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Cenni sulla
vita di Gandhi

MOHANDAS KARAMCHAND GANDHI
nacque il 2 ottobre 1869 sulle rive del
Mare Arabico, a Porbandar, in un piccolo
stato semindipendente dell’India. La sua
famiglia apparteneva ad una casta non
elevata, guella dei Bania o picceli com-
mercianti. Tutfavia, era agiata ed isfruita,
professava i precefti dell’Induismo se-
condo la sefta dei Giaini, di cui il precetto
& l'ahimsa (nonviolenza verso ogni es-
sere).

Sposato a 13 anni con una fanciulla
analfabeta della stessa eta, Gandhi fu
inviato a continuare i suoi studi all’Uni-
versita di Londra, e nel 1891 eccolo un
avvocato come si deve, in redingote, col-
letto inamidato e cilindro alto scintillante.
Quale differenza dal... parsimonioso
abbigliamento indy che fissera in seguito
il suo ritratto classico! |l soggiorne inglese
fu per Gandhi ricco d'esperienze intellet-
tuali e spirituali.

La sua epica vita di lotta e di sacrificio
ebbe inizio nell’Africa del Sud, nel 1893.
Fu al Natal e al Transvaal |'avvocato, il
difensore dei proletari indiani laggiti op-
pressi, sfrutftati, umiliati. Subf violenze e
prigioni, ma il combattente nonviclento
ebbe anche le sue vittorie, dopo 20 anni.
Nel periodo africano gettd e sviluppod la
nuova tattica e strafegia nonviolenta, fu
in corrispohdenza con Tolstoi prossimo
alla morte e diede il nome di Tolstoi ad
una fattoria (1910).

Nel 1914 riterna nella sua India, im-
menso paese tanfo bisognoso di rinno-
vamento materiale e spirituale, di liberta
ed autonomia. Sara la « Grande Anima »
(Mahatma) che dara il soffio e l'impulso
vitale alla rivolta nonviolenta contro il
possente impero inglese. Viaggia attra-
verso l'India, prende contatto e cono-
scenza col suo popolo, ne studia i pro-
blemi e | mefodi di risoluzione. Innu-
meri arresti segnano per Gandhi le tappe
della marcia liberatrice. Ci sara anche il
prezzo del sangue dei resistenti nonvio-
lenti. Nel 1919 accade il massacro di
Amritsar, con 379 uccisi e 1137 feriti: per
ordine del gen. Dyer, la truppa sparo
sugli assembrati senza preavviso.

Gandhi, gia collaboratore con |'impero
britannice durante la prima guerra mon-
diale, rompe con IInghilterra e passa alla
disobbedienza civile su scala di massa.
Congressi, conferenze, boicotfaggi, scio-
peri, digiuni di profesta. processi sensa-
zionali, Milioni e milioni sono pronti a
seguire il Bapu (padre); ma vi sono an-
che i pericoli delle rivolte violente e Gan-
dhi deve essere un pilofa d'eccezione in
quel mare in subbuglio. un diplomatico
negoziatore di pace.

Del 1930 & la storica « marcia del sale »,
in protesta coniro il monopolio che impe-
diva agli IndG un alimento vitale. Fu una
grande processione guidata da Gandhi.
Cento miglia percorse concluse con |‘atto

simbolico: Gandhi raccolse un po’ di sale
lasciato dalle onde del mare sulla spiag-
gia. La legge era violata, & quei pochi
grammi di cloruro di sodio sottratti al
monopolio diecdero inizio ad una vera
insurrezicne, estesasi per tutta i'India, di
disobbedienza civile. Seguirono ondate
di arresti, guello di Gandhi compreso.

Nel 1931 Gandhi fu in Europa ocve
visitd in Svizzera il suo biografo Romain
Rolland. Nel ritorno passd per l'ltalia e
a Roma parlo con Tatiana Tolstoi, la figlia
maggiore del suo grande corrispondente
e maestro. Seguono intanto i tristissimi
avvenimenti, [‘oscuramento delle coscien-
ze, gl'imperi della barbarie totalitaria na-
zifascista: risultato disastroso, la seconda
guerra mondiale (1939-1945). Gandhi
aveva presentito il pericolo. La sua fede
nella nonviolenza, la sua coscienza paci-
fista integrale si erano in lui rafforzate e
chiarificate, certi compromessi del pas-
sato erano in |ul scomparsi, il suo con-
cetfo di ahimsa acquisto maggiore pie-
nezza.

Nel dicembre 1941, scrisse ad Hitler
ammenendolo: fu un ingenuo? (Il go-
verno d’allora dell’India impedi che la
lettera fosse spedita). Ebbe orrore del
nazismo; defini nel 1946, lo sterminio de-
gli Ebrei « il pid grande crimine del nostro
tempo ». Celebre anche il suo Appello
ad cgni Britannice (luglio 1940) che esor-
tava gl'inglesi a « combattere il nazismo
con le armi della nonviolenza ».

Gli anni dell’angoscia del feroce im-
mane conflittol Gandhi persegue la sua
lotta, & pronto ad opporre la resistenza
nonviolenta ad una minacciata invasione
giapponese, un lento martirio s'insinua
nell’anima del gran figlio dell’India. E" in
prigione per |‘ennesima ed ultima veclta
quando perde, nel 1944 la sua devota
moglie che, anch’essa in prigione, spira
con la tfesta appoggiata sulle sue spalle.

Nel 1947, I'India & dichiarata uno stato
indipendente. Ma la contemporanea for-
mazione dello stato del Pakistan, la divi-
sione tra Indy e Mussulmani produssero
i noti grandi sanguinosi conflitti su scala
mai prima sofferfa. Questa lacerazione
fece crollare l'intensa aspirazione di Gan-
dhi ad un'unione spirituale fra le comu-
nita religiose e razziali dell'immensa In-
dia. Si senti maggiormente soloc e friste,
pur continuando a loftare per la pace e
la fratellanza delle stirpi. Non dimenti-
chiamo quanto Gandhi fece per l'aboli-
zione dell’« infoccabilita » (paria), per la
elevazione della donna indiana.

La giornata del grande apostolo sta per
concludersi, suggellata dal martirio: il 30
gennaio 1948, alcuni colpi di pistola lo
uccidevano.

Un grande vuoto si apriva nel mondo
al quale veniva trasmessa la pit grande
delle eredita.

Edmondo Marcucci
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Dedichiamo il | numero dell’anno VII
di Azione nonviolenta alla commemora-
zicne di Gandhi; il 30 gennaio cade lo
anniversario della sua morte.

Avevamo [‘'mpegno coi nostri lettori
e sostenitori particolari del numero spe-
ciale su Gandhi di realizzarlo entro il
1969, centenario della sua nascita. Ci scu-
siamo del ritardo nell’adempimento di
tale impegno, e speriamo di onorare la
memoria del grande maesiro della non-
viclenza e di contribuire alla divulga-
zione del suo metodo e del suo pensie-
ro ccn queste pagine.

Aldo Capitini aveva elaborato il pia-
no del numero speciale su Gandhi fin
dal 1968 e per questo aveva chiesto la
ccllaborazione di amici studiosi dell’ar-
gomento. Con la scomparsa di Capifini
ci & venuto meno il suo prezioso coniri-
buto per la realizzazione del piano me-
desimo.

Ringraziamo vivamente quegli amici
che hanno dato la loro collaborazione
per questo lavoro. Gandhi & ancora poco
concsciuto nel nostro paese: lo prova la
scarsa bibliografia in italiano che pub-
blichiamo. Per questo Capitini sollecitava
una larga pubblicazione di scritti sul pen-
siero politico e pedagogico che & ancora
un progetto da realizzare. Abbiamo rac-
colte articoli divulgativi, traduzioni da
riviste inglesi « Resurgence» e « War
Resistance » (bollettino quadrimestrale
della War R. L), articoli critici e abbia-
mo ritenuto oppertuno ripubblicare con-
tributi di Aldo Capitini, Edmondo Mar-
cucci, Lamberto Borghi gid usciti sul nu-
mero unico « La Liberta » del 24 settem-
bre 1961, ora esaurito.

L'insieme risulta pid modesto del pia-
no propostoci, ma speriamo di portare,
anche cosi, il nostro contributo e di man-
fenere |'impegno.

LA REDAZIONE

31 Gennaio e 1 Febbraio 1970, a
Roma, LEGA PER IL RICONOSCI-
MENTO GIURIDICO DELL'O. BIC:
per informazioni circa il luogo dello
incontro rivolgersi a: Servizio Civile
Internazionale, Via Tacito 50, Roma

- Tel. 311026.
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Atiwalitd i GANDI

Gandhi non appartiene soltanto alla
India, che fu la sua patria, ma a tutta
'umanita.

Egli e stato il grande liberatore del-
I'India, che trovo una colonia dell’In-
ghilterra, ed ha lasciato una grande re-
pubblica demoecratica indipendente, la
Unione indiana, di 361 milioni di abi-
tanti, e un’alfra repubblica indipenden-
te, il Pakistan, di 75 milioni di abitanti.
Egli non voleva questa divisione della
vecchia India; ma la popolazione, quando
arrivo a liberarsi dagl'inglesi, si divise
per ragioni religiose, e i maomettani (o
islamici) vollero fare uno Stato per con-
to loro, il Pakistan; fu un grande dolore
per Gandhi che aveva sempre sostenuto
la tolleranza fra le varie religioni. Pri-
ma della liberazione quel popolo di pit
di 400 milioni era una colonia degl’in-
glesi, che avevano portato un po’ di
civiltd nel paese, ma lo sfruttavano e
ne impedivano il pieno sviluppo eco-
nomico, sociale, politico; per es. pren-
devano il cotone grezzo dai campi della
India, lo portavano nelle fabbriche in-
glesi e poi vendevano il tessuto alle po-
polazioni indiane.

IL METODO NCNVIOLENTO

Gandhi, senza odio per glinglesi, con-
dusse per trent’anni la lotta per la libe-
razione, svegliando !immensa popola-
zione, andando nei villaggi. formando
gruppi di volontari della nonviolenza,
organizzando marce e scioperi di non-
collaborazione con glinglesi, affrontan-
do pit wvolte la prigione. Egli sapeva
che la sua causa era giusta, era sacro-
santa, era il bene, era la verita, e non
voleva macchiarla con la frode e con
la violenza; percio il suo metodo era
basato sulla religione della nonmenzo-
gna e della nonviolenza, un metodo di
lotta che fa bene a chi lo pratica e a
chi lo riceve. Egli non si illudeva, ma
sapeva benissimo che le lotte sono du-
re e lunghe, che nulla si ottiene senza
sacrificio e senza coraggio; percio pri-
ma di aprire una campagna di lotta
formava gruppi di volontari che lavo-
ravann insieme nel servizio sociale,
rendendosi utili intorno a loro. Questo
serviva a preparare le persone nella di-
seiplina, Poi Gandhi alzava lappello
per una campagna di lotta nonviolenta,
di propaganda e di discbbedienza civile.

All'inizio di una lotta Gandhi scrive-
va un appello per spiegare la causa e lo
scopo. Egli faceva sempre le campagne
apertamente; veoleva che lo sapessero le
moltitudini, che ci fossero altri volon-
tari pronti a prendere il posto se i pri-
mi fossero arrestati. Diceva che se si
{fa una cosa apertamente, ¢1 pud anche
soffrire di piu, ma alla fine "azione sara
piu efficace. Egli non voleva distruggere
I'avversario, né stravincere, facendogli
fare una brutta figura. Egli voleva so-
prattutto convincerlo, agire sull’animo
dell’avversario mostrandogli la sua in-
giustizia, e offrendogli un modo ono-
revole di cedere. E se I'avversario resi-

steva duramente, Gandhi diceva di con-
trapporre una resistenza ancor pit lun-
ga e serena, a costo di sacrifici, ma con
grande fermezza nell’animo e senza
nessuna paura della morte. Chi ha ra-
gione ed e capace di soffrire, diceva
Gandhi che alla fine vince.

Il metodo aveva dei gradi che anda-
vano dalla noncollaborazione con gli
avversari fino alla disubbidienza civile,
a scioperi a rovescio, alla disubbidienza
alle leggi ingiuste, fino al coraggio di
essere battuti, come la madre di Nehru
che una volta si rialzé con il volto e i
capelli bianchi insanguinati sotto i colpi
della polizia degl'inglesi. E Gandhi te-
meva moltissimo che da parte del po-
polo indiano si scatenassero wviolenze,
insulti, vendette, e poi ritirate di chi
non aveva ben capito e non si era ben
preparato nel suo metodo. Questo me-
todo gli piaceva perché poteva essere
adoperato dalle persone senza armi,
donne, giovanetti, anziani: bastava pre-
parare bene lo spirito, che & fondamen-
tale nel suo metodo. Per questo certe
volte egli faceva lunghi digiuni per
prendere su di sé gli errori fatti dai se-
guaci, per frenarli col proprio sacrificio,
per purificare meglio la sua azione, per
mettere meglio il corpo al servizio del-
I'idea.

Certo, gl'inglesi avrebbero preferito
lottare contro gruppi di armati, perché
li avrebbero vinti facilmente con le pro-
prie armi; come potevano vincere mi-
lioni e milioni di persone nonviolente?
Gandhi diceva agli indiani di non uc-
cidere i soldati inglesi, e di difendere a
costo della propra vita, se occorresse,
la vita delle mogli e dei bambini degli
inglesi.

Diceva Gandhi che il noviolento non
conosce la paura. Chi é vigliacco, non
¢ nonviolento; migliore e allora il sol-
dato, perché e coraggioso; il nonviolen-
to & coraggioso come il soldato, e, per
di pit, non distrugge 'avversario e vuo-
le convineerlo con la campagna nonvio-
lenta e con il proprio sacrificio. Per
essere nonviolenti bisogna, percio, aceu-
mulare riserve di energie spirituali.
Egli ammetteva che ci fossero anche
comunita spirituali (come ce ne sono
oggi in India), che facessero voti come:
nonmenzogna, nonviolenza, purezza, po-
verta, non rubare, guadagnarsi il pro-
prio pane, umilta, tolleranza religiosa
ecc. Non si capisce il metodo gandhia-
no se non si vede che per Gandhi si
puo vincere veramente solo se si & mi-
gliori nell’animo, onesti, buoni, «pro-
vati e puri di cuore », pronti a insegna-
re con la parola e con I'esempio. Diceva
che se uno dei volontari della nonvio-
lenza (il metodo si chiamava satyagraha
— forza della verita, del Bene) «& puro
come il cristallo, il suo sacrificic basta
perché si ottenga lo scopo desiderato ».

Gandhi ha, dunque, preso la nonvio-
lenza dall’egsere atto di pochi individui,
come nel passato religioso dell’Oriente
e dell'Ocidente, e ne ha fatto un me-
tedo per milioni di persone. Come i
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gruppi di eristiani nei primi secoli era-
no nonviolenti, come i gruppi dei fran-
cescani, cosi i gruppi gandhiani; ma
questi sono stati capaci di organizzare
il metodo nonviolentp socialmente per
grandi moltitudini; & un metodo che in
questa forma si sviluppa da pochi de-
cenni, mentre le lotte violente, le stragi,
le guerre, durano da millenni; si capi-
sce che il metodo nonviolento potra
perfezionarsi, scoprire nuovi modi, al-
largare i suoi esperimenti. Gandhi di-
ceva: «lo sono un idealista pratico»;
che cioé mette in pratica le idee, le
sperimenta, e cosi pensava che gli altri
potessero provare e far meglio.

Per questo il metodo della resistenza
attiva nonviolenta, fatto di propaganda
instancabile cercando compagni e di
grandi noncollaborazioni fino al sacrifi-
cio si e diffuso nel mondo, ed oggi &
attuato in tanti luoghi, e lo sara anche
pitt domani. Perché, invece di scatenare
le stragi che possono diventare immense
e sacrificare innocenti, e sviluppare nei
giovani la violenza e la crudelta, il me-
todo nonviolento contrasta all'imperia-
lismo e allo sfruttamento, creando for-
ze spirituali nei «resistenti» Tanti e
tanti ecentri nonviolenti nel mondo in-
segnano e praticano un metodo che avra
la capacita di superare blocchi militari
e imperi, e di affratellare tutti in una
nuova realta, oggi che il mondo, — Oc-
cidente e Oriente asiatico —, e vicino a
diventare un’unita, piu ancora che al
tempo delle origini del cristianesimo.
Mi hanno detto che in Spagna il popolo
e antifranchista, ma non vorrebbe rin-
novare la guerra civile. Ecco che la lotta
nonviolenta, se 1a ci fosse una religione
che la insegnasse, libererebbe la Spagna,
senza rinnovare le stragi.

La religione e un affare mio personale. Lo Stato
non ha nulla a che fare con essa. Lo Stato si
occupi del benessere temporale, della salute,
delle comunicazioni, delle relazioni con l'estero,
della moneta e via dicendo, ma non della vostra
o della mia religione, che & un affare privato
di ciascuno.

Gandhi

LE SUE IDEE RELIGIOSE

Gandhi formo il suo metodo, impa-
rando dalle idee religiose dell'India,
specialmente nella nonviolenza (ahi-
msd), cioe rispetto di ogni essere viven-
te, della sua esistenza, del suo sviluppo,
della sua liberta, Egli era anche ve-
getariano, per rispettare il piu possibile
la vita anche degli animali.

Ma la conoscenza delle idee di Tol-
stoi, il grande scrittore russo, libero re-
ligioso nonviolento e vegetariano, Ilo
aiuto a scoprire il metodo nonviolento.
Gandhi diceva: «Mazzini e mio fratel-
lo, Tolstoi e il mio maestro». Vivendo
in Inghilterra conobbe meglio il cri-
stianesimo, superando l'avversione per
i missionari cristiani che aveva ascoltato
in India dire che le religioni indiane e-
rano sbagliate e solo quella dei missio-
nari era vera: amo il «Discorso della
montagna» del Vangelo, e considerava
Gesu uno dei figli di Dio, ma non il
solo. Le varie religioni purificate pos-
sono condurre a Dio; egli non entrava
nei templi indiani, si rivolgeva a Dio
con preghiere che potevano valere per
induisti, cristiani, maomettani ed altri.
Aveva profonda fede in Dio, e le ulti-

me sue parole quande fu colpito a mor-
te, furono: «Mio Dio».

Egli ha scritto: «Dio e quellindefi-
nibile qualcosa che tutti sentiamo, ma
che non conosciamo, Per me Dio & Ve-
ritd e Amore, Dio & etica e moralita. E’
non paura. E' fonte di luce e di vita,
ed olfre tutto cio. E’ coscienza, E’ anche
Pateismo dell’ateo. Trascende la parola
e la ragione. B’ un Dio personale per
coloro che hanno bisogno del suo con-
tatto. Egli e la piu pura essenzas. La
preghiera per Gandhi e una purifica-
zione di sé, un riconoscere la propria
debolezza, un atto di preparazione a di-
videre le sofferenze degli altri dove che
siano. Egli soleva tenere con i compagni
preghiere all’aperto, al mattino e la
sera, invocando nella riunione il Dio di
tutte le religioni dei presenti.

Ogni settimana faceva un giorno di
silenzio, pur lavorando attivamente. Una
volta disse che il grande lavoro e gh
strapazzi lo avrebbero portato alla mor-
te, se non lo avessero ristorato due co-
se: il silenzio e il buon umore. Per il
valore del silenzio, per la tolleranza,
egli era molto vicino alla Societa degli
Amiei (o Quaccheri), una forma di cri-
stianesimo senza dogmi né sacerdoti
né riti, esplicato nella pratica della mo-
destia, dell’amicizia per tutti; della leal-
ta, della nonviclenza, della fiducia che
in ogni essere umano c'é una luce di-
vina, e nel culto del silenzioso racco-
glimento.

In religione Gandhi era induista (de-
rivante dal brahmanesimo), ma con i-
dee molto aperte. Diceva che se la re-
ligione gli avesse comandatc cose con-
tro la ragione o il senso morale, non le
avrebbe accettate. Aveva fede nel Bene
che sta sotto le apparenze del mondo:
questo Bene o Verita e la vera realta,
e Dio. E amava tutte le creature perché
diceva che «Dio ha tanti nomi per
quante creature esistono». Diceva che
non bisogna pregare: «Dio, da a lui
la Tuce che mi hai dato»; ma cosi: « Dio
da a lui tutta la luce e verita di cui egli
ha bisogno per il suo sviluppo». Egli non
poneva dogmi, ma proponeva prineipi
pratici, direttive di azione, da assumere
volontariamente. «La verita astratta e
senza valore, se non incarnata da uo-
mini che la rappresentano provando
che sono pronti a morire per lei » Quan-
to piu siamo stati attivi per il Bene e
ci siamo purificati dal mondo, tanto
prima ci uniremo con Dio dopo la mor-
te, perché «noi non siamo; Dio soltan-
to & .

Gandhi non si presenta come un ri-
velatore della verita: «Io non sono che
un umile cercatore della verita (cioé
del Bene da mettere in pratica), impa-
ziente di arrivare a una spirituale libe-
razione dall’attuale mia esistenza ». Per-
cio egli dice di agire intensamente, pero
all’'opposto dell’Occidente che ha portato
in Oriente non la «buona novella»,
ma la «cattiva novella », il capitalismo,
I'imperialismo, il colonialismo, il ma-
chiavellismo in politica, 'assolutizza-
zione della tecnica. L/insegnamento di
Gandhi e di essere sempre attivi. Il
violento, se non puo usare le armi e la
forza, si scoraggia e non fa piu nulla;
il nonviolento & attivo, sereno, ha fede.

LE SUE IDEE SOCIALI
Gandhi amava la campagna, i villag-

gi (ce ne sono 750.000 in India) con una
vita piu sana e piu pacata, aliena dai
vizi delle grandi citta. Percio egli ha
sostenuto un socialismo di cooperatori,
decentrato, che si basasse sulle autono-
mie delle comunita di villaggio, diffi-
dando della prepotenza e onnipotenza
dello Stato. Teneva tanto alla liberta
dell'individuo nel suo rapporto sponta-
neo con gli altri, e indipendente dallo
autoritarismo centralistico, che & stato
riconosciuto talvolta come un «liber-
tario», un libertario che vuole essere
fino in fondo amico di tutti e concepi-
sce la sua vita come servizio sociale,
come cooperazione amorevole.

Anche questo orientamento, di un so-
cialismo che walorizza al massimo le
comunita di campagna e decentra la
autorita nelle assemblee di queste co-
munita, ha un grande significato attua-
le, di contro agli eccessi dell'urbanesi-
mo dove il ritmo della vita si accelera
artificiosamente, e dove una persona non
conosce veramente l'altra.

«Sono un riformatore nato», diceva
Gandhi. E non dobbiamo vederlo come
un maestro infallibile, da imitare in
tutto e per tutto. Molte cose possono
essere in lui inaccettabili; egli stesso
si correggeva, e ammetteva spesso di
avere sbagliato. Conta lorientamento
verso la nonviolenza, da attuare, accre-
scere, migliorare, con continue aggiunte,
conta l'insegnamento di rifiutare la ras-
segnazione e di rifiutare la wviolenza,
scegliendo la lotta attivissima nonvio-
lenta. Gli stessi indiani oggi non lo
seguono tutti, e tanto meno le classi
dirigenti: egli molto probabilmente sa-
rebbe all'opposizione, per una riforma
sociale piti giusta e per tutti, a comin-
ciare da chi sta peggio.

Le frontiere stabilite dagli stati nmon possono
limitare il nostro aiuto attivo e amorevole ver-
so tutti gli altri. Dio non ha mai creato queste

frontiere,
Gandhi

Nel mondo di oggi, con i pericoli di
una guerra spaventosa, l'insegnamento
della lotta nonviolenta e pit attuale che
mai. Perché una guerra totale oggi puo
significare la distruzione totale di terri-
tori, citta, musei, biblioteche, di popo-
lazioni, di bambini, specialmente in Eu-
ropa che potrebbe essere trasformata
in un deserto, Non & meglio lottare col
metodo gandhiano anche con il proprio
sacrificio, senza uccidere, senza lancia-
re bombe, senza fare il deserto nel cam-
po dei nemici? Lottare col metodo non-
violento non é piu educativo per i gio-
vani, non e piu religioso?

La gente si é disorientata, e spesso
ha perso interesse per le religioni, per-
ché ha visto che esse sostenevano la
guerra, praticavano la violenza. difen-
devano i potenti. Bisogna che la reli-
gione, purificata, riformata, aperta, si
rifaccia il suo posto nell’animo degli
uomini. Per ottenere questo la religione
deve ricominciare con il metodo non-
violento, per amore di tutti, a qualsiasi
costo. Gandhi ha fatto molto per mi-
gliorare la religione e per metterla se-
riamente in pratica,

Arpo CAPITINT
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Educazione e societa

nel pensiero di GANDHI

Per Gandhi Ueducazione ha una fina-
lita di sviluppo personale e sociale in-
trinsecamente collegata. Ma il punto di
partenza e l'uomo. «La considerazione
suprema» — egli dice — «e luomos.
E T'uomo, nel pensiero di Gandhi, e U'in-
dividuo nella pienezza e varietd delle sue
determinazioni, non uno spirito univer-
sale in cui le differenze particolari si
cancellano. In questo senso soltanto Gan-
dhi manifesta la sua ferma credenza
nell'«advaita», o, com’egli spiega «nel-
I'essenziale unita dell'uomo e di tutto cio
che vive . L'uomo é per lui l'essere esi-
stente nella sua coneretezza. Percio egli
chiarisce il suo pensiero affermando che
« Uindividuo costituisce la considerazione
suprema .

Lo sviluppo sociale, pertanto, trae ori-
gine da quello dell’individuo. All’educa-
zione egli commette per fine la forma-
zione integrale della personalita, o, come
egli diceva, «un armonico sviluppo di
¢io che c'e di meglio nel fanciullo e nel-
lmomo, come corpo, mente e Spirito ».
Questo concetto sta a fondamento della
sua concezione educativa. Esso spiega la
sua insistenza contro la scuola tradizio-
nale, volta a sviluppare unilateralmente
i poteri intellettuali. « Uno sviluppo ar-
monico e appropriato della mente », egli
obiettava, «puo aversi soltanto quando
esso procede pari passu coll’educazione
delle facolta fisiche e spirituali del fan-
ciullo. Esse costituiscono un tutto indi-
vistbile ».

Il rifiuto dell’'educazione tradizionale
fondata su un’isolata attenzione prestata
alle capacita e ai contenuti conoscitivi
significava nel suo pensiero il rifiuto del-
la vecchia societa, fuori dell'India e in
India. Fu quella che Gandhi-chiamo «la
ossificazione del sistema delle caste » che
condusse alla separazione del lavoro in-
tellettuale da quello manuale. Ma colla
conquista inglese alle ragioni di casta
contro il riconoscimento della dignita del
lavoro e di chi lavora si aggiunsero le
ragioni di classe. « La coscienza di classe
deglinglesi si aggiunse alla coscienza di
casta degl'indiani e creo una situazione
in cui il soleo tra i diversi ceti socali
divenne pit rigido di prima». La collo-

cazione del lavoro al centro del suo siste-
ma educativo e della nuova scuola per
UIndia fu il prodotto al tempo stesso di
un'esigenza educativa e di un’esigenza
sociale. Un’educazione che poneva in
stretto rapporto lo sviluppo intelletiuale
e spirituale del fanciullo coll’acquisto da
parte sua di abilita artigiane negava alle
radici il privilegio sulla massa del popolo
di ristretti gruppi resi estranei ai pro-
cessi produttivi. L'« educazione di base »,
percio, nella riforma scolastica attuata
da Gandhi, doveva essere comune a tutti
i faneciulli e le fanciulle dai sette ai quin-
dici anni per un periodo di otto anni.
E in questa educazione il lavoro manuale
costituive lattivita principale, intorno
alla quale dovevano articolarsi tutte le
altre. L’attuazione di una societa nuova
esigeva una nuova educazione. « Nai
Talim », educazione nuova, fu appunto
la denominazione che Gandhi dette al

E' un eterno processo di perfezione quello che

'umanitdéa sta portando innanzi attraverso er-
rori, cadute e vittorie da tempo immemorabile.
La nuova generazione pud affrettare questo pro-
cesso, se vuole, e godere e creare une pace sem-
pre pil grande e una felicita per sé e per le
generazioni future.

Gandhi

suo piano di trasformazione educativa.
Come e stato osservato recentemente
Gandhi indicava il suo concetto di ordine
sociale col tempine «sarvodaya>, cioe
una societa giuste, pacifica e democra-
tica, e pensava che per attuare tale or-
dine sociale, come si esprimeva, «non
esistesse per U'uomo nessuno strumento
pitl efficace dell’educazione ».

11 fine del lavoro manuale nella scuola
era essenzialmente formativo, ma esso
aveva anche, nel pensiero di Gandhi,
uno scopo economico e sociale. Educati-
vamente il lavoro nella nuova scuola in-
diana era concepito come il centro di
coordinamento di tutte le altre attivita
che contribuiscono allo sviluppo armo-

nico della personalita, attivita sociali,
attivita di studio, attivita dirette alla for-
mazione morale dellindividuo. Il me-
todo dei progetti era indicato nella «edu-
cazione di base » come dispositivo valido
per conferire tale carattere educativo al
lavore in stretto rapporto colle forma-
zione di un’atmosfera sociale nella classe.
Gli alunni devono organizzarsi in gruppi
per elaborare e attuare progetti di pro-
duzione mel settore agricolo e artigia-
nale, con attivita di falegnameria, di fes-
situra, di cucina, di costruzione. L'edu-
cazione doveva soddisfare non soltanto
i bisogni conoscitivi del fanciullo, ma i
molteplici suoi bisogni di base, bisogni
di affetto, di stima, di comunicazione,
oltre a quelli primari di nutrizione, di
protezione, di abbigliamento. E nella
problematica suscitata dall’effettuazione
degli sforzi necessari per dare soddisfa-
zione « tali bisogni che lintelligenza
veniva mobilitata e incrementata. La
vecchia educazione non era in grado di
realizzare nel modo psicologicamente
meglio fondato la sua Stessa esigenza
di formazione intellettuale dell'uomo.

L’educazione nuova era concepita da
Gandhi come educazione, per la wvita,
attraverso la vita e per la durata della
intera vita.

Gandhi peraltro pensava che, mentre
andava incontro a queste esigenze for-
mative, la scuola del lavoro doveva ten-
dere a sviluppare altrest il senso d’indi-
pendenza degli alunni e a mettere in
grado le scuole di villaggio di mante-

Tutti gli uomini sono uguali agli occhi di Dio.
Ci sono naturalmente differenze di razza e di
condizione economica, ma pil alta ¢ la condi-
zione di un uwomo, piil grande & la sua respon-
sabilitd.

Gandhi

nersi da se. Altrimenti sarebbe stata
pressoché irrealizzabile 'impresa di dare
una scuola agli ottocentomila villaggi
dell'India. Tuttavia il lavoro scolastico
avrebbe potuto contribuire a sostenere
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le spese dell’istruzione nel villaggio, ma
non avrebbe potuto pagarle per intero.
Se si fosse mirato a questo scopo di auto-
sufficienza totale, si sarebbe corso il ri-

Nonviolenza e vilta mon wvanno d'accordo. Io
posso immaginare uno armato sino ai denti
essere vile mel cuore. Il possesso delle armi
implica un elemento di paura, se non di viltd.
Ma la vera nonviolenza ¢ impossibile senza
una intrepidezza genuina.

Gandhi

schio di fare del lavoro scolastico un
assorbente impegno produttivo con l'ab-
bandono della sua principale finalita
educativa. Il pericolo tuttavia si e pre-
sentato seriamente e il piano della scuola
di base di Gandhi é stato sotto questo
punto ripetutamente criticato. « Da prin-
cipio Uautosufficienza venne intesa come
mirante a fornire Uintera spesa della
scuola e dell'insegnante. Oggi essa mira
a dare a ogni fanciullo nella scuola di
base almeno un pasto giornaliero, a mez-
zogiorno, e due vestiti all'anno ».

L’idea dell’autosufficienza della scuola
di villaggio si collegava nel pensiero di
Gandhi, oltreché a quella del conferi-
mento della dignita al lavoro mediante
la rottura del sistema intellettualistico
dell'educazione tradizionale, a quella gia
indicata, che per lui era essenziale, di
una societd senza antagonismi di caste
e di classi. Ma essa aveva anche una
portata pil specifica e non meno rile-
vante.

La societa alla quale Gandhi aspirava
era una societa pluralistica e largamente
articolata. La sua «democrazia dei vil-
laggi federati » accenna a un ideale di
convivenza sociale autoregolata in virti
dell’azione volontaria di uomini riedu-
cati mella nonviolenza. «In tale stato
ognuno e il proprio governante. Egli si
governa in modo tale da non essere mai
dinciampo al suo wicino. Nello stato
ideale percio non c'é potere politico, per-
che non c¢'é Stato». Gandhi era contra-
rio al centralismo statale, perché era
contrario alla violenza. Gia Tolstoi aveva
affermato che «non si puo governare
senza colpa», Gandhi sviluppava questo
concetto affermando che «lo Stato rap-
presenta la violenza in una forma con-
centrata e organizzata. L'individuo ha
un’anima, ma lo Stato é una macchina
sen’anima: non puo mai essere svezzato
dalla violenza alla quale deve il fatto di
esistere ».

Di qui il suo principio che «la societa
fondata sulla nonviolenza puo consistere
soltanto di gruppi insediati nei villaggi

nei quali la collaborazione volontaria é
la condizione di un’esistenza dignitosa e
pacifica» (Harijian, 31-1-1940), Il suo
ideale di Swarai, di governo nazionale,
egli concepi come un’approssimazione a
questo stadio di democrazia senza Stato.
« Esso — il vero Swarai — nascera non
mediante l'acquisto di autorita da parte
di pochi, ma mediante 'acquisto da parte
di tuttr della capacita di resistere alla
autorita arbitraria .

L’unita politica doveva essere. per-
tanto, il risultato di un patto di convi-
venza democratica le cui norme dove-
vano essere il risultato delle opinioni e
delle aspirazioni convergenti di tutti 1
consociati. L'autonomia e Uindipendenza
nazionale presupponevano ['autonomia

det villaggi, e alla base di questa la capa- -

cita di autogoverno e di autodisciplina
deglindividui. L'educazione era con cio
nuovamente chiamata in causa per get-
tare le basi veracemente costitutive del-
Pordine politico e sociale. I fanciulli abi-
tuati nelle loro classi a organizzare i loro
progetti di lavoro e, mediante lo sforzo
di attuazione di essi. a conseguire sia
pure parzialmente la loro autosufficienza
economica, diventavano i cittadini di un

Nella mia opinione ogni ndzione é il comple-
mento dell'altra.
Gandhi

ordine democratico rispettoso delle dif-
ferenze e sollecito di quella sola vera
unita che risulta dal concorso di tutti
ai fini del pill pieno possibile sviluppo
di ciascuno.

L’accettazone delle differenze come
elemento non caduco dell’unita educa-
tiva e sociale sottolineava il concetto
gandhiano di pace e di tolleranza.

Gandhi sa che U'vomo moderno é giun-
to a un punto in cui la violenza come
strumento di civilta e pronta a distrug-
gere la civilta stessa. Oggi la wviolenza
non puo essere pill esorcizzata. Se si 7i-
corre ad essa, ¢ fatale che c¢i conquisti
e annienti. Quel che gia intravedeva
Omero, i cui eroi avevano recisi ad ope-
ra della spada i segni dell'umanita oltre
ai moti della vita, oggi tutti possono ve-
dere. E devono scegliere. Gandhi si é
sforzato di indicare le vie della scelta
come valide non solo per Uindividuo, ma
per lintera societa degli uomini. All'api-
ce del suo pensiero stanno i principi di
veritd e amore, «Satya» e « Ahimsa ».
Egli fa talvolta di questo il mezzo della
verita, che e T'unita di tutto in tutti, la
unita divina nel mondo. Ma, appunto,
U'unita e nelle cose e non fuori di esse.
« Per vedere faccia a faccia U'universale
e Vonnipervasivo spirito della verita si
deve essere capaci di amare come se

stesst la pit vile di tutte le ereature.
I fini mediati della nonviolenza e del-
l'amore divengono per Gandhi mezzi per
la riorganizzazione della vita umana e
non restano qualcosa di distaccato da
essa. Essi diventano forme e modi di
vita sociale, in cui ogni conquista di
socievolezza da gia la possibilta di una
fruizione del fine. Dovunque gli uomini
st uniscono in modo nonwviolento. i e
« Ahimsa », ivi e «Satya »,

Questo concetto della dignita di ogni
essere, dell’insostituibilita di ogni indi-
viduo nell’economia dell’'universo guida
Gandhi alla determinazione del suo prin-
cipio educativo, che é nel contempo una
fondamentale regola di convivenza so-
ciale. « La regola aurea della condotta »,
egli-ha-scritto al riguardo, «e la tolle-
ranza reciproca. Essa si fonda sul fatto
che mai saremo capaci di pensare tutti
allo stesso modo, mentre riusciremo a
scorgere la Verita soltanto a frammenti
e da diversi angoli visuali. La coscienza
non € la stessa cosa per tutti». Gandhi
aggiungeva pertanto che «la diversita
delle opinioni non deve mai significare
ostilita ». «Come seguace del Gitas,
seriveva guardando alla sua wita, «ho
sempre cercato di considerare coloro
che differiscono da me collo stesso af-
fetto che nutro per i pitl vicini e pit
cari ».

L’educazione all’ahimsa, al satya. al-
Uamore, alla nonviolenza, alla wverita,
risulta da questo apprezzamento per il
contributo di ciascuno e di tutti alla
creazione dei valori comuni. I valori non
sarebbero tali, se non significassero la
capacita di partecipazione di ciascuno
all’opera di rimozione delle divisiont in

Nella sua vite Gandhi passd, in tutto, 249 giorni
nelle prigioni del Sud Africa e 2089 nelle pri-

gioni dell'India.

tutti i vari aspetti della vita individuale
e collettiva. E* per questo che, in fondo
al suo pensiero, Gandhi non fa posto alla
violenza nella societa la cui realizzazione
commette all’educazione, cioe allo svi-
luppo pieno e armonioso dell’uomo. « La
vera democrazia e lo «swaraj» delle
masse non si realizzeranno mai coi mezzi
di falsita e di violenza, per la semplice
ragione che il corollario naturale del loro
impiego sarebbe quello di rimuovere
ogni opposizione mediante la soppres-
sione e lo sterminio degli avversari. E
cio non porta alla libertd individuale.
La liberta individuale puo esprimersi
pienamente soltanto sotto un regime di
ahisma non adulterata ».

LAvBERTO BORGHT
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Alcune riflessioni sulle idee educative di Gandhi

1) LA RICERCA DELI’INTEGRITA’

« Alla radice degli innumerevoli mali
della nostra eivilta sta la scissione tra la
parola, la fede e 1'azione. E’ questa la
debolezza delle chiese e degli stati. dei
partiti e delle persone. Negli uomini e
nelle istituzioni essa crea delle personalita
scisse. Gandhi tento di colmare quella
scissione . . . ». Con queste parole uno
dei biografi di Gandhi, Lonis Fischer (1),
esprime quella che anche a nostro avviso
¢ la sostanza del messaggio zandhiano,
cioe la ricerca tenace e appassionata del-
I"integrita umana. la lotta wmile e quoti-
diana contro le numerose alienazioni che
minacciano |'uwomo. siano esse determi-
nate dalla miseria e dallo sfruttamento
oppure dal sesso e dalla illusione intellet-
tualistica.

Leggendo aleuni suoi seritti sull’edu-
cazione (2), ci & sembrato che quella sua
« quest for integrity » costituisca il mi-
dollo di ogni sua posizione e sia stato il
problema personale piti profondo che lo
spinse all’esperienza educativa e alla co-
stante riflessione su di essa.

C’¢ in questi seritti, di conseguenza, un
moemento antiintelletualistico prezioso —
recuperabile forse alla nostra lotta di oggi
— che si manifesta nella ribellione contro
una educazione non legata alla vita e al-
'esperienza, alla societa e alla storia e
il eui compito si risolve allora — per pa-
rafrasare un passo di Balzac — nel sar-
chiare il cuore adolescente dei fermenti
pitt vivi e pit ecarichi di novita. In que-
sta sua ricérea e in (uesta sua ribellione
si colgono numerose assonanze con secrit-
tori occidentali che nelle loro opere de-
nunciarono quella scissione. tipica della
nosira civilta, tra logos e pragma, ira
intelletto e corpo, tra contemplazione e
layoro, tra intellettuale ed operaio.

Vi si colgono echi di Goethe (« pensare
e fare, fare e pensare, questa € la somma
di tutta la saggezza », affermava nel
Wilhelm Meister), di Shelley, di Ruskin,
di Thoreau e di Tolstoi. di pedagogisti
quali il Rousseau e il Pestalozzi.

Le posizioni, le denunce e le esigenze
di quegli serittori sono rimaste perd. in
larga misura, confinate e racchinse nelle
formule e nei libri, a cui di tanto in tanto
si va ad attingere magari per consolarci
della meschinita e dell’arretratezza della
realth quotidana. Hanno subito anch’esse.
almeno fino ad oggi, le conseguenze di
quella scissione che s’¢ denunciata.

Quelle esigenze — che ¢i sembrano an-
che il meglio e quel che rimane attuale
del messaggio gandhiano, al di la delle
formule codificate nel Wardha Scheme
o negli seritti sul New Thalim (3) -- ci
sembra che oggi riaffiorino, in modo di-
verso, da tante parti. Innanzitutto nelle
parole di Don Milani e dei giovani conta-
dini di una campagna di Mugello, spesso
in tanti dibattiti del movimento studen-
tesco e, attualmente, nelle posizioni pin
avanzate della eclasse operaia. Nella mi-
sura in euni quelle esigenze di una forma-
zione armonica di tutto ['uvomo sono av-
vertite e portate avanti da strati sociali
sempre pit larghi, possono cessare di re-
stare appannaggio di una cultura illumi-
nata, ma di pochi, e avviarsi a diventare
la sostanza vivente di nuovi rapporti so-
ciali.

I[I) CONTRO IL, COLONIALISMO

Una formazione armonica dell’uomo
non & possibile gquando egli venga sradi-
cato dal suo ambiente sociale e culiurale.
quando venga posto in conflitto con esso
e immerso in una cultura estranea. La

scuola e lo studio in questi casi — e al-
ludiamo appunto alle sitnazioni di colo-
nialismo culturale — sono funzionali al

dominio di una forza esiranea alle clas-

si o alle nazioni subalterne e non possone
quindi promuovere un loro autentico sol-
levamento. Al contrario, ne confondono
I"identita, ne frantumano la consistenza,
introducendo nel loro corpo nuove e pin
sottili diseriminazioni. Il colonialismo cul-
turale, sovrapponendo meccanicamente le
sue tecniche e i suoi contenuuti ad alire
culture, non le arricchisce, né se ne ar-
ricchisce in un reciproco scambio, ma ne
provoca invece la rovina e la dissoluzione.
E' questo, secondo Gandhi, I'effetto del
colonialismo britannico, il quale, sopra
un popolo di antichissime tradizioni. cala
i suoi schemi elaborati a Oxford, a Cam-
bridge, a Edimburgh.

(Quegli schemi, inoltre, riflettono la real-
ta, secondo Gandhi compattamente nega-
tiva, del eapitalismo, del militarismo, del-
I"industrialismo. Ed ecco, di conseguenza.
gli Indiani trasformarsi in « Europei con-
traffatti. in soldati e inventori di esplo-
sivi, in prostitutori della scienza e in sen-
za Dio. Il legame di Gandhi con 1’antica
civilta induistica e con il suo nucleo cen-
trale, ’4hisma. che significa amore e at-
tenzione amorosa per tutte le creature
nella loro irripetibile singolarita, provoca
in Ini una violenta reazione di rigetto
contro |'anglicizzazione di ogni momento
della vita del popolo indiano.

Quel legame & spesco, a nostro parere,
esclusivistico e quella reazione, che spesso
implica la visione di un ritorno alle an-
tiche tradizioni. conduce a una visione
isolazionistica della vita dell’India.

Ma veniamo alle sue puntuali eritiche
al colonialismo culturale. « Il pin grande
e visibile male dell’attuale metodo edu-
eativo . . . e che esso ha interrotto la con-
tinuita della nostra esistenza. Ogni solida
educazione ha lo scopo di rendere una
generazione capace di sostenere il peso
delle generazioni precedenti e di mante-
nere la vita della comunita esente da rot-
ture o disastri . . . L educazione moderna
non-nazionale e straniera, rende i giovani
incapaei di ogni funzione utile nella vitay,

[’irruzione violenta e arbitraria della
civilth europea nella societa indiana non
ha solamente interrotto la continuita del-
la storia nazionale, ma ne ha sovvertito
e ne sovverte i valori fondamentali.

« Questo Governo ha reso tutto venale.
Il carattere di una persona non ha piu
aleun valore. I’unica cosa che conta & la
capacitd meccanica di comprendere un
manuale superficiale. Ogni professione &
stata degradata a una carriera. Diventia-
mo avvocati, dottori e insegnanti non per
servire i nostri connazionali, ma per pro-
cacciarei denaro » (4).

[’attuale metodo eduecativo allontana
dalle masse e metie anzi i giovani contro
le masse stesse.

Al giovane « non si insegna mai ad es-
sere orgoglioso del proprio ambiente. Pin

in alto egli sale ¢ maggiormente si allon-
tana dalla sua casa, cosieché alla fine della
sua educazione egli diventa estraneo al suo
ambiente. Egli non avverte pin la poesia
della vita locale. Le scene del villageio
sono per lui un libro sigillate. La sua
stessa eivilta ¢li viene presentata come
sciocea, barbara, superstiziosa e inutile
per ogni finalita pratica. La sua educa-
zione ha lo scopo di staccarlo dalla sua
cultura tradizionale » (5).

Abbiamo accennalo a questo aspetto
della battaglia educativa di Gandhi, per-
ché crediamo che esso stia alla base dello
sviluppo delle sue idee e del modo come
queste si svilupparono. [’esigenza di rea-
gire all’educazione europea lo spinse in-
fatti a cercare un tipo alternativo di for-
mazione, e a cercarla nelle tradizioni e
nel presente dell’India povera e popolare.

« Quando i nostri ragazzi sono ammessi
a scunola, essi non hanno bisegno di libri,
di matite o lavagne, ma degli strumenti
semplici del villaggio, di strumenti che
essi possano manegeiare liberamente e re-
munerativamente » (6).

A questo tipo di educazione alternati-
va, e, per tanti aspetti, ai nostri occhi
« reazionaria », egli fornisce una solida
piattaforma culturale che ei richiama im-
mediatamente al suo ideale di integrita
umana.

I1I) ’UOMO NON E’ NE' ANGELO
NE’ BESTIA

Un articolo pubblicato sul Harijan del
mageio 1957 (7) sintetizza alenni insi-
stenti motivi delle idee gandhiane sulla
educazione e sembra quasi riecheggiare
certe pagine marxiste sull’idiotismo cam-
pagnolo e sulla limitatezza dell’animale
cittadino nella societa borghese. « lo so-
stengo che la vera educazione dell’intellet-
to pud essere ottenula soltanto attraverso
un appropriato esercizio e addestramen-
to degli organi del corpo. cioé delle ma-
ni, dei piedi. degli occhi, delle orecchie,
del naso, ecc. In altre parole 1’uso intelli-
sente degli organi corporei costituisce per
un bambino il mezzo migliore e piu ra-
pido per sviluppare il suo intelletto. Ma
se lo sviluppo della mente e del corpo
non vanno di pari passo con un corrispon-
dente risvegliarsi dell’anima, le prime due
facolta da sole costituiranno un risultato
povero e squilibrate. Un appropriato e
completo sviluppo della mente pud quin-
di realizzarsi soltanto quande esso procede
pari passu con 'educazione delle facolta
fisiche e spirituali del bambino. Esse co-
stituiscono un tutto indivisibile. Sarebhe
quindi un grosso shaglio supporre che esse
pessano essere sviluppate separatamente o
indipendentemente 1'una dall’altra... Pren-
diamo il caso dei contadini dei nostri vil-
lagei. Dalla loro infanzia in avanti essi pe-
nano e faticano nei loro campi dalla mat-
tina alla sera. come il bestiame in mezzo
al quale vivono. La loro esistenza & un
periodo noioso e senza fine di lavoro mec-
canico e faticoso, senza il sollieve di una
scintilla di intelligenza ¢ di pig alti mo-
menti di vita. Privati di ogni spazio per
syiluppare la loro mente e la loro anima,
essi sono ecaduti al livello delle bestie. La
vita & per loro un triste groviglio atlra-
verso il quale tirano avanti alla meglio.
Dall’altro lato ¢id che oggi nelle nostre
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scuole e nei nostri colleges chiamiamo
educazione, ¢ in realta solamente dissipa-
zione intellettuale. I'educazione intellet-
tuale & considerata come qualcosa del tut-
to distaccato dal lavoro fisico o manuale.
Ma poiché il corpo deve avere qualche
esercizio fisico per mantenersi in salute,
in essi invano si cerca di raggiungere que-
sto fine per mezzo di un sistema sterile
e artificiale di educazione fisica, sistema
che sarebbe indicibilmente ridicolo se il
suo risultato non fosse tragico ... Per
quanto riguarda le facolta del cuore, ad
esse si permette di crescere in modo sel-
vaggio e indiseiplinato. Il risultato & la
anarchia morale e spiritnale. Ed esso ¢
considerato lodevole.

Prendiamo invece il caso di un ragazzo
in cui ’educazione del cuore sia curata
fin dall’inizio. Supponiamo che egli sia
intento a qualche occupazione utile alla
sua educazione, come la filatura, la car-
penteria. I’agricoltura, ecc. e che durante
quel lavoro gli venga offerta una cono-
scenza intera e comprensiva, in riferi-
mento alla teoria delle varie operazioni
che egli deve svolgere e all’uso e alla co-
struzione degli strumenti che egli dovreb-
be saper padroneggiare. Egli non soltanto
svilupperebhbe un eorpo sano e bello, ma
anche un intelletto solido e rigoroso che
sara non semplicemente accademico, ma
fermamente radicato nell’esperienza quo-
tidiana e in continua verifica con essa . . .
I'uomo non é né semplice intelletto né
mero corpo animale, non € cuore o anima
soltanto. E' necessaria una appropriata
e armoniosa combinazione di queste real-
td per costruire 'uomo integrale e costi-
tuire una vera economia dell’educazione ».

1V) IL LAVORO

Gandhi vede quindi nel lavoro il mezzo
pitt adeguato per sviluppare le facolta del
corpo e quelle della mente, I’educazione
dell’anima accanto a quella dell’intelletto.
Certo si tratta di un lavoro non alienato.
di un lavoro che non assuma cioe quella
peculiare connotazione che esso ha nella
societd capitalistica la quale lo ha tra-
sformato in merce e, situandolo tra gli
altri oggetti del processo lavorativo, lo
ha alienato dal lavoratore e lo ha reso
estraneo alla persona stessa che lo eroga.
Quindi per Gandhi « ogni lavoro manuale
non deve essere insegnato meccanicamen-
te, come accade oggi, ma scientificamen-
te. cioé il ragazzo dovrebbe conoscere il
perché e la ragione di ogni processo ».

E’ evidente che un tipo di lavoro come
quello delineato da Gandhi e che & il solo
ad avere valore educativo, ciee formativo
di tutta la personalita umana, non puo
essere omogeneo ad una situazione di in-
dustrializzazione e di capitalismo. E’ pro-
prio nella discussione di questi temi fon-
damentali che Gandhi accentua il caratte-
re anticapitalistico e antiindustriale del
suo pensiero. In India I’industrializzazio-
ne distruggeva I'artigianato locale e con
esso le antiche virti del paese, introdu-
cendo tuiti i mali e i peccati della civilta
europea (8).

Essa avrebbe portato « allo sfruttamen-
to diretto e indiretto degli abitanti dei
villaggi, non appena (si sarebbero posti)
i problemi della concorrenza e del mer-
cato ». Allora, secondo Gandhi, ’orizzon-
te sociale pii omogeneo a un tipo di la-
voro considerato come mezzo umano che
producesse un « all round drawnig ont
of ‘the best in child and man » (9) e come

servizio sociale, non poteva essere che
quello agricolo-artigiano della comunita
del villaggio. Il quadro sociale entro cui
i iscrivono insomma tutti 1 molivi indi-
cati fin qui — e che dovra essere per for-
za di cose profondamente diverso, anzi
antitetico, sia al sistema capitalistico di
matrice liberale sia al sistema comunista
e collettivistico — & quello, per tanti versi
utopistico e anche reazionario. di un tes-
suto di villaggi autonomi in cui cresca e
si sviluppi un’industria essenzialmente di
consumo. In questo quadro la scuola e il
momento educativo . non costituirebbero
una mera appendice dell’industria; 'ap-
prendimento del mestiere non diventereb-
be il meccanico impadronirsi di una effi-
cienza tecnica strumentalizzabile; ma sa-
rebbero, invece, luoghi e forme di un
processo di autorealizzazione. (Queste le
ragioni della grande eampagna gandhiana
per il ritorno al filatoio. alla filatura e
alla tessitura a mano. Il charka diventera
il simbolo, quasi religioso, di questa vi-
sione gandhiana e, insieme, del movimen-
to che riusei a suscitare. Certo. oltre que-
sto, esso rappresenta anche, agli occhi di
Gandhi, una soluzione immediata e con-
creta sia « all’ozio forzato per quasi sei
mesi all’anno di una schiacciante maggio-
ranza della popolazione », sia alla con-
seguente cronica fame delle masse.

Nel 1936 Gandhi ando a vivere a Se-
vagram. un piccolo e povero villaggio nel
cuore dell’India rurale (che era per lui
I'India vera). In questo villaggio prese
forma la prima esperienza di « basic
school ». Ecco come ce la descrive Devi
Prasad, un indiano che & stato collabora-
tore di Gandhi e che & oggi il segretario
della « War Resisters’ Inlernationaly (10).

« In questa scuola il processo educativo
era basato su qualche forma di lavero
produttivo e sull’ambiente fisico e sociale
del bambino, con una minima parte di
insegnamento formale.

Poiché Sevagram era un’area ove si
produceva cotone, i bambini potevano par-
tecipare all’intero processo di preparazio-
ne delle stoffe.

Piantavano i semi del cotone, seguivano
la crescita delle piante. raccoglievano co-
tone, lo sgranavano, lo cardavano e lo
sminuzzavano: filavano. aiutavano il mae-
stro a tessere la stoffa e quindi potevano
poi indossare abiti fatti con stoffa che
essi stessi avevano prodotto. Durante que-
ste altivita essi imparavano [’aritmetica,
osservavano la crescita delle piante, ascol-
tavano l’insegnante parlare delle diverse
zone del mondo in vui viene coltivato il
cotone; di come I'uomo primitive imparo
a fare la stoffa: della diversa lunghezza
delle fibre nei diversi tipi di cotone e di
come essa influiseca sulla bellezza della
stoffa, e di molte altre cose. Un altro
tema era l'osservazione della vita vegetale
ed animale. Nelle mani di un insegnante
dotato di immaginazione tutto cio offre
infinite opportunita di risvegliare forti
interessi nei suoi alunni, e i ragazzi im-
parano in modo naturale. quasi senza
sforzo.

Questo non significa che non ci sia o
non c¢i fosse bisogno di libri. Il libro di-
veniva tanto piu utile in quanto i ragazzi
ricorrevano ad esso per trovare risposta
a domande che essi avevano incontrato
nella vita e il fatto di leggere diventava
allora tanto piu interessante in quanto
era legato alla loro esperienza ».

V) GANDHI COME SPECCHIO DEL-
LA TRADIZIONE E DELLE CON-
TRADDIZIONI DELL’INDIA

Non possiamo, a questo punto conclu-
sivo del nostro modesto sforzo metiere a
tacere i dubbi, gli interrogativi, le per-
plessita che sono sorte in noi via via che
leggevamo gli seritti di Gandhi sull’edu-
cazione e cercavamo di esaminare le sue
posizioni di fondo.

Nell’esprimere dubbi e interrogativi
bisogna certo tener presente alcune af-
fermazioni che abbiamo apprezzato mol-
to in Gandhi.

lLa prima di esse ¢ che non si puo par-
lare di liberta, di Dio, di progresso a chi
ha fame. Per chi ha fame quelle parole
sarebbero « semplicemente delle lettere
messe insieme senza il minimo significato.
Se vogliamo dare a questa gente il senso
della liberta, dovremo procurare loro un
lavoro ». Gandhi ha dunque bene presen-
te il valore immenso e la priorita assoluta
di un’opera di « distribuzione dei pani »:
di un sollevamento materiale delle condi-
zioni della societa.

ILa seconda affermazione c¢i dimestra
come egli non fosse un « illuminista ».
convinto dell’assoluto potere di libera-
zione delle « idee », ma comprendesse la
necessita di un lungo cammino di effettiva
promozione umana per realizzare una
nuova societd in India. « I pregiudizi,
seriveva infatti sul Times of India del 2
giugno 1918. non possono essere eliminati
con delle leggi. Essi cedono soltanto a un
lavoro paziente e all’opera eduecativa ».

Malgrado ¢io si riscontra. nelle posizio-
ni espresse da Gandhi e nella sua pratica
politica, la sottovalutazione dell’impor-
tanza e del peso del momento materiale.
economico nel possibile sviluppo della
India.

[’adesione all’antica tradizione indiana
e induista prende spesso le tinte, come
gid si accennava. di un esclusivismo che
lo porta a respingere in blocco 1'espe-
rienza europea, a sognare (uasi — e non
credo di forzare la mano — una rivineita
morale di quell’antica civilta contadina
su quelle, perdute e corrotte. dell’Europa.

Questo forse ¢li impedisce di cogliere
il carattere « ambiguo ». 0. se si vuole,
dialettico, del capitalismo e del proces-
so di indusirializzazione, e fa si che egli
consegni a un orizzonte artigianale e pre-
capitalistico il suo ideale di una societa
indiana rinnovata alle radici, condannan-
dolo percio stesso all’inefficacia, relegan-
dolo nella pura utopia. Non possiamo di-
menticare quando c¢i tocchi una valuta-
zione dell’opera di Gandhi e del suo si-
enificato, [’attuale situazione dell’India,
i suoi tremendi problemi che fanno capo
alla fame e al sottosviluppo.

Ci sembra che Gandhi abbia voluto
rispondere a quei problemi facendo ruo-
tare all’indietro la ruota della storia. E’
da questo punto di vista che il charka
diventa un simbolo fragile ed ambicuo.

Ci domandiamo se sia possibile ed ef-
ficace una lotta per l’integrita dell’'uomo
senza affrontare e risolvere quel primum
che & la sua stessa sopravvivenza fisica e
la conquista di un minimo margine di
liberta nei confronti della natura. E’ una
domanda che ci poniamo, cercando di as-
sumere il punto di vista delle masse in-
diane,

La « basic education » praticata a Se-
vagram ci colpisce molto favorevolmente.

(Continua a pag. 12)



Significato del

Sta in Occidente che nellad stessa India
spesso st comprende male il significato
della campagna per il Gramdan.

Molti non vi vedono che una esperienza
indiana interessante sul tema della rifor-
ma agraria; uno sforzo per ottenere una
pit giusta distribuzione delle terre con
un nuovo metodo, che tende a persuadere
i proprietari a lasciare in eredita volon-
tariamente la loro terra a consigli di vil-
laggio, o a darne dei lotti ai contadini. che
non hanno terre del villaggio.

In quel senso ¢'é una dimensione pit
radicale del « Bhoodan », pitt radicale
perché prevede al contrario del Bhoodan
la proprieta collettiva comune delle ter-
re. L'interesse consiste nel metodo. e il
successo dell’'timpresa si puo giudicare dal
numero dei villaggi che adottano il Gram-
dan, e inolire e in modo pit definitivo
dagli effeiti economici nella produzione
agricola e dall’attenuarsi del pauperismo
rurale,

Se la eampagna del Gramdan non fos-
se che cio sarebbe gia ricea di significato.

In una economia contadina in cui regna
la fame di terre il metodo di chiedere
ai proprietari di rinunciare ai diritti in-
dividuali di proprieta ¢ nuovissimo. per
non dire senza precedenti.

I sebbene Uiniziativa non abbia ancora
raggiunto gli obiettivi stabiliti dai suoi
promotori, e non abbia sempre prodotto
gli effetti economici desiderati, un osser-
vatore obiettivo deve riconoscere che ha
oltenuto un successo notevole.

Non ¢ un risultato mediocre I'aver di-
stribuito 400.000 ha. col metodo Bhoo-
dan. e ["aver ottenuto circa 71.000 dichia-
razioni di Gramdan entro il settembre
1968.

Se questi risultati non hanno avuto la
pubblicita che meritano la colpa é di co-
loro che dovrebbero informare [’opinione
pubblica. Se risultati analoghi fossero stati
raggiunti con la violenza e la forza brutale
la stampa mondiale li avrebbe strombaz-
zati ovungue.

Ma il Gramdan non ¢ soltanto un'ini-
zintiva intrapresa in India per una ri-
forma agraria, e qualcosa di pii grande
e di molto puit importante. E’ I'espres-
stone pratica. e una parte. — soltanto
una parte — del programma immediato
di un movimento per una totale ricostru-
zione dell’ ordine sociale, economico e
politico non solo nell’India. ma nel mon-
do intero. I promotori del Gramdan si
considerano — e cosi_devono essere con-
siderati — come ['avanguardia di un mo-
vimento mondiale per la rivoluzione so-
ciale nonviolenta e ['edificazione di una
societa « Sarvodaya ».

Questo movimento per il Sarvodaya (11
benessere per Lutli) aveva preso forma
nello spirito di Gandhi quando si sforzava
di sviluppare il concetto dell’autentico
« Swaraj ». Rinacque il 18 aprile 1951
a Pochampalli, quanto Vinoba ricevette
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“ Gramdan *

stmbolo del Sarvodaya

il primo dono di terra, fu il talismano che
gli fece comprendere in qual modo si
poteva realizzare la rivoluzione nonviolen-
ta indicata da Gandhi,

Negli ultimi diciotto anni costruendo
sulle fondamenta poste da Ghandi, Vino-
ba e le aleune migliaia di seguaci (Sarva-
Seva-Sangh) si sono applicati non solo ai
compiti pratici del Gramdan, ma anche
all’elaborazione di una filosofia sociale
coerente, con un programma eccezionale,
dei modi d’azione rinnovati. d'una certa
concezione della natura e dei fini dello
Homnmo.,

La filosofia del Sarvodaya non é ancora
completamente elaborata, poiché ¢ una
filosofia della pratica che si comprende
attraverso ['azione. Ma vi si puo intrav-
vedere la filosofia del futuro. se I'umani-
ta nell’era nucleare puo parlare del suo
futuro. Questo giudizio puo sembrare pa-
radossale a coloro che mettono ['accento
sugl aspetti tradizionali del pensiero sar-
vodaya e considerano il movimento come
essenzialmente reazionario.

E° senz'altro wvero che in un contesto
indiano il Sarvodaya puo prendere. a pri-
ma vista, degli andamenti retrogradi, ten-
tando di ritornare a quel passato, forse
largamente mitico delle « repubbliche di
villaggio » autarchiche. Alcuni dei valori
che esalta quella filosofia: comunita locali,
unanimita, vita cooperativa e armoniosa
sono radicati nelle strutture sociali tradi-
zionali degli antichi villaggi indiani e
della comunita unita.

In gquanto capo Vinoba ha fatto proprio
il modello dei Veda, figura spirituale di
asceta che s’inserisce nella lunga tradi-
zione dei Santi dell’India. Il linguaggio
che egli impiega nei suoi appelli é pieno
di riferimenti alle antiche seritture. Ma
non si vede ['elemento centrale di tale
filosofia se si considera il Sarvodaya solo
un tentativo di restaurare un « mondo
perduto », il mondo della tradizione rapi-
damente distrutta in India dal processo
di ammodernamento.

Il punto centrale di quella filosofia é

la sua potenza di sintesi dell antico e del
moderno, dell’indiano e dell’ occidentale.
Vinoba, come Gandhi prima di lui, fon-

de il meglio dell’antico pensiero indiano

con le intuizioni del pensiero moderno
occidentale, « caricando » di nuovi signi-
ficati i iradizionali concetti. Ne risulta
una fusione nuove che permette al mo-
vimento di mostrare all’India una via di
sviluppo che evita gli scogli del capitali-
smo e del comunismo. L abilita di sintesi
di Vinoba si manifesta chiaramente nel
suo concetto di spiritualita scientifica. E-
gli insiste che scienza e spiritualita sono
entrambi forme valide di conoscenza: la
prima ¢& rivolta al mondo esteriore, la
seconda al mondo interiore. Per un reale
progresso esse devono avanzare di pari
passo.

La spiritnalita senza la scienza, egli di-
ce, maschera spesso un sottile egoismo,
una futile ricerca della liberazione indi-
viduale dell’lo. D’altra parte. la scien-
za senza la spiritualita é cieca e distruttri-
ce. In mancanza del principio spirituale
guida, la nonviolenza, lo sviluppo rapido
della scienza e della tecnologia moderna
conduce soltanto a delle forme piti gros-
solane di sfruttamento dell’'uomo e della
natura e minaccia il futuro stesso della
umanita.

Riuscire a fare la sintesi di scienza e di
spiritualita vuol dire arrivare a frascen-
dere il livello di coscienza attuale dello
uomo e raggiungere un livello superiore
in cui si riconosce che i tempi della po-
litica e della religione — nel senso an-
tico e ancora accettato — sono attualmen-
te finiti. Se si parte da questa posizione
filosofica, non é sorprendente il sentirsi
definire « reazionario » nel salutare la
scoperta della potenza dell’atomo e im-
maginarne gia le applicazioni nelle officine
delle comunita agricolo-industriali decen-
tralizzate del futuro, che il movimento
cerca di creare.

Nelle sue concezioni politiche il pen-
siero secondo Sarvodaya ¢ anche essen-
zialmente moderno e progressista. Il mon-
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do occidentale attuale e disilluso della
politica dei veechi partiti: i governi e le
istituzioni centralizzate. i vasti apparati
burocratici senza contatto con il semplice
cittadino. hanno creato una insoddisfa-
zione fondamentale.

Fra i radicali sono recentemente dive-
nute idee di moda la democrazia di par-
tecipazione e l'azione comunitaria, Si ve-
de mettersi in moto una ricerca di nuove
istituzioni, a livello piii umano e di un
nuovo stile politico.

Su questo punto, i pensatori del Sarvo-
daya sono in anticipo di un buon decennio,
sforzandosi di sviluppare una nuova po-
litica di popolo (Lok-niti) opposta alla
vecchia politica dello Stato (Raj-niti). Se
si parte dalla comunita locale alla quale
partecipano da eguali tutti gli aduolti. si
iniravvede un nuove ordine politico fon-
dato sull’umanita e la democrazia senza
partito. Questo ordine comunitario é con-
siderato nello stesso tempo come locale
e universale in quanto 'uomo futuro deve
considerarsi nello stesso tempo come cii-

tadino della sue comunita locale e cit-
tadino del mondo. Il programma di

azione del movimento e in corrisponden-
za della sua concezione di una politica po-
pelare. Man mano che il popolo ac-
cetta i nuovi wvalori e U meite in
pratica nella vita quotidiana. il potere
che ha delegato ai suoi dirigenti secondo
i contraiti sociali e politici esistenti ri-
fluisce verso di lui. La rivoluzione pren-
de allora la forma di una presa di co-
scienza progressiva, da parte del popolo,
della sua forza e delle sue possibilita. che
lo porta a elaborare nuove autonome i-
stituziont,

Con lo sviluppo di queste istituziont, la
nuova societa si costituisce sul guscio del-
la vecchia e la politica dello Stato de-
perisce,

In questa formulazione, Sarvodaya, puo
sembrare piti utopistico che reazionario.
Se e utopistico Iintravvedere la possibili-
ta di una societa senza Stato. in tal caso.
Sarvodaya e utopistico. ma si deve no-
tare che esso condivide questo utopismo
con la dottrina anarchica e col marxismo.
Ma fondamentalmente. Sarvodaya non é
utopistico nel senso deteriore. lo preserva
da cio la sua adesione accorta e risoluta
al principio gandhiano dei fini e dei mez-
zi. Nel pensiero di Gandhi. non ¢’é posto
per la dicotomia dei fini e dei mezzi che
sottintende i mali del pensare politico
dell’Occidente. I mezzi e 1 fini sono con-
siderati come facenti parte di un processo
continuo e sono moralmente indissocia-
bili. Questo implica che | mezzi non sono
mai dei semplici strumenti: sono
sempre creatori di fini. Cio che é con-
siderato come uno scopo é concettualmen-
te un punto di partenza, il punto di
arrive non puo essere mai predetto, ma
df’vf" nf)(.'f’s.\‘ﬂrf-ﬂnlf‘ﬂff‘ restare f[!}f"r!rf. IJ\"I
sola ed unica certezza ¢ che da mezzi im-
morali o amorali non puo risultare alcun
fine morale. Con la Verita e la nonviolen-
za come mezzi e fini il gandiano agisce
dunque. ora (hic et nunc) secondo questi
principii, per quanto gli ¢ possibile, e
raggiunge con cic lo scopo cui mira,

@851

I wveri utopisti sono quei rivoluzionari
che credono nella possibilita che sorga
una societa senza classi. libera. ngualita-
ria e cooperativa da un rovesciamento
violento dell’ordine esistente, dalla lot-
ta di una classe contro l'altra. di un fra-
tello contro il fratello, in una guerra so-

ciale; o coloro che come i marxisti im-
maginano che una societa senza classi sara
il risultato finale della concentrazione di
tutto il potere politico. economico e so-
ciale nelle mani dello Stato. in realta nel-
le mani di una nuova classe dirigente.

Jayaprakash Narayan che fu marxista
ha finito di essere utopista quando passo
« dal Socialismo al Sarvodaya » e raggiun-
se il movimento di Vinoba. Spiegando le
ragioni della sua decisione, egli ha scritto:

« Ho deciso di rompere con la politica
di partito e di potere, non per disgusto o
senso di frustrazione personale, ma perché
mi e apparso chiaramente che la politica
non potrebbe salvare quei beni che sono
gli stessi antichi scopi: eguaglianza, li-
berta. fraternita. pace . .. La politica del
Sarvodaya non puo avere partiti né puo
interessarsi del potere. Il suo fine sara
pinttosto quello di vedere aboliti tutti i
centri di potere. Piti cresce questa nuova
politica. piii diminuisce la vecchia. Un
vero deperimento dello Stato ».

Il principio gandhiano della fusione
dei mezzi col fini sta al centro del modo
di agire sociale del Movimento, e per-
mette di spiegare molti suoi caratteri di-
stintivi in quanto movimento sociale. Si
manifesta ad es. nell’organizzazione del
« Sarva Seva Sangh » che si e sviluppato
per far avanzare il Movimento,

I mezzi dell organizzazione sono il ri-
flesso del fine sociale desiderato: una po-
litica e un’economia decentralizzate che
riconoscono il valore essenziale degli in-
dividui e in cui le decisioni sono ottenute
all’ unanimita.

Sarva Seva Sangh ¢ notevole per la re-
lativa assenza di differenze gerarchiche e
di una netta distinzione tra « capi » e
« truppa » e per il modo in cui vi si pren-
dono le decisioni — comprese le elezioni
dei responsabili — all’unanimita.

Il compito dell organizzazions é piutto-
sto quello di un ufficio che coordina i
gruppi locali. che quello di un organismo
centrale che da degli ordini provenienti
dall’alto. La demoecrazia comunitaria in
atto si esprime. dal punto di vista della
organizzazione, con I'immagine delle « ra-
dici d erba ».

Il principio gandhiano dei mezzi e dei
fini si manifesta anche nel modo in cui
aderenti al movimento, il Lok Sevaks o
Servitori del popolo. concepiscono il loro
compito. Essi non si considerano. come
fanno molti altri rivoluzionari, come gli
strumenti della rivoluzione.
stituiscono un partito riveluzionario. chie-
dendo il sostegno del popolo eon la pro-
messa di dargli UEta dell’Oro.

La rivoluzione sociale nonviolenta ¢ con-
cepita come una rivoluzione del popolo,
una rivoluizone che deve farsi dal basso
e per mezzo del popolo e non dall’alto.

Il compito degli aderenti al Movimento
e quello di aiutare. consigliare e servire
il popolo. di agire come catalizzatori del
cambiamento sociale: il popolo stesso ha
Piniziativa ed elabora la sua propria sal-
vezza. Certamente, in un senso i « Lok
Sevaksy costituiscono un’élite. ma si tral-
ta di una élite morale ¢ non di un’élite
di potere.

Sono womini e donne che hanno accet-
tato i wvalori del Sarvodaya, si sono im-
pegnati a rispettarli, ed hanno iniziato
metterli in atto nella loro propria vita.
Sono nomini e donne che ecercano di in-
carnare nel loro proprio essere le wirtii
cardinali della Verita, Amore e Compas-

essi non co-

sione. Questa attitudine é servita per iden-
tificarli come responsabili del Movimento
presso le popolazioni tra le quali lavorano.

Quantunque le attivita del Movimento
tendano, come in altri movimenti sociali,
ad essere attinte a livello degli alti strati
sociali, quelle persone hanno adottato
uno stile di vita paragonabile a quello
delle masse indiane.

In un paese in cui la poverta é la regola,
essi hanno volontariamente scelto la vita
di poverta e di servizio disinteressain. Da
tale identificazione il Movimento trae una
jorza e un’influenza che sono sproporzio-
nate rispetto al numero dei partecipanti.

Meriterebbero di ricordati altri
tratti distintivi del Sarvodayie: ma se ne
e detto, senza dubbio. sufficientemente
per far comprendere che il Movimento
porta un messaggio a quanti di noi in Oe-
cidente desideriamo un cambiamento so-
ciale completo.

g28s5ere

E° stato detto che la nonviolenza é una
idea il cui tempo ¢ venutn. Molto certa-
mente devono venire i tempt della non-
violenza. e subito, se la specie umana deve
avere qualche speranza di sopravvivere.
Si hanno dei sintomi ora deboli ora spa-
smodici che la riveluzione nenviolenta
lotta per nascere in molti paesi del mondo,

In India questa rivoluzione e nata e
ovunque gli uomini di buona volonta deb-
bono volgersi ad essa ed aiutarla nel suo
sviluppo.

Quando Vinoba é passato di villaggio in
villaggio, degli umili contadini analfabeti
hanno mormorato al suo passaggio: « Il
Mahatma ¢ sempre vivo ». Mormorando
quelle parole essi, forse non ne hanno
compreso pienamente il senso. Nella cam-
pagna del Gramdan, e tutto cido ch’essa
simbolizza c¢’é di fatto lo spirito di Gan-
dhi che é vivente. Questo anno del cen-
tenario di Gandhi ci da [I'occasione non
solo di rendere omaggio a una grande
anima, ma anche di uniret tutti a coloro
che in India e anche altrove, st sforzano
di realizzare il messaggio del Sarvodaya
laseiatoci da Gandhi,

Grossanio:
Brdonan:

uguale. :
Gravpan: Dono di un villaggio: doneo dei di-

ritti di proprieta alla comunita del villuggio.

Dong della  terra - distribuzione

Lok-~x111: Politica di popolo.

Rar-nrri: Politica dello Stato.
Sarva-SEvA-SaxcH: Organizzazione per il ser-
vizio di tutti.

Sarvopaya: Filosofia di Gandhi  basata  sullo
sviluppo completo dell’ umanita.

Vepas: Le piit antiche scritture tndi.

Suanti SENA: Armata per la pace.

(Di Geoffrey Ostergaard da « War Resistance »
20 quad. 1969 - trad. di Luisa Schippa).

UNESCO

CONCQORSO ITALIANO PER UNO
STUDIO SU GANDHI, nel quadro
delle manifestazioni previste in lta-
lia per commemorare il centenario
di Gandhi, l'lstituto ltaliano del Vi-
cino e Lontano Oriente bandisce un

concerse di studio dotato del pre-
mic di L. 1.000.000.

(Da Informations UNESCO).
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¢« In Search of the Supremes (Navaji-
van Publ, Houss, Ahmedabad, 1961-62, 3
voll.) e una raccolta, a cura di V.B. Kher,
di pensieri di Gandhi relativi a soggetti
religiosi, espressi per iscritto od oralmente
in occasioni diverse e durante lungo spazio
d’anni; i pensieri non sono disposti in or-

dine ecronologico, ma raggruppati secondo
argomenti. Inevitabile, anzi positivo, che
nel corso di una vwvita tanto impegnata

sia spiritualmente che praticamente, su al-
cuni punti Gandhi abbia mutato opinione.
Egli stesso cosi ci avverte: « Nella ricereca
della verita ho abbandonato molte idee ed
ho appreso molte cose nucve. Ormai vecchio
d’etd non mi pare di aver finito di crescere
interiormente e non credo che la crescita
si interrompa con la dissoluzione della car-
ne. Cio che mi interessa e la prontezza ad
obbedire in ogni momento al richiamo del-
la Verita, il mio Dio, e duindi, guando
qualcuno trovera contraddizione tra due
miei scritti, e se ha ancora fiducia nella
mia sanita, fara bene a scegliere, relativa-
mente allo stesso argomento, l'uliimo mio
scritto s.

La lettura mi ha confermato l'immagine
di un Gandhi che, ricorrendo a punti di
riferimento della storia europea, direi fran-
cescano e socratico.

B’ umile, semplice, aseetico. Egli pone la
ricerca e la testimonianza della verita, que-
sta intesa specie in relazione al mondo
spirituale ed ai valori morali, prima di
qualsiasi altro impegno; da un lato Gandhi
¢ aperto, pronto ad ascoltare e ad accettare
le eritiche di dubbiosi e di oppositori (che
rispetta e di cui pensa il meglio), dall’altra
¢ fermissimo nella fedelta alla verita sco-
perta senza timore di sacrifici e di impo-
polarita.

Procede nella ricerca poggiando su espe-
rienze personali, si tratti di esperienze re-
ligiose interiori, di pratiche ascetiche, i-
gieniche, di dieta (a questa Gandhi attribui
sempre grande importanzaj), di relazioni
umane e di attivitd politica. La « Verita »
— termine che tante volte ricorre nel di-
scorso di Gandhi e ch'egli usa come sino-
nimo di Dio — pud venir sperimentalmente
colta quale risultato di condotta ascetica.
Che cosa e la Verita? si domanda Gandhi,
e cosi risponde: «E' una guestione diffi-
cile, che tultavia io, per me, ho risolfo con-
cludendo che é cio che dice la voce infe-
riore. Ma allora, voi chiedete, com’eé che
perscne diverse pensano a veritd differenti
e contrarie? Ebbene, visto che la mente
umana opera mediante innumerevoli mezzi
e che l'evoluzione della mente umana non
e la stessa per futti, ne viene che cio che
pud essere Verc per uno pud non essere
vero per un altro, e quindi coloro che han-
no compiute tali esperimenti (di ricerca
della vita spirituale) sono giunti alla con-
clusione che mnel fare questi esperimenti
bisogna osservare certe condizioni. Come per
condurre esperimenti scientifici ¢ indispen-
sabile un corso dlistruzione scientifica, nel-
lo stesso modo. per qualificare una per-
sona a fare esperimenti nel regno spiritua-
le, occorre una disciplina rigida e prelimi-
nare. Ognuno quindi, prima di parlare del-
la propria wvoce interiore, dovrebbe ren-
dersi conto delle proprie limitazioni. Di
conseguenza noi crediamo, sulla base della
esperienza, che coloro che intendono com-
piere una ricerca individuale della verita
in gquanto Dio, devono assoggettarsi a pa-
recchi voti, come ad es. il volo di verita,
il voto di Brahmacharya (purezza) perché
non & possibile dividere I'amore per la Ve-
rita e per Dio con qualsiasi altra cosa —
il vote di nonviolenza, di poverta, di non-
POSSesso ».

Le risposte di Gandhi a coloro che gli
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pongono domande relativamente a
mentre riprendono il motivo secondo cui
Dio é l'insieme dei valori morali, ¢ Amore
e Verita, sono fervide della certezza e del-
I'entusiasmo di chi, avendo wissuto espe-
rienze mistiche, non teme contraddizioni
logiche e sa che Dio é presente in ogni co-
sclenza, anzi in ogni essere, che si mani-
festa sotto molte forme e per questo & sen-
za forma, che ha molti nomi e per questo
e senza nome, che e il Tutto e la parte mi-
gliore di questo tutto, che & immanente e
insieme trascendente. Queste certezze con-
ducono Gandhi ad un ecumenismo wvera-
mente universale, non contrastante del re-
sto a quello straordinario fenomeno di sin-
cretismo che e linduismo.

Da tale concezione della divinita segucno
anche le posizioni che ora indichiamo:

1) Gandhi nega che buddismo e giaini-
smo siano religioni senza Dio. nega l'atei-
smo dello stesso ateo la cui opposizione,
spesso giustificata, non sarebbe wolta che
ad immagini insoddisfacenti o parziali di
Dio.

2) Considera wvalidi i1 testi saeri di tutte
le religioni, perché la rivelazione divina
non puo essere limitata e conclusa, ma nel-
lo stesso tempo non accoglie quanto in tah
testi vi é di eselusivo, di contrario all’espe-
rienza interiore ed alla coscienza morale
in guanto esperienza e coscienza morale so-
no esse stesse testimonianza di Verita.

3) Con l'esempio personale e la parola
Gandhi esorta allo studio dei sacri testi
delle varie religioni, al rispetto ed alla tol-
leranza reciproea, ma € contrario all’'opera
di proselitismo religioso ed alla «conver-
sione » da una ad altra religione: egli ri-
tiene che ciascuno possa trovare quanto
cerca scegliendo tra le riechezze offertegli
dalla tradizione religiosa alla quale appar-
tiene.

4) Alle frequenti domande ed esortazioni
di cristiani risponde che Gesu ¢ unc, non
I'unico, dei grandi maestri e si oppone fer-
mamente al cristocentrismo che ritiene
presuntuoso ed ispiratore di intolleranza.
¢« Considero Gesu come un grande maesiro
dell'umanita, ma non come il figlio unico
di Dio. L’epiteto nella sua interpretazione
fisica e del tutto inaccettabile. Metafori-
camente tutti siamo figli unici di Dio...».
E. ad un missionario che gli chiede se egli
avverta la presenza interiore del Cristo
vivente, Gandhi risponde: «Se & al Gesu
storico soprannominato Cristo che vi rife-
rite, allora devo rispondere no. Ma se Cri-
sto @ uno dei nomi di Dio, allora devo dire
si, avverto la presenza di Dio. Lo si chiami
Cristo, Lo si chiamo Krishna, Lo si chiami
Rama ».

5) Da parte sua Gandhi ripete di avere
trovato e di trovare il nutrimento spiritua-
le di cui ha bisogno nella Bhagavadgita (co-
nosciuta popolarmente eon il nome di Gita,
una parte del poema epico Mahabharata
in cui Krishna e l'erce divino) e si di-
chiara indu sanatani (cioé ortodosso) per-
ché, con le sue stesse parole:

¢a) Credo nei Veda, nelle Upanishad,
nei Purana e in tutto cido che va sotto il
nome di scrittura indd, e eredo quindi ne-
£l avatar (discese di Dio dal cielo sulla
terra) e nella rinaseita.

b) Credo nel Varnashramadharma in un
senso, a mio parere, strettamente wedico,
non nel suo rozzo significato attuale (Var-
nashramadharma: le norme, dharma, ri-
guardanti 11 Varnashrama, cioe il sistema,

Dio,

sanzionato dall'induismo, delle quattro ca-
ste, basate sull'occupazione, e dei quattro
stadi di vita per gli individui appartenenti
alle prime tre caste).

¢) Credo nella protezione delle vacche
in un significato piu esteso di quello popo-
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d) Non sono incredulo nei riguardi del
culto degli idoli». Perché Dio & uno ma,
seconde Gandhi, puo essere presente in
ogni cosa, anche in una pietra, in un al-
bero.

L'insistente difesa da parte di Gandhi
del Varnashramadharma non deve sorpren-
dere chi-sa della lotta condotta da Gandhi
contro le ingiustizie e per 1'abolizione degli
intoceabili. Occorre infatti tener presente
che il Varnashrama non prevede l'esistenza
dei «fuori casta», appunto degli intocca-
bili », che il sistema wviene inteso da Gan-
dhi non gia quale istituzionalizzazione di
privilegi, di caste e individui superiori o
inferori, ma nel senso di occupazioni e do-

veri tradizionali di eguale dignita morale
e sociale, di servizi che, appunto perche
trasmessi da padre in figlio, dovrebbero

venire svolti con maggior preparazione ed
efficacia. Ma poiché Gandhi ritiene che il
Varnashrama quale attualmente osservato
in India non ¢ che la pratica corrotta dello
originario Varnashrama, che il Varnashra-
ma non esiste piu (e forse non é mai esi-
stito), tale concetto finisce con l'assumere,
nel pensiero gandhiano funzione < utopisti-
cas» e diventa uno degli elementi della so-
cieta «ideale », rurale e artigianale, propo-
sta da Gandhi. Tuttavia non é chiaro come
Gandhi pensasse di garantire, all’interno
della famiglia e delle occupazioni tradizio-
nali, la liberta individuale di vocazione e
scelta.

Per guanto riguarda il significato della
protezione della vacca cosi Gandhi spiega:
« La protezione della vacca per me significa
infinitamente di piu che la pura e semplice
protezione della vacea. La vacea non e che
un simbolo di tutto cido che vive. La prote-
zione della vacca significa protezione del
debole, dell’indifeso, del muto e del sordo.
L'uomo diventa allora non gia il signore e
padrone di tutta la creazione. ma il suo
servitore ». Ogni indu, sostiene Gandhi,
dovrebbe estendere il braccio della sua
protezione a tutti gli animali; ma se si li-
mita, come spesso avviene, alla sola pro-
tezione della vacca, egli fa gia gualcosa di
valido.

Certo in tali posizioni si avverte non solo
il risultato di una personale ricerca spiri-
tuale, ma anche la risposta di Gandhi alla
particolare condizione storica del suo paese
che richiedeva la difesa della tradizione ai
fini della rinascita e dell’indipendenza e di
fronte alla presenza del potere coloniale
con la sua opera di seduzione e di oceiden-
talizzazione inevitabilmente demoralizzante
e disgregatrice. D'altra parte Gandhi, vis-
suto per molti anni in Inghilterra e nel
Sud Africa e ritornato definitivamente in
India a 45 anni, aveva imparato a guardare
al suo paese dal di fuori (come Mazzini)
per cui vedeva cose che i suol connazionali
non vedevano e faceva cose che gli altri
non facevano. Ricordiamo solo il suo impe-
gno per leducazione all'osservanza delle
norme igieniche, il suo esempio a favore
del lavoro manuale, specie di quello pin
spregiato e riservato agli intocecabili, la pu-
lizia delle latrine. Anche la concezione gan-
dhiana della religione, per cui questa si
deve manifestare innanzi tutioc come pra-
tica di vita, come azione etica e sociale, é
dovuta — oltre che alla grande capacita
d'invenzione religiosa di Gandhi — a con-
tatti con correnti occidentali cristiane e lai-
che. La stessa nonviolenza. presente nella
spiritualita religiosa indiana quale ascetica
non-azione, assume, con Gandhi una nuova
dimensione e si trasforma in strumento di
azione volto a riformare ed a migliorare la
societa.

Mario Tassoni




12 Azione nonviolenta - Gennaio 1970

(Continua da pag. 8)

Ma qual’é stata, e quale sarebbe attual-
mente, nelle reali condizioni dell’India.
la sua forza, il suo dinamismo in riferi-
mento alla promozione delle masse in-
diane?

Nell’India di oggi, non a caso, la « basic
education » viene condotta solo in alcune
scuole di Delhi e di Soona. scuole che
gono per i poveri.

Ecco il lamento di una discepola di
Gandhi, Asha Devi Aryanayakan (11):
« 1964 . . . 'India, come altre - nazioni
dell’Asia e dell’Africa. & affascinata dalla
malia della ""Societa opulenta’ ed ha ac-
cettato il tipo occidentale di educazione
come |'unico mezzo atto a realizzare quel-
la opulenza. Si sostiene che I'educazione
tecnica e scientifica & il vero bisogno del-
I"India moderna e che l’educazione gan-
dhiana & utile soltanto per i poveri nei
villaggi o negli slums.

Noi che abbiamo fede nel Nai thalim
accettiamo la sfida e diciamo che i poveri
. . . costituiscono la maggioranza nell’In-
dia d’oggi . .. Se il programma educati-
vo gandhiano & per i poveri esso é il vero
programma dell’educazione nazionale ».

Formulata in questi termini la difesa
del Nai thalim non & altro che una po-
sizione del cuore e non riesce a nascon-
dere che sulla sua base i poveri rimango-
no poveri. Effettivamente c¢’é nel pro-
gramma educativo gandhiano la sottova-
lutazione del momento tecnico, scientifi-
co. professionale.

Questo non esclude la giusiezza di gran
parte delle esigenze gandhiane e il loro
carattere liberatore. Solo che quelle esi-
senze vanno interpretate e inserite crea-
tivamente in altri contesti (12) liberan-
dole da quanto di arcaico e di integrali-
sta (13) spesso le soffoca.

Occorre esaminare Gandhi come por-
tavoce delle esigenze delle masse oppres-
se, piti che come « profeta » « di nuove
ricette atte ad assicurare la felicita dell’u-
manita » (14). Altrimenti, nell’amplifica-
zione retorica delle sue straordinarie frasi
di eroe religiose. non si rende un buon
servizio né a Gandhi né a noi stessi.

(1) Louis Fischer, Gandhi, His Life and Mes-
sage for the world, New York, 1954, p. 40.

(2) M. K. Gandhi. Towards New Education.
Navajvan Press. Ahmedabad, 1953,

{3) New Thalin, Nuova educazione,

(4) op. cit. p. 26: Non possiano fare a meno
di avvicinare queste parole a quelle di « Lettera
a una professoressa » sulla scuola dell’'ego e di
notare la somiglianza tra le due denunce: la
prima contro la cultura della nazione coloniz-
zatrice e la seconda contro la cultura della clas-
se dominante.

(5) op. ecit, p. 34.

(6) op. ecit, p. 35.

(7T) op. eil. pp. 50-52.

(8) « Loccidentalizzazione del mondo & spesso
la solto-proleritarizzazione, il declassamento uni-
versale. la perdita della gioia di vivere. il trion-
fo del rumore. del fumo, della sporcizia. la po-
verta delle case indigene rimpiazzata da bidon-
villes ¢ il regno della tata » P. Chaurchard, Bio-
logia e Morale. Torino, 1961. pp. 12-13 (ecit. M.
B. Pucei. Lu Pedagogia di Gandhi nel contesto
della sua conceziane religiosu e politica, tesi °
laurea. Univ. degli Siudi di Perugia. Facolia di
Magistero).

(9] « espressione completa della parte migliore
del bambino e dell’'nomo »,

(10) Devi Prasad, Gandhi's Educational Revo-
lution (dattiloscritto).

(11) Asha Devi Aryanayakan, Gandhi the tea-
cher, Bombay, 1966, pp. 23-24,

(12) Ad esempio, nel contesto industriale. la
connotazione che Gandhi da al lavoro pone la
esigenza del superamento della sua riduzione a
capitale, pur conservando la possibilita di svi-
luppe e la produttivita che quella riduzione ha
permesso; in un ambito pia limitato, pone allo

ordine del giorno il problema di dare alla pro-
fessione un vero contenuto scientifico. mettendola
veramente al servizio della societa,

(13) In Gandhi totte le varie dimensioni dello
vomo dipendono troppo immediatamente — fino
a venirne quasi riassorbite — dalla dimensione
religiosa, che assume cosi 'aspetto di realta « to-
talitaria » lasciando scarsa autonomia agli altri
momenti della realta umana.

(14) Anche se leggermente impropria per il
nostro discorso non c¢i pare inutile la citazione
di questa frase di Lenin a proposito di Tolstoi
(Lenin, Lev Tolstoi specchio della rivoluzione
russa). Anzi essa & l'occasicne per vcitare Tutto
il brano che la contiene e che puo suggerire qual-
che spunto nella valutazione del gandhismo.

« ...bisogna considerare — e wvalutare — le
contraddizioni delle opinioni di Tolstoi non dal

punto di vista del movimento operaio contem-
poraneo e del socialismo moderno (una simile
valutazione, naturalmente, ¢ indispensabile, pero
insufficiente), ma dal punto di vista della protesta
contro il capitalismo in ascesa, contro la rovina
delle masse spogliate della terra; la protesta,
appunto, che doveva essere suscitata dalla cam-
pagna patriarcale russa. Tolstoi. quale profeta
che avrebbe scoperto delle nuove ricette atte
ad assicurare la felicita dell’'umanita, & ridicolo:
ed ecco perché sono pietosi i "tolstoiani™, stra-
nieri e russi, che han voluto trasformare in do-
gma proprio il lato pin debole della sua dotirina.
Tolstoi & grande come portavoce delle idee ¢
degli stati d’animo sviluppatisi in milioni di con-
tadini russi. allorché in Russia giungeva la ri-
voluzione horghese ».

Luciano Capuccelli

LA NONVIOLENZA
GARANZIA DI PACE ¢

1. INTRODUZIONE

Il tema che mi propongo di trattare in
queste pagine & molto problematico e per
questo ho preferito dare ad esse un ti-
tolo formulato in forma interrogativa: si
presenta oggi la nonviolenza come una va-
lida garanzia di pace? La domanda che
qui si pone non & certo una domanda ac-
cademica: essa vieme imposta con cre-
scente insistenza dalla attuale situazione
storica caratterizzata dal perfezionamento
di strumenti di violenza tali da rendere
praticamente impossibile distinguere un
loro uso giustificato da un loro uso in-
giustificato. Di fronte a questo dato di
fatto, il problema di trovare delle alter-
native alla violenza organizzata nella ri-
soluzione dei grandi conflitti tra gruppi
nazionali, economici, razziali e religiosi
si presenta in modo talmente dramma-
tico che soltanto incoscienti o fanatici di-
sposti a rischiare la vita di decine di mi-
lioni possono non porselo.

La necessita di elaborare delle alterna-
tive alla violenza si pone inoltre anche
per il fatto che, oggi pit che mai, 'uso
di essa su vasta scala tende a corrompere
quegli ideali e quei fini in vista dei quali
essa viene giustificata. Anzitutto, l'uso
della vielenza su vasta scala porta sempre,
immancabilmente. alla segretezza milita-
re, alla soppressione e alla distorsione dei
fatti, a chiudere le boceche di chi non e
d’accordo, ece, — tutte cose. queste, che
contraddicono in modo flagrante a valori
quali la liberta di informazione e di e-
spressione, di cui amiamo tutti farci as-
sertori. In secondo luogo. affidarsi alla
violenza significa, oggi pit che mai, affi-
dare decisioni di enorme portata politica
e umana ad un ristrettissimo gruppo di
specialisti e di politici senza nessuna ga-
ranzia che essi rispettino e rispecchino
la volonta dei popoli o dei gruppi in nome
dei quali formalmente decidono. In terzo
lrago, 1'uso continuato della violenza ten-
de ad abbrutire e quindi a intaccare quel
tipo di personalita umana su cui una so-
cieta ecivile si fonda. I1 frequente sorgere
di dittature militari o paramilitari dopo
rivoluzioni o lotte violente inizialmente
intraprese allo scopo di realizzare i valori

e le strutture di una societa nuova e pin
umana fanno toccare con mano la discu-
tibilita dell’assunto si che siffatti ideali e
strutture possano essere realizzati con la
violenza.

(Questi argomenti contro |'uso organiz-
zato della violenza su basi collettive val-
gono mnon soltantc nei confronti della
guerra ma anche, fatte le dovute qualifi-
cazioni, nei confronti della guerriglia.

2. IL CONCETTO DI «PACE »

Alla domanda, se la nonviolenza si pre-
senti oggi come una garanzia di pace, non
si puo rispondere in modo adeguato se
non si incomincia col chiarire 1 due ter-
mini chiave « nonviolenza » e « pace ».
Soltanto dopo esserci intesi sul modo in
cui intendiamo qui usarli, la nostra do-
manda assumera un senso pill preciso, e
si allontaneranno quegli equivoei, cosi
comuni in questo tipo di discussioni, in
cui troppo spesso si dibaite su cose di-
verse pur chiamandole con lo stesso nome.

Cominciamo quindi col chiarire in che
senso intendiamo qui usare il termine
pace, il quale, come i termini « democra-
zia », « liberta » ece.. & un termine carico
di significato emotivo, altamente eulogi-
stico, di cui in genere amiamo tutti fare
ampio uso. Senonché. per poco che si
analizzino i vari contesti in cui esso ricor-
re, si vedra facilmente come vi siano di-
verse concezioni della pace e come di-
verse persone e gruppi si servano di que-
sta magica parola per denotare i pin
diversi tipi di sistema sociale. in quanto
essa, come appunto i termini « democra-
zia », « societa libera » e simili, diventa
facilmente la bandiera di tutta una ideo-
logia. Si potra quindi parlare di una con-
cezione marxista della pace o della so-
cieta pacifica, di una concezione liberale,
di una concezione neocapitalistica eec.
Il senso in cui intendo qui usare il ter-
mine « pace », allorché pongo la domanda
se la nonviolenza si presenti oggi come
una garanzia di pace, ¢ tuttavia diverso
dalle concezioni enucleabili dalle varie i-
deologie. Per « pace » intendo qui sem-
plicemente 1’assenza della violenza diret-
ta di gruppo organizzata su vasta scala,

E



nonché della minacica di ricorrere ad essa,
e il termine « societa pacifica », sta quin-
di a denotare una societa in cui il ricorso
alla violenza é stato eliminalo come mezzo
per risolvere i grandi conflitti tra gruppi,
sia che si tratti di grupp all’interno di
uno stato che di gruppi nazionali.
Occorre qui osservare, a scanso di equi-
voci, che una societa pacifica, nel senso
qui assegnato a questo tlermine, non é&
necessariamente una societa priva di con-
flitti e di lotte e nemmeno una societa
siusta. Chi propone ['eliminazione della
guerra e della guerriglia come teeniche
di condurre i conflitti acuti tra grandi
gruppi e la loro sostituzione con metodi
di lotta nonviolenta, non propone certo
I"accettazione passiva dello status quo né,
tanto meno. la chimera di una
societa priva di conflitti (se poi un tale
tipo di societd sia desiderabile). Anzi,
per il fatto che la nonviolenza e rifiuto
e lotta contro ogni forma di violenza e
sfruttamento, essa porta in sé il germe
di vasti conflitti ed una earica riveluzio-
naria nuova. Rifiutarla, come fanno Sar-
tre, Marcuse e i fanatici della violenza
rivoluzionaria, in base ad una fallace i-
dentificazione di essa con la mera passi-
vita, vuol dire o non aver eapito, o non
essersi curati di capire, oppure, nella peg-
siore delle ipotesi, parlare in mala fede.

rincorre

3. LA NONVIOLENZA

« Realizzare la pace », ha scritto Wri-
ght Mills , « significa oggi individuare i
mezzi pacifici di cambiamento, dibatiere
la direzione in cui debbono operare e
metterli in uso. Questo, e soltanto questo
& realistico, sano e pratico ». Il problema
che qui ¢i interessa ¢ per l'appunto in-
dagare se la nonviolenza sia uno di que-
sti mezzi pacifici di cambiamento. Non
intendo affatto affermare che essa sia lo
unico mezzo e nemmeno che essa sia oggi
il mezzo pia facile da usare. Per questo
rispetto puo darsi che il primo e pii
concreto passo verso la pace mondiale sia
il disarmo generale. FEsso non si presenta
tuttavia da solo come una garanzia di
pace stabile per il semplice fatto che una
volta imparata 'arte del diavolo non la
si dimentica piti e in men che non si dica
chi sa quell’arte potra all’occorrenza ri-
meltersi a costuire i suoi strumenti di
morte. Ecco perché, a nostro avviso, la
iniziativa, di per sé importantissima. del
disarmo dovrebbe essere abbinata ad una
iniziativa veolta ad individuare nuovi e
pii adeguati metodi nonviolenti di risol-
vere quei conflitii che sino ad ora si sono
condotti in modo prevalentemente vio-
lento. Cid di cui il nostro tempo ha bi-
sogno, ha sottolineato ancora Wrigth Mills.
¢ un’immaginazione politica e morale ca-
pace di ideare nuove e piu adeguate al-
ternative alla violenza di quelle che tra-
dizionalmente abbiamo a nostra disposi-
zione. Colui che nel nostro secolo forse
pit di ogni altro ha dimostrato di pos-
sedere una tale immaginazione politica
¢ Gandhi, il quale, pit che un pensatore
sistematico che c¢i da una dottrina ben
elaborata, fu un genio della lotta politica
nonviolenta.

Nella sua vita di politico e leader del
popolo indiano egli ha chiaramente dimo-
strato quanto sia discutibile 1'assunto,

cosi comune nel pensiero politico occi-
dentale, che la politica sia il campo della
violenza e che pertanto chi vuole seguire
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la vocazione politica e partecipare efhi-
cacemente alla lotta sociale debba mette-
re da parte i principi etici in base ai
quali regola la sua condotta individuale
e accellare i mezzi violenti che alla lotta
politica sarebbero connaturati. General-
mente si rifiuta la violenza nei rapporti
fra individui, ma la si legittima, per que-
sta o quella ragione, allorché si passa alla
sfera dei rapporti tra grandi gruppi o
classi. Basti pensare, tanto per fare qual-
che esempio, alla dottrina della « guerra
giusta », oppure alla giustificazione della
violenza fatta dal marxismo-leninismo, no-
nostante che esso si ispiri all’ideale di una
societa profondamente nonviolenta, oppu-
re da sociologi quali Pareto e Weber.
Scriveva Weber nel 1918 che « chi vuole
cercare la salvezza della propria anima
o di quella degli altri, non dovrebbe cer-
carla lungo le strade della politica, giac-
ché la politica si pone fini diversi realiz-
zabili soltanto per mezzo della violenza ».
Gandhi ha nella sua concreta azione po-
litica, prima ancora che nei suoi scritti.
smentito la validita dell’asserzione webe-
riana: egli ha mostrato la possibilita di
rinunciare alla violenza senza rinunciare
alla lotta politica ed ha chiarito come.
per conto suo, egli sia venuto alla poli-
tica proprio in forza di una profonda
esigenza religiosa.

tenere ben distinta la
nonviclenza di tipo gandhiano dal tradi-
zionale pacifismo di marca occidentale. il
quale assai spesso si & esaurito nella con-
danna morale della guerra e nel rifiuto
individuale ad imbracciaree le armi. Si
pensi per esempio a Tolstoj, che nel mon-
do occidentale moderno ¢ uno dei pin ra-
dicali assertori della non resistenza al ma-
le. Egli afferma che piuttosto che costrin-
rere e usare violenza e meglio sottometter-
si e laseiarsi uccidere, che un vero cristiano
non oppone violenza a violenza., neanche
se e assalito da un pazzo in quanto ¢ me-
glio soffrire un’ingiustizia che commet.
terla. L’unica norma valida, sia nei rap-
porti tra individui che in quelli tra grup-
pi. & per Tolstoj la norma dell’amore e
della sofferenza. Senonché questa norma.
estesa ai conflitti tra grandi gruppi. é desti-
nata a rimanere inoperante, giacchée Tol-
stoj non ha nessuna alternativa efficace e
realistica da offrire alla violenza. La non-
violenza di Tolsto] rimane in questo cam-
po una nonviolenza passiva in quanto fi-
nisce col ritirarsi dalla lotta politica, con-
siderata ancora una volta il campo della
violenza e della frode, e a rifugiarsi nella
contemplazione di un ideale utopistico di
societa nonviolenta.

E’ opportuno

E’ a questo punto che Gandhi iuserisce
la novita del suo contributo, che non
consiste dunque tanto nel rifiuto della
violenza quanto nell’alternativa efficace e
concreta che egli offre ad essa. A diffe-
renza di Tolstoj e di gran parte del pa-
cifismo oceidentale. Gandhi. pur rifiu-
tando la violenza, partecipa alla lotta po-
litica e cio puo fare in quanto egli idea
e mette in opera un certo tipo di tecnica
di azione sociale e politica consona ai suoi
principi nonviolenti e allo stesso tempo
efficace. Occorre perd chiarire, a scanso

di equivoci, che la nonviolenza — almeno
quella di tipo gandhiano — non & una

semplice tecnica adottabile da chiunque
per il perseguimento di gqualsiasi fine. Né,
tentomeno, essa ¢ qualecosa di cosi gene-
rico come un desiderio di pace o la tolle-
ranza di ogni veduta, per pii che questi

atteggiamenti siano. Quantunque Gandhi
non sia, come abbiamo detto sopra, un
pensatore sistematico, nelle migliaia di
pagine dei suoi seritti si scorgono chia-
ramente le linee essenziali di una ideo-
logia che ha i suoi fini, che si fonda su
determinati prinecipi etico-politici e su di
una peculiare filosofia dei conflitti. Non
e qui il luogo di sviluppare le tesi di
questa filosofia; accennero soltanto che a
base di essa sta una concezione dei con-
flitti umani intesi come opposizioni di
verita relative esprimibili e esprimentesi
in termini di bisogni umani.

L’ideale gandhiano di una societa non-
violenta ricorda in molti aspetti quello
marxista di una societd senza classi. La
societd che Gandhi si pone come ideale
¢ una societa che permette la completa
realizzazione della personalita di ogni in-
dividuo, da cui ogni forma di violenza
e sfruttamento & stata bandita, economi-
camente e politicamente decentralizzata,
difesa da wun « esercito nonyiolento »
costituito da volontari e per ogni rispet-
to permeata dagli ideali di una educa-
zione profondamente nonviolenta. Tutta-
via il rifiuto della violenza non significa
per Gandhi il rifiuto di ogni forma di
pressione e costrizione. Una societa non
violenta non é quindi una societa anar-
chica, Gandhi, che oltre che politico era
anche giurista, sa benissimo che nessuna
societa ¢ possibile senza leggi e senza una
autorita in grado di farle valere. cioe di
applicare determinate sanzioni a ecolaro
che non le osservano. Ma le leggi e le
sanzioni in una societa nonviolenta sa-
ranno ispirati ai principi etici della non
violenza.

Quali son dunque questi principi? Sul-
la base degli seritti gandhiani se ne pos-
sono formulare parecchi, e una ricostru-
zione sislematica dell’etica politica di
Gandhi richiederebbe un veolume a sé.
Possiamo tuttavia accennare brevemente
a tre principi che sembrano necessari (ma
non sufficienti) per una adeguata carat-
terizzazione della concezione gandhiana.
Il primo impone che. sia dai fini che si
formulano che dai mezzi con i quali si
intende raggiungere quei fini, sia ban-
dita ogni forma di violenza e sfruttamen-
to. Cio significa, tra 1’altro, non soltanto
che nella lotta sociale e politica non si
dovra ricorrere a nessuna forma di vio-
lenza fisica o psichica, bensi anche che
non si dovra memmeno ricorrere alla mi-
naccia di usare la violenza, o comunque
ad ogni azione che possa umiliare 1'op-
positore. Occorre, a questo punto, mette-
re in guardia contro la fallace obiezione
- avanzata tra gli altri da Marcuse . per
cui non sarebbe possibile distinguere la
nonviolenza Gandhiana dalla violenza in
quanto (i) la violenza coinvolgerebbe sem-
pre un fattore coattivo e (ii) ogni forma
di costrizione sarebbe necessariamente,
per definizione, una forma di violenza.
Ora, il primo assunto é valido soltanto
sino ad un certo punto. in quanto solo
alcune delle piu radicali tecniche d’azio-
ne messe in opera da Gandhi si presenta-
no con le caratteristiche della coazione.
(QQuanto al secondo assunto, esso & ehiara-
mente fallace ed in tutti i casi assai poco
illuminante. Anzitutto, identificare la
violenza con ogni forma di coazione o
addirittura con ogni forma di uso effet-
tivo del potere sembra testimoniare una
confusione concettuale che lavori anali-
tici come quelli di Bertrand Russell,
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Lasswell e Kaplan. Robert A. Dahl e
F. Oppenheim avrebbero devuto chiarire.
In secondo luogo, anche concedendo la
legittimita della equazione costrizione
violenza, non si vede come si possa esi-
mersi dal distinguere tra varie forme di
violenza e dal vedere la chiara differenza
tra forme di violenza quali lo sciopero,
lo sciopero generale, il boicottaggio, lo
ostracismo sociale, le varie tecniche di
non-collaborazione, 1'invasione pacifica
di basi militari, da una parte. e il mettere
a ferro e fuoco una citta o un territorio,
dall’altra. E cio tanto pin nella misura
in cui le prime forme di lotta sono alle
stesso  tempo caratterizzate dall’intera
serie di alteggiamenti prescritti dall’etica
della nonviolenza ed in particolar modo
in pieno accordo con i tre principi che
stiamo illustrando.

Il secondo di questi principi impone
che in ogni lotta sociale e politica ci si
attenga sempre il pia possibile alla ve-
rita. Cio significa, tra I'altro. che si cer-
chera di esaminare e capire nel modo il
piti obiettivo possibile. la posizione del-
I"oppositore, gli interessi che lo muovono,
i bisogni che ha, ece, il che & proprio il
contrario di quanto succede nella pro-
paganda di guerra. in cui ["oppositore,
il nemico, & sempre dipinto con colori
presi in prestito dal diavolo stesso. Atte-
nersi alla verita significa inoltre giocare
sempre con le carte scoperte. mon porre
richieste superiori a quelle che si giun-
dicano ragionevoli. in una parola imposta.
re tutta la lotta sul tentativo di persnadere
'oppositore e quindi. ovviamente. sulla
disposizione ad essere percuasi del pro-
prio eventuale errore, Ora, i mezzi della
persuasione sono grosso modo due: la
discussione raziomale e Pappello emoti-
vo, che puo andare dalla preghiera alle
forme piu drammatiche di sacrificio di
sé. Di per sé, la disposizione a sacrificarsi
non e tipica soltanto della lotta nonvio-
lenta. Il violento che si batte per una
causa giusta & disposto al sacrificio della
prepria vita. La differenza sta nel fatto
che. mentre chi & disposto a sacrificare
se stesso con le armi in mano cerea di
arrecare il magegior danno possibile allo
oppositore, chi & dispesto a sacrificare se
stesso in modo nonviolento lo fa con lo
scopo preeiso di diminuire il piun possi-
bile i sacrifici che dal conflitto possono
venire all’oppositore. « Accetiare la sof-
ferenza nella propria persona - ha seritto
(Gandhi - fa parte della essenza della non
violenza, in quanto & ['alternativa che si
e scelta al far soffrire gli altri. »

[ esser disposto a soffrire piuttosto che
a far soffrire oli altri & inoltre la caratte-
ristica che serve a distinguere la nonvio-
lenza dalla resistenza passiva e da cio che
Gandhi chiama la nonviolenza del debole.
Gandhi distinoue infatti nettamente tre
tipi di nonviolenza, e cioé la nonviolen-
za del forte. la nonviolenza del debole e
la mnenviolenza del codardo.

La nonviolenza del forte & proprio di
colui il quale, pur essendo in grado di
usare violenza, si rifinta di farlo in qual-
siasi sitnazione di conflitio in guanto la
vielenza e da lui considerata assolutamen-
te illegittima. Si contesta cine la validita
del principio vim wi repellere licet. allo
stesso tempo, tuttavia, che si permette lo
iso di una certa misura di coazione non-
viclenta quale indiscutibilmente ¢ coin-
volta in certe forme radicali di lotta non-
violenta.

La nonviolenza del debole & la posizione
di chi non ricorre alla viclenza perché
non si sente forte abbastanza oppure per
ragioni tattiche, per esempio perché in
una cerla situazione conflittuale il ricor-
so ad altre tecniche di lotta che quelle
violente presenta maggiori possibilita di
successo. E’ questo il caso della resistenza
passiva che & o incapacita di usare la vio-
lenza o il primo passo verso l'uso aperto
di essa. La differenza tra questi due tipi
di mnonviclenza. cioe tra la nonvieolenza
del forte o. come Gandhi la chiama. Sa-
tyagraha, e la nonviolenza del debole, &
messa in luee da Gandhi nel modo se-
guente: « La resistenza passiva puo es-
sere offerta simultaneamente ad una resi-
stenza armata. Ma Satvagraha e forza bru-
ta, essendo 'una la negazione dell’altra,
non possono mai andare assieme. Nel
caso della resistenza passiva e¢’é sempre
presente |'idea di mettere la parte oppo-
sta in difficolta allo stesso tempo che si e
disposti ad accettare ogni difficolia im-
plicata da tale attivita. Nel caso di Sa-
tvagraha, invece, non vi & la minima idea
di fare del male all’oppositore. Satvagra-
ha postula la conquista dell’avversario
merce la sofferenza nella propria personay.

Da ultimo vi e la nonviolenza del co-
dardo, di colui il quale rifiuta la violen-
za per vigliaccheria. A costui Gandhi non
ha che un consiglic da dare: imbracciare
le armi e battersi. in quantc nella scala
gandhiana di valori la violenza sta su un
gradino pin alto della vigliaccheria. « La
nonviolenza non pud essere insegnata ad
una persona che ha paura di morire e
che non ha nessuna capacita di resistere »,
serive Gandi. E continua: « Un topo im-
potente non ¢ nonviolento per il sempli-
ce fatio che & sempre mangiato dal gatto.
Egoli azzanerebbe volentieri il suo perse-
cutore solo che lo potesse, ma invece egli
cerca sempre e solo di sfuggirgli. Non
lo chiamiamo, naturalmente, un codardo,
perché é la matura che lo fa comportare
in tal mode. Ma un womo che. di fronte
al pericolo, si comporta come un topo e
ginstamente chiamato un codardo. Egli
chiude la violenza e 1"odio nel cuore e
ucciderebbe il suo nemico se notesse far-
lo senza correre il pericclo di lasciarci
la pelle. Una tale persoma é completa-
mente estranea alla nonvielenza ».

Il terzo principio della nonviolenza im-
pone che si imposti ogni conflitto in modo
costruttivo, che si dia ad ogni lotia sociale
e politica un contenute positive. Poiché,
I"obbiettivo in vna lotta nonviolenta non
e la vittoria dell’oppositore ma sulla situa-
zione, attraverso il superamento di essa
in una nuova, in cui le posizioni divergen-
ti delle parti in conflitto siano integrate,
un impegno costruttivo da cui opposi-
tore stesso tragea benefici, & fondamentale
ad ogni lotta nonviolenta. 1l programma
costrutlivo & I'essenza stessa della nonvio-
lenza nel suo aspetto positivo. Esso &. nel-
le parole di Gandhi., « parte permanente
di uno sforzo nonviolento., 'incarnazione
del principio attivo della ahimsa (non-
viclenza) ». Non accompagnata da esso
ogni campagna nonviolenta & imperfetta
e destinata a fallire. Gandhi & assai reciso
su questo punto: « La disobbedienza ci-
vile (cioe la violazione deliberata di leggi
determinate), se non é accompagnata da
un programma costrutlivo, & una cosa cri-
minale e una dispersione di energie ». E
ancora: « Se non & accompagnata da uno
spirito di servizio, di aiuto, la disposizione

a farsi buttare in galera o a farsi manga-
nellare diventa una forma di violenza ».

4. LA NONVIOLENZA COME ALTER-
NATIVA MORALE, POLITICA ED E-
CONOMICA DELLA GUERRA

Chiedere se la nonviolenza, intesa come
una serie di tecniche di azione sociale-
poltica ispirantisi ai principi sopra ac-
cennati, si presenli come una valida alter-
nativa alla violenza organizzata di grup-
po. cioe alla guerra e alla guerriglia. si-
gnifica tra Paltro chiedere se essa possa
svolgere le funzioni che sino ad oggi sono
state svolte da queste forme di intervento
armato. Vi sono naturalmente altre do-
mande cui occorre dare una risposta af-
fermativa per poler asserire che la non-
violenza si pone effettivamente come ga-
ranzia di pace. Puo darsi, per esempio.
whe essa passa assai bene, in teoria,
svolgere le funzioni sin qui svelte dalla
guerra, ma che di fatto i gruppi non sia-
no in grado di praticarla che in condizio-
ni estremamente favorevoli o comunque
in condizioni quali non si verificano mai
o assai di rado nel caso dei conflitti che
sino ad ora sono sfociati nella violenza.
Tuttavia, non si pud certo mettersi qui a
|1i5['u11.5]'(‘.‘- un iir()hlf‘-ﬂ]ﬁ. ('Oﬁi vaslo € com-
plesso come & quello del comportamento
dei grandi gruppi e delle condizioni in
cui essi possono dare alla propria con-
dotta una impronta nonviolenta. Bastera
qui osservare come nonviolenza si sia
gia in vari casi dimostrata possibile ed
efficace sul piano di gruppe anche in si-
tuazioni conflittuali assai difficili e par-
ticolarmente acute.

Le funzioni fondamentali della guerra
possono essere ridotie a tre: la funzione
psicologica, la funzione politica e la fun-
zione economica, Si tratta- di vedere se
la nonviolenza & in grado di assolverle
tutte e tre in modo soddisfacente.

In un famoso saggio apparso nel 1911
con il titele L'equivalente morale della
guerra. il noto psicologo americano Wil-
liam James richiamava ['attenzione sullo
aspetto positivo della guerra. cioé sul fat-
to che essa permette la espressione di
certe qualita generalmente apprezzate,
come, per esempio, il coraggio, la disci-
plina. ecc., nonché di bisogni, come quel-
lo di ayventura e di sacrificarsi per una
causa., Hl‘?lllili l]n’:l ]Tlﬂl[f‘.'- fierﬁﬂﬂf‘ con fnl‘za
particolare. Il James faceva quindi notare
la sterilita di ogni sforzo di eliminare la
guerra che non fosse abbinato ad una con-
creta proposta di una alternativa tale da
permetiere di incanalare costruttivamen-
te le aualita e i bisogni che generalmen-
te si esprimono nella violenza di gruppo.
Siffatta alternativa, quale che fosse, egli
propose di chiamarla 1’alternativa mora-
le della guerra. Le tesi di James furono.
come e noto, riprese dal Dewey e, pii re-
centemente esse sono siate [fatie ogeetto
di studio da J. C. Flugel e aliri psicologi
e psicologi sociali.

Mi sembra indubbio che la nonviolen-
za, intesa nel senso sopra chiarito, da
ampia possibilita di espressione alla mag-
sior parte di guelle qualita e di quei bi-
sogni che, secondo James, trovarono ge-
neralmente espressione nella guerra. Un
esame approfondito delle varie campagne
nonviolente sino ad ora condotte dovreb-
be, per questo rispetto, allontanare ogni
incertezza, La nonviolenza si presenta co-
me una valida alternativa morale della
guerra.

(Continua a pog. 19)
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ndividuo

e comunila

Da quando Gandhi é morto, un martire
per la sua causa, non sembra che la sua
influenza sia cresciuta nel mondo: po-
trebbe anzi esser diminuita. Non parlo
della sua reputazione in India, perché
non ho un’intima conoscenza del clima di
opinione in quel paese. Ma da una certa
distanza puo osservarsi soltanto confusione
politica, e una volonta di portare avanti i
ptani per Uindustrializzazione e milita-
rizzazione che sono contrari all’insegna-
mento del Maestro. Mi riferisco soltanto
al clima d’opinione prevalente tra le per-
sone interessate al problema in Europa
ed America, e questo si muove verso la
disperazione e indifferenza pii che verso
un’efficace resistenza nonviolenta alle cre-
scenti minacce della civilta moderna. Cer-
ti gruppi di poeti e serittori si sono ri-
bellati contro le convenzioni sociali del
nostro tempo, e spesso esprimono la loro
fede in una forma e I'altra di misticismo
orientale, ma il loro desiderio principale
¢ di evitare ogni responsabilita di ordine
sociale, di sfuggire alla realta stessa, e
per questa ragione spesso ricorrono allo
uso di diversi tipi di stupefacenti. Essi
sono lontani da ogni forma di conscia au-
todisciplina. e completamente ignoranti
del fatto che Satyagraha ¢ una scienza,
un programma costruttivo che richiede
prima di tutto il sacrificio di ogni vanita
personale e di ogni forma di esibizionismo.

Ci sono, naturalmente, forti gruppi di
pacifisti in Europa e in America, ma sono
molto confusi nei loro principi. In astrat-
to, essi sono contro la guerra. contro l'use
della forza come sanzione di manovre po-
litiche. Ma quando si tratta di ecasi spe-
ciali, come [ attacco di Israele contro lo
Egitto, essi sono pronti a condonare ['uso
della forza o a ritirarsi da un lato e ral-
legrarsi segretamente per il successo di
questa particolare operazione militare. Ci
sono altri che saranno pacifisti quando
si tratta di opporre [ aggressione ameri-
cana in Vietnam, ma consigliano ['uso
della forza per porre fine al regime di
Smith in Rodesia. Quando due gruppi,
egualmente colpevoli di aggressione, sono
impegnati in un conflitto, come i comuni-
sti e noncomunisti nel Sud-Est dell’ Asta, la
simpatia dei pacifisti va probabilmente ai
comunisti; malgrade queste simpatie non
si trasmettano mai in azione. anche la
firma apposta a un manifesto in favore
di una parte o dell’altra é un’atto di vio-
lenza, un wvile atto di violenza. I’ meglio
combattere che tirarsi da parte ed ap-
plaudire.

La posizione pii anormale in cui un
pacifista puéd essere trascinato é la difesa
delle varie organizzazioni in favore dello
avvento di una qualsiasi forma di Gover-
no Mondiale. Ogni forma di governo, co-
me Gandhi spesso noto (e Tolstoi prima
di lui) inevitabilmente si serve della san-
zione della forza, e tutti i piani per un
Governo Mondiale che io abbia mai visto
prevedono una polizia internazionale, il
cui compito sarebbe ultimamente di « im-
porre » le decisioni di un tribunale in-
ternazionale (o sopranazionale). Ma la
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Jorza non diventa santificata dal fatto di
essere denazionalizzata — anzi una tale
forza senza radici in un luogo particolare
(e probabilmente spietata) perderebbe
alcune delle inibizioni che una forza na-
zionale ancora possiede. Nazioni (e razze)
sono organiche; un Governo Mondiale, o
una Polizia Internazionale, sono frabbri-
cazioni disumane. La storia del totalita-
rismo mosira la progressiva disumanizza-
zione delle organizzazioni create dal mito
dell’unita.

In generale i movimenti pacifisti di
Furopa ¢ d America sono stati valvole
per nascosti motivi aggressivi, come al-
cuni dei loro opponenti hanno presto ri-
levato. Non ci si e resi conto che cio che
Gandhi chiamava Satyagraha non & sol-
tanto, o nemmeno principalmente, una
attitudine politica. E° invece un’attitudi-
ne morale e involve gli uomini nella loro
interezza. Ma non si tratta di womini in
astratto, o dell’'uomo come specie. Dob-
biamo cominciare con lindividuo, in real-
ta con noi stessi. Satyagraha &, infatti, il
processo psicologico di individuazione co-
me é stato descritto da Jung. Gli uomini
non possono far pace con altri unomini
finché non hanno fatto pace con se stessi,
pace fra se stessi e il loro ambiente, che
include tutti gli altri individui con cui
essi vengono in contatto. Bharatan Kuma-
rappa, nella sua nota editoriale per l'o-
pera di Gandhi « COLLECTED WRI-
TINGS ON NON-VIOLENT RESISTAN-
CE » (Schocken Books, New York. 1951).
serive che « la pratica della nonviolenza
nell’opera politica non é percio soltanto
una questione di proselitismo o di stabilire
leghe di nazioni, ma presuppone il co-
struire pezzo per pezzo con pazienza e
capacita un nuovo ordineamento nonvio-
lento, sociale ed economico. Dipende. in
ultima analisi, nel bandire la violenza dal
cuore degli individui, e trasformarli in
nuove e disciplinate personalita: io sono
d’accordo. soltanto direi «prima di tuttoy,
invece di « in ultima analisi ». Il contri-
buto di Gandhi. continua Kumarappa, &
stato nell’evolvere le tecniche necessarie
e nel mostrare con I'esempio come tutto
questo st puo meitere in prafica,

AUTODISCIPLINA

Insistere sull’autodisciplina come la pri-
ma necessita sembra un po' come una
evasione ai problemi sociali che si corri-
spondono da tutte le parti e sono le cause
immediate di ogni conflitto nel mondo.
Ma non si puo far diversamente: un disce-
polo incerto. privo di una comprensione
chiara di c¢io che significhi Satyagraha,
pué fare piti male che bene nel mondo,
diffondendo confusione e disperazione.

Gandhi ha sempre insistito sulla neces-
sita di sottomettere l'individuo a un tiro-
cinio prima che prendesse parte alla re-
sistenza nonviolenta. Questo tirocinio sa-
rebbe duro — pit arduo che l'addestra-
mento militare, che non tocea la vita in-
teriore dell’'uomo. Sarebbe duro come il
noviziato di quei monaci e frati che fe-
cero trionfare il Vangelo di Cristo nella
Eta della Fede. Quando quei monaci e
frati rilassarono la loro disciplina, il van-
gelo di Cristo cesso di essere efficace. Sa-
tyagraha é una fede religiosa — invero
una soluzione distillata delle verita essen-
ziali impersonate in tutte le grandi reli-
gioni. Ma le religioni non si stabiliscono
in un giorno. e non si stabiliscono con le
prediche. Si stabiliscono con le opere —
con Pesempio di indwidui allenati in una

disciplina comune. Questi individui do-
vrebbero in verita congregarsi ed avere
una strategin comune, ma, come diceva
Gandhi, « parlando in generale questo
lavoro di pace puo essere compiuto sol-
tanto da womini locali nelle loro diverse
localita ». Puo esser compiute soltanto con
la presenza personale e I'esempio visibile.
Con questo non intendiamo deprezzare le
attivita di un grande organizzatore di pace
come Vinoba, perché dal punto di vista
mondiale, anche Vinoba ¢ un uomo lo-
cale che lavora per la pace nella sua lo-
calita, un uomo di opere e non di parole.

Le condizioni sociali nelle comunita in-
dustriali d’Europa e d’ America sono cosi
diverse da quelle prevalenti in India che
ancora oggi si cerca un metodo di adde-
stramento nell’arduo sentiero della resi-
stenza uorwinh’nm. e r:rm.fpsso che non
mi riesce di vedere un facile successo
nelle soluzione di questo problema. Il
semplice dichiararsi pacifisti o anarchict
(come ho fatto i0) ¢ un gesto ozioso. mal-
grado le parole e azioni di un individuo
possano influenzare alcune persone. Ma
molti dei metodi propugnati da Gandhi
non sono applicabili alle complesse so-
cieta industriali di Europa e d’America,
corrotte dal desiderio sfrenato di riechez-
ze materiali, distratte dall’incessante ron-
zio della radio e televisione. Una voce in
questa giungla ¢é subito spenta dal fra-
stuono delle macchine. 1’ alienazione dello
individuo, questa malattia sociale, ha cor-
rotto cost profondamente il tessuto della
nostra societa industriale che il compito
di ri-unificazione (o individuazione, poi-
ché individuazione, come processo psico-
logico, é un risanarsi dell’individuo alie-
nato), non ¢ soltanto difficile ma essen-
zialmente assurdo., Ciononostante, come
disse Camus, dobbiamo scegliere I'assur-
do, « Vivere, é scegliere ['assurdo ». Il
raggiungere questa conclusione assurda é
stabilire un punto di partenza. Ragionare,
jare piani razionali come quelli gia men-
zionati per un Governo Mondiale, é igno-
rare [’ irrazionalita innata nell’ uomo.
Forzare 'nomo ad essere soltanto un en-
te razionale non é possibile né desidera-
bile; lo priverebbe della volonta di vivere,
che non é un piano razionale, ma un im-
pulso cieco. Gandhi riconobbe tutto que-
sto e percio ammise che Satyagraha « pre-
suppone la continua presenza e guida di
Dio. Il “leader” confida non nella sua
propria forza ma in quella di Dio. Agisce
secondo la Voce dentro di lui ». Sempre
Gandhi ritorna a questo molivo irrazio-
nale. Ma le menti alienate dell’ uomo oc-
cidentale non sentono (e non possono sen-
tire) questa Voce. Le loro menti debbono
essere sanate prima che essi possano co-
municare con Dio, o con quulsiasi voee
interiore.

Continuiamo ad usare la parola “Dio”,
ma & possibile che 'unomo moderno si ri-
finti di usare questo linguaggio mitico.
Ma imparera a riconoscere la realta rap-
presentata da questa parola nel passato.
Quando egli usa espressioni come 'lin-
conseio’’, ha gia ammesso la presenza
dentro di lui di una voce interiore. per
quanto difficile sia il comprendere que-
sta voce. E’ vero che ci sono dei mate-
rialisti che negano [esistenza dell’incon-
scio, ma essi non possono spiegare l'irra-
zionalita della societa umana, o offrire
consolazione agli afflitti. Il loro materia-
lismo li rende impotenti. Essi sono in-
capaci di autorealizzazione, il primo passo
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necessario in ogni processo di adattamen-
to sociale.

UNITA’ INTERIORE

Sono sicuro che Gandhi, verso la fine
della sua vita, arrivo a credere che Par-
monia, giustizia e [iberta che c¢i augu-
riamo per la comunita puo esser raggiun-
ta soltanto da individui che hanno rag-
giunto questa armonia nelle loro mente.
Trf)'l]f! ([H esta I')I]iﬂ-f‘ff)ne r.'Oﬂ.f(’.rm(ltt)‘ dﬂ
Thomas Merton nella sua introduzione a
GANDHI ON NON-VIOLENCE (New
Directions, New York, 1965): « Per Gan-
dhi. la nonviolenza non era semplice-
mente una tattica politica supremamente
utile ed efficace nel liberare il suo popolo
dal dominio straniero. cosi che ['India
!’0]" {mtﬂ.&"‘if’ (:{)n(,‘(mfl"ﬂr._\‘i n(’l rc'ﬂﬁ.zz{rrﬁ Iﬂ'
propria identita nazionale. Al contrario,
lo spirito della nonviolenza derivo da una
realizzazione interiore dell’unita spiritua-
le in sé stesso, Tutto il concetto gandhia-
no di azione nonviolenta e satyagraha ¢
incomprensibile se e pensato come un
mezzo per raggiungere unita piuttosto che
come il frutte dell’unita interiore gia
raggiunta.

« In reata ¢ cosi che possiamo spiegare
lapparente fallimento di Gandhi (che
divento a lui evidente verso la fine della
sua vita). Si accorse allora che i suoi se-
guact non avevano raggiunto l'unita inte-
riore che egli aveva gia realizzato in se
stesso, e che il loro satyagraha era in
larga parte finzione, dal momento che
esst lo consideravano come un mezzo per
raggiungere unita e liberta, mentre egli
riteneva che esso dovesse necessariamen-
te essere il frutto della'liberta interiore.

A4 coloro le cui menti sono dedicate
alla formazione di movimenti e sforzi col-
lettivi di ogni genere questa puo sembrare
una conclusione pessimistica. Ma se fosse
generalmente accettata. potrebbe essere
il principio di una nuova era politica.
I processi graduali sarebbero necessaria-
mente lenti e incompleti. ristretti a indi-
vidui e piccole comunita, ed e possibile
che eventi catastrofici possano sorprender-
ei e distruggere la civilta che vorremmo
salvare. Ma d’altra parte non sarebbe
la prima volta nella storia che una civilta
sia stata preservata dalla pazienza ed u-
milta, la sofferenza e il sacrificio di pochi
solitart individui, poche comunita isolate.

DIALOGO SILENZIOSO

Ho menzionato quatiro delle virtii ne-
cessarie, ma ce ne ¢ una quinta che le
riassume tutte e che Gandhi non esito a
chiamare amore. Nell’Occidente questa
parola é stata cosi abusate e degradata
che anch’io tra altri trovo difficile usarla.
Persino la parola carita. che deriva dal
latino charitas ed & usata nella versione uf-
ficiale del Nuove Testamento, e adesso
una parola con doppio significato. e cer-
tamente non esprime cio che intendiamo
per amore nel contesto della salvazione
dell’uomo. La degradazione delle parole
sacre corrisponde alla degradazione spi-
rituale dell’'uomo moderno. Un vocabola-
rio alienato e pieno di confusione riflette
una mente alienata. Ridare un vero si-
gnificato a parole come amore é soltanto
possibile come parte di un processo di
risanamento spirituale, Nel frattempo un
dialogo silenzioso puéd aver luogo tra i
pochi, e questa relazione dialogica, come
la chiamava Martin Buber, é questione
non di parole, ma di mutualita, di « una
esperienza di inclusione mutua anche se

astratta ». Questo puo ridurre [efficacia
apparente di un movimento politico, ma
la prima necessita ¢ di imparare a diffi-
dare delle parole, anche la parola amore,
e confrontare lun [altro in opere.
H. Read
Nota della traduttrice
Sir Herbert Read mori il 12 giugno 1968. Sol-
tanto due settimane prima di morire mandd que-
sto seritto al periodico « Resurgence » ¢ome con-
tributo al numero speciale per il centenario gan-
dhiano. Leditore di Resurgence ne ha geniil-
mente permesso la traduzione per Azione nen-
violenta. (Resurgence - Vol. 2. N, 2. July-August
1968).
Malena Rayner

Aspetti del messaggio
gandhiano

Ci sono due modi di celebrare il cente-
nario della nascita di un grande uomo. To-
glierlo dal suo piedistallo per un momento,
ammirare le sue qualitd e dire quanto ha
fatto per l'umanita; poi dopo avere assolto
questo dovere, metterlo di nuovo al suo
posto, possibilmente un po' piu in alto di
prima e dimenticarsi di lui — o preferibil-
mente toglierlo dal suo piedistallo per esa-
minare la sua vita con maggiore attenzione,
sulla luce di una prospettiva piu ampia e
tenerlo quaggiu fra noi per darci ispira-
zione nell’affrontare i problemi mondiali.
Se risaliamo al principio della attivita pub-
blica di Gandhi, alle sue campagne nonvio-
lente in Sud Africa, la prima cosa da no-
tare & la sua convinzione che persino colo-
ro che sembrano condizionat: da una <« men-
talita di schiavi», possono imparare a re-
sistere a un potere schiacciante.

E’ stato detto che la cosa pit importante
fatta da Gandhi per gli indiani é stata di
aver mostrato loro la possibilita di reg-
gersi sui propri piedi. Gandhi era convinto
che tutti, se mossi da una grande causa,
erano capaci di soffrire per essa, e che
era necessario convincere tutti che sareb-
bero stati sufficientemente forti.

La sua fede nell'uomo comune implicava
anche la visione di un benessere per tutti,
al servizio di tutti: guesto e il significato
della parola Indiana ¢ sarvodaya». Al ser-
vizio di tutti: questo e certamente il mo-
tivo centrale della vita pubblica di Gandhi.
Una democrazia maggioriiaria non sembra-
va soddisfacente. Le maggioranze possono
eserciftare un potere tirannico sulle mino-
ranze. La prova dell'umanita & per Gandhi
la cura delle minoranze.

Questo punto si ricollega ad un alfro: le
illusioni del potere. Gandhi passé molta
parte della sua vita in mezzo alla politiea,
ma non penso mai che le azioni dei governi
siano le cose piu importanti. Si sarebbe
tentati di vedere in Gandhi un anarchico,
nel senso che egli considera fortunato un
paese in cui gli interventi del governo cen-
trale sono guanto piu possibile limitati. Il
suo «anarchismo s non significa abolizione
di ogni polizia, ma concezione di una po-
lizia di modello inglese, fatta non per
terrorizzare, ma per aiutare la gente nella
vita sociale. Cosi @ anche inesatto accusare
Gandhi di medievalismo; la sua attenzicne
alle comunita rurali come base di ogni sana
economia non significa il rifiuto della civilta
industriale, ma invece la preoccupazione
che ogni ruota nell'ingranaggio della ci-
vilta sia usata al servizio della comunita
umana.

Egli fu certamente 1'equivalente in India
dell’europeo Mazzini, che spese la sua vita
implorando i suoi compatrioti di mettere
i doveri prima dei diritti.

Gandhi disse e ripeté che un individuo
ha dei diritti soltanto in quanto adempie
i suoi doveri verso la comunita.

E questo ci porta direttamente alla que-

stione della nonviolenza. Questa parola co-
pre un atteggiamento completamente nuo-
vo nella vita politiea.

La filosofia che ispira questo ideale di
Gandhi é molto estranea alle nostre ma-
niere tradizionali di pensare. Noi occiden-
tali siamo quasi completamente schiavi
della mentalita politica dei Romani. Noi
consideriamo come assiomatiche delle idee
che la tradizione indiana mette in que-
stione. Per noi il potere & il fundamento
necessario di ogni wvita politica, ¢ guindi
siamo portati a considerare come virti la
ubbidienza all'autorita, la disciplina, la
lealta.

La differenza fra la tradizione culturale
occidentale e quella indiana puo essere il-
lustrata dall’esempio del diverso atteggia-
mento assunto nella preghiera. Gli occiden-
tali si inginoechiano a mani giunte. come
vassalli di fronte al signore feudale; gli
inda, e anche i cristiani indiani, stanno
con il volto sollevato e le braccia aperte
verso il cielo, in atteggiamento di apertura
gioiosa e stupita verso il datore della vita.

Tra i valori della famiglia, della reli-
gione, della politica, non ci sono secondo
Gandhi delle discordanze. L’ordine dei va-
lori che anima un settore della vita deve
animare anche gli altri. Gandhi porto nella
vita politica dei valori morali, che lo face-
vano considerare poco realista, in quanto
lo scopo da lui perseguito non era il potere
puro e semplice. Questo atteggiamento si
collega alla visione gandhiana della vita.
Noi siamo in pericolo mortale di completa
distruzione. Quindi dobbiamo cercare di es-
sere nonviolenti. E' l'unico rimedio logico.
Nonviolenti nei pensieri, nelle parole, negli
atti. E nello stesso tempo coraggiosi in mo-
do da rifiutare negli ordini della autorita
cio che c'e di male.

Vi sono molte obiezioni a queste metodo.
A quelli che sono oppressi dalla domina-
zione violenta degli uomini bianchi, come
in Africa meridionale, la proposta della
nonviolenza sembra venire da uomini della
classe media che temono la rivoluzione.
Ma Gandhi non apparteneva a questi ri-
sultati dell’« imperialismo capitalista », era
il capo del popolo che sopportava una do-
minazione degli occidentali. La nonviolen-
za non ¢ il rifugio di quelli che non osano
affrontare le prove fino a dare la loro vita.
Anzi la disciplina richiesta da questo me-
todo & piu rigida di quella militare.

D’altra parte non si puo affermare che la
rivoluzione violenta porti al successo. Que-
sta infatti porta con sé la rovina della vita
civile e la distruzione di molte risorse. I
mezzi e il fine sono sempre in relazione tra
loro.

Grande cura é stata rivolta da Gandbhi
all’educazione, per cui anche prima del con-
seguimento dell'indipendenza dell'India a-
veva elaborato un piano. Il fondamento
dell’educazione era l'acquisizione di abili-
ta e l'apprendimento attraverso il fare, il
rispetto della personalitda infantile. Se i
fanciulli vivono in un’atmosfera che inco-
raggia le loro attivita espressive, che da
loro un senso di sicurezza, sara per loro
naturale vivere in modo nonvieolento. Ci
sara una diminuzione dell’aggressivita e una
sparizione dell’ostilita. La recente rivolta
degli studenti in molti paesi dell’'occidente
sembra essere lontanamente ispirata da
Gandhi: é il rifiuto delle basi violente della
societa.

Concludendo, Gandhi ci chiama ad una
revisione dei valori fondamentali nelle so-
cieta occidentali, che minacciano di di-
struggere il mondo. Olire ad una diagnosi
severa, egli ci presenta il compito di fra-
durre la verita e la nonviolenza in un lin-
guaggio che significhi qualcosa di reale per
gli occidentali.

(Dalla commemorazione di Horace Ale-
xander, Londra 1969).

a cura di
M. Rayner
e M. C. Laurenzi
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LN idealista

Quando, con profonda reverenza, ci si
accinge a parlare di questo gigante della
vita moderna, si comprende tutta la verita
della frase detta da Einstein a suo riguar-
co: « Le geuerazioni future stenteranno a
credere che un simile essere abbia mai cal-
¢ato la nostra terra». B’ un genio che sin-
tetizza in poche parole il suo sentimento
verso un altro genio la cui profondita e
multiforme versatilita facevano si che egli
riuscisse a trasformare gli uomini ordinari
che gli si avvieinavano in eroi e martiri.

Fin da giovanissimo egli si rese conto
del rapporto esistente tra etica, morale, re-
ligione e politica, e comprese anche che
il vero potere nasce dalla veritid e dall’a-
more. Su queste basi e da queste premesse,
egli inizio l'opera che, per lui, consisteva
principalmente nel liberare gli uomini dai
legami che essi stessi costruiscono con le
loro mani, e nel corso della sua attivita e-
laboro il principio della nonviolenza che
si dimostro al tempo stesso profondamente
umano e straordinariamente efficace. Fer-
mo, perseverante, ardito nella sua azione a
favore di quello che giudicava essere il
bene generale, non perse mai di vista le
possibilita del momento specifico in cui o-
perava e dimostro che prudenza e coraggio
vanno di pari passo.

Parlando di sé stesso, Gandhi disse di
essere « un idealista pratico», volendo con
cio indicare che egli sapeva adottare le de-
cisioni giuste al momento opportunc ed
agire in base ad esse.

Egli fu uno dei piu raffinati yvomini poli-
tici che la vita moderna abbia mai cono-
seiuto; ma questo lato é stato — in parte
— oscurato dalla teoria della nonviolenza
che apparve talmente nuova e diversa da
quanto fino ad allora conosciuto, da oscu-
rare l'aspetto ed il principio politico che
era il movente primo delle sue azioni. So-
lamente, data la concezione etica che egli
aveva della vita e la sua aderenza assoluta
a guella che — per lui — era la verita con-
quistata a duro prezzo e con intime lotte
interiori, egli dette anche alla politica un
volto nuovo. Prima di lui, si era abituati
ad aderire alla convinzione che « politica »
fosse sinonimo di raggiro, di astuzia raf-
finata, di sopraffazione di interessi altrui
a favore dei propri. Gandhi ha dimostrato
che la politica puo essere l'espressione piu
aderente e pitu consona della verita e puod
servire gli interessi di un popolo senza cal-
pestare quelli di altri. L'esempio pill no-
bile da lui dato in questo senso fu la sua
astensione di usare la potenza del suo par-
tito del Congresso confro la Gran Bretagna,
gquando essa era impegnata nella seconda
guerra mondiale che avrebbe potuto por-
tarla alla distruzione. Sarebbe bastata una
sua parola perché 1l'India intiera si fosse

ribellata apertamente e — profittando della
difficile situazione militare e politica in cui
«i padroni» si trovavano — avesse inferto

ad essi il colpo mortale. Ma Gandhi non
solo si astenne dal dire quella parcla, ma
condusse opera di pacificazione. Ed anche
in quella occasione, il suo atteggiamento si
rivelo quello di un uomo lungimirante ed
estremamente abile, pur mantenendo una
linea di assoluta dirittura morale.
Mentre la guerra infuriava, Gandhi si
interessd della sorte degli indiani poveri,
soprattutto di colore che lavoravano nelle

oratico

piantagioni del Bihar, e forni abbondanti
prove che essi erano trattati da schiavi.
Porto prove cosi schiaccianti che la parte
pin nobile degli inglesi si schiero a suo fa-
vore e lo aiuto ad ottenere le soddisfazioni
delle rivendicazioni necessarie per quelle
categorie.

Commentando questo trionfo — che fu
una conguista politica — Gandhi ebbe a
dire che ogni volta che si fa appello alla
verita, essa porta al trionfo.

Le sue prime azioni per assicurare mag-
giore giustizia sociale furono dirette contro
i proprietari delle grandi piantagioni e del-
le filande, e fu egli stesso a guidare la pri-
ma rivolta in India per 'emancipazione de-
gli ¢intoccabili ». Egli voleva che essi fos-
sero riabilitati da quello stesso induismo
che aveva peccato contro di loro e non am-
metteva che la riabilitazione venisse da al-
tre fonti. Ed in questa abile mossa politica,
egli intendeva muovere i primi passi verso

~la conciliazione tra indd e mussulmani.

Ma egli voleva fermamente la liberazio-
ne dell'India, e nel suo famoso discorso al
Congresso, nell’estate del 1942, disse agli
inglesi: « Lasciate 1'India! Lasciatela alla
anarchia di Dio! ».

Churchill lo fece arrestare, insieme ai
suoi piu stretti collaboratori e guesto ar-
resto suscitd nel paese un movimento di
rivolta popolare, quale non era mai avve-
nuta dopo I'ammutinamento del 1857.

I1 Movimento « Lasciate 1'Indias a cui
Gandhi aveva dato origine si rafforzo tal-
mente, divenne cosi potente e diffuso, che
la Gran Bretagna decise di accordare l'in-
dipendenza dell'India, subito dopo la fine del
conflitto mondiale. Ma non era 1'India so-
gnata e voluta da Gandhi, bensi un’India
dilaniata dalle lotte tra indu e maomettani
che si contendevanc il potere. Seguirono
anni caratterizzati da scioperi, da movi-
menti di massa, da azioni <« contestatarie»
dei giovani, fino a guando non si raggiun-
geva la meta prefissa. Un esempio: la ben
nota « Marcia del sale» con lo scopo di im-
pedire un monopolio dannoso per i poveri
Fu elaborata e voluta da Gandhi l'azione
politica mirante a convincere i grossi pro-
prietari terrieri ad una migliore redistribu-
zione delle terre, a favore dei poveri. Per
gquella campagna, molti seguaci di Gandhi
percorsero 1'India a piedi e costituirono il
movimento che prese il nome di « Dono
della Terra . Contemporaneamente, Gan-
dhi favori e volle la costituzione delle ¢ Bri-
gate di Paces che avevano il compito di
educare le masse ad una cooperazione so-
ciale cosciente e wvolontaria; cioé a dire
che fosse il portato della comprensione del-
la necessita e del valore della cooperazione
tra le varie correnti. Egli riteneva che tut-
te le ricchezze ed i benefici elargiti dalla
natura dovessero essere condivisi. ma non
voleva che la conquista di questa ugua-
glianza fosse ottenuta con la violenza. Vo-
leva che fosse il portato di un SERVIZIO
al prossimo e che fossero gli uomini stessi
ad abbattere quelle frontiere che non sono
mai state poste da Dio.

Egli ebbe, anche, la visione di una unio-
ne mondiale che fosse basata sulla indi-
pendenza di ognuno degli stati del mondo.
A riguardo, egli scrisse: «...La mia fede
vivente trascende il mio amore per l'India:
essa non conosce frontiere geografiche. La
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indipendenza di uno Stato che rimanga iso-
lato non puo essere lo scopo perseguito dal-
le diverse nazioni del mondo. La vera meta
¢ una interdipendenza volontaria tra i vari
stati...». E precisava che ognuno di essi
avrebbe dovuto rinunciare a gualcosa, ma
che il vantaggio derivante da questa so-
gnata unione avrebbe compensate ogni ri-
nuncia. Quindi, nelle sue aspirazioni piu
alte, non c'era solo il sogno dell'indipen-
denza della sua patria, ma quello della’ co-
stituzione di una Unione Mondiale, in ecui
ogni stato avesse la sua funzione, il posto
che gli spettava in rapporto alla sua capa-
cith di «dare agli altris, perché non c'e
limite all'estensione del nostro servizio al
prossimo al di la delle frontiere...=».

Probabilmente, se egli non fosse stato
uceiso, avrebbe perfezionato guesto suo pia-
no di Unione Mondiale che avrebbe dovuto
avere la sua base essenziale sul culto della
verita e del riconoscimento dei diritti degli
altri. Egli sentiva profondamente il tema
del rispetto dei valori e dei diritti altrui,
anche di quelli degli avversari; e lo ha di-
mostrato in piu di una occasione, con atteg-
giamenti cosi netti che furono alla base
dell’azione di quel giovane accecato dal
fanatismo che non poteva perdonargli la
comprensione che egli ebbe verso i proble-
mi dei maomettani.

Tutta la wvita di Gandhi potrebbe essere
definita una serie di grandi tappe di una
esistenza esemplare. Seguendo queste tap-
pe, c¢i si accorge che questo « mistico mite »
aveva in realta una tempra fortissima di
Capo politico e sociale il quale ha dato un
orientamento del tutto nuovo ed originale
anche alla concezione della condotta poli-
tica che ogni individuo ed ogni stato do-
vrebbe seguire.

Il suo ideale politico e sociale appare ai
nostri occhi troppo elevato perché gli uo-
mini possano adottarlo. ma il seme é stato
gettato e non dimentichiamo che Gandhi
ebbe, in vita, il potere di trasformare in
eroi gli uomini comuni. Questo potere & ac-
cresciuto dalla sua morte che sta conver-
tendo il suo messaggio in mito.

Ida Palombi

{Continua da pag. 2)

YOUNG INDIA, 1919-1922, Ganesan, Ma-
dras, 1922 due volumi (anche a New York,
1923).

YOUNG INDIA, 1922-1924, The Vikiny
Press, New York, 1927.

Nonviolence in Peace and War; in due
volumi, fondamentali: il primo & di 512 pp..
il secondo di 393 pp. Dalla Casa Editrice di
Ahmedabad si puo avere per meno di fre-
mila lire.

SATYAGRAHA (Non-violent Resistance).
Ahmedabad 1951. Di pagine XVI-406 (cir-
ca mille lire). Esiste un’edizione americana:
Non-violent Resistance, Schocken Books,
New York, 1961, XVI-404 pp. Da Ahmeda-
bad si puo anche avere un volumetto sul
Satyagraha nel Sud-Africa (dello stesso
prezzo).

DELHI DIARY: Prayer Speeches from
10-9-47 to 30-1-48. Ahmedabad, 1948. 398
pp. (meno di mille lire).

Esistono volumentti molto interessanti e
di costo molto modesto. Qui ne indichiamo
alcuni:

Towards non-violent Soecialism, Ahmeda-
bad 1956 (173 pp.).

Women and Social Injustice, Ahmedabad
(207 pp.).

Sarvodaya. Its Principles and Programme,
Ahmedabad 1956 (70 pp.).

Una raccolta curata da Bandpadhava, e
intitolata My Non-violence, Ahmedabad
(373 pp.).

A cura di Giuseppe Albanese
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La base etico-religiosa

dell’opera

Per capire qual'e stata la molla intima
dell’azione gandhiana, i prineipi che ’hanno
ispirata e sorretta nella sua lunga evolu-
zione, 'humus da cui la sua opera di rin-
novamento sociopolitico traeva continua-
mente la linfa della sua vitalita e della
sua coerenza, bisogna rifarsi a quelle « Let-
tere all’Ashram » che Gandhi scrisse mnel
1930 dal carcere di Yeravda. In gueste po-
che e limpidissime pagine, Gandhi indi-
rizza ai discepoli, che si sono riuniti in co-
munita (ashram) per educarsi a mettere in
pratica la disciplina spirituale del Mae-
stro, i principi basilari su cui poggia la
propria ricerca della Veritd. < Nonviolenza,
sincerita, astensione dal furte, castita, non
proprietd, lavoro manuale, inattivita degli
organi di gusto, coraggio, uguale rispetto
per tutte le religioni, liberazione dell’animo
nella sua vera realizzazione, spirito di fra-
ternita senza esclusione: guesti undici voti
debbono essere osservati in spirito di u-
milta »,

In queste meditate pagine, Gandhi espri-
me né piu né meno un codice etico, cui fa
riscontro. nell'immediato realismo gandhia-
nop, una prassi da attuare gquotidianamente
nella comunita, in cui i prineipi e i voti tro-
veranno confinua verifica e approfondimen-
to. Ecco., a gquesto proposito, la lettera sul
&« guadagnarsi il panes», che propone un
modello di vita attivo, in cui il lavoro sia
elemento liberatore e responsabilizzante, a
livello individuale e sociale: < Colui che
mangia senza offrire un sacrificio, mangia
del ecibe rubato. Sacrificio significa. in que-
sto easo, guadagnare il proprio pane ». Ecco
la lettera sull’astensione dal furto (tratte-
nere un solo cggetfo di cui non si ha stret-
ta necessita), che sfocia nelle intense pa-
gine sulla non proprieta: «La civilta, nel
vero senso della parcla, non consiste nel
moltiplicare i bisogni, ma nel ridurli volon-
tariamente, deliberatamente ». Precisi rife-
rimenti a passi evangelici (il pane guoti-
diano, 1'uceello che non ha tetto sul capo)
sono scelti per rincalzare 1'esaltazione del
pauperismo, inteso come sacrificio attivo,
come scelta morale e non come passiva
sottomissione a situazioni economiche appa-
rentemente irrimediabili. Dira infatti, altro-
ve: ¢« Non predico la poverta volonfaria ad
un popolo che soffre di poverta involon-
taria, ma il grave problema economico na-
zionale potrebbe essere facilmente risolto
se tutti i ricchi volessero sottometfersi al-
la poverta volontaria ». Scelta della pover-
ta, dungue, come limitazione dei bisogni
materiali, come autodisciplina purificante,
ma anche come servizio per gli altri, in
guello per cui ogni lavoro puo essere tra-
sformato in offerta e mutarsi in adorazio-
ne. « Per servire gli altri wvolontariamente,
bisogna dare tutto c¢io di cui si & capaci
e non far passare che in secondo piano il
servizio di ses. L'offerta di sé deve essere
libera da ogni ipocrisia o autocompiacenza,
come dice nelle pagine sull'umilta, che ri-
chiamano la lettera di S. Paolo sulla carita:
¢ Coltivare I'umilta finisce per essere col-
tivare l'ipocrisia...l'umile non ha coscien-
za della sua umilta... Sentire che siamo
gualcosa, é elevare una barriera tra Dio
e noi, smettere di sentire che siamo qual-
cosa, & diventare uno con Dio ». Torna, an-
cora, l'ideale attivo, che Gandhi ha assor-
hito dal cristianesimo occidentale: « Non
bisogna confondere inerzia e umilta, come
si & fatto nell’induismo. La vera umiltd e-
sige che si consacri interamente al servizio

di Gandhi

dell'umanita lo sforzo pit arduo e piu co-
stante.

Per arrivare alla totale offerta e rinun-
zia ad ogni egoismo, occorre un duro eser-
cizio di diseiplina spirituale, che ci dia «le
basi scientifiche » per l'azione: in questa
prospettiva si collocano i voti di castita e
controllo degli organi di gusto, sui quali
Gandhi insiste come prima liberazione, in
modi che risentono forse del problema del-
la sovrapopolazione in India, e della sua
fedelta alla ricerca della Verita. « Chi ha
interamente consacrato la sua attivita alla
ricerca della Verita, che esige un disinte-
resse assoluto, non ha tempo da consacrare
all’occupazione egoista di generare dei figli
e di dirigere una casa . Sono ancora, alla
lontana, posizioni paoline e generalmente
ascetiche, ma illuminate da un finissimo
realismo psicologico; ¢« E' meglio godere per
mezzo del corpo che per mezzo del pensiero.
E’ giusto cercare di respingere 1 desideri
sessuali, cercare di padroneggiarli; ma se
in mancanza di piaceri fisici, lo spirito si
avvoltola in pensieri di piacere é legittimo
soddisfare gli appetiti del corpo. Non ho
alcun duppio in proposito s.

I riferimenti all’influenza del cristianesi-
mo su Gandhi non sono fatti a caso: egli
stesso ha detio di aver dovuto molto alla
lettura dei Vangeli, ed e chiaro che nel suo
sineretismo religioso, cosi reale e vivo, Gan-
dhi ha ammeortizzato la tradizione contem-
plativa tollerante e nonviclenta dell’indui-
smo, con i valori ascetici del monachesimo
orientale e quelli attivi dell’'occidentale. I
grandi principi etici naturali, che sono alla
base di ogni religione, furono da Gandhi
perfettamente intuiti ed evidenziati. In
realta egli si interessa non a cio che divide,
ma a cio che in ogni < religione s religa,
cipé unisce; ne deriva l'esaltazione, tipica-
mente induista, dell’eguaglianza di tutte le
religioni. « Non mi piace la parola tolle-
ranza, ma non ne trovo di migliori.La tol-
leranza pud implicare la supposizione, d’al-
tronde gratuita, che la fede d'un altro &
inferiore alla nostra...L’Anima é una, ma
i corpi cui da vita sono numerosi...». Nel-
I’Ashram era tradizione recitare insieme
canti o preghiere delle varie religioni ed
era una-gioia, quando un amico chiedeva di
sostituire con il nome del Dio in cui cre-
deva, guello che il salmo in origine esal-
tava. «In realta esistono tante religioni
guanti individui...Dio stesso & 1'ateismo
dell’ateo ».

Alla base di questa apertura fraterna
verso tutti, sta la dottrina dell’ahimsa, del-
'amore attivo che sorpassa il principio del
non far male ad alcuno, in una visione glo-
bale dell’esistenza come servizio, in un at-
teggiamento di <« buona wvolonta per futto
cio che vives. Ne deriva la prassi della
nonviolenza attiva, quale lotta al male. Ee-
co la lettera sulla eliminazione degli intoc-
cabili: ¢ Nessuno pud nascere intoccabile,
poiché ogni essere & una scintilla di un solo
e medesimo Fuoco...E' irreligione pura e
semplice, degna solo di essere estirpata ».

IL’asse maesiro di guesto arduo cammi-
no e, per Gandhi, la ricerca della Verita,
¢ dovere di ciascuno di nois, come realiz-
zazione completa di sé mnell’unione con lo
Essere: ¢« La Verita @ Dio» (satya=verita;
sat =essere). « Dharma vuol dire religione
nel senso piu alto del termine e ingloba lo
induismo, I'islamismo, il cristianesimo ecc.,
ma & loro superiore. Potete distinguerla
chiamandola Verita, la Verita vivente che

impregna {utto, che sopravvivera a tutte le
distruzioni a tutfe le trasformazionis.
Appare chiaro, mi sembra, che la regola
di vita dell’Ashram si muove in un ambito
di infensa ed austera religiosita; si tratta di
un'opera educativa basata sui principi etiei
dell’amore attivo, della purificazione di sé,
del servizio agli altri, del sacrificio, che solo
in un secondo momento si incanalano nella
azione sociale e politica, cui Gandhi dedico
pure tante energie e ricchezze spirituali.
Ma gesta non era, agli occhi di Gandhi, che
una verifica, una riprova della veritad gia
accertata dei prineipi, cui si informa la sua
azione: « La mia opera di riforma sociale
non é ne inferiore alla mia opera politica,
ne ad essa subordinata. E' perché ho visto
che il mio lavoro sociale sarebbe, in certa
misura, irrealizzabile senza l'aiuto di una
attivita politica, che ho abbordato questul-
tima; non 1’ho fatto che in guanto essa po-
teva contribuire al mio lavoro sociale. Deb-
bo dunque confessare che l'opera di rifor-
ma sociale o di autopurificazione della no-
stra natura mi e cento volte piu cara che
l'opera che si dice puramente politica ».

Milly Stracuzzi Mostardini

La loro civilta
e la nostra
liberazione

Alla liberazione del suo Paese, Gandhi
ha dedicato un dialogo, scritto nel 1908 e
ripubblicato tal quale nel 1938, in < risposta
all'insegnamento della violenza che ineru-
deliva in India e in Africa del sud. Com-
presi che la viclenza non poteva essere un
rimedio ai mali di cui 1'India soffriva, e
che una civilta come la sua chiedeva di
essere protetta con un'arma di un altro tipo
e piu efficace ». In questo dialogo con un let-
tore, Gandhi adombra alcune discussioni
avute a Londra con operai indiani anarchi-
¢i, e scrive un atto d'accusa contro la ci-
vilta oceidentale, cui contrappone la tradi-
zione indu. Il titolo originale del dialogo é
« Hind-Swaradj ». indipendenza dell’India,
dove il termine Swaradj, come ci spiega Lan-
za del Vasto nella prefazione, non ha il senso
etimologicamente negativo della parola —
indipendenza —, ma significa — possessao di
sé — o — padronanza di sé: ¢ questo, & se-
condo Gandhi, il principio della liberta, e
cio sposta immediatamente il problema dal
piano sociale a quello spirituale s.

Cosa imputa Gandhi alla civilta ocei-
dentale? Il fatto di moltiplicare i biscgni
dell'uomo e di renderlo schiavo di tali bi-
sogni, infelice per la loro insoddisfazione,
ansiosp per la sua esistenza, sradicato dal
ritmo naturale della wvita, irreligioso o che
ha perse di wista il suo wvero scopo, che @
quello di perfezionarsi moralmente,

Con quali mezzi la civilta occidentale co-
stringe lI'uomo ad una condizione subuma-
na di esistenza? L'urbanesimo lo strappa al
suo ambiente naturale, la grande citta lo
umilia e lo spersonalizza, l'industrializza-
zione lo riduce al rango di produttore mec-
canico di beni di consumo, la macchina lo
fa automa e ne distrugge la creativita, i
bisogni fittizi gli ispirano vizi e ambizioni
smodate, che lo riducono malato nel corpo
e nello spirito. Da questa visione cupa, che
gli ispira la Londra della civilta indu-
striale e dell'economia liberistica, Gandhi
deriva i suoi attacchi contro la macchina
« cattiva in sé s, contro una societa che ha
fatto del benessere materiale e del denaro
lo scopo primo dell’esistenza, confro i me-
dici, gli uomini di legge, le scuole, come
fonti di corruzione, come simbeoli di pro-
fessioni, che invece di essere basate sul
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servizio, sono basate ormal sullutile. <«Io
non desidero sopprimere le ferrovie e gli
ospedali, ma la loro scomparsa spontanea
non potrebbe che rallegrarmi. Ne le ferro-
vie ne gli ospedali sono il segno del valore
di' una civilta, si puo dire al pitl che sono
un male necessario. Ma non hanno mai ag-
giunto niente alla grandezza morale di un
Paese ».

Nel suo atto di accusa, Gandhi non esita
ad attacecare le istituzioni politiche dell’Oc-
cidente, che pur hanno esercitato tanta at-
trazione su di lui, durante la giovinezza.
ma che lo hanno deluso, ad un esame reale:
ecco il quadro della partitocrazia e della
corruzione degli uomini politici, che non
sono fedeli alla loro funzione, ecco le cri-
tiche al sistema elettorale e al principio
di maggioranza, che non rispetta, sescondo
Gandhi, i1 valore dell'individuo.

E’ evidente che il metro di guidizio gan-
dhiano e, ancora una volta, un metro mo-
rale, ispirato ai principi del servizio e del
sacrificio di sé. Ma nella sua posizione cri-
tica confluiscono anche simpatie anarchi-
che, insofferenza per i complessi apparati
burocratico-statali, pauperismo, rivaluta-
zione dell'individuo. nostalgia per la tra-
dizione indu patriarcale e contadina, desi-
derio di rivalutare il lavoro dei campi. Co-
me ebbe a dire Nehru, Gandhi era piu che
un rappresentante delle masse contadine
dell'India, egli era la personificazione idea-
lizzata di queste popoelazioni: <¢rimaneva
un grande contadino ».

« La civilta & quel modo di vivere che
mostra all’'uomo dov’é il suo dovere. Con-
formarsi alla morale, & raggiungere il do-
minio di sé e delle proprie passionis. L'in-
dipendenza cui l'India dovra tendere, sara
dunque non tanto la liberta politica dal
dominio inglese, ma consistera nel rifiuto
di lasciarsi anglicizzare, aprendo le porte
alla occidentalizzazione del paese., che do-
vra invece continuare a coltivare le sue
antiche tradizioni, con una opera di eleva-
zione spirituale, che gli permetta di eli-
minare le sue antichissime tare (supersti-
zione, fanatismo, ingiustizie economiche).
L'India assurgera alla sua liberazione su
un piano nazionale, via via che ogni in-
diano si allenera all’esercizio della resisten-
za passiva, ¢« metodo che consiste nei pro-
teggere i propri diritti accettando la sof-
ferenza », della disobbedienza civile, a con-
tare solo sulla propria forza spirituale. ¢« So-
lo il controllo dello spirito & necessario, e
colui che ha saputo acquistarlo & libero
come il re della foresta, ed il suo sguardo
trafigge il nemico ».

Siamo di fronte, é evidente, ad una presa
di coscienza morale, e non intellettuale né
politica, del problema dell’indipendenza na-
zionale.

E’ interessante, tra l'altro, il paragrafo:
¢ L'Italia e 1'India». Confrontando i mo-
vimenti di liberazione nazionale nei due
paesi, Gandhi sostiene che Garibaldi, Ca-
vour e V. Emanuele hanno impedito il rea-
lizzarsi del Risorgimento come lo intendeva
Mazzini, con il guale Gandhi si sente soli-
dale. «Il disegno di Mazizni non & stato
ancora realizzato in Italia. Nei suoi scritti
egli ha mostrato che il dovere di ogni uomo
era di imparare il dominio di sé...Per
Mazzini 1'Italia & ancora in schiaviti...
Le classi lavoratrici di guel Paese sono
sempre infelici...Quale reale beneficio ha
ricavato ['Italia dal ritiro delle forze au-
striache? ...In senso generale la condi-
zione del popole & rimasta la stessa di pri-
ma». Mi pare che se Gandhi ebbe chiaro
il fatto che il nastro Risorgimento non fu
maturato nelle coscienze della base popo-
lare, ma fu opera di élites, che ne imposero
la realta alle masse impreparate ad acco-
glierla, non ebbe altrettanto presente il
fatto che Mazzini fu, oltre che l'apostolo
dell’educazione del popolo ¢ del sacrificio
di sé, il teorizzatore della guerriglia contro
I'oppressore.

Milly Stracuzzi Mostardini
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Diciassette anni dopo la pubblicazione
del saggio di James, il noto pubblicista
americano Walter Lippman, in un articolo
meno conosciuto, ma forse non meno im-
portante che lo seritto del suo compa-
triota psicologo, affermava come non ba-
stasse proporre un equivalente morale
della guerra. Intitolando il suo saggio L’e-
quivalente politico della guerra egli in-
tendeva appunto sottolineare la necessita di
una alternativa politica. cioé di una al-
ternativa capace almeno quanto la vio-
lenza di risolvere o quanto meno compor-
re i conflitii acuti fra gruppi. Serive il
Lippman: « L’istituzione della guerra non
¢ soltanto un’espressione dello spirito mi-
litare. Essa & anche — e a mio avviso
primariamente una dei modi in cui
si prendono e si mandano ad effetto de-
cisioni di grande importanza umana. Se
cio e vero, allora I’abolizione della guerra
dipende in primo luogo dalla ideazione e
organizzazione di altri modi di deecidere
su quelle questioni che sino ad oggi si sono
decise con la guerra y.

E° diffeile dire in che misura e sotto
quali condizioni la nonviolenza si ponga
effettivamente come una valida alterna-
tiva politica alla guerra ed alla guerriglia,
anche perché i fini rispetto ai quali si
giundica Defficacia della violenza organiz-
zata non sono necessariamente identici a
quelli che si pongono nell’ambito di una
concezione mnonviolenta. D’altra parte &
indubbio che le grandi campagne nonvio-
lente organizzate o direttamente o indi-
rettamente ispirate da Gandhi in Sud
Africa e in India, come, pin recentemen-
te, ’azione nonviolenta in Norvegia e in
Danimarca durante la seconda guerra
mondiale, tanto per portare aleuni degli
esempi pit clamorosi, si sono svolte in
situazioni conflittuali molto tese ed han-
no raggiunto obiettivi politici importan-
tissimi come, a suo tempo, la emancipa-
zione degli indiani nel Sud Africa, la
liberazione dell’India. I’indebolimento del
regime di Quisling in Norvegia e la resi-
stenza alla dominazione nazista in Dani-
marca,

Sulla base di questi e di aliri « esperi-
menti nonviolenti » si puo affermare che,
almeno in certi tipi di sitnazione conflit-
tuale. la sostituzione della guerriglia con
forme di lotta nonviolenta si presenta
particolarmente fattibile in quanto. no-
nostante le loro divergenze, questi due
tipi di lotta hanno parecchi e importanti
punti in comune; come hanno messo hene
in luce Joan V. Bondurand nel suo arti-
colo « Paraguerilla Stirategies » apparso
nel Journal of Conflict Resolution, (vol.
VIL, n. 3, 1963).

Rimane da menzionare un ultimo punto.
Si vuole cioé chiedere se la nonviclenza
si presenti come una alternativa economi-
ca alla guerra. E’ noto infatti come in
certi paesi, segnatamente gli Stati Uniti,
I'industria bellica rappresenti un notevole
fattore nell’economia nazionale. E’ chia-
ro, quindi, che soltanto nella misura in
cui la nonviolenza prendera di petto anche
la questione economica posta dallo sman-
tellamento della industria bellica essa po-
tra porsi come una valida garanzia di
pace stabile e duratura. E’ questo il pun-
to di cui i seguaci della nonviolenza si
sono forse meno occupati. Eppure, a ve-
derlo sul piano mondiale, & problema as-
sai grave: si tratta mientemeno che della
conversione di una industria bellica mon-

diale che, secondo caleoli recentissimi,
inghiotte complessivamente 133 bilioni di
dollari all’anno, in una industria di pace,
senza che ne debba seguire una erisi e-
conomica e occupazionale troppo seria.
A dire il vero, economisti di notevole fa-
ma come K. E. Boulding. E. Benoit. W.
Leonief, 5. Melman. vanno gia da tempo
studianto il problema con molta serieta
ed hanno anche avanzato proposte con-
crete. tra l'altro cirea la possibilita e op-
portunita di devolvere parte del capitale
reso disponibile dal disarmo all’aiuto eco-
nomico dei paesi in via di sviluppo. Le
ricerche e le proposte dunque non man-
cano. Sulla base di esse ci sembra di po-
ter affermare con una certa qual fiducia
che una politica nonviolenta che fondasse
il proprio programma costruttivo su di
una vasta opera di assistenza teecnica ed
economica ai paesi in via di sviluppo,
‘appresenterebbe anche una valida alter-
nativa economica alla guerra.

6. CONCLUSIONE

Il discorso sopra fatto & certamente as-
sai approssimativo, né, d’altra parte, si
poteva fare diversamente, data la enorme
complessita del problema e lo spazio li-
mitato che abbhiamo a disposizione. Tutta-
via, mi sembra di poter almeno affer-
mare che la nonviolenza & degna del piu
serio studio e della pitt grande attenzione
da parte di tutti coloro che sono impe-
gnati nella lotia per far progredire la
societa verso strutiure che permettano
una maggior realizzazione di giustizia, li-
berta e benessere, e quindi. soprattutte,
dai movimenti rivoluzionari diretti a rea-
lizzare un tale tipo di societa. Volgersi
ciecamente alla violenza, senza prendere
in seria considerazione le possibilita che
offre ’alternativa nonviolenta, testimonia
di un irrigidimento ideologico circa i mez-
zi che non soltanto mal collima con il fine
che si vunole raggiungere ma & anche pa-
tentemente contrario all’apertura verso il
nuove implicita nella ideologia marxiana
alla quale i movimenti rivoluzionari ac-
cennati si ispirano.
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