettura di Shaozhou”): questa registra la motivazione e l’impegno di 
Zhou Dunyi nelle questioni relative al trasferimento degli edifici da disporre per 
l’insegnamento nella sede di prefettura. 179  Il valore del coinvolgimento di Zhou 
Dunyi, in questa particolare circostanza, è inoltre sottolineato dallo stesso filosofo 
attraverso la celebrazione del rito in onore degli antichi maestri descritto nelle sue 
annotazioni. Il contributo di Zhou Dunyi è riportato come Shaozhou qian xue shicai 

wen 邵州遷學釋菜文 (“Comunicazione inaugurale per il trasferimento della scuola 

di Shaozhou”): qui si ritrovano espressioni significative che rimandano al contesto 

di ritualità e rispetto onorifico sancito nel Liji 禮記  (Memorie sui riti). 180   La 

questione degli sviluppi storici successivi, relativi al trasferimento della scuola, 

saranno ricordati anche negli scritti di Zhang Shi張栻 (1133-1180), qui citato col 

                                                 
178 Per un’introduzione biografica a Kong Yanzhi cfr: Huang Zongxi 黃宗羲, Quan Zuwang 全祖望 
(a cura di), Song Yuan xue’ an, cit. p. 530. 
179 La composizione di Kong Yanzhi titola in realtà Shaozhou xin qian xue ji《邵州新遷學記》: cfr. 

Zhou Dunyi 周敦頤 , Zhouzi quanshu 周子全書 , (a cura di Wang Yunwu 王雲五 ), Shangwu 
yinshuguan, Taipei 1978, p. 336. Per l’analisi delle espressioni utilizzate da Kong Yanzhi nell’ammirare 
l’operato di Zhou Dunyi si veda: Wan Shuyuan 万书元, “Cong Lianxi shuyuan de bianhua kan xueren 

de shenghua: yi Zhou Dunyi weili” 从濂溪书院的演变看学人的圣化: 以周敦颐为例, in Nanjing 
ligong daxue xuebao, 20, 5, 2007, p. 14 nota 2. 
180  Nel testo di Zhou Dunyi compaiono infatti le espressioni “fare offerte di prodotti della terra” 
(shicai 釋菜) e “gli antichi maestri e saggi” (xiansheng xianshi 先聖先師): entrambe rimandano al 
significato dell’offerta cerimoniale da tenersi in occasione dell’istituzione di luoghi dedicati allo studio. 
Per il testo di Zhou Dunyi, cfr. ZDYJ, p. 55. Inoltre, cfr.: Liji, Wen wang shi zi VI.14: 始立學者，既興

器用幣，然後釋菜不舞不授器，乃退。«On the first establishment of schools (in any state), when 
the instruments of music were completed, offerings of silk were set forth; and afterwards those of 
vegetables. But there was no dancing and (consequently) no giving out of the spears and other things 
used in it»; e inoltre,  Wen Wang shi zi VI.9: 凡學，春官釋奠於其先師，秋冬亦如之。凡始立學

者，必釋奠於先聖先師 «In all the schools, the officer (in charge), in spring set forth offerings to 
the master who first, taught (the subjects); and in autumn and winter he did the same. In every case of 
the first establishment of a school the offerings must be set forth to the earlier sages and the earlier 
teachers». Per il testo cinese del Liji si veda:  Liji yizhu 禮記譯注, (a cura di Yang Tianyu 楊天宇), 
Shanghai guji chubanshe, Shanghai 2004, vol. 1, p. 252. La traduzione è di J. Legge: cfr. F. Max Müller, 
J. Legge (eds.), The Sacred Books of China. The Texts of Confucianism: The Li Ki, , Sacred books of the East, 
volume 28, Clarendon Press, Oxford 1885, pp. 347-349. 
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nome di cortesia Zhang Jingfu 張敬夫.181 Inoltre, i meriti di Zhou Dunyi saranno 

riconosciuti dal funzionario impegnato politicamente Lü Gongzhu 呂公著, di cui 

qui si nomina il titolo postumo Zheng Xiangong 正獻公,182 e dal già citato Zhao 

Bian: questi raccomanderanno il filosofo per il suo ultimo e più alto incarico. 
 
 
神宗熙寧元年戊申。先生時年五十二。荊湖北路轉運使孔

延之為先生作邵州遷學記。書曰：「治平五年正月三

日。」其日，先生自作釋菜文，先生率僚吏諸生告終先聖

先師 […]。神宗即位，改治平五年為熙寧元年，時改元詔
未到，故學記及祝詞皆作治平五年耳。後人徇尋常利便之

說，輙徙其學他所。乾道九年，知州事胡侯始復其舊。張

敬夫為詳其事而記之。呂正獻公公著在侍從，聞先生名，

力薦之。會清獻公在中書，擢授先生廣南東路轉運判官，

先生有啟謝正獻公云：「在薄宦有四方之遊，於高賢無一

日之雅」。 
[…] 
三年庚戌。先生時年五十四。 轉虞部郎中，擢提點廣南東
路刑獄。 
 
Nel 1068, primo anno del regno Xining dell’imperatore Shenzong, 
Zhou Dunyi aveva cinquantun anni. Il Commissario tributario 
(zhuanyunshi) nel circuito Jinghubei, Kong Yanzhi, collaborò con 
Zhou Dunyi alla redazione del Shaozhou qian xue ji [Registro per il 
trasferimento della scuola di prefettura di Shaozhou]. Qui si 
riporta: “Terzo giorno del primo mese, quinto anno dell’era 
Zhiping”. In quella data Zhou Dunyi scrisse la composizione 
Shaozhou qian xue shicai wen [Comunicazione inaugurale per il 
trasferimento della scuola di Shaozhou], e, insieme a molti colleghi 
e allievi della scuola, portò al termine il suo compito onorando gli 
antichi saggi e maestri. 
Con l’insediamento dell’imperatore Shenzong, fu cambiato il 
nome dell’era imperiale da “quinto anno dell’era Zhiping” a 
“inizio dell’era Xining”: al tempo della composizione dell’opera 
relativa alla scuola di Shaozhou, la proclamazione della nuova era 
imperiale non era ancora avvenuta, pertanto nelle note redatte e in 
altri documenti si trova ancora riportato “quinto anno dell’era 
Zhiping”. 
I successori, si dice per motivi di praticità, spostarono gli edifici di 
tale scuola. Nel nono anno dell’era Qiandao [1173] fu riportata nel 
luogo precedente dal Prefetto incaricato Hu. Zhang Jingfu [Zhang 
Shi] ne raccolse una precisa testimonianza.183 

                                                 
181 Si veda Songshi, cit., 429: 12770-12776. 
182 Per i riferimenti biografici  Lü Gongzhu si veda: Songshi, cit., 336: 10772-10781. 
183 Si veda la composizione Shaozhou fu jiu xue ji《邵州復舊學記》scritta da Zhang Shi张栻 in Yu 

Feng 喻峰, “Zhang Shi ‘xue ji’ deyu sixiang tan xi” 张栻《学记》德育思想探析, in Anhui wenxue, 7, 
2010, p 205. Il prefetto incaricato di cui nel testo della cronologia biografica si cita solamente il 
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Lü Gongzhu era un funzionario con alte mansioni di 
collaborazione negli uffici di corte (shicong) 184 : questi venne a 
conoscenza della reputazione di Zhou Dunyi e non mancò di 
segnalarne una raccomandazione. Grazie anche a Zhao Bian, che 
all’epoca era impiegato nella Segreteria, Zhou Dunyi fu promosso 
a Assistente Commissario (zhuanyun panguan) nel circuito 
Guangnandong. Zhou Dunyi scrisse per ringraziare Lü Gongzhu: 
“Nei miei innumerevoli viaggi, io umile funzionario, non ho mai 
avuto la fortuna di incrociare la mia strada con qualcuno di tale 
alta virtù”.185 
[…] 
Nel 1070, terzo anno [dell’era Xining], Zhou Dunyi aveva 
cinquantatre anni. Il suo grado fu parificato a quello di Direttore 
dell’Ufficio del Patrimonio Forestale (yubu langzhong), 186  e fu 
promosso con l’incarico di Commissario Giudiziario (tidian xingyu) 
nel circuito Guangnandong. 
 

A pochi anni dalla sua dipartita, Zhou Dunyi prende servizio nel circuito 

Jiangnandong, e successivamente si insedia a Nankang 南康 , prefettura militare 

situata lungo il confine meridionale della prefettura di Jiangzhou. Il nuovo incarico 
prevede un impegno continuato nella supervisione degli affari penali e giudiziari di 
tutte le contee del territorio, la gestione dei processi d’appello, la valutazione delle 
sentenze e il riconoscimento, coordinato con il controllo esercitato dal Commissario 
tributario, di eventuali meriti dei funzionari subordinati.187 Tale ruolo porterà Zhou 
Dunyi in molte contee della zona, di cui due citate nel seguente passaggio della 

cronologia biografica. Una prima è Chaozhou 潮州, già protagonista dell’episodio 

relativo all’incontro tra Han Yu 韓愈 (768-824), qui citato col nome di cortesia 

Tuizhi 退之, e il maestro e monaco buddhista Baotong  寶通, anche conosciuto con 

lo pseudonimo di Da Dian大顚, (732-824).188 Il fatto narra di come il confuciano 

Han Yu, fortemente critico nei confronti del Buddhismo, e in particolare del culto 

delle reliquie del Buddha manifestato dall’imperatore Xianzong 憲宗 della dinastia 

Tang (618-907), fu esiliato a Chaozhou, dove in un tempio del posto fece la 
conoscenza del maestro Da Dian. In seguito Han Yu fece dono a costui di alcuni 
abiti.189 Zhou Dunyi, trovandosi proprio a Chaozhou, riprende le vicende di Han Yu 

                                                                                                                                      
cognome Hu è Hu Huagong 胡華公, del quale le fonti riportano soltanto l’incarico citato a Yongzhou 
negli anni 1174-1175. 
184 Cfr. DOTIC, p. 430. 
185 Cfr. ZDYJ, p. 82. 
186 La posizione di rango (zhuan) per i titoli di merito qui nominata è parallela a quella ottenuta nel 
1067, che corrisponde al sesto livello di rango (pin) nella classificazione dei gradi (guan). 
187 Cfr. DOTIC, p. 497. 
188 Cfr. E.W. Soothill, L. Hodous. (eds.), A dictionary of Chinese Buddhist terms : with Sanskrit and English 
equivalents and a Sanskrit-Pali index, Chengwen Publ. , Taipei 1968, voce 96. 
189 Interpretazioni minoritarie vedono tale dono come un segno di apprezzamento, da parte di Han Yu, 
nei confronti dell’interlocutore Da Dian. La maggior parte degli studi legge invece  tale regalo  come 
una semplice manifestazione di gentilezza e rispetto nel momento dell’addio, senza ipotizzare alcun 
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scrivendo una poesia a riguardo ed esprimendosi in maniera ironica  -e sottilmente 
critica- circa un eventuale coinvolgimento di Han Yu nell’ambito intellettuale 

buddhista. In un’altra contea, Duanzhou 端州, si assiste ad un ulteriore episodio a 

riprova dell’integerrima condotta di Zhou Dunyi: qui il filosofo si preoccuperà 
dell’interesse comune mettendo un freno alle mire economiche del funzionario locale. 
Infine, il suo impegno sarà speso da una parte nella cura del rifacimento della tomba 
della madre. La tomba era a Runzhou, ma al tempo le recenti inondazioni fluviali ne 
avevano danneggiato la struttura: Zhou Dunyi decise quindi di spostare la tomba in 
un luogo più sicuro, nella contea Dehua di Jiangzhou, vicina alla residenza costruita 
in precedenza sul Monte Lu. 
Fu proprio qui che si ritirò, a causa della malattia, dopo aver chiesto una deroga 
nell’incarico e una nuova assegnazione nella vicina Nankang. Poco dopo, decise di 
ritirarsi definitivamente dall’esercizio civile, ritenendosi non più capace di assolvere al 
meglio le funzioni di un funzionario esemplare. 
 
 

四年辛亥。先生時年五十五。 以正月九日領提刑獄職事， 
行部至潮州。有題大顛堂詩云：「退之自謂如夫子，原道

深排佛老非，不識大顚何似者？ 數書珍重更留衣」。 
 時虞部員外郎中杜諮知端州，禁百姓采石。蓋端溪石為硯
最良，獨知州占斷，人號為 「杜萬石」。先生惡其奪民之
利，因為起請：凡仕於州者，買硯毋得過二枚，遂為著

令。先生盡心職事，務在矜恕，得罪者自以為不冤。俄得

疾，聞水囓僊居縣太君鄭氏墓，遂乞南康。八月朔，移知

南康軍。十二月十六日改葬鄭太君於江州德化縣盧阜清泉

社三起山。葬畢。 曰：「強疾而來者，為葬耳！今猶欲以
病污麾紱耶！」上南康印，分司南京而歸。 
 
Nel 1071, quarto anno dell’era Xining, Zhou Dunyi aveva 
cinquantaquattro anni. Il nono giorno del primo mese dell’anno 
cominciò ad esercitare le funzioni previste dal suo ruolo di 
Commissario Giudiziario, e le sue mansioni di supervisione lo 
portarono a Chaozhou. Qui scrisse la poesia “Ti Dadian tang shi”, 
che recitava: “Tuizhi [Han Yu] si diceva al pari Confucio: nel 
Yuandao illustra le errate dottrine buddhiste e Huang Lao. Ma 
come, non riconosce Da Dian al pari di quelle?  A più riprese ne 
scrive il valore e fa persino dono di abiti!”.190 
A quel tempo Du Zi aveva il grado di Vice direttore nell’Ufficio 
del Patrimonio Forestale e l’incarico di Prefetto a Duanzhou: qui 
impediva alla gente comune di accedere all’estrazione della pietra 

                                                                                                                                      
coinvolgimento intellettuale da parte di Han Yu. Cfr. Yan Qi 阎琦,“Yuanhe weinian Han Yu yu 

Fojiao guanxi zhi tantao” 元和末年韩愈与佛教关系之探讨, in Tiedao shiyuan xuebao, 14, 3, 1997, p. 
50. Inoltre si veda: B. Faure, The Rhetoric of Immediacy: A Cultural Critique of Chan-Zen Buddhism, 
Princeton UP, Princeton 1994, p. 146.  
190 Cfr. ZDYJ, p. 67.  
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da inchiostro. Poiché la pietra da inchiostro della zona del Duanxi 
era ritenuta essere la migliore e il Prefetto ne aveva il monopolio, 
la gente l’aveva soprannominato “Du Wanshi [Du Diecimila-
pietre]”. Zhou Dunyi, offeso dal fatto che questi agisse ai fini di 
lucro e impedisse un giusto guadagno di tutti, chiese che la corte 
prendesse provvedimenti, stabilendo che tutti i funzionari 
impegnati nella prefettura non potessero acquistare più di 2 mei di 
pietre. In seguito ciò divenne un’ordinanza formale.  
Zhou Dunyi si prodigava con massima cura nell’esercizio delle sue 
funzioni, e in ogni questione era compassionevole e indulgente nel 
modo giusto: così coloro che si erano macchiati di un crimine non 
ritenevano di essere trattati ingiustamente e giudicati con 
risentimento.  
Zhou Dunyi si ammalò improvvisamente. Avendo inoltre sentito 
che la tomba di sua madre era stata danneggiata dall’acqua, chiese 
che il suo incarico fosse spostato a Nankang, dove fu trasferito 
come Prefetto incaricato all’inizio dell’ottavo mese dell’anno. Il 
sedicesimo giorno del dodicesimo mese fece spostare la tomba 
della madre nella contea di Dehua a Jiangzhou, nei pressi della 
frazione Qingquan del Picco Sanqi.191 Portò al termine il rito della 
nuova sepoltura, e disse: “Sono venuto qui a compiere il mio 
dovere e riseppellire mia madre, pur gravemente malato. La mia 
condizione non può far altro che disonorare la mia posizione”.192  
Rassegnò quindi le proprie dimissioni all’autorità di Nankang, 
notificò la questione a Nanjing e fece ritorno [al Monte Lu]. 

 
Gli ultimi due anni vedono Zhou Dunyi condurre una vita all’insegna di quella 
sobrietà, quasi ai limiti dell’indigenza, che lo aveva sempre contraddistinto. Un 
estremo riconoscimento, ormai postumo, del suo valore di funzionario proviene 
ancora una volta da Zhao Bian: questi, non a conoscenza della morte già avvenuta di 
Zhou Dunyi, decise di fornirne un’ulteriore raccomandazione a corte. Nel 1073 
Zhou Dunyi morì nella sua residenza d’adozione sul Monte Lu e fu sepolto poco 
lontano, come aveva personalmente disposto.  
 

五年壬子。先生時年五十六。先生酷爱盧阜，嘗築書堂其

麓，至是定居焉。先生平日俸禄，悉以周宗族，奉賓友。

及分司而歸，妻子饘粥不給，曠然不以為意。 
六年癸丑。先生時年五十七。 時清献公再尹成都，闻先生
去官，拜章乞留。朝命及門，而先生以疾卒矣。時六月七

日也。二子壽、燾，時皆太廟齋郎。以十一月二十一日葬

先生於僊居縣太君鄭氏墓側，從遺命也。 
 
Nel 1072, quinto anno [dell’era Xining], Zhou Dunyi aveva 
cinquantacinque anni. Mosso dal profondo amore per lo scenario 
alle pendici del Monte Lu, dove aveva costruito in precedenza la 
sala da studio, si stabilì qui. Il suo regolare salario di funzionario 

                                                 
191 I luoghi nominati erano probabilmente una zona adibita alla sepoltura: i riferimenti geografici della 
contea di Dehua indicano i versanti meno rocciosi del Monte Lu. 
192 Letteralmente “macchiare la stoffa sulla quale erano appuntati i vessilli dell’incarico”. 
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era usato interamente per rendere i giusti onori agli antenati e 
ricevere con cortesia gli amici in visita. Una volta disposte le 
dimissioni e fatto ritorno, sua moglie non provvedeva nemmeno a 
preparargli una ciotola di riso, ma Zhou Dunyi non se ne 
preoccupava troppo.  
Nel 1073, sesto anno [dell’era Xining], Zhou Dunyi aveva 
cinquantasei anni. A quel tempo Zhao Bian aveva visto rinnovato 
il suo incarico a Chengdu: sentendo che Zhou Dunyi aveva 
lasciato la carriera di funzionario, presentò un memoriale a corte, 
chiedendo che fosse reintegrato. Fu promulgato l’ordine della 
corte, ma Zhou Dunyi era già morto. Era il settimo giorno del 
sesto mese. I due figli Zhou Shou e Zhou Tao erano entrambi 
Assistenti di Corte del Tempio Ancestrale (taimiao chailang). Il 
ventunesimo giorno dell’undicesimo mese, Zhou Dunyi fu sepolto, 
secondo le sue volontà, a fianco della tomba della madre. 
 
 

Il corpo centrale della cronologia biografica si conclude con la registrazione 
dell’ultimo anno di vita di Zhou Dunyi. Il testo fin qui analizzato occupa la parte più 
consistente della cronologia, inserendo informazioni e dettagli in una struttura 
compilativa: la descrizione non si esprime in maniera esplicita attraverso giudizi di 
valore, né codifica una categoria intellettuale definita, ma piuttosto fornisce quelle 
condizioni e i presupposti oggettivi, ossia i fatti storici, su cui edificare quel sistema di 
categorizzazione della personalità di Zhou Dunyi successivo alla legittimazione della 
sua figura storica. La riscrittura aneddotica, infatti, ripercorre i fatti della vita 
attraverso una logica sottesa alla legittimazione di un paradigma che si affermerà 
successivamente. Un’indicazione esplicita di tale dinamica di legittimazione è 
presente nella sezione conclusiva della cronologia biografica, nella quale il 
compilatore si esprime in modo più diretto al fine di disporre dei parametri di 
riconoscimento sociale, e soprattutto intellettuale, dell’immagine del filosofo. La 
parte finale della cronologia fornisce infatti la chiave di lettura della legittimazione 
strutturale, o nei fatti, di cui si è visto lo sviluppo, facendo sì che il contenuto della 
ricostruzione biografica risulti motivato e intelligibile.  
Tale linea interpretativa è suggerita da Du Zheng attraverso due elementi 
particolarmente interessanti. Oltre a citare la dibattuta questione del debito di Zhou 
Dunyi relativamente alla ricezione e trasmissione del Taijitu, nei passaggi che seguono 
Du Zheng discute da un lato l’adesione di Zhou Dunyi ad un modello intellettuale 
sancito dalla figura dei fratelli Cheng, dall’altro la parallela continuità storica fondata 
da tale legame, nonché la legittimità filosofica che ne deriva. In questa sede testuale, 
tali fattori pongono le condizioni e i presupposti il cui sviluppo porterà a quella 
legittimazione formale, per mezzo dei fatti, che sarà alla base della formazione della 
personalità confuciana codificata nella sezione biografica dedicata al Daoxue nel 
Songshi. 
Nel caso del primo elemento, la tesi che vuole mostrare l’appartenenza ad un 
determinato modello intellettuale mira a fornire un ritratto univoco di Zhou Dunyi, 
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attraverso la categorica esclusione del filosofo da un qualsivoglia esplicito 
coinvolgimento intellettuale negli ambiti del Daoismo e Buddhismo. 
L’argomentazione si fonda innanzitutto sul legame tra Zhou Dunyi e i fratelli Cheng: 
come si è visto, l’esistenza del loro rapporto è registrato nella parte centrale della 
cronologia, ed è sottolineato dall’affermazione di esclusività in relazione alla 
trasmissione dell’opera Taijitu e all’edizione delle opere. Nel passaggio seguente viene 
ribadita la categoricità di tale legame, promuovendo in virtù di questa l’adesione di 
Zhou Dunyi alle posizioni critiche nei confronti del Buddhismo proprie del pensiero 
dei fratelli Cheng. 193  In precedenza si è visto come Zhou Dunyi si sia espresso 
brevemente sul valore delle dottrine buddhiste tramite alcuni versi poetici che citano 
Han Yu. Il vago riferimento ironico espresso da Zhou Dunyi nel componimento 
poetico pare oggetto di una lettura forzata, qui giustificato indirettamente come 
fondamento esplicito volto a dimostrare una sua univoca scelta intellettuale contraria 
al Buddhismo.194 
La natura del testo, inoltre, mostra una caratteristica peculiare, ovvero l’uso del 
principio d’autorità e la confutazione di una derivazione logica errata. L’uso 
dell’argomentum ad auctoritatem si riferisce alla tesi che esclude l’assunto per cui, posto 

che Confucio abbia avuto contatti con Lao Dan 老聃 e Chang Hong萇洪,195 da ciò 

                                                 
193 舊嚐問學佛者，『《傳燈錄》幾人？』云『千七百人』。某曰：『敢道此千七百人無一

人達者。果有一人見得聖人，「朝聞道夕死可矣」。與曾子易簀之理，臨死須尋一尺布帛

裹頭而死，必不肯削發胡服而終。是誠無一人達者。』«In passato chiesi ad uno studioso delle 
dottrine del Buddhismo: “L’opera [Jingde] Chuan deng lu [Annali della trasmissione della lampada] quanti 
esponenti annovera?” rispose “Millesettecento”. Qualcuno disse: “Ma non è forse vero, invece, che tra 
questi millesettecento non ce n’è uno che sia un vero sapiente? Se davvero vi fosse qualcuno che 
potesse essere annoverato tra i saggi, allora sarebbe come ‘chi al mattino ode parlare del Dao, e giunta 
la sera può morire’ [cit. Lunyu, IV.8]. Se paragonati alla giusta ragione che ha guidato Zengzi nel 
cambiare la stuoia in punto di morte, allora in quei momenti cercherebbero un pezzo di stoffa per 
avvolgere il capo, non volendo di certo morire con i capelli rasati e abiti dimessi. Ciò dimostra come 
veramente non ve ne sia uno che si possa definire sapiente”» in Cheng Hao程顥, Cheng Yi 程頤, Er 

Cheng Ji, cit., p. 3. Similmente, p. 24; p. 139. L’opera nominata, Jingde Chuan deng lu 景德傳燈錄 è 
un’antologia biografica che raccoglie vite e materiali di monaci della scuola buddhista Chan, compilata 
tra 1004 e 1007 da Shi Daoyuan釋道原. 
194 Molti studi leggono la citazione della poesia in chiave più ironico-critica piuttosto che in un quadro 
di condanna esplicita. In tal senso è interessante notare inoltre come alcuni studi non riconoscano 
quell’elemento di contrasto o critica da parte di Zhou Dunyi nei confronti del Buddhismo, ma anzi, 
senza postularne conseguentemente un’affiliazione, ne ammettano la convivenza: «Chou Tun-yi (1017-
1073), the forerunner of Neo-Confucian thought  […] among the orthodox Neo-Confucianists he 
alone did not participate in any refutation of Buddhist thought.»  in C. Wei-hsun Fu,  “Morality or 
beyond: The Neo-Confucian Confrontation with Mahāyāna Buddhism”, in Philosophy East and West, 23, 
3, 1973, p. 375. 
195 Il riferimento è alla biografia di Confucio (Kongzi shijia 孔子世家) nella sezione shijia 世家 dello 

Shiji di Sima Qian. Cfr. Shiji 史記, Zhonghua shuju, Beijing 1959, 47.1905 e sgg. Si veda inoltre la 
presentazione biografica in traduzione in C. Huang (ed.), The Analects of Confucius: Lun Yu, Oxford UP, 
New York 1997, pp. 191-201. Per una ricostruzione delle fonti e della compilazione della biografia di 
Confucio nello Shiji si veda: S. W. Durrant, The Cloudy Mirror: Tension and Conflict in the Writings of Sima 
Qian, cit., cap. 2 “Sima Qian’s Confucius”, pp. 29-46. 
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non deriva necessariamente che gli insegnamenti di Confucio nascano dal pensiero di 
Lao Dan e Chang Hong. Questa tesi è considerata vera in virtù della validità fornita 
dal principio di autorità. Se è così, allora è possibile confutare la conclusione logica 
che vorrebbe vedere negli eventuali contatti tra Zhou Dunyi e i promotori delle 
dottrine buddhiste una premessa necessaria per cui gli insegnamenti di Zhou Dunyi 
riflettano in realtà il pensiero buddhista. In tal senso, è possibile riconoscere come le 
basi per una chiara e legittima collocazione intellettuale di Zhou Dunyi siano già 
poste: da un lato si fa uso del riferimento storico, ovvero i contatti tra il filosofo e i 
fratelli Cheng, dall’altro si utilizza tale elemento per derivarne un altro di portata 
maggiore, attraverso espedienti di logica argomentativa.  
 

先生之學，得之者莫如明道、伊川。明道嘗云： 「靈山會
下若干人皆悟道，某敢道無一人悟者。若果有一人悟道，

臨死時須求一尺帛裹頭。」因謂曾子以士之身死於大夫之

簀為非禮，必易之而後已。彼斷發之人不能全而歸之，本

之則無，知先生之所不取也。今以先生嘗請問於此二人

者，即謂其學本出於此二人者，失之遠矣。昔孔子問禮於

老聃，訪樂於萇洪，謂孔子生知，未嘗師問老聃、萇洪者

固不可；謂孔子之學本出於老出走、萇洪者，可乎？[…] 
知其必不然耳。 
 
Tra quelli che hanno compreso gli insegnamenti di Zhou Dunyi, 
nessuno è al pari di Cheng Hao e Cheng Yi. Cheng Hao disse: 
“Tra quelli riuniti alle pendici del Lingshan [Lingjiushan], tutti 
hanno raggiunto l’illuminazione, ma non è forse lecito dire invece 
che nemmeno uno ha raggiunto tale comprensione?  Se davvero 
ce ne fosse uno che avesse compreso la verità, allora in punto di 
morte avrebbe certamente richiesto un pezzo di stoffa per 
avvolgere il capo.” Così, si dice che Zengzi ritenesse cosa 
contraria ai riti il fatto che il corpo di un funzionario morisse sulla 
stuoia di un Gran Ufficiale: dopo aver sostituito la stuoia, morì.196 

                                                 
196 Cfr. Liji, Tan Gong shang, II.18: 曾子寢疾，病。樂正子春坐於床下，曾元、曾申坐於足，童

子隅坐而執燭。童子曰：“華而睆，大夫之簀與？”子春曰：“止！”曾子聞之，瞿然曰：

“呼！”曰：“華而睆，大夫之簀與？”曾子曰： “然，斯季孫之賜也，我未之能易也。元，起

易簀。”曾元曰：“夫子之病幫矣，不可以變，幸而至於旦，請敬易之。”曾子曰： “爾之愛

我也不如彼。君子之愛人也以德，細人之愛人也以姑息。吾何求哉？吾得正而斃焉斯已

矣。”舉扶而易之。反席未安而沒。«Zengzi was lying in his chamber very ill. Yuezheng Zichun 
was sitting by the side of the couch; Zeng Yuan and Zeng Shen were sitting at (their father's) feet; and 
there was a lad sitting in a corner holding a torch, who said, “How beautifully coloured and bright! Is 
it not the mat of a Great officer?” Zichun (tried to) stop him, but Zengzi had heard him, and in a tone 
of alarm called him, when he repeated what he had said. “Yes,” said Zengzi, “it was the gift of Jisun, 
and I have not been able to change it. Get up, Yuan, and change the mat.” Zang Yuan said, “Your 
illness is extreme. It cannot now be changed. If you happily survive till the morning, I will ask your 
leave and reverently change it!” Zengzi said, “Your love of me is not equal to his. A superior man 
loves another on grounds of virtue; a little man's love of another is seen in his indulgence of him. 
What do I seek for? I want for nothing but to die in the correct way.” They then raised him up, and 
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Quelli che hanno i capelli rasati non possono restituire loro stessi 
nella loro integrità e mancano della conoscenza di ciò che è 
fondamentale. Si comprende come ciò non sia quanto adottato da 
Zhou Dunyi. Se si ritiene che Zhou Dunyi in passato avesse posto 
dei quesiti a costoro, e si sostiene di conseguenza che i suoi 
insegnamenti derivano da quelli, questo è un grave errore. In 
passato Confucio interrogò Lao Dan sui riti e Chang Hong 
riguardo la musica.  Dire che Confucio ne avesse già conoscenza e 
non ne avesse mai chiesto a Lao Dan e Chang Hong non è 
assolutamente possibile; ma dire quindi che gli insegnamenti di 
Confucio derivano da Lao Dan e Chang Hong è ammissibile? […] 
Si comprende come ciò necessariamente non sia così. 
 

In un passaggio ulteriore, l’argomentazione mira invece a sottolineare il secondo 
elemento portante, ovvero l’inserimento di Zhou Dunyi all’interno di un contesto 
intellettuale giustificato attraverso una filiazione e trasmissione storica. La 
legittimazione di tale trasmissione è espressa attraverso una concatenazione che parte 
dai citati fratelli Cheng per arrivare a Zhang Shi e Zhu Xi: il quadro descritto non 
esplicita ancora l’intento di fondazione epistemologica assunto nel concetto di 

Daotong 道統 (“trasmissione del Dao”),197 ma ne incarna la logica. L’idea di una linea 

di trasmissione intellettuale legittima e univoca che trova la sua piena formulazione 
nel concetto di “Daotong” nasce in verità nel contesto di definizione della nozione di 
“Daoxue”.198 Come ricordato da Hoyt Cleveland Tillman, Daoxue  è da intendersi non 
come un’ortodossia filosofica già definita e chiusa sin dalle sue prime manifestazioni, 
ma piuttosto come una realtà diversificata e plurale che ha stabilito il proprio 
paradigma, secondo criteri di esclusione e riconoscimento, in momenti successivi. 
Nella fase germinale precedente alla fondazione di un’identità esclusiva, Daoxue 
indica quel contesto storico all’interno del quale convivono pensatori e gruppi 
intellettuali che condividono un terreno comune, sul quale sono presenti teorie 

                                                                                                                                      
changed the mat. When he was replaced on the new one, before he could compose himself, he 
expired» Liji, trad. ingl. cit., pp. 128-129. 
197 «An important organizing category in Neo-Confucian genealogy is "Dao tong," conventionally 
translated as "tradition of the Way." But this translation is misleading since Dao tong does not signify 
a tradition as such, but rather a filiative lineage of sages who were regarded as the sole transmitters of 
the true Confucian Way. "Filiative" genealogy, […] is based on a strategy of enunciating doctrinal 
positions that legitimates those doctrines specifically by claiming filiation to a single, orthodox lineage 
of sages which simultaneously excludes doctrinally divergent lineages from the orthodox tradition.» in 
T. A. Wilson, “Genealogy and History in Neo-Confucian Sectarian Uses of the Confucian Past”, in  
Modern China,  20,  1, 1994, p. 6. Si vedano inoltre: J. Ching, “Truth and Ideology: The Confucian Way 
(Tao) and its Transmission (Tao-T'ung)”, in Journal of the History of Ideas, 35, 3, 1974, p. 379; J. 
Makeham (ed.), Dao Companion to Neo-Confucian Philosophy, cit., pp. XX-XXXVII. 
198  Come ricordato nell’Introduzione del presente lavoro, il termine non prevede una traduzione 
univoca. In ottica diacronica, nel contesto delle sue prime manifestazioni Daoxue si riferisce allo 
“studio autentico del Dao”, mentre successivamente alla codifica come ortodossia neoconfuciana il 
termine è inteso come equivalente a “Lixue” 理學, ed entrambi resi con “neoconfucianesimo”. Cfr. 

Chen Lai 陈来, “Lüe lun Songdai daoxue huayu de xingcheng” 略论宋代道学话语的形成, in 
Shijiazhuang xueyuan xuebao, 2009, 11, 2, pp. 5-11. 
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filosofiche diversificate ma non divergenti. In una prospettiva diacronica, Daoxue ha 
inizialmente la connotazione di “comunità” intellettuale, intesa come partecipazione 
plurale ad un movimento di pensiero.199  L’evoluzione storica del termine ha poi 
definito univocamente la corrente neoconfuciana legittimata dalle interpretazioni e 
scelte di Zhu Xi. 
Nel passaggio seguente della cronologia biografica non si fa esplicita menzione del 
termine “Daoxue”, ma se ne descrivono i rappresentanti. Il contesto indica un 
processo di selezione e legittimazione avviato, in cui l’intento è esplicitare il legame 
intellettuale, attraverso la dimostrazione di connessione “genealogica”, 200  tra gli 
esponenti di una corrente precisa e definita. La fase di codificazione del Daoxue 
descritta nella parte finale della cronologia biografica indica l’avvenuta legittimazione 
storica e intellettuale di una certa tendenza filosofica, nonché la definizione di un 
gruppo rappresentante: il meccanismo alla base di tale legittimazione è appunto 
quello di utilizzare il riscontro storico, la riscrittura del fatto oggettivo, come segno 
della validità del modello che si intende esemplificare. In tal senso risultano 
riconoscibili il valore storico e intellettuale di Zhou Dunyi: l’esattezza della sua 
descrizione biografica consiste ed è spiegata tramite l’aderenza ad un modello 
intellettuale fondato, esemplificato dai fratelli Cheng, dai loro allievi e dalla corrente 
filosofica da essi “creata” e definita. In un’ottica epistemologica, è possibile dire che 
nella cronologia presentata il materiale biografico riportato e registrato nel dettaglio, 

ossia il dato veritiero incarnato nel concetto di zhi 直, risulta logicamente fondato e 

fruibile perché corrisponde ad un paradigma o modello intellettuale corretto (zheng 

正). 

Nel testo, tale modello riporta i nomi di Yang Shi楊時, Xie Liangzuo謝良佐, You 

Zuo游酢 e Yin Tun尹焞, definiti nelle fonti storiche «i migliori allievi dei fratelli 

Cheng», ossia i rappresentanti riconosciuti della corrente di pensiero iniziata dai 
fratelli Cheng. Molti di questi erano già stati selezionati da Zhu Xi, tra 1173 e 1178,201 
ed eletti a rappresentanti attraverso i quali porre le basi per l’istituzione di una 
legittima corrente intellettuale neoconfuciana.  

                                                 
199 «Tao-hsüeh (True Way Learning) Confucianism was the fellowship to which Chu His belonged. The 
original diversity of this Tao-hsüeh Confucianism became so obscured, as orthodoxy grew ever more 
entrenched […]. By “fellowship” I mean that they had a network of social relations and a sense of 
community with shared tradition that distinguished them from other Confucians.» in H. Cleveland 
Tillman, Confucian Discourse and Chu Hsi’s Ascendancy, cit., pp. 2-3. 
200 Sui meccanismi di legittimazione spiegati attraverso la logica di ricostruzione genealogica si veda: T. 
A. Wilson, “Genealogy and History in Neo-Confucian Sectarian Uses of the Confucian Past”, cit. , pp. 
3-33. 
201 Negli anni 1173 e 1178 Zhu Xi completa le due opere Yiluo yuanyuan lu  伊洛淵源錄 e Jinsi lu 近思

錄 , le quali sanciscono la legittima linea di trasmissione intellettuale neoconfuciana, che verrà 
codificata nella nozione di “Daotong” . Cfr. H. Cleveland Tillman, Confucian Discourse and Chu Hsi’s 
Ascendancy, cit., pp. 114-116.  
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Tra i molti, si ricorda il nome di Hu Anguo胡安國: questi, oltre ad aver indicato i 

meriti di studiosi quali appunto Xie Liangzuo e Yang Shi, si erge a primo difensore 
del valore legittimo dell’insegnamento dei loro maestri, i fratelli Cheng. Nel 1137 si 
stabiliscono già le premesse per il riconoscimento del loro pensiero in diretta 
connessione con Confucio e Mengzi, fondando l’imprescindibile validità del pensiero 
dei fratelli Cheng come modello intellettuale, al quale poi si ascriverà l’adesione di 
Zhou Dunyi. Si riporta infatti come  «nel settimo anno [dell’era Shaoxing], 1137, Hu 
Anguo sentì Chen Gongfu chiedere la messa al bando degli insegnamenti di Cheng 
Yi. Così presentò un memoriale a corte, dicendo: “Il Dao di Confucio e Mengzi non è 
stato trasmesso per molto tempo: soltanto a partire e grazie alle delucidazioni di 
Cheng Yi e suo fratello Cheng Hao è stato possibile accedervi e studiarlo. 
Recentemente alcuni funzionari vorrebbero che gli studiosi prendessero come 
maestri Confucio e Mengzi, ma che fosse impedito loro di seguire gli insegnamenti di 
Cheng Yi. Questo è [assurdo, pari al] voler entrare in casa senza passare per la 
porta”».202 
Il primo elemento, abbiamo visto, utilizza un riferimento storico e, attraverso la 
discussione logica, presenta una giustificazione della validità intellettuale di Zhou 
Dunyi in quanto appartenente ad un modello di riferimento. Il secondo elemento 
convalida questa tesi ampliando la prospettiva storica, ovvero facendo dei legami 
storico-intellettuali un quadro di legittimazione ulteriore: proprio perché legati e 
spiegati all’interno di tale contesto che va dai fratelli Cheng a Zhu Xi, il contributo e 
il valore filosofico di Zhou Dunyi sono riconoscibili e legittimi. 
 

先生之學，門人弟子多矣，而二程為能傳之。二程之學，

門人弟子亦多矣，而謝上蔡、楊龜山、遊定夫、張思叔、

侯師聖、尹彥明為能聞之。龜山傳之羅仲素，仲素傳之李

延平，延平傳之晦庵先生。上蔡及師聖傳之胡文定，文定

傳之五峰，五峰傳之張敬夫。敬夫及晦庵相繼稍被召用，

推明先生之學，所在祠先生於學宮，以興起學者。而又解

釋《太極圖說》及《通書》，正學者之差謬，明其心法，

以詔後世, 使百世之下, 有志之士，得其書而讀之，如親授
於先生。聖賢事業, 可學而能, 孔孟之學, 可繼而續，豈誣也
哉！然必嘗從事於此，心通默識，然後為能真知之矣。 
 
Vi furono molti allievi e discepoli che seguirono gli insegnamenti 
di Zhou Dunyi, ma soltanto Cheng Yi e Cheng Hao furono capaci 
di trasmetterli. Numerosi furono anche gli allievi che seguirono i 
fratelli Cheng, ma soltanto Xie Shangcai [Xie Liangzuo], Yang 
Guishan [Yang Shi], You Dingfu [You Zuo], Zhang Sishu [Zhang 

                                                 
202 七年 (丁已 、一一三七) 五月[…] 安國聞陳公輔請禁程頤之學，乃上疏曰：「孔、孟之道

不傳久矣，自頤兄弟始發明之，然後知其可學而至。今使學者師孔、孟而禁從頤學，是入

室而不由戶也。[…] 」in Chen Bangzhan 陳邦瞻, Songshi jishi benmo 宋史紀事本末, Zhonghua 
shuju, Beijing 1977, p. 868. 
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Yi], Hou Shisheng [Hou Zhongliang], Yin Yanming [Yin Tun] 
furono in grado di trasmettere i loro insegnamenti. Yang Shi li 
trasmise a Luo Zhongsu [Luo Congyan], questi a Li Yanping [Li 
Tong] e Li Yanping a Hui’an [Zhu Xi]. 203 
Shangcai [Xie Liangzuo] e Shisheng [Hou Zhongliang] li 
trasmisero a Hu Wending [Hu Anguo], e questi a Wufeng [Hu 
Hong]. Wufeng li trasmise a Zhang Jingfu [Zhang Shi]. Prima 
Zhang Jingfu e poi Hui’an a poco a poco ne trassero ispirazione, e 
promossero gli insegnamenti di Zhou Dunyi. Si istituirono templi 
sacrificali a lui dedicati nei luoghi dove aveva impartito i suoi 
insegnamenti, al fine di promuoverne la diffusione e il numero di 
studiosi. Poi spiegarono Taijitu shuo e Tongshu, correggendo le 
errate interpretazioni degli studiosi e chiarendo gli orientamenti e i 
metodi di Zhou Dunyi al fine di istruire le generazioni future. Così 
fecero sì che, anche dopo cento generazioni, un letterato 
desideroso di ottenerne e studiarne gli scritti potesse farlo, come 
se ricevesse l’insegnamento direttamente da Zhou Dunyi stesso. 
Le questioni dei saggi sono accessibili e possono essere studiate, e 
gli insegnamenti di Confucio e Mengzi possono continuare ed 
essere trasmessi: non si dirà mica che queste sono falsità! Così, è 
necessario adoperarsi  nel penetrare al fondo delle cose nel 
proprio cuore e preservare in silenzio quanto appreso,  dopodiché 
ci si potrà dire capaci di comprendere veramente e in maniera 
autentica.  

 
Infine, si cita un’ulteriore testimonianza storica, relativa all’effettiva validità della sfera 
intellettuale di Zhou Dunyi, nella quale il riferimento cronologico riportato è molto 

importante. Il testo scrive infatti del confronto con Wei Liaoweng 魏了翁 (1178-

1237)204 e il conferimento del nome postumo di Yuangong 元公 (Duca di Yuan) a 

Zhou Dunyi, avvenuto nel 1220. La data non è casuale: indica infatti la fase di ripresa, 
rinascita e consolidamento della corrente Daoxue, divenuta un essenziale strumento 
politico dopo aver subito gli attacchi e la messa al bando tra 1182 e 1202. Già intorno 
al 1130 vi furono i primi segnali dell’acceso dibattito che avrebbe investito gli 
intellettuali dell’epoca, messo in discussione la legittimità di quanto si arrogava il 

                                                 
203 Tutti i nomi citati, ad esclusione di Hou Zhongliang, si ritrovano in una sezione liezhuan del Songshi, 
catalogata come appartenente al Daoxue. I pensatori nominati sono pertanto assunti come legittimi 
esponenti della categoria neoconfuciana affermatasi successivamente: Xie Liangzuo 謝良佐 , 

conosciuto anche tramite l’associazione col suo paese di provenienza, Shangcai 上蔡 (1050-1103); 

Yang Shi 楊時, col nome postumo di Guishan xiansheng 龜山先生 (1053-1135); You Zuo 游酢, 

nome di cortesia Dingfu 定夫 (1055-1123); Zhang Yi 張繹, nome di cortesia Sishu 思叔 (1071-1108); 

Hou Zhongliang 候仲良, nome di cortesia Shisheng 師聖 (date incerte); Yin Tun 尹焞, nome di 

cortesia Yanming 彥明 (1071-1142); Luo Congyan 羅從彥, nome di cortesia Zhongsu 仲素 (1072-

1135); Li Tong 李侗, nome di cortesia Yanping 延平 (1093-1163); Zhu Xi 朱熹, pseudonimo Hui’an 

晦庵 (1130-1200). Si veda: Songshi, cit., 428:12731-12749. Inoltre sono nominati Hu Anguo 胡安國, 

col nome postumo di Wending 文定 (1074-1138) e Hu Hong 胡宏, conosciuto anche come Wufeng 

xiansheng 五峰先生 (1106-1162): cfr. rispettivamente Songshi, cit., 435: 12909-12910. 
204 La biografia di Wei Liaoweng  è riportata in Songshi, cit., 437:12965-12970; per l’episodio citato da 
Du Zheng, ibid. 
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titolo intellettuale di “Daoxue”, nonché contestato il diritto di proclamarsi unici 
esponenti legittimi di tale pensiero. Poco dopo la morte di Zhu Xi vi fu una 
progressiva stabilizzazione, principalmente al fine di sedare la tensione politica e la 
deriva anti-intellettualistica:205 tra 1209 e 1210 fu infatti conferito a Zhu Xi il titolo 

postumo di Wengong 文公 (Duca delle lettere), un primo segno di riabilitazione 

dopo le condanne intellettuali subite. Nel 1211 vi fu poi una presa di coscienza più 
diretta, nella quale si sottolineava l’urgenza di recuperare gli insegnamenti dello stesso 
Zhu Xi prima denigrati: «In passato ministri dotati di autorità politica hanno 
acconsentito a vietare i suoi insegnamenti. Per oltre dieci anni, il morale dei letterati è 
peggiorato di giorno in giorno, le loro discussioni si sono fatte sterili giorno dopo 
giorno, e il clima tra di loro sempre più pesante. Comprendere qualcosa e metterlo in 
pratica è impossibile senza lo studio. Se è così, allora lo studio e l’applicarsi a tale 
attività completano la capacità dell’uomo: non è questo l’impegno che oggi è più 
urgente sottoscrivere? Prego Vostra Altezza di adoperarsi per promulgare un editto 
illuminante, che si pronunci a favore di quegli insegnamenti e che riconosca l’errore 
della precedente messa al bando».206 
Nel 1217 Wei Liaoweng presentò un memoriale a corte, richiedendo a gran voce che 
i «maestri» come Zhou Dunyi fossero giustamente riconosciuti e fosse loro conferito 
un adeguato titolo postumo, mentre nel 1223 fu richiesto che venissero per loro 
istituite delle cerimonie sacrificali nei templi confuciani. Tendenze e richieste di 
questo genere trovarono piena realizzazione nel 1241, data che sancisce la totale 
riabilitazione del movimento Daoxue e dei suoi rappresentanti, mostrando la 
fondazione del paradigma neoconfuciano:207 «Nell’anno 1241 l’editto riportava che, 
dopo Mengzi, nessuno aveva più trasmesso il Dao di Confucio. Nella dinastia Song, 
Zhou Dunyi, Zhang Zai, Cheng Hao e Cheng Yi lo hanno autenticamente realizzato, 
sondando la sfera dell’autentica saggezza, ristabilendo quanto era andato perduto per 
mille anni. Dopo la rinascita della dinastia, vi fu Zhu Xi che ne curò i dettagli e 
raffinò il pensiero, operando una sintesi cristallina e facendo sì che i Quattro Libri 
fossero gli strumenti per la piena comprensione [di tale Dao]. Così il Dao di Confucio 
risorge e risplende in queste generazioni».208  

                                                 
205  Sulle dinamiche politiche che concorrono a definire la nozione di Daoxue come corrente 
intellettuale ortodossa, si veda: J. Winthrop Haeger, “The Intellectual Context of Neo-Confucian 
Syncretism” in Journal of Asian Studies, 31, 3, 1972, pp. 510-513. 
206 往者權臣顧以此學為禁，十數年間，士氣日衰，士論日卑， 士風日壞，[…] 知而行之，

非學不可。然則學術成人才，非今日最要之務乎。臣願陛下特出明詔，崇尚此學，指言前

日所禁之誤。 in Chen Bangzhan陳邦瞻, Songshi jishi benmo, cit., pp. 877-878.  
207  Sulla ricostruzione della formazione del Daoxue come ortodossia filosofico-politica, anche nel 
contesto del sistema degli esami imperiali, si veda: H.G.D. De Weerdt, Competition over Content: 
Negotiating Standards for the Civil Service Examinations in Imperial China (1127-1279), Harvard UP, 
Cambridge Mass.-London 2007, pp. 365-374. 
208 淳祐元年[…] 詔曰“朕惟孔子之道，自孟軻後不得其傳，至我朝周敦頤、張載、程顥、程

頤，真見實踐，深探聖域，千載絕學，始有指歸。中興以來，又得朱熹，精思明辨，折衷
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In tale contesto, guidato da dinamiche storico-politiche, viene inserita un ulteriore 
prova del valore nel servizio civile di Zhou Dunyi, mostrando così da un lato la sua 
validità morale, dall’altro la sua legittimità intellettuale. Tali elementi entreranno 
nuovamente in gioco nella ricostruzione biografica nel Songshi, secondo nuovi 
parametri di utilizzo di tale legittimità intellettuale e al fine di proporre un ulteriore 
ritratto di Zhou Dunyi nei termini di personalità confuciana. 

 
近年以來，世之推行其學，講明其踐修者益眾，臨邛魏華

父了翁，除潼川憲，下問政令所當先者，正謂之曰：「濂

溪先生幸仕敝鄉，下車之初，宜遣祝幣，委簽判或教官告

之，以導學者趨嚮。」既而華父更思所以表顯之者，遂有

易名之請 […] 賜諡曰元。實嘉定十三年六月二十二日也。  
 
Negli ultimi anni, quelli che ne hanno promosso gli insegnamenti 
e illustrato le pratiche e le iniziative sono ancor più numerosi. Wei 
Liaoweng, il cui nome di cortesia era Huafu, era originario di 
Linqiong. Dovendo emendare le leggi di Tongchuan, voleva 
essere istruito su cosa fosse prioritario in termini di decreti e 
azioni di governo. Du Zheng disse: “Maestro Lianxi era un 
funzionario civile felice di prestare il proprio servizio. Prima di 
ricoprire un nuovo incarico spediva in dono del denaro, nelle 
commissioni e mansioni di registrazione, così come nell’impartire 
le sue istruzioni, assumeva l’atteggiamento di chi riusciva ad 
educare”. Wei Liaoweng pensò a come esprimerlo, e in seguito 
avanzò la richiesta del cambiamento del nome: [Zhou Dunyi] fu 
quindi onorato col nome postumo di [Duca di] Yuan, fatto 
accaduto nel ventiduesimo giorno del sesto mese, tredicesimo 
anno dell’era Jiading [1220].  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                                                                                                      
融會，使《大學》、《論》、《孟》、《中庸》之旨本末洞徹，孔子之道益以大明於世 […]  

in Chen Bangzhan陳邦瞻, Songshi jishi benmo, cit., p. 880. 
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3. Il dettaglio dell’esistenza: la biografia di Zhou Dunyi nella sezione 

Liezhuan del Songshi 209 

 
3.1. L’incipit: Zhou Dunyi e il Daoxue  

 
In maniera parallela all’esaustiva ricostruzione biografica attraverso la forma nianpu, 
nelle storie ufficiali l’analisi della riscrittura contestuale risulta fondamentale in una 
duplice direzione.  
Come descritto in apertura del presente lavoro, un orientamento metodologico che 
operi tra le differenti tipologie testuali in cui compare una compilazione biografica di 
Zhou Dunyi permette, tramite l’analisi della struttura del testo e dei criteri attraverso 
cui la figura e il ruolo del filosofo vengono descritti, di fornire un quadro esaustivo 
della sua personalità e chiarire in modo complementare il valore della sua produzione 
filosofica.  
Lo studio dei contenuti, e dell’argomentazione che mira a favorirne l’intelligibilità, 
gioca inoltre un ruolo primario: nel caso della cronologia biografica si è messo in luce 
da un lato l’importanza del dettaglio storico, dall’altro lo strumento intellettuale, o il 
modello filosofico, che ne esplica il valore. Grazie al mezzo testuale della cronologia, 
si è riusciti ad analizzare i presupposti e la fondazione della legittimità storico-
intellettuale della figura di Zhou Dunyi. Il processo di legittimazione si è espresso 
attraverso la descrizione sequenziale e completa dei fatti storici, in corrispondenza ad 
un paradigma la cui correttezza trova fondamento nell’evidenza stessa di quei fatti. 
Nel caso della ricostruzione biografica nel Songshi, si assiste ad un meccanismo 
argomentativo differente, sia sul piano dell’espressione della legittimità del filosofo, 
sia in relazione al rapporto tra resa del dettaglio e interpretazione del suo significato. 
Il testo mira infatti a fornire un quadro di legittimità più ampio, sottolineandone il 
valore politico, e seleziona in maniera precisa l’aneddoto esistenziale, esprimendo il 
senso esemplare incarnato dal filosofo attraverso giudizi di valore relativi alle vicende 
storiche riportate.  
In relazione al primo elemento, nella conclusione della cronologia biografica si è visto 
un esito argomentativo volto ad esprimere uno stato di legittimità storica ed 
intellettuale acquisito, indicato nell’istituzionalizzazione del pensiero sancita nel 1241. 
Una scelta terminologica più diretta ed esplicita, il cui fine primario è l’espressione 
della trasmissione genealogica connessa al concetto di Daotong, assieme all’aspetto di 
legittimazione politica, è invece presente nella struttura della sezione analizzata del 
Songshi. L’opera, la cui stesura è stata portata avanti tra gli anni 1343-1345 della 

dinastia Yuan 元 (1271-1368) da una squadra di storici diretta da Toqto’a (nome 

                                                 
209 La traduzione della biografia di Zhou Dunyi nel Songshi è presa come riferimento, ed integrata con 
altri materiali biografici, in H. Franke (ed.), Sung biographies, Fritz Stein Verlag, Wiesbaden 1976, vol. 1, 
pp. 277-281. Per il testo cinese si veda: Songshi, cit., 427: 12709-12713. 
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cinese Tuotuo 脱脱), alto funzionario della corte,210 rimanda ad un contesto storico-

politico particolare. Guidata da un chiaro intento didascalico, la composizione della 
storia ufficiale fa un uso preciso degli eventi storici, operando un’indagine sul passato 
funzionale alla comprensione del presente. In questo quadro, l’ambito del Daoxue 
come pensiero neoconfuciano dei fratelli Cheng e Zhu Xi diventa il fondamento 
intellettuale dell’educazione istituzionale e, di conseguenza, lo strumento politico per 
l’affermazione dei suoi portavoce. L’apporto intellettuale del Daoxue così codificato si 
impone come criterio di correttezza e base teorica per la revisione e interpretazione 
del materiale storico, nonché per l’espressione di giudizi di valore su eventi e 
personaggi storici intorno ai quali, quindi, viene messa in atto una dinamica di 
costruzione della “personalità neoconfuciana”.  
Il riconoscimento ufficiale relativo all’inizio della diffusione e del patrocinio degli 
insegnamenti del Daoxue nell’area settentrionale sotto il dominio non-Han, 
successivamente allo spostamento della corte Song a Hangzhou nel 1127, si colloca 
intorno all’anno 1235. 211  In un ambito di dinamiche di legittimazione politica e 
codificazione di appartenenza intellettuale, l’anno precede di poco la data chiave del 
1241, in cui la dinastia Song meridionale rivendica la correttezza e l’unicità del Daoxue 
trasmesso. A partire dalla prima metà del XIII secolo si assiste quindi ad un 
confronto politico, guidata dalla volontà di affermare un’identità culturale forte e 
legittimata nelle sue manifestazioni. Tali logiche storico-politiche saranno il terreno 
per la formazione di quella trasmissione intellettuale definita “ortodossa” in campo 
neoconfuciano, nonché concorreranno a definire la successiva ideologia alla base del 
potere statale, elementi chiave nel testo che si andrà ad analizzare. 
All’interno della sezione Liezhuan, la riscrittura biografica di Zhou Dunyi è preceduta 
dalla ricostruzione della trasmissione del Daoxue. Attraverso un’argomentazione su 

                                                 
210 Per un’introduzione ai metodi e criteri di redazione si veda: Lien-Sheng Yang, “The Organization of 
Chinese Official Historiography: Principles and Methods of the Standard Histories from the T’ang and 
through the Ming Dynasty” in W.G. Beasley, E.G. Pulleyblank (eds.), Historians of China and Japan, cit., 
pp. 44-59. Per l’interpretazione del valore della storia nel contesto della compilazione sotto la dinastia 
Yuan si veda: E. Wang, On-Cho Ng, Mirroring the past, cit., “The Jin and the Yuan: History and 
Legitimation in the Dynasties of Conquest” pp. 189-192. 
211 Le fonti storiche attribuiscono l’introduzione del Daoxue nelle zone settentrionali occupate dalle 
dinastie non-Han alla cattura, come prigioniero, del neoconfuciano Zhao Fu 趙復(1200-1277) nel 

1235: 南北不通, 程朱之書, 不及于北, 自先生而發之 «[All’epoca] non vi era comunicazione tra 
nord e sud. Gli scritti dei fratelli Cheng e di Zhu Xi non erano giunti sino al nord: videro diffusione a 
partire da Zhao Fu». Cfr. Hu Zhongfeng 卢钟锋, “Yuandai lixue yu ‘Songshi daoxue zhuan’ de 

xueshu shi tese” 元代理学与《宋史·道学传》的学术史特色, in Shixue shiyanjiu, 3, 1990, p. 26. 
Tuttavia, alcuni sinologi occidentali sostengono ipotesi differenti, postulando una sorta di continuità 
intellettuale (e quindi non una cesura tra nord e sud) con il pensiero dei fratelli Cheng, portata avanti 
grazie a figure quali Hao Jing 郝經 (1223-1275). Tra i molti, Tillman sostiene che «recent research 
shows that the Tao-hsüeh had been developing in the North since the early 1190s». Cfr. H. Cleveland 
Tillman, Confucian Discourse and Chu Hsi’s Ascendancy, cit., pp. 232-233; Id., Cultural Authority and Political 
Culture in China: Exploring Issues with the Zhongyong and the Daotong during the Song, Jin and Yuan Dynasties, 
Franz Steiner Verlag, Stuttgart 2012, pp. 1-30. 
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base storico-genealogica che risente dell’impostazione della già citata Yiluo yuanyuan 
lu,212 si dà giustificazione delle origini e della creazione della denominazione “Daoxue”, 
del suo significato semantico e pratico, nonché del valore dei suoi rappresentanti. 
Oltre ad essere richiamati i nomi già incontrati dei fratelli Cheng e di Zhu Xi, è 
interessante notare come l’intento di legittimazione del Daoxue sia diretto: a partire dai 
fondamenti filosofici si è dichiarata una legittimità sia intellettuale, sia politica.  
 

“道學”之名，古無是也。三代盛時，天子以是道為政

教， 大臣百官有司以是道為職業，黨、庠、術、序師弟子
以是道為講習，四方百姓日用是道而不知。是故盈覆載之

間，無一民一物不被是道之澤，以遂其性。于斯時也，道

學之名， 何自而立哉。 
文王、周公既沒，孔子有德無位，既不能使是道之用漸被

斯世，退而與其徒定禮樂，明憲章，刪《詩》，修《春

秋》，贊《易象》，討論《墳》、《典》，期使五三聖人之道昭

明於無窮。 故曰：「夫子賢于堯、舜遠矣。」 
孔子沒，曾子獨得其傳，傳之子思，以及孟子，孟子沒而

無傳。兩漢而下，儒者之論大道，察焉而弗精，語焉而弗

詳，異端邪說起而乘之，幾至大壞。 
千有餘載，至宋中葉，周敦頤出於舂陵，乃得聖賢不傳之

學，作《太極圖說》、《通書》，推明陰陽五行之理，命於天

而性於人者，瞭若指掌。 […] 仁宗明道初年，程顥及弟頤
寔生，及長，受業周氏，已乃擴大其所聞，表章《大學》、

《中庸》二篇, 與《語》、《孟》並行, 於是上自帝王傅心之
奧，下至初學入德之門。融會貫通，無複餘蘊。  
迄宋南渡，新安朱熹得程氏正傳，其學加親切焉. […] 凡
《詩》、《書》，六藝之文，與夫孔、孟之遺言，顛錯于秦

火，支離於漢儒，幽沉于魏、晉、六朝者，至是皆煥然而

大明，秩然而各得其所。此宋儒之學所以度越諸子，而上

接孟氏者歟。[…] 道學盛于宋，宋弗究於用，甚至有厲禁
焉. 後之時君世主，欲複天德王道之治，必來此取法矣。 
[…] 
 
Anticamente il termine Daoxue non esisteva. Durante il periodo di 
splendore delle Tre Dinastie, per il Figlio del Cielo Daoxue era ciò 
attraverso cui esercitare la funzione politica e mettere in pratica 
l’educazione, mentre per ministri e funzionari era ciò che 
permetteva di espletare i rispettivi incarichi. In ogni scuola e 
tecnica, tale Daoxue era alla base dello studio di maestri e allievi, e 
in ogni luogo il popolo ne faceva un uso quotidiano, pur non 
essendone consapevole. Questo perché, in quel che permea ogni 
spazio tra cielo e terra, non c’era nulla che al fine di dare 
completezza alla propria natura non ne subisse l’effetto. É quindi 
dal nostro tempo che proviene e si stabilisce quel che è nominato  
“Daoxue”. 

                                                 
212 Cfr. Hu Zhongfeng卢钟锋, “Yuandai lixue yu ‘Songshi daoxue zhuan’ de xueshu shi tese”, cit. p. 
29. 
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Dopo la morte di re Wen e del Duca di Zhou, Confucio 
possedette la virtù ma non ebbe incarichi, e gli fu quindi 
impossibile far sì che il Dao si diffondesse in quelle generazioni. Si 
ritirò e con i suoi allievi stabilì un paradigma nei riti e nella musica, 
esemplificò con chiarezza il modello normativo [di Wen e Wu],213 
editò il numero delle Odi, curò la compilazione degli Annali delle 
Primavere e Autunni, fece conoscere il pensiero e gli emblemi dei 
Mutamenti,214 discusse di quanto scritto ai tempi dei Tre Augusti e 
dei Cinque Imperatori,215 desideroso che il Dao di questi Saggi 
risplendesse senza limiti. Ecco perché si dice: «La saggezza del 
Maestro superò di gran lunga quella di Yao e Shun». Alla morte di 
Confucio, Zengzi solo ne ottenne l’eredità. Trasmessa a Zisi e poi 
a Mengzi, alla morte di questi nessuno la tramandò più. Dopo le 
dinastie Han anteriori (206 a.C.- 8) e Han posteriori (25-220), i 
letterati confuciani trattarono la questione di tale Dao: ne 
esaminarono la struttura ma non ne colsero il principio essenziale, 
ne parlarono a lungo senza delinearne i dettagli. Sorsero dottrine 
non ortodosse e discorsi erronei che presero il sopravvento, 
arrivando quasi a corromperne interamente la natura.  
Trascorsi più di mille anni, si giunse infine nel cuore del periodo 
Song. Zhou Dunyi nacque a Chongling, e recuperò gli 
insegnamenti che uomini eccellenti e saggi avevano mancato di 
diffondere. Scrisse Taijitu shuo e Tongshu, estese ed illustrò il 
principio al fondo di wuxing e yin e yang, [così come chiarì] che il 
destino è quanto è conferito dal cielo e la natura è ciò che pertiene 
all’uomo: fu tutto più comprensibile e chiaro come il sole. […] 
Nei primi anni del periodo Mingdao del regno dell’imperatore 
Renzong nacquero Cheng Hao e suo fratello minore Cheng Yi. 
Cresciuti, furono allievi di Zhou Dunyi. Questi poi 
approfondirono ed estesero quanto appreso, presentando a corte 
le opere Daxue e Zhongyong, accompagnate dai Lunyu e Mengzi: [ciò 
si propagò] dall’oscurità diffusa tra sovrani e imperatori, e arrivò 
sino a chi, nei suoi primi passi nello studio, si apprestava a varcare 
la soglia della virtù. Grazie a questo si poté padroneggiare quanto 
voluto, e con tale comprensione completa ed esaustiva non vi 
furono più ulteriori ambiguità.  
Durante i primi anni del periodo Song meridionale, Zhu Xi di 

                                                 
213 Cfr. 仲尼祖述堯舜，憲章文武 […] «Confucio onorò Yao e Shun come antenati e trasmise i loro 
insegnamenti, poi prese a modello quelli di Wen e Wu […]» Zhongyong 30, trad. it. di T. Lippiello in La 
costante pratica del giusto mezzo: Zhongyong, Marsilio, Venezia 2010, p. 127. 
214 Il passaggio è simile in Kongzi shijia e Kongzi jiayu. Cfr. Shiji 史記, cit., 47:1905 e sgg; Kongzi jiayu, 

“Ben xing” 本姓 in Liu Dianjue刘殿爵, Chen Fangzheng陈方正(a cura di), Kongzi jiayu zhuzi suoyin 孔

子家語逐字索引, Institute for Chinese Studies Concordance, Commercial Press, Hong Kong 1992, 

39.1 e Kongzi jiayu 孔子家語, (a cura di Wang Xiumei王秀梅, Wang Guoxuan王国轩), Zhonghua 
shuju, Beijing 2009, p. 298. 
215  I caratteri fen 墳 e dian 典 alludono ai periodi “sanfen 三墳 e wudian 五典”, ovvero rispettivamente 

le epoche dei Tre Augusti Fu Xi 伏羲, Shen Nong 神農 e Huangdi 黃帝; e dei Cinque Imperatori 

Shao Hao少昊, Zhuan Xu顓頊, Di Ku 帝喾, Yao 堯 e Shun 舜. Si veda a questo proposito quanto 

riportato in Shangshu xu 尚書序. Cfr. Shangshu zhengyi 尚書正義 in Shisanjing zhushu 十三經注疏, (a 

cura di Ruan Yuan阮元), vol. 1, Zhonghua shuju, Beijing 1980, p. 113. 
.  
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Xin’an recuperò la legittima trasmissione degli insegnamenti dei 
fratelli Cheng, curandone i dettagli. […] Tutte le opere quali le Odi, 
i Documenti e i Sei Classici, insieme agli insegnamenti tramandati 
da Confucio e Mengzi, furono dispersi a causa del rogo di Qin, 
frammentati a causa dei letterati confuciani (ru) di epoca Han e 
precipitati nell’oblio durante i Wei, i Jin e le Sei Dinastie. Giunti ai 
Song, risplendettero nuovamente, ed ognuno fu oggetto di 
legittima risistemazione. Ecco, è proprio questo ciò che ha 
permesso agli insegnamenti dei letterati confuciani di epoca Song 
di elevarsi al di sopra di quanto fatto dai passati esponenti e di 
legarsi direttamente al lascito di Mengzi. Il Daoxue fiorì durante il 
periodo Song, ma non furono esaminati i modi attraverso cui 
farne una misura pratica. Si arrivò persino al punto di metterlo al 
bando. I monarchi e gli imperatori delle epoche successive vollero 
ristabilire un governo dettato da retti principi, in conformità 
all’esercizio dei sovrani illuminati e al principio celeste: così 
recuperarono [tale Daoxue] e ne fecero un modello pratico. […] 
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3.2. Traduzione commentata  

 
La sezione biografica di Zhou Dunyi nel Songshi mostra pochi riferimenti geografici e 
nessuna indicazione cronologica puntuale: la cornice temporale viene messa in 
secondo piano, dando invece priorità al contenuto incisivo degli aneddoti selezionati. 
L’intero corpo della biografia ufficiale si divide in porzioni dedicate in primis al 
resoconto storico-didattico, seguite poi da una breve citazione del valore riconosciuto 
del filosofo, da una sintesi delle opere da lui scritte e, in chiusura, dall’annotazione dei 
titoli postumi ottenuti e l’occupazione dei figli. Tra il riassunto relativo agli scritti e 
l’annotazione finale, si trova però una parte testuale di primaria importanza che 
documenta il legame tra Zhou Dunyi e i fratelli Cheng. Questa parte risulta 
fondamentale perché non è collocata all’interno della riscrittura dei fatti storici 
iniziale, ma è posta alla fine del testo, questo quasi a voler mostrare come l’elemento 
storico abbia valore fondante perché deve rispondere ad un modello di trasmissione 
riconosciuto, pur essendo separato dalla collocazione testuale attinente. Questa 
sezione, insieme a quella dedicata al resoconto storico selezionato, risulta essere la più 
rilevante ai fini dell’analisi parallela del significato assunto dalla figura di Zhou Dunyi. 
Nel confronto testuale che segue, si andranno ad analizzare i criteri di riscrittura  e il 
valore contestuale che tale descrizione ha prodotto. 
L’incipit presenta un breve accenno generale alla provenienza geografica di Zhou 
Dunyi, affermando che proveniva da Yingdao, sebbene nella premessa che spiega la 
categoria del Daoxue si nomini Chongling come suo luogo natale.  
La ricostruzione storica è concisa, e gli aneddoti sono selezionati secondo un criterio 
preciso che utilizza giudizi a carattere quasi “formulare” ed eventi esemplificativi. La 
figura di Zhou Dunyi è infatti delineata attraverso le manifestazioni del suo carattere 
nell’attività pubblica svolta, e tramite il confronto con alcune figure di funzionari già 
incontrate, quali Wang Kui, Li Chuping e Zhao Bian, che qui assumono le 
caratteristiche di “personaggi tipologici”. Gli episodi descritti non sono dei semplici 
fatti che riportano la vita di Zhou Dunyi, ma sono invece nuclei isolati che ne 
rappresentano il valore: l’incorruttibilità, l’integrità morale, lo sforzo e il senso civico 
non sono più semplicemente delle qualità visibili nelle azioni svolte, ma incarnano un 
modello ideale dispiegato emblematicamente in alcuni punti cruciali della vita. In tal 
senso, la biografia di Zhou Dunyi diventa normativa: a livello di valutazione 

epistemologica, il paradigma morale (zheng 正) diventa prioritario rispetto al valore 

oggettivo e storico (zhi 直). 

Nel primo caso viene messa in risalto la capacità di giudizio e l’ideale morale di 
giustizia di Zhou Dunyi, sia in relazione ai meriti riconosciuti, sia nel confronto con 
Wang Kui. Rispetto allo stesso episodio descritto nella cronologia biografica, la figura 
di Wang Kui diventa emblema del funzionario dal temperamento non più 
estremamente severo e rigoroso, ma guidato da un punto di vista parziale e 
addirittura irascibile. Di fronte a costui, Zhou Dunyi incarna un modello 
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contrapposto, ossia quello del funzionario giusto ed equo nello svolgimento del 
proprio ruolo. 
 

周敦頤，字茂叔，道州營道人。元名敦實，避英宗舊諱改

焉。以舅龍圖閣學士鄭向任，為分寧主簿。有獄久不決，

敦頤至，一訊立辨。邑人驚曰：“老吏不如也。”部使者薦
之，調南安軍司理參軍。有囚法不當死，轉運使王逵欲深

治之。逵，酷悍吏也，眾莫敢爭，敦頤獨與之辨，不聽，

乃委手版歸，將棄官去，曰：“如此尚可仕乎！殺人以媚
人，吾不為也。”逵悟，囚得免。 
 
Zhou Dunyi, il cui nome di cortesia era Maoshu, era originario di 
Yingdao nella prefettura Daozhou. Il suo nome era Dunshi, ma lo 
cambiò in osservanza al tabù stabilito dal precedente nome 
personale dell’imperatore Yingzong. Su raccomandazione dello zio 
Zheng Xiang, Accademico Incaricato (xueshi) del Padiglione del 
Fregio del Drago (Longtu ge) fu Assistente Magistrato (zhubu) a 
Fenning. C’erano casi giudiziari che da tempo erano senza 
soluzione: con l’arrivo di Zhou Dunyi furono prontamente 
esaminati e risolti, a tal punto da suscitare stupore tra la gente del 
posto, che diceva: “Il suo livello supera di gran lunga quello dei 
funzionari più anziani!”. Su nomina dei funzionari dell’ufficio di 
competenza fu trasferito nella prefettura militare di Nan’an con 
l’incarico di Intendente per l’ordine pubblico (sili canjun). C’era un 
prigioniero per cui la legge non prevedeva la condanna a morte, 
ma il Commissario tributario Wang Kui richiedeva una punizione 
più severa. Wang Kui era un funzionario crudele ed irascibile, che 
nessuno osava contestare. Soltanto Zhou Dunyi cominciò una 
diatriba con lui. Questi non ne volle sapere, così Zhou Dunyi, 
lasciando il suo posto e posando il registro, fu sul punto di dare le 
dimissioni dall’incarico. Questi disse: “Continuare a ricoprire il 
mio ruolo in questo modo! Uccidere un uomo per compiacerne 
un altro è un comportamento che non posso accettare”. Wang Kui 
allora comprese, e il prigioniero fu graziato. 

 

Successivamente, si cita l’aneddoto che vede protagonisti Zhou Dunyi e Li Chuping: 
in primo piano non vi è più solamente il riconoscimento della figura di funzionario 
ideale e incorruttibile, la cui bravura diventa imprescindibile per il corretto 
mantenimento dell’equilibrio sociale, ma si sottolinea anche il valore di maestro 
dotato di cultura e obiettività.  

 
移郴之桂陽令，治績尤著。郡守李初平賢之，語之曰：“吾
欲讀書，何如？”敦頤曰：“公老無及矣，請為公言之。”二
年果有得。徙知南昌，南昌人皆曰：“是能辨分寧獄者，吾
屬得所訴矣。”富家大姓、黠吏惡少，惴惴焉不獨以得罪於
令為憂，而又以污穢善政為恥。曆合州判官，事不經手，

吏不敢決。雖下之，民不肯從。 
 
Trasferito a Guiyang nella prefettura di Chenzhou con l’ incarico 
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di Magistrato  di contea, i risultati del suo lavoro divennero noti. Il 
Prefetto (junshou) Li Chuping, che apprezzava il valore di Zhou 
Dunyi, gli chiese: “Desidero approfondire i miei studi, in che 
modo posso farlo?” e questi rispose: “Signore, la vostra età non ve 
lo consente. Potrei suggerirvi di venire a discuterne con me”. Nel 
giro di due anni riuscì nell’intento di apprendere quanto prefissato.  
Poi fu Intendente distrettuale a Nanchang, dove la gente del posto 
diceva: “È l’uomo dalla grande capacità di giudizio di Fenning: 
ecco su chi possiamo contare per le nostre cause!”. I membri delle 
grandi famiglie e delle casate ricche, tra le quali vi erano funzionari 
malevoli e giovani disonesti, si sentivano avviliti non solo nel 
pensare a quale fonte di preoccupazione e dolore sarebbe stato 
recare offesa al magistrato, ma anche nel considerare quale 
oltraggio sarebbe stato macchiare la condotta esemplare della sua 
amministrazione. Divenne Assistente Cancelliere di Hezhou. 
Nessuna questione veniva decisa senza la sua preliminare 
approvazione. Se anche qualcosa veniva ordinato [senza la sua 
approvazione], la gente non obbediva.  

 
Nel terzo e ultimo episodio relativo al confronto con Zhao Bian, Zhou Dunyi 
esemplifica l’inamovibile fermezza espressa attraverso l’impegno civico continuo e 
dettata da un ideale di condotta morale: il suo modello s’impone e “si rivela” alla 
figura di Zhao Bian. 
 

部使者趙抃惑於譖口，臨之甚威，敦頤處之超然。通判虔

州，抃守虔，熟視其所為，乃大悟，執其手曰：“吾幾失君
矣，今而後乃知周茂叔也。” 
 
Il funzionario del Ministero dei Riti Zhao Bian, preoccupato dalle 
illazioni, verificò con autorevolezza. Zhou Dunyi si tenne al di 
sopra della questione. Quando fu Viceprefetto a Qianzhou, il suo 
operato fu analizzato attentamente da Zhao Bian, che all’epoca era 
Prefetto di Qianzhou. Questi prese finalmente coscienza [del 
valore di Zhou Dunyi] e stringendogli la mano disse: “Per poco 
mancavo di fare la vostra conoscenza, ma da oggi posso dire di 
aver [davvero] conosciuto Zhou Maoshu”. 

 
Infine, è interessante notare una deliberata omissione di un elemento biografico 
rilevante. Nel passaggio seguente si dice che Zhou Dunyi, all’inizio dell’era Xining, 
ossia nel 1068, era Prefetto incaricato a Chenzhou. In realtà nella cronologia 
biografica si è visto che dal 1064, a causa dell’incendio avvenuto a Qianzhou e di cui 
Zhou Dunyi si era imputato la responsabilità civile, questi fosse stato trasferito a 
Yongzhou senza alcun riconoscimento di carriera. La decisione della corte fu letta 
come una sorta di critica indiretta al suo operato: nel contesto di riscrittura di una 
biografia esemplare, tale fatto poteva intaccare il significato di modello morale 
“assoluto” conferito alla figura del filosofo. In questi termini è comprensibile perché 
nella biografia ufficiale la permanenza a Yongzhou e gli eventi ad essa connessi, tra 
1064 e 1068, non siano riportati: al contrario, si ribadisce l’estremo impegno nella 
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pratica del bene e la ricerca della correttezza nell’assolvere le sue funzioni.  
 
 

熙甯初，知郴州。用抃及呂公著薦，為廣東轉運判官，提

點刑獄，以洗冤澤物為己任。行部不憚勞苦，雖瘴癘險

遠，亦緩視徐按。以疾求知南康軍。因家廬山蓮花峰下。

前有溪，合于溢江，取營道所居濂溪以名之。抃再鎮蜀，

將奏用之，未及而卒，年五十七。 
 
All’inizio dell’era Xining [sotto il regno di Shenzong], fu Prefetto 
incaricato di Chenzhou. Grazie alla raccomandazione di Zhao 
Bian e Lü Gongzhu, fu nominato  prima Assistente Commissario 
(zhuanyun panguan) e poi Commissario Giudiziario (tidian xingyu) 
nel circuito Guangnandong. Considerava come propria 
responsabilità l’eliminazione delle ingiustizie e fare del bene. Nello 
svolgere il proprio compito non temeva le difficoltà e la fatica. 
Anche se il pericolo della malattia era lontano, se ne osservava la 
lenta e inesorabile comparsa. A causa della malattia fece richiesta 
per il posto di Prefetto incaricato nella prefettura militare di 
Nankang. Così si stabilì ai piedi del Picco Lianhua nei pressi del 
Monte Lu. Dinnanzi c’era un fiume che si univa al fiume Pen, e gli 
diede il nome di Lianxi dal nome di dove risiedeva a Yingdao. 
Zhao Bian, che all’epoca presiedeva per la seconda volta 
l’amministrazione nella zona di Chengdu, richiese a corte che 
[Zhou Dunyi] fosse reintegrato, ma non ve ne fu il tempo: Zhou 
Dunyi morì a 57 anni. 
 

Il resoconto biografico presenta Zhou Dunyi attraverso un paradigma strutturato, in 
cui il riscontro storico è rilevante ai fini della manifestazione del valore morale che 
incarna. Il filosofo è l’esempio per eccellenza del funzionario onesto ma al tempo 
stesso distaccato, che conferisce il giusto peso alle circostanze in cui si trova 
guardando alla priorità dell’ideale etico. L’atteggiamento di equilibrio tra impegno e 
cura delle proprie aspirazioni proprio di Zhou Dunyi si esprime attraverso le parole 
di Cheng Yi. L’ultimo passaggio sancisce il legame tra il filosofo e i fratelli Cheng, 
non più solamente nei termini dell’avvenuto incontro sul piano storico o dal rispetto 
intellettuale reciproco, ma a tutti gli effetti come un rapporto tra maestro e allievi 
riconosciuto sul piano di trasmissione di pensiero. L’indagine sulla nozione di gioia o 

pieno appagamento (le 樂) sviluppata in particolare da Cheng Yi,216 intesa come lo 

stato di consapevolezza del proprio ruolo nelle circostanze esteriori e pieno 

                                                 
216 Il tema della gioia (le) in relazione a Yan Hui è molto diffuso nel contesto dell’XI secolo. Si vedano 
a questo proposito:  C. Virág, “Locating the Moral Self: Emotions and Human Agency in Song Neo-
Confucian Thought” in V. Shen, K.-L. Shun (eds.), Confucian Ethics in Retrospect and Prospect, The 
Council for Reseach in Values and Philosophy, Washington 2008, pp. 141-143; J. Makeham, 
Transmitters and Creators: Chinese Commentators and Commentaries on the Analects, Harvard UP, Cambridge 
Mass.-London 2003, p. 201 nota 22. Inoltre, per le riflessioni sul tema in Cheng Yi si veda: H. Yong, 
“Cheng Yi’s Moral Philosophy” in J. Makeham (ed.), Dao Companion to Neo-Confucian Philosophy, cit., pp. 
59-88. 
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appagamento nella comprensione della propria condizione, prende avvio dagli spunti 
forniti da Zhou Dunyi. Questi si era concentrato sull’esempio di Confucio e Yan Hui, 
ricordando come costui fosse un uomo virtuoso: «gli bastano una ciotola di riso, una 
zucca svuotata ricolma d’acqua e un tugurio in cui vivere. Altri non avrebbero 
sopportato simili privazioni, mentre Yan Hui non lascia che la sua serenità ne sia 
turbata».217 La serenità ricercata, tra dedizione all’impegno nella società e continua 
introspezione, è ciò che caratterizza l’individualità di Zhou Dunyi: la sua figura è 
decifrata attraverso il perfetto modello confuciano. Inoltre, Cheng Yi associa la 
condotta esistenziale di Zhou Dunyi a quella citata da Confucio nel dirsi «concorde 

con  Dian [Zengxi]».218 Zhou Dunyi segue l’esempio di Zengxi曾皙: non condivide, 

come potrebbe sembrare ad una prima lettura, un atteggiamento segnato dalla 
rinuncia all’impegno e l’egoistica tendenza al conseguimento della volontà personale, 
ma, piuttosto, la consapevolezza della propria condizione nelle circostanze in cui ci si 
trova ad agire e la convinzione nel perseguire con coerenza le proprie aspirazioni.219 
Tali elementi caratterizzano Zhou Dunyi come perfetto esempio di equilibrio tra 

«modello esteriore di regalità» (waiwang 外王) e  «modello interiore di santità» (neisheng 

內聖 ): il ritratto di un filosofo impegnato nel perfezionamento del proprio sé, 

attraverso il modello di un funzionario dedito alla pratica civile dell’ideale morale. 
 
掾南安時，程珦通判軍事，視其氣貌非常人，與語，知其

為學知道，因與為友，使二子顥、頤往受業焉。敦頤每令

尋孔、顏樂處，所樂何事，二程之學源流乎此矣。故顥之

言曰：“自再見周茂叔後，吟風弄月以歸，有‘吾與點也’之
意。”侯師聖學于程頤，未悟，訪敦頤，敦頤曰：“吾老
矣，說不可不詳。”留對榻夜談，越三日乃還。頤驚異之，
曰：“非從周茂叔來耶？”其善開發人類此。 
 

                                                 
217 賢哉回也！一簞食，一瓢飲，在陋巷。人不堪其憂，回也不改其樂 Lunyu VI.11, trad. it. 
cit., p. 59.  
218 子路、曾皙、冉有、公西華侍坐。子曰：「以吾一日長乎爾，毋吾以也。居則曰：「不

吾知也！』如或知爾，則何以哉？」，鼓瑟希，鏗爾，舍瑟而作。對曰：「異乎三子者之

撰。」子曰：「何傷乎？亦各言其志也。」曰：「莫春者，春服既成。冠者五六人，童子

六七人，浴乎沂，風乎舞雩，詠而歸。」夫子喟然歎曰：「吾與點也！」 «Zilu, Zengxi, 
Ranyou e Zihua sedevano dinanzi a Confucio. Il Maestro disse: “Benché sia più vecchio di voi, 
foss’anche di un solo giorno, non abbiate timore di esprimere la vostra aspirazione. Sostenete che 
nessuno vi conosce, ma se qualcuno vi conoscesse, che cosa fareste?” […] Zengxi pizzicò le corde 
della sua cetra per concludere la melodia e, dopo un’ultima nota, ripose lo strumento, si alzò in piedi e 
rispose: “Farei qualcosa di diverso dai miei tre compagni”. Il Maestro commentò: “Che c’è di male? 
Ognuno esprima la propria aspirazione!”. “Verso la fine della primavera, quando gli abiti della stagione 
sono stati confezionati, mi piacerebbe purificarmi nel fiume Yi con cinque o sei giovani in età da 
copricapo e sei o sette fanciulli, godermi la brezza dell’altare Wuyu e poi far ritorno cantando”. Il 
Maestro sospirò profondamente e disse: “Concordo con Zengxi [Dian, n.d.a.]!” […]» Lunyu XI.26, 
trad. it. cit., pp. 129-131. 
219 Per un’interessante interpretazione della figura di Zengxi si veda: E. Slingerland, Effortless Action : 
Wu-wei As Conceptual Metaphor and Spiritual Ideal in Early China, Oxford UP, New York 2003, pp. 61-62. 
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Mentre era a Nan’an, il Viceprefetto [con incarico ausiliario per 
questioni militari] Cheng Xiang fu colpito dai modi distinti e dalla 
figura non comune di Zhou Dunyi: nelle sue parole riconobbe un 
profondo conoscitore del Dao. Strinse amicizia con lui, facendo sì 
che i figli Cheng Hao e Cheng Yi ne ricevessero gli insegnamenti. 
Zhou Dunyi invitava costantemente a ricercare ciò in cui risiedeva 
la gioia di Yanzi e Confucio. Quali fossero le attività nelle quali 
realizzare tale stato di pieno appagamento: questa è l’origine da cui 
prende avvio lo studio dei fratelli Cheng. Ecco perché Cheng Yi 
afferma: “Dopo aver rivisto Zhou Maoshu, mi accompagnarono i 
suoi versi dettati da animo puro, appagato e disinteressato, il cui 
senso si rifaceva a quanto detto da Confucio: ‘Concordo con Dian 
[Zengxi]’”. Hou Shisheng [Hou Zhongliang] studiava presso 
Cheng Yi, ma non ne comprendeva a fondo gli insegnamenti. Si 
recò da Zhou Dunyi per chiedere consiglio, ma questi gli disse: 
“Sono vecchio, quel che dico non può essere che poco chiaro”. 
Preparò il giaciglio e discussero di notte. Passati tre giorni [Hou 
Zhongliang] fece ritorno. Sorpreso, Cheng Yi disse: “Non vieni 
forse da Zhou Maoshu?”. Tale era la sua dedizione da riuscire a 
porsi come guida per gli altri. 
 

Parallelamente alla struttura di legittimazione incontrata nella cronologia biografica, 
in quest’ultima sezione analizzata la riscrittura ha fornito una descrizione di Zhou 
Dunyi in un contesto di ulteriore legittimazione politico-intellettuale. In base all’uso 
del materiale biografico, i differenti testi hanno presentato un ritratto esemplificativo 
di Zhou Dunyi, dapprima attraverso un modello descrittivo, e successivamente 
tramite un modello normativo. Nella cronologia biografica, il valore del suo esempio 
si struttura attraverso la ricostruzione esaustiva, dove il senso del fatto corrisponde al 
modello morale che vuole spiegare: in tal modo è costruita la figura storica di Zhou 
Dunyi. Diversamente, nella sezione biografica nel Songshi, la selezione dell’ elemento 
storico è puramente funzionale alla manifestazione del modello che incarna: non c’è 
una corrispondenza semantica, ma una dipendenza semantica. Attraverso la 
ricostruzione del Songshi, Zhou Dunyi è spiegato attraverso un paradigma morale, 
assumendo la connotazione di una personalità legata ad un modello etico preciso. È 
importante ricordare, però, come tale dinamica non risponda meramente alla logica 
di costruzione di uno stereotipo: il valore personale di Zhou Dunyi non è inserito 
asetticamente nello schema vuoto del “neoconfuciano”, ma anzi, si procede alla 
definizione di un concetto di individualità complesso.  
A questo proposito, Arthur F. Wright lamenta la mancanza, nel quadro 
epistemologico cinese, di  un concetto di biografia contestuale che fornisca un «ritratto 
a tutto tondo» di una personalità220 e che quindi permetta di determinare i tratti di 
individualità biografica. Nell’analisi qui condotta, il confronto testuale ha permesso 
però di mostrare una differente connotazione della nozione di “individualità”. Se 

                                                 
220 Cfr. A. F. Wright, “Values, Roles, and Personalities” in A. F. Wright, D. Twitchett (eds.), Confucian 
Personalities, cit., p. 4.  
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individuale definisce il complesso qualitativo che distingue il singolo dal gruppo di 
appartenenza, è vero anche che la differenziazione opera su un presupposto logico di 
riconoscimento condiviso. L’individualità non è infatti riducibile solamente al fattore 
particolare del soggetto, ma rimanda ad un criterio di condivisione per essere definita. 
L’insieme degli eventi singolari di una vita o la somma degli aneddoti particolari non 
fanno, in sé, quel che si caratterizza come individuale: soltanto la comprensione del 
loro significato in relazione ad un modello generale permette di pronunciarsi in 
termini di “individualità”. L’analisi delle modalità testuali, che utilizzano in maniera 
diversa il dato storico e i criteri di strutturazione epistemologica, ha permesso di 
presentare due prospettive biografiche di Zhou Dunyi, una che verte sulla 
caratterizzazione storica, l’altra che sottolinea il valore della personalità che incarna. 
La sua individualità, sotto il profilo epistemologico, corrisponde all’integrazione 
organica del loro significato. 
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4. Note conclusive: un ritratto di Zhou Dunyi 

 
Nell’analisi fin qui condotta, si sono evidenziate le strutture epistemologiche 
soggiacenti alla costruzione complessa dell’individualità di Zhou Dunyi. I testi e le 
dinamiche argomentative hanno infatti mostrato le diverse logiche attraverso cui 
Zhou Dunyi è riconosciuto, ovvero  due modelli morali differenti che si rifanno alle 
categorie di funzionario guidato dalla propria integrità morale e filosofo teso alla cura 
intellettuale di sé. Nelle tipologie testuali studiate, la funzione di paradigma morale, 

esplicitata attraverso il concetto di correttezza (zheng 正), si è declinata in contenuti 

lessicali diversi. Nel caso della cronologia biografica si potrebbe individuare nel 

concetto di integrità (lian 廉) il fulcro dell’argomentazione che mira a chiarire il 

valore morale di Zhou Dunyi, mentre nel Songshi il campo semantico risulta più 
ampio, mostrando l’esempio etico del filosofo attraverso il concetto di appagamento 

(le 樂 ). Entrambi concorrono a caratterizzare Zhou Dunyi come l’emblema 

dell’autenticità (cheng 誠), importante nozione a fondamento della sua speculazione 

filosofica e direttamente connessa al senso espresso nel Zhongyong 中庸 (La costante 

pratica del giusto mezzo): «Al mondo solo chi è pervenuto al sommo grado di 
autenticità potrà realizzare appieno la propria natura».221 
Un ritratto composito di Zhou Dunyi, che in parte riassume tali caratteristiche, si 
presenta attraverso le parole di Huang Tingjian, il quale aveva definito Zhou Dunyi 
dotato di «carattere morale esemplare, maniere gentili e disinvolte, un’indole 
magnanima e cristallina, pura come la brezza risplendente o il limpido chiarore della 
luna. Poco incline alla ricerca della fama, si mostrava tenace nel perseguire le sue 
aspirazioni. Non era avvezzo a pregarne l’approvazione, ma si prodigava per 
guadagnare il consenso del popolo. Assai poco dedito agli onori, era caritatevole 
anche verso le vedove abbandonate a sé stesse. Considerava irrilevante soddisfare 
quanto richiesto dagli usi comuni, e si sentiva a casa con i maestri dell’antichità».222 
L’immagine di Zhou Dunyi, legata alla realizzazione di sé nello stato di pieno 
appagamento poi approfondito da Cheng Yi, è descritta nel passaggio sopracitato 

attraverso due elementi particolari. Il primo è la spontaneità (saluo 灑落 ) propria del 

carattere di Zhou Dunyi, qualità che Zhu Xi ascrive ad uno stato di sobrietà e 

saggezza.223 Il secondo è la volontà di seguire le proprie aspirazioni (zhi 志) e i propri 

ideali in un’ottica di condivisione e non di chiusura egoistica. Nel Mengzi si sottolinea 
                                                 
 221 唯天下至誠，為能盡其性 Zhongyong  22, trad. it. cit., p. 103. 
222  [黃庭堅稱其]“人品甚高，胸懷灑落，如光風霽月。廉于取名而銳於求志，薄於徼福而厚
於得民，菲於奉身而燕及煢嫠，陋於希世而尚友千古。”Songshi, cit., 427:12711. 
223 « […] “free, pure and unobstructed (saluo) like a breeze on a sunny day or the clean moon”. […] 
Zhu Xi adopted it as a quality of sageness, when “It was a freedom of spirit attained by liberating 
oneself from all selfishness, obstinacy, and rigidity. In this state one’s mind was completely impartial 
and open to reality. Principle inherent in one’s nature could then express itself freely and clearly, with 
no selfish obstructions”» in R. T. Ames (et alii eds.), Self as Image in Asian Theory and Practice, State 
University of New York Press, Albany  1998, p. 65. 
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parimenti l’importanza del conseguimento dell’ideale morale, ma in un contesto di 
“inattività civile”; 224  in relazione a Zhou Dunyi, la ricerca morale è invece 
direttamente connessa alla pratica di confronto sociale e si misura con essa. L’attività 
nell’amministrazione burocratica è infatti lo specchio della moralità di Zhou Dunyi: 
non ritirandosi da essa rifiutandone i limiti, il filosofo assolve al suo compito, ma al 
contempo preserva la propria integrità nell’esercizio delle sue funzioni. La rinuncia ad 
una carica, come si è visto in un episodio della biografia, non è condizionato dalla 
chiusura in sé stessi, ma piuttosto dall’impossibilità di rendere attivo l’ideale morale 
che si persegue. L’abbandono del proprio ruolo, come già ricordato nel Lunyu, segue i 
dettami del principio morale e non l’interesse personale, evidenziando come il criterio 
dell’integrità morale non coincida allora con la volontà di mantenere intatta la 
purezza individuale: «[…] per preservare la propria purezza, ha gettato nel disordine 
le più importanti relazioni umane. Nell’assumere una carica l’uomo nobile d’animo 
persegue la giustizia. Che nel mondo non prevale la Via lo sa bene».225 
L’impegno civile, come esposto nella cronologia biografica, è quindi prioritario, 
perché spiega il contesto in cui si misura il modello etico e la ricerca interiore di 
Zhou Dunyi.  In questa direzione, l’integrità di cui si fa portavoce e che traduce il 

carattere lian 廉 è significativa. Come si è precedentemente messo in evidenza, la 

gamma semantica di lian ha indubbiamente svolto un ruolo fondante nella scelta dello 
pseudonimo di Zhou Dunyi, ma ha pure contribuito a definire il paradigma morale 
legato alla figura del filosofo. In particolare, la valenza del termine rimanda 
primariamente all’ambito pratico, riferendosi all’esplicazione di un giudizio di 
correttezza e imparzialità in una data circostanza.226 Nella ricostruzione biografica di 
Zhou Dunyi, il termine risulta infatti intellegibile in una prospettiva che sottolinea 
l’aspetto pratico e attivo della moralità: l’integrità e l’onestà di Zhou Dunyi si 
misurano nelle azioni e nelle scelte che “creano” la sua esistenza.  
I contenuti che sostanziano l’individualità di Zhou Dunyi confluiscono in un ritratto 
che raffigura, al contempo, cura dell’interiorità morale e dedizione nella realizzazione 
pratica del suo valore, riflettendo l’importanza etica dell’intenzionalità e della 
coltivazione:  

                                                 
224王子墊問曰：「士何事？」孟子曰：「尚志。」曰：「何謂尚志？」曰：「仁義而已

矣。殺一無罪，非仁也；非其有而取之，非義也。居惡在？仁是也；路惡在？義是也。居

仁由義，大人之事備矣。」«Dian, il figlio del sovrano, chiese a Mengzi: “A che attività deve 
dedicarsi un letterato senza incarichi?” Mengzi rispose: “A coltivare le proprie aspirazioni morali” 
“Che cosa intendete?” “Praticare con dedizione il principio di umanità e la rettitudine, nient’altro. 
Mettere a morte un innocente è contrario al principio di umanità, prendere quel che non ci spetta è 
contrario alla rettitudine. Dove stabilire la propria dimora? Nel principio di umanità. Quale strada 
seguire? Quella della rettitudine. Fare del principio di umanità la propria casa e seguire la strada della 
rettitudine: in null’altro consiste l’attività dell’uomo superiore”» Mengzi VIIB.33.  
225 […] 欲潔其身，而亂大倫。君子之仕也，行其義也。道之不行，已知之矣。」Lunyu 
XVIII. 7, trad. it. cit., pp. 225-226. 
226 Cfr.: 孟子曰：「可以取，可以無取，取傷廉 […]」 «Mengzi disse: “Quando è lecito adottare 
una certa misura, e successivamente non lo è più ma la si adotta ugualmente: questo corrompe 
l’integrità”» Mengzi VIIIB.23.  
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«Fra Cielo e Terra, quanto v’è di più venerabile è il Dao, e 
quanto v’è di più stimabile è la sua virtù. Ma ciò che v’è di 
più prezioso è l’uomo; e ciò che lo rende prezioso è il fatto 
che possiede in sé il Dao e la sua virtù».227  

 

                                                 
227 天地間，至尊者道，至貴者德而已矣。至難者得人，人而至難得者，道德有於身而已
矣。Tongshu 24, in ZDYJ p. 33. La traduzione del passaggio si trova in A. Cheng, Storia del pensiero 
cinese, vol. 2, Einaudi, Torino 2000, p.  468.  
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