Maria Vassallo

Bhakti, santi, ahimsa. Alcune precisazioni
Sui concetti di amore, pace e non-violenza
nella cultura hind

Gli abitanti dell'India consideranbindii (termine di origine persiana) chi, in
primo luogo, sia nato in una castadu (in sanscritgiari cioeé “nascita”) e poi non
appartenga a fedi nonndii come lislam, il cristianesimo ma anche come il jaini-
smo ed il buddhismo. La tradizione ufficiale de#hmana, della classe sacerdotale
indiana, sebbene gli emigranti indiani abbiano Ipgriut mantenuto in altri paesi le
proprie usanze e tradizioni, non ammette, inoli@epossibilita di un poter essere
“hindii” al di fuori del sacro suolo dell’'India.

Il termine “induismo”, con il quale usiamo comunertesindicare la realta re-
ligiosa propria dell'India, non e quindi riferibiled una religione alla quale chiunque
puo convertirsi. Si tratta semmai di un fenomenuiceeligioso alquanto complesso
che, pur se caratterizzato dalla compresenza tisieme di fedi e religioni variega-
te e contraddittorie e se frammentato in una mérididscuole e tendenze, si presenta
come una tradizione legata dalla condivisione duad credenze, principi e pratiche
rituali.

E essenziale comunque sottolineare che esistenaosarta di “induismo mo-
derno”, coltivato esclusivamente dagli abitantile@hetropoli che utilizzano la lin-
gua inglese, ossia da circa il 2% della popolaziod&na. Il loro “induismo”, che si
contraddistingue per il forte moralismo e puritames I'anti-ritualismo, la semplifi-
cazione dottrinale ed una profonda tolleranza cseirae per lo piu I'aspetto del sin-
cretismo, € quello con cui oggi il mondo é venutooaoscenza della religiosita in-
diana.

La nostra idea di “induismo”, che indicherebbe guwmna “indianita come ca-
tegoria”, e peraltro spesso peraltro associataeaadhun modello di spiritualita che
ci siamo costruiti da soli in Occidente e che namrisponde del tutto al volto
dell'India autentica.

E innegabile la profonda ambiguita esistente nedl@presenza, per un verso,
di una fervida idealizzazione degli indiani e daelol pacifismo e, per l'altro, della
convinzione della loro assoluta inferiorita periltéve tecnica. Tale ambiguita risale,
in realta, gia alla letteratura etnografica deliiea Grecia. Per citare un solo esem-
pio, la monografia del Il secolo d.C. di Lucio A@Arriano, denominatdNAIKH,
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sottolinea come gli indiani non andarono mai inrguel di fuori del proprio territo-
rio a motivo del loro rispetto per la giustiZiama anche come certe tribu siano del
tutto selvagge.

Ancora oggi, purtroppo, la nostra visione dell'lade rimasta inficiata
dall'immagine di immutabilita ed irrazionalita cheopoli conquistatori ne hanno
dato nel corso dei secoli per giustificarne la tprione”: quella di un paese profon-
damente mistico, il cui fascino attira 'Occidentea anche profondamente povero,
arretrato, ignorante, insomma un Mondo che & nohegTerzo se paragonato a noi
occidentali, i presunti veri detentori del progresdella cultura e delle scienze.

Di la dai pregiudizi e dagli stereotipi, se € inbdidoche I'India soffre di persi-
stenti problemi di poverta, € anche vero che laegnomia € in pieno ritmo di cre-
scita con settori di punta come quello geitware allo stesso modo in cui, se e vero
che I'India € la terra di Gandhi, &€ anche certo e si tratta in assoluto del paese
della non-violenza, basti pensare ai massacri odeat opera degli esponenti del
fondamentalismaindii.

Sebbene la nozione di pagérti) e I'augurio che la terra e gli uomini possano
essere pacifici sia presente negli inni dei testi gntichi’ lidea di ahimsa (non-
violenza), oggi considerata un valore fondamengee i modernihindii e di cui
Gandhi ne fece persino un’arma politica traducesaddermine con il termine ingle-
se ‘non-violencg in realta era del tutto assente nel pensieraceeghensiero che ca-
ratterizza il periodo piu arcaico dell’India (15600 a.C.).

Tale concetto, inglobando in sé l'idea di non-vizla nei confronti di tutte le
creatura, originariamente incontro I'opposizionéialelasse sacerdotale deuhma-
na, detentrice di cruenti sacrifici di animali, eisipose soltanto intorno all'inizio
dell’era cristiana, epoca di radicali mutamentiiggaconomici in cui si diffusero il
jainismo ed il buddhismo (i cui rispettivi fondatoMahavira ed il Buddha, vissero
tra la meta del VI e la meta del V secolo a.C.jjue grandi sfide all’egemonia reli-
giosa dei sacerdoti.

La rigorosa morale della religione geina, ossia dei seguaci del suo fondatore
detto ilJina (il “Vittorioso”), pone I'accento proprio sulla atica di una non-violenza
radicale ed é caratterizzata da un vero e progmgc di orrore verso l'uccisione di
gualsiasi forma di vita.

Per il jainismo l'uomo virtuoso € infatti contradtnto dall'osservanza
dell'ahimsa intesa come amore e rispetto verso I'intera coeeza tal punto da com-
portare la pratica dello spazzare il suolo su caasmmina per timore di nuocere in-
volontariamente qualche organismo vivente e dedrgeper evitare di inalarlo. So-
pravvissuto sino ai nostri giorni, il jainismo nehbe grande diffusione e divenne e-
sclusivamente la religione di un’esigua minoranzelaksi mercantili.

1 Cfr. Lucio FLAVIO ARRIANO, INAIKH, IX, 12: O pév &1 ovde Tvdiv tva £ i oikeing
oTaAT VoL &l TOAEU® St dtkaldTnTa.
2 Cfr. Yajurveda (Vajasaneyisamhita) XXXV, 17; Atharvaveda, XIX, 9.
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Anche il buddhismo ebbe un periodo di grande aféaione in India, in parti-
colare modo verso il lll secolo a.C., epoca dehfeka dell'impero Maurya (che si
converti agli insegnamenti del Buddha), per scoimpalel tutto dal subcontinente
indiano dopo il Xl secolo. Proprio al lll secola.C. appartiene la descrizione
dell’'uomo giusto che ritroviamo nel testo delladic@gone buddhistaDhammapada’
«non [...] chi esercita la giustizia con la violenga.] Colui invece che [...] guida
gli altri imparzialmente, senza violenza, con gaiat|[...]. Colui nel quale vi sono
non violenza ¢himsa), [...] moderazione [...]. Un uomo non & nobile peréheio-
lento con gli esseri viventi. E per la non violenasso tutti i viventi che & detto no-
bile»3 1l buddhismo, peraltro, considera per la primaaduomo in relazione con
gli altri. Nella vita consociata non & sufficierlee non-violenza, occorre anche la
compassionek@runa), la letizia (nudita), 'amorevolezzanairri). Il rispetto per la
vita & poi considerato dal buddhismo il primo diwamo e proprio decalogo dei valo-
ri umani ritenuti universalmente validi per tutti.

Simili cataloghi si ritrovano anche nei sistemo$ibfici indiani delVaisesika e
dello Yoga, sorti anch’essi all'inizio dell’era cristiana. @mdo la scuol& aisesika,
fondata dal mitico saggidanada (I-Il secolo d.C.), lkhimsa, intesa come
I'intenzione di non procurare mai alcun danno alsjasi essere vivente, € considera-
to un dovere obbligatorio per tutti gli uomini. N&l antico testo della scuo¥oga,
gli Yogasiatra di Patafijali (vissuto nel 1l secolo a.C.), e invespiegato come
I’ ahimsa, definita una “restrizione”ygma) che i seguaci dell¥oga devono osserva-
re come imperativo assoluto e categorico, sia foretao di tutte le virtu. ldhimsa
(letteralmente “assenza del desiderio di uccidege”fome spiega il commentatore
del IV secolo d.CVyasa, I'astensione da cio che puo, per mezzo del pemgdarola
0 azione, causare sofferenza ad un essere viveomepreso se stesso. Il “non-
uccidere” ha un’intransigente validita universdhe prescinde dalle differenze socia-
li o di eta, non giustificando neanche I'assassm@pautodifesa.

L’idea di un percorso di perfezionamento spiritubdladato specificatamente
sull’amore trova la sua affermazione nei primi diedella nostra era, nella cosiddetta
dottrina dellabhakti, ossia dellamore. Tale dottrina, diffondendogidamente in
tutta I'lndia e divenendo il motivo dominante ditaula religiositahindi sino ai no-
stri giorni, caratterizza, infatti, le maggiori iggbni hindi: la vaisnava, la saiva e la
Sakta, ossia i culti del dio \inu, del dioSiva e della Dea adorata quale “Divina Po-
tenza”.

L'utilizzo del terminebhakti ed il tema dell’amoroso abbandono nei confronti
di un Dio-persona risalgono al trattato deffterasvatara Upanisad® (databile intorno
al V-l secolo a.C.), definito “la porta d’accesdliraduismo” per la presenza di nuo-
vi concetti destinati ad imporsi nei successiviodiec

L’affermarsi della dottrina delldhakti si forma in opposizione all’antica idea
che per avvicinarsi a Dio sia sufficiente l'atttudle ma anche reagendo contro la

® Dhammapada, |X, 256-257, 261, 270 (traduzione di F. Sferra).
4 Svetasvatara Upanisad, V1, 23.
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concezione di una diviniteirguna, “priva di qualificazioni”, troppo distante e likze
da tutte le forme a tal punto da poterne parlale swdiante negazione, secondo la
celebre espressione del testo dBlaadaranyaka Upanisad (risalente probabilmente
intorno al 600 a.C.):neti, neti»’ 0ssia ha-iti, na-iti"; “non & cosi, non & cosi”.

L’Assoluto, invece, che pud anche rivelarsi all’'umnmon puo essere soltanto
nirguna, ossia di la da ogni attributo poiché, pur restamdsé non-manifestato, e al
tempo stesso ancheguna, “dotato di qualificazioni” ossia un Dio-persona.

Si fa dunque strada il crescente anelito di insteuun “rapporto” tra 'uomo
stesso e Dio, rapporto che implicheratasada (la grazia divina) e lahakti, la fede
e devozione delluomo nei confronti di divinita penali definibile come Amo-
re/Partecipazione. E infatti attraverso 'amore ¢hemo comunichera con Dio: &
sufficiente soltanto la ripetizione del nome di Daita con spirito colmo d’amore
perché Dio, che e benevolo, possa donarci la samagr

Il rapporto tra 'uomo e Dio visto come un’union@@rosa trova testimonianze
nelle epopee popolari e si afferma in particolagé poema spirituale denominato
Bhagavadgita, “Il Canto del Beato” (Il secolo a.C.), che casiite i capitoli 24-42
del VI libro del lungo poema epico della grandemgaodelMahabharata (IV secolo
a.C.), attribuita aVyasa e lunga circa sette voltdliade e I'Odisseamesse insieme.

Il protagonista & I'uomo-di&Krsna, avatara della divinita Visnu. L’ avatara € una
“discesa” visibile, in carne ed ossa, di un prifeigivino di ordine Impersonale, che
si esplica nell’ambito del mondo manifestato sahpi antropomorfo.

In un momento storico in cui 'Essere Supremo caimairad essere avvertito
dalla sensibilita spirituale dei pil come inacdei#sied in cui I'esigenza religiosa
reclama una divinita che possa “scendere” fra ginuni, I'avatara si presenta come
un aspetto del divino, una modalita di manifestagiael sacro, che assume una
configurazione umana per indicare agli uomini ihcaino verso la salvezza.

Il Principio, che non puo essere vistosi com’e, dunque si vela-svela nel Dio
Personala cui forma visibile fipa) puo essere contemplata. Tale “visione divina”
della “discesa” del Divino nella formanataramiirti), secondo |&Bhagavadgita, €
resa proprio possibile dallsiakti, la devozione “partecipativa” traboccante d’amore,
la comunione totale con il Dib.

Nella Bhagavadgita, il dio Krsna si presenta come la reale, fisica e visibile ma-
nifestazione della “Persona Suprema” sotto sembianzane: egli € pienamente Dio
ed uomo al tempo stesso, dona gratuitamente Amofeeele soltanto Amore, non
escludendo essere alcuno.

Peculiarita dellahakti € proprio il non contemplare distinzioni alcune itfe-
deli, rendendo in tal modo possibile la partecipaegialle verita della fede religiosa
anche a quelle classi sociali per le quali noneg#o accostarsi alle fonti della rive-
lazione: le donne e la categoria sociale{a) degli sidra (che hanno sempre costi-
tuito la maggioranza assoluta della popolazioné&ladia), ossia glianarya, i non-

sBrhaddranyaka Upanisad, 11, 11, 6.
6 Cfr. G.R.FRANCI, La Bhakti, I’Amore di Dio nell'lnduismd=ossano 1970.
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nobili, tra i quali figurano anchenileccha (0ssia i “barbari” quali noi non nati in In-
dia siamo considerati). Si legge, a tal proposila Bhagavadgita. «quanti si rifu-
giano in me, anche se di vile nascita, donne, méreaservi, anch’essi conseguiran-
no lo scopo suprema>.

A tal proposito € qui opportuno sottolineare chendhé siano stati proposti
moltissimi parallelismi con la persona di Cristaegt'ultimo, in realta assume una
portata profondamente differente da quella diawadra. E innegabile che, come
Krsna, Cristo riveli Dio e la sua funzione mediatrica sjuella di ristabilirne il Re-
gno, annunci gli insegnamenti divini, “salvi” e eimcili gli uomini a Dio, ma
nell’atto finale della sua Crocifissione e Resuioae, in cui & racchiuso il valore
della sua venuta, il significato della Sua Incaroae € molto distante da quella del
dio indiano. Cristo rende 'uomo nuovamente papediella sua divinita e, in pro-
spettiva ontologica, ne restaura 'immagine divenia somiglianza con Dio attraver-
so il sacrificio di sé stesso. La fede cristianaradun Cristo che viene nella pienezza
dei tempi ad inaugurarne gli ultimi e, nel contessgatologico della sua vita, si in-
carna ma, diversamente Hasna, soffre, “muore” e risorge per noi. Dio é diventato
uomo affinché 'uomo possa diventare Dio e la dazazione del cristiano presenta
sostanziali differenze dai percorsi spirituali offelal mondo indian.

A mio awviso, € infatti corretto precisare cheliakta, 1 devoti della via
dell’amore, praticano le virtu della compassiongljadpurezza e della non-violenza
al fine di conseguire Woksa, la liberazione datamsara ossia dal “ciclo delle rina-
scite”, meta che, di la da ogni afflato di fratalta, non & quella dei cristiani. E que-
sta la motivazione per cui, a proposito delle rehg indiane, a differenza
dell'indologo Stefano Piano, non ritengo che lairagione della loro ricerca sia la
nostrastessa motivazione e la meta del loro cammintasiastrastessa meta.

Tutte le scuole filosofiche indiane sono concordiconcetto che la “liberazio-
ne” puo essere attuata soltanto a partire dalltesmea umana. Cosi come 'animale,
persino il Dio € incapace di “liberarsi” e la suazione, pur se paradisiaca, puo es-
sere considerata soltanto impasse Lo stato spirituale degli dei costituisce, infatt
soltanto una gradevole “pausa’ nell’'attesa deltanforma di trasmigrazione che
puod consentire di spezzare le catene sdelsara: quella umana. Il vero crocevia
dell’'universo e dunque soltanto 'uomo, di la dajlaale non puo esserci salvezza.
Per la spiritualitd:indiz egli € il punto in cui tutte le potenzialita attiemo di essere
messe in gioco.

Nella cultura tradizionale dell'India le conceziatel'uomo si differenziano a
seconda dei vari sistemi di pensiero ma, dal pdntastahindii, € assodato che tutti

" Bhagavadga, IX, 32: mam hi partha vyapasritya ye 'pi Syuh papayonayah striyo vaisyas
tatha sadras te ' pi yanti param gatim.

8 Cfr. T.WARE, The Ortodox Church. A clear, detailed introductimnthe Orthodox Church
written for the non-Orthodox as well for OrthodoRkrstians who wish to know more about their own
tradition, Great Britain 1983, pp. 240-242.

° Cfr. S.PIaNO, Sanitana DharmaUn incontro con l'induismpCinisello Balsamo (Mi) 1996,
p. 13.
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gli uomini non sono uguali, motivo per cui la sdaiendiana € gerarchicamente or-
ganizzata secondo la logica delle caste sulla ek& maggiore o minore “purezza”
rituale intrinsecamente propria ai diversi grupipiauni.

La piu antica menzione della sacralita delle castancita dal testo dRgveda
(composto tra il 7500 ed il 1000 a.C.), nell'innmsmogonico denominataPiirusa-
sitkta”,*° dedicato aPurusa (in sanscrito “uomo”), essere gigantesco dal cuérsm
bramento sorgono Arahmana (i sacerdoti), gliksatriya (i guerrieri) ed ivaisya (il
popolo). Queste classi sociali devono, nel corsdla gieopria esistenza, attraversare i
cosiddetti tre “stadi di vita”dsrama), che contemplano uno “studentato religioso”
(brahmacarya), la “vita familiare” (garhasthya), il “ritiro dal mondo” (vanaprastha)

e la “completa rinuncia’sgmnyasa).

Nel suo cammino terreno, ogni uomo deve infattlizearsi pienamente in
quanto Persona, perseguendo alcuni obiefivifsartha): il kama (la passione amo-
rosa, il piacere), tirtha (I'interesse, la ricchezza) dharma (la “legge di natura”, la
norma universale e particolare) edibksa (la liberazione datamsara ossia dal “ci-
clo delle rinascite”).

Tra questi quattro scoptdruvarga) dell'esistenza umana, se analizzando i
concetto didharma esso si presenta al tempo stesso universale iegbam, oltre al
cosiddettodharma universale, occorrerebbe quindi considerare afiesestenza di
uno svadharma 0 “dharma proprio” da osservare. Cio implica altresi I'imfaorza di
un umano agire conformemente al proprio dovereasdiac(arnadharma) ed al pro-
prio attualeasrama ossia “stadio di vita” dsramadharma), importanza rigidamente
codificata nei trattati indiani suharma.

Se il concetto di dharma proprio” fu contestato dai buddhisti, negatorilelel
caste, per I'induismo esistono invece moltepfieirma, differenti non solo per indi-
vidui diversi ma anche per lo stesso individuoaimpi e luoghi diversi.

Da tale “relativismo” consegue inevitabilmente slegin astratto, il concetto di
dharma comune € intimamente connesso alla non-violeakzanga), nella cultura
tradizionalehindii, in concreto la violenza stessa puo essere coasidgiusta.

Il dharma proprio dei guerrieri, per 'appunto, & quelloodimbattere ed ucci-
dere per assicurare ai sacerdoti la restauraziogeetl’ ordine necessario per adem-
piere la loro propria funzione di conoscenza edgnamento, ordine paradossalmen-
te definito “pace”.

Per lo spietato cinismo dei metodi ritenuti utdéirpl mantenimento di tale “pa-
ce/ordine”, il trattato sullirtha (utile) in merito alla prosperita dei regni denoatb
Arthasastra (scritto circa nel 300 a.C. d@autilya, ministro del reCandragupta) ha
persino suscitato un parallelo con il MachiaveMlei suoi quindici libri & infatti, ad
esempio, spiegato come al Principe sia assolutargiostificato, al fine di tener
saldo I'ordine, I'esercizio della forza e di quaksiforma dikimsa (violenza) da parte
dell’'esercito (in sanscritdanda, termine che in senso proprio indica tristememnte a

10 Rgveda, X, 90.
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che il “bastone”). In India € la cosiddetta “legge pesci”: il piu grande mangia il
piu piccolo.

La tensione tra la norma comun@ranyadharma), sancita anche dal dovere
di non-uccidere emerso nell'induismo all’epoca bletldhismo e la norma peculiare
di ciascuno {vadharma), € in realta il conflitto tra la realta e 'ideal

Tale tensione, irriducibile nel caso della non-gia, é fortissima nel gia cita-
to testo dellaBhagavadgita, opera in cui I'attenzione é focalizzata su unsegio
della vita del dicKrsna, quello ove partecipa alla battaglialdiruksetra, epico con-
flitto carico di contenuti simbolici e metafora sta della lotta contro il male. Duran-
te la battaglia, sara lo steskesna a risolvere il conflitto interiore del guerriera-A
juna che esita ad uccidere coloro ai quali € affetiente legato. Il dio, rivelato co-
me il suo fine ultimo sia quello della restauragatel’armonia necessaria per con-
solidare la giustiziadharma)** ed offerti al discepol@rjuna una serie di divini in-
segnamenti sulle verita piu profonde, lo convincar&ombattere proprio perché
'uomo non pud sottrarsi al proprio dovetdrma).*? Occorre soltanto purificare la
propria azione da ogni movente, agendo con distagct’agire-senza-agire”, lo
stesso concetto del Taoismo cinese. P&hlagavadgita: «'uomo che si libera da
ogni desiderio e procede privo di brama, liberd’idaé dal mio, ottiene la pace
(santi). [...]. Riconoscendomi come fruitore dei sacrificbignore di tutti i mondi,
amico di tutte le creature, raggiunge la paaer()».**

In tal modo la dottrina dellevadharma € trascesa e con il termisi@:si non si
intende purtroppo la pace del mondo. La pace cguras soltanto una connotazione
spirituale ossia € considerata la serenita di athe conosce la Realta Assoluta, la
“pace interiore” che ha il suo compimento in Dio.

Come spiega l'indologo Giuseppe Tucci: «il Buddhisensoprattutto il Jaini-
smo sono [...] su questo argomento piu perentorisjdetto della vita non ammette
eccezioni; non c’e scusa o casistica che posséfgare il colpevole: persino il par-
tecipare ad un’azione delittuosa senza macchiarsamjue & peccatd$.Lo stesso
indologo sottolinea come «eccezioni ci furono tttaanche nel Buddhismo, perché
il Buddhismo [...] quando si tratto di difendere ppri interessi, seppe trovare una
giustificazione alla guerra [...].

1 Cfr. Bhagavad@ga, IV, 7-8: yada-yada hi dharmasya glanir bhavati bharata abhyutthanam
adharmasya tada ’tmanam sriamy aham | paritranaya sadhinam vinasaya ca duskrtam
dharmasamsthapanarthaya Sambhavami yuge-yuge.

12 Cfr. ibid., I, 31: svadharmam api ca 'veksya na vikampitum arhasi dharmyad dhi yuddhac
chreyo 'nyat ksatriyasyana vidyate; ibid., I, 33: atha cet tvam imam dharmyam samgramam na
karisyasi tatah svadharmam kirtim ca hitva papam avapsyasi; ibid., Ill, 35: §reyan svadharmo
vigunah paradharmat svanusthitat svadharme nidhanam sreyah paradharmo bhayavahah.

¥ bid., Il, 71: vihaya kaman yah sarvan pumams carati nihsprhah nirmamo nirahamkarah sa
santim adigacchati; ibidem, V, 29: bhoktaram yajiiatapasam sarvalokamahesvaram suhrdam
sarvabhiitanam jiiatva mam santim rcchati.

1 G.Tucc, Storia della filosofia indianaMilano 1992, p. 397.
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Con passi delle scritture i cavillosi dottori docmavano come potesse legit-
timarsi la dura ed inevitabile necessita di condrate persino di uccidere, natural-
mente per salvare il peccatore, perché questi noraschiasse di tremende inespia-

bili colpe; poco importava loro che [...] il Buddhaesse inculcato il piu assoluto
pacifismo»->

5 bid., pp. 397-398.
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