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Abstract 

 

Cao Xueqin è uno degli scrittori più famosi della letteratura cinese, e Il sogno della 

camera rossa (Hongloumeng 红楼梦) è il suo capolavoro. Scritto intorno alla metà del ‘700, 

il romanzo venne pubblicato in forma stampata quasi trent’anni dopo la morte dell’autore, nel 

1792. La storia narrata è quella della famiglia Jia, un ricco clan vissuto in epoca Qing, e in 

particolare di uno dei suoi membri, Jia Baoyu. Il romanzo, oltre a descrivere in maniera 

dettagliata la vita di questa famiglia agiata all’epoca della dominazione mancese, riporta 

anche una storia d’amore tragica, un triangolo amoroso tra Jia Baoyu e le sue due cugine, Lin 

Daiyu e Xue Baochai. Cao Xueqin dà prova della sua grande conoscenza della cultura cinese 

e della filosofia: nel romanzo, infatti, sono presenti sia il daoismo che il buddhismo, e a 

quest’ultimo è legato il tema centrale del titolo, il sogno. Nei centoventi capitoli che 

compongono l’opera sono presenti trentadue sogni, alcuni lunghi interi capitoli, altri appena 

accennati. Le esperienze oniriche descritte sono fondamentali per lo sviluppo della storia, e 

permettono al lettore di comprendere al meglio la psicologia dei vari personaggi, essendo il 

sogno un riflesso della vita e delle emozioni proprie dello stato di veglia.  

Il sogno della camera rossa, la cui lettura è fondamentale per chiunque desideri 

avvicinarsi alla letteratura cinese, ha influenzato molti degli autori successivi, tanto da dare 

vita a riviste specializzate e serie televisive, così come ad una corrente letteraria indipendente, 

la “rossologia” o hongxue. Molti autori hanno studiato e commentato il romanzo nei quasi 

trecento anni di hongxue, e molte opere e articoli al riguardo sono stati scritti e pubblicati.  

Questa tesi, suddivisa in tre sezioni, presenta innanzitutto un’introduzione a Cao 

Xueqin e a Il sogno della camera rossa, focalizzandosi sul tema del sogno e sulla storia della 

“rossologia”, così come sui misteri che circondano il romanzo e il suo autore. Tra le fonti 

utilizzate compaiono sia articoli in lingua cinese sia studi in lingua occidentale. La seconda 

sezione consiste nella traduzione di un articolo di critica letteraria, intitolato “Il sogno della 

camera rossa: l’apice della letteratura dell’illusione” (‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de 

dianfeng 红楼梦：梦幻文学的巅峰) di Han Jinlian, in cui vengono presentati e analizzati i 

sogni e le illusioni all’interno del romanzo e l’abilità di Cao Xueqin nel descriverli. La 

traduzione è seguita dal relativo commento traduttologico, che rappresenta la terza sezione, in 

cui sono spiegati i problemi riscontrati nel processo di traduzione e i metodi adottati per 

risolverli.  
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Cao Xueqin is one of the most famous writers in Chinese literature, and The Dream of 

the Red Chamber is his masterpiece. This novel was written in the middle of the eighteenth 

century and published only in 1792, almost thirty years after the death of its author. It narrates 

the story of the rich Jia family, and in particular the life of one of its members, Jia Baoyu. Cao 

Xueqin presents the everyday life of rich people during the Qing dominion in detail, and in 

particular the love triangle between Jia Baoyu and his two cousins, Lin Daiyu and Xue 

Baochai. Cao Xueqin gives evidence of his great knowledge about Chinese culture and 

philosophy. In the novel, many elements of Daoism and Buddhism are to be found, and the 

central theme of the title, namely dream, derives from Buddhism. In its one hundred and 

twenty chapters, the novel contains thirty two dreams, of different length and type, which play 

a fundamental role in the development of the story; they help the readers to better understand 

the characters’ psychology because dreams are a reflection of people’s life and thoughts 

during the day. 

The Dream of the Red Chamber is an essential reading for those approaching Chinese 

literature. Many TV series, movies and journals are based on this novel, and thanks to its 

great influence a new literary trend has been developing in almost three hundred years from 

the novel’s first appearance. This literary trend is called “redology” or hongxue, and many 

writers studied and commented Cao’s masterpiece. 

This study is composed of three sections. The first section introduces Cao Xueqin and 

its novel, focusing on the theme of the dream and on “redology”, but also on the mysteries 

surrounding The Dream of the Red Chamber and its author. The sources of this introduction 

include both articles in Chinese and monographs in English and Italian. The second section 

consists of the translation of an article titled “The Dream of the Red Chamber: the peak of the 

literature of illusion” (‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng 红楼梦：梦幻文学的

巅峰) written by Han Jinlian, and is followed by a translation commentary, namely the third 

section, which presents the problems faced during the translation process, as well as a number 

of solution strategies.  
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摘要 
 

曹雪芹是中国文学史上最重要的作家之一，《红楼梦》是他最重要的作品。红

楼梦于一七九二年、曹雪芹去世约三十年后出版。整部小说共一百二十回，以贾史王

薛四大家族的盛衰为背景，以贾宝玉、林黛玉和薛宝钗的爱情故事为主线，讲述了贾

氏家族的日常生活。“梦”也是小说的重要主题之一，小说中穿插描写了三十二场不

同的梦境，推动了情节的发展，帮助读者更好地了解人物的内心世界。同时，曹雪芹

亦在小说中展示了高超的文学造诣。 

《红楼梦》对后世产生了广泛的影响，先后被改编成电视连续剧、电影；更有

许许多多的学者对其中的现象与问题进行研究、评论，乃至形成了一种新的学科——

红学。红学距今已有约三百年的历史。 

本论文分为三节：第一节为导论，以有关中文、英语及意大利语文献为基础，

对《红楼梦》一书及其作者、“梦”的主题和红学加以介绍。第二节是对韩进廉的文

章《红楼梦：梦幻文学的巅峰》进行翻译。第三节对文章翻译过程进行分析，阐述翻

译中遇到的问题以及解决方法。 

  



  

 5

Indice 

Abstract ..................................................................................................................................... 2 

摘要 ............................................................................................................................................ 4 

Capitolo 1: Introduzione .......................................................................................................... 6 

1.1. Il sogno della camera rossa: contesto storico e presentazione del romanzo.................. 6 

1.2. Buddhismo e sogno ...................................................................................................... 16 

1.3. La “rossologia” o hongxue ........................................................................................... 22 

1.4. “Il sogno della camera rossa: l’apice della letteratura dell’illusione” ......................... 32 

Capitolo 2: Traduzione .......................................................................................................... 34 

Capitolo 3: Commento traduttologico .................................................................................. 55 

3.1. Tipologia testuale e dominante ..................................................................................... 55 

3.2. Lettore modello ............................................................................................................ 56 

3.3. Fattori linguistici .......................................................................................................... 56 

3.3.1. Fattori lessicali .................................................................................................... 56 

3.3.1.1. Nomi di persona e toponimi .......................................................................... 57 

3.3.1.2. Titoli di opere letterarie cinesi ...................................................................... 58 

3.3.1.3. Realia ............................................................................................................ 60 

3.3.1.4. Espressioni idiomatiche ................................................................................ 62 

3.3.1.5. Lessico formale ............................................................................................. 69 

3.3.1.6. Lessico dialettale ........................................................................................... 75 

3.3.1.7. Figure lessicali .............................................................................................. 76 

3.3.2. Fattori grammaticali ............................................................................................ 79 

3.3.2.1. Organizzazione sintattica .............................................................................. 79 

3.3.2.2. Tempi verbali ................................................................................................ 84 

3.3.2.3. Figure sintattiche ........................................................................................... 87 

3.3.3. Fattori testuali ..................................................................................................... 88 

3.3.3.1. Struttura tematica .......................................................................................... 89 

3.3.3.2. Coesione ........................................................................................................ 90 

3.3.3.3. Intertestualità ................................................................................................. 94 

3.4. Fattori culturali ............................................................................................................. 95 

3.4.1. Termini buddhisti ................................................................................................ 98 

Bibliografia ........................................................................................................................... 103 

 



  

 6

Capitolo 1: Introduzione 

 

1.1. Il sogno della camera rossa: contesto storico e presentazione del 

romanzo 

Periodo di importanti cambiamenti sociali, politici e culturali, la dinastia Qing (1644-

1912) fu l’ultima dinastia imperiale a governare la Cina, prima dell’avvento della Repubblica 

di Cina nel 1912. Non era una dinastia cinese, di etnia Han, ma era una dinastia straniera, di 

etnia Manciù. I mancesi appartenevano alla stirpe dei Jurchen, la stirpe che nel XII secolo 

aveva fondato la dinastia Jin (1115-1234) e che durante la dinastia Ming (1368-1644) era 

stanziata in Manciuria. I Jurchen comprendevano tre gruppi principali: gli Haixi, i Donghai e 

gli Jianzhou. Il capo di quest’ultimo clan, Nurhaci, fu colui che pose le basi per la nuova 

dinastia. Egli, infatti, attuò una politica di espansione ai danni degli altri due gruppi, 

sconfiggendoli e conquistandoli: nel 1616 si proclamò Gran Khan dei Da Jin. Due anni dopo, 

iniziò a muovere guerra alla dinastia Ming, che governava la Cina da quasi trecento anni. 

Quando Nurhaci morì, la sua missione venne portata avanti con molto impegno e molti 

risultati positivi dal figlio Abahai (Huang Taiji, 1627-1643), il quale nel 1636 cambiò il suo 

titolo da Gran Khan a imperatore dei Da Qing, dimostrando così la sua aspirazione alla 

conquista dell’impero cinese attraverso la fondazione di una nuova dinastia. Nel 1644 salì al 

trono il nuovo imperatore Qing, Shunzhi, che però aveva solo sei anni. Al suo posto 

governarono due reggenti. Uno di loro, il reggente Dorgon, ebbe un ruolo importante nella 

conquista della capitale Ming, Pechino, nel 1644: è in quell’anno che viene datato l’inizio 

della dinastia Qing. La conquista non fu però tutto merito suo: un enorme aiuto arrivò da un 

generale Ming che tradì la dinastia alleandosi con i Mancesi, Wu Sangui; grazie a lui i 

Mancesi poterono entrare in Cina. Il generale, infatti, era incaricato della guardia del passo 

strategico di Shanhai, a circa 300 km da Pechino, ma non è certo se abbia invitato lui stesso i 

Mancesi ad entrare nel paese o se semplicemente non si sia opposto al loro passaggio. Di 

certo, il suo aiuto fu fondamentale per l’instaurazione della nuova dinastia Qing.1 

I Mancesi, prima della conquista della Cina, avevano già subìto un processo di 

sinizzazione, che li aveva resi meno “barbari” rispetto agli altri popoli stranieri; per questo 

motivo, la conquista del nord della Cina fu alquanto semplice e senza spargimenti di sangue, 

perché i Mancesi trovarono il consenso di gran parte della classe dirigente e il supporto 

                                                           
1 Mario SABATTINI, Paolo SANTANGELO, Storia della Cina, Roma, Editori Laterza, 2008, pp. 485-488. 
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dell’esercito. I Mancesi erano quasi considerati dei pacificatori, venuti a risolvere la 

situazione di instabilità in cui era caduta la dinastia Ming negli ultimi anni. Lo stesso, però, 

non accadde nel sud della Cina, dove esistevano ancora dei gruppi di resistenza, leali ai Ming. 

Tuttavia, la forza dei gruppi lealisti non era sufficiente per opporsi ai Mancesi, e così 

dovettero soccombere. Il controllo del sud da parte dei Qing, in quel momento, era solo 

nominale, e quando l’imperatore Kangxi (1661-1722) cercò di estendere il potere effettivo in 

quelle zone il generale Wu Sangui si ribellò fondando la dinastia Zhou; molti generali si 

allearono con lui, ma quando lui perse credibilità tanti di loro lo abbandonarono. La sua morte 

nel 1678 infine ribaltò la situazione, e la cosiddetta “Rivolta dei tre feudatari” finì nel 1681, 

quando il nipote del generale si suicidò.2 

La dinastia Qing era la seconda dinastia non cinese a governare la Cina (la prima fu la 

dinastia Yuan, che mantenne il potere dal 1260 al 1368). Il consolidamento di questa dinastia, 

oltre che alla crisi dei Ming, fu dovuto all’insediamento di personale cinese in posizioni di 

responsabilità in ambito politico. Nonostante questa apparente integrazione tra le due etnie, i 

cinesi vennero costretti a conformarsi ad un editto, emanato dal reggente Dorgon il 21 luglio 

1645: gli uomini cinesi dovevano portare il “codino”, la tipica pettinatura mancese, rasandosi 

la parte anteriore della testa ogni dieci giorni e legando i restanti capelli in una treccia. Questo 

permetteva di individuare immediatamente i cinesi che si opponevano al regime dei Qing, e 

quindi di punirli con la morte per tradimento. Lo slogan dei Qing era “Tenetevi i capelli e 

perdete la testa, o tenete la testa e tagliatevi i capelli” (liu fa bu liu tou, liu tou bu liu fa 留发

不留头，留头不留发 ). 3 Questa legge trovò non pochi oppositori tra i cinesi, che 

richiamavano una massima confuciana presente nel Classico della pietà filiale: 

 

身體髮膚，受之父母，不敢毀傷，孝至始也。 

Il nostro corpo, la nostra pelle e i nostri capelli ci sono dati dai nostri genitori; non dovremmo dunque 

danneggiarli. Questa idea è la quintessenza del dovere filiale.4 

 

Gli oppositori vennero puniti con forza, perché considerati traditori dell’impero. I funzionari 

di etnia cinese, oltre a dover portare il codino, erano anche costretti a indossare i vestiti tipici 

                                                           
2 Ivi, pp. 488-493. 
3 ZENG Jixin 曾纪鑫, “Cong ‘titou’ dao ‘lifa’” 从“剃头”到“理发” [Dalla rasatura al taglio dei capelli], in 
Tongzhou gongjin, 2012, p. 77. 
4 Il Classico della pieta filiale (Xiaojing 孝经), è un breve testo in forma di dialogo, tra Confucio e un suo 
discepolo. Evidenzia l’importanza della virtù della pietà filiale, che stava alla base della cultura tradizionale 
cinese e che consisteva in un atteggiamento di rispetto e obbedienza che i giovani dovevano osservare nei 
confronti dei più anziani.  
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manciù, mentre i civili potevano continuare a vestire abiti han. Anche i matrimoni misti tra le 

due etnie erano proibiti, limitando così i contatti tra le due. Se da un lato gli uomini cinesi non 

erano distinti da quelli mancesi, dall’altro le donne delle due etnie si distinguevano per un 

particolare: i piedi. Le donne cinesi, come è universalmente noto, erano costrette a fasciarsi i 

piedi, i quali venivano chiamati “gigli d’oro” o “loto d’oro”. Erano un simbolo di bellezza, ma 

erano anche frutto di una pratica barbara e molto dolorosa, il cui processo iniziava già ai primi 

anni di età delle bambine: le dita del piede (escluso l’alluce) venivano piegate sotto il piede, e 

in seguito la pianta veniva deformata, fino a piegarsi e ad “accorciare” il piede, il quale 

raggiungeva una lunghezza che variava tra i sette e i dodici centimetri. Col tempo questa 

pratica, oltre al valore estetico, assunse anche un nuovo significato: chi aveva i piedi piccoli 

aveva più possibilità di contrarre un buon matrimonio, soprattutto nelle famiglie più povere. 

Quando le donne venivano vendute come concubine o come mogli il prezzo variava a seconda 

della lunghezza dei piedi, e se un donna non aveva i piedi fasciati spesso non aveva nemmeno 

la possibilità di sposarsi. I manciù non accettavano questa barbara usanza della fasciatura dei 

piedi, e di fatto le donne mancesi non la praticavano, perché era loro proibito. Iniziarono però 

a emularla, senza arrivare alla deformazione vera e propria, utilizzando delle scarpe rialzate e 

affusolate. I Qing tentarono per molti anni di abolire questa tradizione senza risultati perché 

era troppo radicata nella mente cinese. Solo nel 1902 si arrivò a un decreto imperiale che la 

aboliva, ma occorsero molti anni per eliminarla completamente: i cinesi non accettavano di 

cancellare una pratica che esisteva da molti secoli, soprattutto per i vantaggi che poteva dare 

alla donna all’interno della società. Quando i piedi piccoli non vennero più apprezzati 

finalmente la pratica finì.5 

Uno degli elementi che caratterizzò maggiormente il periodo Qing fu l’esplosione 

demografica: durante i Ming, la popolazione aveva superato di poco i cento milioni, mentre 

intorno al 1800 era circa di trecento milioni. Una classe che ricevette molta attenzione dagli 

imperatori fu quella dei letterati. L’imperatore Kangxi, infatti, che era di mentalità molto 

aperta, capì che per mantenere il trono a lungo e in maniera solida era necessario ottenere 

l’appoggio della classe colta. Doveva padroneggiare la cultura cinese, e appoggiare la 

filosofia confuciana, oltre a non porre alcun ostacolo alle altre filosofie e religioni. Questo 

permise a lui e ai suoi successori di controllare la classe dirigente cinese, ma portò anche ad 

una forte censura: tutto ciò che si scontrava, o che si sospettasse andare contro il regime e la 

                                                           
5 MA Hongli 马红丽, “Qingchao chunian chuanzu jinling nanyi tuixing de yuanyin fenxi” 清朝初年缠足禁令难

以推行的原因分析 [Analisi delle ragioni della difficile attuazione del divieto di fasciatura dei piedi nei primi 
anni Qing], in Ankang shi zhuan xuebao, 18, 3, 2006, pp. 65,67. 
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morale tradizionale veniva censurato. Anche negli esami imperiali veniva penalizzato chi 

aveva idee anticonformiste o rifiutava l’educazione ufficiale. Molti libri vennero proibiti e 

bruciati a causa della cosiddetta “inquisizione letteraria” perché erano considerati dannosi o 

pericolosi per la sicurezza della dinastia.6 

 È in questo ambiente politico e culturale che emerge uno dei romanzi più significativi 

e famosi della letteratura cinese, che ha influenzato le opere degli anni successivi e che 

presenta un ritratto dettagliato della società dell’epoca: Il sogno della camera rossa 

(Hongloumeng 红楼梦 ). 7  È considerato uno dei quattro grandi romanzi classici cinesi, 

insieme a Il romanzo dei tre regni (Sanguo yanyi 三国演义), I briganti (Shuihu zhuan 水浒传

), e a Viaggio in Occidente (Xiyou Ji 西游记). Secondo la critica letteraria cinese, questi sono 

i romanzi che più hanno influenzato la narrativa premoderna cinese. Mentre i tre romanzi 

risalgono all’epoca della dinastia Ming e narrano di eroi,  re e immortali, così come di politica 

e avventura, Il sogno della camera rossa venne scritto e pubblicato durante la dominazione 

Qing, e narra una storia d’amore tormentata e dalla fine tragica, che viene a volte paragonata a 

Romeo e Giulietta di William Shakespeare. 

L’autore a cui è attribuito il romanzo è Cao Xueqin, un letterato di etnia Han vissuto 

nel XVIII secolo. Il suo nome di battesimo era Cao Zhan, ma quando scriveva utilizzava lo 

pseudonimo con il quale è diventato famoso, Cao Xueqin. Poco si sa della sua vita, e le 

informazioni giunte a noi oggi provengono da dei resoconti di amici e contemporanei, e non 

da documenti ufficiali. Anche le date della sua nascita e della sua morte sono tuttora incerte: 

essendo vissuto per certo nel XVIII secolo, si fa risalire la sua nascita intorno al 1715, mentre 

la sua morte sembra sia avvenuta verso il 1763, ma il dibattito è ancora in corso. Alcuni 

studiosi, infatti, datano la nascita di Cao Xueqin intorno al 1724, sotto l’imperatore 

Yongzheng (1722-1735), ma non esiste alcuna prova certa. Membro di una famiglia di 

funzionari cinesi al servizio della dinastia mancese, per tre generazioni la sua famiglia ricoprì 

la carica di commissari imperiali per il settore tessile a Nanchino. Alcuni suoi familiari ebbero 

anche stretti rapporti con la corte imperiale: una zia sposò un principe mancese, mentre la sua 

bisnonna era stata la nutrice dell’imperatore Kangxi, il quale fece più volte visita alla casa 

Cao. La famiglia Cao era una famiglia ricca, che tuttavia subì un rapido declino già durante la 

fine del regno di Kangxi, e soprattutto durante quello del suo successore Yongzheng: nel 1728 

l’imperatore sollevò i membri della famiglia Cao da tutti gli incarichi ufficiali e confiscò tutti 

                                                           
6 SABATTINI, SANTANGELO, Storia della Cina, cit., pp. 494-497. 
7 CAO Xueqin [Ts’ao Hsüeh-ch’in], Il sogno della camera rossa, traduzione e cura di Edoarda Masi, Milano, 
Rizzoli, 2013.  
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i loro beni. Fu in questo momento che Cao Xueqin si trasferì con la famiglia da Jiangning, la 

città in cui era nato, a Pechino. Nel 1741, sotto il regno dell’imperatore Qianlong, i beni della 

famiglia vennero confiscati di nuovo, e da questo momento Cao Xueqin visse in povertà, 

scrivendo e dipingendo.8 

Il sogno della camera rossa rese Cao Xueqin uno dei più importanti autori cinesi, 

tuttavia la sua paternità del romanzo è stata motivo di incertezza per molti anni, così come il 

numero di capitoli che lo compone. Il romanzo, infatti, venne pubblicato quasi trent’anni dopo 

la morte di Cao Xueqin, nel 1792, ma già erano diffusi manoscritti e versioni del testo, da lui 

stesso scritti e distribuiti ad amici e parenti. Le prime copie del romanzo, in ottanta capitoli, 

riportavano delle annotazioni e dei commenti in colore rosso, ma non è chiaro di chi sia la 

mano che li ha scritti. Queste versioni, che fornivano informazioni sull’autore, sono 

considerate le più attendibili; esse sono comunemente note come versioni rouge, mentre il 

commentatore più importante è Zhi Yanzhai, il quale nei suoi commenti forniva anche 

importanti informazioni sulla struttura interna del romanzo e sul finale originale, andato 

perduto. Alcuni ritengono che Zhi Yanzhai fosse lo stesso Cao Xueqin, ma non ci sono prove 

al riguardo. Ciò che è certo è che fosse qualcuno molto vicino all’autore, date le molte 

informazioni riportate e la loro precisione.  

Le versioni di questo romanzo in ottanta capitoli sono oggi sicuramente attribuite a 

Cao Xueqin, ma esistono anche versioni in centoventi capitoli, come quella del 1792, in cui la 

paternità degli ultimi quaranta capitoli è ancora in fase di studio. L’opinione più diffusa tra i 

critici e gli studiosi de Il sogno della camera rossa è che i primi ottanta capitoli siano 

effettivamente stati scritti da Cao Xueqin, ma che gli ultimi quaranta siano stati composti da 

chi si occupò della prima stampa del romanzo, proprio quella del 1792: Gao E e Cheng 

Weiyuan. I primi ottanta capitoli, infatti, interrompevano bruscamente la storia, lasciando 

incomplete alcune vicende al suo interno di cui si poteva già prevedere il finale: sembrava 

mancasse l’ultima parte del libro. Per questo Gao E e Cheng Weiyuan completarono l’opera 

di Cao Xueqin: sembra, infatti, che Cheng avesse scoperto un manoscritto in cui erano 

riportati gli ultimi quaranta capitoli, scritti proprio da Cao, e lo abbia comprato da un 

ambulante, e Gao E avrebbe scritto il seguito dei primi ottanta capitoli sulla base di questo 

manoscritto. Fu così che pubblicarono la prima edizione completa del romanzo, in centoventi 

capitoli, con piccole variazioni e un cambio di titolo, da Storia di una pietra a Il sogno della 

camera rossa, e vi inserirono una prefazione che divenne famosa.  

                                                           
8 Ivi, pp. 7-8. 
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La versione di Gao E e Cheng Weiyuan è la versione oggi comunemente pubblicata e 

letta, ma il dibattito sulla paternità di questi ultimi capitoli è ancora in atto.9 La critica più 

recente, infatti, attribuisce gli ultimi quaranta capitoli allo stesso Cao Xueqin, ma ammette la 

manipolazione di Gao E o di altri autori; per quanto riguarda le incongruenze riscontrate tra i 

primi e gli ultimi capitoli, i critici moderni ritengono che lo stesso autore abbia apportato delle 

correzioni per evitare l’ira dell’imperatore Qianlong e la censura per aver parlato della 

confisca dei beni e le conseguenze che essa porta con sé. Un’opinione molto diffusa, infatti, è 

che Il sogno della camera rossa sia un romanzo autobiografico: il romanzo racconta la storia 

della famiglia Jia, una ricca e aristocratica famiglia prossima al declino, ed è una storia che 

ricorda quella dello stesso Cao Xueqin, il quale subì la confisca di tutti i beni di famiglia, 

caduta poi in disgrazia. Questo sembra essere confermato anche dal nome stesso della 

famiglia protagonista: il carattere jia 贾 del cognome è omofono di un altro carattere,  jia  假, 

che significa “falso”, “fittizio”. Questo sembra quindi suggerire che la famiglia di cui si 

racconta nel romanzo è una versione fittizia o onirica della famiglia Cao; tuttavia è anche un 

suo riflesso realistico, rappresentato da un’altra famiglia del romanzo, il cui cognome 甄, 

pronunciato zhen, è omofono di真, che significa “vero”, “reale”.10 

Il romanzo, per estensione, rappresenterebbe anche il declino della dinastia Qing, che 

dalla metà del XVIII secolo iniziò a subire delle rivolte interne e delle guerre alle frontiere, 

che portarono alla sua caduta nel 1912. Il romanzo, infatti, sembra degenerare sempre più 

(così come la dinastia), riportando eventi sempre più oscuri e tragici, come suicidi, accuse di 

omicidio, e tra tutti la caduta in disgrazia della famiglia dopo la perdita del favore imperiale e 

la confisca dei beni. 

Il sogno della camera rossa non è scritto in cinese letterario (wenyan 文言) ma in 

lingua parlata (baihua 白话). Nel romanzo sono inserite delle poesie in cinese semi-letterario, 

mentre i dialoghi tra i personaggi sono nel dialetto di Pechino, che divenne la base del cinese 

parlato moderno. 

I misteri che circondano questo romanzo non riguardano solo il suo autore e la data di 

pubblicazione, ma anche il titolo stesso. Come già accennato, il titolo del romanzo venne 

cambiato al momento della pubblicazione della versione in centoventi capitoli nel 1792. Il 

                                                           
9 Louise P. EDWARDS, Men and Women in Qing China: Gender in The Red Chamber Dream, Honolulu, 
University of Hawai’i Press, 2001, pp. 10-11. 
10 LI Genliang 李根亮, “Zongjiao yu ‘Hongloumeng’ de menghuan xushi” 宗教与《红楼梦》的梦幻叙事 
[Racconti di illusioni tra religione e Il sogno della camera rossa], in Changjiang daxue xuebao, 31, 4, 2008, p. 
32. 
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titolo Il sogno della camera rossa infatti pare non essere il titolo originale, ideato da Cao 

Xueqin: l’autore chiamò il suo romanzo Storia di una pietra (Shitou ji 石头记), furono i due 

presunti autori degli ultimi quaranta capitoli, Gao E e Cheng Weiyuan, a rinominare il 

romanzo al momento della pubblicazione, dandogli il nome con cui è diventato famoso in 

Cina e in tutto il mondo, Il sogno della camera rossa appunto, anche se in alcune traduzioni 

moderne dell’opera viene mantenuto il titolo originale.  

La ragione del riferimento alla pietra del primo titolo si ritrova nel capitolo uno, in cui 

è narrato il mito della dea Nüwa: in origine, l’arco del Cielo non era completo, perciò la dea 

Nüwa si assunse il compito di completarlo e lo fece fondendo 36.501 pietre; una di queste 

pietre tuttavia non venne usata perché considerata non adatta, allora venne scartata e 

abbandonata sotto il picco Qinggeng del monte Dahuang. Questa pietra prese vita, e si 

lamentò giorno e notte per essere stata scartata. In quel momento passarono di lì due monaci, 

uno daoista e uno buddhista, che raccontarono alla pietra della vita del mondo degli uomini, il 

mondo della “polvere rossa”.11 La pietra ne rimase talmente affascinata che chiese ai due 

monaci di poterci andare: il monaco buddhista perciò con la sua magia la trasformò in un 

pendente di giada bellissimo e splendente, e la fece reincarnare nella famiglia Jia. Il 

protagonista della storia, Jia Baoyu, il cui nome significa letteralmente “giada preziosa”, 

nacque con una giada in bocca, proprio quella che prima era stata scartata da Nüwa; da questo 

deriva il titolo e da qui inizia il romanzo.  

Il titolo Il sogno della camera rossa, invece, porta con sé due significati: da un lato si 

riferisce alle “camere rosse”, che erano solitamente le camere in cui risiedevano le figlie delle 

famiglie ricche; dall’altro il riferimento è ad un sogno, presentato nel capitolo cinque del 

romanzo e che ne crea l’intera struttura. Jia Baoyu si addormenta nella camera della signora 

Qin, e mentre è addormentato sogna di incontrare la dea Jinghuan, che lo guida nel Paese 

Illusorio del Grande Vuoto. Qui, Baoyu trova i tre registri in cui è predetto il futuro (tragico) 

delle ragazze della sua famiglia, le cosiddette “dodici forcine di Jinling”. In questi registri 

sono rappresentati dei piccoli dipinti accompagnati da strofe in versi, che descrivono una per 

una le vite infelici delle donne della casa, ma Baoyu non capisce cosa significhino quelle 

parole, né a chi si riferiscano. La dea Jinghuan, sollevata che il ragazzo non abbia capito il 

futuro che aspetta lui e la sua famiglia, chiama altre dee, alle quali ordina di cantare una 

canzone in dodici strofe, la canzone che diventerà il titolo del romanzo in centoventi capitoli: 

Il sogno della camera rossa. Anche qui, Baoyu non riesce a capire il suo implicito significato, 

                                                           
11 Secondo il buddhismo, il mondo è “polvere rossa”, un mondo illusorio da cui è necessario allontanarsi, tramite 
l’illuminazione. 
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ovvero la previsione della sua fine tragica e di quella delle donne che risiedono nel Giardino 

della Grande Vista. Dopo il canto, la dea lo inizia all’amore sessuale offrendogli una delle sue 

sorelle, di nome Keqing, che altri non è che il nome da ragazza della signora Qin, nella cui 

camera Baoyu giace addormentato e sognante. Quando Baoyu vede Keqing, non 

riconoscendola come la futura signora Qin, pensa che “per la fresca bellezza somigliava a 

Baochai, e per l’elegante tenerezza pareva Daiyu”. Questa frase è un preludio del triangolo 

amoroso tra Jia Baoyu, Lin Daiyu e Xue Baochai, protagonista del romanzo, e che come 

predetto dai registri e dalle dodici strofe non potrà che finire in maniera tragica.12 

Il sogno della camera rossa, con i suoi quattrocento personaggi (la maggior parte 

donne) è innanzitutto una descrizione dettagliata della vita di una famiglia aristocratica, la 

famiglia Jia (a cui sono legate le famiglie Xue, Shi e Wang) e in particolare delle donne di 

casa. I membri della famiglia Jia vivono in due corti adiacenti, a seconda del ramo della 

famiglia cui appartengono: la corte Rongguo (corte occidentale) e la corte Ningguo (corte 

orientale). I nomi delle corti derivano da due duchi, fratelli di sangue e antenati della famiglia 

Jia, che avevano ottenuto il favore dell’imperatore, rendendola così una famiglia ricca e 

rispettata. Questa famiglia raggiunge l’apice del suo prestigio quando una delle ragazze della 

casa, Jia Yuanchun, diventa Consorte Imperiale, lasciando la famiglia per andare a vivere a 

corte. Come previsto dai registri del capitolo cinque, non avrà una vita felice, poiché si sentirà 

imprigionata tra le mura della corte imperiale; con la sua morte comincerà il vero declino del 

clan Jia.  

Non sono chiari né la città né il periodo in cui viveva questa famiglia, non essendo mai 

nominati nel romanzo. La città in cui vivono i Jia, mai menzionata, sembra essere Pechino, 

capitale dell’impero Qing, ma possiede alcuni elementi che ricordano Nanchino, il paese 

natale dell’autore. Inoltre, il romanzo parla delle “dodici forcine di Jinling”, e Jinling è 

l’antico nome dell’odierna Nanchino. Per quanto riguarda il periodo, non viene menzionato 

nessun nome di imperatore che permetta di capirlo, nemmeno quando Yuanchun diventa 

Consorte Imperiale. Sicuramente la storia si svolge durante la dinastia Qing, ma non è certo a 

quale imperatore si riferisca. Con molta probabilità, Cao Xueqin evitò di essere esplicito per 

non incorrere nella censura e nell’ira dell’impero. 

Nel presentare la vita quotidiana della famiglia Jia, Cao Xueqin dà prova della sua 

enorme conoscenza per quanto concerne la cultura del tempo: l’autore presenta in maniera 

dettagliata le norme dell’etichetta e le rigide convenzioni che i membri della famiglia 

                                                           
12 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., pp. 75-97. 
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dovevano rispettare rigorosamente, soprattutto in presenza del capo della famiglia nella corte 

Rongguo, la madre Jia. Le norme da rispettare riguardano tutti gli aspetti della vita quotidiana, 

dai saluti da porgere alla madre Jia e ai diversi membri della famiglia a seconda del grado di 

parentela, ai riti da svolgere per rendere omaggio agli antenati e non far arrabbiare il Cielo. 

Ciononostante, Cao Xueqin mostra anche la sua conoscenza per quanto riguarda l’arte 

medica, la cucina, la cultura del tè, la poesia, la filosofia, la pittura, e anche i Quattro libri. 

Questi ultimi sono i testi alla base della teoria confuciana, fondamentali per sostenere gli 

esami imperiali che permettevano ai cittadini di diventare funzionari di stato.13 Il protagonista 

Baoyu è obbligato dai genitori a studiare i classici confuciani per poter poi sostenere gli 

esami, ma lui non sembra essere interessato alla carriera ufficiale, e rifiuta lo studio per 

ribellarsi alla figura del padre, Jia Zheng, grande confuciano e sempre molto severo con lui 

fino al punto di punirlo con la forza. Il ragazzo cerca di evitare i burocrati che visitano il 

padre, e preferisce di gran lunga leggere e scrivere poesie, ma soprattutto intrattenersi con le 

numerose donne della casa.  

Due sono le donne che, in particolare, condizioneranno la sua vita fino alla fine del 

romanzo, e che rendono quest’ultimo un romanzo d’amore: le due cugine Lin Daiyu e Xue 

Baochai. Una delle dodici forcine di Jinling, Daiyu è nipote della madre Jia e cugina più 

piccola di Baoyu. Ha conosciuto il dolore fin da piccola, perdendo la madre (figlia della 

madre Jia) all’età di sei anni, una perdita che la segnerà per tutta la vita. Subito dopo questa 

disgrazia, andò a vivere a casa della nonna materna, dove poco dopo giunse la notizia che 

anche il padre era morto, lasciandola così orfana. Il pensiero di essere sola al mondo la 

perseguiterà per tutto il romanzo. È una ragazza molto bella e intelligente, che aveva ricevuto 

una buona educazione prima che i genitori morissero, ma è anche di salute molto cagionevole. 

Spesso malata, ogni piccolo sforzo o pena d’amore peggiora la sua salute già debole. La sua 

storia d’amore con Baoyu non sboccia mai nella realtà del romanzo ma resta latente; Daiyu è 

logorata dalla gelosia e spesso per questo si sfoga sullo stesso Baoyu o sulle cameriere, 

trattando tutti in maniera scontrosa. Totalmente all’opposto ma complementare è l’altra 

cugina di Baoyu, Baochai, più grande di lui e anch’essa una delle dodici forcine. A 

dimostrazione di questa complementarietà, i due nomi delle ragazze, se combinati, danno 

                                                           
13  I Quattro libri erano fondamentali per il superamento degli esami, e il più importante tra questi testi è 
sicuramente quello scritto proprio da Confucio, i Dialoghi (Lunyu 论语), che riportano i discorsi del maestro e 
dei suoi discepoli; è seguito dal Mencio (Mengzi 孟子), che prende il nome da un suo discepolo che scrisse dei 
suoi incontri con dei re; gli altri due libri, Il giusto mezzo (Zhongyong 中庸) e il Grande Studio (Da Xue 大学), 
erano in origine due capitoli del Libro dei riti (Liji  礼记), e vengono entrambi attribuiti a Confucio. Gli esami 
imperiali, istituiti nell’anno 605 durante la dinastia Sui, vennero aboliti nel 1905, pochi anni prima della caduta 
della dinastia Qing e dell’instaurazione della Repubblica. 
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quello di Baoyu. Anche Baochai è molto intelligente e bella ma, contrariamente a Daiyu, è 

gentile con tutti i membri della famiglia che la adorano, così come le sue cameriere. Sarà lei 

alla fine a sposare Baoyu, anche se con l’inganno: la madre Jia e Wang Xifeng, colei che 

amministra la casa, fanno credere a Baoyu che sta sposando Daiyu, ma alla fine della 

cerimonia, scostando il velo, scopre che in realtà è Baochai; è nel momento in cui il 

palanchino di Baochai entra nella casa di Baoyu che Daiyu, in un’altra stanza, muore di 

dolore. Baoyu resta molto turbato da questo inganno, tanto da perdere la ragione e rifiutare il 

cibo; quando viene a sapere della morte dell’amata cugina, la sua salute stranamente migliora, 

anche se il pensiero di lei è costante.  

L’unione di Baoyu e Baochai non sarà un’unione felice a causa del fantasma della 

cugina, ma sembrava destinata fin dalla nascita: mentre lui era nato con una giada splendente 

in bocca, lei possedeva un lucchetto d’oro, e su entrambi gli oggetti preziosi erano presenti 

delle iscrizioni che sembravano completarsi perfettamente. Da qui deriva l’espressione 

“matrimonio di oro e giada” (jinyu liangyuan 金玉良缘 ), un’unione predestinata, in 

opposizione a quella di “legno e pietra” (mushi qianmeng 木石前盟), che indica quella mai 

avvenuta, almeno in questa vita, tra Baoyu e Daiyu. L’origine di questa seconda espressione 

deriva da un mito raccontato nel capitolo uno, continuazione di quello di Nüwa sulla nascita 

di Baoyu: 

 

Dopo che a suo tempo non fu usata da Nüwa, questa pietra se ne andò vagando, e un giorno arrivò dalla 

dea Jinghuan, che conoscendo la sua origine singolare la trattenne nel Palazzo della Rossa Aurora e le 

diede il nome di Spirito Cristallino guardiano del palazzo. Spesso camminava a occidente, sulla riva del 

Fiume delle Anime. Lì, presso le Pietre delle Tre Vite, vide la pianta immortale Perla Vermiglia, gentile 

e amorosa; la innaffiò ogni giorno con dolce rugiada, e così essa poté durare mesi e anni. Già dotata dal 

Cielo e dalla Terra, nutrita di dolce rugiada, depose infine il suo involucro fisico di pianta e rivestita 

forma umana si incarnò in un corpo di fanciulla. Il giorno intero adesso va errando verso i confini del 

Cielo della Separazione; mangia “il frutto della passione segreta”, beve “l’acqua della malinconia”. Si 

angoscia di non avere ancora compensato la bontà di chi l’innaffiò, fino a farsene un’idea fissa, e dice 

sempre: “Non so come compensarlo per la rugiada che mi ha offerta. Se prende forma d’uomo nel 

mondo, andrò con lui a passare il mio periodo e lo compenserò con tutte le lacrime della mia vita: così 

sarà ripagato”.14 

 

Le due anime, quella della pietra e quella del fiore, vennero mandate nel mondo terreno, 

reincarnandosi in Baoyu e Daiyu, per vivere il loro amore, che tuttavia non ebbe un lieto fine. 

                                                           
14 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., pp. 22-23. 
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1.2. Buddhismo e sogno 

Oltre alla filosofia confuciana, che era alla base degli studi per diventare funzionario 

nella Cina imperiale, ne Il sogno della camera rossa sono presenti anche le filosofie daoista e 

buddhista. Le tre filosofie si completano a vicenda nel romanzo, e a volte sono presenti nello 

stesso momento, soprattutto le ultime due. Un esempio di questa compresenza è rappresentato 

dai due monaci nel capitolo uno, un monaco buddhista e uno daoista, che accompagnano la 

“pietra meravigliosa” nel mondo della polvere rossa e che ritorneranno varie volte nel corso 

del romanzo. I due monaci sono il simbolo delle filosofie che rappresentano, e sono due 

elementi di una stessa unità. Una filosofia, infatti, non esclude l’altra: il buddhismo è una 

filosofia/religione straniera, e quando dall’India arrivò in Cina si trovò di fronte ad una 

filosofia ormai consolidata, il daoismo. Per questo, per affermarsi in Cina, il buddhismo non 

poteva ignorare il daoismo, e per tale motivo alcuni concetti, così come alcuni termini, 

presenti nel buddhismo derivano proprio dal daoismo. 15  Questa loro interazione e 

compresenza è visibile anche ne Il sogno della camera rossa.  

Molti dei personaggi nel romanzo sono buddhisti e seguono in maniera rigorosa i riti 

di questa filosofia/religione. La più credente è sicuramente la madre Jia, capo della famiglia. 

In quell’epoca, molti si affidavano a Buddha per risolvere i problemi della vita o per avere la 

sua protezione, soprattutto gli anziani. La madre Jia non fa eccezione, ma la sua conoscenza 

del buddhismo è alquanto superficiale. Nonostante creda veramente nella fede buddhista, i riti 

da lei compiuti sono diventati ormai un’usanza consolidata, a cui ricorre ogni volta che 

incontra una difficoltà, e non un modo per ascendere al nirvana e raggiungere l’illuminazione. 

Lo stesso si può dire della signora Wang, madre di Baoyu: la sua cultura buddhista è 

superficiale non meno di quella della madre Jia, e anch’essa ricorre ai riti buddhisti solo per 

chiedere l’aiuto di Buddha in caso di difficoltà.16 

Il buddhismo è presente nella casa Jia anche in quanto linguaggio: molti personaggi 

invocano il nome di Amitabha, il Buddha che vive nel Paradiso Occidentale e ha il potere di 

far rinascere chi lo desideri in questo paradiso, dove si aspira a diventare un Buddha. Viene 

invocato per i motivi più disparati, come gioia, paura o stupore, ma questo non è una 

dimostrazione di fede; è un espediente dell’autore per dimostrare come il buddhismo fosse 

                                                           
15 PANG Liqin 庞莉芹, “Fo, dao de duili yu tongyi: jianxi ‘Hongloumeng’ de zongjiao wenhua” 佛、道的对立

与统一: 简析《红楼梦》的宗教文化 [Opposizione e unità di buddhismo e daoismo: breve analisi della cultura 
religiosa ne Il sogno della camera rossa], in Kaifeng jiaoyu xueyuan xuebao, 32, 2, 2012, p. 20. 
16 LI Genliang 李根亮, “‘Hongloumeng’ zhong de lifo yu nianfo”《红楼梦》中的礼佛与念佛 [Buddhismo e 
invocazioni a Buddha ne Il sogno della camera rossa], in Changjiang daxue xuebao, 32, 4, 2009, pp. 33-34. 
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profondamente radicato nella società dell’epoca e come il relativo linguaggio fosse di uso 

comune in quel periodo.17 

Un tema buddhista alla base del romanzo è sicuramente il samsara, il ciclo di nascita, 

vita e morte cui è sottoposto ogni individuo, seguito dalla reincarnazione, ovvero la rinascita 

dello spirito in un nuovo corpo. L’inizio del romanzo riporta proprio il ciclo di nascita e morte 

di Baoyu e Daiyu: il loro amore è nato in una vita precedente a quella raccontata ne Il sogno 

della camera rossa, quando erano una pietra e una pianta immortale. La loro reincarnazione 

nei due giovani della famiglia Jia si rivela essere una tragica storia d’amore, che termina con 

la morte di Daiyu, la quale ha ripagato il suo debito con le lacrime alla pietra che l’ha nutrita. 

In questo modo finisce il suo ciclo di rinascite, ma non quello di Baoyu. Nel capitolo 

novantotto, infatti, Baoyu, dopo aver saputo della morte dell’amata cugina, va a cercarla in 

sogno, e arriva in un luogo a lui sconosciuto. Lì incontra un uomo, il quale gli rivela che 

Daiyu non si trova lì perché è una creatura speciale, è già nel Paese Illusorio del Grande 

Vuoto, e gli rivela anche che i racconti sul giudizio dell’oltretomba avevano come scopo 

quello di spaventare l’uomo in modo che non commettesse colpe e compisse il suo lavoro 

durante la vita; per questo, se Baoyu deciderà di morire non raggiungerà la sua amata, perché 

subirà il giudizio dell’oltretomba per le sue colpe. Il suo ciclo di rinascite finirà nell’ultimo 

capitolo, il numero centoventi, quando Baoyu sparisce, diventa un immortale e termina la sua 

vita come reincarnazione dello Spirito Cristallino guardiano del Palazzo della Rossa Aurora 

sceso nel mondo terreno.18 

Secondo il buddhismo della scuola Mahayana, il mondo reale è vuoto: tutto ciò che 

vediamo non ha una sua propria natura, una sua identità indipendente, perché tutto è vuoto. Le 

cose del mondo esistono come percezione dell’uomo e ciò non significa che niente esiste, ma 

che tutto è illusione. Di certo, questo è un tema cardine all’interno de Il sogno della camera 

rossa: il tema del sogno e dell’illusione compare, infatti, già nel primo capitolo.19 

 

假作真时真亦假； 无为有处有还无。 

Quando il falso si fa vero, il vero allora è falso; 

Dove il nulla si fa essere, l’essere torna nulla.20 

 

                                                           
17 Ivi, pp. 35-36. 
18 ZHAO Yi 赵毅, “‘Hongloumeng’ de fojiao sixiang lüelun”《红楼梦》的佛教思想略论 [Breve analisi del 
pensiero buddhista ne Il sogno della camera rossa], in  Xuehai, 2008, pp. 149-150. 
19 Ivi, p. 150. 
20 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., p. 24. 
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Queste due strofe sono una sorta di avvertimento al lettore: non è possibile distinguere il vero 

dal falso, la realtà dall’illusione e dal sogno, perché i due elementi convivono all’interno della 

storia e i confini tra i due sono molto sottili. L’intero romanzo sembra essere un sogno, e il 

mondo rappresentato al suo interno è un’illusione.  

Il sogno è un argomento che è sempre stato presente nella letteratura cinese, fin 

dall’antichità. L’interpretazione dei sogni era una componente molto importante della cultura 

cinese, e spesso i sogni erano legati alla nascita di personaggi famosi, come gli imperatori. 

L’imperatore della dinastia Ming Zhu Yuanzhang, ad esempio, sembra aver avuto una nascita 

speciale: quando sua madre era incinta di lui, ella sognò un monaco daoista che le porgeva 

una medicina, una pillola bianca. La donna la ingerì, e quando si svegliò sentì un gusto dolce 

in bocca e lo stesso successe al suo sposo. Il giorno dopo partorì il futuro imperatore, e la casa 

si riempì di una luce rossa, tanto forte da allarmare i vicini che pensavano fosse scoppiato un 

incendio.21 Oltre a racconti che riportano dei sogni, esistono anche dei veri e proprio studi su 

di essi, sulla loro categorizzazione e interpretazione. Una classificazione dei sogni è presente 

già nel classico confuciano Riti di Zhou (Zhouli 周礼): i sogni vengono divisi in sei categorie 

in base alla causa psicologica che li scatena. Esistono quindi i sogni veritieri, che si verificano 

quando la mente è in pace; gli incubi; i sogni d’amore o di nostalgia, influenzati dai nostri 

desideri di quando siamo svegli; i sogni ad occhi aperti, creati dalla nostra fantasia durante lo 

stato di veglia; i sogni felici; i sogni paurosi.22 Innumerevoli sono le opere che riportano dei 

sogni e che cercano di darne un’interpretazione, tra queste spicca l’opera di Pu Songling 

Racconti straordinari dello studio Liao (Liaozhai zhiyi 聊斋志异), che presenta vari tipi di 

sogni con il loro relativo significato.  

Un’opinione radicata nella cultura cinese riguardo al sogno era che il sonno fosse un 

ponte tra il mondo dei morti e quello dei vivi: i morti potevano inviare dei sogni (tuomeng 托

梦), per mettere in guardia o salvare i parenti ancora vivi da un percorso di vita sbagliato.23 Un 

esempio all’interno de Il sogno della camera rossa si ritrova nel capitolo tredici: Qin Keqing, 

prima di morire, comparve in sogno a Wang Xifeng, per salutarla prima di lasciare il mondo 

terreno. Keqing mise in guardia la zia, amministratrice delle finanze della casa, 

comunicandole che la decadenza della famiglia Jia era vicina ed era necessario essere 

                                                           
21 Paolo SANTANGELO, Il sogno in Cina: L’immaginario collettivo attraverso la narrativa Ming e Qing, 
Milano, Raffaello Cortina Editore, 1998, p. 22.  
22 Ivi, p. 32. 
23 LI Dabo 李大博, XIONG Mengyun 熊梦蕴, “Lun ‘Hongloumeng’ de fojiao wenhua yuanyuan” 论《红楼

梦》的佛教文化渊源 [Sull’origine della cultura buddhista ne Il sogno della camera rossa], in Wenhua xuekan, 
2, 2014, p. 180. 
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preparati al suo arrivo. Le diede dei consigli su come mantenere le proprietà di famiglia e su 

come prepararsi al meglio per i momenti di crisi. Dopo questo colloquio, Fengjie si svegliò 

all’improvviso sentendo la notizia che Keqing era morta. Questo sogno, quindi, oltre a essere 

un esempio di sogno “inviato”, è anche un sogno premonitore, così come lo è quello nel 

quinto capitolo, il quale crea la struttura dell’intero romanzo. Nel capitolo cinque, che è quasi 

completamente un sogno, coesistono due tipi diversi di sogno, tipici della tradizione cinese: il 

sogno premonitore e il sogno come iniziazione al mondo dell’amore. Il protagonista Baoyu 

viaggia di nuovo nel Paese Illusorio del Grande Vuoto, incontra una dea immortale, la quale 

gli rivela il futuro della famiglia Jia tramite i registri delle donne della sua famiglia (che lui 

non comprende), dopodiché viene iniziato all’amore sessuale.  

Un altro concetto del buddhismo legato al sogno (e al romanzo) era l’idea che nel 

sogno l’anima del sognante potesse separarsi dal corpo e vagare liberamente, poiché possiede 

una sua esistenza indipendente. Questo deriva dal concetto di reincarnazione, secondo cui 

l’anima non muore insieme al corpo ma lo lascia per trovarne un altro, reincarnandosi in un 

uomo, un animale o una pianta.24 Questo è proprio ciò di cui si parla nel capitolo uno, nella 

storia dello Spirito Cristallino e della pianta immortale Perla Vermiglia e della loro unione 

predestinata di legno e pietra. I due spiriti lasciano il corpo in cui si trovano per reincarnarsi 

nei due giovani della famiglia Jia, Jia Baoyu e Lin Daiyu. Il personaggio (che sta sognando 

nel suo studio) a cui i due monaci del romanzo raccontano questa storia si chiama Zhen 

Shiyin e il suo nome è già un suggerimento della vera natura di questo romanzo. I caratteri del 

suo nome (甄士隐) sono omofoni di 真事隐, che letteralmente significano “nascondere 

un’autentica verità”: tutto ciò che sembra reale in verità è illusione.25  Questo sogno è 

fondamentale, oltre che per informare il lettore del labile confine tra realtà e illusione che 

pervade tutto il romanzo, anche per introdurre i due personaggi di cui narra la storia. Se non ci 

fosse questo capitolo, il romanzo inizierebbe in maniera improvvisa e innaturale, senza creare 

un contesto alla narrazione e impedendo al lettore di comprendere a fondo il senso della storia. 

Un oggetto che ricorre spesso nei sogni della letteratura cinese è lo specchio, e Il 

sogno della camera rossa non fa eccezione. Lo specchio, nella cultura cinese, è simbolo della 

libertà della mente e dell’uomo; molto spesso è uno strumento che permette di scoprire o 

chiarire una verità nascosta. Lo specchio, come il sogno, rappresenta una proiezione di 

desideri irreali e di illusioni, rendendo l’uomo consapevole della vita come illusione, secondo 

                                                           
24 Ivi, p.179. 
25 ZHAO, “‘Hongloumeng’ de fojiao sixiang lüelun”, cit., pp. 150-151. 
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la filosofia buddhista.26  Cao Xueqin crea uno specchio per l’occasione ne Il sogno della 

camera rossa, lo specchio di vento e luna. Questo è uno specchio magico, con due facce 

riflettenti, e comparirà più volte all’interno del romanzo. Nel capitolo dodici l’autore 

introduce lo specchio: Jia Rui, innamorato di Wang Xifeng, soffriva per il rifiuto di lei e 

giaceva a letto, nessuna medicina era ancora riuscita a curarlo. Un giorno arrivò a casa Jia uno 

zoppo daoista, a cui Jia Rui chiese aiuto. Il daoista allora rispose: 

 

“Non c’è medicina che possa curare questa tua malattia. Ma ho per te un tesoro, se tu lo guarderai ogni 

giorno, la tua vita sarà salva”. Detto così, tirò fuori dalla tasca uno specchio a doppia faccia, con incise 

sul retro le parole: ‘specchio prezioso di vento e luna’; nel porgerlo a Jia Rui, gli disse: “Questo viene 

dal Tempio Luminoso nel Paese Illusorio del Grande Vuoto, è stato fabbricato dalla dea Jinghuan, cura 

le malattie che vengono dai pensieri impuri e dalle azioni sconsiderate, ha il potere di prolungare l’età e 

di salvaguardare la vita. Perciò l’ho portato nel mondo, perché vi si specchino i nobili giovani ingegnosi, 

intelligenti e graziosi. Ma bada bene di non guardarlo dalla parte diritta, ma solo dal rovescio, attento a 

questo, attento! Fra tre giorni tornerò a riprenderlo, e certo sarai guarito”.27 

 

Jia Rui guardò lo specchio come gli aveva ordinato il daoista, ma ciò che vide lo spaventò, 

perché vide uno scheletro. Arrabbiato, maledì il daoista e decise di guardare la parte dritta, e lì 

vide l’amata Fengjie, che lo chiamava e lo invitava ad andare verso di lei. Lui, pieno di gioia, 

entrò nello specchio e consumò con lei il suo amore, per poi essere ricacciato fuori. Non fu 

l’unica volta in cui guardò la parte proibita dello specchio, ma l’ultima volta due uomini lo 

legarono con delle catene prima che potesse uscire. Coloro che lo assistevano nella sua 

camera lo videro solamente cadere con lo specchio in mano, dopo di che lasciò lo specchio e 

smise di respirare. Tutti maledirono il daoista e volevano bruciare lo specchio, ma il daoista 

comparve improvvisamente e da fuori la stanza urlò: “Chi gli ha detto di guardarlo dalla dritta! 

Siete voi che prendete il falso per vero, perché bruciare il mio specchio!”.28 Lo specchio volò 

via con lui in un turbine. Le due facce dello specchio sono una metafora del romanzo: la parte 

dritta è il contenuto del romanzo, la storia che leggiamo, l’illusione; la parte rovescia è la 

parte vera, che riflette i fatti reali celati dietro la trama, i fatti che Cao Xueqin non ha osato 

raccontare esplicitamente ma ha nascosto abilmente nella storia. 

Lo specchio compare anche in un altro capitolo, in un sogno incrociato, e con un 

significato diverso. Nel capitolo cinquantasei, Jia Baoyu sognò di incontrare un suo omonimo 

di cui aveva sentito parlare, Zhen Baoyu. I due ragazzi erano uguali, nell’aspetto e nel 

                                                           
26 SANTANGELO, Il sogno in Cina, cit., pp. 43,46. 
27 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., p. 178. 
28 Ivi, p. 179. 
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carattere; l’unica differenza stava nel cognome, e questo è una rivelazione, anche per lo stesso 

Jia Baoyu che iniziò ad porsi delle domande sulla realtà del mondo. Il Baoyu di cui abbiamo 

seguito la vita nel romanzo, di cognome Jia (omofono di “falso”, “fittizio”) sarebbe il falso 

Baoyu, mentre il nuovo Baoyu, dal cognome Zhen (omofono di “vero”, “reale”) sarebbe 

quello vero. I due si incontrarono in un sogno incrociato e contemporaneo, entrambi infatti 

stavano vivendo lo stesso sogno, sebbene vivessero in due città diverse e non si fossero mai 

conosciuti. Entrambi erano stupiti di incontrare il loro sosia di cui avevano solo sentito parlare, 

e quando Jia Baoyu si svegliò cercò l’altro Baoyu nella stanza, ma la sua cameriera Xiren lo 

rassicurò dicendogli che era stato tutto un sogno, e che il Baoyu di cui parlava non era altro 

che il suo riflesso nello specchio posizionato davanti al letto. Baoyu iniziò a dubitare della 

realtà, si chiese chi dei due fosse il vero Baoyu. Questo racconto suggerisce come il mondo 

dei sogni sia la realtà in cui è possibile trovare le risposte che non riusciamo a trovare nella 

vita quotidiana, l’unica realtà perché il mondo della veglia è illusione.29 

Un esempio, all’interno de Il sogno della camera rossa, a sostegno dell’idea che il 

sogno aiuti a comprendere ciò che nella veglia sembra sconosciuto o impossibile da realizzare, 

è il sogno di Xiangling nel capitolo quarantotto. Xiangling chiese a Daiyu di insegnarle a 

comporre poesie una volta andata anche lei a vivere nel Giardino della Grande Vista. La 

ragazza si impegnò molto, lesse numerose poesie e le spiegò a Daiyu per vedere se le aveva 

comprese. Attirò anche l’attenzione di Baoyu, Tanchun e Baochai, che la invitarono a far 

parte della loro società poetica. Iniziò così a comporre lei stessa delle poesie, e la prima che le 

venne richiesta aveva per argomento la bellissima luna della sera prima. Una volta scritta la 

portò a Daiyu affinché la valutasse, ma i commenti di Daiyu non furono positivi. Xiangling si 

dedicava a questa poesia tutto il giorno senza sosta, ma ogni volta che Daiyu la leggeva non 

esprimeva mai delle lodi, e le critiche erano spesso molto aspre. Una notte Xiangling si 

addormentò, e mentre sognava Baochai la sentì parlare della poesia e lamentarsi del fatto che 

non era mai soddisfacente. Baochai allora la svegliò e le disse di riposarsi, altrimenti avrebbe 

finito con l’ammalarsi. Nel sogno, tuttavia, Xiangling era riuscita a comporre ben otto versi, 

un’impresa che durante il giorno non riusciva a compiere. Li trascrisse e li porse alle donne 

della casa e a Baoyu, ricevendo finalmente delle valutazioni positive. Questo episodio è un 

esempio di come la mente nel sogno sia libera e riesca a risolvere le situazioni difficili della 

vita reale.30 

 

                                                           
29 LI Genliang, “Zongjiao yu ‘Hongloumeng’ de menghuan xushi”, cit., p. 32. 
30 SANTANGELO, Il sogno in Cina, cit., p. 58. 



 

 

1.3. La “rossologia” o hongxue

Come già accennato, 

letteratura cinese, ma ne è anche l’emblema: non si può dire di conoscere la letteratura cinese 

senza aver mai letto questo romanzo, che ha influenzato tutte le opere che sono state scritte 

negli anni successivi. Lo stesso

Popolare Cinese dal 1949 al 1976,

considerò una delle opere più importanti della letteratura cinese. Molte sono le interpretazioni 

date a questo libro, così come molte sono le rivisitazioni e gli adattamenti. Da esso sono nati 

serie televisive, fumetti, film, versioni alternative con punti di vista diversi e opere di critica, 

così come giornali dedicati esclusivamente a questo romanzo e 

romanzo però non si ferma qui: gli studi su 

numerosi e ampi da aver dato vita ad una vera e propria corrente letteraria, la “rossologia” o 

hongxue 红学.  

Gli studi sul romanzo iniziarono nel momento stesso in cui esso comparve nel 

panorama letterario, e il termine 

epoca Qing, di Li Fang, intitolata 

si legge:  

 

光绪初，京朝上大夫尤喜读之
 

All’inizio del regno dell’imperatore Guangxu, gli alti funzionari della corte amavano leggerlo [

della camera rossa], e le loro lodi ad esso crearono la 

 

Questo significa quindi che il termine 

regno dell’imperatore Guangxu.

nell’opera di Jun Yao, chiamata 

della dinastia Qing, nel distretto di Songjiang a Shanghai viveva un uomo di nome Zhu 

Changding. L’uomo amava leggere 

alcuni uomini gli chiesero quale classico 

rispetto ai classici ordinari, “mancava di un 

compone i caratteri cinesi: è un tratto orizzontale (

                                                           
31 Li Fang 李放, “Baqihualu” 八旗画录
Qingdai zhuanji congkan:  yilinlei, vol. 80, Taipei, Mingwen shuju yinxing,
32 LIU Shide 刘世德, “Zhibian: cong 
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hongxue 

Come già accennato, Il sogno della camera rossa è uno dei quattro classici della 

letteratura cinese, ma ne è anche l’emblema: non si può dire di conoscere la letteratura cinese 

senza aver mai letto questo romanzo, che ha influenzato tutte le opere che sono state scritte 

negli anni successivi. Lo stesso Mao Zedong, fondatore e primo presidente

al 1976, disse di averlo letto almeno cinque volte nella sua vita, e lo 

considerò una delle opere più importanti della letteratura cinese. Molte sono le interpretazioni 

e a questo libro, così come molte sono le rivisitazioni e gli adattamenti. Da esso sono nati 

serie televisive, fumetti, film, versioni alternative con punti di vista diversi e opere di critica, 

così come giornali dedicati esclusivamente a questo romanzo e al suo studio. 

romanzo però non si ferma qui: gli studi su Il sogno della camera rossa

numerosi e ampi da aver dato vita ad una vera e propria corrente letteraria, la “rossologia” o 

Gli studi sul romanzo iniziarono nel momento stesso in cui esso comparve nel 

panorama letterario, e il termine hongxue 红学 comparve per la prima volta già in un’opera di 

di Li Fang, intitolata Baqi hualu 八旗画录 e pubblicata nel 1919. Al suo interno

京朝上大夫尤喜读之 [红楼梦]，自相矜为红学云。 

All’inizio del regno dell’imperatore Guangxu, gli alti funzionari della corte amavano leggerlo [

], e le loro lodi ad esso crearono la hongxue.31 

Questo significa quindi che il termine hongxue apparve per la prima volta già agli inizi del 

xu.32 L’origine del termine deriva però da una storia presente 

nell’opera di Jun Yao, chiamata Ci zhuju lingmo 慈竹居零墨: la storia narra che alla fine 

tretto di Songjiang a Shanghai viveva un uomo di nome Zhu 

Changding. L’uomo amava leggere Il sogno della camera rossa, ne era affascinato. Un giorno, 

alcuni uomini gli chiesero quale classico studiasse, e lui rispose che il classico da lui studiato, 

rispetto ai classici ordinari, “mancava di un heng e tre curve”. Heng è il nome di un tratto

è un tratto orizzontale (),  che va tracciato da sinistra a destra. In 

                   

八旗画录 [Registro dei dipinti delle otto bandiere], in Zhou Junfu (a cura di), 
, vol. 80, Taipei, Mingwen shuju yinxing, 1985, p. 489. 
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è uno dei quattro classici della 

letteratura cinese, ma ne è anche l’emblema: non si può dire di conoscere la letteratura cinese 

senza aver mai letto questo romanzo, che ha influenzato tutte le opere che sono state scritte 

e primo presidente della Repubblica 

disse di averlo letto almeno cinque volte nella sua vita, e lo 

considerò una delle opere più importanti della letteratura cinese. Molte sono le interpretazioni 

e a questo libro, così come molte sono le rivisitazioni e gli adattamenti. Da esso sono nati 

serie televisive, fumetti, film, versioni alternative con punti di vista diversi e opere di critica, 

al suo studio. L’influenza del 

Il sogno della camera rossa sono talmente 

numerosi e ampi da aver dato vita ad una vera e propria corrente letteraria, la “rossologia” o 

Gli studi sul romanzo iniziarono nel momento stesso in cui esso comparve nel 

comparve per la prima volta già in un’opera di 

e pubblicata nel 1919. Al suo interno 

All’inizio del regno dell’imperatore Guangxu, gli alti funzionari della corte amavano leggerlo [Il sogno 

apparve per la prima volta già agli inizi del 

L’origine del termine deriva però da una storia presente 

: la storia narra che alla fine 

tretto di Songjiang a Shanghai viveva un uomo di nome Zhu 

, ne era affascinato. Un giorno, 

studiasse, e lui rispose che il classico da lui studiato, 

è il nome di un tratto che 

,  che va tracciato da sinistra a destra. In 

, in Zhou Junfu (a cura di), 
 

旧红学”到“新红学” [Un 
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questo caso, il signor Zhu Changding attua una trasformazione del carattere che significa 

“classico”, jing 经, utilizzandolo nella sua forma non semplificata, 經: se a questo carattere si 

tolgono “un heng e tre curve”, il carattere che ne risulta è hong 红, lo stesso che si trova nel 

titolo del romanzo Il sogno della camera rossa. Dall’apparizione di questa storia, 

l’espressione hongxue 红学 si diffuse in tutta la Cina, a rappresentazione della corrente di 

studio de Il Sogno della camera rossa: era, infatti, considerata una disciplina specialistica 

all’interno della jingxue 经学, lo studio dei classici cinesi.33 

La hongxue ha una storia di quasi trecento anni, e il suo processo di sviluppo viene 

diviso comunemente in tre periodi: la “vecchia rossologia” (jiu hongxue 旧红学), la “nuova 

rossologia” (xin hongxue 新红学) e la “rossologia contemporanea” (dangdai hongxue 当代红

学). Con il primo termine si intendono tutti gli studi su Il sogno della camera rossa portati 

avanti prima del 1921. Da questa data e fino al 1954 si parla di “nuova rossologia”. Tutti i 

commentari e le opere di critica scritti e pubblicati dopo quell’anno sono considerati parte 

della “rossologia contemporanea”. Questi tre periodi possono essere a loro volta suddivisi in 

diverse fasi.34 

 Per quanto riguarda la vecchia rossologia, la prima fase segna l’inizio degli studi sulle 

versioni rouge e la fondazione della hongxue, e data dal 1751 al 1791. La data di inizio è 

antecedente a quella della prima pubblicazione de Il sogno della camera rossa, questo perché 

in quell’anno, il 1751, comparve un primo manoscritto rouge in centodieci capitoli. Pochi 

anni dopo, nel 1754, comparve l’opera Zhi Yanzhai chong ping shitouji 脂砚斋重评石头记 

con le note e i commenti di Zhi Yanzhai al romanzo di Cao Xueqin. Fu in quel momento che 

nacque la hongxue. Nella seconda fase (1791-1902) le prime stampe de Il sogno della camera 

rossa iniziarono a circolare e la rossologia iniziò a subire dei cambiamenti. La pressione della 

censura stava gradualmente diminuendo, e per questo le versioni manoscritte del romanzo 

vennero sostituite dalle versioni stampate; inoltre gli studiosi della jingxue iniziarono ad 

accettare la hongxue quale nuova disciplina nello studio dei classici. Negli anni ’90 del 1700 

il romanzo iniziò anche a essere stampato e distribuito al di fuori della Cina, partendo 

inizialmente dal Giappone per poi arrivare all’Europa: la hongxue veniva sempre più accettata 

                                                           
33 QIN Jichen 秦基琛, “Zaoqi ‘hongxue renwu’ Zhu Changding de xin ziliao kaoshi” 早期“红学人物”朱昌鼎的

新资料考释 [Nuovi studi sul primo esponente della hongxue Zhu Changding], in Hongloumeng xuekan, 5, 2013,  
pp. 83-84. 
34 QIAO Fujin 乔福锦, “Hongxue licheng shulüe” 红学历程述略 [Breve storia della rossologia], in Liaodong 
xueyuan xuebao, 15, 4, 2013, p. 44. 
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dagli studiosi, in tutto il mondo. La terza e ultima fase della vecchia rossologia (1902–1921) 

vide il suo ultimo periodo di splendore e l’inizio della nuova rossologia.35 

Anche la nuova rossologia visse tre fasi diverse nei suoi trentatré anni di storia, dal 

1921 al 1954. Il 1921 è la data di passaggio tra la vecchia e la nuova rossologia grazie alla 

pubblicazione di una famosa opera, la Hongloumeng kaozheng 红楼梦考证, di Hu Shi. Con 

l’apparizione di quest’opera iniziò la prima fase di consolidamento della nuova rossologia e 

della sua posizione di disciplina, fino al 1927. Oltre ad adottare tecniche occidentali, Hu Shi 

propose l’utilizzo del cinese parlato in sostituzione del cinese letterario (Il sogno della camera 

rossa era scritto in cinese parlato), ma soprattutto credeva fermamente che il romanzo fosse 

l’autobiografia di Cao Xueqin. Altri rossologi avevano affermato lo stesso, ma Hu Shi fu il 

primo a portare delle prove di ciò e anche il più convincente. Le sue prove erano estratte dalle 

note ai margini così come da opere di scrittori contemporanei all’autore. La prima prova a 

favore della sua teoria è una nota di Zhi Yanzhai, che scrisse di come Cao Xueqin, nel suo 

studio, impiegò dieci anni per completare il romanzo, riscrivendolo più volte e modificandone 

la struttura e il titolo. Grazie a Hu Shi e al suo studio dei fatti attraverso il metodo scientifico, 

anche la figura di Gao E quale autore degli ultimi quaranta capitoli è stata accertata.36  

Nel momento in cui la nuova rossologia sostituì la vecchia, la hongxue divenne una 

xianxue 显学, una scuola di pensiero e di studio a sé stante, indipendente. Il metodo usato in 

quegli anni per la ricerca era un metodo scientifico, che divenne un modello per tutte le altre 

discipline. La seconda fase vide l’apparizione di una nuova versione del romanzo, la versione 

jiaxu 甲戌 , e lo sviluppo della nuova rossologia. La versione jiaxu prendeva il nome 

dall’anno in cui venne scritta: l’anno jiaxu è l’undicesimo anno di un ciclo di sessant’anni, il 

ciclo in base al quale venivano contati gli anni in Cina. Questa versione comparve nel 1927, 

quando Hu Shi la comprò e la mostrò al mondo. Durante l’ultima fase (1947–1954) la nuova 

rossologia si espanse oltre i confini cinesi, e il suo sistema di studio divenne ancora più 

solido. È durante questo periodo che comparve un’importante opera di un famoso rossologo: 

nel 1953 venne pubblicata Hongloumeng xinzheng 红楼梦新证, di Zhou Ruchang. Le figure 

di Cao Xueqin e di Gao E vennero studiate più a fondo, e la loro paternità del romanzo venne 

consolidata.37 L’elemento principale su cui si concentravano gli studi della nuova rossologia 

era la figura dell’autore del romanzo, Cao Xueqin. Molte furono, infatti, le ricerche portate 

avanti in quegli anni sulla sua famiglia e la sua storia, per accertarsi che fosse proprio lui 
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l’autore dei primi ottanta capitoli. Si passò da una critica del romanzo, tipica della vecchia 

rossologia, che si focalizzava sui messaggi politici e religiosi all’interno del testo, a 

un’indagine sul genio, sulle intenzioni e sulla grandezza di Cao Xueqin, tanto che alcuni 

critici hanno affermato che più che di hongxue si dovesse parlare di Caoxue, lo studio 

dell’autore. L’opinione che Il sogno della camera rossa fosse un romanzo autobiografico, che 

Baoyu rappresentasse l’autore stesso e che la famiglia Jia fosse in realtà la famiglia Cao, si 

diffuse ovunque e venne accettata.38 

La rossologia contemporanea iniziò nel 1954, e la sua prima fase fu influenzata dal 

cambio di regime appena avvenuto, così come fu influenzato anche il modo di pensare di quel 

periodo. Proprio nel 1954, il Presidente Mao Zedong affermò che solo dopo aver letto almeno 

cinque volte Il sogno della camera rossa si poteva avere la capacità e il diritto di parlarne, 

perché molti ne parlavano senza averlo realmente capito. Dal 1966, con la Rivoluzione 

Culturale, si bloccò per un periodo la ricerca sul romanzo. Questo succedeva nella Cina 

continentale, mentre a Hong Kong e Taiwan la hongxue raggiunse un nuovo sviluppo, con 

nuove pubblicazioni anche in lingue diverse dal cinese. Con l’ultima fase, che iniziò nel 1978, 

iniziarono anche le riforme, e la hongxue riprese il suo sviluppo sia dentro che fuori la Cina. 

Nel 1979 comparve anche la prima rivista totalmente dedicata a Il sogno della camera rossa, 

la Hongloumeng xuekan 红楼梦学刊. La rossologia contemporanea, secondo alcuni studiosi, 

sarebbe terminata con la morte di Zhou Ruchang nel maggio 2012.39 

Il primo esponente degli studi sulla camera rossa è sicuramente Zhi Yanzhai, il 

commentatore della versione originale del romanzo, che apponeva i suoi commenti in color 

cremisi. I suoi commenti sono risultati fondamentali per capire la psicologia dei personaggi e 

il messaggio che l’autore voleva comunicare al lettore; senza di lui molti elementi del 

romanzo sarebbero ancora oscuri. Famosa è la sua opera Zhi Yanzhai chongping shitouji, in 

cui sono inseriti i suoi commenti e le sue note delle prime versioni manoscritte del romanzo. 

Come già detto, la sua identità è sconosciuta, esistono molte ipotesi al riguardo ma nessuna di 

esse è stata ancora verificata. Dato la precisione delle informazioni contenute nei commenti in 

color cremisi, Zhi Yanzhai era di certo qualcuno molto vicino all’autore, secondo alcuni 

studiosi era uno zio. Secondo altri, sarebbe stato lo stesso Cao Xueqin ad aggiungere quelle 

note: il primo a proporre questa teoria fu Hu Shi. Un altro famoso rappresentante della 

hongxue, Zhou Ruchang, riteneva invece che dietro il commentatore si nascondesse una 

donna, perché ritrovava nelle note di Zhi Yanzhai dei termini e dei modi di esprimersi molto 
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femminili; la sua opinione era che i commenti fossero opera di Shi Xiangyun, cugina di 

Baoyu nel romanzo.40  

Le note di Zhi Yanzhai aiutarono molto i rossologi a comprendere la natura 

psicologica dei personaggi, in particolare quella dei tre protagonisti. Secondo Zhi, sia Baochai 

sia Daiyu avevano delle ragioni spirituali per sposare Baoyu, la prima per l’unione di oro e 

giada, la seconda per quella di legno e pietra. Il dibattito al riguardo tra i rossologi è uno dei 

più accesi ed è cominciato proprio a causa di Zhi Yanzhai, che ha espresso la sua preferenza 

per Baochai, la quale negli anni successivi di hongxue è stata posta nella lista dei personaggi 

negativi della storia.41 Un altro dibattito nato dai commenti di Zhi Yanzhai riguarda la figura 

di Hua Xiren, cameriera e poi concubina non ufficiale di Baoyu, cedutagli dalla madre Jia in 

persona. Xiren venne descritta da Zhi Yanzhai come una donna onesta e ricca di pietà filiale, 

che riportava i movimenti di Baoyu a sua madre, la signora Wang. Secondo il commentatore, 

questa era una dote che andava apprezzata, ma da molti critici Xiren era vista come una 

traditrice, che metteva nei guai Baoyu e altre cameriere del suo seguito. È tuttavia indubbia 

l’importanza della sua presenza nelle stanze di Baoyu: oltre ad essere colei che nella realtà 

inizia Baoyu all’amore sessuale nel capitolo cinque, lo supporta e lo incoraggia negli studi 

come nessun’altra cameriera, anche se lui non le presta ascolto.42  

Le note di Zhi Yanzhai dimostrano anche che Cao Xueqin ha rimosso una parte del 

capitolo tredici, la parte riguardante la morte di Qin Keqing.43 Come già detto, Qin Keqing, 

dopo essere comparsa in sogno a Xifeng, muore, ma non viene rivelato il modo in cui ciò 

avviene. Sembra, infatti, che l’autore abbia rimosso questa parte, poiché Keqing si sarebbe 

suicidata: era infatti coinvolta in una relazione incestuosa con il suocero Jia Zhen, e quando 

questa colpa divenne insopportabile per lei si tolse la vita impiccandosi. Sebbene Cao Xueqin 

abbia cancellato quelle righe, i registri delle dodici forcine che Baoyu consulta nel Paese 

Illusorio del Grande Vuoto raccontano, nell’ultima strofa, il futuro di Keqing. I registri 

riportano l’immagine di una torre con una donna che si toglie la vita impiccandosi, e di 

seguito si legge: 

 

Amore profondo come cielo, come mare: un’illusione 

Se gli amori s’incontrano domina la lussuria. 

Non dite che tutto uscì da Rongguo 
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Il principio del disastro fu veramente a Ningguo.44 

 

Secondo molti studiosi del romanzo, la sua vita sessuale smoderata, insieme alle errate 

manovre finanziarie di Xifeng, avrebbe portato alla caduta del clan Jia. 

Nel momento in cui il romanzo iniziò a circolare comparve anche un insieme di 

critiche scritte in forme diverse, soprattutto note, appunti disordinati, commenti e poemi. 

Chiunque fosse ispirato da Il sogno della camera rossa scriveva sulla carta i propri commenti 

e i propri pensieri. Questi vengono solitamente divisi in tre gruppi, che appartengono alla 

vecchia rossologia: “critiche varie” (za pingjia 杂评价), “scuola dei dettagli” (pingdian pai 评

点派) e “scuola dei significati nascosti” (suoyin pai 索隐派).45 

Un rappresentante del primo gruppo, le “critiche varie”, è Zhou Chun. La sua opera 

più famosa è la Hongloumeng suibi 红楼梦随笔, la più antica opera specialistica pervenuta 

fino a noi.46 Con quest’opera Zhou Chun è diventato il fondatore della “scuola dei significati 

nascosti”, e ha posto le basi per una corrente della nuova rossologia, la “critica testuale” o 

kaozheng 考证. Un tema su cui si concentra la sua opera è la morte di Keqing, il suicidio che 

è stato rimosso dal romanzo. Secondo Zhou Chun, l’ultima strofa dei registri delle dodici 

forcine non si riferirebbe solo a Keqing, ma anche ad una cameriera della madre Jia, 

Yuanyang, in maniera congiunta, così come la prima strofa parla sia di Daiyu che di Baochai. 

Zhou Chun non appoggia l’idea che Keqing si sia suicidata, quindi la donna a cui si riferisce 

l’immagine nei registri sarebbe Yuanyang, che si è impiccata una volta morta la madre Jia per 

scampare alla sorte di concubina a cui era destinata. Yuanyang sarebbe stata inclusa nel 

registro principale insieme alle signore della casa e non nei registri supplementari (in cui sono 

presenti le cameriere) proprio grazie alla sua lealtà: ha deciso di morire per salvaguardare la 

sua castità.47 

La “scuola dei dettagli” si concentra soprattutto sui particolari del testo, evidenziando 

anche le incongruenze e le imprecisioni della trama. Alcuni rossologi appartenenti a questa 

scuola studiavano la struttura del romanzo, altri il significato implicito dei nomi dei 

personaggi. Wang Xuexiang, ad esempio, ha classificato i personaggi in base a quattro 

caratteristiche (ricchezza, età, talento e virtù),  mentre Yao Xie propose una lista dei vari modi 
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in cui i personaggi muoiono, così come delle malattie che colpiscono i diversi membri della 

famiglia.48 

La “scuola dei significati nascosti” emerse con tutta la sua forza dopo l’istituzione 

della Repubblica di Cina, nel 1912. I rossologi di questa scuola ricercavano i significati 

nascosti e i segreti all’interno de Il sogno della camera rossa per portare alla luce le 

intenzioni originali dell’autore. Nonostante questa corrente abbia ricevuto delle forti critiche 

dagli esponenti della nuova e scientifica rossologia, (Hu Shi e Yu Pingbo tra tutti), continuò a 

esistere anche dopo il 1921, grazie ai suoi studiosi che credevano nella possibilità di 

convivenza tra le due rossologie. Dal 1949, ma soprattutto dal 1954, entrambe verranno 

rifiutate in favore di una metodologia di ispirazione marxista e maoista.  

La “scuola dei significati nascosti” porta con sé molte teorie riguardanti la storia 

raccontata nel romanzo e la vicenda che si nasconde dietro di essa. Uno dei suoi esponenti più 

famosi, Wang Mengyuan, propose l’idea che Il sogno della camera rossa fosse in realtà la 

storia dell’imperatore Shunzhi e della sua concubina, Dong E: Baoyu rappresenterebbe 

l’imperatore stesso, mentre Daiyu sarebbe la sua concubina. Dong E, una volta entrata nella 

corte manciù, avrebbe stregato Shunzhi con i suoi numerosi talenti, e lui alla morte di lei 

avrebbe avuto il cuore spezzato. Secondo Wang, Dong E era un personaggio così complicato 

da rappresentare che nel romanzo necessitava non solo di Daiyu, ma anche di altre sei forcine 

per essere descritta al meglio. Le sei donne, insieme a Daiyu, rappresentavano diversi aspetti 

di uno stesso personaggio storico. Un altro rappresentante di questa scuola è Cai Yuanpei, che 

fu anche Ministro dell’Educazione. Secondo Cai, Il sogno della camera rossa sarebbe un 

romanzo politico sull’era dell’imperatore Kangxi. Cai identificò i vari personaggi del 

romanzo con personaggi storici: Baoyu sarebbe il figlio di Kangxi, il principe Yin Reng, e 

Daiyu sarebbe Zhu Zhucha. Per quanto riguarda le dodici forcine, Cai le associò a importanti 

intellettuali dell’epoca in base a tre criteri: il loro carattere, le similitudini nelle vicende 

private e le relazioni tra i caratteri dei nomi delle forcine e degli intellettuali.49 

Wang Guowei, uno dei più noti rossologi, approfondì la nozione di desiderio tipico del 

daoismo, affermando che il desidero esiste già dalla nascita. Secondo Wang, la giada in cui la 

pietra viene trasformata rappresenta il desiderio della vita. La vita di Baoyu sarebbe quindi il 

percorso dalla polvere rossa verso l’illuminazione. Per Wang solo Baoyu, Jia Xichun e Zijuan 

(cameriera di Daiyu) hanno raggiunto l’illuminazione, il primo diventando un immortale e le 

seconde diventando monache, estinguendo totalmente i loro desideri terreni. Wang Guowei fu 

                                                           
48 Ivi, pp. 18-21. 
49 Ivi, pp. 21-24. 



  

 29

influenzato, nel suo studio de Il sogno della camera rossa, dalla filosofia di Arthur 

Schopenhauer, in particolare dalla sua teoria sulla tragedia, secondo cui essa emerge 

dall’insieme delle azioni individuali e dalle relazioni tra i personaggi piuttosto che da 

un’intenzione malvagia. Questo suo utilizzo della filosofia occidentale pone le basi per gli 

intellettuali della nuova rossologia, che faranno largo uso delle tecniche occidentali per 

supportare le proprie teorie.50 

Yu Pingbo lavorò a stretto contatto con Hu Shi, e il suo studio ne fu certamente 

influenzato. La sua opera più famosa comparve un anno dopo quella di Hu Shi, nel 1922: 

Hongloumeng bian 红楼梦辨. Molti sono gli argomenti trattati in questo testo, dall’analisi 

degli ultimi quaranta capitoli di Gao E alla comparazione delle varie edizioni de Il sogno della 

camera rossa ricercando le reali intenzioni dell’autore, fino all’analisi della morte di Qin 

Keqing. Hu Shi influenzò non solo il suo metodo con fondamento nel pensiero logico, ma 

anche i contenuti dell’opera di Yu Pingbo. Quest’ultimo, infatti, appoggiò la teoria che 

vedeva Cao Xueqin come autore del romanzo, ma andò oltre affermando che i primi due 

capitoli riflettono l’atteggiamento di Cao, e il resto è la sua elaborazione.51 

Gli intellettuali della vecchia rossologia si impegnavano a scoprire i significati 

allegorici e politici all’interno del romanzo, ma durante la nuova rossologia verranno 

abbandonati in favore dello studio sulla figura di Cao Xueqin. Negli anni ’40 la critica si 

focalizzò sullo studio delle azioni dei personaggi, sulle loro ragioni e il loro carattere, ma 

anche della società. La combinazione di questi due elementi ha permesso ai personaggi di 

essere indipendenti dai fatti storici, essendo giudicati solo per il loro comportamento.52 

La rossologia contemporanea, che si sviluppò dopo il 1949 ma soprattutto dopo il 

1954, si poneva come obiettivo una lettura de Il sogno della camera rossa ideologicamente 

corretta, ovvero utile alla propaganda del Partito Comunista Cinese. Gli studiosi 

consideravano il romanzo una rappresentazione realistica della società imperiale, una società 

in cui le donne erano delle vittime e gli uomini degli oppressori, una società che distruggeva 

la bellezza del mondo, e questo permetteva di elogiare, per contrasto, la virtù della società 

contemporanea, governata dal Partito Comunista.  

La posizione della donna nella Cina imperiale fu oggetto di studio della rossologia 

contemporanea: molti rossologi si focalizzarono sulle donne in quanto vittime della società 

imperiale, a causa delle molte regole che erano obbligate a seguire in quanto genere 
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sottomesso.53 Le donne ne Il sogno della camera rossa, che costituiscono la maggior parte dei 

personaggi, sono tutte delle vittime, anche se in modo diverso; tutte fanno parte di un genere 

oppresso dalle convenzioni sociali. Una di queste convenzioni era la castità delle donne 

vedove: chi per disgrazia perdeva il marito, come la giovane vedova Li Wan, non poteva 

risposarsi o avere rapporti con altri uomini, per preservare la propria purezza e per dimostrare 

la propria fedeltà al defunto marito. In molti casi, compreso quello di Li Wan, questo 

significava lasciar svanire la bellezza giovanile di una donna senza motivo. Cao Xueqin 

condanna questa usanza, così come quella della poligamia e dei matrimoni combinati. Come 

emerge dal racconto, tutte queste pratiche tipiche della società cinese imperiale portano alla 

tragedia e alla rovina delle dodici forcine e rivelano le malvagità del passato. I matrimoni 

combinati nel romanzo terminano quasi sempre in maniera tragica, uno fra tutti quello di Jia 

Yingchun: data in moglie al “lupo di Zhongshan”, viene da lui maltrattata e alla fine muore 

dopo solo un anno di matrimonio. Questo episodio rivela l’opposizione di Cao Xueqin alla 

pratica che segue i dettami dei genitori, in questo caso del padre di Yingchun, Jia She, che ha 

combinato il matrimonio per ragioni finanziarie. Il caso più importante è di certo quello che 

coinvolge i tre protagonisti del triangolo amoroso: il matrimonio tra Baoyu e Baochai è 

anch’esso un matrimonio combinato, a cui si aggiunge l’inganno e infine la morte del terzo 

personaggio coinvolto, Daiyu.54  

Un altro elemento studiato dai rossologi e che dimostrava la debolezza delle donne è la 

perdita della purezza, in particolare riferimento alla storia di Miaoyu, una monaca buddhista 

del monastero di Rongguo. Per tutta la vita, ha osservato una vita casta e di reclusione, ma 

alla fine del romanzo viene rapita e violentata da un gruppo di criminali. Viene poi salvata da 

nonna Liu, che la trova in un bordello, ma nonostante ciò le permette di sposare un suo nipote 

che vive in campagna. Alcuni rossologi hanno interpretato questo episodio come una 

punizione divina a Miaoyu per non essere riuscita a estinguere i suoi desideri terreni e per 

essere quindi un’ipocrita, ma negli anni successivi venne accettata l’idea che la società fosse 

la responsabile della sua sventura, una società che, come sembra aver voluto dimostrare Cao 

Xueqin nella sua opera, distrugge tutto ciò che è bello. La preservazione della purezza è un 

tema molto importante all’interno del romanzo, al punto che alcune donne del racconto 

preferiscono suicidarsi piuttosto che perdere la loro purezza. Un esempio è la storia di 
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Yuanyang, cameriera della madre Jia, che rifiuta di diventare concubina di Jia She e sceglie il 

suicidio.55 

Non tutte le donne sono state considerate vittime sin dall’inizio della rossologia: 

Baochai, ad esempio, era presentata come un oppressore più che come una vittima, ma questa 

concezione cambiò con la nuova rossologia. Anche lei, come le altre donne, subisce le norme 

etiche della società, ma ne è avvelenata. Lei richiama sempre le regole morali appropriate per 

il comportamento femminile, ma ciò non fa di lei un oppressore: è stata ingannata dalla 

società e dalle sue norme, a causa della sua ingenuità e della sua innocenza giovanile.56 

Una donna che è sempre stata al centro delle discussioni su Il sogno della camera 

rossa, soprattutto in età contemporanea, è Wang Xifeng. Sposata con Jia Lian, della corte di 

Rongguo, Xifeng ha il compito di amministrare tutta la casa Jia, e soprattutto le sue finanze. È 

una donna bella, vivace, dotata di umorismo, ma anche estremamente gelosa e crudele. Per 

questa sua natura malvagia è stata spesso paragonata a donne e uomini passati alla storia come 

personaggi negativi e cruenti, degli anti-eroi. È stata paragonata a Cao Cao, il generale del 

periodo dei Tre regni, a imperatrici che hanno ottenuto il potere in maniera illegittima, come 

Wu Zetian della dinastia Tang o Cixi, l’imperatrice vedova della dinastia Qing. Il loro potere 

derivava dalla loro relazione con la casa imperiale, così come quello di Xifeng deriva dalla 

sua intimità con la madre Jia e la signora Wang. L’amministrazione della casa Jia avrebbe 

infatti dovuto essere responsabilità di Jia She, suocero di Xifeng, uomo incompetente, e sua 

moglie, la signora Xing, considerata da tutti stupida e senza educazione. A causa delle 

mancanze di questi personaggi, la responsabilità della casa dovrebbe ricadere su Jia Zheng, 

capo del ramo più giovane della corte Rongguo, e sua moglie, la signora Wang, zia di Xifeng 

e genitori di Baoyu. Data la competenza di Xifeng e il suo legame familiare con la signora 

Wang, la ragazza viene “trasferita” nell’altra corte, la più potente. Qui, invece di dedicarsi al 

suo ruolo di nuora devota e ricca di pietà filiale, Xifeng spende tutto il suo tempo a 

compiacere la madre Jia e la signora Wang.  

Per i critici del romanzo era difficile considerare Xifeng una vittima dell’oppressione 

della società imperiale di epoca Qing, tanto che i rossologi della Repubblica Popolare Cinese 

hanno iniziato a studiare la figura di Xifeng come eccezione all’interno del romanzo. Ella non 

rappresenta la tipica donna oppressa di epoca Qing, come Daiyu e Xiangyun, ma piuttosto un 

oppressore crudele. In generale, è l’uomo a essere considerato come un oppressore, ma lei ne 

possiede alcune qualità. All’interno del romanzo viene spesso paragonata agli uomini, e tutto 
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è iniziato quando era una bambina: da piccola era infatti soprannominata “fratello Feng”, e 

questo sembra aver segnato la sua personalità. Il suo nome, le sue azioni e la sua educazione 

sono molto maschili, e suggeriscono il suo desiderio di essere un uomo. Questa doppia natura 

di Xifeng porta a uno squilibrio interiore tra yin e yang, e infine ad una malattia: l’interno si 

riflette all’esterno. Nonostante i suoi problemi di salute, Xifeng rifiuta di lasciare il potere e 

l’amministrazione della casa, stressandosi e peggiorando ancora di più le sue condizioni, fino 

a perdere un feto maschio durante la gravidanza. La mancanza di un figlio maschio la pone in 

una posizione di vulnerabilità, e l’impossibilità di portare a termine una gravidanza viene 

inteso come una conseguenza della sua trasgressione alla moralità. La sua condotta poco etica 

si riflette anche sulla figlia, Qiaojie, spesso malata: si pensava, infatti, che la condotta della 

madre influenzasse la salute dei figli. La capacità di amministrazione di Xifeng invece è 

minata dal suo analfabetismo: ella infatti non sa né leggere né scrivere, ma possiede una forte 

memoria e cameriere più istruite che le permettono di governare la casa nonostante questa sua 

mancanza. Le sue manovre finanziarie, che facevano di lei un’usuraia, erano efficaci e molto 

discrete, ma causarono il suo tracollo, sebbene non per colpa sua. Non sarebbe stata scoperta, 

infatti, se non fosse stato per  il comportamento smodato di suo suocero e dei suoi zii, che 

hanno attirato le guardie dell’imperatore, le quali hanno scoperto i raggiri di Xifeng. La 

caduta in disgrazia della donna, che perde tutti i suoi beni e il rispetto e la fiducia degli 

anziani della famiglia, è in piccola scala ciò che succede all’intera famiglia, che perde tutti i 

suoi averi e la considerazione della gente.57 

 

1.4. “ Il sogno della camera rossa: l’apice della letteratura dell’illusione”  

L’articolo qui proposto in traduzione si intitola “Il sogno della camera rossa: l’apice 

della letteratura dell’illusione” (“‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng” 红楼梦：

梦幻文学的巅峰), ed è tratto dal Journal of Hebei Normal University.58 Come suggerisce il 

titolo, l’articolo analizza Il sogno della camera rossa non in quanto ritratto della vita durante 

l’impero Qing ma in quanto romanzo dell’illusione. Dopo una breve introduzione in cui 

l’autore dell’articolo presenta l’obiettivo del suo scritto, ovvero trovare il vero significato del 

titolo del romanzo di Cao Xueqin, si vengono a delineare tre sezioni. Nella prima, intitolata 

“Nüwa rammenda il cielo con le pietre: un sogno irrealizzabile dell’infanzia dell’umanità”, 

l’autore presenta il mito che apre il romanzo e lo analizza in quanto sogno dell’infanzia 

                                                           
57 Ivi, pp. 68-86.  
58 HAN Jinlian 韩进廉, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng” 红楼梦：梦幻文学的巅峰 (Il sogno 
della camera rossa: l’apice della letteratura dell’illusione), in Hebei shifan daxue xuebao, 17, 1, 1994. 
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dell’umanità, che cerca di sconfiggere le sfide che la natura gli lancia. Da qui deriva il 

concetto di tragicità della realtà, che si riflette nella storia dell’intero romanzo. Il mito viene 

poi paragonato al sogno, perché entrambi sono rappresentazioni dell’inconscio che si 

manifesta nella coscienza. Infine, a Nüwa vengono paragonate le donne della famiglia Jia, 

non perché esse siano delle divinità, ma perché la loro bellezza e purezza sono perfetti per 

“rammendare il cielo” di una società governata dagli uomini. 

Nella seconda sezione, intitolata “Sogno o illusione: ‘il senso fondamentale di questo 

libro’”, oltre a presentare il primo vero sogno del romanzo, che è quello vissuto dallo stesso 

Cao Xueqin, Han Jinlian presenta un’interpretazione al sogno nel primo capitolo del romanzo, 

e descrive la storia della pietra come una storia circolare. Inoltre, crea un paragone tra Il 

sogno della camera rossa e Il padiglione delle peonie di Tang Xianzu, sia per quanto riguarda 

gli elementi religiosi all’interno dei due romanzi, sia per quanto riguarda il tema dell’amore, 

cardine di entrambi i testi.  

Nella terza e ultima sezione, dal titolo “‘Scrivere con uno stile magnifico’: l’abilità nel 

raggiungere l’apice”, Han Jinlian presenta l’argomento centrale del suo articolo, ovvero il 

sogno. Inizialmente, introduce i quattro tipi principali di sogno nella cultura cinese, per poi 

approfondire l’analisi di alcuni sogni presenti all’interno del romanzo. La sua analisi riprende 

concetti di psicologia e fisiologia straniere per comprendere al meglio i sogni, e ciò è un 

elemento tipico della “nuova rossologia”. Infine, l’autore elogia l’enorme conoscenza di Cao 

Xueqin per quanto riguarda la cultura cinese, così come la sua abilità nel combinare 

l’illusione e la realtà all’interno del suo romanzo, la cui egregia fattura lo ha reso il simbolo 

della letteratura cinese. 
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Capitolo 2: Traduzione 

 

Il sogno della camera rossa: l’apice della letteratura dell’illusione 

Han Jinlian 

 

Abstract. Esaminando il romanzo Il sogno della camera rossa all’interno del panorama 

della letteratura cinese sul sogno, e cercando di decifrare il tema del libro, si può scoprire 

come Il sogno della camera rossa costituisca l’apice della letteratura dell’illusione, il ritratto 

dell’immaginario della letteratura sul sogno, la cristallizzazione della letteratura tradizionale 

cinese. Grazie alla sua egregia fattura e alle accurate descrizioni fornisce all’umanità una sorta 

di “enigma della Sfinge”. 

Parole chiave. Sogno, letteratura dell’illusione, coscienza tragica, sogno o illusione, 

aspirazione al successo. 

 

Il sogno, questo nodo dell’animo umano difficile da comprendere, secondo la 

prospettiva letteraria è lo specchio magico della vita della società giunto in questo mondo, e i 

due hanno un legame indissolubile. Già solo tra i romanzi brevi di epoca Qing che 

contengono il carattere “sogno” nel titolo figurano Guilianmeng, Shenghuameng, 

Gushanzaimeng, Sanchunmeng, Yingyunmeng, Xiyimeng, Jinshimeng, Fengyuemeng, 

Shierzaifanhuameng, Huashenmeng, eccetera. Ma per quanto riguarda Il sogno della camera 

rossa, dove si trova il senso di questo titolo così profondo e misterioso? Al momento esistono 

diverse opinioni al riguardo. Mengjue spiega: “Il fatto che queste giovani di buona famiglia 

sprofondino nelle illusioni è la ragione per cui nel titolo compare la parola ‘sogno’. A 

proposito del sogno si fa poi riferimento alla ‘camera rossa’, quindi i fatti che riguardano i 

giovani e le giovani che vivono nei quartieri (femminili) di questa grande famiglia possono 

essere veri oppure no. Le ricche donne della camera rossa si mettono alla prova con la poesia 

sulle Colline Profumate. Zhuang Zhou, che prende coscienza dell’illusione, nel sogno 

ritorna/diventa farfalla: similmente, l’autore di quest’opera le ha dato il titolo de Il sogno 

della camera rossa”. 1 Ye Chonglun, nella sua Hongloumeng tici [Prefazione al Sogno della 

                                                           

1 Vedi la prefazione di Mengjue all'edizione jiachen de Il Sogno della camera rossa. “Le donne della camera 
rossa sono ricche, si mettono alla prova con la poesia sulle Montagne Profumate” è tratto dalla poesia dell’autore 
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camera rossa] afferma: “Nobili sentimenti e corpi avvolti nella seta, in un batter d'occhio lo 

splendore lascia tracce ormai remote. Anche se non si entra nel mondo dei sogni, chi non è 

parte di un sogno?”2 Sulla questione se i loro commenti e la loro comprensione raggiungano o 

meno il samadhi – lo stato di profonda meditazione buddhista – per ora non ci soffermiamo. 

Se si cambia prospettiva e si esamina la questione nel panorama della letteratura cinese sul 

sogno, forse si può trovare una risposta più adeguata. 

 

1. Nüwa rammenda il cielo con le pietre: un sogno irrealizzabile 

dell’infanzia dell’umanità  

 

Nel capitolo che apre Il sogno della camera rossa, l’autore racconta un mito con 

implicazioni profonde: quando la dea Nüwa sul fantastico dirupo del monte Dahuang 

rammendò il cielo con le pietre e fuse 36.501 pezzi di pietra dura, solo uno di questi non 

venne usato e venne abbandonato sotto il picco Qinggeng. “Questa pietra, una volta temprata, 

aveva acquistato una magica essenza spirituale, di tutte le pietre destinate a sostenere il cielo, 

solo lei non era stata adatta, non era stata scelta; perciò stizzita e vergognosa si tormentava 

giorno e notte.”3 Un giorno, sotto il picco Qinggeng, arrivarono improvvisamente due monaci, 

uno buddhista e uno daoista, e parlarono dello splendore, la gloria e la ricchezza del mondo 

dei vivi, la “polvere rossa”. Questa pietra dura ascoltò, i suoi desideri mondani erano ardenti, 

perciò implorò i due monaci di portarla con loro per provarli lei stessa. Il monaco buddhista 

recitò delle formule magiche, manifestò la sua magia, e subito la pietra divenne una bella 

giada pendente, luminosa e lucida, dopodiché venne portata nel mondo della polvere rossa, 

dove si reincarnò nella casa Jia. Questa è “l’origine” di Jia Baoyu. Dopo che Jia Baoyu “ebbe 

visto oltre la polvere rossa”, tornò ancora al picco Qinggeng, e registrò la sua esperienza nella 

“polvere rossa”. Il sogno della camera rossa è anche chiamato Storia di una pietra, ed è da 

tale episodio che prende questo nome. 

                                                                                                                                                                                     

di epoca Tang Bai Juyi “Qinzhongyin – Yihun” (Canto di Qinzhong – Sul matrimonio): “Le donne della 
famiglia ricca della camera rossa, hanno giacche ricamate d’oro; quando incontrano qualcuno non gli lasciano 
andare la mano, è l’inizio dei sedici anni innocenti”. “Zhuang Zhou, che prende coscienza dell’illusione, nel 
sogno ritorna/diventa farfalla”, vedi “Zhuangzi – Sull’eguaglianza di tutte le cose”: “Una volta Zhuang Zhou 
sognò che era una farfalla svolazzante e soddisfatta della sua sorte e ignara di essere Zhuangzi. Bruscamente si 
risvegliò e si accorse con stupore di essere Zhuangzi.”. Zhuang-zi, Milano, Adelphi, 2013, p. 32. [N.d.A] 
2 Per la Prefazione al sogno della camera rossa di Ye Chonglun, vedi il cfr. Gudian wenxue yanjiu ziliao huibian 
– Hongloumeng juan [“Raccolta di studi sulla ricerca della letteratura classica – Volume sul sogno della camera 
rossa]”, Zhonghua, 1980, p. 431. [N.d.A.] 
3 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., p. 18. 
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La base del mito della pietra dura abbandonata si trova nel capitolo “Scrutando 

l’oscurità” dello Huainanzi, dove si registra la storia “Nüwa fonde pietre di 5 colori per 

rammendare il cielo”. Riguardo al significato “originale” del mito di Nüwa sussistono varie 

opinioni. Se si giudica l'opera da questo punto di unione tra mito e sogno emerge senza 

difficoltà il profondo mistero celato al suo interno. 

Il mito, originariamente, era un sogno dell’infanzia dell’umanità. Gli uomini, all’epoca 

del mito, pensavano che le figure umane che apparivano in sogno fossero gli spiriti che 

temporaneamente lasciavano il corpo, e da questo nacque una nuova concezione: il pensiero 

dell’uomo non è un movimento del corpo, ma è lo “spirito”, questa “strana ombra” che 

alloggia all’interno del corpo, e se la persona muore lascia il corpo per vagare nelle quattro 

direzioni. L’idea che lo spirito non morisse aiutò i popoli primitivi a personificare le 

imprevedibili forze della natura, essi concepivano in maniera naturale ogni tipo di divinità, e 

in questo modo nacquero i primi miti. Sogno, spirito, divinità, mito: questa è la descrizione 

del percorso di produzione del mito così come è stata presentata nell’epoca post-mitica. Al 

tempo dei miti, gli uomini vivevano nella natura, ma a causa della scarsità di forze produttive, 

l’esistenza umana subiva ininterrottamente le minacce e le pressioni delle forze della natura; 

gli uomini, per continuare a vivere, dovevano quindi ingaggiare una lotta disperata contro 

queste minacce e pressioni. Da questo si può dedurre come ciò che viene mascherato sotto 

l’apparenza magica della storia di Nüwa che rammenda il cielo con le pietre sia proprio il 

sogno meraviglioso del popolo primitivo che tentava di sconfiggere la pioggia, i terremoti, i 

vulcani e le varie calamità naturali. L’“adattamento” che Cao Xueqin fa del mito di Nüwa lo 

ha “umanizzato” ulteriormente. Se si guarda alla creazione della tragedia nell’intero romanzo, 

il mito dopo l’adattamento non è un elogio alla dea Nüwa, ma è un sospiro di rimpianto per 

l'“essere consumato dalla polvere rossa e senza aver concluso nulla” della pietra che dopo 

essere diventata Baoyu “errò nella polvere rossa”. Proprio in questo senso Cao Xueqin 

affermò che il mito di Nüwa che rammenda il cielo con le pietre è l’origine della sua 

creazione, Il sogno della camera rossa, ed è l’origine di tutte le storie fantastiche della pietra 

riportate nel testo. Tuttavia l'autore, durante la stesura, è un autore consapevole, e l'opera è il 

prodotto della sua coscienza, la cristallizzazione dell’arte della coscienza. Per questo si può 

affermare che la storia, registrata da Cao Xueqin, della pietra che si lamenta perché “non è di 

un materiale che possa rammendare il cielo”, è proprio il ritratto dello stato tragico dell’autore 

stesso, il cui destino non è di “rammendare il cielo” ma di essere abbandonato dalla società, è 

la rivelazione della coscienza tragica del talento sconosciuto dei letterati cinesi. 
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La coscienza tragica è il riflesso della realtà tragica e anche la sua comprensione. 

Nell’ambiente vitale dell’umanità si verificano di continuo eventi tragici, perché la realtà sfida 

costantemente l’umanità e la obbliga a raccogliere la sfida. Le sfide della realtà hanno una 

natura non comune, imprevedibile, e per la capacità di comprensione dell’uomo hanno una 

natura non razionale, perciò lo fanno soffrire; l’arma con cui l’uomo raccoglie le sfide 

proviene dal suo istinto di sopravvivenza, così come dalla convinzione del suo livello di 

conoscenza, e ha una natura che va oltre il razionale. La tragicità dell’umanità sta nell’unione 

tra l’irrazionalità delle sfide e la natura che va oltre la razionalità della loro accettazione. 

Sicuramente, la tragicità della realtà non produce come conseguenza certa una coscienza 

tragica che possiede un’ideologia propria. Il prendere forma di una coscienza tragica — una 

concentrazione di sofferenza e convinzione — rappresenta la comprensione e la conoscenza 

della tragicità della realtà. Gli antichi elaborarono i miti, e questo rappresenta un metodo di 

comprensione e di conoscenza della tragicità della realtà. Per questo, il tema del mito 

coinvolge senza eccezioni le sofferenze e le convinzioni umane. La tragicità della realtà non 

termina con la fine dell’epoca del mito. È l’esatto contrario: la civiltà umana emerse proprio 

all’interno della tragicità delle sfide e della loro accettazione. Alla crescita della civiltà fa poi 

seguito una serie di sfide e di raccolta di sfide della tragicità. Una differenza importante sta 

nel fatto che nel processo di nascita della civiltà le sfide e la loro accettazione avvengono 

principalmente tra l’uomo e la natura; durante la crescita della civiltà, invece, queste non 

avvengono più solo tra uomo e natura, ma soprattutto tra uomo e uomo. Per questo le 

sofferenze e le convinzioni si riflettono costantemente all’interno di un’ideologia umana. In 

altri termini, in tutti i movimenti umani così come nei prodotti dell'umanità si può vedere un 

mito, e la letteratura, in quanto ideologia, di certo non può essere un’eccezione. Su questo 

punto, le opere letterarie delle generazioni successive si rifanno alle origini, nessuno è escluso 

dai discendenti del mito. Il sogno della camera rossa di Cao Xueqin si apre con un mito, il 

contenuto dell’intero romanzo si inserisce all’interno di un mito, e il suo significato merita 

una considerazione più profonda. 

Sintetizzando il mito nel suo complesso, la sua matrice storica dà forma a un sistema 

che presta particolare attenzione alla vita (come Nüwa che crea l’uomo, il longevo Pengzu, Fu 

Shuo che sostiene le stelle); alle imprese (come Gun e Yu che addomesticano le acque, il 

vecchio stolto che sposta le montagne, Houyi che scocca frecce verso i soli); al 

raggiungimento di un luogo altro (come le alte scale che costruiscono un albero, i monti 

Kunlun della capitale imperiale, il luogo dove sorge il sole oltre il mare). Sogno e mito sono 

uguali, sono il mezzo tramite il quale l’inconscio si manifesta nella coscienza. La descrizione 
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del sogno nelle opere letterarie, sebbene sia creata direttamente dalla coscienza dell’autore, è 

l’autore stesso che prende come fondamento il tema espresso per simboleggiare date cose e il 

loro significato, ma ciò che si ottiene alla fine della creazione è un ritorno della coscienza 

all’inconscio. Per questo, la matrice storica della letteratura del sogno e quella del mito sono, 

per natura, “sorelle gemelle”. Non solo, nella creazione letteraria il mito secondo cui “le 

diecimila cose hanno uno spirito” concepisce questa difficile cristallizzazione della vita della 

società primitiva e della vita psicologica, e la fede collettiva e inconsapevole dell’infanzia 

dell’umanità, che per gli scrittori ha conferito “ali colorate” al sogno, fluttua nel sistema della 

matrice storica della letteratura del sogno, coglie il raggio dell’ispirazione, tesse una 

“letteratura dell’illusione” che abbaglia lo sguardo. Nella storia della letteratura cinese, lo 

Shiji (Classico delle Odi) e il Chuci (Canti di Chu) dell’epoca pre-Qin cantano molte storie di 

sogni; dopo le dinastie Wei e Jin, in seguito alla “consapevolezza” costante della letteratura, si 

è registrata una tendenza verso la letteratura dell’illusione. Per quanto riguarda i versi in 

forma di qu e fu, le opere Zhiyufu di Ruan Yu, Mengyoutianlaoyinliubie di Li Bai, Mengtian 

di Li He, Yimaozhengyueershiriyejimeng sull’aria di “Jiangchengzi” di Su Shi, Wo meng di 

Lu You, “Mengzhongzuo” in Changongqu di Zheng Guangzu, esse sono tutte opere famose 

che hanno incontrato il favore generale. In particolare nell’ambito dei romanzi e dell’opera 

cinese, dai chuanqi di epoca Tang Zhenzhongji e Nanhetaishouchuan, fino al romanzo di 

costume di metà dell’epoca Ming Jinpingmei, e ancora al libro sulle cose del mondo dell’età 

d’oro dell’epoca Qing Il sogno della camera rossa; dallo zaju di epoca Yuan Hudiemeng (Il 

sogno della farfalla), fino al chuanqi gioiello della dinastia Ming Mudanting (Il padiglione 

delle peonie), e ancora alle opere classiche imbattibili dell’inizio della dinastia Qing 

Changshengdian (Il palazzo della vita eterna) e Taohuashan (Il ventaglio dei fiori di pesco), 

esse descrivono sogni di tutte le forme e rivelano una galleria multicolore della letteratura 

dell'illusione. Per concludere la lista delle opere sopra elencate, paragonandole alla matrice 

storica della letteratura sul sogno e a quella del mito, se si deve trovare una differenza, la 

letteratura dell’illusione è una creazione di letterati, dà particolare enfasi all’interesse per le 

imprese, ovvero alla riflessione sulla strada della vita e all’orientamento dei suoi valori. Cao 

Xueqin disse a proposito della scrittura de Il sogno della camera rossa: “Allora decisi di 

comporre un’opera per raccontare dei giorni in cui per grazia celeste e per virtù degli avi 

indossavo vesti di broccato e calzoni di seta, il cibo era dolce e il bere copioso; e sordo agli 

insegnamenti del padre e dei fratelli, ingrato della bontà di amici e maestri, non sono riuscito 
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in nulla - mezza vita fallita. Pieno di colpe, lo so, ma non potevo, per nasconderle, lasciare 

che una sola di quelle donne fosse dimenticata.”4 Scrivendo la biografia delle pure e bellissime 

“ricche donne della camera rossa” fa risaltare, per contrasto, la propria “colpa che non cambia 

mai e che delude metà della vita”, non suscita nelle persone proprio una riflessione sulla 

strada della vita e l’orientamento dei suoi valori? 

Cao Xueqin fonde la sua riflessione con il mito di Nüwa che rammenda il cielo con le 

pietre: non è questo forse un simbolo o una metafora che paragona le ricche donne della 

camera rossa alla dea Nüwa del mito? Se è così l’associazione sembra assurda: perché le 

“dodici forcine di Jinling” non hanno l’abilità di rammendare il cielo. Ma secondo la 

riflessione di Cao Xueqin: nella società dominata dal potere maschile, l’uomo presto degenera 

fino a un “residuo torbido”, solo le ragazze innocenti e senza colpa mantengono il “bianco 

puro” dell’acqua. È evidente come la loro bellezza innata sia, quindi, un materiale perfetto per 

“rammendare il cielo”. Per questo, Cao Xueqin ha pianificato in particolare il Paese Illusorio 

del Grande Vuoto per simboleggiare il regno femminile del Giardino della Grande Vista. Qui 

vide “una balaustrata rossa e gradini di giada, verdi alberi e un fresco ruscello, senza traccia di 

essere vivente, e dove vento e polvere erano sconosciuti”.5 Baoyu ne è testimone diretto, e 

pensa: “Questo sì che è un bel posto, potessi passare qui la vita, piuttosto che stare ogni 

giorno sotto il controllo di genitori e maestri”.6 Ciò che stupisce ancor di più è la “donna 

immortale” di questo luogo: la sua purezza è “orchidea d'autunno vestita di rugiada”, la sua 

calma “pino giovane in valle deserta”, la sua tenerezza “crepuscolo nello stagno”, la sua 

grazia “drago che nuota per l'acqua sinuosa”, il suo spirito “luce di luna su gelido fiume”, 

tanto che si può affermare che “se non dal banchetto degli immortali, nessuno le fu pari sullo 

stagno di diaspro”.7 

In questo punto Cao Xueqin lancia un avvertimento ai mortali: il cielo deve essere 

questo tipo di cielo, l’uomo deve essere questo tipo di uomo; solo questo tipo di uomo può 

contribuire alla creazione di questo tipo di cielo. Questo è il profondo significato 

dell’adattamento operato da Cao Xueqin al mito di Nüwa che rammenda il cielo con le pietre, 

il quale spinge gli uomini a realizzare il sogno dell’infanzia dell’umanità. Tuttavia, in una 

società governata dagli uomini, questo è un sogno difficile da realizzare!  

 

 
                                                           
4 Ivi, p. 17. 
5 Ivi, p. 79. 
6 Ibidem. 
7 Ivi, p. 80. 
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2. Sogno o illusione: “il senso fondamentale di questo libro”  

 

Cao Xueqin, per realizzare il sogno dell'infanzia dell'umanità, continua ad entrare nel 

mondo illusorio dei sogni, guidando il lettore nell'assaporare il sogno che ha già vissuto nella 

sua “delusione di metà di una vita”, e “spinge l'uomo comune a rinnovare il proprio sguardo”.  

Per quanto riguarda Il sogno della camera rossa, il cui titolo riflette il contenuto, è 

raro trovare un romanzo cinese o non, antico o moderno, che come esso mostri una tale 

moltitudine di sogni. Questo è proprio ciò che Zhi Yanzhai afferma riguardo la poesia nel 

sogno di Xiangling: “Lo svolgersi del grande romanzo è un sogno, la passione di Baoyu è 

sogno, la lascivia di Jia Rui è sogno, anche lo schema di sostentamento della famiglia tipico 

della dinastia Qin è sogno, il comporre poesie è pure sogno, anche lo specchio di vento e luna 

emerge da un sogno, perciò anche la camera rossa è un sogno.” Certamente, Il sogno della 

camera rossa ha raggiunto l'apice della letteratura dell'illusione, non solo contiene moltissimi 

sogni, ma addirittura “è scritto con uno stile magnifico”, ed è molto apprezzato. Ciò che 

colpisce il lettore è “lo scrivere senza scrivere”: sebbene non si scriva direttamente di sogni, 

tra le parole traboccano i colori del sogno. Se si ricerca la sua origine, esattamente nel primo 

capitolo, introduttivo del romanzo, si legge che “l'autore, che passò un tempo per l'illusione di 

un sogno, ha raccontato questa Storia di una pietra, celando di proposito i fatti reali dietro la 

pietra meravigliosa.”8 Il vero significato di queste parole è che il romanzo prende in prestito il 

mito della “pietra meravigliosa”, e “adattando” il sogno dell'infanzia dell'umanità racconta 

l'esperienza del sogno che lui stesso ha vissuto in qualità di uomo comune. 

La “pietra meravigliosa”, quando vive nella polvere rossa, non legge “i Quattro Libri e 

i Cinque Classici”, non si esercita con i “saggi concorsuali a otto gambe”, non discute dei 

vantaggi economici della carriera ufficiale, ma denuncia “la materia torbida” dei funzionari di 

governo “traditori della patria”. Lui offre il suo cuore come tributo alle ragazze “dalla bianca 

purezza”, porta rispetto alle giovani donne della camera rossa pur avendo un rapporto intimo 

con loro, e infatuato nuota nel fiume dell'amore insieme a Daiyu. Tuttavia, nell’affrontare la 

realtà in cui, sopraffatto dalle avversità, il regno femminile del Giardino della Grande Vista 

mostra tutti esausti, lui è afflitto e addolorato, tanto che cerca di ammazzare il tempo 

confondendo l'atteggiamento del mondo. Per questo, “senza motivo cercò malinconia e 

dolore, in alcuni momenti come stupido e pazzo”, rimproverato dalla società per essere parte 

                                                           
8 Ivi, p. 17. 
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di una generazione di “degeneri”, “nei modi non compreso, di indole chiusa e strana”.9 Non 

ha modo di distrarsi da questa sua malinconia e dolore: o fare voto “diventando cenere”, fino 

a trasformarsi in “fumo leggero” che si dirada seguendo il vento; o meditare come il re 

scimmia Wukong, fino a voler “diventare un monaco buddhista”; oppure cercare tra i classici 

daoisti un supporto psicologico a cui affidarsi, così che poi “nudo e spoglio, vaga senza luogo 

ove posare”. Il suo ritorno a casa non può che essere come “mollare la presa su un precipizio”. 

Tutto ciò, impercettibilmente, aggiunge all'immagine dell'uomo un velo di sogno. 

Esaminandolo dal punto di vista storico, la figura umana di questa “pietra meravigliosa” che 

si affida all'esperienza umana dell'autore, con la sua sensibilità precoce richiama ad un'analisi 

razionale della realtà, ma l'analisi razionale nella sua mente si addormenta senza mai 

risvegliarsi. Nel maledire l'oscurità entra nell’anello di luce di un ideale, ma l'ideale è difficile 

da concretizzare, e immediatamente arriva la disillusione. “Come stupido e pazzo”, egli corre 

come il vento sugli incroci in cui si alternano le ere antiche e le nuove, vuole calcare una 

nuova strada ma allo stesso tempo non vuole lasciare la vecchia, che conosce bene; rivela la 

decadenza della società, così come la propria inettitudine. Più semplicemente, Cao Xueqin 

solo “vivendo tutte le sciagure della polvere rossa” può allora “parlare dell'origine del 

sogno”.10 Chiarito ciò, non è difficile capire perché il buon Cao volesse raccontare i sogni del 

“duca della rossa armonia” e delle “ricche donne della camera rossa”. 

Nel primo capitolo de Il Sogno della camera rossa l'autore scrive: “Nelle parole 

‘sogno’, ‘illusione’ sta il senso fondamentale di questo libro: sull’allegoria si richiama 

l’attenzione del lettore.”11 Nel romanzo tutto coinvolge la parola “sogno”, e nel commentario 

di Zhi viene espresso chiaramente: “accenna parole magiche”, “entrò nel mondo dei sogni”, 

“questo è illusione”, e via dicendo. Questo capitolo mostra “Zhen Shiyin che in sogno 

conosce la pietra meravigliosa”, e questa è la sua “versione”: 1) racconta, attraverso il mondo 

dei sogni, “l’unione di legno e pietra” tra il servo Shenying e l'immortale Jiangzhu. Tale 

unione, nata come amore predestinato, si oppone al “matrimonio di oro e giada” voluto dalla 

famiglia. “L’unione di legno e pietra” subisce le tempeste di vento e luna, prova il sapore 

dell'amore predestinato,12 rivelando la natura dell'amore tra Baoyu e Daiyu. 2) Utilizza una 

profezia come metafora del destino infelice di Yinglian (Xiangling). Viziata fin dall'infanzia, 

Yinglian scompare durante la Festa delle lanterne, e una volta cresciuta viene venduta come 

                                                           
9 Il sogno della camera rossa, terzo capitolo, poesia sul motivo della “Luna sul fiume Xijiang”. [N.d.A.] 
10 Vedi nota 2. [N.d.A.] 
11 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., p. 18. 
12 Storia di una pietra, edizione jiaxu, capitolo 1, nota sul margine superiore. [N.d.A.] 
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moglie a Xue Pan, fino a che “il fiore del noce d'acqua sarà sciupato dalla neve”.13 Yinglian è 

parte del registro supplementare delle “dodici forcine di Jinling”, svolge, dall'inizio alla fine, 

un ruolo importante e di risalto all'interno della grande storia de Il  Sogno della camera rossa, 

e può essere definita miniatura e presagio della tragedia umana delle “ricche donne della 

camera rossa”. 3) Utilizzando il termine illusione, descrive l'apice e il declino di Zhen Shiyin 

tornato al paese natale, Zhi Yanzhai ritiene che il primo capitolo dell'opera “non emerga da 

una famiglia fiorente, prima scrive di una piccola famiglia di funzionari, da piccoli a grandi, 

ed è questa l'arte della composizione di questo libro.” E aggiunge: “Prima si cerca, poi ci si 

china, Shiyin ha concluso una piccola fase di apice e declino, se ciò che è detto ‘vero’ non se 

ne va, il ‘falso’ non può arrivare.”14 In altri termini, le esperienze infelici di Zhen Shiyin e di 

sua figlia Yinglian sono proprio la miniatura e il presagio di ciò che succederà a Baoyu, alle 

“dodici forcine” e alla famiglia Jia tutta. 

Jia Baoyu, in origine, era una pietra dura sotto il picco Qinggeng nel fantastico dirupo 

del monte Dahuang, è materia, è natura, è selvaggio e solitario, ma tranquillo e indisturbato. 

Questa pietra dura senza vita, “una volta temprata, aveva acquistato una magica essenza 

spirituale”; possedeva la capacità di “rammendare il cielo” ma non la fortuna di poterlo fare, 

così selvaggio e solitario chiese di poter andare “in un luogo luminoso e fiorente, in una 

famiglia di letterati, in una terra di piaceri e di lusso, gentile e prospera”,15 dove godrà della 

dolcezza del mondo umano ma ne assaporerà anche l'amaro. Nel mondo “la bellezza non è 

sufficiente, le cose belle nascondono molti demoni”, nel rivolgere lo sguardo “la felicità 

nasconde eventi tristi, ma l’uomo non può non cambiare”, per questo non sopporta la sua 

malinconia, e ritorna alla solitudine: la natura è separarsi dall’essere selvaggio e cercare una 

solitudine non selvaggia. Questa solitudine è ancora più insopportabile, e alla fine ritorna alla 

natura, ma prima di tutto è una pietra dura, e di nuovo, sotto il picco Qinggeng, tranquilla e 

indisturbata sopporta la sua solitudine selvaggia. Andando e venendo, “ciò che accade alla 

fine è un sogno, e ogni sforzo è vano”.16 È proprio come un anello, che non ha né capo né 

coda, né inizio né fine. Questo anello - che non solo simboleggia la storia di Jia Baoyu - è 

anche molto vicino alla storia dell’universo e dell’umanità. “Si passa attraverso un ciclo, lo si 

chiama samsara, sogno, o fare una capriola, e dopo tutto non ha ancora provato niente di 

simile, ha lasciato uno scritto, una storia dolorosa e sfrenata, una storia che disperde la 

                                                           
13 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., p. 25. 
14 Storia di una pietra, edizione jiaxu, capitolo 2, nota finale. [N.d.A.] 
15 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., p. 19. 
16 Il sogno della camera rossa, capitolo 1, discorso tra un monaco daoista e uno buddhista. [N.d.A.] 
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malinconia e scaccia la noia, che fa scoppiare a ridere mentre si beve il vino, ahimè, non è 

proprio la vita dell’uomo questa? Non è proprio la letteratura? Non è proprio il romanzo?”17 

I letterati di varie dinastie hanno affermato con un sospiro: “la vita umana è un 

sogno!”. Il romanzo, come il teatro e anche tutte le forme letterarie, hanno sempre scritto di 

“vita umana” poiché sono tutte “opere dell’uomo”, e hanno scritto anche di sogni. Il sogno 

della camera rossa si concentra sul sogno della pietra dura Baoyu ma non tralascia i sogni 

delle “ricche donne della camera rossa”. Sebbene racconti il sogno della pietra dura Baoyu in 

modo chiaro, nell'ombra pone i sogni delle “ricche donne della camera rossa”. Esempi chiari 

sono il capitolo cinque “Lo spirito di Baoyu viaggia al Paese del Grande Vuoto”, o il capitolo 

trentasei “Mentre si ricama una coppia d'anitre, un sogno rivelatore nel Padiglione della Ruta 

Purpurea”. Non è importante di chi sia il sogno, lo scopo è quello di “richiamare l’attenzione 

del lettore”, mostrandogli “il senso fondamentale di questo libro”. 

È necessario capire al meglio il significato del “senso fondamentale di questo libro”, 

ed è necessario capire la relazione interna tra “illusione” e “amore” ne Il  Sogno della camera 

rossa. Riguardo a ciò, il commentario di Zhi offre un commento chiaro. Nel capitolo tredici, 

ad esempio, il commento di Zhi riguarda “l’eccessivo lutto per Qin Keqing sulla Torre del 

Profumo Celeste” e il suo spirito che sul letto di morte affida a Wang Xifeng il governo della 

casa Jia, così come il riflesso nel governo della casa nei confronti della morte di Qin Keqing, 

alla fine del capitolo riassume dicendo: 

 

Approfittando della morte di Qin Keqing, si parla anche della metamorfosi dell'amore, alto e basso, 

grande e piccolo, donna e uomo, vecchio e giovane, solo il sentimento dà vita all’amore. Inoltre, 

raccontando il sogno di Fengjie, si  trasforma, nello spazio di un’illusione, un amore appropriato. Ciò 

che è silenzioso non si muove, ma sentendolo lo si può esprimere. L’aspetto che sentiamo, i germogli 

che crescono, in profondità sono veri e falsi, se continuiamo a piantarli bisogna ricompensarli, questi 

sono i sognatori, coloro che amano. Cosa non è illusione, cosa non è amore, l’amore è illusione e 

l’illusione è amore, chi ha gli occhi aperti lo vede da sé. 

 

Parlando di amore, naturalmente vi si associa lo scrittore di epoca Ming Feng Menglong, con 

la sua opera Qingshi [Storia dell'amore]. Tale libro classifica le storie d’amore antiche e 

moderne in ventiquattro categorie: amore casto, amore predestinato, amore cavalleresco, 

amore sfrenato, amore romantico, amore pazzo, così come rimpianto d’amore, amore e odio, 

amore contraccambiato, amore sporco, fatiche d’amore, dubbi d’amore, e così via, tra questi 

si trovano anche il sentimento nobile di compassione, di elogio della lealtà e di purezza, e 

                                                           
17 WANG Meng, Honglouqishilu (The red mansion the Apocalypse), Joint Publishing, 1991, p. 6. [N.d.A.] 
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anche un sentimento volgare che svela e condanna la cattiveria e l’amore sordido, con il 

proposito di creare una “dottrina dell’amore”,18 per educare tutte le creature viventi. Questa 

sua concezione della “dottrina dell’amore” è una continuazione della teoria sull’“innocenza 

infantile” di Li Zhi, della teoria del “vero amore” di Tang Xianzu , della teoria della 

“personalità” di Yuan Hongdao, e porta avanti una critica nei confronti della dottrina del neo-

confucianesimo di epoca Song e Ming del “preservare i principi celesti, estinguere i desideri 

terreni”. Il sogno della camera rossa è particolarmente lungo e prolisso, lo scrittore stesso 

dichiara che “l’intento principale è parlare d’amore”, e anche Zhi Yanzhai nel suo 

commentario ritiene che Il sogno della camera rossa sia, in effetti, “un romanzo d’amore”,19 

“lo scrittore desidera che gli uomini piangano leggendo questa storia d’amore”.20 Come si può 

notare, quando Zhi Yanzhai parla dell’amore all’interno de Il sogno della camera rossa 

spesso lo paragona a Tang Xianzu e alla sua opera, Il padiglione delle peonie. Nel capitolo 

ventitré, ad esempio, si racconta di Daiyu che ascolta una delle attrici della Corte dei Peri 

Profumati cantare una canzone d’amore di Du Liniang de Il Padiglione delle peonie, 

“commossa le batté forte il cuore”, e nel commentario di Zhi si legge: “La signorina 

innamorata perciò con la sua poesia d’amore l’ha incantato, è appropriata e arriva al momento 

giusto”.21  Nel capitolo trentadue “Baoyu pronuncia per sbaglio parole che rivelano i suoi 

sentimenti segreti”, nella critica iniziale è riportata la “Poesia della nostalgia” di Tang Xianzu: 

“L’amore è spietato e infinito, quando arriva in poco si esaurisce. Placare l’amore è il suo 

apice, a metà del mese non v’è ombra sotto l’albero né onde nel mare”. Penso che questa 

poesia “concluda bene questo capitolo.22 

Ciò che Tang Xianzu chiama “amore” comprende anche la liberazione della 

personalità. Tang Xianzu ricerca “il mondo innamorato” della libertà dell’amore, ma in realtà 

il mondo è un mondo di leggi in cui i desideri sono controllati dalla ragione, a causa di ciò, in 

questo modo, “l’amore diventa sogno”, “il sogno diventa commedia”,23  ma utilizzando la 

commedia per scrivere di sogni, all'interno del sogno è descritto liberamente il vero amore 

degli innamorati. È evidente come il sogno e l’amore di Cao Xueqin seguano le orme di Tang 

Xianzu, allo stesso modo “l’amore diventa sogno”, il sogno nella camera rossa, scrivendo così 

                                                           
18  Per maggiori dettagli si veda Storia dell'amore (versione completa), inizio del capitolo “Prefazione di 
Longziyou”. [N.d.A.] 
19 Storia di una pietra, versione qixu, capitolo 64, commento complessivo. [N.d.A.] 
20 Storia di una pietra, versione jiaxu, capitolo 64, commento complessivo. [N.d.A.] 
21 Storia di una pietra, edizione gengchen, capitolo 23, nota sul margine superiore. [N.d.A.] 
22 Storia di una pietra, edizione gengchen, capitolo 32, doppia annotazione. [N.d.A.] 
23 Tang Xianzu shiwenji (Raccolta di poesie di Tang Xianzu), Shanghai Classic Publishing House, 1982, capitolo 
47, “Fuganyilu”. [N.d.A.] 
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questo romanzo d’amore che è Il sogno della camera rossa. È però necessario notare come 

Tang Xianzu, nella sua opera Il padiglione delle peonie, richieda l’aiuto di “coloro che 

provano un amore vero”, che diventa “l’amore”, il tocco romantico secondo cui “coloro che 

vivono possono morire, coloro che sono morti possono rivivere”,24 e fa sì che Du Liniang e 

Liu Mengmei ottengano la conclusione del “grande incontro” della tradizione; Cao Xueqin 

nel romanzo Il sogno della camera rossa utilizza una tecnica che intreccia il vero con 

l’illusione e in questo modo rivela la sua opposizione alla “tradizionale” e “meravigliosa ma 

rovinata tragedia”, perciò la coscienza tragica è ancora più forte, e per questo possiede un 

valore estetico ancora maggiore. 

Se paragoniamo il romanzo al resto della letteratura dell’illusione, si può osservare 

ancora meglio la nobile concezione de Il sogno della camera rossa, e la verità nel suo 

proposito. Tuttavia, esso non eleva la letteratura del sogno del periodo pre-Qin, poiché 

quest’ultima è solo il riflesso delle superstizioni riguardanti il sogno. A partire dalle dinastie 

Sui e Tang, sono apparsi romanzi, opere teatrali e poesie sull’illusione creati dalla mano dei 

letterati, e molti esprimono un sospiro commosso riguardo al passare inesorabile del tempo, 

alla difficoltà nel raggiungere fama e successo e alla vita umana in quanto sogno. Questa è 

una filosofia dalla lunga storia. Zhuangzi, nel periodo degli Stati Combattenti, all’interno del 

suo trattato “Sull’eguaglianza di tutte le cose” creò una storia intitolata “Zhuangzi sognò di 

essere una farfalla”, a causa della confusione del sogno dubita della vita reale, e addirittura 

della realtà dell'uomo. Da questo la letteratura classica cinese poco a poco ha creato una 

tradizione, ma se la paragoniamo, per contrasto, al sogno e alla sua realizzazione, essa riflette 

la particolarità fantastica della società reale, ed esamina la vita umana a partire dalla propria 

immaginazione. Un esempio è la poesia “La cetra intarsiata” di Li Shangyin:  

 

La cetra intarsiata, chi sa da quale remota origine ha le sue cinquanta corde. 

Ogni sua corda, ogni suo ponte, mi rammentano gli anni fioriti. 

Zhuangzi un mattino sognava di mutarsi in farfalla, 

del re Wang il cuore estasiato un cuculo diventava. 

Nel vasto oceano al lume di luna le perle sono lacrime di sirene, 

a Lantian nel tepore del sole le giade nascono tra le nebbie. 

Queste rispondenze possono illudere, destare memorie, 

ma insieme anche la mestizia del tempo perduto. 

 

                                                           
24 Come sopra, capitolo 33, Prefazione al Padiglione delle peonie. [N.d.A.] 



  

 46

Questa è una poesia oscura, ma proprio a causa di questa sua oscurità fornisce ampia materia 

di discussione. A partire dalle dinastie Song e Yuan, i critici di poesia hanno tentato di 

squarciare questo suo velo di mistero, ma ciò che lasciarono furono opinioni discordanti che 

confusero ancor più i lettori. Che lo si chiami esperienza dolorosa, o piangere la scomparsa 

della moglie, non si può negare che desti eventi passati della gioventù, e la sensazione 

dolorosa è come un sogno o un velo di fumo. 

In particolare, l’introduzione del buddhismo e la popolarità del buddhismo Chan, così 

come la diffusione del daoismo, lamentandosi della vita come sogno chiamano a raggiungere 

l’illuminazione come Buddha o a diventare un immortale, e questo costituisce un tema 

cardine della letteratura dell’illusione. Tang Xianzu, ad esempio, dopo aver lasciato il suo 

ufficio ed essersi ritirato nel paese natale a tarda età, ispirandosi a Nanhemeng e 

Handanmeng, adattamenti a teatro dei chuanqi di epoca Tang Nanhetaishouchuan e 

Zhenzhongji, riempì la sua opera di ricchi significati religiosi. Che sia la lingua del 

Nanhemeng che pone l’attenzione sulla ragione del buddhismo Chan, o che sia il tempio 

daoista che nel Handanmeng diventa un rifugio, per tutti lo scopo è fuggire dal mondo, 

dimostrando il loro sospiro desolato nei confronti del ribaltamento tra cielo e terra e della vita 

come luogo di permanenza, e il loro sentimento di disillusione nei confronti dei cambiamenti 

straordinari e del fiorire e morire. 

Il sogno della camera rossa di Cao Xueqin presenta anche il concetto buddhista di 

vacuità, secondo cui le cose sono vuote, ma alla fine è una “tragedia completa”, scritta da un 

autore che ha versato lacrime e sangue, e che ha creato, attraverso figure, circostanze e 

conflitti tragici, un mondo tragico cosciente della sua epoca e della sua realtà. Questo mondo 

rende l’uomo stanco, deluso, indignato, e fa aumentare la sua coscienza tragica. 

Secondo il punto di vista della cultura cinese, inizialmente era necessario evitare la 

coscienza tragica. Questa, se guardata tramite la teoria dei cicli, porta alla legge sul 

movimento, fa dell’armonia il suo punto cardine, riconosce le ordinarie emozioni dei 

sentimenti umani e il movimento regolare di prosperità e declino della storia, così come il 

fluire regolare delle stagioni in natura. Tuttavia, nella realtà, “che all’apice della gioia dei 

sentimenti umani nasca la tristezza, è di certo qualcosa di ordinario”, “trasformare la gioia in 

tristezza è una via conosciuta fin dai tempi antichi”, e “che all’apice della tristezza nasca la 

gioia, è cosa assai rara”.25 A causa di ciò, la teoria dei cicli della cultura non solo non può 

controllare la coscienza tragica, bensì, al contrario, fornisce un nuovo metodo di ampliamento 

                                                           
25 QIAN Zhongshu, Guanzhuibian, volume 3, p. 884. [N.d.A.] 
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della stessa. Per questo, la letteratura dell’illusione cinese sta trasformando la posizione 

dominante che occupa nell’ideale emergente di bellezza in una posizione di rammarico per “la 

vita umana come sogno”. Dai versi sul sogno di Su Shi che mostrano il grande e serio 

sentimento di solitudine della vita umana, dai classici cinesi Nanheji, Handanji, 

Changshengdian (Il palazzo della vita eterna), Taohuashan (Il ventaglio dei fiori di pesco), 

fino a Il sogno della camera rossa, viene mostrato chiaramente il percorso di questo 

cambiamento da una tristezza ottimista a una tristezza senza più nessuna speranza. La 

tristezza senza speranza di Cao Xueqin ha creato una ritratto ispirandosi al “viaggio nel 

mondo dei sogni” di Jia Baoyu: 

 

Decade la casa del letterato 

Finisce il danaro del ricco. 

Chi fu pietosa 

Scampa alla morte. 

Chi senza cuore 

Ha la sua retribuzione. 

Chi tolse una vita 

Dà in cambio la propria. 

Chi fu debitore di lacrime 

Piange le sue fino all’ultimo. 

Occhio per occhio, e non sarà leggero 

Predestinati gli incontri e i congedi. 

Cerca le cause della vita breve nelle esistenze precedenti 

Ricchezza e lunga vita vengono dalla sorte. 

Chi sa guardare la vanità 

Fugge nel mondo santo dello spirito. 

Chi è preso dalla passione 

Perde invano la vita. 

Finito il pasto gli uccelli volano via nel bosco 

Resta un bianco deserto vasto nudo.26 

 

In origine, quindi, il concetto di “vita come sogno” aveva le sue radici nell’indignazione, la 

delusione e l’insofferenza nei confronti della tradizione, e non si è mai riusciti a trovare nuove 

idee che potessero veramente sostituirlo. Questa disperazione ha, perciò, solo la capacità di 

criticare gli eventi precedenti, ma non ha una propria capacità di attrazione. Questo è anche il 

sogno nel mondo degli uomini che Cao Xueqin racconta nella sua opera Il sogno della 

                                                           
26 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., pp. 94-95. 
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camera rossa, adattando il mito di Nüwa che rammenda il cielo e utilizzandolo come 

introduzione, quindi non è proprio questa l’origine del gemito di lamento “non servii a 

sostenere il cielo azzurro, errai per anni nella polvere rossa”?27 

 

3. “Scrivere con uno stile magnifico”: l’abilità nel raggiungere l’apice 

 

All’interno de Il sogno della camera rossa si contano circa trentadue sogni (compresi i 

dodici presenti negli ultimi quaranta capitoli), e tra questi compaiono i quattro tipi principali 

di sogno tipici della civiltà cinese: 1) sogno premonitore, in cui “il sogno diventa un presagio 

della realtà, una previsione del futuro”, ad esempio quello presente nel capitolo cinque “Lo 

spirito di Baoyu viaggia al Paese del Grande Vuoto”; 2) sogno di re Xiang, in cui “il sogno 

diventa il destino reale dell’uomo, è una componente del destino di ogni uomo, il sogno 

rappresenta sempre un collegamento forte tra l’umano e il sovraumano, sia in maniera 

evidente sia in maniera più velata”, come nel capitolo dodici “Jia Rui guarda dalla parte diritta 

lo ‘specchio di vento e luna’”; 3) sogno della ragione, in cui “il sogno è falso, non è reale, è il 

riflesso di un desiderio che l’uomo non ha potuto o non può realizzare”, ad esempio il 

capitolo ottantadue “L’ammalata sul Fiume Xiaoxiang è turbata da un brutto sogno”; 4) sogno 

di Zhuangzi, in cui “il senso della realtà sembra un sogno, include i due orientamenti di 

sviluppo successivi, se lo si esamina dal punto di vista del razionalismo confuciano allora la 

vita è un sogno, secondo il daoismo e il buddhismo, invece, è il ciclo dell’uomo”,28 come nel 

capitolo uno “Zhen Shiyin in sogno conosce la pietra meravigliosa”. Ne Il sogno della camera 

rossa questi quattro tipi di sogno, in particolare il sogno della ragione e quello di Zhuangzi, 

giocano un ruolo importante nell’illustrare “il senso fondamentale di questo libro” e nel 

ritrarre l’essere umano. 

I sogni all’interno de Il sogno della camera rossa riportano in maniera artificiale 

alcune illusioni, e non solo per esigenze di concezione artistica. In generale, la maggior parte 

rappresenta i “geni” della fisiologia del sogno che diventa tale congiunto con la psicologia, 

inoltre tutto ciò è scritto in maniera vivida e vivace, con un avvicendarsi di colori. Questo è 

solo un esempio per vedere lo stile brillante con cui sono scritti questi sogni. 

Nel capitolo cinque “Lo spirito di Baoyu viaggia al Paese del Grande Vuoto. La dea 

Jinghuan fa recitare il Sogno della camera rossa”, è riportato un inusuale sogno erotico di Jia 

                                                           
27 Ivi, p. 19. 
28 ZHANG Fa, Zhongguowenhua yu beijuyishi, Zhongguorenmindaxue chubanshe, 1989, pp. 209-210. [N.d.A.] 
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Baoyu con Qin Keqing. Normalmente, Jia Baoyu è attorniato da bellissime donne che con lui 

sono molto intime e sfrontate, per quale ragione dovrebbe entrare nel mondo dei sogni e 

incontrare Qin Keqing, la moglie del nipote più vecchia di lui, che vive nella corte orientale? 

Gli psicologi ritengono che le persone di sesso opposto di cui si innamorano ragazzi e ragazze 

spesso non sono loro coetanei, bensì donne o uomini più vecchi e già sposati, poiché la loro 

seconda caratteristica sessuale (il portamento) e la terza (il carattere) sono già chiare ed 

evidenti, perciò ancora più sensuali. Nel Giardino della Grande Vista la sola Keqing è 

introdotta nel sogno erotico di Baoyu, e poiché Baoyu quello stesso giorno stava dormendo 

nella camera da letto di Keqing, per lui “ella stessa sollevò la coltre ovattata di seta che un 

tempo Xishi aveva lavata e sistemò il guanciale da sposa che aveva portato Hongniang”.29 

Secondo la fisiologia, nel mondo dei sogni esiste una combinazione di quel dato ambiente che 

è la camera di Keqing e il cuore eccitato a causa degli stimoli dati dalla seducente e leggiadra 

creatura, Keqing appunto, perciò questo è sufficiente a creare nella mente l’immagine di 

Keqing come una figura “graziosa, gentile e acuta” e “carezzevole e calma”. Dopo che Baoyu 

entrò nel sogno, in un sonno confuso, seguì, ondeggiando, la signora Qin in un luogo di 

“nuvola e pioggia” e in cui scorreva dell’acqua: innanzitutto, gli oggetti lussuriosi nella stanza 

di Qin Keqing e Baoyu che “accumula conoscenza attraverso lo studio” sono legati a molte 

storie amorose dell’antichità; secondariamente, il linguaggio amoreggiante di Keqing è 

sufficiente ad attrarre il capriccioso Baoyu durante il risveglio. In breve, questo “sogno 

primaverile” di Baoyu è perfetto, senza difetti, sia che lo si guardi dalla prospettiva della 

fisiologia, sia da quella della psicologia. Chi afferma che “la fisiologia e la psicologia della 

Storia di una pietra sono le più profonde”30 ha un grande intuito.  

Le apparizioni in sogno, le sensazioni, così come anche le poesie scritte in sogno 

riportate all’interno de Il sogno della camera rossa a prima vista sembrano avvicinarsi molto 

all’assurdo, ma se analizzate nel dettaglio hanno un significato molto profondo. Un esempio è 

il capitolo tredici, in cui Qin Keqing appare in sogno a Wang Xifeng. Una notte, quando era 

già suonata la terza guardia, “a Fengjie già si confondevano gli occhi, quando a un tratto le 

apparve vagamente la signora Qin che entrava da fuori, e trattenendo un sorriso le diceva: 

‘Buon riposo, zia! Oggi io me ne vado, e tu non mi accompagnerai nel viaggio. Poiché fino ad 

oggi noi due giovani donne siamo state in amicizia, non mi riesce di separarmi da te, perciò 

sono venuta a prender congedo. C’è ancora un mio intimo desiderio, se non lo dico a te, zia, 

                                                           
29 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., p. 78. 
30 CHEN Tui, Mengyuloushitoujizongping, Chen Tuian xuji, “Xueshuolei”. [N.d.A.] 
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altri non potrebbero occuparsene’.”31 Fengjie chiese alla signora Qin perché le dicesse parole 

come “la luna piena calerà, l’acqua che colma il vaso si verserà”, o “ciò che è più alto più 

pesante cadrà”, perché la esortasse a costruire delle case con campi coltivabili vicino alle 

tombe degli avi, così che una volta giunto il declino della famiglia Jia si potessero ripagare le 

spese per i sacrifici agli antenati e la scuola di famiglia. Alla fine concluse: “Solo perché ti 

voglio bene, zia, prima di lasciarti ti offro due frasi, ricordale bene”. Perciò disse: “Partite le 

tre primavere finì il profumo, cerchi per sé ciascuno la sua casa”. 

 

Fengjie stava per chiedere ancora, quando alla seconda porta si udirono battere quattro colpi “tavola 

delle nubi”; si svegliò spaventata, e le riferirono: ‘Nella corte orientale è mancata la signora Rong’. 

Fengjie fu inondata per tutto il corpo di sudore freddo, ma dopo un momento di astrazione dovette 

vestirsi in fretta […]32 

 

È evidente come l’apparizione dell’anima della signora Qin in sogno non abbia un 

fondamento scientifico, tuttavia ciò su cui è posta l’attenzione non è l’ampia visione di 

Keqing, bensì i sentimenti che Fengjie prova durante il sogno, ed è qui che si può cercare una 

base scientifica. Fengjie, che amministrava l’economia della casa Jia, aveva già previsto che i 

membri della famiglia Jia “a guardare superficialmente sembrano superbi e sdegnosi”, e che 

“le tasche sono già vuote”, poteva solo parlarne con un suo pari o in privato con la signora 

Qin, e non osava esprimere le sue emozioni. Tuttavia, “il subconscio è sempre più oppresso, e 

la sua forza di movimento si rafforza sempre più, in particolare durante la notte a causa 

dell’indebolirsi e dell’abbassarsi del livello di autocontrollo della coscienza, ed è così che la 

figura della signora Qin che appare in sogno si esprime completamente”.33 Allo stesso tempo, 

Fengjie aveva previsto la morte di Keqing. 

Nel capitolo quarantotto, Xiangling, nel suo sogno sulla poesia alla luna da lei scritta, 

disse: “Ecco dunque! Possibile che questa poesia ancora non sia buona?” Baochai in fretta la 

svegliò e le chiese: “A che sei riuscita? Ad applicarti così, sei già arrivata a intrattenere 

rapporti con gli spiriti. Non riuscirai a imparare, ma finirai malata!” Qui l’autore commenta in 

questo modo: “Xiangling era fermamente decisa ad imparare a comporre versi, ma per quanto 

si sforzasse con tutta se stessa, di giorno non era riuscita; ed ecco che nel sogno le erano 

venuti otto versi”:34 

 

                                                           
31 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., p. 180. 
32 Ivi, pp. 181-182. 
33 YAO Weijun, Shenmidezhanmeng, libro tredici “’Hongloumeng’ zhongmengzhizhenmi”. [N.d.A.] 
34 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., p. 587. 
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Lo splendore della luna mal si cela 

È di una bellezza fredda e limpida, 

Nell’estesa pianura si ode rumore argenteo di panni a lavare 

Al canto del gallo la luna ancora splende nel cielo incompleta. 

I viaggiatori sul fiume autunnale odono il triste suono di un flauto 

Di sopra le giovani tristi spose si adagiano sulla balaustra la notte. 

Nel Palazzo Lunare Chang’E non può che chiedersi 

Quale ragione tenga gli uomini distanti l’un dall’altro! 

 

Dopo che tutti l’ebbero letta, sorridendo dissero: “Non solo è scritta bene, ma è anche 

raffinata e interessante”. L’abilità del sogno di aumentare l’intelligenza è supportata da una 

base psicologica e fisiologica. Le invenzioni nella storia della letteratura antica e moderna, 

cinese e straniera, così come quelle nella storia della scienza, non mancano di fornire aneddoti 

interessanti sul mondo dei sogni. Il sogno è completamente diverso dallo stato di veglia in cui 

la coscienza è tenuta sotto controllo, così come è diverso dallo stato di sonno in cui la 

coscienza è nascosta e repressa, è uno stato di coscienza che sta tra i due stati di sonno e 

veglia, diventando così un terzo stato della coscienza. Gli psicologi hanno svolto molti test al 

riguardo, confermando che il sogno contribuisce all’attività di pensiero dell’uomo, e inoltre 

può ottenere da esso una saggezza incredibile fino ad allora celata. In Wudaishi (La storia 

delle cinque dinastie) è riportato: “Wang Renyu amava comporre poesie, ma queste 

mancavano di qualcosa, assaggiava il sogno e lo analizzava, lo lavava con le acque del fiume 

Xijiang, guardando le pietre e la sabbia nel fiume tutto diventava sigillo di giustizia. La 

ragione era di beneficio al filo di pensiero, perciò riunì le diecimila poesie scritte in una vita 

intera in numerosi libri, chiamati Xijiangji”. Secondo il fisiologo americano Cannon, spesso la 

mente riflette su questioni difficili, di conseguenza si portano queste questioni nel sonno, e 

quando ci si sveglia il giorno dopo la risposta è pronta davanti agli occhi: “Per abitudine, ho 

per lungo tempo creduto che l’inconscio mi aiutasse”. Ciò che viene presentato come 

fantastico nelle opere dello scrittore di fantascienza francese Jules Verne, ad esempio la 

televisione, gli elicotteri, i sottomarini, le lampade a neon, i missili guidati e i carri armati, ora 

sono diventati realtà, ma sono nati dalla sua profonda conoscenza e la sua fantasia gli ha 

permesso di trarne non poco profitto. 

Il ritratto del sogno ne Il sogno della camera rossa, che sia lungo o breve, dettagliato o 

approssimativo, diretto o indiretto, è inserito in maniera appropriata e libera. Il più lungo, 

ovvero il capitolo cinque che è quasi completamente un sogno, conta circa cinquemila 

caratteri; il più breve, ovvero quello nel capitolo tredici in cui Baoyu “udì fra il sonno che la 
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signora Qin era morta”, è appena accennato, in maniera fugace e nel modo più semplice 

possibile. Tra quelli descritti in maniera diretta troviamo il sogno di Xiaohong nel capitolo 

ventiquattro: lei possedeva un aspetto grazioso, in cuor suo aspirava ad avere amici altolocati, 

ed era pronta a compiere ogni sforzo pur di comparire davanti a Baoyu, ma questo era difficile 

da realizzare. Un giorno, dopo aver rovesciato il tè a Baoyu, incontrò Qiuwen che la insultò, e 

mentre era così abbattuta… 

 

[…] udì la vecchia nutrice dire che sarebbe venuto Jia Yun, e involontariamente il cuore le batté forte, 

oppressa rientrò nella sua stanza, si sdraiò sul letto, meditando in segreto; si voltava e rivoltava, e 

provava un’assenza di affetti e di interesse. A un tratto udì chiamare piano piano da fuori la finestra: 

“Hong’er, il tuo fazzoletto l’ho raccolto qui io”. Come udì, Xiaohong corse a vedere: non era altri che 

Jia Yun. Involontariamente impallidita e turbata, Xiaohong domandò: “Dove l’ha trovato il secondo 

signore?” E udì la voce ridente di Jia Yun: “Vieni, ché te lo dico”. E venne avanti a tirarla per la gonna. 

Piena di vergogna, Xiaohong si voltò e scappò via, ma inciampò nella soglia della porta e cadde. 

 

“Si svegliò di soprassalto, e capì che aveva sognato”.35 Senza questa spiegazione, chi avrebbe 

capito che si trattava di un sogno? Tra i sogni descritti in maniera indiretta troviamo quello 

nel capitolo diciannove, in cui Mingyan “abbracciato a una fanciulla, faceva con lei la cosa 

che Jinghuan gli aveva insegnata”, venne scoperto da Baoyu, e quando quest’ultimo gli chiese 

l’età della ragazza, Mingyan non sapeva rispondere; chiese anche il suo nome, e Mingyan 

disse: “Lei dice che quando sua madre la allattava si sognò di ricevere una pezza di stoffa con 

sopra una ricca decorazione variopinta della croce buddhista wan, perciò le diede il nome 

Wan’er”.36 Così descritto, un sogno può avere funzioni diverse, e questo fornisce ampia 

materia di discussione. 

Il sogno della camera rossa è, dopotutto, un’opera narrativa, il cui obiettivo principale 

è ritrarre i personaggi al suo interno, riflettere la vita della società, e riportare le intense 

emozioni dell’autore. I sogni all’interno del romanzo, se visti dalla prospettiva dell’arte e 

della letteratura, sono di vari tipi, alcuni hanno la funzione di approfondire i temi dell’opera, 

come quelli nel capitolo uno “Zhen Shiyin in sogno conosce la pietra meravigliosa”, e nel 

capitolo cinque “La dea Jinghuan fa recitare il Sogno della camera rossa”; alcuni sogni 

rivelano le difficili relazioni sociali, come nel capitolo tredici in cui Qin Keqing compare in 

sogno a Wang Xifeng, e nel capitolo venticinque “Per un diabolico incantesimo zio e cognata 

s’imbattono nei cinque diavoli”; altri sogni contribuiscono a dipingere la natura dei 

                                                           
35 CAO, Il sogno della camera rossa, cit., p. 338. 
36 Ivi, p. 268. 
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personaggi, soprattutto quando attraverso il sogno viene rivelato il loro pensiero, come nel 

capitolo trentasei “Mentre si ricama una coppia d’anitre, un sogno rivelatore nel Padiglione 

della Ruta Purpurea”, e nel capitolo ottantadue “L’ammalata del Fiume Xiaoxiang è turbata 

da un brutto sogno”. 

I sogni ne Il sogno della camera rossa sono imprevedibili, sono tutti diversi tra loro, e 

si può parlare di “linguaggio fiorito”; lo stile è vivace, le illusioni sono descritte come la 

realtà, si parla di “scrittura sopraffina”, e non è una lode immeritata. Se si paragonano alla 

prima parte, i quaranta capitoli del seguito riportano anch’essi dei sogni i quali, per essere 

coerenti con l’opera originale, la imitano pedissequamente, in maniera fin troppo prudente. 

Nel capitolo ottanta in cui Jia Baoyu ricorda il suo incontro con la stregoneria, il capitolo 

novantatre in cui l’anima di Zhen Baoyu viaggia al Paese del Grande Vuoto, il capitolo 

centootto in cui Jia Baoyu ricorda il sogno della camera rossa, o il capitolo centosedici in cui 

ottenuto di andare nel Paese Illusorio del Magico Potere conosce il destino degli immortali, si 

rivivono vecchi sogni, cercando di dar loro un nuovo significato. 

Se lo si guarda nel complesso, Il sogno della camera rossa eccelle nel descrivere la 

realtà, “il dolore e la gioia nel congedarsi e nel ritrovarsi, le vicende dell’ascesa e della 

decadenza”, “l’immagine autentica del vero, non travisato, senza nulla di più né di meno”. “È 

fedele alla realtà”.37 Nelle opere che raccontano la realtà sono presenti storie circondate da 

illusioni o da miti, che creano in queste opere delle ali immaginarie e dei tratti romantici, 

aumentando la loro qualità letteraria. “Questa è la norma. Le opere che raccontano la realtà 

diventano spesso pesanti, mentre quelle che parlano di illusioni sono più leggere, i romanzi 

sulla realtà ampliano le conoscenze, quelli sull’illusione divertono grazie al talento dello 

scrittore. Ma dall’altra parte, i romanzi sulla realtà sono sgraziati, mentre quelli sull’illusione 

sono ingegnosi.”38 Il sogno della camera rossa combina abilmente questi due aspetti, dalla 

pesantezza emerge la leggerezza, dall’austerità emerge l’ingegno, e leggendolo allo stesso 

tempo si ampliano le conoscenze e si ammira il talento dello scrittore. Scrivere puramente 

della realtà non è letteratura; la pura illusione sconfina nell’assurdità. Gli elementi di illusione 

inseriti accorciano la distanza tra il romanzo e la vita umana, permettono all’opera di acquisire 

un valore universale e remoto, così come, grazie all’aiuto delle sue ali immaginarie e dei suoi 

tratti romantici, di superare la concezione di spazio e tempo, di avanzare verso il mondo e 

verso il futuro. 

                                                           
37 Tratto da Il sogno della camera rossa, capitolo uno, “La pietra dura risponde al daoista Kongkong”. [N.d.A.] 
38 V. n. 8, pp. 1-2. [N.d.A.] 
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Il sogno della camera rossa è una “fenice d’oro”, bellissima e dal volo virtuoso. Se si 

trascura la trama dei sogni, al massimo si può avere un’“aquila calva”. Il sogno inizialmente è 

un “enigma della Sfinge” di difficile comprensione, ma Il sogno della camera rossa fornisce 

una descrizione vivida e dettagliata di questo “enigma”. Questo, di certo, dipende 

dall’educazione letteraria dell’autore, così come dal suo talento artistico. Tuttavia, l’elemento 

importante è l’insieme di profonde ed estese conoscenze di vita accumulate nel tempo. 

L’autore de Il sogno della camera rossa Cao Xueqin non solo conosce molto bene le quattro 

arti (cetra, scacchi, calligrafia e pittura), l’etichetta da rispettare, l’architettura dei parchi e gli 

oggetti di antiquariato, ma è esperto anche di economia e politica, usi e costumi dell’epoca, 

monaci buddhisti e daoismo religioso, così come della cucina, dell’arte medica e della 

divinazione. Leggere Il sogno della camera rossa fa riflettere: Cao Xueqin è un uomo dalla 

enorme conoscenza e di altissima levatura. Egli, grazie alla sua ricca conoscenza, alla sua 

profonda educazione e al suo talento supremo, ha lasciato all’umanità Il sogno della camera 

rossa, un’enorme ricchezza spirituale. 

Questa ricchezza spirituale, come la letteratura, l’arte e la scienza, è parte integrante 

della cultura. Sebbene Il sogno della camera rossa sia un’opera letteraria, con la sua vastità e 

profondità è diventato l’emblema della cultura tradizionale cinese. Se si afferma che la 

letteratura dell’illusione è il ritratto dell’immaginario della cultura del sogno, e che la cultura 

del sogno è anche un’entità unica che si crea nell’interazione tra l’attività culturale e 

l’interesse suscitato dall’ambiente culturale nei confronti del coinvolgimento e del 

mascheramento del sogno (la differenza tra il sogno e la vita quotidiana), allora Il sogno della 

camera rossa è il ritratto di questa entità. Questa sembra una lode a Il sogno della camera 

rossa, ma in realtà non lo è, perché Il sogno della camera rossa è un’enciclopedia dell’epoca 

feudale cinese. Perciò, ad essere precisi, Il sogno della camera rossa è la cristallizzazione 

della cultura tradizionale cinese. Questo è un chiarimento necessario per mettere in guardia 

dall’unilateralità di pensiero. È anche necessario sottolineare che la cultura è tutto ciò che fa 

parte dell’umanità, in origine è un concetto antico che non ha definizione, e per questo può 

essere solo descritto o creato, ma non può essere limitato da una definizione. Il sogno della 

camera rossa, in quanto romanzo all’apice della letteratura dell’illusione e ritratto 

dell’immaginario della letteratura del sogno, e cristallizzazione della cultura tradizionale 

cinese, fornisce all’umanità un vero “enigma della Sfinge”, grazie ai suoi ritratti accurati e 

alla sua egregia fattura. 



Capitolo 3: Commento traduttologico 

 

3.1. Tipologia testuale e dominante 

Il testo presentato in traduzione è un articolo di giornale, dal titolo “Il sogno della 

camera rossa: l’apice della letteratura dell’illusione”, scritto da Han Jinlian. Secondo la 

distinzione operata da Newmark, in quanto articolo di giornale, questo è un testo informativo, 

il quale, come suggerisce la definizione stessa, ha la funzione di informare il lettore riguardo 

ad un dato argomento.1 Nel caso di questo articolo (da qui in poi chiamato prototesto), 

l’argomento è di tipo letterario: l’autore presenta una critica al romanzo Il sogno della camera 

rossa di Cao Xueqin, analizzando, in particolare, le illusioni riportate al suo interno e l’abilità 

dello scrittore nel descriverle, due elementi che hanno permesso al romanzo di raggiungere 

l’apice della letteratura dell’illusione. Il testo di tipo informativo si trova in una posizione 

intermedia tra un testo chiuso e uno aperto. Il primo è un testo in cui è permessa una sola 

interpretazione, in cui il contenuto prevale sulla forma, ad esempio in un testo normativo. Il 

secondo tipo, invece, offre maggiori possibilità di interpretazione, e dà risalto a elementi 

formali, come la poesia. Il testo informativo si trova in una posizione intermedia tra questi 

due tipi di testo.2 

Dopo aver individuato la tipologia testuale, è necessario trovare la dominante, o 

meglio scommettere su quale essa sia. La dominante, generalmente, non coincide con il tema 

del testo, ma può essere un elemento stilistico, come la dialettica tra i personaggi o il legame 

dell’autore con la realtà raccontata.3 Da essa, derivano tutte le scelte strategiche adottate 

durante il processo di traduzione. Nel caso del protesto in questione, la dominante può essere 

individuata nel registro linguistico che lo caratterizza. Il prototesto è scritto con un linguaggio 

medio-alto, caratterizzato da caratteri, espressioni e costruzioni sintattiche provenienti dal 

cinese classico o di derivazione letteraria. Essi determinano lo stile dell’intero testo, e così 

anche quello del testo tradotto (metatesto), che tenta di riportare il registro medio-alto in 

traduzione. 

 

 

 

                                                           
1 Peter NEWMARK, A Textbook of Translation, London, Prentice Hall, 1988, pp. 40-41. 
2 Bruno OSIMO, Manuale del traduttore: guida pratica con glossario, Milano, Ulrico Hoepli Editore, 2004, pp. 
103-104. 
3 Ivi, p. 113. 
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3.2. Lettore modello 

Una volta determinata la dominante del testo, è necessario individuare un lettore 

modello nella cultura ricevente, il quale può anche non coincidere con quello previsto 

dall’autore nella cultura emittente.4 

Il prototesto, pubblicato nel 1994 nel Journal of Hebei Normal University, si 

presuppone fosse destinato a lettori che possiedono una conoscenza medio-alta, sia per quanto 

riguarda specificatamente il romanzo in analisi, sia temi come il buddhismo, le opere e i 

generi letterari tipici della letteratura cinese, che l’autore cita frequentemente nel suo articolo. 

Inoltre, dato il registro linguistico medio-alto del prototesto, il lettore modello dello stesso 

necessitava di un’ampia conoscenza della lingua cinese, non solo moderna ma anche classica 

e letteraria. Numerose sono, infatti, le riprese dal cinese classico e le espressioni formali da 

esso derivanti, che conferiscono al prototesto una maggiore difficoltà di lettura. Numerose 

sono anche le espressioni idiomatiche o chengyu 成语, costrutti di derivazione classica o 

letteraria per lo più composti da quattro caratteri, che nonostante siano entrati nel linguaggio 

comune richiedono una specifica conoscenza del loro significato, in quanto questo è 

raramente deducibile dai caratteri al loro interno. 

Per quanto riguarda il lettore modello del metatesto, ipotizzando che esso venga 

inserito in un volume di approfondimento e critica de Il sogno della camera rossa, si 

presuppone che il lettore possieda, oltre che ad un interesse per la cultura e la letteratura 

cinese in generale, anche una conoscenza alquanto approfondita del romanzo in questione, in 

quanto i riferimenti allo stesso sono molto dettagliati e presentano elementi impliciti che solo 

un conoscitore del romanzo può cogliere. 

 

3.3. Fattori linguistici 

3.3.1. Fattori lessicali 

Il lessico è uno dei componenti di una lingua che crea più difficoltà in fase di 

traduzione, a causa delle diverse sfumature che porta con sé. Inoltre, la diversità della lingua 

di partenza da quella di arrivo causa spesso una necessaria rielaborazione e interpretazione dei 

vocaboli, in modo da adattare meglio il contenuto del testo di partenza alla forma della lingua 

d’arrivo. La lingua cinese, che grazie alla sua struttura risulta più sintetica e immediata, ha 

necessitato, in molti casi, di un’esplicitazione o di una rielaborazione nella lingua italiana. 

 

                                                           
4 Ivi, p. 68. 
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3.3.1.1. Nomi di persona e toponimi 

I nomi propri, generalmente, non dovrebbero subire una traduzione nella lingua del 

ricevente e, per tale motivo, si è scelto di riportarli utilizzando la trascrizione pinyin 拼音, il 

sistema ufficiale della Repubblica Popolare Cinese. Tutti i nomi degli autori cinesi citati nel 

prototesto, quindi, sono stati riportati nel metatesto utilizzando la trascrizione pinyin, poiché i 

loro nomi non contenevano significati che richiedevano una traduzione specifica, e sono stati 

omessi i toni che avrebbero appesantito inutilmente la lettura del testo.  

Per quanto riguarda i nomi dei personaggi del romanzo, anch’essi sono stati trascritti 

in pinyin e non tradotti, in quanto non riconducevano a significati che necessitavano di 

un’esplicitazione e sarebbe risultato estraniante per il lettore, che si presuppone conosca il 

romanzo e il nome dei suoi personaggi. A differenza della versione italiana del romanzo che 

riporta i nomi con la trascrizione Wade-Giles,5 il sistema di romanizzazione dei caratteri 

cinesi, si è preferito utilizzare, nel metatesto, la trascrizione pinyin che, oltre a essere più 

comunemente utilizzata del sistema Wade-Giles, risulta di comprensione più immediata.  

Nel prototesto sono presenti anche dei nomi di luogo, che nel metatesto sono stati 

riportati in modi diversi in base all’importanza che essi ricoprono nella comprensione. Il 

nome dei luoghi in cui si svolge il mito presentato nel primo capitolo, ovvero il Dahuangshan 

大荒山 e Ginggengfeng 青埂峰, nella versione italiana del romanzo di riferimento vengono 

riportati, il primo, interamente in trascrizione pinyin, il secondo solo con la trascrizione dei 

primi due caratteri.6 Presupponendo che il lettore modello del metatesto abbia sì familiarità 

con il romanzo ma non necessariamente con la lingua cinese, si è deciso di tradurre il carattere 

finale delle due espressioni, ovvero quello che indica l’elemento naturale a cui il nome 

proprio (i primi due caratteri) si riferisce, per aiutare il lettore che non conosce la lingua 

cinese a comprendere meglio a cosa ci si stia riferendo. Quindi, i due toponimi sono stati resi 

rispettivamente con “monte Dahuang” e “picco Qinggeng” (p. 35).  

Un nome di luogo che non è stato tradotto nella lingua del ricevente è Jinling 金陵, 

che compare nell’espressione Jinling shi’er chai 金陵十二钗,7 “dodici forcine di Jinling”, che 

indica le dodici belle ragazze che vivono in casa Jia e il cui destino viene rivelato nel capitolo 

cinque. Jinling, letteralmente, significa “ tombe d’oro”, ma è anche l’antico nome della città 

di Nanchino. Per essere fedele al prototesto e al romanzo originale, e per mantenere un 

linguaggio più letterario, è stato scelto di adottare la traduzione “dodici forcine di Jinling” (p. 

                                                           
5 CAO, Il sogno della camera rossa, op. cit. 
6 Ivi, p. 19. 
7 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 19. 
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39) e non di interpretarlo e di sostituire il nome della città con quello più moderno, Nanchino. 

In questo caso, sebbene riportare Nanchino potrebbe fornire un’informazione aggiuntiva sul 

luogo in cui la storia del romanzo si svolge, non è indispensabile per il lettore, ai fini della 

comprensione della vicenda, capire dove avvengono i fatti narrati. Quindi, si è optato per una 

traduzione letterale dell’espressione, la quale mantiene un registro più letterario. 

L’unico toponimo di cui è stata fornita una traduzione completa è Xiangshan 香山,8 

reso con “Colline Profumate” (p. 34). Con questo nome ci si riferisce, generalmente, al Parco 

delle Colline Profumate situato a Pechino, nella periferia occidentale della città. Inserito nel 

prototesto all’interno di una citazione di Mengjue, questo riferimento spaziale sembra 

contraddire quello menzionato in precedenza. Parlando delle “ricche donne della camera 

rossa”, Mengjue afferma che esse “si mettono alla prova con la poesia sulle Colline 

Profumate”, e tale frase suggerisce che la storia si svolga a Pechino, città in cui si trovano le 

“Colline Profumate”, e non a Nanchino. Nonostante questa incongruenza (ancora motivo di 

dibattito tra i rossologi), il lettore riesce a comprendere la storia completamente, senza alcuna 

difficoltà, poiché è un’informazione marginale. Per quanto riguarda la resa in italiano, la 

scelta di tradurre e non di trascrivere in pinyin il nome del luogo è dovuta al registro della 

citazione in cui tale espressione è inserita. In quanto citazione letteraria, e quindi dotata di un 

registro medio-alto, inserire la trascrizione pinyin avrebbe causato, oltre che confusione nel 

lettore che si ritrova un termine cinese a lui non chiaro, anche un abbassamento del registro. 

Per coerenza con il registro letterario, quindi, è stata scelta la traduzione letterale 

dell’espressione. 

 

3.3.1.2. Titoli di opere letterarie cinesi 

Il prototesto menziona numerose opere della letteratura cinese; di alcune esistono 

traduzioni in italiano, di altre, invece, ancora non ve ne sono. Le strategie adottate per la 

traduzione variano a seconda dell’opera in questione e del ruolo che essa svolge all’interno 

del prototesto.  

Per le opere di cui esiste una versione in lingua italiana, è stato scelto di riportare il 

titolo della stessa: un esempio è, oltre al romanzo su cui è incentrato il prototesto, anche la 

poesia di Li Shangyin, La cetra intarsiata,9 di cui, inoltre, è fornita una traduzione completa 

(p. 45).10  Questo approccio è stato utilizzato anche per le opere di cui non esiste una 

                                                           
8 Ivi, p. 17. 
9 Ivi, p. 22. 
10 Martin BENEDIKTER, Le trecento poesie Tang, Arnoldo Mondadori Editore, 1972, p. 230. 
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traduzione italiana, ma che sono note con il titolo in italiano: il Classico delle Odi (Shijing 诗

经), i Canti di Chu (Chuci 楚辞) e Il padiglione delle peonie (Mudanting 牡丹亭). A fianco 

della trascrizione pinyin, quindi, è stato posto il titolo con cui sono conosciuti. Le opere che, 

invece, sono ancora sconosciute ai lettori italiani sono state trascritte in pinyin quando non è 

stato ritenuto fondamentale tradurne il titolo ai fini della comprensione. Le eccezioni sono 

costituite da Hongloumeng tici 红楼梦题词11 e Qingshi 情史.12 Entrambi sono stati, infatti, 

trascritti in pinyin e affiancati da una traduzione del traduttore. Il primo, tradotto con 

Prefazione al Sogno della camera rossa (p. 34-35), è stato tradotto in quanto riguarda 

direttamente il romanzo protagonista del prototesto ed è stato ritenuto importante riportare il 

titolo in italiano per sottolineare la relazione tra esso e il romanzo. Il secondo, Storia 

dell’amore (p. 43) di Feng Menglong, richiedeva una traduzione in quanto da esso inizia una 

riflessione sul valore e l’importanza dell’amore ne Il sogno della camera rossa. 

Nel prototesto sono menzionati anche alcuni miti cinesi (p. 37).13 Essi non sono noti ai 

lettori occidentali, e non esistono traduzioni di tali storie. Considerati importanti per la 

comprensione del metatesto, i titoli di questi miti sono stati tradotti in italiano, in modo che il 

lettore occidentale potesse comprendere perché essi sono menzionati in un tale contesto e 

l’importanza che essi rivestono. La trascrizione dei titoli in pinyin avrebbe creato uno stato di 

confusione nel lettore e lo avrebbe privato di un elemento importante per la comprensione. 

Un caso particolare è il titolo dell’articolo in esame, “‘Hongloumeng’: menghuan 

wenxue de dianfeng” 《红楼梦》：梦幻文学的巅峰 . Generalmente, l’espressione 

menghuan wenxue è tradotta con l’italiana “letteratura fantasy”, ma in questo caso è stato 

apportato un cambiamento, perché tale titolo non risulta adatto a tale contesto, ed è, inoltre, 

fuorviante per il lettore. La letteratura fantasy ambienta le sue storie in luoghi fantastici, 

immaginari, molto lontani dal mondo reale. Il sogno della camera rossa non rientra in questo 

genere letterario, perché è un romanzo realistico, sebbene riporti molti sogni e illusioni; 

quindi, tradurre l’espressione menghuan wenxue con “letteratura fantasy” avrebbe creato 

problemi di comprensione al lettore, non solo occidentale, che associa tale genere a romanzi 

ambientati in mondi magici con personaggi inventati e animali fantastici. L’espressione del 

titolo è stata, perciò, tradotta separando i suoi componenti, menghuan 梦幻, “illusione”, e 

wenxue 文学 , “letteratura”, i quali sono stati poi uniti creando l’espressione “letteratura 

dell’illusione”, un genere sicuramente più adatto a descrivere Il sogno della camera rossa. 
                                                           
11 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 17. 
12 Ivi, p. 21. 
13 Ivi, p. 18. 
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3.3.1.3. Realia 

I realia, in quanto termini o espressioni tipici di una cultura che non trovano un 

corrispondente specifico nelle altre lingue, richiedono una particolare interpretazione ed 

esplicitazione per risultare comprensibili ad un lettore che non ne conosce il significato 

originale. In questo caso, gli elementi di realia incontrati riguardano forme letterarie cinesi, 

che non hanno un corrispondente nella lingua d’arrivo.  

Il primo elemento di realia è shici qufu 诗词曲赋,14 tradotto come “versi in forma di 

qu e fu”  (p. 38). In questa espressione, si fa riferimento a due stili di composizione poetica 

cinesi. Il qu è un componimento poetico molto popolare nel XII secolo; in genere composto 

da una sola strofa, il linguaggio utilizzato era quello poetico, ma molti qu presentavano anche 

caratteristiche del dialetto del tempo, come il polisillabismo. I qu venivano recitati e non 

cantati, sebbene fossero accompagnati da una melodia, ma all’inizio di un verso o al suo 

interno si potevano incontrare dei chenzi 衬字 o pleonasmi, ovvero delle parole che venivano 

pronunciate a ritmo accelerato.15 Il fu, anch’esso ideato per essere recitato ad alta voce e non 

cantato, presentava versi di lunghezze diverse, in genere composti da quattro o sei sillabe. I 

versi pari erano in rima, e quando avveniva un cambio di argomento, sempre descritto in 

maniera molto dettagliata, questo era accompagnato anche da un cambio di rima.16 Entrambi 

questi generi poetici non hanno un corrispondente nella lingua d’arrivo, perciò sono stati 

riportati in trascrizione pinyin.  

Un altro elemento di realia è chuanqi 传奇,17 un genere di racconto in lingua letteraria 

fiorito nel periodo della dinastia Tang (618-907). I temi di cui trattano i chuanqi sono, in 

genere, l’amore e il soprannaturale, spesso combinati insieme. Lo stile di scrittura è molto 

semplice e lineare, influenzato dalla prosa storica.18 Durante la dinastia Song (960-1279), il 

chuanqi quasi scomparve, per tornare in auge nel XIV secolo, ma in una nuova veste. I 

chuanqi, infatti, non erano più racconti su fatti straordinari ma una forma di teatro, anche 

chiamato “teatro meridionale”. La trama era incentrata, in genere, su una storia d’amore 

melodrammatica, ed erano inseriti anche dei passaggi cantati dai vari personaggi 

singolarmente o in coro.19 Il termine cinese, che significa “tradizioni legate a faccende strane”, 

in genere, non viene tradotto ma trascritto in pinyin, in quanto non esiste un corrispettivo 

                                                           
14 Ibidem. 
15 Wilt IDEMA, Lloyd HAFT, Letteratura cinese, a cura di Marco Ceresa, Venezia, Libreria Editrice Cafoscarina, 
2008, p. 189. 
16 Ivi, p. 113. 
17 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 19. 
18 IDEMA, HAFT, Letteratura cinese, cit., pp. 155-157. 
19 Ivi, p. 205 
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adatto per questo genere così ricco e particolare, e questa è stata la scelta anche in questo caso 

(p. 38). 

Un simile caso è quello dello zaju 杂剧,20 un genere teatrale emerso nel XIII secolo. 

Lo zaju comprendeva quattro lunghe sequenze di qu che venivano cantate dallo stesso ruolo e, 

quindi, dallo stesso attore o attrice. Uomini e donne potevano interpretare qualsiasi ruolo, e 

sei erano quelli principali: uomo, donna, farabutto, ufficiale governativo, supplementare e 

bambino; solo ai primi due era permesso cantare. I temi trattati sono di vario genere: momenti 

cruciali nella storia, con intrighi di corte o guerre; storie d’amore tra uno studente e una 

cortigiana o la figlia di una famiglia ricca; crimini e relative punizioni; racconti salvifici 

daoisti o buddhisti in cui il personaggio, dopo aver compreso la vacuità della vita terrena, 

raggiunge l’immortalità.21 Negli ultimi anni della dinastia Ming, questo genere finì per essere 

rappresentato solo a corte, e dopo la caduta della dinastia scomparve. Dal XVI secolo, infatti, 

gli zaju ebbero nuova vita come opere di lettura, mantenendone lo stile e il fraseggio.22 Il 

termine zaju è stato, nel caso preso in esame, mantenuto in trascrizione pinyin e non tradotto 

né con la sua traduzione letterale “spettacoli variati” né con il termine “commedia”, 

generalmente a lui associato (p. 38). La traduzione letterale è stata evitata in quanto troppo 

generica, poiché il rischio era quello di perdere la connotazione di genere letterario dello zaju 

in cambio di una definizione troppo vaga. Il termine “commedia” è anch’esso poco adatto, a 

causa della sua stessa definizione: la commedia è una “composizione letteraria destinata alla 

rappresentazione scenica, divisa in atti e scene, in prosa o in versi, in cui sono narrate vicende, 

specialmente di vita comune, che si risolvono solitamente in un lieto fine.”23 Il termine 

“commedia”, quindi, non è adatto a rappresentare lo zaju, in cui i racconti non si limitano agli 

eventi della vita quotidiana e non terminano sempre con un lieto fine.  

Un altro elemento di realia è l’espressione shiwen bagu 时文八股,24 nota anche come 

bagu wen 八股文. Essa viene generalmente tradotta con “saggio concorsuale a otto gambe” (p. 

40), e indica lo stile di saggio che veniva richiesto agli esami imperiali per diventare 

funzionari statali. Esso derivava dal guwen, o prosa antica, ma possedeva una forma molto più 

rigida. Tale stile si affermò alla fine del XV secolo e rimase obbligatorio per il superamento 

degli esami fino alla fine dell’epoca Qing, e quindi all’abolizione degli esami di stato nel 

                                                           
20 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 19. 
21 IDEMA, HAFT, Letteratura cinese, cit., pp. 198-200. 
22 Ivi, p. 220. 
23 Tullio DE MAURO, De Mauro: il dizionario della lingua italiana, Paravia Bruno Mondadori Editori, 2000, s.v. 
“commedia”. 
24 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 20. 
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1905.25 Tale espressione è stato tradotta nel metatesto con “saggio concorsuale a otto gambe”, 

e risulta comprensibile al lettore che conosce il romanzo cui si riferisce e che si ipotizza sia il 

fruitore del metatesto. Tuttavia, non esiste nella lingua italiana un corrispondente di tale 

espressione poiché essa appartiene solo alla cultura emittente, perciò la scelta di tradurla 

risulta, in questo caso, più adatta rispetto alla trascrizione pinyin utilizzata negli altri casi di 

realia. 

 

3.3.1.4. Espressioni idiomatiche 

La lingua cinese è ricca di espressioni idiomatiche, note come chengyu 成语: essi sono 

“costrutti di derivazione classica o letteraria per lo più composti da quattro caratteri (per certi 

versi analoghi alle espressioni latine da noi a volte utilizzate), sono impiegati come fossero 

unità lessicalizzate, con il significato venutosi consolidando nel corso del loro uso 

millenario.”26 Sono spesso espressi in forma di metafora. 

Il prototesto presenta molte di queste espressioni idiomatiche, e la resa in italiano, per 

alcune di esse, ha creato delle difficoltà. Poche, infatti, sono le espressioni di quattro caratteri 

il cui significato è comprensibile solo tramite l’analisi dei caratteri al suo interno. Se derivanti 

da storie o aneddoti letterari, rendere i chengyu utilizzando una frase fatta in italiano rischia di 

sembrare oscura al lettore, e anche di abbassare il registro linguistico. Per questo, ogni 

espressione rappresenta una caso specifico e ha necessitato di una strategia di traduzione 

particolare. 

I seguenti esempi mostrano dei chengyu risultati comprensibili attraverso l’analisi dei 

caratteri che li compongono: 

 

为此，曹雪芹特地设计了一个“太虚幻境”以象征“大观园女儿国”。在这里，“但见朱栏白石，

绿树清溪，真是人亦希逢，飞尘不到”。宝玉身临其境，想道：“这个去处有趣，我就在这里过

一生，纵然失了家也愿意，强加天天被父母师傅打呢。”27 
 

Per questo, Cao Xueqin ha pianificato in particolare il Paese Illusorio del Grande Vuoto per 

simboleggiare il regno femminile del Giardino della Grande Vista. Qui “vide una balaustrata rossa e 

gradini di giada, verdi alberi e un fresco ruscello, senza traccia di essere vivente, e dove vento e polvere 

erano sconosciuti”. Baoyu ne è testimone diretto, e pensa: “Questo sì che è un bel posto, potessi 

passare qui la vita, piuttosto che stare ogni giorno sotto il controllo di genitori e maestri”. (p. 39) 

 

                                                           
25 IDEMA, HAFT, Letteratura cinese, cit., p. 185. 
26 Magda ABBIATI, Grammatica di cinese moderno, Venezia, Libreria Editrice Cafoscarina, 2010, p.110. 
27 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 19. 
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L’espressione shen lin qi jing 身 临 其 境 , letteralmente, significa “essere presente 

personalmente sulla scena”. L’espressione è stata resa in traduzione con “essere testimone 

diretto”, perché considerata più adatta e coerente con il senso del discorso: Baoyu è 

“testimone diretto” del Paese Illusorio del Grande Vuoto e di ciò che simboleggia. Inoltre, è 

stata mantenuta anche la struttura della frase, poiché sia il costrutto cinese che la resa italiana 

costituiscono due frasi principali. 

 

 《红楼梦》，名副其实，写梦之多为古今中外小说作品所仅见。28 

 
Per quanto riguarda Il sogno della camera rossa, il cui titolo riflette il contenuto , è raro trovare un 

romanzo cinese o non, antico o moderno, che come esso mostri una tale moltitudine di sogni. (p. 40) 

 
Letteralmente, il chengyu ming fu qi shi 名副其实 significa “il nome corrisponde alla realtà”, 

e può essere reso con l’espressione italiana “di nome e di fatto”. Tuttavia, in questo caso, è 

stato esplicitato mediante una subordinata relativa, che ha permesso di adattare il chengyu al 

contesto in cui è inserito e di mantenere la struttura della frase e un registro medio-alto; 

l’espressione italiana “di nome e di fatto” è, infatti, troppo informale per questo contesto. La 

resa che qui è stata data all’espressione ming fu qi shi 名副其实, ovvero “il titolo riflette il 

contenuto”, si riferisce al romanzo che è menzionato alla sua sinistra, e conferisce 

un’interpretazione più specifica al chengyu. 

 

梦，本来就是个难以捉摸的“斯芬克斯之谜”，而《红楼梦》却把这个“谜”描摹的淋漓尽致。
29 
 
Il sogno inizialmente è un “enigma della Sfinge” di difficile comprensione, ma Il sogno della camera 

rossa fornisce una descrizione vivida e dettagliata di questo “enigma”. (p. 54) 

  

Questo chengyu è stato reso in traduzione con gli aggettivi “vivida” e “dettagliata”, poiché i 

caratteri che lo compongono, linli  淋漓 e jinzhi 尽致, sono due aggettivi che significano 

rispettivamente “vivido”, “energico”, e “nel dettaglio”. Frequenti sono, infatti, i chengyu 

composti da due aggettivi giustapposti. 

 
“惯养娇生”的英莲于“佳节元宵后”丢失，长大后转卖给薛蟠为亲，致使“菱花空对雪澌澌”。30 

 

                                                           
28 Ibidem. 
29 Ivi, p. 25. 
30 Ivi, p. 20. 
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Viziata fin dall'infanzia , Yinglian scompare durante la Festa delle lanterne, e una volta cresciuta viene 

venduta come moglie a Xue Pan, fino a che “il fiore del noce d’acqua sarà sciupato dalla neve”. (pp. 41-

42) 

 

Questo chengyu rappresenta una caso particolare, perché i caratteri che lo compongono sono 

invertiti. Solitamente, infatti, questo chengyu si presenta nella forma jiaosheng guanyang 娇

生惯养, con lo stesso significato. Questa espressione indica il viziare un bambino e l’essere 

troppo indulgente da parte dei genitori, e questo significato è riportato nella traduzione 

italiana “viziata fin dall’infanzia”. La categoria grammaticale è, però, stata modificata. Nel 

prototesto il chengyu è inserito come determinante di un nome, mentre nella resa italiana si è 

fatto ricorso a una subordinata, anch’essa precedente il nome a cui si riferisce. 

Il prototesto presenta anche numerosi chengyu in forma di metafora. La traduzione 

letterale di tali espressioni risulterebbe oscura al lettore e di difficile comprensione. Hanno 

richiesto, perciò, una maggiore interpretazione e diverse strategie di traduzione. 

 

对女娲补天神话的“原始”意蕴，向来见仁见智。31 
 
Riguardo al significato “originale” del mito di Nüwa sussistono varie opinioni. (p. 36) 

 

Il chengyu jianren jianzhi 见仁见智, che letteralmente significa “vedere la benevolenza o 

vedere la saggezza”, indica una differenza di opinioni. In questo caso, è stato tradotto con 

“sussistono varie opinioni”, mantenendo la posizione nel periodo come predicato verbale 

della proposizione principale. 

 

当然，《红楼梦》登上梦幻文学的巅峰，不仅仅是写了许多梦，甚至“梦笔生花”，令人叫绝。

32 

 
Certamente, Il sogno della camera rossa ha raggiunto l’apice della letteratura dell’illusione, non solo 

contiene moltissimi sogni, ma addirittura “è scritto con uno stile magnifico”, ed è molto apprezzato. 

(p. 40) 

 

Il chengyu mengbi shenghua 梦笔生花, letteralmente “sognare che dal proprio pennello 

nascano dei fiori”, sarebbe risultato incomprensibile per il lettore, perciò è stato esplicitato in 

modo da renderlo più immediato. Di certo, la traduzione fornita nel metatesto, che mantiene la 

                                                           
31 Ivi, p. 17 
32 Ivi, p. 19. 
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stessa posizione del chengyu nel prototesto, non crea nella mente del lettore lo stesso effetto 

che crea l’espressione cinese ma, ai fini della comprensione, è stato necessario interpretarla e 

in qualche modo semplificarla. Una variante di questo chengyu è shenghua miaobi 生花妙笔, 

che è stato reso come segue: 

 

这里试举一例，以见其写梦的生花妙笔。33
 

Questo è solo un esempio per vedere lo stile brillante con cui sono scritti questi sogni. (p. 48) 

 

但是，面对“大观园女儿国”在“风刀霜剑”的宰割下诸芳殆尽的现实，他悲凉、伤感，以至

以混世的态度消磨时光。34 
 
Tuttavia, nell’affrontare la realtà in cui, sopraffatto dalle avversità, il regno femminile del Giardino 

della Grande Vista mostra tutti esausti, lui è afflitto e addolorato, tanto che cerca di ammazzare il tempo 

confondendo l’atteggiamento del mondo. (p. 40) 

 

“Il vento è come un pugnale e il gelo come una spada”, il chengyu fengdao shuangjian 风刀

霜剑 ha richiesto una semplificazione, ed è stato reso con un solo sostantivo, “avversità”, che 

racchiude in sé il significato dell’espressione idiomatica, sebbene si perda la caratteristica 

metaforica dell’originale. 

 

可见，曹雪芹 的“梦”和“情”同汤显祖一脉相承，同样是“因情成梦”，“梦”在“红楼”，

写出《红楼梦》这篇“情文字”。35 
 
È evidente come il “sogno” e l'”amore” di Cao Xueqin seguano le orme di Tang Xianzu, allo stesso 

modo “l’amore diventa sogno”, il sogno nella camera rossa, scrivendo così questo romanzo d’amore che 

è Il sogno della camera rossa. (pp. 44-45) 

 

In questo caso, il chengyu yi mai xiangcheng 一脉相承, letteralmente “trasmettere attraverso 

le vene da una persona all’altra”, è stato reso con un’espressione italiana che ne riprende il 

significato ma utilizza una metafora diversa, “seguire le orme”. Entrambe le espressioni 

indicano, infatti, il trarre ispirazione da qualcuno, ma con immagini diverse. 

 

这种哲学源远流长。36 
 

                                                           
33 Ivi, p. 23. 
34 Ivi, p. 20. 
35 Ivi, p. 21. 
36 Ibidem. 
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Questa è una filosofia dalla lunga storia. (p. 45) 

 

L’espressione “dalla lunga storia” sostituisce quella più letteraria ma oscura yuanyuan 

liuchang 源远流长 “la sorgente è lontana e il fiume è lungo”. L’immagine del fiume è 

adeguata per tale significato, ma è stata sostituita ai fini della comprensione.  

 

无论是《南柯梦》以禅理作警悟语，还是《邯郸梦》以道观为逋逃薮，均以遁世超脱为宗旨，

表现其对天地翻覆、人生如奇的悲凉感叹和对沧海桑田、升沉荣枯的幻灭情绪。37 
 

Che sia la lingua di Nanhemeng che pone l'attenzione sulla ragione del buddhismo Chan, o che sia il 

tempio daoista che nel Handanmeng diventa un rifugio, per tutti lo scopo è fuggire dal mondo, 

dimostrando il loro sospiro desolato nei confronti del ribaltamento tra cielo e terra e della vita come 

luogo di permanenza, e il loro sentimento di disillusione nei confronti dei cambiamenti straordinari e 

del fiorire e morire. (p. 46) 

 

Letteralmente, canghai sangtian 沧海桑田 significa “dal mare blu ai campi di gelso”, a 

simboleggiare dei “cambiamenti straordinari”. L’interpretazione, anche qui, è necessaria, per 

rendere comprensibile l’espressione altrimenti oscura, sebbene più evocativa. 

 

按理说，贾宝玉身边有那么多与之耳鬓厮磨、日夜狎昵的漂亮女子，为什么进入梦境的偏偏是

远在东府而又比他年长的侄媳妇秦可卿呢？38 
 

Normalmente, Jia Baoyu è attorniato da bellissime donne che con lui sono molto intime e sfrontate, per 

quale ragione dovrebbe entrare nel mondo dei sogni e incontrare Qin Keqing, la moglie del nipote più 

vecchia di lui, che vive nella corte orientale? (p. 49) 

 

Il chengyu erbin simo 耳鬓厮磨, che letteralmente significa “con le orecchie e le tempie che 

si sfiorano”, rappresenta perfettamente il senso di intimità tra due persone, che stanno sempre 

vicine. Tale chengyu è stato, tuttavia, interpretato e semplificato, pur mantenendo il 

significato che porta, per risultare più immediato, ed è stato tradotto con l’aggettivo “molto 

intimo”. 

 

[…] 其次，可卿略带调情的言语足以惹得处于性觉醒阶段的宝玉“心猿意马”。39 
 

                                                           
37 Ivi, p. 22. 
38 Ivi, p. 23. 
39 Ibidem. 
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[…] secondariamente, il linguaggio amoreggiante di Keqing è sufficiente ad attrarre il capriccioso 

Baoyu durante il risveglio. (p. 49) 

 

Il senso del chengyu xinyuan yima 心猿意马, “il cuore è come una scimmia che salta e la 

mente come un cavallo che galoppa”, è l’impossibilità di controllare il pensiero, così come è 

impossibile controllare i due animali che si muovono freneticamente. Nel metatesto è stato 

reso con l’aggettivo “capriccioso”, posto prima del nome cui si riferisce, perché Baoyu è un 

ragazzo dal cuore ingovernabile e irrequieto, perciò capriccioso. 

 

[…] 最短的，如第十三回宝玉“从梦中听见说秦氏死了”，蜻蜓点水，一笔带过。40 
 

[…] il più breve, ovvero quello nel capitolo tredici in cui Baoyu “udì fra il sonno che la signora Qin era 

morta”, è appena accennato, in maniera fugace e nel modo più semplice possibile. (pp. 51-52) 

 

Qingting dian shui 蜻蜓点水 è un altro chengyu che coinvolge un animale, in questo caso una 

libellula. L’immagine che questa espressione suggerisce è quella di una libellula che sfiora 

l’acqua, con un tocco leggero e rapido, appena accennato. Esso fa riferimento al menzionato 

sogno di Baoyu che, appunto, viene solo accennato, in maniera veloce, ed è stato reso in 

traduzione attraverso due espressioni modali. 

 

[…] 她原有三分容貌，因一心想攀上高枝，得空就在宝玉面前现弄现弄，却又难以插手。41 
 
[…] lei possedeva un aspetto grazioso, in cuor suo aspirava ad avere amici altolocati, ed era pronta a 

compiere ogni sforzo pur di comparire davanti a Baoyu, ma questo era difficile da realizzare. (p. 52) 

 

Variante del più comune chengyu pan gaozhir 攀高枝儿 , che letteralmente significa 

“arrampicarsi sui rami più alti”, panshang gaozhi 攀上高枝 porta lo stesso significato 

dell’espressione italiana “avere amici altolocati” o “farsi amici altolocati”. Sebbene il lessico 

utilizzato sia diverso, le due espressioni trasmettono lo stesso messaggio. Questo chengyu, 

insieme al già analizzato yi mai xiangcheng 一脉相承, sono gli unici ad essere stati tradotti 

con un’espressione italiana già esistente nel linguaggio comune. 

 
 

                                                           
40 Ivi, p. 24. 
41 Ibidem. 
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《红楼梦》写梦变化莫测，互不雷同，可谓“笔底生花”；文笔传神，写幻如真，谓之“笔参造

化”，不为过誉。42 

 
I sogni ne Il sogno della camera rossa sono imprevedibili , sono tutti diversi tra loro, e si può parlare di 

“ linguaggio fiorito”; lo stile è vivace, le illusioni sono descritte come la realtà, e si parla di “scrittura 

sopraffina”, e non è una lode immeritata. (p. 53) 

 

In questa frase, le espressioni idiomatiche sono tre, e la loro traduzione è stata affrontata in 

modi diversi. Bianhua moce 变化莫测, letteralmente “i cambiamenti non sono prevedibili”, è 

stato reso semplicemente con l’aggettivo ”imprevedibili”, e non ha creato particolari problemi 

dal punto di vista traduttivo, se non il cambiamento di categoria grammaticale. Bidi shenghua 

笔底生花 , sia per significato che per i caratteri da cui è composto, ricorda i chengyu 

analizzati in precedenza mengbi shenghua 梦笔生花 e shenghua miaobi 生花妙笔. Per 

rendere in traduzione l’idea che “sotto il pennello nascono i fiori”, l’espressione è stata 

riportata come “linguaggio fiorito”, che crea la stessa immagine. Il terzo chengyu bican 

zaohua 笔参造化, che letteralmente significa “il pennello prende parte alla creazione”, indica 

un’abilità magistrale nella scrittura, e per questo è stato tradotto come “scrittura sopraffina”. 

 

相比之下，后四十回续作写梦，为照应原作，亦步亦趋，十分拘谨。43 
 
Se si paragonano alla prima parte, i quaranta capitoli del seguito riportano dei sogni i quali, per essere 

coerenti con l’opera originale, la imitano pedissequamente, in maniera fin troppo prudente. (p. 53) 

 

Il chengyu yibuyiqu 亦步亦趋, variante dell’omofono yibuyiqu 一步一趋, potrebbe essere 

reso con l’espressione italiana “seguire passo per passo”, ma in questo caso è stato tradotto 

con l’espressione “imitare pedissequamente” perché più formale e più adeguata. “Seguire 

passo per passo”, infatti, indica più il seguire un procedimento, un processo, mentre qui ci si 

riferisce proprio a un’imitazione, in questo caso dei primi ottanta capitoli da parte degli ultimi 

quaranta. In questo caso, sia il chengyu che la resa italiana sono due coordinate della 

proposizione principale. 

 
读《红楼梦》使人感到：曹雪芹是一位顶天立地的知识巨人。44 
 

Leggere Il sogno della camera rossa fa riflettere: Cao Xueqin è un uomo dalla enorme conoscenza e di 

altissima levatura. (p. 54) 
                                                           
42 Ivi, p. 25. 
43 Ibidem. 
44 Ibidem. 
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Il chengyu dingtian lidi 顶天立地 “superare il cielo stando in piedi sulla terra” è stato tradotto, 

con un significato più figurato, con l’espressione “di alta levatura”, che perde l’immagine 

metaforica ma mantiene il registro medio-alto del prototesto e del metatesto e la categoria 

grammaticale. 

 

3.3.1.5. Lessico formale 

Il prototesto analizzato possiede un registro linguistico medio-alto, conferitogli, oltre 

che dai numerosi chengyu, anche da molti elementi derivanti dal cinese classico, come 

particelle e termini antichi.  

Una particella che ricorre spesso nel prototesto è zhi 之, di derivazione classica. 

Questa particella svolgeva, nel cinese classico, varie funzioni in base alla posizione in cui si 

trova. Oltre a essere un verbo con il significato di “andare”, essa era anche sostituto 

dimostrativo e di persona, particella di nominalizzazione semplice e relativa. Nel protesto in 

questione compare quasi sempre in forma di congiunzione di determinazione, al posto della 

più moderna particella de 的 che, tuttavia, non scompare completamente dal prototesto. La 

particella zhi occupa la posizione tra determinante e determinato,45 e svolge la stessa funzione 

del de, sebbene con una sfumatura più formale. Questa sfumatura, tuttavia, non è visibile nel 

metatesto, in quanto la si riscontra solo sul piano linguistico del prototesto, e risulta difficile, 

se non impossibile, da rendere in italiano. L’autore del prototesto utilizza entrambe le 

particelle, a volte anche nella stessa frase, indistintamente, senza giustificare l’utilizzo 

dell’una o dell’altra. In poche occasioni, la particella zhi compare anche come sostituto 

dimostrativo. In entrambi i casi presi in esame, l’elemento che sostituisce zhi è già noto al 

lettore, ed è il nome Baoyu. 

 

按理说，贾宝玉身边有那么多与之耳鬓厮磨、日夜狎昵的漂亮女子，为什么进入梦境的偏偏是

远在东府而又比他年长的侄媳妇秦可卿呢?46 
 
Normalmente, Jia Baoyu è attorniato da bellissime donne che con lui  sono molto intime e sfrontate, per 

quale ragione dovrebbe entrare nel mondo dei sogni e incontrare Qin Keqing, la moglie del nipote più 

vecchia di lui, che vive nella corte orientale? (p. 49) 

 
 
 

                                                           
45 Maurizio SCARPARI, Breve introduzione alla lingua cinese classica, Venezia, Libreria Editrice Cafoscarina, 
2002, p. 19. 
46 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 23. 
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在“大观园女儿国”，唯独可卿被宝玉携入“高唐梦”境，还因为宝玉当日就睡在可卿卧室，

并由可卿为之“亲自展开了西子浣过的纱衾，移了红娘抱过的鸳枕”。47 
 

Nel Giardino della Grande Vista la sola Keqing è introdotta nel sogno erotico di Baoyu, e poiché Baoyu 

quello stesso giorno stava dormendo nella camera da letto di Keqing, per lui  “ella stessa sollevò la 

coltre ovattata di seta che un tempo Xishi aveva lavata e sistemò il guanciale da sposa che aveva portato 

Hongniang”. (p. 49) 

 

Nel terzo caso, invece, zhi sostituisce un oggetto e non una persona. 

 

《红楼梦》把二者巧妙地结合起来，厚重中显出轻灵，古拙中显出奇巧，读之既长见识又见才

华。48
 

 

Il sogno della camera rossa combina abilmente questi due aspetti, dalla pesantezza emerge la 

leggerezza, e dall’austerità emerge l’ingegno, e leggendolo allo stesso tempo si ampliano le conoscenze 

e si ammira il talento dello scrittore. (p. 53) 

 

In questa frase, il sostituto si trova al posto del titolo del romanzo, in qualità di complemento 

oggetto. Restando fedeli al prototesto e risultando comunque chiaro, l’oggetto non ha 

necessitato di essere ripetuto ed è, quindi, stato legato al verbo, rendendo la lettura più fluida. 

Un altro elemento di derivazione classica e ricorrente nel prototesto è qi 其. Questa 

particella, come zhi , svolgeva diverse funzioni nel cinese classico: poteva essere un sostituto 

di nominalizzazione semplice o un sostituto personale, ma anche una particella modale 

iniziale. Il sostituto di nominalizzazione semplice si trovava, nella lingua classica, all’inizio 

della frase nominalizzata e sostituiva il soggetto e zhi, particella di nominalizzazione 

semplice.49 Tuttavia, nel prototesto, l’autore non utilizza qi con questa accezione, ma con 

quella di sostituto personale di terza persona, al posto di ta 他/她 o tamen 他们. La particella 

qi, quando svolgeva questo ruolo, si trovava sempre e solo in posizione di determinante,50 e lo 

stesso è visibile nel prototesto in esame. Qi, nel metatesto, è stato quasi sempre tradotto con 

un aggettivo o un pronome possessivo, perché il significato da esso espresso è molto simile a 

quello dell’odierno ta de 他的. 

 

                                                           
47 Ibidem. 
48 Ivi, p. 25. 
49 Maurizio SCARPARI, Avviamento allo studio del cinese classico, Venezia, Libreria Editrice Cafoscarina, 1995, 
p. 109. 
50 Ivi, pp. 101-102. 
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然而作家在“记录”中是有意识的，是其意识的产物，意识的艺术结晶。51 
 

Tuttavia l'autore, durante la stesura, è un autore consapevole, e l’opera è il prodotto della sua coscienza, 

la cristallizzazione dell’arte della coscienza. (p. 36) 

 

In un’unica occasione compare anche un’altra particella tipica del cinese classico, yi 亦. 

Questa particella è una delle molte congiunzioni di coordinazione copulativa, ovvero coordina 

due frasi giustapposte l’una all’altra.52 Essa ha lo stesso significato dell’odierna particella ye 

也 e, per questo, in traduzione è stata resa con la congiunzione italiana “anche”.  

 
《红楼梦》亦名《石头记》，就是从这个意义上命名的。53 
 

Il sogno della camera rossa è anche chiamato Storia di una pietra, ed è da tale episodio che prende 

questo nome.  (p. 35) 

 

Una particella dal diverso utilizzo è ruo 若, anch’esso dalle molteplici funzioni. Nel 

caso riportato di seguito, ruo è utilizzato come verbo di comparazione. 

 
更令人倾慕的是这里的“神仙姐姐”：其洁若“秋菊被霜”，其静若“松生空谷”，其艳若

“霞映澄塘”，其文若“龙游曲沼”，其神若“月射寒江”，可谓“瑶池不二，紫府无双”。54 
 
Ciò che stupisce ancora di più è la “donna immortale”: la sua purezza è “orchidea d'autunno vestita di 

rugiada”, la sua calma “pino giovane in valle deserta”, la sua tenerezza “crepuscolo nello stagno”, la sua 

grazia “drago che nuota per l'acqua sinuosa”, il suo spirito “luce di luna su gelido fiume”, tanto che si 

può affermare che “se non dal banchetto degli immortali, nessuno le fu pari sullo stagno di diaspro”. (p. 

39) 

 

La strategia adottata per questo caso è stata la traduzione del primo ruo con il verbo essere 

alla terza persona singolare, creando così una metafora. Le successive ripetizioni del verbo 

sono state eliminate nella resa italiana perché avrebbero creato una ridondanza che in italiano 

disturba il lettore, ma che in cinese crea invece un effetto ritmico. 

Nel prototesto compare anche una particella rafforzativa derivante dal cinese classico. 

 

诚如脂砚斋就香菱梦中作诗所批 […]55 

                                                           
51 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 18. 
52 SCARPARI, Avviamento allo studio del cinese classico, cit., pp. 91-92. 
53 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 17. 
54 Ivi, p. 19. 
55 Ibidem. 
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Questo è proprio  ciò che Zhi Yanzhai afferma riguardo la poesia nel sogno di Xiangling […] (p. 40) 

 

Il rafforzativo cheng 诚  si posizionava, generalmente, tra due costituenti allo scopo di 

rafforzarne il campo d’azione.56 Per rendere l’effetto che questa particella rafforzativa svolge 

nel prototesto, in traduzione essa è stata tradotta con l’avverbio “proprio”, che in italiano è 

utilizzato con questa funzione.  

Nel prototesto compare anche una congiunzione dai diversi utilizzi, gu 故： 

 
汤显祖追求“情”的解放的“有情之天下”，但现实世界是个以“理”制“欲”的“有法之天

下”，故尔“因情成梦”，“因梦成戏”，即用“戏”写“梦”，在“梦“中自由抒写”有情

人“的真情。57 
 
Tang Xianzu ricerca “il mondo innamorato” della libertà dell’amore, ma in realtà il mondo è “un mondo 

di leggi” in cui i desideri sono controllati dalla ragione, a causa di ciò, in questo modo, “l’amore 

diventa sogno”, “il sogno diventa commedia”, ma utilizzando la commedia per scrivere di sogni, 

all'interno del sogno è descritto liberamente il vero amore degli innamorati. (p. 44) 

 

La congiunzione gu introduce la principale, mentre la causa di ciò che succede in essa si trova 

nella proposizione che la precede. Gu, quindi, riprende la causa espressa in precedenza, ed è 

stata reso con la congiunzione italiana “a causa di ciò”. Gu è seguito da un altro elemento 

classico, il carattere er 尔. Esso è impiegato come avverbio di modo ed è, quindi, stato 

tradotto con l’espressione “in questo modo”, posta all’interno di un inciso. 

La congiunzione gu può svolgere anche un ruolo diverso all’interno di una frase, 

ovvero quello di introdurre l’apodosi.58 “Il periodo ipotetico è formato da due proposizioni in 

stretta relazione tra loro, di cui una esprime la condizione necessaria (protasi) per l’avverarsi 

di quanto è affermato nell’altra (apodosi).59 Un esempio di tale utilizzo è la frase seguente: 

 

质言之，曹雪芹只因“历遍红尘劫”，故而“能说梦中因”。60 
 

Più semplicemente, Cao Xueqin solo “vivendo tutte le sciagure della polvere rossa” può allora “parlare 

dell'origine del sogno”. (p. 41) 

 
Come di norma, la protasi precede l’apodosi, introdotta da gu, il quale è stato reso con la 

congiunzione finale “allora”. 
                                                           
56 SCARPARI, Avviamento allo studio del cinese classico, cit., p. 81. 
57 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 21. 
58 SCARPARI, Avviamento allo studio del cinese classico, cit., p. 95. 
59 Ivi, p. 94. 
60 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 20. 
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Una particella finale presente nel prototesto è yi 矣: essa “indica che l’azione del verbo 

è compiuta o sta per compiersi, e che quanto descritto dal verbo ha subìto o sta subendo un 

mutamento qualitativo o quantitativo in netto contrasto con la situazione precedente”.61 

 

书中凡涉“梦幻”笔墨，脂批一再注明：“点幻字”，“入幻境矣”，“此是幻象”，等等。62
 

 
Nel romanzo tutto coinvolge la parola “sogno”, e nel commentario di Zhi viene espresso chiaramente: 

“accenna parole magiche”, “entrò nel mondo dei sogni”, “questo è illusione”, e via dicendo. (p. 41) 

 

La particella yi, non portando alcun significato, non è stata tradotta esplicitamente ma, data la 

sua funzione di modificatore dell’aspetto, è stata resa coniugando il verbo ru 入 al passato 

remoto, a indicare che l’azione da esso predicata è già compiuta. 

Nella seguente frase compaiono sei elementi classici: 

 

“辞传闺秀而涉于幻者，故是书以‘梦’名也。夫梦曰‘红楼’，乃巨家大室儿女之情事有真、

不真耳。红楼富女，诗证香山；悟幻庄周，梦归蝴蝶。作是书者藉以命名，为之‘红楼梦’

焉。”63 
 
“ Il fatto che queste giovani di buona famiglia sprofondino nelle illusioni è la ragione per cui nel titolo 

compare la parola ‘sogno’. A proposito del sogno si fa poi riferimento alla ‘camera rossa’, quindi i fatti 

che riguardano i giovani e le giovani che vivono nei quartieri (femminili) di questa grande famiglia 

possono essere veri oppure no. Le ricche donne della camera rossa si mettono alla prova con la poesia 

sulle Colline Profumate. Zhuang Zhou, che prende coscienza dell’illusione, nel sogno ritorna/diventa 

farfalla: similmente, l’autore di quest’opera le ha dato il titolo de Il sogno della camera rossa”. (p. 34) 

 

Oltre a zhi  e gu, già analizzati in precedenza, sono presenti altre particelle di uso comune nel 

cinese classico. La prima è zhe 者, che svolgeva molte funzioni nella lingua antica, al pari di 

zhi. In questo caso, esso è una particella di nominalizzazione semplice, la quale si trova alla 

fine del predicato e declassa la frase verbale a frase nominale.64 In italiano, essa è stata resa 

con l’espressione “il fatto che”, a mostrare la nominalizzazione della frase verbale che la 

segue.  

La seconda particella è ye 也, anch’essa dai molteplici utilizzi. Qui, essa svolge il 

ruolo di particella modale finale, posta alla fine del sintagma nominale. Essa ricorre nella 

struttura tipica del cinese classico SN1 SN2 也 (in cui SN sta per “sintagma nominale”), e 

                                                           
61 SCARPARI, Avviamento allo studio del cinese classico, cit., p. 67. 
62 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 20. 
63 Ivi, p. 17. 
64 SCARPARI, Avviamento allo studio del cinese classico, cit., p. 30. 
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indica l’appartenenza del primo sintagma alla categoria del secondo. In questo caso, il 

secondo è una frase verbale incassata come sintagma nominale, ed è concluso da ye,65 che non 

viene reso in traduzione in quanto non riporta un significato ma una funzione grammaticale. 

La terza particella, fu 夫 , è, in questo caso, una particella modale iniziale, che 

enfatizza il primo costituente della frase,66 ed è stata tradotta in italiano con l’espressione “a 

proposito”, portando l’enfasi sul primo elemento della frase, il sogno. 

L’ultima particella è yan焉, fusione di yu zhi 於之. Il carattere yu introduce molti 

complementi: direzionale, locativo, d’agente, di paragone e di compagnia; quando è seguito 

dal sostituto zhi, i due vengono sostituiti dalla fusione yan.67 In questo caso, rappresenta un 

complemento d’agente, ad indicare l’origine del nome del romanzo in questione. Esso è stato 

omesso in traduzione e sostituito dall’avverbio “similmente”, a indicare la relazione tra il 

nome del romanzo e ciò che è presentato prima.  

Oltre agli elementi derivanti dalla lingua cinese classica, l’autore dell’articolo utilizza 

anche espressioni di tipo letterario, che contribuiscono ad alzare il registro linguistico. Tra 

esse compaiono sia elementi grammaticali sia lessico letterario. Nella prima categoria 

rientrano huanyanzhi 换 言 之  (“in altri termini”, p. 37), zhiyanzhi 质 言 之  (“più 

semplicemente”, p. 41), naizhi 乃至  (“e anche”, p. 43), gai 该  (“il suddetto”, reso in 

traduzione con l’aggettivo dimostrativo “tale”, p. 43), e po 破 (“alquanto”). Quest’ultimo, 

inserito nell’espressione po you jiandi de 破有见地的, è stata tradotta con l’equivalente 

italiana “avere un grande intuito” (p. 49), in cui il significato di  po, “alquanto”, “piuttosto”, è 

stato modificato per risultare più corretto nella lingua d’arrivo. 

Per quanto riguarda il lessico letterario, nel prototesto compaiono: 

• sostantivi, come guixiu 闺秀 (p. 34) e huanian 华年 (p. 46), rispettivamente “giovani 

donne” e “gioventù”;  

• verbi, come jiaohui 教诲 (“educare”, p. 44), daowang 悼亡 (“piangere la scomparsa 

della moglie”, p. 46), bufa 不乏 (“non mancare di”, p. 51) e shu’an 熟谙 (“essere 

esperto”, p. 54); 

• l’aggettivo ziru 自如, “libero” (p. 51). 

 

 

                                                           
65 Ivi, pp. 79-80. 
66 Ivi, pp. 85-86. 
67Ivi, p. 36.  
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3.3.1.6. Lessico dialettale 

Oltre al lessico di derivazione classica e letteraria che contribuisce a creare un registro 

linguistico medio-alto, compaiono, tuttavia, anche alcuni termini dialettali, che rendono più 

difficile il mantenimento del registro. Secondo Newmark: 

 

As a translator, your main job is to decide on the functions of the dialect. Usually, this will be: (a) to 

show a slang use of language; (b) to stress social class contrasts; and more rarely (c) to indicate local 

cultural features.68  

 

Gli esempi riportati di seguito rientrano in due delle tre categorie descritte da Newmark. 

 
[…] 茗烟正“按着一个女孩子，也干那警幻所训之事”，被宝玉撞见，宝玉问茗烟那丫头的岁

数， 茗烟不知 […]69 
 
[…] Mingyan “abbracciato a una fanciulla, faceva con lei la cosa che Jinghuan gli aveva insegnata”, 

venne scoperto da Baoyu, e quando quest’ultimo gli chiese l’età della ragazza, Mingyan non sapeva 

rispondere […] (p. 52) 

 

Il termine dialettale yatou 丫头 (che rientra nella seconda categoria descritta da Newmark), in 

questo contesto si riferisce ad una ragazza di bassa estrazione sociale, una serva. Tale 

sostantivo che significa “ragazza” ma anche “serva”, è stato qui reso con la prima accezione. 

La scelta è motivata dal fatto che il termine “serva”, oggi, ha una connotazione diversa 

rispetto a quella descritta dal romanzo: il termine “serva”, infatti, è usato oggi in senso 

dispregiativo, un senso che nella versione cinese non è presente. Per questo, la parola yatou丫

头 è stata tradotta con “ragazza”, termine più neutro. 

 

一味写实，不是文学；一味梦幻，近乎“扯淡”。70
 

 
Scrivere puramente della realtà non è letteratura; la pura illusione sconfina nell’assurdità. (p. 53) 

 

Chedan 扯淡  è un espressione dialettale che significa “blaterare”, e rientra nella prima 

categoria di Newmark. Nella frase presa in esempio, il termine dialettale è stato tradotto con il 

sostantivo “assurdità”, che porta lo stesso significato del verbo “blaterare”, ma è meno 

colloquiale, e ne cambia la categoria grammaticale. 

                                                           
68 NEWMARK, A Textbook of Translation, cit., p. 195. 
69 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 24. 
70 Ivi, p. 25. 
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3.3.1.7. Figure lessicali 

All’interno del prototesto sono presenti delle metafore, riportate qui di seguito, e delle 

poesie, che hanno reso più complesso il processo di traduzione. 

 
他的归宿，只能是在无可奈何中“悬崖撒手”。71 
 
Il suo ritorno a casa non può che essere come “mollare la presa su un precipizio”. (p. 41) 

 

La metafora presente nel prototesto, resa nel metatesto tramite una similitudine e 

mantenendone l’immagine, sta a indicare una situazione senza possibilità di ritorno: una volta 

“mollata la presa su un precipizio”, non è possibile tornare indietro, e questa è la sensazione 

che produce il ritorno a casa di Baoyu, una situazione impossibile da modificare. 

 

《红楼梦》是一只“金凤凰”，即美丽又善飞。如果把写梦的情节删弃，顶多算是一只“秃老

鹰”。72 
 
Il sogno della camera rossa è una “fenice d’oro”, bellissima e dal volo virtuoso. Se si trascura la trama 

dei sogni, al massimo si può avere un’“aquila calva”. (p. 54) 

 

Il romanzo viene, in questa affermazione, associato a due volatili dall’imparagonabile 

bellezza. La fenice, animale mitologico spesso rappresentato in color oro e che si dice 

rinascesse dalle sue ceneri, è un simbolo molto importante in Cina, perché rappresentava 

l’imperatrice. Oltre a essere un uccello dalla grande bellezza, è anche simbolo di felicità e 

pace.73 L’aquila calva, invece, è un rapace famoso per essere il simbolo degli Stati Uniti 

d’America. La caratteristica che la contraddistingue è il piumaggio sulla testa: mentre il corpo 

è ricoperto di piume marroni, la testa è bianca, e per questo viene chiamata calva, sebbene non 

lo sia veramente. Nonostante la bellezza e l’aspetto nobile di questo rapace, non è nulla in 

confronto alla meravigliosa fenice. Il paragone è facilmente comprensibile anche per chi non 

conosce l’immagine dell’aquila calva: il suo nome, sebbene sia ingannevole perché tale 

rapace non è “calvo”, permette, a chi non lo conosce, di intuire la sua “inferiorità” rispetto alla 

meravigliosa fenice. Per la sua egregia fattura e per l’accurata descrizione dei sogni, Il sogno 

della camera rossa è di certo una fenice dorata. 

Un elemento che complica il lavoro del traduttore è la poesia. Essa rientra nella 

categoria dei testi a funzione espressiva, in cui “the core […] is the mind of the speaker, the 

                                                           
71 Ivi, p. 20. 
72 Ivi, p. 25. 
73 HU Chenli 胡尘里, “Fenghuang zashuo” 凤凰杂说 [Breve trattato sulla fenice], in Jinqiu, 2015, p. 41. 
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writer, the originator of the utterance. He uses the utterance to express his feelings 

irrespective of any response.”74 La poesia, inoltre, è generalmente scritta in rima, e questa crea 

un’ulteriore difficoltà nella traduzione. Secondo Newmark, “deliberately or intuitively, the 

translator has to decide whether the expressive or the aesthetic function of language in a poem 

or in one place in a poem is more important.”75 

Nel prototesto sono riportate due poesie: la prima è La cetra intarsiata di Li Shangyin, 

mentre la seconda è la poesia di Xiangling, inserita nel capitolo quarantotto de Il sogno della 

camera rossa. Per quanto riguarda La cetra intarsiata, essa è stata riportata nel metatesto 

nella sua traduzione italiana presente ne Le trecento poesie Tang, 76  e non ha, quindi, 

presentato particolari difficoltà di resa. La seconda poesia, invece, non è riportata nella 

traduzione italiana di riferimento de Il sogno della camera rossa,77 ed è quindi stata tradotta 

dal traduttore stesso. Di seguito è riportata la versione in lingua originale e quella in italiano. 

 

精华欲掩料应难，影自娟娟魄自寒, 

一片砧敲千里白，半轮鸡唱五更残。 

绿蓑江上秋闻笛，红袖楼上夜倚栏。 

博得嫦娥应借问，缘何不使永团圆?78 

 

Lo splendore della luna mal si cela 

È di una bellezza fredda e limpida, 

Nell’estesa pianura si ode rumore argenteo di panni a lavare 

Al canto del gallo la luna ancora splende nel cielo incompleta. 

I viaggiatori sul fiume autunnale odono il triste suono di un flauto 

Di sopra le giovani tristi spose si adagiano sulla balaustra la notte. 

Nel Palazzo Lunare Chang’E non può che chiedersi 

Quale ragione tenga gli uomini distanti l’un dall’altro! (p. 51) 

 

Per la resa in italiano, è stata privilegiata la funzione espressiva, piuttosto che quella estetica, 

in quanto le rime non sono state riportate. La diversità tra la lingua cinese e quella italiana, 

infatti, ha reso difficile riportare l’effetto sonoro della prima nella seconda e, per questa 

ragione, si è preferito restare fedele al contenuto più che alla forma, per riportare l’effetto 

delle immagini rappresentate nella poesia.  

                                                           
74 NEWMARK, A Textbook of Translation, cit., p 39. 
75 Ivi, p. 166. 
76 BENEDIKTER, Le trecento poesie Tang, cit., p. 230. 
77 CAO, Il sogno della camera rossa, op. cit. 
78 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 24. 
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Il titolo di tale poesia è Yongyue 咏月, Canto alla luna, e il tema è, chiaramente, la 

luna. Sebbene non la nomini in tutti i versi, essi riconducono sempre alla sua immagine. Nei 

primi due versi, Xiangling presenta proprio la luna: la sua bellezza non può essere nascosta 

agli occhi, così come non può esserlo il talento di Xiangling stessa; la ragazza è fiduciosa di 

poter imparare a comporre poesie. Allo stesso tempo, la luna è rappresentata come 

meravigliosa, ma dal colore limpido e freddo; è una metafora della solitudine dell’autrice. Il 

terzo e quarto verso traggono ispirazione dai primi due versi di una poesia del famoso poeta 

Tang Li Bai, noto in occidente con il nome Li Po: il terzo Canto alla maniera di Ziye (Ziye ge 

子夜歌). 

 

Su Chang’an è una tesa di luna, 

dalle diecimila soglie echeggia il battere dei panni. 

Il vento d’autunno soffia senza riposo, 

è dappertutto la mestizia del Passo di Perle. 

Quando saranno vinti i barbari Unni, 

e per gli uomini nostri avrà fine la guerra?79 

 

Xiangling, in questi due versi, riporta l’immagine delle donne che, nelle notti autunnali sotto 

la luce della luna, lavavano i panni, con un rumore simile a quello di un martello che colpisce 

l’incudine (qiao zhen 敲砧, “colpire l’incudine”). Scrive poi del gallo, che canta al sorgere del 

sole. Nei due versi successivi, il quinto e il sesto, il pensiero espresso precedentemente ottiene 

un ulteriore sviluppo: nelle notti autunnali, sulla riva del fiume e sotto la luna luminosa, gli 

uomini sentono il suono triste di un flauto, mentre le donne riflettono ammirando la luna, 

senza riuscire a dormire. Questi versi rispecchiano il pensiero di Xiangling, la sua riflessione 

riguardo al marito Xue Pan che non le offre amore: la poesia combina l’immagine oggettiva 

della luna con il pensiero interiore della ragazza. Gli ultimi due versi menzionano Chang E, la 

dea della luna. Ella si pone una domanda, che rivela l’amarezza e la solitudine di Xiangling 

stessa. L’intera poesia è incentrata sulla relazione tra la luna e Xiangling.80 

 

 

 

 

                                                           
79 BENEDIKTER, Le trecento poesie Tang, cit., pp. 90-91. 
80 GONG Yesheng 宫业胜, “Xiangling xueshi san jingjie” 香菱学诗三境界 [Le tre poesie di Xiangling], in 
Cangzhou shifan zhuanke xuexiao xuebao, 3, 22, 2006, pp. 25-26. 
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3.3.2. Fattori grammaticali 

La traduzione da una lingua di partenza a una lingua di arrivo richiede anche 

un’elaborazione di tipo grammaticale, in quanto ogni lingua presenta delle particolarità 

proprie, non riscontrabili in altre lingue.  

 

Differences in the grammatical structures of the source and target languages often result in some change 

in the information content of the message during the process of translation. This change may take the 

form of adding to the target text information which is not expressed in the source text.81 

 

La lingua italiana e quella cinese presentano molte differenze, come, ad esempio, la mancanza 

di marcatori di tempo e modo nei verbi cinesi, o l’ordine dei costituenti della frase. Qui di 

seguito vengono presentati i principali problemi incontrati in sede di traduzione e la strategia 

utilizzata per risolverli. 

 

3.3.2.1. Organizzazione sintattica 

La struttura della frase varia a seconda della lingua che caratterizza, e ne costituisce le 

fondamenta. La differenza di sintassi tra la lingua cinese e la lingua italiana ha creato, in 

questa sede, alcune difficoltà di traduzione. La lingua cinese, infatti, è per lo più paratattica, 

ovvero predilige l’accostamento di frasi indipendenti o coordinate; le subordinate ricorrono 

più raramente ma il cinese possiede comunque un ampio numero di congiunzioni. 

“Ciononostante, [...] si preferisce collegare le frasi per semplice giustapposizione e lasciare al 

contesto il compito di suggerire l’implicita relazione logica tra esse esistente”.82 Qui di seguito 

sono riportati alcuni esempi. 

 

[...] 女娲氏在大荒山无稽崖炼石补天时，炼成顽石 36,501 块，只剩 1 块未用，被丢弃在青埂峰

下。83 
 

[…] quando la dea Nüwa sul fantastico dirupo del monte Dahuang rammendò il cielo con le pietre e 

fuse 36.501 pezzi di pietra dura, solo uno di questi non venne usato e venne abbandonato sotto il picco 

Qinggeng. (p. 35) 

 

In questo caso, la frase sottolineata, che nel prototesto costituisce una proposizione 

indipendente legata alla prima da coordinazione implicita e a essa giustapposta, è stata inserita 

                                                           
81 Mona BAKER, In Other Words: A Coursebook of Translation, Abingdon, Routledge, 2011, p. 95. 
82 Magda ABBIATI, La lingua cinese, Venezia, Libreria Editrice Cafoscarina, 1992, pp. 118-119. 
83 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 17. 
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nella proposizione temporale che la precede, chiusa da shi 时 : in questo modo è stata 

trasformata in una coordinata all’interno di una subordinata temporale. Questa scelta è dovuta 

alla struttura sintattica della lingua italiana che, a differenza di quella cinese, predilige 

l’utilizzo di subordinate piuttosto che di frasi giustapposte. 

 

那僧便念咒书符，大展幻术，将其登时变成一块扇坠大小鲜明莹洁的美玉，携入红尘，投胎贾

府。84 
 
Il monaco buddhista recitò delle formule magiche, manifestò la sua magia, e subito la pietra divenne 

una bella giada pendente, luminosa e lucida, dopodiché venne portata nel mondo della polvere rossa, 

dove si reincarnò nella casa Jia. (p. 35) 

  

Questa frase è composta da cinque proposizioni indipendenti giustapposte, legate tra loro da 

coordinazione implicita. La strategia qui è stata aggiungere la congiunzione “e” tra la seconda 

e la terza proposizione per rendere la resa italiana più fluida. Inoltre, è stato aggiunto 

l’avverbio “dopodiché” dopo la terza proposizione, anch’esso a introdurre una coordinata ma 

con un significato più specifico: esso indica, infatti, che l’azione descritta in tale coordinata è 

avvenuta dopo ciò che è stato detto prima. L’ultima coordinata è stata, invece, trasformata in 

subordinata relativa, introdotta dall’avverbio relativo “dove”. In questo modo, la resa in 

italiano è più scorrevole e più accettata dal lettore, che non è abituato alla struttura della frase 

della lingua cinese. 

 

[…] 人要生存下去就必须对这种威胁与压力进行殊死的斗争。85 
 

[…] gli uomini, per continuare a vivere, dovevano quindi  ingaggiare una lotta disperata contro queste 

minacce e pressioni. (p. 36) 

 

Qui, la frase sottolineata è diventata una proposizione finale, posta all’interno di un inciso. 

Essa nel prototesto è una proposizione indipendente seguita da un’altra, introdotta da jiu 就: 

questa congiunzione non è stata eliminata, ma è stata spostata e resa con l’avverbio “quindi”. 

Con questa scelta di resa, la frase che nel prototesto era la proposizione indipendente, nel 

metatesto è diventata una subordinata. 

Spesso, inoltre, un sintagma verbale è inserito nella frase con la funzione di 

determinante nominale, senza che la sua declassazione a sintagma nominale sia segnalata. Nel 

                                                           
84 Ibidem. 
85 Ivi, p. 18. 
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prototesto l’autore utilizza spesso questa struttura, che ha subìto in fase di traduzione una 

necessaria esplicitazione tramite, nella maggior parte dei casi, una subordinata. 

 

心理学家认为，少男少女开始倾心的异性往往不是同龄人，而是已婚的“年长者”[…] 86 
 
Gli psicologi ritengono che le persone di sesso opposto di cui si innamorano ragazzi e ragazze 

spesso non sono loro coetanei, bensì donne o uomini più vecchi e già sposati […] (p. 49) 

 

Gli interventi sulla sintassi, in questo caso, sono stati due. Innanzitutto, la prima frase 

xinlixuejia renwei 心理学家认为, in cui xinlixuejia è il soggetto e renwei il verbo, che 

significa “ritenere”, necessita dopo di sé una subordinata, introdotta da “che”. In questo modo, 

la seconda frase non è più una proposizione indipendente, ma diventa una subordinata. Inoltre, 

al suo interno, si trova un sintagma verbale declassato a determinante nominale, shaonan 

shaonü kaishi qingxin 少男少女开始倾心, seguito da de 的. Esso è stato reso con una 

subordinata relativa. 

Nella lingua cinese, anche la punteggiatura presenta alcune differenze da quella 

italiana, e questo è risultato evidente anche in questa sede. Alcuni segni di interpunzione sono 

presenti in entrambe le lingue, mentre altri sono specifici di una sola lingua o hanno utilizzi 

diversi. Secondo Newmark, “punctuation is an essential aspect of discourse analysis, since it 

gives a semantic indication of the relationship between sentences and clauses, which may 

vary according to languages”.87 

Un segno di interpunzione presente nella lingua cinese ma non in quella italiana è la 

virgola di pausa a goccia: essa viene utilizzata in cinese per separare tra loro dei costituenti 

coordinati, soprattutto nel caso in cui essi siano dei determinanti nominali o verbali.88 

 

隋唐以来，出自文人之手的梦幻诗词、戏曲、小说，多是抒写光阴荏苒、功名难就、人生如梦

的感慨。89 

 

A partire dalle dinastie Sui e Tang, sono apparsi romanzi, opere teatrali e poesie sull'illusione creati 

dalla mano dei letterati, e molti esprimono un sospiro commosso riguardo al passare inesorabile del 

tempo, alla difficoltà nel raggiungere fama e successo e alla vita umana in quanto sogno. (p. 45) 

 

                                                           
86 Ivi, p. 23. 
87 NEWMARK, A Textbook of Translation, cit., p. 58. 
88 ABBIATI, Grammatica di cinese moderno, cit., p. 194.  
89 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 21. 
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Nella lingua italiana non esiste una distinzione grafica tra la virgola che separa due sostantivi 

e quella che separa due proposizioni, e resta invariata nella forma. Per questo, la distinzione 

presente nel prototesto non è stata riportata graficamente nel metatesto: le virgole a goccia 

presenti nel prototesto sono diventate, nel metatesto, delle virgole semplici, a eccezione 

dell’ultima di ogni gruppo, sostituita dalla congiunzione di coordinazione “e”, a segnalare che 

il termine a lei successivo è l’ultimo della serie. Sarà l’intonazione della frase a fornire le 

informazioni sulle pause date dalla virgola a goccia nel prototesto. 

Un segno di interpunzione raramente utilizzato nella lingua italiana è il tratto, che può 

essere un trattino di unione, ovvero che collega due elementi occupando lo spazio di uno o 

due caratteri, oppure un tratto di divisione, che serve per spezzare il discorso e introdurre una 

spiegazione o un commento, e occupa sempre lo spazio di due caratteri. In quest’ultimo caso, 

l’elemento introdotto può essere chiuso da un altro trattino, da una virgola o da un punto.90 

Nel caso del prototesto in questione, questo segno di interpunzione è stato reso in traduzione 

in modi diversi, in base alla funzione svolta e alla fluidità nella lingua d’arrivo. 

 

梦境——灵魂——神灵——神话，这就是后神话时代的人对“神话”产生轨迹的描述。91 
 
Sogno, spirito, divinità, mito: questa è la descrizione del percorso di produzione del mito così come è 

stata presentata nell’epoca post-mitica. (p. 36) 

 

言外之意，全书是借“通灵宝玉”的“神话”——“改编”人类童年的梦，叙写其亲自经历过

的如同“梦幻”一般的人生阅历。92 
 
Il vero significato di queste parole è che il romanzo prende in prestito il mito della “pietra 

meravigliosa”, e “adattando” il sogno dell'infanzia dell’umanità racconta l’esperienza del sogno che lui 

stesso ha vissuto in qualità di uomo comune. (p. 40) 

 

In questi due esempi, il tratto svolge la funzione di collegamento. In entrambi i casi, esso è 

stato tradotto in italiano con una virgola, per conferire più fluidità alla frase. Nel primo 

esempio, il collegamento tra i quattro sostantivi legati dal tratto viene esplicitato nella 

spiegazione posta successivamente, dopo i due punti che hanno sostituito la virgola del 

prototesto. Nel secondo esempio, invece, il collegamento è creato dalla congiunzione “e”, che 

lega la frase che si trova dopo il tratto a quella precedente tramite una coordinazione. 

 

                                                           
90 ABBIATI, Grammatica di cinese moderno, cit., p. 195. 
91 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 18. 
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一天，为给宝玉倒茶，遭秋纹啐骂，正闷闷的，—— 
忽然听见老嬷嬷说起贾芸来，不觉心中一动，便闷闷的回至房中，睡在床上暗暗 
盘算，翻来掉去， 正没个抓寻 。[…]

93 
 

Un giorno, dopo aver rovesciato il tè a Baoyu, incontrò Qiuwen che la insultò, e mentre era così 

abbattuta… 

[…] udì la vecchia nutrice dire che sarebbe venuto Jia Yun, e involontariamente il cuore le batté forte, 

oppressa rientrò nella sua stanza, si sdraiò sul letto, meditando in segreto; si voltava e rivoltava, e 

provava un’assenza di affetti e di interesse. […] (p. 52) 

 

Questo costituisce un caso particolare, in quando il tratto collega una proposizione con una 

citazione tratta dal romanzo Il sogno della camera rossa. Per sottolineare la continuità tra la 

prima frase e la citazione che la segue, sono stati inseriti dei puntini di sospensione, che 

mostrano il collegamento riportato nel prototesto dal tratto. 

 

悲剧意识的形成——忧患与信念的凝聚，意味着对现实的悲剧性的认识和把握。94 
 
Il prendere forma di una coscienza tragica — una concentrazione di sofferenza e convinzione — 

rappresenta la comprensione e la conoscenza della tragicità della realtà. (p. 37) 

 

令人叹为观止的是“不写之写”——虽然没有直接写梦，笔墨间却流溢着“梦幻”色彩。95 
 
Ciò che colpisce il lettore è “lo scrivere senza scrivere”: sebbene non si scriva direttamente di sogni, tra 

le parole traboccano i colori del sogno. (p. 40) 

 

无生命的顽石“自经煆炼之后，灵性已通”——具备“补天”才能却无缘“补天”，耐不得荒

漠孤独而“申请”到“昌明隆盛之邦、诗礼簪缨之族、花柳繁华地、温柔富贵乡”，既享受到

人世间的诸多甘美，也品尝到人世间的诸多苦涩。96 
 

Questa pietra dura senza vita, “una volta temprata, aveva acquistato una magica essenza spirituale”; 

possedeva la capacità di “rammendare il cielo” ma non la fortuna di poterlo fare, così selvaggio e 

solitario chiese di poter andare “in un luogo luminoso e fiorente, in una famiglia di letterati, in una terra 

di piaceri e di lusso, gentile e prospera”, dove godrà della dolcezza del mondo umano ma ne assaporerà 

anche l'amaro. (p. 42) 

 

Questi sono tutti esempi dell’utilizzo del tratto di divisione. In tutti i casi, esso introduce un 

commento o una spiegazione di ciò che viene detto in precedenza, ed è stato reso mantenendo 

                                                           
93 Ivi, p. 24. 
94 Ivi, p. 18. 
95 Ivi, p. 19. 
96 Ivi, p. 20. 
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l’inciso tra i due tratti (primo esempio) o i due punti, che in italiano introducono una 

spiegazione (secondo esempio). Nel terzo esempio, il tratto di divisione spezza il discorso, 

con una pausa, e per questa ragione è stato reso con il punto e virgola, che indica una pausa di 

media lunghezza.  

Un altro segno di interpunzione, presente in entrambe le lingue ma con 

rappresentazioni grafiche leggermente diverse, è costituito dai puntini di sospensione. Spesso, 

nella lingua cinese, essi occupano una posizione più alta rispetto all’italiano, e sono 

generalmente in due serie, per un totale di sei puntini.97 Quanto alla loro funzione, essa è la 

stessa dei puntini di sospensione della lingua italiana. Nei casi in cui essi si siano presentati 

nel prototesto, sono stati eliminati quando si trovavano all’interno della frase, dopo una lista 

di sintagmi nominali conclusa dai puntini e seguita poi dal predicato verbale, poiché nella 

lingua italiana non sono quasi mai utilizzati all’interno di una proposizione. Sono stati 

mantenuti, invece, quando essi lasciavano in sospeso un’intera frase, ed erano posti alla fine 

della stessa, come in italiano. 

 

3.3.2.2. Tempi verbali 

Una differenza tra i due idiomi in questione e che crea delle difficoltà in sede di 

traduzione è l’invariabilità delle unità lessicali cinesi: esse restato immutate in qualsiasi 

posizione grammaticale si trovino.  

 

Chinese is a typical analytic language, characterized by non-inflection, frequent use of function words 

and functional manipulation of word order, through which various syntactic and semantic relations are 

expressed.98 

 

Un elemento grammaticale che ben esemplifica l’inflessibilità della lingua cinese è il verbo. 

Esso, infatti, non viene mai coniugato e, di conseguenza, non esprime nessuna delle sue 

caratteristiche: persona, numero, modo e tempo. Risulta, inoltre, di difficile reperibilità 

all’interno della frase, poiché spesso non è segnalato in nessun modo; il suo valore è 

riconosciuto grazie al contesto in cui è inserito.99 Tale particolarità della lingua cinese richiede 

una interpretazione maggiore nel processo di traduzione in italiano, lingua che invece 

necessita di esprimere tali caratteristiche verbali e di concordare il verbo con il soggetto che 

                                                           
97 ABBIATI, Grammatica di cinese moderno, cit., p. 195. 
98 WONG Dongfeng, SHEN Dan, “Factors Influencing the Process of Translating”, Meta: Translators’ Journal, 
44, 1, 1999, p. 83. 
99 ABBIATI, Grammatica di cinese moderno, cit., p. 81. 
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compie l’azione. Inoltre, è necessario capire il tempo espresso dal verbo cinese, che 

generalmente viene segnalato da particelle aspettuali poste dopo il verbo stesso. In questa 

sede, i verbi incontrati hanno a volte necessitato di un cambio di tempo verbale per conferire 

più fluidità alla lingua d’arrivo ed essere coerenti con il contesto in cui si trovano. 

 

神话，本来就是人类童年的梦。神话时代的人以为梦中出现的人的形象是灵魂暂时离开肉体，

于是产生一种观念 […]100 
 

Il mito, originariamente, era un sogno dell’infanzia dell’umanità. Gli uomini, all’epoca del mito, 

pensavano che le figure umane che apparivano in sogno fossero gli spiriti che temporaneamente 

lasciavano il corpo, e da questo nacque una nuova concezione […] (p. 36) 

 

I verbi analizzati sono un chiaro esempio dell’invariabilità di questo elemento grammaticale. 

Nella frase cinese i verbi non presentano né avverbi di negazione né particelle aspettuali che 

permettano, in primo luogo, di individuarli, e in secondo luogo, di capirne il tempo e il modo. 

Presentati in questo modo, tali verbi vengono in genere tradotti al tempo presente, non avendo 

alcun marcatore temporale. In questo caso, tuttavia, sono stati tradotti al tempo passato, in 

quanto il racconto presentato è avvenuto in un tempo passato. I tempi utilizzati sono 

l’imperfetto, che descrive una data situazione passata, e il passato remoto, che indica che 

l’azione, oltre ad essere già avvenuta, si è anche già conclusa. È, inoltre, stato inserito un 

verbo al modo congiuntivo, in quanto in italiano è richiesto nelle subordinate introdotte da un 

verbo di pensiero. In questo caso, il congiuntivo è coniugato al passato per la concordanza col 

verbo della principale. 

Alcune volte i verbi sono, invece, affiancati da particelle aspettuali, che svolgono 

funzioni diverse. La traduzione varia a seconda del contesto in cui i verbi e le relative 

particelle sono inserite. 

 

在中国文学史上，先秦的《诗经》、《楚辞》就歌咏了许多梦占之事；魏晋以来，随着文学的

不断“自觉”，更发展为一种梦幻文学。101 
 
Nella storia della letteratura cinese, lo Shiji (Classico delle Odi) e il Chuci (Canti di Chu) dell’epoca 

pre-Qin cantano molte storie di sogni; dopo le dinastie Wei e Jin, in seguito alla “consapevolezza” 

costante della letteratura, si è registrata una tendenza verso la letteratura dell’illusione. (p. 38) 

 
 
 

                                                           
100 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 17. 
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为此，曹雪芹特地设计了一个“太虚幻境”以象征“大观园女儿国”。102
 

 
Per questo, Cao Xueqin ha pianificato in particolare il Paese Illusorio del Grande Vuoto per 

simboleggiare il regno femminile del Giardino della Grande Vista. (p. 39) 

 

In entrambi gli esempi, il verbo è seguito dalla particella aspettuale le 了. Tale particella 

“contrassegna l’aspetto perfettivo del verbo, rappresenta cioè l’azione come evento 

realizzato”.103 L’azione, quindi, è avvenuta nel passato, e il le fa sì che, generalmente, il verbo 

venga tradotto al tempo passato. Nel primo caso, tuttavia, il verbo è stato tradotto al presente: 

la scelta è stata dettata dal fatto che l’azione del “cantare” di sogni sia in effetti avvenuta nel 

passato, ma tale azione avviene ancora oggi, poiché le opere che “cantano” di sogni sono 

pervenute fino a noi e sono tuttora lette. L’azione in sé, quindi, non è terminata nel passato ma 

si svolge ancora oggi. Nel secondo esempio, invece, il verbo è stato reso al passato prossimo, 

poiché esso indica che l’azione di “pianificare” è avvenuta nel passato, ma le sue conseguenze 

sono ancora visibili, nel romanzo di Cao Xueqin. 

 

英莲系“金陵十二钗”副册人物，她在《红楼梦》大悲剧中自始至终扮演着一个重要的陪衬角

色，堪称“红楼富女”人生悲剧的预兆和缩影。104 
 

Yinglian è parte del registro supplementare delle “dodici forcine di Jinling”, svolge, dall'inizio alla fine, 

un ruolo importante e di risalto all’interno della grande storia de Il  Sogno della camera rossa, e può 

essere definita miniatura e presagio della tragedia umana delle “ricche donne della camera rossa”. (p. 

42) 

 

La particella aspettuale in questa frase è zhe 着, che “contrassegna l’aspetto durativo del 

verbo: essa segnala il perdurare dell’azione”.105 In questo caso, così come in tutte le occasioni 

in cui nel prototesto compare la particella aspettuale zhe, il verbo è stato reso al tempo 

presente. L’aspetto durativo è dato, oltre che dal verbo stesso, anche dalla locuzione 

avverbiale “dall’inizio alla fine”, che lo accompagna e indica il perdurare nel tempo 

dell’azione. 

 

 

 

                                                           
102 Ivi, p. 19. 
103 ABBIATI, Grammatica di cinese moderno, cit., p. 83. 
104 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 20. 
105 ABBIATI, Grammatica di cinese moderno, cit., p. 84. 
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3.3.2.3. Figure sintattiche 

All’interno del prototesto sono presenti alcune figure retoriche di tipo sintattico, che 

vengono analizzate qui di seguito. L’autore ricorre spesso all’utilizzo delle domande retoriche: 

esse non necessitano di una risposta, in quanto essa è già evidente, e il loro utilizzo permette 

all’autore di esprimere la propria opinione in maniera indiretta. Nelle occasioni in cui questa 

figura si è presentata nel prototesto, essa è stata mantenuta anche in traduzione: 

 

他的纯真艳丽的“红楼富女”立传，反衬自己的“一技无成、半生潦倒之罪”，不正是引起天

下人对人生道路及其价值取向的思考吗？106 
 

Scrivendo la biografia delle pure e bellissime “ricche donne della camera rossa” fa risaltare, per 

contrasto, la propria “colpa che non cambia mai e che delude metà della vita”, non suscita nelle 

persone proprio una riflessione sulla strada della vita e l’orientamento dei suoi valori? (p. 39) 

 

L’autore ricorre occasionalmente anche all’enfasi, creata, di norma, dalla costruzione cinese 

shi… de 是······的, che può svolgere due funzioni. “In un primo caso la costruzione è 

impiegata per avvalorare con forza l’opinione espressa nel predicato inserito tra shi 是 e de的, 

il quale è descrittivo di uno stato di cose, non di una specifica azione”. “Il secondo tipo di 

costruzione shi… de è impiegato per affermare una circostanza o un dettaglio di una 

determinata azione (dove, come, quando, chi, perché ecc.). L’azione è sempre intesa riferita al 

passato […], l’enfasi non cade sull’intero segmento di enunciato compreso tra shi e de, ma su 

un singolo costituente.”107 Nel caso di questo prototesto, la costruzione shi… de compare in 

entrambi gli utilizzi. 

 

从中国的文化设计看，最初是要避免悲剧意识的。108 
 
Secondo il punto di vista della cultura cinese, inizialmente era necessario evitare la coscienza tragica. 

(p. 46) 

 

现实的悲剧性并不随着神话时代的结束而完结。恰恰相反，人类的文明便是在挑战与应战的悲

剧性中诞生的。109 
 
La tragicità della realtà non termina con la fine dell’epoca del mito. È l’esatto contrario: la civiltà 

umana emerse proprio  all’interno della tragicità delle sfide e della loro accettazione. (p. 37) 

                                                           
106 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 19. 
107 ABBIATI, Grammatica di cinese moderno, cit., p. 162. 
108 HAN, “‘Hongloumeng’ : menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 22. 
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I suddetti esempi rientrano rispettivamente nel primo e nel secondo utilizzo della costruzione 

shi… de. Nel primo esempio, la costruzione rafforza un’opinione, e pone l’enfasi sull’intero 

enunciato che si trova tra shi e de. Nel metatesto, tale enfasi risulta nell’utilizzo del verbo 

“essere necessario”. 

Nel secondo esempio, invece, la costruzione pone l’enfasi su un particolare 

dell’enunciato, ovvero sul modo in cui l’azione avviene; il tempo verbale è posto al passato 

remoto, in quanto tale costruzione è utilizzata sempre riferita al passato, ed è stato aggiunto 

l’avverbio rafforzativo “proprio”, posto dopo il verbo. 

Tra le figure sintattiche del prototesto compare anche un’enumerazione, ovvero una 

lista di sostantivi. 

 

该书将古今情事分为二十四类：情贞、情缘、情侠、情豪、情爱、情痴，以及情憾、情仇、情

报、情秽、情累、情疑等，要之在同情、赞美忠贞、纯洁的高尚情操，揭露、鞭笞肮脏、丑恶

的庸俗情调，藉以设立“情教”，教诲众生。110 
 

Tale libro classifica le storie d'amore antiche e moderne in ventiquattro categorie: amore casto, amore 

predestinato, amore cavalleresco, amore sfrenato, amore romantico, amore pazzo, così come 

rimpianto d'amore, amore e odio, amore contraccambiato, amore sporco, fatiche d'amore, dubbi 

d'amore, e così via, tra questi si trovano anche il sentimento nobile di compassione, di elogio della 

lealtà e di purezza, e anche un sentimento volgare che svela e condanna la cattiveria e l'amore sordido, 

con il proposito di creare una “dottrina dell'amore”,  per educare tutte le creature viventi. (pp. 43-44) 

 

L’enumerazione in questa frase collega dei sostantivi per asindeto, ovvero senza congiunzioni 

di alcun genere, grazie alla virgola a goccia. Solo in un caso compare una congiunzione, yiji  

以及, che collega due parti di una stessa enumerazione; essa è chiusa da deng 等, posto alla 

fine di un elenco, (come le espressioni italiane “eccetera”, “e così via”), che segnala la 

conclusione di tale elenco ma implica, allo stesso tempo, che esso preverrebbe altre voci che 

sono state eliminate. 

 

3.3.3. Fattori testuali 

La struttura sintattica di una lingua influisce anche sulla struttura dell’intero testo e, di 

conseguenza, i problemi traduttivi riscontrati nella prima si riflettono nella seconda. La 

struttura sintattica della lingua di partenza presenta differenze sostanziali da quella della 
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lingua d’arrivo e, per tale motivo, ha richiesto alcune rielaborazioni, sia ai fini della coerenza 

del flusso informativo, sia per la fluidità del testo nella lingua d’arrivo. 

 

3.3.3.1. Struttura tematica 

La frase cinese è composta da due costituenti primari, il tema e il commento. Il primo, 

posizionato all’inizio della frase, ne introduce l’argomento; il secondo, posto di seguito al 

tema ma generalmente separato da esso da una virgola, riporta le informazioni riguardanti il 

tema stesso. Il tema è un gruppo nominale, mentre il commento è una frase composta da 

soggetto, verbo e oggetto: se soggetto e oggetto si riferiscono al tema, essi vengono sostituiti 

da forme pronominali o, più spesso, omessi.111 Questa struttura, cardine della sintassi cinese, 

non è comune nella lingua italiana che, innanzitutto, non permette l’utilizzo della virgola tra 

soggetto e verbo. A seconda dei casi incontrati, tale struttura è stata riportata in italiano 

rimanendo fedeli alla versione cinese o ha necessitato di un’elaborazione per adattarsi alla 

lingua d’arrivo, non usa a questa struttura.  

 

《红楼梦》，这浓艳而玄妙的书题命意何在?112 
 
Ma per quanto riguarda Il sogno della camera rossa, dove si trova il senso di questo titolo così 

profondo e misterioso? (p. 34) 

 

神话，本来就是人类童年的梦。113 
 
Il mito , originariamente, era un sogno dell’infanzia dell’umanità. (p. 36) 

 

同时，可卿之死，凤姐也早有预感。114 
 
Allo stesso tempo, Fengjie aveva previsto la morte di Keqing. (p. 50) 

 

Gli esempi sopra riportati presentano i vari modi in cui è stata affrontata la struttura tema-

commento del prototesto. Nel primo esempio, il tema Hongloumeng 《红楼梦》 “Il sogno 

della camera rossa” è stato elaborato in una subordinata limitativa, che introduce l’ambito 

entro il quale rientra l’argomento della frase reggente, con una funzione molto simile a quella 

del tema nella lingua cinese. Nel secondo esempio, la struttura della frase non ha subìto 
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variazioni, in quanto il tema shenhua 神话 risulta essere anche il soggetto della frase reggente, 

ed è stato, perciò, tradotto come se la virgola che lo separa dal commento (e che rende la 

struttura marcata) non fosse presente. Nel terzo esempio, invece, il tema Keqing zhi si 可卿之

死 sostituisce l’oggetto della frase reggente. Sebbene tale struttura ponga l’enfasi sul tema, 

essa non è qui stata rispettata, perché non adatta alla lingua italiana che non prevede l’oggetto 

del verbo in prima posizione. Per tale motivo, i costituenti della frase sono stati riordinati, e 

l’oggetto è stato posto dopo il verbo. 

 

3.3.3.2. Coesione 

La coesione all’interno di un testo è fondamentale affinché esso possa definirsi tale: 

senza la coesione, il testo risulta un giustapposizione di frasi non collegate tra loro, e il flusso 

informativo e la lingua risultano meno fluidi. In sede di traduzione, la coesione svolge un 

ruolo importante e necessita di particolare attenzione, in quanto essa si presenta in modi 

diversi a seconda della lingua in cui figura. 

Un elemento grammaticale che crea coesione all’interno di un testo è composto dai 

pronomi personali. Essi, tuttavia, non sempre sono presenti, in quanto vengono spesso omessi 

nella lingua cinese e necessitano, a volte, di un’esplicitazione nella lingua italiana. In altri 

casi, invece, essi sono ridondanti nel testo cinese, e sono stati eliminati nella traduzione 

italiana, perché avrebbero reso l’intero testo meno fluido. 

 

然而作家在“记录”中是有意识的，是其意识的产物，意识的艺术结晶。115 
 
Tuttavia l'autore, durante la stesura, è un autore consapevole, e l'opera è il prodotto della sua coscienza, 

la cristallizzazione dell’arte della coscienza. (p. 36) 

 

如果同其它梦幻文学相比较，就更能见出《红楼梦》立意之高原，宗旨之正大。且不提先秦时

代的梦占文学，因为那只是占梦迷信的反映。116 
 
Se paragoniamo il romanzo al resto della letteratura dell'illusione, si può osservare ancora meglio la 

nobile concezione de Il sogno della camera rossa, e la verità nel suo proposito. Tuttavia, esso non eleva 

la letteratura del sogno del periodo pre-Qin, poiché quest’ultima è solo il riflesso delle superstizioni 

riguardanti il sogno. (p. 45) 

 

                                                           
115 Ivi, p. 18. 
116 Ivi, p. 21. 
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In entrambi i casi si può notare come il soggetto, in alcune proposizioni del prototesto, non sia 

esplicitato ma sottinteso. Nel metatesto, tali soggetti hanno richiesto un’esplicitazione, poiché 

non inserirli avrebbe creato al lettore delle difficoltà di comprensione a causa della mancanza 

di un’informazione fondamentale. Nel primo esempio, l’aggiunta del soggetto sposta 

l’attenzione dall’autore de Il sogno della camera rossa all’opera stessa; questo spostamento, 

nel prototesto, è implicito, e mantenerlo tale nel metatesto avrebbe eliminato un’informazione 

indispensabile per la comprensione. Nel secondo esempio, il soggetto è stato esplicitato per lo 

stesso motivo. Il riferimento implicito è a Il sogno della camera rossa, che compare nella 

proposizione reggente, ma in posizione di determinante nominale. Rendere implicito questo 

riferimento avrebbe reso più difficile, per il lettore, il reperimento dell’elemento cui la 

concessiva iniziale si riferisce. 

Nel protesto si incontrano anche casi in cui le congiunzioni non sono presenti ed è 

stato, quindi, necessario aggiungerle in fase di traduzione. 

 

这块顽石听了，凡心偶炽，央求一僧一道携去经历经历。117 
  

Questa pietra dura ascoltò, i suoi desideri mondani erano ardenti, perciò implorò i due monaci di 

portarla con loro per provarli lei stessa. (p. 35)  

 

究其原因，正如全书开卷第一回“作者自云：因曾历过一香梦幻之后，故将真事隐去，而借

‘通灵’之说，撰此《石头记》一书也。”118 
 
Se si ricerca la sua origine, esattamente nel primo capitolo, introduttivo del romanzo, si legge che 

“l'autore, che passò un tempo per l’illusione di un sogno, ha raccontato questa Storia di una pietra, 

celando di proposito i fatti reali dietro la pietra meravigliosa.” (p. 40) 

 

In entrambi gli esempi è evidente la costruzione della frase tipica della lingua cinese, basata 

sulla giustapposizione di proposizioni coordinate, senza l’utilizzo di congiunzioni che le 

colleghino. Nel primo esempio, è stata aggiunta la congiunzione conclusiva “perciò” ad 

introdurre l’ultima proposizione: essa non solo rende più fluida la lettura, ma aggiunge anche 

un’informazione temporale, indicando la conclusione dell’azione. Nel secondo esempio, 

invece, la congiunzione che è stata aggiunta è “se”, la quale introduce una subordinata 

condizionale. Nella frase in cinese, la proposizione posta in prima posizione non presenta 

congiunzioni di nessun tipo, e non è quindi collegata in alcun modo alla seconda, anch’essa 

                                                           
117 Ivi, p. 17. 
118 Ivi, p. 19. 
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senza connettori. Per tale motivo, la prima proposizione è stata trasformata in una subordinata 

condizionale per legarla alla seconda e rendere più fluida la frase intera; inoltre, viene in 

questo modo espresso anche il tipo di relazione che intercorre tra le due, altrimenti di difficile 

individuazione. 

Nel prototesto è presente anche il fenomeno, sebbene più raro, inverso a quello 

precedentemente descritto: l’omissione, in traduzione, di congiunzioni (o avverbi) presenti nel 

prototesto. 

 

[…] 虽然没有直接写梦，笔墨间却流溢着“梦幻”色彩。119 
 
[…] sebbene non si scriva direttamente di sogni, tra le parole traboccano i colori del sogno. (p. 40) 

 

Suiran 虽然 è una congiunzione concessiva, generalmente accompagnata, nella frase reggente, 

da una congiunzione di coordinazione avversativa come danshi 但是 o keshi 可是. Nel caso 

preso in esame la congiunzione avversativa è sostituita dall’avverbio que 却, di uso comune 

nelle frasi che reggono una subordinata concessiva o avversativa; esso, in quanto avverbio, 

occupa la posizione tra soggetto e verbo.120 Nella traduzione in italiano, tale avverbio non è 

stato reso, poiché la congiunzione “sebbene” identifica già la relazione tra le due frasi e rende 

quindi superfluo l’inserimento, nella proposizione principale, di un ulteriore elemento che 

sottolinei tale relazione. 

Nei testi in lingua cinese si può notare anche la presenza di numerose ripetizioni. Esse 

possono coinvolgere verbi, sostantivi o interi sintagmi, che conferiscono un particolare ritmo 

al testo, senza essere ridondanti. Nella lingua italiana, invece, le ripetizioni tendono ad essere 

evitate, perché influiscono negativamente sulla fluidità della lingua. In questa sede, le 

ripetizioni incontrate sono numerose e sono state oggetto di strategie diverse in traduzione. 

 

[…] 用梦境叙写神瑛侍者与绛珠仙子的“木石前盟”。神瑛侍者与绛珠仙子由情缘所结的“木

石前盟”相对于讲究“门第”的“金玉良缘”而言。“木石前盟”，实历尽风月波澜，尝遍情

缘滋味，提示着宝黛爱情的实质。121 
  
[…] racconta, attraverso il mondo dei sogni, “l'unione di legno e pietra” tra il servo Shenying e 

l'immortale Jiangzhu. Tale unione, nata come amore predestinato, si oppone al “matrimonio di oro e 

giada” voluto dalla famiglia. “L’unione di legno e pietra” subisce le tempeste di vento e luna, prova il 

sapore dell'amore predestinato, rivelando la natura dell'amore tra Baoyu e Daiyu. (p. 41) 

                                                           
119 Ibidem. 
120 ABBIATI, Grammatica di cinese moderno, cit., p. 259. 
121 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 20. 
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Alla prima occorrenza, “l’unione di legno e pietra tra il servo Shenying e l’immortale 

Jiangzhu” è stata resa al completo, ma subito dopo essa viene ripetuta di nuovo e per intero 

nel prototesto. Sebbene in cinese la ridondanza sia accettata, in italiano essa disturba la lettura, 

e per questo motivo la ripetizione nel metatesto è stata eliminata e sostituita dal sostantivo 

“unione” preceduto dall’aggettivo dimostrativo “tale”, per segnalare il riferimento a ciò che è 

stato nominato precedentemente. Nell’ultima frase, “l’unione di legno e pietra” ritorna, 

sebbene nella forma abbreviata, per rimarcare che ciò cui si riferisce la frase è quell’esatta 

unione, e non quella di oro e giada, menzionata nella frase appena precedente.  

 

“经过一个循环，或叫一个轮回、一香梦幻、翻过一回筋斗，以后，毕竟又与未曾经历过的一

样，留下了记载，留下了辛酸荒唐，留下了消愁破闷、喷饭供酒的材料，呜呼，这不就是人生

么？这不就是文学么？这不就是小说么?”122
 

 
“Si passa attraverso un ciclo, lo si chiama samsara, sogno, o fare una capriola, e dopo tutto non ha 

ancora provato niente di simile, ha lasciato uno scritto, una storia dolorosa e sfrenata, una storia che 

disperde la malinconia e scaccia la noia, che fa scoppiare a ridere mentre si beve il vino, ahimè, non è 

proprio la vita dell'uomo questa? Non è proprio la letteratura? Non è proprio il romanzo?” (pp. 

42-43) 

 

In questo esempio, le ripetizioni sono di due tipi. La prima riguarda il verbo liuxia 留下 

seguito dalla particella aspettuale le 了. Esso è stato tradotto la prima volta in cui viene 

utilizzato, mentre le sue ripetizioni sono state eliminate. Tuttavia, per riportare l’effetto creato 

dalla ripetizione, è stato ripetuto il sostantivo “storia”, meno ridondante in italiano. Il secondo 

tipo di ripetizione è costituito, invece, da una costruzione interrogativa retorica. Tale 

costruzione è bu shi…ma? 不是······吗？: essa serve ad affermare implicitamente ciò che 

viene negato nella domanda, e bu shi不是 si trova sempre dopo il soggetto.123 Nell’esempio 

presentato, tale costruzione mostra delle varianti: tra il verbo shi 是 e la negazione bu 不 è 

inserito l’avverbio jiu 就, a rafforzare ancora di più la costruzione retorica; inoltre, al posto 

della particella interrogativa neutra ma 吗 , è utilizzata me 么 , anch’essa particella 

interrogativa neutra, al pari di ma. In questo caso, la ripetizione è stata mantenuta per riportare 

in italiano l’effetto della domanda retorica cinese. 

 

 

                                                           
122 Ivi, pp. 20-21. 
123 ABBIATI, Grammatica di cinese moderno, cit., p. 64. 
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3.3.3.3. Intertestualità 

Il prototesto conta numerose citazioni provenienti da diverse opere letterarie e 

commentari al romanzo Il sogno della camera rossa. La maggior parte è tratta proprio da tale 

romanzo, su cui è incentrato l’articolo tradotto. Tali citazioni sono di varie lunghezze: alcune 

occupano un spazio di pochi caratteri (ad esempio i titoli dei capitoli); altre, invece, sono 

lunghe anche diverse righe, perciò vengono inserite nel testo principale o in una citazione 

separata dal testo principale, in base alla lunghezza. La strategia adottata per la resa di tali 

citazioni è stata, dove possibile, riportare la traduzione presente nella versione italiana del 

romanzo.124 Tale strategia, tuttavia, ha portato alla luce un ulteriore problema traduttivo. Il 

sogno della camera rossa presenta moltissime edizioni cinesi, che traggono il nome dall’anno 

in cui sono state pubblicate; esse, sebbene non presentino rilevanti differenze di contenuto 

l’una dall’altra, presentano, tuttavia, delle diversità a carattere linguistico. Tali diversità, 

emerse durante la traduzione, hanno permesso di ipotizzare che la versione cinese del 

romanzo presa come riferimento dall’autore dell’articolo Han Jinlian, molto probabilmente, 

non è la stessa utilizzata da Edoarda Masi per la traduzione italiana. Tuttavia, non è possibile 

individuare con certezza le edizioni utilizzate dai due autori, in quanto in nessuno dei due testi 

è menzionata l’edizione cui fanno riferimento. Sebbene Han Jinlian, nelle note a piè di pagina 

da lui inserite, nomini il romanzo e alcuni commenti a tre sue edizioni (jiachen 甲辰, qixu 戚

序 e gengchen 庚辰), non specifica mai quella da lui utilizzata.  

L’edizione in lingua cinese de Il sogno della camera rossa presa a riferimento in 

questa sede è un’edizione gengchen 庚辰,125 e si presenta molto simile a quella utilizzata da 

Han Jinlian per il suo articolo, ma vi sono anche delle leggere differenze.  

L’elemento che più ha dimostrato questa ipotesi della diversa edizione è la variazione 

dei titoli dei capitoli. Essi sono per lo più uguali in tutte le edizioni, ma alcuni presentano 

delle differenze di forma o di contenuto. Tali cambiamenti, tuttavia, non pregiudicano la 

comprensione del capitolo e, per estensione, del romanzo. L’esempio presente nel prototesto 

riguarda il titolo del capitolo cinque: nel prototesto, (così come nell’edizione gengchen di 

riferimento), il titolo risulta essere “游幻境指迷十二钗，饮仙醪曲演红楼梦”, 126 ovvero 

“Viaggiando nel Paese Illusorio vede affascinato le dodici forcine, bevendo il vino degli 

immortali si recita Il sogno della camera rossa.” Nel metatesto esso è stato sostituito da 

                                                           
124 CAO, Il sogno della camera rossa, op. cit. 
125 CAO Xueqin 曹雪芹, GAO E 高鹗, Hongloumeng红楼梦 (Il sogno della camera rossa), Beijing, Renmin 
wenxue chubanshe, 2005. 
126 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 23. 
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quello utilizzato nell’edizione italiana del romanzo, “Lo spirito di Baoyu viaggia al Paese del 

Grande Vuoto. La dea Jinghuan fa recitare ‘Il sogno della camera rossa’” (p. 48), per essere 

coerente con la strategia adottata per la traduzione delle citazioni provenienti dal romanzo. 

Esse, qualora esistenti nella versione italiana, sono state riportate nel metatesto senza 

variazioni e segnalate da una nota, perciò anche il titolo del capitolo cinque è ripreso da tale 

edizione. 

L’autore del prototesto, nel riportare il numero dei capitoli, ha anche commesso alcuni 

errori. Un esempio riguarda il capitolo appena analizzato: esso, ovvero il capitolo cinque, 

viene, in un caso, menzionato e riferito come capitolo uno (p. 48).127 Nel metatesto, questo 

errore è stato corretto, e quindi il numero del capitolo è stato modificato. Tale operazione si è 

resa necessaria non solo per la correttezza contenutistica, ma anche per non provocare 

confusione nel lettore, che ritrova, poche righe dopo, lo stesso titolo riferito ad un altro 

capitolo. La stessa strategia è stata adottata per un altro errore nella numerazione dei capitoli: 

quando viene nominato il capitolo “贾天祥正照风月鉴” 128 “Jia Rui guarda dalla parte diritta 

lo ‘specchio di vento e luna’” (p. 48), esso viene indicato come numero tredici. In realtà, esso 

è la seconda parte del titolo del capitolo dodici, e perciò nel metatesto è stato corretto. 

Per quanto riguarda i brani tratti dal romanzo riportati nel prototesto, essi presentano 

delle lievi differenze dall’edizione di riferimento. Esse riguardano aggiunta di verbi ausiliari o 

di congiunzioni, che non modificano il senso della frase e non pregiudicano quindi la 

comprensione del testo. 

Oltre a Il sogno della camera rossa, l’autore del prototesto riporta anche citazioni 

provenienti da opere letterarie e da commentari sul romanzo. Tutte le citazioni provenienti da 

queste opere sono state tradotte dal traduttore, poiché non esistono versioni italiane a cui fare 

riferimento. I commentari svolgono un ruolo importante nello studio e nell’analisi del 

romanzo, e nel prototesto sono presenti sia commentari più antichi, come quello di Zhi 

Yanzhai, da cui è tratta la maggior parte dei commenti riportati, sia commentari più recenti, 

come l’opera di Wang Meng Honglou qishilu 红楼启示录, pubblicata nel 1991. 

 

3.4. Fattori culturali 

All’interno del prototesto sono presenti alcuni termini ed espressioni culturali, che 

hanno richiesto una particolare analisi e diverse strategie traduttive. A causa del diverso 

contesto culturale della lingua di partenza da quello della lingua di arrivo, tali espressioni 
                                                           
127 Ibidem. 
128 Ibidem. 
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possono risultare di difficile comprensione per il lettore, ma anche di difficile resa per il 

traduttore, il quale deve riuscire a trasmettere, in una lingua e una cultura diversa, il valore 

che esse hanno nel prototesto e nella cultura emittente. Per questo, ogni espressione ha 

richiesto una diversa strategia, in base alla comprensibilità nella lingua d’arrivo e 

all’importanza che essa svolge all’interno del testo. 

Alcune espressioni culturali riguardano la letteratura e l’arte cinesi. Un esempio di ciò 

coinvolge due espressioni, Xiang wang zhi meng 襄王之梦 e Gaotang meng 高唐梦.129 Essi si 

riferiscono a due opere di Song Yu, il Gaotang fu 高唐赋 e il suo seguito, Shennü fu 神女赋. 

Il primo racconta di un viaggio compiuto dal re Xiang di Chu insieme a Song Yu a Yunmeng, 

da cui si poteva vedere la provincia di Gaotang. I monti erano coperti da una fitta nebbia, e il 

re Xiang chiese a Song Yu cos’era quella nebbia. Lui rispose che era la “nebbia del mattino”, 

e quando il re ne chiese il significato, egli glielo spiegò raccontandogli una storia. Prima di 

loro, un altro re di Chu aveva viaggiato in quel luogo; stanco, si addormentò e sognò una 

donna, la quale disse di essere la Signora del Monte Wu. Era giunta a Gaotang dopo aver 

saputo dell’arrivo del suo re, e aveva deciso di offrirgli un luogo più comodo dove dormire. Il 

re giacque con lei, e prima di partire ella gli raccontò la sua storia: lei risiedeva nel versante 

sud del Monte Wu, all’alba si trasformava in una fitta nebbia e la sera in uno scroscio di 

pioggia, e tutto ciò accadeva proprio in quel luogo. Quando se ne andò, il re decise di dare il 

nome “nebbia del mattino” ad un tempio, in suo onore.130 La storia continua in Shennü fu, che 

racconta di un altro viaggio del re Xiang e di Song Yu. Durante la notte, il re si addormentò e 

sognò anch’egli di giacere con la Signora del Monte Wu, come il suo antenato. Il mattino 

dopo raccontò il sogno al suo compagno di viaggio, e scoprì che anch’egli aveva vissuto lo 

stesso sogno.131 

Nel prototesto sono presenti due riferimenti a tali opere all’interno dell’analisi dei 

sogni ne Il sogno della camera rossa, e sono stati tradotti adottando due strategie diverse. La 

prima espressione, Xiang wang zhi meng 襄王之梦, è stata tradotta letteralmente come “il 

sogno di re Xiang” (p. 48). Essa è la seconda voce dell’elenco, fornito dall’autore dell’articolo, 

dei tipi di sogni tipici nella cultura cinese. Sebbene le implicazioni di tale tipo di sogno siano 

difficili da cogliere per un lettore che non conosce l’opera in cui è inserito, esso trova 

                                                           

129 Ibidem. 
130 HU Decai 胡德才, “San xia wenxueshi shang de Song Yu” 三峡文学史上的宋玉 [Song Yu e la storia della 
letteratura sulle gole], in Changzhi xueyuan xuebao, 25, 3, 2008, p. 43. 
131 WU Guangping 吴广平, “Song Yu ‘Shennü fu’ meng zhukao bian” 宋玉《神女赋》梦主考辩 [Differenze di 
analisi del sogno nel Shennü fu di Song Yu], in Yunmeng xuekan, 26, 2, 2005, p. 42. 
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comunque un chiarimento subito dopo, nella spiegazione del significato e delle conseguenze 

di questo tipo di sogno. Diversamente, la seconda espressione Gaotang meng 高唐梦, se 

tradotta letteralmente, avrebbe reso la comprensione della frase in cui è inserita più complessa: 

 

在“大观园女儿国”，唯独可卿被宝玉携入“高唐梦”境[…] 132
 

 
Nel Giardino della Grande Vista la sola Keqing è introdotta nel sogno erotico di Baoyu […] (p. 49) 

 

In questo caso, la scelta è stata tradurre il significato di tale sogno, eliminando quindi il 

riferimento al Gaotang fu, poiché ostacola la comprensione. Il sogno menzionato è uno dei 

più famosi sogni erotici della letteratura cinese, perciò per un lettore cinese il riferimento è 

chiaro e immediato. Per rendere tale significato esplicito e immediatamente comprensibile 

anche al lettore occidentale, l’espressione è stata resa come “sogno erotico”, in riferimento al 

sogno di Baoyu e Keqing nel capitolo cinque. 

Un'altra espressione legata alla letteratura e all’arte è qin-qi-shu-hua 琴棋书画.133 Essa, 

generalmente tradotta con “le quattro arti”, è composta da quattro caratteri, ognuno dei quali 

indica una delle arti della cultura cinese. Esse sono rispettivamente la cetra, gli scacchi, la 

calligrafia e la pittura, e chi padroneggiava queste arti era considerato una persona istruita. 

Tale espressione è stata tradotta con “le quattro arti” (p. 54), ponendo tra parentesi quali esse 

siano. 

Le due espressioni seguenti sono di tipo temporale. La prima è jiajie yuanxiao 佳节元

宵 ,134  e indica una particolare festività cinese: la Festa delle lanterne, nota ai più come 

Capodanno cinese, che si festeggia il quindicesimo giorno del primo mese lunare. 

L’espressione è stata resa nel metatesto con l’espressione “Festa delle lanterne” (p. 41), in 

primo luogo perché più corretta e fedele alla cultura cinese, e in secondo luogo perché essa 

non compromette la comprensione, essendo sempre più diffusa in occidente. Inoltre, 

riferendosi alla sparizione di Xiangling ne Il sogno della camera rossa, essa riporta 

un’informazione già nota al lettore.  

La seconda espressione è la frase temporale yi jiao san gu 已交三鼓.135 Essa fa 

riferimento al metodo, utilizzato nell’antichità (e in epoca Qing), per dividere e contare le ore 

durante la notte. Essa veniva suddivisa in cinque unità, chiamate geng 更 o gu 鼓: ognuna di 

                                                           
132 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 23. 
133 Ivi, p. 25. 
134 Ivi, p. 20. 
135 Ivi, p. 23. 
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esse durava circa due ore. La prima unità iniziava alle otto della sera e terminava alle dieci, e 

si procedeva di due ore per ogni guardia, fino alle sei del mattino, quando terminava la quinta. 

Perciò, la terza guardia menzionata nell’espressione sopra citata indica un lasso di tempo che 

va da mezzanotte alle due, ma più comunemente viene usata per indicare la mezzanotte.136 

L’espressione menzionata nel prototesto è stata tradotta con la proposizione temporale 

“quando era già suonata la terza guardia” (p. 49): essendo essa una formula familiare al lettore 

de Il sogno della camera rossa, e non risultando indispensabile capire l’ora precisa in cui si 

svolge la vicenda narrata cui si riferisce, tale espressione non è stata tradotta con il metodo di 

calcolo del tempo occidentale. Inoltre, immediatamente precedente, è presente un’espressione 

temporale (yi ge yejian 一个夜间) che colloca l’azione durante la notte e non durante il 

giorno, evitando, dunque, qualsiasi possibilità di equivoco da parte del lettore. 

 

3.4.1. Termini buddhisti  

I termini buddhisti sono numerosi nel prototesto, poiché il buddhismo svolge un ruolo 

importante ne Il sogno della camera rossa ed è in relazione stretta con il sogno. A seconda 

della diffusione di un dato termine e del suo valore nella comprensione, sono state adottate 

delle strategie traduttive differenti. I termini sono stati, generalmente, tradotti nella lingua 

d’arrivo, ma ad alcuni sono state aggiunte delle brevi esplicitazioni. 

Tra i termini tradotti ed esplicitati compare sanmei 三昧 . Tale termine è il 

corrispettivo cinese del termine samadhi, che indica la meditazione buddhista, le cui basi sono 

la contemplazione e la concentrazione.137 Poiché il termine samadhi non è molto diffuso nella 

cultura ricevente, nel metatesto esso è stato mantenuto in trascrizione pinyin affiancato da 

un’esplicitazione posta tra due trattini: 

 

他们的解说与感悟是否得其“三昧”，故且勿论。138 
 

Sulla questione se i loro commenti e la loro comprensione raggiungano o meno il samadhi – lo stato di 

profonda meditazione buddhista – per ora non ci soffermiamo. (p. 35) 

 

                                                           
136 JIN Shi 金适, “‘Hongloumeng’ zhong de jishifa” 《红楼梦》中的计时法 [Unità di tempo ne Il sogno della 
camera rossa], in Manzu yanjiu, 1988, pp. 23-24. 
137 Anne CHENG, Storia del pensiero cinese, a cura di Amina Crisma, Torino, Giulio Einaudi Editore, 2000, p. 
363. 
138 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 17. 
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Un altro termine per la cui traduzione è stata adottata la stessa strategia è hongchen 红尘. 

Esso indica la concezione del mondo secondo il buddhismo: il mondo è “polvere rossa”, è 

pura illusione. Questo termine viene utilizzato da Cao Xueqin per definire il mondo in cui si 

svolge la vicenda: 

 

一天，忽有一僧一道来到青埂峰下，说起红尘中的荣华富贵。139
 

 
Un giorno, sotto il picco Qinggeng, arrivarono improvvisamente due monaci, uno buddhista e uno 

daoista, e parlarono dello splendore, la gloria e la ricchezza del mondo dei vivi, la “polvere rossa”. (p. 

35) 

 

Poiché l’espressione “polvere rossa” potrebbe risultare sconosciuta al lettore che non ha 

familiarità con il buddhismo, essa è stata affiancata dalla sua traduzione priva di significato 

religioso. Nelle successive occorrenze, l’espressione hongchen 红尘 è stata sempre resa con 

l’accezione buddhista. 

Il termine lunhui 轮回 indica un concetto molto importante nel buddhismo, ovvero il 

samsara: con tale termine si intende la teoria dei cicli, il flusso costante e universale delle 

esistenze, il ciclo in cui l’uomo è costretto a vivere a causa dei suoi desideri terreni.140 Poiché 

il termine samsara è abbastanza diffuso nel mondo occidentale, non ha richiesto di 

un’aggiunta esplicativa. Inoltre, il riferimento al ciclo è già presente nel prototesto: 

 
经过一个循环，或叫一个轮回、一香梦幻、翻过一回筋斗，以后，毕竟又与未曾经历过的一样
[…] 141 

 
“Si passa attraverso un ciclo, lo si chiama samsara, sogno, o fare una capriola, e dopo tutto non ha 

ancora provato niente di simile […] (p. 42) 

 

Un altro elemento che ha necessitato di un’esplicitazione per essere reso comprensibile è wan 

卍 o 卐, un simbolo di buon auspicio spesso situato sul petto delle statue raffiguranti Buddha. 

Esso si presenta, in cinese, con due grafie diverse, una che svolta verso destra e l’altra verso 

sinistra, ma la controversia su quale sia la grafia corretta è ancora in atto. Esso indica il 

movimento perpetuo di Buddha, ed è un simbolo della sua infinita benevolenza e saggezza.142 

                                                           
139 Ibidem. 
140 CHENG, Storia del pensiero cinese, cit., p. 359. 
141 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 20. 
142 “Fojiao zhong de wanzi shi shenme yisi?” 佛教中的卍字是什么意思  [Che significato ha la croce 
buddhista?], in Shenzhou minsu, 2011, p. 57. 



  

 100 

Tale carattere compare nell’edizione cinese di riferimento con la prima grafia e nel prototesto 

con la seconda, per spiegare il nome di una ragazza: 

 

[…] “据他说，他母亲养他的时候做了个梦，梦见得了一匹锦，上面是五色富贵不断的卍字花

样，所以他的名字叫做卍儿。”143
 

 
[…] “Lei dice che quando sua madre la allattava si sognò di ricevere una pezza di stoffa con sopra una 

ricca decorazione variopinta della croce buddhista wan, perciò le diede il nome Wan’er”. (p. 52) 

 

In questo esempio, la trascrizione pinyin è stata mantenuta per rendere chiaro il collegamento 

tra il sogno sulla croce buddhista e il nome della ragazza, Wan’er, che deriva proprio da esso. 

È stata, inoltre, aggiunta l’espressione “croce buddhista” per definire il carattere wan, che se 

riportato solo in trascrizione avrebbe reso troppo implicito il riferimento alla filosofia 

buddhista e all’importanza che essa ricopriva nella vita quotidiana. In questa frase si può 

inoltre notare un errore grammaticale: il soggetto nel prototesto è al maschile (ta 他), mentre 

ci si riferisce ad una donna. Tale errore, che compare anche nella versione cinese de Il sogno 

della camera rossa presa a riferimento, è stato corretto nel metatesto volgendolo al femminile, 

seguendo quindi le informazioni fornite dal contesto. 

Alcuni termini sono, invece, stati tradotti e non trascritti in pinyin. 

 

他的“愁”与“恨”无法排遣，或赌咒要“化成了灰”，甚至“化成一般轻烟”随风飘散；或

参禅悟空，甚至宣称要“作和尚去”；或从道家经典中寻找精神寄托，使自己“赤条条来去无

牵挂”。144
 

 
Non ha modo di distrarsi da questa sua malinconia e dolore: o fare voto “diventando cenere”, fino a 

trasformarsi in “fumo leggero” che si dirada seguendo il vento; o meditare come il re scimmia 

Wukong, fino a voler “diventare un monaco buddhista”; oppure cercare tra i classici daoisti un 

supporto psicologico a cui affidarsi, così che poi “nudo e spoglio, vaga senza luogo ove posare”. (p. 41) 

 

I termini collegati alla filosofia buddhista in questo esempio sono tre. Il primo, canchan 参禅, 

è un verbo che significa “sedere e meditare come Buddha”, ed è quindi molto specifico. Nel 

metatesto, tale specificità non è data dal verbo in sé (tradotto con “meditare”), ma dalla 

proposizione che segue, in cui compaiono altri due termini buddhisti. 

Uno di questi due termini, Wukong 悟空, è il nome proprio di un personaggio di una 

famosa opera cinese, nota come Viaggio in Occidente o Lo scimmiotto (Xiyou ji 西游记), di 

                                                           
143 Ivi, p. 24. 
144 Ivi, p. 20. 
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Wu Cheng’en. Essa è, insieme a Il sogno della camera rossa, uno dei quattro grandi classici 

della letteratura cinese. Tale opera racconta la storia del monaco Xuanzang e del viaggio che 

egli compì dalla Cina all’India per raccogliere le scritture sacre buddhiste e portarle in Cina. 

Egli è accompagnato da tre personaggi, tra cui la scimmia Sun Wukong. Quest’ultimo è il re 

delle scimmie, a cui piace creare scompiglio e beffare gli altri, ma che si riscatterà 

accompagnando il monaco nel suo viaggio.145 Il suo nome è stato affiancato dalla carica che 

egli detiene (“re scimmia”), così che il lettore possa senza difficoltà risalire al personaggio e 

all’opera in questione.  

L’ultimo termine è heshan 和尚, letteralmente “monaco buddhista”. Esso è stato, in 

questo caso, inserito in una proposizione, aperta dal verbo zuo 作 e chiusa dal verbo qu 去, 

che in italiano è stata resa con la proposizione “diventare un monaco buddhista”, mantenendo 

in questo modo la specificità del termine cinese. 

Tra i termini buddhisti presenti nel metatesto compare anche una scuola buddhista, la 

chanzong 禅宗 , 146 o scuola Chan. Essa è una scuola buddhista specificatamente cinese, 

incentrata sulla disciplina spirituale (chan in cinese, dhyāna in sanscrito e zen in giapponese), 

volta a rivelare una realtà indipendente dai sensi e l’esistenza della capacità dello spirito di 

superare i confini tra finito e infinito.147 Il termine chanzong 禅宗 è stato tradotto con 

“buddhismo Chan” (p. 46), al posto del più diffuso “zen”, poiché più adatto, essendo esso 

inserito in un testo sulla letteratura cinese. 

L’ultimo termine rappresenta uno dei concetti più importanti nella filosofia buddhista, 

ed è il sekong guannian 色空观念, o vacuità buddhista. Esso è alla base della scuola indiana 

Mādhyamika e afferma che le cose non hanno una realtà indipendente, né natura propria. 

Affermare la mancanza di natura propria delle cose equivale a dire che esse sono vuote, non 

possono creare la realtà poiché nascono dall’illusione e dipendono da altro per esistere.148  

 

曹雪芹的《红楼梦》尽管也涂抹着色空观念、虚无色彩[…] 149 
 
Il sogno della camera rossa di Cao Xueqin presenta anche il concetto buddhista di vacuità, secondo 

cui le cose sono vuote […] (p. 46) 

 

                                                           
145 WU Cheng’en, Lo scimmiotto, traduzione di Adriana Motti, Milano, Adelphi Edizioni, 2009. 
146 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 22. 
147 CHENG, Storia del pensiero cinese, cit., p. 426. 
148 Ivi, p. 387. 
149 HAN, “‘Hongloumeng’: menghuan wenxue de dianfeng”, cit., p. 22. 
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Poiché il concetto di vacuità può risultare sconosciuto ad un lettore che non ha familiarità con 

il buddhismo, nel prototesto è stata inserita una spiegazione, resa nel metatesto con una 

subordinata  relativa. 
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