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        A mia Madre e a mio Fratello



        che unica fiamma di sacrificio 


         e di amore consunse.
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… 
τὸ μελέτημα
αὐτὸ τοῦτό ἐστιν


τῶν φιλοσόφων,
λύσις καὶ χωρισμὸς


ψυχῆς ἀπὸ σώματος.


P
LATONE,
Fedone, 67 
D.


  

    


  





  
«Nessuna gioia per colui
  che il dubbio accoglie!» Così ammoniva l’auriga divino. E il
  cuore, pur consentendo alle umane parole di Arjuna, si lasciò
  attrarre dal calore di poesia onde era offerta la luce d’un
  pensiero che ascendeva oltre ogni terrena ansietà.




  
Io vorrei ora ridonarne un
  raggio luminoso a quanti amano meditare sull’antica sapienza
  d’Oriente senza respingere il sorriso del canto. Ogni poesia, e
  soprattutto questa poesia che esprime spesso con immagini alte e
  belle le idee più profonde, non può essere tradotta, io credo, se
  non in versi; e l’esametro «barbaro» – contro le varie
  obiezioni di critici e di letterati italiani e stranieri – mi
  parve
  adatto a ricreare così l’iniziale fremito e l’ardore del
  racconto epico come il tono solenne delle intuizioni filosofiche
  e
  delle credenze religiose.




  
Il discepolo fedele accetta
  la dottrina che gli è rivelata e riesce a metterla d’accordo con
  la tradizione degli avi kṣatriya. Solo dopo l’immane sanguinoso
  conflitto, al vecchio re cieco, tragico simbolo dell’umanità,
  viene concessa la soprannaturale visione dei vinti e dei
  vincitori,
  riconciliati nella perfetta coscienza della vanità di tutti gli
  odi.




  
Oggi, in India, la
  Bhagavadgītā sta forse per parlare con una voce nuova a chi la
  ascolti in sincerità di spirito; e noi riflettiamo ancora, e
  sempre,
  turbati ed incerti sul valore delle «azioni disinteressate», che
  discordi concezioni di vita o esaltano come il segno della
  moralità
  più pura o condannano come stolte, ossia come arbitri e capricci;
  non sappiamo se più umana sia l’imposizione che esige si serva e
  non si ragioni, o l’opinione di chi pensava si dovesse ragionare
  ma
  insieme non si potesse rifiutare l’ossequio pur a non ragionevoli
  leggi; non sappiamo se l’Unità sia immanente o trascenda la
  molteplicità; non sappiamo se è la nostra mente che vede la causa
  e
  il fine là dove appare il caso, o se è la nostra limitatezza che,
  dove non sa scorgere cause e fini, sentenzia trattarsi di mero
  caso;
  e, quindi, non sappiamo neppure se si erra quando ci si erge
  nella
  fierezza dell’interiore libertà o quando ci si abbandona alla
  persuasione di essere semplici strumenti di una ἀνάγκη
  misteriosa.




  
Ma nessun Vangelo ha – né
  forse potrà avere mai – una parola unica, che valga a placare le
  ansie di tutti gli uomini. Io non m’auguro se non che la
  Bhagavadgītā in questa sua nuova veste poetica rechi, almeno a
  qualche spirito, dei momenti sereni di oblìo e di pace.





  
Momenti sereni ha pure
  offerto a me lo studio non breve e non lieve dedicato all’antico
  «mirabile dialogo». Intrapreso per il ricordo appassionato di mio
  Fratello, che tutti i dubbi dell’anima pensosa aveva risolto con
  l’azione eroica, era proceduto con la gioia di partecipare
  attivamente ad un’opera bella e degna.




  
Nel 1936 – poi che fu
  data in luce la traduzione in ottava rima del Kerbaker –
  dall’Ecc.
  Formichi, il quale ne era stato l’editore, mi venne un cortese ed
  autorevole incitamento a perseverare tuttavia nella mia fatica;
  e,
  durante il lavoro di interpretazione e di lima, io ebbi, quasi in
  un
  ideale «coenobium», l’assistenza illuminata, preziosa e cordiale
  del prof. Belloni-Filippi cui sottoposi ogni difficoltà ed ogni
  incertezza, la spontanea e intelligente offerta di volumi e di
  chiarimenti del prof. Pizzagalli, la sapiente e fraterna
  cooperazione
  del prof. D’Ormea nella finale «poetica» revisione.




  
E, mentre io rivolgo Loro
  l’espressione della più viva riconoscenza, accanto all’immagine
  adorata della mia Mamma, che del «Canto del Beato» potè leggere
  soltanto i primi capitoli, appaiono, nella soave tristezza del
  ricordo e del rimpianto, i volti dell’amica dott. Ada Squinobal
  Crespi, cui era sommamente cara questa mia opera, onde avemmo ore
  indimenticabili di godimento spirituale, e del prof. Giuseppe
  Rensi
  che, fervido ammiratore e interprete acuto dell’indiana sapienza,
  aveva accolto con profonda simpatia la mia versione e mi aveva
  spesso
  paternamente sollecitato a toglierla dal «chiuso scrigno».




  
Soprattutto la memoria del
  Loro consenso m’ha indotto ora a questa pubblicazione con la
  speranza non riesca discara ad altri cuori e ad altri
  intelletti.



  

    

      


    
  



  
Milano, 25 ottobre 1942



  
XXV annuale dell’eroica morte di mio
Fratello



  

    
    
  



  
sull’Altipiano della Bainsizza.
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Allo scopo di facilitare la
retta pronuncia dei vocaboli sanscriti, si ricordano qui alcune tra
le convenzioni generalmente adottate.


La vocale 
ṛ si legge
ri con una 
i brevissima (es. 
prakṛti si legge
prákrĭti); la 
g è sempre gutturale (es. 
gītā
si legge 
ghita); le palatali 
c e 
j corrispondono
a 
c e 
g italiane seguite da 
i (es. 
brahmacārin
si legge 
brahmaciārin e 
Arjuna si legge 
Argiuna);
le linguali 
ṭ, 
ṭh, 
ḍ, 
ḍh, 
ṇ
sono come le nostre dentali ma con suono schiacciato; la sibilante
dentale 
s si legge come la nostra 
s aspra; l’
ṡ
palatale e l’
ṣ linguale si pronunciano generalmente come
sch tedesco; la nasale gutturale ṅ (es. 
Śaṅkara)
suona come la nostra 
n in 
ancora, e la palatale 
ñ
(es.
 Sañjaya) come la nostra 
n in 
angelo.
La laringea sorda aspirata 
h si rende con una forte
aspirazione; il gruppo 
jñ si legge come il nostro 
gn
in 
disegno; e 
gn si legge 
g gutturale più 
n
come in 
gnosi; l’
y ha valore consonantico (es. 
yoga
si legge 
ioga come 
iato); tutte le aspirate hanno lo
stesso suono delle corrispondenti non aspirate più 
h (es. 
bh
si legge 
b più una aspirazione).



Per la corretta dizione dei
versi si raccomanda di seguire nei vocaboli sanscriti
l’accentuazione
latina basata sulla quantità della penultima sillaba. Si fa solo
notare che per alcuni nomi propri sono stati segnati gli accenti
dati
dagli inni vedici.


Si ricorda in fine che, in
sanscrito, 
e ed 
o sono dittonghi: si devono quindi
considerare lunghe tutte le sillabe in cui entrano tali suoni (es.
i
nomi 
Gudākeśa e 
Sughoṣa si leggono «piani»).
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yato
  dharmas tato jayaḥ.




  
C.
  Mbh. Bh. p. śl. 48.






  
«In
  reconditioribus me semper poetae
  


  mentem recte divinasse
  affirmare non ausim.»




  
A.
  W. v. S
  
CHLEGEL
  
.




Già nella reggia di
Dhṛtarāṣṭra – dopo la tempestosa adunanza in cui era stata
per l’ultima volta difesa la causa della pace – Kṛṣṇa s’era
mostrato nel suo igneo terribile fulgore così che quasi tutti, con
l’anima tremante, avevano chiuso gli occhi: solo uno sguardo
sublime poteva sostenere tanta luce.


Una pioggia di fiori era
intanto caduta dal cielo sulla terra. E il dio aveva pur esaudito
la
preghiera dell’infelice sovrano cieco, concedendogli altri occhi
chiaroveggenti perché potesse contemplare la splendida
teofania.



Il destino è più forte
dell’uomo: e tutti finiscono col chinare il capo di fronte alla
ineluttabilità della guerra che dovrà far spargere tanto sangue di
Kuruidi e di Pāṇḍuidi. Dhṛtarāṣṭra – che poco prima
aveva inveito contro il figlio Duryodhana per la delittuosa sete
d’impero che lo rendeva ferocemente ingiusto verso i cugini –
quando sono ormai fissate le condizioni del combattimento, al santo
Vyāsa, il quale gli offre il dono della vista, dice che non
desidera
vedere la morte dei suoi parenti: vorrebbe soltanto udire la
descrizione del conflitto. E il padre accorda al cantore Sañjaya,
auriga del re, la grazia di rimirare le cose nello specchio del
pensiero perché abbia poi a narrare al suo signore quanto della
lotta immane sarà visibile e invisibile, sia di giorno che di
notte.



Un grave turbamento opprime
l’animo di Dhṛtarāṣṭra il quale pensa che grande debba
essere il fascino della sua terra se, per averne il dominio, tutti
i
guerrieri sono pronti a fare sacrificio delle loro vite. I suoi
dubbi
penosi non erano stati sciolti – nella lunga notte insonne, dopo la
vana ambasceria presso i Pāṇḍuidi – né dalle sagge parole di
Vidura né dagli insegnamenti di Sanatsujāta, evocatogli quaggiù da
una magica virtù ascetica; e il re desidera anzitutto apprendere da
Sañjaya l’immenso valore del suo paese.


E, quando l’auriga verrà
ancora a lui per annunciargli che nel decimo giorno Bhīṣma era
stato ferito a morte, Dhṛtarāṣṭra vorrà conoscere ogni
particolare della battaglia.


Sañjaya gli descrive allora
con arte perfetta il tumulto che, ai primi raggi del sole, precede
lo
scontro: il rullar dei tamburi, le grida, il fragore delle ruote
dei
carri, i nitrir dei cavalli, il barrito degli elefanti, le minacce
dei guerrieri. Un ardente splendore era d’intorno: brillavano le
frecce, gli archi, le spade e le lance; nell’aria si agitavano
migliaia di bandiere scintillanti di oro e di gemme.


Fra i Kuruidi s’ergeva
Bhīṣma rivestito d’una bianca armatura con lo stendardo recante
un aureo palmizio, ritto su un carro d’argento; davanti a lui era
schierato l’esercito dei Pāṇḍuidi: e pareva che due mari si
riunissero alla fine d’uno yuga e insieme confondessero le loro
onde sconvolte, piene d’enormi animali furenti.


Nel cielo sereno scoppia un
fulmine; spira un forte vento e una fine sabbia copre tutto d’una
fitta oscurità; altri fenomeni strani, luminosi e sonori, riempiono
di spavento la terra; entrambi gli eserciti appaiono degni di
conquistare il cielo.


Ma dalla parte dei Pāṇḍuidi
stanno forze divine; ed Arjuna, per consiglio di Kṛṣṇa, rivolge
la sua preghiera alla terribile dea Durgā, la quale gli concede il
suo favore sì che egli risale ardito sul grande carro presso
l’auriga immortale.



Risuonano ormai le trombe di
guerra. Ma qui il tempo non trascina inesorabile gli avvenimenti;
nulla può impedire l’effusione di anime perennemente travagliate
dall’ansia del vero.


Sono l’uno di fronte
all’altro, di lotta bramosi e di sangue, i due eserciti ostili:
s’avanza il carro di Arjuna e di Kṛṣṇa, tirato dai candidi
cavalli, ma il Pāṇḍuide cede ora all’angoscia e a un religioso
timore così che – quasi immemore del momento e del luogo –
s’abbatte inerme nel carro.


Al turbamento dell’eroe
soccorre tosto la parola pacata e l’ineffabile maestà del dio il
quale – con la dottrina della ragione che intuisce il necessario
ordine dell’universo, e con la grazia della fede che è «prova»
dell’indistruttibilità del reale essere dell’uomo – vince ogni
incertezza e ridona l’antica virtù al dovere dello kṣatriya:
virtù mai più obliata dal discepolo fedele, nemmeno quando il
fratello maggiore, dopo la fine della tremenda carneficina, sarà
disperatamente deciso a rinunciare alla «sciagurata ambizione del
regno». Arjuna esalterà allora «le opere generose e forti» del
sovrano.


Ancora una breve sospensione
d’armi e di animi: Yudhiṣṭhira esce dalle file dei suoi e
s’inchina ai maestri Bhīṣma e Droṇa, a Kṛpa e Śalya
pregandoli di approvare la sua guerra. I Pāṇḍuidi affronteranno
quindi, sicuri, l’estremo cimento, ché da loro non si è violata
nessuna delle antiche leggi sacre, ed Arjuna si scaglierà col
massimo ardore nella battaglia; farà cadere sotto i suoi colpi –
non sempre leali – il generoso ed eroico Bhīṣma, e il valoroso
figlio del sole, Karṇa; e alla fine suggerirà a Bhīma, il
fratello crudele ed impetuoso, il colpo fraudolento d’infrangere le
ginocchia a Duryodhana. Alle sue spalle è sempre il dio che nel più
vivo fulgore dell’apparizione, concessagli nel Kurukṣetra, gli
aveva detto:


«Il mio strumento tu sii!»


Non la nīti, l’implacabile
arte politica, doveva forse essere il frutto migliore
dell’insegnamento supremo; ma in India il «Canto del Beato» è il
vangelo e di chi combatte e di chi aborre da ogni violenza

  

  
  [1]

.



Veramente d’ogni «verbo»
tanto si comprende quanto se ne può prendere: e in Europa, nel
secolo scorso, pochi anni dopo le prime rivelazioni dell’India
all’Occidente, la Bhagavadgītā suscitò aspre reazioni e adesioni
entusiastiche: bastino, per tutti, i nomi di Hegel e di
Schopenhauer.


Il primo, disgustato dalle
tediose tirate, dalle ripetizioni e dalle contradizioni del «Canto
del Beato», si compiace di notare quando, secondo lui, il poeta non
si solleva oltre le comuni superstizioni indiane a una concezione
etica veramente religiosa e filosofica

  

  
  [2]

,
e allo Yoga della Bhagavadgītā vorrebbe negare il nome di
misticismo

  

  
  [3]


così come, spesso invidiando all’Oriente la coscienza e la morale,
vorrebbe escluderne il pensiero dalla storia della filosofia

  

  
  [4]

;
ma Schopenhauer, per cui la lettura dell’Oupnek’hat era stata il
conforto della vita, nel mistico parlare per immagini della
Bhagavadgītā – la quale vede il «summum Numen… haud
distributum animantibus, et quasi distributum tamen insidens;
animantiumque sustentaculum id cognoscendum, edax et rursus
genitale
(
Lect. XIII, 16, 
vers. Schlegel)»

  

  
  [5]

,
– sente adombrata la sua medesima concezione della volontà come
cosa in sé, e pur dalla saggezza di chi afferma: «Eundem in omnibus
animantibus consistentem summum dominum, istis pereuntibus haud
pereuntem qui cernit, is vere cernit. Eundem vero cernens ubique
praesentem dominum, non violat semet ipsum sua ipsius culpa; exinde
pergit ad summum iter (
Lect. XIII, 27, 28, nach A. W. v.
Schlegels Uebersetzung)», attinge un’alta prova della verità
della sua metafisica della morale

  

  
  [6]

.


Oggi, noi ci accostiamo a
questa lettura solo con l’intendimento di accogliere serenamente la
parola che ha in sé il fascino dell’arte e del mistero.


Lungi dovrebbe essere da ogni
opera di poesia l’arma della fredda analisi: chi ha «l’animo
perturbato e commosso» non può certo riflettere «con mente pura»;
e, se nell’umanità più remota poterono confondersi le voci dei
vati e dei filosofi, sempre avvenne per il canto la suprema
trasfigurazione del pensiero in una nuova vita di bellezza e di
verità.


Noi non ci indugeremo quindi a
fare la critica dei vari tentativi volti a scomporre e ricomporre
ad
arbitrio il «Canto del Beato»: vorremmo soltanto essere riusciti a
renderne lo spirito come esso si rivela agli uomini tra i quali
fiorì
e che lo accolsero come un messaggio celeste.


Tutto il Mahābhārata, il
poema sacro che per gli Indiani è appunto il migliore mezzo di
purificazione, viene narrato da Vaiśampāyana durante la cerimonia
del grande sacrificio dei serpenti celebrato dal re Janamejaya,
discendente di Arjuna: di quel sacrificio cui fu posto fine solo
dalla generosa virtù del giovinetto Ástīka. Ed il poema, preziosa
inesauribile miniera di gemme, si svolge così interamente nella
mistica aura che pervade la «teodia» durante l’ansiosa attesa
dell’ineluttabile conflitto.


Anche se il poemetto
filosofico-religioso fu immesso più tardi nella gigantesca epopea,
v’è tale fusione di spiriti dell’uno e dell’altra che bene noi
possiamo trasferirci con la mente in quella strana regione di
sogno,
per sentirci «puri e disposti» a intendere il valore d’un
insegnamento il quale può rivelarsi sempre più ricco di sapienza e
adorno di bellezza.


Dalla pietosa cessazione del
sacrificio dei serpenti fino all’ascesa di tutti gli eroi al
celeste soggiorno dove ogni inimicizia sparisce, è una
fantasmagoria
superba di dei, di demoni e di mortali, uno svolgersi perenne di
avventure e di tragedie, una raccolta superba di miti e di
sentenze:
e, su tutto, dominatore invincibile il Fato.



La più alta parola è data
senza dubbio dalla Bhagavadgītā: come sacra Upaniṣad, indica essa
pure la via al mokṣa supremo: e, quando noi ci sentiamo turbati
dall’impossibilità di ottenere un’unica luce che illumini il
nostro cammino, lungi dal volere a fatica costruire o ricostruire
un
ordine rigidamente logico fra tanti sprazzi di intuizioni geniali,
dobbiamo sentire che lo stesso «Canto del Beato» conclude veramente
con la migliore «definizione» che i ṛṣi poterono trovare per il
Brahman: «neti neti» «non è così, non è così!».


Il mokṣa è insieme
liberazione e pace: liberazione dal male, dal peccato e dall’azione
stessa che sempre incatena alla rinascita; pace nella perfezione e
nell’immortalità

  

  
  [7]

.
Oltre la libertà e la pace dei perfetti, v’è il Brahman,
l’assoluto escatologico; e, forse, oltre il Brahman sta il
Bhagavat: ma io penso sia pur vana ogni ricerca d’una parola che
nel nostro poema esprima chiari e decisi i rapporti fra l’anima
umana e l’Essenza suprema.


Ora, da questa e da consimili
incertezze e contradizioni alcuni studiosi occidentali furono
indotti
alle loro spietate analisi: ma, da secoli, il popolo indiano venera
intangibile il mistero della Bhagavadgītā onde attingere luce di
saggezza e virtù di conforto.



Sul campo di battaglia Arjuna
ha espresso il timore d’infrangere le sacre leggi della famiglia
uccidendo i propri parenti: attraverso le sue parole noi però
sentiamo – più che il semplice turbamento dell’eroe, il quale
non vorrebbe offendere i riti della sua religione, – la stessa
nostra ansia di fronte al problema del male.


La gravità di questo problema
e la coscienza dell’impossibilità di risolverlo, se non ci
consentono più una ammirazione incondizionata, ci inducono tuttavia
ad ascoltare con reverenza l’antica nota indiana che si fonde
nell’universale armonia intuita dai teopanisti d’ogni tempo e
d’ogni paese: quella nota che, conquistata ormai la vittoria dalle
armi dei Pāṇḍuidi, verrà, nell’Anugītā, ripresa dal dio
quando, memore della sua stirpe, egli vorrà alla fine ritornare
presso il padre, in mezzo al suo popolo.


E, da ultimo, tutto il male
sarà redento nella pace suprema cui ascenderanno Kṛṣṇa, dopo
aver compiuto la sua missione fra gli uomini, e i vinti e i
vincitori, dopo tanto dolorosa vita terrena.



Nel 1823 veniva alla luce
l’interpretazione latina di Augusto Guglielmo von Schlegel

  

  
  [8]

,
il quale elevava un inno di reverente gratitudine al «sanctissimus
vates, carminis huius auctor, cuius oraculis mens ad excelsa
quaeque,
aeterna atque divina cum inenarrabili quadam delectatione rapitur».
Per lo studioso tedesco il «carmen nobilissimum» era giunto fino a
noi «quale divino vatis prisci ore olim effusum id fuerat»;
«circumscriptum… numero distichorum perfecto et pleno,
septingenario: haud sane fortuito, sed… certo poetae consilio, ne
quidam aut addere temere aut demere inde liceret».


Due anni più tardi, Guglielmo
von Humboldt concludeva la prima parte della sua comunicazione alla
R. Accademia delle Scienze di Berlino dicendo che su tutta la
Bhagavadgītā è diffuso un dolce e benefico spirito di tolleranza

  

  
  [9]

,
ché per lui questo episodio del Mahābhārata è «das schönste, ja
vielleicht das einzige wahrhaft philosophische Gedicht, das alle
uns
bekannte Literaturen aufzuweisen haben»

  

  
  [10]

.


Ma, l’anno successivo, lo
stesso Humboldt insisteva specialmente su quanto poteva far
dubitare
dell’unità d’ispirazione del poemetto sacro, e le pur non decise
espressioni di lui che, in contrasto con il giudizio dello
Schlegel,
osservava come tutti i canti non dessero affatto l’idea di una
«geschlossene Vollständigkeit»

  

  
  [11]


furono forse il primo germe onde provennero il desiderio e la
fiducia
di giungere a spiegare quella che appariva come una delle più gravi
contradizioni: la coesistenza della divinità personale con l’Uno
assoluto.


Ancora in Germania, il Garbe

  

  
  [12]


compì in tal senso il tentativo più risoluto studiandosi di
mostrare nella Bhagavadgītā – che non sarebbe affatto l’opera
di un vero poeta ispirato – una doppia redazione: l’originario
kṛṣṇaismo monoteistico, fondato sul Sāṃkhya-Yoga, sarebbe
stato panteisticamente rielaborato secondo le dottrine del Vedānta
laddove, per lo Holtzmann, si sarebbe avuto un rimaneggiamento
viṣṇuitico del poema originariamente panteistico. Altri tentativi
di «dissezione» furono poi fatti dallo Schrader, dallo Jacobi e dal
Winternitz; ma non tutti gli indianisti consentono alla critica del
Garbe: dal Deussen all’Oldenberg, dal Senart allo Hill, dal de La
Vallée Poussin al Formichi e al Belloni-Filippi, non pochi sono gli
studiosi che, pur senza respingere la verosimiglianza
d’interpolazioni e di aggiunte, non dubitano dell’unità della
composizione della Bhagavadgītā. E il Lamotte, cercando di mettere
in rilievo tutti i punti di contatto delle varie dottrine, nel
«Canto
del Beato» sente un appello al brahmanesimo per dare una
espressione
filosofica ai dogmi semplicissimi del nascente kṛṣṇaismo

  

  
  [13]

.


Sulla via dell’analisi
avanzò anche più decisamente Rudolf Otto

  

  
  [14]

,
il quale tuttavia oppose al Garbe la propria convinzione che al
Mahābhārata ridonerebbe almeno la Gītā originaria di contenuto
puramente etico-religioso. L’Urgītā sarebbe appunto il
«Grundstock» cui sarebbero poi venuti ad aggiungersi i
«Sondertraktate»: nessun desiderio di unità e di omogeneità,
secondo l’Otto, può indurre a disconoscere la varietà degli
indirizzi filosofici accolti nel vangelo degli Indiani.


Ma la solenne drammaticità
dell’epifania divina, vera espressione del «numinoso» che della
Bhagavadgītā costituisce la più alta pagina di poesia, suscita «il
più profondo timore reverenziale» nell’animo del giovine eroe

  

  
  [15]

;
e deve essere posta, sola, sull’epico sfondo dei primi capitoli in
cui si sente fremere l’ardore della battaglia, in mezzo alla
passione e alla gravità degli accenti onde Arjuna esprime commosso
i
suoi dubbi e Kṛṣṇa rivela imperturbabile la sua verità: quella
verità che, alla fine, placa e dissolve ogni agitazione e
turbamento
dell’anima.


Certo non tutto il «mirabile
dialogo» si libra sulle ali del canto: e non si può non riconoscere
che, fra il risplendere di chiare visioni e lo scintillare di
poetiche immagini, vi siano pure delle «tirate prolisse e ripetute
fino alla noia»

  

  
  [16]

;
ma noi ameremmo che la nostra versione fosse seguita dal candido
lettore con lo stesso spirito che la dettò: con il puro desiderio
di
penetrare l’arcano di quel sacro entusiasmo cui in India, dove più
sentita è l’unione profonda dell’uomo con l’universo, si
ispirarono e si ispirano, attraverso lunga serie di secoli, i
commenti filosofici di Śaṅkara e di Rāmānuja, la mistica fede
d’Aurobindo Ghose e l’ardore religioso di Gandhi che, praticando
l’ahimsā, può credere nei principi del satyāgraha.



Noi non possiamo essere
commossi da quella virtù purificatrice per cui nessun peccato
contamina colui il quale, meditando sulla Gītā, è simile al loto,
che l’acqua non macchia

  

  
  [17]

;
né forse può parlare a noi la voce della «rivelazione eterna» sì
che artificiosa ci appare anche la divisione del «Canto del Beato»
in tre sezioni che completamente illustrerebbero i tre termini del
mahāvākya del Samaveda «Tat tvam asi»

  

  
  [18]

:
la via dell’agire senza il desiderio dei frutti e la natura del
tvam (= tu) sarebbero spiegate dai primi sei capitoli; la devozione
e
la natura del tad (Questo = Brahman) sarebbero trattate dal settimo
al dodicesimo capitolo; e lo stato della più alta conoscenza e il
significato profondo della «grande parola» upaniṣadica, ossia il
mezzo di ristabilire la identità (tvam = tad), sarebbero descritti
dagli ultimi sei capitoli

  

  
  [19]

.


Ma, vi sia o no un filo che
leghi e coordini tante e tanto diverse idee, noi non dobbiamo
dimenticare che la mente indiana, avendo appunto intuito l’arcana
corrispondenza fra il macrocosmo e il microcosmo, poteva e può pur
conciliare l’idea dell’assoluto Brahman con una manifestazione
della divinità

  

  
  [20]

:
l’essenza stessa e il carattere proprio della Gītā stanno
veramente nella intima associazione del monismo e della devozione a
un dio personale.


E se noi siamo talvolta
indotti a sentire in questo poemetto una predicazione
religioso-politica, preoccupata di salvare il «giuoco» del mondo e
l’inesorabile divisione delle caste piuttosto che un verbo divino
superiore ad ogni umana concezione, non possiamo almeno non
dubitare
che la suprema sapienza consista nella sublime umiltà degli Indiani
la quale poeticamente definisce «darśana», o visioni, quelle
meditazioni metafisiche, che sono anzitutto un cammino (mārga)
verso
la liberazione e che l’Occidente suole cristallizzare in
prosastiche costruzioni di sistemi.



Non è certo che il maestro di
Arjuna sia lo stesso divino figlio di Devakī, a cui Ghora Āṅgirasa
spiegava l’allegoria del sacrificio e rivelava come chi si fosse
liberato dal desiderio avrebbe raggiunto al fine l’Imperituro

  

  
  [21]

,
ma è certo che la voce di Kṛṣṇa vibra ad ora ad ora di tali
accenti di verità, di fede e di bellezza universali da rendere pur
noi immemori del momento e del luogo onde ebbero la prima sorgente,
e
desiderosi di seguire decisi, come l’antico guerriero, una parola
eterna di verità e di giustizia.


Nell’onda della poesia,
pervasa da un misterioso incanto, il culto di Kṛṣṇa – che le
dottrine in formazione del Sāṃkhya razionalistico e dell’ascetico
Yoga favoriscono – bene si concilia con l’aspirazione all’unità,
al Brahman-Ātman che è l’ultima parola delle Upaniṣad: perché
voler ora spietatamente analizzare il corso di pensieri che l’India
seppe fondere nel suo magico perenne oblìo del tempo?


V’ha chi crede che la
Bhagavadgītā sia una decisa reazione al buddhismo, ma, come il
Buddha, Kṛṣṇa offre la buona novella a tutti indistintamente
gli uomini; pare vi si condanni la semplice parola dei Veda, ma non
vi si ripudiano mai recisamente le fedi antiche; vi si ammette la
superiorità della conoscenza, ma, poiché tutto è azione – il dio
stesso dando prova di attività con la creazione e la conservazione
del mondo, – l’uomo ha il dovere di agire purché, persuaso della
immortalità dell’anima, aderisca impassibile all’assoluta
rinuncia ai frutti dell’azione, la quale non può essere se non
opera di natura o comando del dovere: rinuncia resa meno grave
dall’amore spirituale (bhakti) per il dio cui il devoto si
abbandona senza uscire dalla vita.


Al di sopra del puruṣa
(spirito) e della prakṛti (materia) dell’antico sistema
dualistico sta l’Īśvara dello Yoga, non creatore delle anime,
eppure superiore alla forza creatrice (māyā) onde viene il processo
di «emanazione» e di «assorbimento» dell’universo; e alla fine
il dio manifestato si identifica col Brahman supremo, con
l’altissimo
Ātman, in modo da affermarsi a un tempo quale divinità trascendente
e quale origine unica degli esseri.


Gli atti – che solo si
devono attribuire ai tre guṇa, elementi costitutivi della prakṛti:
sattva (bontà), rajas (passione) e tamas (tenebra) – non
contaminano il puruṣa che sta nel corpo senza agire e senza far
agire: «come l’unico sole illumina l’universo intero, così
l’anima tutto il corpo rischiara». Ma quelli che non si
sottraggono all’influenza dei guṇa e non sanno concentrare tutti
i pensieri nel Brahman non giungono alla liberazione suprema: essi
sono trattenuti nel saṃsāra, alimentato dall’ignoranza, dal
dubbio e dal desiderio.


Solamente attraverso una serie
di liberazioni che superano ogni retribuzione dell’opera (karman) –
per lo jñana-yoga, il karma-yoga e il bhakti-yoga – si può
giungere a quel mokṣa che si conclude col ritorno a Kṛṣṇa il
quale, incarnazione (avatāra) di Viṣṇu, è del Brahman la
realizzazione concreta. Volgendosi benevolo verso i mortali, il
Bhagavat non è dunque più soltanto il dio eroe della setta dei
Bhāgavata (cui certo appartenne l’autore della «Gītā»), ma è
il salvatore dell’umanità intera.


Fedele al dogma tradizionale
dello svadharma e profondamente convinto della distinzione del
transitorio dall’eterno, il nostro poeta addita in fine nella
conoscenza la luce per giungere all’attività disinteressata, e
nella mistica devozione a Kṛṣṇa la via al sapere e la
sublimazione dell’agire.



Tale il vangelo eterno
dell’India nella sua atmosfera e nelle sue linee essenziali: il
lettore riviva l’ora di tregua concessa all’eroe in mezzo al
campo di battaglia, e nella serena conciliazione di tanto diverse
visioni dimentichi le voci discordi, vicine e lontane nel tempo e
nello spazio: che al suo spirito giunga almeno una tenue eco del
ritmo dei versi immortali.
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