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INTRODUCCIO



Ara que la gent comenga a despertar, a veure la sabata que esclafa a
meés de mig mén, a analitzar i a parlar sobre el que passa al nostre voltant, ara
es remou la filosofia de la novioléncia. Per alguns una idea utopica i per altres
un moviment de “resisténcia passiva’ entenent com a tal que I'home havia de
quedar-se passiu davant les injusticies. Les utopies només reben aquest nom
quan sén impossibles d'aconseguir, perd ben segur que el nom de Mahatma
Gandhi ens indicara que la no-violéncia, si és possible. Aquesta filosofia de
vida esta oposada al concepte “passiu”, ja que es tracta d'una lluita activa i de
perseverar en la idea de viure a un mon més just. | que s'entén per “mén just’?
Doncs, aquell on tothom té les mateixes oportunitats, on es respecta la veritat i
es consideren els drets humans basics. Gandhi deia “és injust tot ordre
economic que ignori o menysprei els valors morals”, per tant parlam a la
vegada d'un mon més etic.

La intenci6 de la present investigacio, sera articular uns pilars basats en la
filosofia de la no-violéncia de I'autor G. G. Lanza del Vasto, per tal de poder
fonamentar en un futur, un Projecte Educatiu dissenyat des d’aquesta
perspectiva. Perd sera convenient que abans de parlar de Lanza del Vasto, les
seves influéncies i el seu pensaments, i la possibilitat de convertir-ho en la base
d’aquest projecte per a l'educacié no-violenta, especifiquem quin significat
tenen avui dia la no-violéncia i la pau.

Potser partim d’'un concepte, el de pau, al que habitualment se li dona un
sentit erroni. Al igual que quan es parla de violencia referint-se només a
I'agressio fisica, tant el concepte de pau com el de violencia sén molt més
amplis. A continuacié intentarem explicar-ho’.

Els estudiosos de temes de pau, estan d’acord en diferenciar diferents

tipus de violéncia, i podem trobar dos grans grups que englobarien als altres:

" Informacié extreta majoritariament de: Seminario de Educacion para la Paz Asociacion Pro
Derechos Humanos. (1994). Educar para la paz. Una propuesta posible. Madrid: Asociacion
Pro Derechos Humanos.



a) La violéncia directa: que equivaldria a I'is d’armes, agressions fisiques i
verbals.

b) La violencia indirecta o estructural: “provocada per estructures injustes de
poder que produeixen situacions de fam, analfabetisme, manca d’atencié
meédica, atur, miséria, discriminacio, etnocentrisme, racisme o xenofobia,
ecocidi?, colonialismes,...”*. Malauradament, aquest tipus de violéncia el
podem observar diariament a la nostra societat i al mén sencer. De
vegades, fins i tot, les lleis que proposen els Estats, fomenten aquest caire
violent. Certament, molta gent desconeix que esta sotmesa a la violéncia
encara que d’altres, si s6n conscients que aquestes lleis potencien la
injusticia. Com diu l'autor J. Galtung, “les dues formes de violéncia
estructural externa, sén ben conegudes a partir de la politica i 'economia:
repressio i explotacio. Ambdues actuen sobre el cos i la ment, perd no sén
necessariament intencionades™ i per aquest motiu, sera interessant
mostrar-les a la poblacid, perqué aquesta pugui fer-se conscient que aixo
existeix i de les consequéncies que té; a més de fer veure que, de
qualgue manera, es pot evitar. Perd, quan la violéncia esta arrelada a la
cultura, s’ha de fer una feina global i educativa, ja que “el mén només es
pot comprendre d’'una forma raonablement holistica (...) en la que els sers
humans i la natura es serveixen mutuament, cobrint aixi les necessitats
basiques de les dues parts; on la igualtat i la justicia social es déna dins i
entre les societats i es contempla la vida com a finalitat i mitja (...) Un
subconscient col-lectiu pot ser especialment perillds si les creences tacites
compartides son més de caire béllic que pacifista. Aquelles elits
negociadores que impedeixen la transparéncia, no només dels protocols,
sind també del procés, sén obstacles de primera magnitud per la pau”.
Aquells que prenen decisions violentes, moltes vegades sdn aquells que
volen fer creure als ciutadans, que ho fan per aconseguir la pau, o bé per

defensar-se; doncs bé, s’haurien de replantejar dues questions principals:

2 Ens referim a la destruccio o a la participacié en la destruccié i degradacié del Medi Ambient.

® Seminario de Educacion para la Paz Asociacion Pro Derechos Humanos. (1994). Educar para
la paz. Una propuesta posible. Madrid: Asociacién Pro Derechos Humanos, pag. 11.

* GALTUNG, J. (2003). Paz por medios pacificos. Paz y conflicto, desarrollo y civilizacién. Bilbao:
Bakeaz i Gernika Gogoratuz, pag. 20.

® Ibidem, pag. 26 i 351.



per un costat, quines possibilitats pacifiques hi ha (aspecte que tractarem
als propers capitols) i, d’altra banda, que aquestes decisions violentes, no
fan més que estimular creences violentes en les diferents cultures que
conviuen al nostre mén. A la tasca de recorrer el cami de la novioléncia,
haurem de ser conscients que la transformacié cultural és un procés llarg
perd completament necessari, ja que aquesta novioléncia s’ha de donar
en una cultura de pau. Per aquest motiu, Aranguren ens recorda: “siguem
conscients que tal cultura és la que volem fer, que intentam fer des
d’aquesta lluita nostra i altres semblants (...) Ens reunim en aquests petits
cenacles per a fomentar la nostra resisténcia no violenta, el nostre clamor
etic, que volem elevar amb tota coheréncia com a pressié als poderosos.
Anant a aconseguir garanties juridiques per als drets humans i
orientacions politiques de distensio i dialeg, de solidaritat i de suport als
pobles oprimits. Amb accent pedagogic: fomentar el costat bo de 'home™®.

Per tant, es tracta d’una lluita cultural, politica i educativa.

Molts d’autors pacifistes es demanen amb rad, per quin motiu no existeix
cap Ministeri de Pau i perqué si hi ha un que rep el nom de Ministeri de
Defensa (i que podria anomenar-se igualment, Ministeri de Guerra). Més
encara, podem afegir que, en els moments de “crisi” que la nostra societat esta
patint avui dia, el retalls en educacié i sanitat han estat molt notables; no
obstant aix0, a I'Estat Espanyol, “I'unic Ministeri que ha augmentat aquest any
un 28% el seu pressupost, ha estat el de Defensa”’. Perd a més d’aixo, el
nostre pais no és un exemple d’Estat recercador de la pau, ja que, per
exemple, “és el 6& pais en el mon que comercia amb armes i el 2n que més

municions® ven®

. Amb aixd volem dir, que no és una tasca facil transmetre
actituds referides a la pau i a la no-violéncia a la societat on vivim i amb els

models que ens arriben. A més, el nostre model ens mostra també que la

® LOPEZ ARANGUREN, J. L. (1987). Moral de la vida cotidiana. Moral de la vida personal y
religiosa. Madrid: Tecnos. pag. 99.

" Paraules de Arcadi Oliveres a la Conferéncia “La solidaritat internacional en temps de crisi”,
celebrada el dia 7 de febrer del 2013 al Club Diario de Mallorca.

® Una dada a tenir en compte, és que 'empresa d’armament Instalaza, t¢ com a president al
actual ministre de defensa, Pedro Morenés.

®Paraules de Arcadi Oliveres a la Conferéncia “La solidaritat internacional en temps de crisi”,
celebrada el dia 7 de febrer del 2013 al Club Diario de Mallorca.



desigualtat, I'explotacio, el poc respecte pel Medi Ambient, la injusticia social,
prejudicis, la cobdicia.... estan a l'ordre del dia, questi6 que també ens
suposara una dificultat afegida a I'nora d’educar en valors. Per aix0, sera
necessari que potenciem en els nins, el pensament critic i analitic, entre altres
questions relacionades amb el tema. Hem de tenir en compte, a més, que
moltes vegades sense adonar-nos, contribuim a que la injusticia i desigualtat
augmentin al mén que ens envolta. Es a dir, participam d’aquelles lleis injustes,
consumim sense analitzar si alguns membres de la poblacié mundial es veuran
negativament afectats i patiran les consequiéncies, consumim també moltes de
les coses que s6n completament innecessaries, anticipam sempre els nostres
interessos als dels altres, jutjam per les aparences i actuam en consequéncia,
rebutjam a alguns veinats perqué pertanyen a altres grups étnics, paisos,... Aixi
doncs, hi ha molta feina a fer.

Com explica l'autora Aurora Marquina, avui en dia, potser no som
conscients de tota la violencia que ens envolta; ella posa alguns exemples
facils d’observar: “en aquest moment, la violéncia ha penetrat tots els aspectes
de la vida i la direcci6 que duen els esdeveniments, apunta cap a un
creixement d’aquesta (...) Els conflictes armats continuen (...) En 'economia la
violéncia creix cada dia: discriminacié de la déna al treball, treball infantil, atur,
contractes brossa, corrupcid de les elits al poder, enriquiment de la banca i
empobriment de la poblacié, mala distribucié de la riquesa i augment de la fam
al mén, explotacié de 'home per 'home, etc (...) fort control del pensament,
prohibicié d’altres creences, persecucio d’heretges (...) violéncia étnica i racial.
La violéncia ideologica, cada vegada més camuflada, s’expressa a través de la
manipulaci6 de [l'opini6 publica, per diferents mitjans de comunicacio,
implementacio de criteris oficials, prohibicié del lliure pensament (exercida de
manera molt subtil), etc. En la familia, la violéncia augmenta cada dia:
explotacid, maltractaments, submissions, (...) En I'ensenyancga la violéncia es
manifesta a través dels plans d’estudi que consideren al educador i educadora,
simples transmissors de coneixements i als alumnes i les alumnes receptors
passius de dits coneixements”'®. Com podem observar, no hi ha cap ambit que

es lliuri d’algun mode de la violéncia. Fins i tot tampoc, aquells que hauriem de

"% SEGURA, C.; MARQUINA, A. (1999). Hacia la no-violencia. Una cuestion de Educacion. Madrid:
Sanz y Torres, pag. 36.



considerar “intocables” a la societat: la sanitat (on hem arribat al punt de deixar
morir persones per mancances economiques, fet que podriem considerar de
‘inhuma”), i com no, I'educacio: en la que urgeix un sistema que promogui els
drets dels nins, la cooperacié entre els iguals, que sigui capag¢ de alliberar-los
de models estereotipats perqué siguin capagos de pensar i analitzar per ells
mateixos, que valori la diversitat com una font d’enriquiment, que no mati la
seva curiositat ni la seva creativitat,... ja que si no és aixi, estam deixant que la
violéncia s’apoderi d’aquest ambit, fomentant la segregacid, la intolerancia, la
competitivitat, la submissio, la manca de respecte,... com diu Aurora Marquina:
“‘estam en preséncia d’'un sistema educatiu en creixent deshumanitzacio, on
treure una nota és més important que aprendre, tenir por al mestre en lloc de
respectar-li, ha obert una profunda incomunicacio. Un sistema que tracta al nin
o a la nina com si fossin sers passius”'".

Es evident que, si la poblacié acota el cap davant aquestes situacions, o
bé, mira cap un altre costat, o potser, es deixa convencer (sense plantejar-se
una altra possibilitat) que aquesta situacié és la millor opcio,... el mén no
canviara gaire, i potser ho faci a pitjor. Jonathan Schell, defensor i estudios del
mon sense armes, compara a un dels seus llibres, les propostes de Hannah
Arendt'? amb les de Mohandas Gandhi: “els punts de vista que comparteixen
Arendt i Gandhi s6n molts. L’observacié de Arendt de que el poder d’'un Govern
es sustenta per complet en 'obediencia civil i s’esvaeix si la societat li nega, és
practicament idéntica a molts dels comentaris de Gandhi sobre la quiestié. Com
ell, Arendt també pensava que, no sols la revolucié pot ser no-violenta, siné
que qualsevol politica que valgui la pena, ha de partir de I'accio directa; que la
obligacio d’actuar és, per tant, una exigéncia fonamental’’®. La conclusié seria
que, qui déna el poder als violents (en molt de casos, als governants) és la
mateixa poblacid, obeint lleis injustes que fomenten les desigualtats, la
degradacio del treball, I'enriquiment dels més rics i 'empobriment dels més

pobres, i que, a més, no fa res per intentar canviar-les o eliminar-les.

" Ibidem, pag. 37-38.

"2 pensadora alemanya d’origen jueu (1906-1975). La seva obra es contempla sobretot, des de
la perspectiva de la “teoria politica”.

3 SCHELL, J. (2005). ElI mundo inconquistable. Barcelona: Circulo de lectores / Galaxia
Gutenberg, pag. 272-273.



Per tots aquests motius, Kant manifestava: “Mentre els Estats segueixin
gastant totes les seves energies en les seves vanes i violentes ansies
expansives, constrenyent sense parar el lent esforg de la formaci6 interior de la
manera de pensar dels seus ciutadans, privant-los de tot suport en aquest
sentit, res es pot esperar de I'aspecte moral: perqué és necessaria una llarga
preparacio interior de cada comunitat per a I'educacio dels seus ciutadans;
pero tot el que és bo, si no esta amarat d’'un sentir moralment bo, no és més
que pura fullaraca miserable”'*. A més, a nivell personal podem arribar encara
més enlla: “la violéncia esta present quan els ser humans es veuen influits de
tal manera, que les seves realitzacions efectives, somatiques i mentals estan
per davall de les seves realitzacions potencials”’®. Es relaciona aixd amb la
libertat. Es a dir, la manca de llibertat, deixa a 'home sense possibilitats de
desenvolupar-se als ambits comentats, i a d’altres, com serien al de I'afecte i la

salut.

Ara que ja hem aclarit el concepte de violéncia en tota la seva amplitud,
intentarem descriure quin és el sentit que cobra la concepcié de pau i la de no-
violéncia en els autors i organitzacions actuals. Al igual que el primer terme que
hem analitzat, la pau, s’ha interpretat al llarg de la historia de multitud de
maneres diferents. En moltes ocasions s’ha entés com a la “abséncia de guerra”;
perd si la violéncia abasta moltes més formes que la propia guerra, llavors, la
pau, també tendra una perspectiva molt més ampla.

Segons l'autor, Adam Curle'®, podem parlar de pau positiva i de pau
negativa: La pau positiva equivaldria al “nivell reduit de violéncia directa i un
elevat nivell de justl’cia””. Es persegueix ’harmonia social, la justicia i la igualtat;
referint-nos d’aquesta manera, a la justicia i igualtat social, volent fer entendre
que existeix a la societat una clara violéncia estructural que consisteix en una

desproporcié a nivell de treball, riquesa, drets, privilegis, oportunitats. Una

" KANT, I. (1994). Ideas para una historia Universal en clave Cosmopolita y otros Escritos sobre
Filosofia de la Historia. Madrid: Tecnos, pag. 57.

" TuvILLA, J. (2004). Cultura de Paz: fundamentos y claves educativas, Bilbao: Desclée de
Brouwer, pag. 30.

'® Activista per la pau. Va néixer I'any 1916 a Gran Bretanya i va morir al 2006.

" Seminario de Educacion para la Paz Asociacion Pro Derechos Humanos. (1994). Educar
para la paz. Una propuesta posible. Madrid: Asociacién Pro Derechos Humanos, pag. 18.



jerarquia molt marcada i estipulada fonamentalment pel poder i pel doblers.
Llavors és necessari que perqué hi hagi pau, es doni un canvi substancial i
radical en el sistema que mou les nostres societats. La pau, com va dir Gandhi, i
com veurem més endavant, no és un fi, siné que es tracta d’'un procés, alguna
cosa que ha de tenir en compte les necessitats humanes i cap a alldo que s’ha de
tendir. D’altra banda, la pau negativa, es refereix només a la manca de guerra
entre Estats; questi6 que com hem vist abans, no és ni molt menys, suficient.
Caireta i Barbeito reforcen aquesta idea manifestant el seguent: “com ja sabem,
el concepte de pau dominant en la actualitat és el tradicional i negatiu, heretat
del concepte de pau romana, que fa referéncia a respectar el que és legal, a
mantenir la llei i 'ordre establert, a vetllar por la abséncia de conflicte i rebelli6
violenta dins els limits de l'imperi que esta controlat per un poderés aparell
militar. Respon a una estructura social i economica imperialista i, per tant, cerca

18 Aixo ens

mantenir els interessos de qui es beneficia de I'estructura del poder
vol dir que, encara que es donin situacions d’injusticia a la societat, si la poblacio
es manté impassible i compleix les normes o lleis encara que fomentin les
desigualtats, aixi doncs parlarem de pau. Perd el vertader concepte, €s molt
diferent, ja que implica que si es donen les situacions comentades, no podem
parlar de pau: “el concepte de pau adquireix un nou significat al associar-la, no
como antitesi de la guerra, sin6 al de violéncia (...) Persegueix la reduccio de la
violéncia i cerca coneixer els mecanismes i dinamica dels conflictes per a trobar
vies de solucié pacifica a aquests”®.

Tuvilla ens recorda que “el concepte de pau negativa i pau positiva: varen
ser introduits per Johan Galtungzo, qui també desenvolupa el concepte de
violéncia estructural, definint aquest en termes del nombre de morts evitables

»21 Es a dir, morts i desgracies

causades por estructures socials i econdomiques
que son la consequéncia de l'estructura injusta del sistema. A un pais empobrit,

és més facil que la mort toqui a la porta, que trobem explotacié, manca de drets,

18 CAIRETA, M. Y BARBEITO, C. (2004). Introduccié de conceptes: pau, violéncia, conflicte, en
Quaderns d’Educacioé per a la Pau, Barcelona: UAB
(http://www.edualter.org/material/ecp/conceptes.pdf).

" Ibidem.

2 Socidleg noruec. Es podria dir que és un dels pares de la “Investigacié sobre la pau”.
ZITuvILLA, J. Cultura de paz. Desafio para el siglo XXI:
http://www.juntadeandalucia.es/export/drupaljda/Cultura%20de%20paz%20Desaf%C3%ADo0%
20para%20la%20educaci%C3%B3n%20del%20siglo%20XXI|.pdf



de salut,... Com diu Arcadi Oliveres, “hi ha diverses formes d’empobrir a un pais,
perd hi ha tres que sbén fonamentals: el comerg injust, les companyies
transnacionals i el deute extern”?®. Dedicarem més tard, espai perqué a través
de l'autor que ens ocupa i altres relacionats amb ell, entenguem de manera més
clara com afecten aquestes tres formes.

Tuvilla ens explica que “la pau, en la seva concepcié actual, és la suma
de tres tipus de paus: pau directa (regulacié no-violenta dels conflictes), pau
cultural (existencia de valors minims compartits), i pau estructural (organitzacié
dissenyada per aconseguir un nivell maxim de justicia social)’® Tots ells
relacionats, com en algun cas especifica, amb la no-violéncia; perd també
relacionats amb I'educacid, perqué a través d’aquesta, podrem guiar als nins cap
a una concepcio del mén en pau, partint d’'una transmissio, i practica d’actituds i
comportaments; de pensament critic; i cap un desenvolupament de la seva
capacitat analitica.

Per aix0, arribam a la conclusié que els fonaments de la construccié de la

pau, hauran de ser els seguents: “el respecte dels drets humans, que
constitueixen sens dubte la primera de les condicions per construir la pau; i els
processos participatius, (...) permetent que la poblacié articuli les seves
necessitats i interessos i que protegeixi els drets i interessos dels grups
marginats i dels més vulnerables (...) mitjangant la proporcié de mecanismes per
a la resolucioé pacifica dels conflictes (...)"** Pero, en realitat, i si tenim en compte
el que s’ha dit anteriorment, la vertadera pau significara que s’hagi evitat que
existeixi aquesta poblacié marginada. Per aixod Tuvilla parla de construccié i no
de “pau” en si. Si ens fixam en el segon fonament, ens indica clarament la

necessitat d’accio, requisit indispensable quan ens referim a la novioléncia®.

2 pParaules de Arcadi Oliveres a la Conferéncia “La solidaritat internacional en temps de crisi”,
celebrada el dia 7 de febrer del 2013 al Club Diario de Mallorca.

TuvILLA, J. (2004). Cultura de Paz: fundamentos y claves educativas, Bilbao: Desclée de
Brouwer, pag. 31.

% |bidem, pag. 33.

% A partir d’aquest moment, podrem trobar al text els termes novioléncia o bé, no-violéncia
indistintament, ja que depenent dels autors, podem trobar la paraula escrita amb gui6é o sense
guio, tot i que I'autor Gonzalo Arias ens clarifica el seglent: “va ser cap a I'any 1980 quan els
noviolents espanyols varem comengar a prescindir del guié (...) La intencié és subratllar
'autonomia de la paraula, que ha arribat a adquirir un sentit positiu (...) independentment de la
seva etimologia negativa”. Extret de: ARIAS G. (1995). Proyecto politico de la no-violencia.
Madrid: Nueva Utopia, pag. 7.



Empero, sera necessari que primerament donem una ullada a alld que ens
envolta. Abans d’actuar, “el primer gest que haurem de fer cap als nostres
iguals, es tornar cap a ells la mirada, examinar les condicions en que viuen.
Efectivament, les seves condicions de vida son determinants no només per les
seves caracteristiques individuals, siné també per les seves relacions entre ells i
per la societat a la que pertanyen”zs. Aixo ens vol dir, que la qualitat de vida, la
qualitat de la convivéncia i I’harmonia amb la que visqui cadascu de nosaltres,
dependra en bona part de la manera de relacionar-se dels homes entre si i amb
el medi. Aixi doncs, si es tracta d’'un model no-violent, estarem parlant de pau.
En aquest sentit, estam parlant d’'un mode de viure global i individual: “aixi, pau i
violéncia han de ser vistes en la seva totalitat, a tots els nivells de I'organitzacio
de la vida (i no només de la vida humana). La violéncia interestatal és important,
perd meés encara la violencia intergenere i intergeneracional. També la violéncia
intrapersonal, tant al propi esperit (com per exemple la repressié d’emocions)
com dins el propi cos (la no evitacido d’un cancer,...). | més encara, donat que
I'objectiu és promoure la pau i no només el seu estudi (...) L'investigador de la
pau ha de cercar causes, condicions i contexts en diferents ambits: natural,
huma, social, del mon, del temps i de la cultura”®’. No podem contemplar els
diferents escenaris des dels mateixos barems, cada un d’ells sera unic, amb les
seves caracteristiques i la seva raé de ser. Quan ens demanem la causa de la
no-violéncia a un ambient determinat, intenvendran tots els aspectes que hem
comentat, i per tant, haurem d’analitzar tots i cada un d’ells, per poder arribar a
conclusions, i fer (segons la terminologia utilitzada per Galtung) un bon
diagnostic per després preveure les possibles actuacions d’acord amb unes
bases noviolentes.

Segons el Seminari d’Educacioé per la pau, “es pot parlar de no-violéncia a
tres nivells: com estil de vida, com a forma de resoldre els conflictes, i com a
estratégia politica de transformacié de la realitat’”?®. Hi haura de ser una cosa
propia d’ella, la interrelacio i la cohereéncia entre les tres. Per tant, per un costat
cercara I'harmonia de la persona, basada en valors de cooperacid, respecte a

% ARIAS G. (1995). Proyecto politico de la no-violencia. Madrid: Nueva Utopia, pag. 118.

T GALTUNG, J. (2003). Paz por medios pacificos. Paz y conflicto, desarrollo y civilizacion.
Bilbao: Bakeaz i Gernika Gogoratuz, pag. 16 19.

? Seminario de Educacion para la Paz Asociacion Pro Derechos Humanos (1994). Educar para
la paz. Una propuesta posible. Madrid: Asociacion Pro Derechos Humanos, pag. 16.
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les diferéncies, igualtat, ecologia,... cercant sempre la unitat entre la coheréncia
personal i el mode de societat a proposar; és a dir, seria incoherent que una
persona s’adonés i predicas un mén millor, més just i igualitari, i no actuas en
consequeéncia. Per tant, les accions hauran d’acompanyar als pensaments. En la
resolucié de conflictes la novioléncia cerca, primerament, descobrir el conflicte
generat per la injusticia, i després, pretén cridar I'atencié de la part opressora,
sempre respectant la integritat de totes les parts implicades , i fent que mitjans i
fins siguin coherents. Com a estratégia politica, la novioléncia segueix les
mateixes passes i principis descrits en la resolucié de conflictes pero prenent la
seguent dimensio: presa de consciéncia de la injusticia, denuncia d’aquesta, no-
cooperacio, desobediéncia civil, i creacié d’alternatives. Tots aquests aspectes
els hi podrem veure amb més intensitat i més profundament als seglents
capitols.

Etxeberria arriba a una conclusié molt interessant sobre aquest concepte,
que ens ajudara a veure quina és la vertadera vessant que s’ha revisar i
treballar, i que és allo que més ens fa falta per arribar a la vertadera convivéncia
en harmonia: “la no-violéncia, constitueix una alternativa moral que fa
insostenible I'us legitim de la forga (sempre instrumental) ja que la repta a trobar
alternatives per a regular els conflictes de la convivéncia”®. La relacié amb la
perspectiva ética, sera alld que li dona sentit: el pensar en els altres, els actes
que duem a terme perqué sabem que estam obrant correctament. Com hem dit
abans, necessitarem que el respecte fonamenti el cami, i per aquest motiu
parlariem a la vegada de tolerancia, i com deia Paulo Freire: “la tolerancia és la
saviesa o virtut de conviure amb el que és diferent per poder lluitar millor amb

Iantagonic; és la virtut revolucionaria”®.

Llavors, no significa observar les
injusticies i acceptar-les. Alerta! De vegades, s’ha pensat que era aixd el que
volia dir “tolerancia”, perd com veiem, aquest concepte implica lluita i accié al
igual que la novioléncia.

Per tant, la novioléncia implica moviment guiat per la moral, accio per a

que es puguin escoltar totes les veus, que se’ns permetin conéixer quines sén

% ETXEBERRIA, X. (2000). La noviolencia en el ambito educativo. Bilbao: Cuadernos Bakeaz.
Num. 37, pag. 3.

% CasALL, A.; LIMA, L. C.; NUNEZ HURTADO, C.; SAUL, A. M. (2009). Propuestas de Paulo Freire
para una renovacion educativa. Lima (Peru): Universidad Antonio Ruiz de Montoya, pag. 31
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les causes i circumstancies que provoquen la violéncia. Implica, llavors, llibertat:
‘ens cal estar ben informats, participar de la vida politica31, treballar els nous
valors i els nous models, anar cap a una cultura diferent del treball. Conéixer i
actuar per buscar un altre moén, almenys a escales locals (...) Cal destacar,
sempre, els mecanismes que oprimeixen, aquells que fan que la nostra llibertat,
el nostre marge de maniobra sigui més petit (...) Cal derrocar alguns murs i
construir-los d’altres maneres (...) Individualment i col-lectivament. Sense deixar

mai de ser critics. Perqueé el canvi és, sobretot, moviment”?

. Aixo significa lluita,
no rendir-se davant les injusticies, pensar que alguna cosa podem fer i que,
quants més ho pensin, més avancgarem en el cami de la no-violéncia, pensar
que el canvi si és possible, i com es proclama al Forum Social Mundial, pensar i

fer cami perqué: un altre mon és possible.

| justament, I'objectiu d’aconseguir un moén més étic, sera la principal
motivacio per la qual es desenvolupara la seguent investigacié i que moura la
construccio d’un programa educatiu d’acord amb els principis de la no-
violéncia. Partim d’'una escola on, en trets generals, observam només un rol de
mestre com a mer transmissor de coneixements, que serien, basicament
conceptes; i d’altre banda, trobam el rol de I'alumne, un subjecte passiu al que
moltes vegades només se’l demana que reprodueixi els coneixements que el
mestre o el llibre de text li ha presentat. | que passa amb el pensament propi de
cada un d’ells? Amb la formacié de la seva personalitat? | sobre tot, qué passa
amb l'aprenentatge del saber ser o estar? Tenint en compte que aquest darrer
aspecte, forma part del curriculum oficial amb la nomenclatura de actituds, i
que, en molts pocs moments es treballa, aqui volem remarcar la importancia
que té 'aprenentatge d’aquestes actituds i reivindicar que, d’alguna manera, es

dugui a terme a l'escola. Aquesta reivindicacié, no és pas cap novetat als

*" Que, evidentment, no vol dir tnicament: votar cada quatre anys; siné que implica informacid i
reivindicacio.
%2 OLIVERES, A. (2007). Un altre mon. Barcelona: Angle, pag. 10-11.
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nostres temps; ja fa temps que mestres i alumnes comuniquen la seva
necessitat a la societat, sén per tant, afirmacions que ben segur hem sentit en
alguna ocasio. Algunes d’aquestes paraules, si han estat reflectides i
transcrites, com és el cas del Seminari Educacio en valors a Espanya, celebrat
'any 1991 on un alumne de 3r de BUP> reflexionava sobre la necessitat de
potenciar la cooperacié en front de la competitivitat: “la competitivitat és un
tema bastant important ja que fa que la vida a l'institut sigui cada vegada més
escabrosa, perqué fa que s’acudeixi alla només per rebre unes classes i treure
unes notes, i no s’arriba a alld que és essencial. Es fa terriblement insipida la
vida d’un estudiant avui dia, degut a aquesta competitivitat, quan es potencia a
partir d'idees d’exit, de fama, de doblers, que s’estan inculcant a través de tots
els ambits. | s’haura d’anar alerta, perqué els joves als que se’ls esta inculcant
tot aixd, seran aquells que duran els comandaments d’aquest moén (...) i, al
menys a mi, m’'omple de por pensar que '’home perdi el sentit de 'huma i de la

vida"**

. Quina és la perspectiva d’'un mon deshumanitzat? Crec que els lectors
poden fer-se una idea del que aixd significa; i, cal dir, que els pensaments
d’aquest jove, so6n bastant realistes. De fet, i per continuar amb aquest
plantejament, 'autor Victorino Mayoral Cortés®®, manifesta el segiient: “aquesta
idea de competitivitat i d’éxit individual (tan apreciat per la visié conservadora
neoliberal) condueix a la mercantilitzacié de I'ensenyanga i a la segregacié dels
més desfavorits (...) A una societat de consum, I'educacié es converteix en un
bé de consum més, de la qual, les diferents qualitats i costos separen entre si
als diversos sectors socials segons la seva capacitat de renda. A una escola
aixi, existeix poc espai per a una educacié social del ciutada que tanqui les

fissures derivades de la insolidaritat i faciliti el seu progrés moral i el de la

% BUP (Batxillerat Unificat Polivalent) era la denominacié oficial de I'educacié secundaria no
obligatdria a I'Estat Espanyol durant la vigéncia de la Llei General d’Educaci6 implementada a
partir de 'any 1970.

3 Grupo de trabajo de la Comisién Espariola de la UNESCO (1992) Educacion en Valores en
Espafia. Actas del Seminario (Cadiz, 26-28 de noviembre de 1991). Madrid: CIDE (Centro de
Investigacion Documentacion y Evaluacion -MEC-), pag. 103.

% President de la Liga Espafiola de la Educacién y Cultura Popular, organitzacié no-
governamental creada I'any 1986 que s’entén com a un pacte de convivéncia i tolerancia entre
ciutadans i ciutadanes solidaries, lliures i iguals, per a que puguin exercir plenament la seva
ciutadania i contribuir aixi a establir una societat més justa, lliure i solidaria: Informacié extreta
de la pagina web oficial de dita organitzacio: http://www.ligaeducacion.org/
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societat en el seu conjunt”®. Tot aixd ens fa veure la connexid que existeix
entre el que anomenam actituds i alld que significaria el concepte valors,
destacant que alld primer, és consequéencia de alld segon; perque, com diu J.
Galtung, “sense valors, els estudis sobre la pau es converteixen en estudis

socials en general i estudis sobre el mon en particular”37

perd no es té en
compte la questi6 més humana, propia d’'una convivéncia pacifica, i tampoc es
pot arribar a I'origen de les questions socials que s’observen al nostre moén. Per
aquest motiu, Galtung explica que “la dimensié valors és la que permet a les
ciéncies de la pau ser una disciplina sui generis. Sense el valor pau, resulten
impossibles tant els estudis critics com els constructius sobre la pau”®.

Llavors, quins seran els punts claus dins l'aula perqué I'alumne pugui
desenvolupar-se com a persona i com a ser social? El professor Ettore Gelpi*®
encerta de ple en els seus comentaris: “la metodologia educativa és I'aspecte
crucial pels valors™®. Perqué la metodologia significa el COM dur a terme
I'educacio, i per tant, com ens comunicam a l'aula, com actuam i interactuam,
com aprenem, com ensenyam, com valoram als altres i a nosaltres mateixos,...
En definitiva, de quina manera el mestre fara que els seus alumnes es formin
de forma integra com a persones. De tal manera que “l'eficacia d’'una accié
pedagogica possibilita i permet un analisi de la viabilitat prudencial o étic-moral
dels valors que intervenen, i que no poden ser ignorats en la presa de

decisions pedagogiques sobre la metodologia d'actuacio, és a dir, de tot alld

% Grupo de trabajo de la Comisién Espariola de la UNESCO (1992) Educacion en Valores en
Espafia. Actas del Seminario (Cadiz, 26-28 de noviembre de 1991). Madrid: CIDE (Centro de
Investigacion Documentacion y Evaluacion -MEC-), pag. 108-109.

% GALTUNG, J. (2003). Paz por medios pacificos. Paz y conflicto, desarrollo y civilizacion.
Bilbao: Bakeaz i Gernika Gogoratuz, pag. 36.

% |bidem, pag. 36.

% E| Doctor Ettore Gelpi, exerci la docéncia a nombroses universitats i va ser Responsable de
I'Educacié Permanent de la UNESCO. Segons l'autor José Gil Rivero, “per Gelpi, el respecte a
la biodiversitat i a la diversitat cultural, el desenvolupament de la ciéncia i la tecnologia, la
interculturalitat, la informacié i la comunicacié so6n elements igualment importants en la
determinacio de situacions de conflictes o de pau entre individus i grups” Questions rellevants a
considerar al sistema educatiu si 'objectiu és fomentar una convivéncia pacifica a la societat.
Cita extreta de l'article escrit per GIL RIVERO, J.: Ettore Gelpi y la necesidad de superar la
ambigiedad de la educacion ante el conflicto y la violencia (juny, 2010) Revista Filosofia,
Politica y economia en el Laberinto. N° 30. pag. 3 de l'article.

40 Grupo de trabajo de la Comisiéon Espafola de la UNESCO (1992) Educacién en Valores en
Espafia. Actas del Seminario (Cadiz, 26-28 de noviembre de 1991). Madrid: CIDE (Centro de
Investigacion Documentacion y Evaluacion -MEC-), pag. 27.
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que fa al-lusio a els mitjans™*'

. Agquests mitjans seran la vertadera i unica forma
d’arribar realment a la consciéncia dels alumnes, perqué ells mateixos, puguin
ser capacos de reflexionar i d’arribar a conclusions referides a l'ética i a la
moral. Aixi doncs, Gelpi, afegeix que “les estructures educatives son espais per
cercar i construir els valors a través d’una atencid particular als problemes, a
les dificultats de la vida quotidiana a I'escola i a la vida en les diferents
expressions que aquesta té. Efectivament la vida com a valor és el punt de
partida de tota pedagogia de valors™2. Aixo significa que si es contemplen els
continguts des d’un punt de vista allunyat de la realitat quotidiana del nin (com
passa moltes vegades), aquests valors, dificilment es podran transmetre. Els
valors s’han de viure i reconeixer, no es poden aprendre de memoria com un
llistat de reis visigots. A més, el mateix autor ens fa veure que perque aixo es
doni, és necessari que a l'escola evitem contradiccions i per tant, que
fomentem la igualtat d’oportunitats: “L'objectiu ambicids, és lluitar per una
educacié que no contribueixi a I'exclusio, i que, al contrari, lluiti per la inclusio
(...) Els conflictes de les nostres societats son el resultat, també, de politiques i
practiques educatives que a través de diferents estratégies i instruments
accepten i imposen les exclusions dels individus en relacié al seu nivell social,
el seu estat de salut, la seva edat, la seva relaci6 amb el moén productiu, la
seva relacid amb la justicia (o injusticia) del seu pais,..."** Clama al cel la
consideracio, a la perspectiva educativa, d’aspectes que no només estiguin
ligats a l'aprenentatge de conceptes. Per aquest motiu, ens disposam a
revisar, qué és allo que reflecteixen les nostres lleis sobre aquests aspectes.

A les programacions d’aula que es desenvolupen a les nostres aules, es
contemplen tres tipus de continguts: els conceptes, els procediments i les
actituds; tots ells vinculats als objectius proposats a la planificacié anual que fa
cada Centre Escolar, prenent com a referent el curriculum oficial estatal. Aixo

ens recorda les paraules del professor Xabier Etxeberria quan ens diu que

* QUINTANILLA, M.A. (1989). Las virtudes de la racionalidad instrumental, en Anthropos. Revista
de Documentacion Cientifica de la Cultura, pag. 94-95.

42Grupo de trabajo de la Comision Espafiola de la UNESCO (1992) Educacion en Valores en
Espafia. Actas del Seminario (Cadiz, 26-28 de noviembre de 1991). Madrid: CIDE (Centro de
Investigacion Documentacion y Evaluacion -MEC-), pag. 28.

* GELPI, E. (1998) Identidades, conflictos y educacion de adultos, Palma: Universitat de les llles
Balears y Dialogos, pag. 17.
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“Faccio educativa inspirada en la novioléncia i orientada a ella, ha d’articular
adequadament tres camps, aconseguint aixi avangar cap a una maduresa
moral: el cognitiu, I'afectiu i el conductual™*. A més, aquest curriculum també
proposa una serie de competencies que s’haurien de treballar a l'aula de
manera transversal. Podriem dir que la majoria d’elles estan, d’alguna manera,
relacionades amb la no-violencia. Tot i aixi, voldriem remarcar especialment
quatre de les vuit competéencies, per motius que més endavant evidenciarem:
La primera és la competéncia “Social i ciutadana”, que segons el BOE,
“fa possible comprendre la realitat social en que es viu, cooperar, conviure i
exercir la ciutadania democratica en una societat plural, aixi com comprometre-
se a contribuir a la seva millora. En ella estan integrats coneixements diversos i
habilitats complexes que permeten participar, prendre decisions, elegir com
comportar-se en determinades situacions i responsabilitzar-se de les eleccions i
decisions adoptades. Significa també entendre els trets de les societats
actuals, la creixent pluralitat i el caracter evolutiu, a més de comprendre
I'aportacio que les diferents cultures han fet a l'evolucid i progrés de la
humanitat, i disposar d'un sentiment comu de pertinenca a la societat en qué es
viu. En definitiva, mostrar un sentiment de ciutadania global compatible amb la
identitat local. Aixi mateix, formen part fonamental d'aquesta competéncia
aquelles habilitats socials que permeten saber que els conflictes de valors i
interessos formen part de la convivencia, resoldre'ls amb actitud constructiva i
prendre decisions amb autonomia (...) La dimensi6 ética de la competéncia
social i ciutadana comporta ser conscient dels valors de I'entorn, avaluar-los i
reconstruir-los afectivament i racionalment per crear progressivament un
sistema de valors propi i comportar-se en coheréncia amb ells en afrontar una
decisido o un conflicte. Aixd suposa entendre que no tota posicié personal és
etica si no esta basada en el respecte a principis o valors universals com els
que conté la Declaracié dels Drets Humans. En consequéncia, entre les
habilitats d'aquesta competéncia destaquen conéixer-se i valorar-se, saber
comunicar-se en diferents contextos, expressar les propies idees i escoltar les
alienes, ser capag¢ de posar-se al lloc de l'altre i comprendre el seu punt de

vista encara que sigui diferent del propi, i prendre decisions en els diferents

* ETXEBERRIA, X. (2000). La noviolencia en el ambito educativo. Bilbao: Cuadernos Bakeaz.
Num. 37, pag. 5.
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nivells de la vida comunitaria, valorant conjuntament els interessos individuals i
els del grup. A més implica la valoracié de les diferéncies alhora que el
reconeixement de la igualtat de drets entre els diferents col-lectius, en
particular, entre homes i dones. Igualment la practica del dialeg i de la
negociacio per arribar a acords com a forma de resoldre els conflictes, tant en
I'ambit personal com en el social™. Es tracta d’una competéncia on, d’'una
manera bastant completa, ens mostra la vessant ética de l'educacio, que
fomenta la construccié de la propia personalitat, tenint en compte a la resta de
la comunitat, i respectant i valorant a cada un d’ells, possibilitzant aixi una accié
que afavoreixi el desenvolupament de tothom. Aixo és, com veurem, una de les
bases de la novioléncia.

Una altra competéncia que també dona suport a aquest tema, seria la de
“aprendre a aprendre”, la qual es refereix “d'una banda, a I'adquisicio de la
consciéncia i aplicaci6 d'un conjunt de valors i actituds personals
interrelacionades, com la responsabilitat, la perseveranca, el coneixement de si
mateix i l'autoestima, la creativitat, l'autocritica, el control emocional, la
capacitat d'elegir, de calcular riscos i d'afrontar els problemes, aixi com la
capacitat de demorar la necessitat de satisfaccié immediata, d'aprendre dels
errors i d'assumir riscos. Aquesta competéncia té dues dimensions
fonamentals. D'una banda, l'adquisicié de la consciéncia de les propies
capacitats (intel-lectuals, emocionals, fisiques), del procés i les estratégies
necessaries per desenvolupar-les, aixi com del que es pot fer per un mateix i
del que es pot fer amb ajuda d'altres persones o recursos. D'altra banda,
disposar d'un sentiment de competéncia personal, que redunda en la motivacio,
la confianca en un mateix i el gust per aprendre”*®. Imprescindible tot aixo per a
poder mostrar després una actitud cooperadora i solidaria, ja que, en primer
lloc, la filosofia noviolenta de la que parlarem, requereix de I'autoconeixement
en les diverses dimensions d’un mateix, per poder després, actuar de manera
pacifica per a un bé comu.

| si donam importancia, com a punt de partida, a I'autoconeixement i

reflexio sobre les propies accions, no podem deixar de parlar de la seguent

*5 Boe n. 293. Viernes 8 diciembre 2006. Pag. 43061
http://www.boe.es/boe/dias/2006/12/08/pdfs/A43053-43102.pdf
*% Ibidem, pag. 43062

17


http://www.boe.es/boe/dias/2006/12/08/pdfs/A43053-43102.pdf

competéncia: “autonomia i iniciativa personal”’, que es refereix “per una banda,
a l'adquisicio de la consciéncia i aplicacié d'un conjunt de valors i actituds
personals interrelacionades, com la responsabilitat, la perseveranca, el
coneixement de si mateix i l'autoestima, la creativitat, I'autocritica, el control
emocional, la capacitat d'escollir, de calcular riscos i d'afrontar els problemes
(...) Requereix poder reelaborar els plantejaments previs o elaborar noves
idees, buscar solucions i portar-les a la practica. A més, analitzar possibilitats i
limitacions, conéixer les fases de desenvolupament d'un projecte, planificar,
prendre decisions, actuar, avaluar el que s'ha fet i autoavaluar-se, extreure
conclusions i valorar les possibilitats de millora™’. Tot alld que té a veure amb
el pensament critic, 'analisi i la responsabilitat de les propies accions i com
repercuteixen aquestes en el mén que ens envolta. |, aixi mateix, qué es pot fer
per millorar, per aconseguir un mon on els valors universals regnin per damunt
'egoisme, el poder, la desigualtat,...

Finalment, hi ha una altra competéncia que també sera interessant
comentar: la Competéncia en el coneixement i la interaccié amb el mon fisic,
perqué es tracta de “I'habilitat per interactuar amb el mén fisic, tant en els
aspectes naturals com en els generats per I'acci6 humana, de tal manera que
es possibilita la comprensido de successos, la prediccio de consequéncies i
I'activitat dirigida a la millora i preservacioé de les condicions de vida propia, de
les altres persones i de la resta dels éssers vius. En definitiva, incorpora
habilitats per desenvolupar-se adequadament, amb autonomia i iniciativa
personal en ambits de la vida i del coneixement molt diversos (salut, activitat
productiva, consum, ciéncia, processos tecnologics, etc.) | per interpretar el
mon, cosa que exigeix la aplicacid dels conceptes i principis basics que
permeten l'analisi dels fenomens des dels diferents camps de coneixement
cientific involucrat™®. Es a dir, inclou la necessitat mundial, social i
mediambiental de pensar i actuar tenint en compte quin sera el bé comu. Ens
mostra la importancia de les actuacions de cada un de nosaltres en relacié a tot
alldb que ens envolta. De quina manera cada nin pot fer que les persones
convisquin en harmonia amb el medi ambient i la resta dels éssers vius, aixi

com, evidentment, amb la resta de sers humans.

*" Ibidem, pag. 43062.
*® |bidem, pag. 43059.
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Dit aix0, queda clar que, legalment, la proposta educativa vol fomentar
indubtablement una convivéncia pacifica de tots els sers humans i amb el medi
ambient, i una actitud critica amb nosaltres mateixos, perd encara afegirem
algunes dades meés, que refor¢caran aquest pilar fonamental per la nostra tesi.
Aquestes dades tenen a veure amb els objectius i continguts curriculars,
continguts que, com veurem ara, fan referencia directa a aquelles actituds que
hauriem de treballar i desenvolupar a I'escola.

A continuacio, i per tal de no allargar-me excessivament en els
comentaris legislatius, exposaré només alguns dels fragments que es poden
trobar actualment a la llei educativa de I'Estat Espanyol*® i que ens poden servir
com a suport en les argumentacions que estam donant a la premissa referida a
la defensa d’una educacio per la no-violencia i el seu reflex al curriculum oficial.
El Reial Decret 1513/2006, de 7 de desembre, per el que s’estableixen les
ensenyances minimes de I'Educacié Primaria, que es trova encara en vigor,
afirma que: “la seleccié dels continguts respon a consideracions de diversa
indole. En primer lloc, s'han prioritzat els continguts que contribueixen a la
consecucié dels objectius generals de I'educacié primaria i al desenvolupament
de les competencies basiques, cobrant especial rellevancia aspectes com el
desenvolupament de l'autonomia personal i la participacié social, la capacitat
d'interpretar el medi i d'intervenir-hi de forma activa, critica i independent, el
desenvolupament de les capacitats d'indagacio, d'exploracié i la recerca de
solucions a problemes relacionats amb I'experiencia quotidiana o I'adquisicio
d'actituds i valors per a un desenvolupament personal equilibrat i solidari”®®. Es
sintetitzen aqui moltes de les questions que veurem al llarg dels diferents
capitols, com per exemple l'autonomia, la participacid social, la solidaritat,...
conceptes que es recullen tots en la filosofia de la no-violéncia que veurem a

continuacio.

49 Actualment la llei educativa que esta en vigor a I'Estat Espanyol, és la anomenada LOE, Llei
Organica d’Educacié, implementada a I'any 2006; encara que el passat mes de maig (2013) es
va aprovar, sense consens, I'avantprojecte de llei, de la que pretén ser la propera llei educativa:
la LOMCE (Llei Organica de Millora de la Qualitat Educativa).

% Reial Decret 1513/2006, de 7 de desembre, per el que s’estableixen les ensenyances
minimes de I'Educacid Primaria: http://www.boe.es/diario_boe/txt.php?id=BOE-A-2006-21409
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Si continuam concretant, observam que a les diverses arees
contemplades al curriculum, i de forma continua, es fa mencié a la importancia
que ha de donar-se al desenvolupament de les actituds als espais educatius. A
'area de “coneixement del medi natural, social i cultural” es reflecteix el
seguent: “els conceptes, procediments i actituds es presenten plenament
relacionats, de manera que els conceptes apareixen normalment associats als
procediments que es requereixen per a la seva adquisicio i a les actituds que
se'n deriven. Els procediments en els aprenentatges propis d'aquesta area es
vinculen a l'observacio, a la recerca, recollida i organitzacio de la informacié, a
I'elaboracié i comunicacié d'aquesta informacio i a la reflexié sobre el procés
d'aprenentatge, com a base del métode cientific. Per la seva banda, les
actituds es vertebren al voltant de la identitat personal, la socialitzacio i la

convivéncia, la salut i el medi ambient™’

. Es reforga aixi la idea basica de
construir la propia personalitat i el propi pensament, per tal de poder actuar en
consequeéncia i afavorir aixi una convivéncia harmoniosa tenint en compte que
cada un de nosaltres formam part de la natura i que aquesta és un sistema vital
que necessita ser defensat per la comunitat humana. A més, podem observar
que cada un dels objectius contemplats al curriculum, també engloben actituds;
per exemple, a I'area de “Coneixement de medi natural, social i cultural’, es
troben exemples com aquest: "reconéixer i apreciar la pertinenga a grups
socials i culturals amb caracteristiques propies, valorant les diferéncies amb
altres grups i la necessitat del respecte als drets humans"?. Es tracta d’un
objectiu molt obert amb molt de marge d’actuacié per part de I'equip docent
perd que implica bastant més que una transmissio predicadora per part del
mestre o del llibre a I'alumne; requereix doncs, que els alumnes s’impliquin en
el descobriment d’alld que significa I'estima, la valoracié dels drets humans i el
respecte.

D’altra banda, a I'area de “Llengua castellana i literatura”, la llei explica el
segulent: “aprendre una llengua no é€s unicament apropiar-se d'un sistema de
signes, sin6 també dels significats culturals que aquests transmeten i, amb
aquests significats, de les maneres en qué les persones entenen o interpreten

la realitat. De la mateixa manera el llenguatge és un poderds instrument per

" bidem.
%2 Ibidem.
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regular la convivéncia, per expressar idees, sentiments i emocions i, en
definitiva, per controlar la propia conducta. El llenguatge contribueix aixi a
construir una representacio del mon socialment compartida i comunicable, a
'equilibri afectiu i a la integracié social i cultural de les persones”?. Aixi doncs,
es vol presentar aquesta area com a una eina necessaria per aconseguir una
convivéncia harmoniosa a través d’'una comunicacio que abasti la capacitat de
defensar els drets i de respectar al proisme.

Per finalitzar, voldriem mostrar dos exemples d’objectiu referits a aquesta
materia, on podrem observar clarament com la llei vol contemplar la necessitat
del desenvolupament actitudinal en els alumnes d’Educacié Primaria. Un
d’aquest objectius apunta el seguent: “utilitzar la llengua per relacionar-se i
expressar-se de manera adequada en l'activitat social i cultural, adoptant una
actitud respectuosa i de cooperacio, per prendre consciéncia dels propis
sentiments i idees i per controlar la propia conducta"™*. Qiiestid que esta
completament en la linia d’alld que abans explicavem en referéncia a la
necessitat del coneixement d’'un mateix per la posterior resposta empatica,
cooperativa, i respectuosa cap als altres. L’altre objectiu que plantejam diu:
"reflexionar sobre els diferents usos socials de les llengles per evitar els
estereotips linguistics que suposen judicis de valor i prejudicis classistes,
racistes o sexistes". La llengua haura de ser un mitja de comunicacié basic,
utilitzat de manera no ofensiva, només aixi la seva utilitzacidé sera correcta i es
podra parlar d’un inici de convivéncia no-violenta.

Aixi doncs, queda clar el suport legislatiu cap al treball del pensament étic i
de les actituds noviolentes dins I'escola. Totes aquestes manifestacions i
reflexions, ens indiquen nitidament, que el govern®®, s’ha d'implicar plenament

en aquesta tasca de la que parlavem anteriorment. La qual cosa vol dir, que

* Ibidem.

* Ibidem.

* Ibidem.

% E| professor Philip Pettit, compromés amb un tipus de societat defensora dels valors humans,
sustenta la seva teoria politica en “la idea de la no-dominacid, la qual descansa sobre la base
d'un Estat fort i intervencionista que la possibiliti, sense caure, ell mateix, en postures
dominadores, la qual cosa exigeix, necessariament, una ciutadania civicament formada".
Fragment extret de: RINCON, J. C. (2006) El republicanismo de Pettit y el estado ético de
Aranguren (no-dominacion y acceso a la politica desde la ética): una aproximacion formal a
ambas teorias. Revista: DERECHOS Y LIBERTADES. Numero 15, Epoca I, junio 20086, pag.
102.
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quan parlam d’'una educacié en valors, “es pretén que la politica s'humanitzi i
que amb aixd es preservin les llibertats dels individus en un marc de justicia
social i de democracia com a moral. La teoria ética del professor Aranguren és
una teoria fonamentada en la virtut politica dels ciutadans que exigeix, al seu
torn, un Estat moralment educador i una ciutadania activa i participativa"’.
Segons el professor Aranguren, perque la politica s’humanitzi i doni lloc a la
possibilitat d’'una convivéncia pacifica i a una societat on regni la justicia social,
s’ha de fomentar el pensament critic, la participacio, i I'accié dels ciutadans,
comptant, per suposat, amb que aquests ciutadans rebin una informacio

completa i transparent.

Des de la perspectiva educativa, no hi ha més sortida que la participacioé dels
mestres en 'empeny de fomentar el propi desenvolupament dels alumnes, i per
tant, la construccié de cada un dells, d’esquemes actitudinals i conductuals
sobre una bona convivencia: “formar cap el desenvolupament de les capacitats i
'adquisicid dels coneixements precisos que capacitin a l'educand per a
contemplar i revisar criticament els codis i principis morals. Desenvolupar la
intel-ligéncia practica, el judici moral, la virtut prudencial, el talant moral, per a
poder crear pautes de comportament, nous patrons de vida, nous projectes
contextualitzats, que contribueixin a la creacié d’'una existéncia millor, en 'ambit

personal i social”®

. Aquesta idea ha de formar part de la nostra proposta.
L’autor del que parlarem al llarg d’aquests capitols, Giusseppe G. Lanza
del Vasto, dedica la seva obra i bona part de la seva vida, a diferents aspectes
relacionats amb la novioléncia. Donada I'amplitud conceptual d’aquest terme
per la seva part, es poden contemplar més oportunitats per poder aplicar
aquest concepte a I'ambit escolar, per aquest motiu, i tot i que, Lanza del Vasto
no parlés extensament d’educacio, ens ha semblat un bon punt de partida per
fonamentar les bases d’un projecte educatiu per a la no-violéncia, ja que, el seu

ideari, és completament aplicable a I'ambit educatiu.

" RINCON, J. C. (2006) El republicanismo de Pettit y el estado ético de Aranguren (no-
dominacion y acceso a la politica desde la ética): una aproximacion formal a ambas teorias.
Revista: DERECHOS Y LIBERTADES. Numero 15, Epoca I, junio 2006, pag. 102.

%% LOPEZ ARANGUREN, J. L. (1984). Propuestas Morales. Madrid: Tecnos S.A. pag. 74.
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D’altra banda, em mouen diferents raons per ubicar aquest projecte a Sud-
Ameérica, concretament a Peru, on fa alguns anys vaig comencar la meva
recerca sobre I'Educacio en Valors, i posteriorment, la seva posada en practica.
Alla vaig poder descobrir la possibilitat que oferia als nins aquest tipus
d’educacid, i vaig entendre la necessitat de la transversalitat del component étic
i actitudinal al curriculum, és a dir, a I'escola.

L’any 2002, la ONGD Ayne-Peru, em va oferir 'oportunitat de dur a
terme un Projecte educatiu al Peru, concretament al nord del pais, a una aldea
ubicada a prop de la costa, anomenada Pueblo Nuevo, no molt lluny de
Chiclayo®. El projecte rebia el segiient nom: “Curs de Formacié Permanent del
Professorat en Educacio en Valors a través de Metodologia Activa”. Segons els
objectius estipulats, el curs perseguia basicament dues finalitats:

-Capacitar als docents d’Educacio Inicial®

i d’Educacié Primaria en aspectes
didactics i metodologics per poder dur a terme una educacié en valors en les
diferents arees curriculars.
-Establir un marc de cooperacié entre els Centres Educatius d’actuacié® i els
projectes de “Escuelas para la paz”’ (en Pueblo Nuevo i Santa Rosa®?) per a la
creacio conjunta d’espais i programes educatius i ludics per a la infancia.
La investigacio sobre temes relacionats amb l'educacié en valors em
dugueren cap a la novioléncia i el lligam que aixd podria tenir amb I'educacio.
La posada en practica del curs, va tenir molt bona acceptacio pels
mestres de la zona, ja que pogueren descobrir la possibilitat d’aplicar diverses
alternatives a les estratégies tradicionals més utilitzades al pais (que

majoritariament, son les que també s’utilitzen al nostre Estat). La resposta dels

% Es tracta d’'una ciutat situada al nord-oest de Peru, al departament de Lambayeque, molt a
prop de la costa de 'ocea Pacific. Es, aixi mateix, la 4a ciutat més poblada del pais.

% | "Educacio Inicial, equival a 'Educacié Infantil del sistema educatiu de I'Estat Espanyol.

®1 Es tracta de tres Centres Educatius que es trobaven a la zona de Pueblo Nuevo.

%2 Santa Rosa és una aldea més petita que Pueblo Nuevo. A I'any 2002, quan es va posar en
marxa el projecte, feia un any que els seus pobladors podien utilitzar el sistema electric, pero
encara no es podia gaudir d’aigua corrent.
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alumnes va ser molt positiva i el que més valoraren els mestres respecte dels
seus discents, fou: la millora en la relacié6 amb els companys, en la facilitat per
aprendre, una major motivaci6 davant les propostes del docent i un
desenvolupament positiu de l'autoestima. A més, els mestres manifestaren
també que la seva implicacié i ganes de fer feina havien augmentat
considerablement, sentint que la seva tasca tenia molt més sentit que abans.
Aquesta resposta, va provocar que el seguent repte fos un projecte cimentat en
teories sobre la no-violéncia, i donat que Lanza del Vasto abasta una amplia
concepcio d’aquest terme, fou l'autor elegit per fonamentar dit projecte. A partir
de les seves teories, i la seva filosofia de vida, podriem establir unes arrels que
donessin vida a una educacio per la no-violéncia.

El plantejament era: si els valors, necessariament, s’haurien d’incloure
en les programacions didactiques dels mestres, ;per qué no enfocar-ho des
d’'una perspectiva de la novioléncia, si aquesta engloba practicament tot alld
que té a veure amb els valors universals? D’altra banda, la metodologia activa
també era un punt molt rellevant per poder-ho dur a terme, ja que implicava la
participacio directa del alumne, i amb aix0, la valoracié de la persona, de
I'afectivitat, del component ludic, la recerca del creixement personal, de
'autoestima, la promocié d’una actitud positiva, d’'una valoracio dels altres i del
respecte al proisme i al medi,... Es a dir, aquelles qliestions relacionades amb
I'educacio en valors i actitudinal, que hem vist anteriorment quan citavem la
legislacié espanyola. Seguint el fil de “la valoraci6 de cada persona”, ens
capficarem en el concepte d’Atencié a la Diversitat®®, i per tant, continuament
haurem de tenir en compte, que quan pensam en aquesta proposta d’Educacio
per la Novioléncia, ho estam fent des d'una una perspectiva d’Escola
Inclusiva®.

Aixi doncs, el contacte amb persones implicades amb aquest tema i amb
I'educacio, va ser notable. Aquesta relacio i aquest interés comu pel tema, s’ha

mantingut al llarg dels anys, per aquest motiu, la possibilitat que se m’ofereix

% Entenent aquest concepte com a aquella atencié educativa a la que tenen dret cada un dels
nins dins d'una aula, tenint en compte les necessitats, caracteristiques, capacitats,
competéncies, estils d’aprenentatges i interessos de cada un d’ells.

% On tenen cabuda tots els nins i nines, als quals se’ls hi ha d’oferir una igualtat d’oportunitats
per tal de desenvolupar-se de la manera més Optima possible, sense cap tipus de segregacio ni
discriminacio.
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per dur a terme un projecte educatiu basat en la no-violéncia, €és molt major a
alguna escola de Lima (on es troben aquelles persones que mencionava
anteriorment) que a Mallorca.

En general, el cos docent perua, esta molt sensibilitzat amb tot el que es
relaciona amb I'educacié en valors, ja sigui per la seva formacié®, ja sigui pels
conflictes socials® que es pateixen al pais. Per aquesta rao, la seva
disponibilitat davant una proposta d’aquesta indole, és excel-lent, i aixd fa que
la predisposicio a cooperar amb el projecte sigui immillorable. Afegit a aixo,
trobam que la legislacidé peruana, al igual que l'espanyola, també esta
emparada per una fonamentacid no-violenta: “L'Educacid6 Basica esta
destinada a afavorir el desenvolupament integral de I'estudiant, el
desplegament de les seves potencialitats i el desenvolupament de capacitats,
coneixements, actituds i valors fonamentals que la persona ha de tenir per
actuar adequada i eficagment en els diversos ambits de la societat”®’. Aquest
article de la llei educativa peruana, ens indica que al sistema educatiu, s’haura
de recolzar tot allo que defensavem als paragrafs anteriors en relacié a la
necessitat de fomentar el desenvolupament i la construccié de les actituds i els

valors, és a dir, d’'una educacio étic-social.

A tot el que hem comentat, hauriem de sumar I'aspecte emotiu: Com ja he
dit, el fet d’aprofundir en el tema de I'educaci6 en valors, va despertar en mi la
creenca en la possibilitat d'un mén més etic i millor, i la via per aconseguir-ho,
seria 'Educacio. Podriem dir que vaig sembrar alla una llavor educativa de la
que no puc deixar de tenir cura, i bona part de les arrels, pens que estaria bé

regar-les al seu lloc d’origen.

%% Es tracta de professionals que coneixen bastant bé els seu curriculum educatiu oficial i la
relacié amb el tema que ens ocupa. Aquesta relacié la trobam a molts de punts del document
oficial i, en general, la implicacio és significativa.

% Pobresa, delinqliéncia, violéncia, xenofobia,... Aspectes que, en realitat, també podem trobar
al nostre Estat, encara que de vegades, de manera emmascarada.

%7 Articulo 29 del Reglamento General de Educacién N° 28044. (juliol 2003)
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A la present investigacio es plantejara la possibilitat de dur a terme un
programa educatiu, elaborat a partir d’'unes bases fonamentades en la filosofia
no-violenta de I'autor Giusseppe G. Lanza del Vasto. Aqui es contemplara tota
la seva obra que, com podrem veure, és molt extensa i no sempre, facil de
trobar ni d’entendre, degut al llenguatge que en ocasions utilitza i també a la
dificultat per trobar els seus llibres bé en catala o bé en castella. La primera
passa per realitzar dita investigacio, fou, per una banda els seus escrits, les
seves vivencies i les seves accions no-violentes, i d’altra banda, recercar
informacio sobre I'autor des de I'analisi i descripcioé d’altres autors. Una vegada
es va comengar la investigacio, fa gairebé deu anys, ens adonarem de la gran
quantitat d’influencies que va rebre Lanza del Vasto, ja que es tracta d'un
personatge amb moltissimes inquietuds socials i filosofiques; un pensador
amant de la lectura, summament interessat pels classics i per les teories de
diversos intel-lectuals d’altres temps i actuals. Llavors, no bastava ni molt
menys, amb analitzar només el seu ideari, sind6 que haviem de relacionar-ho
amb l'origen d’aquest i reflexionar sobre els ciments que ho sostenien. Aixi
doncs, com a continuacio veurem, el capitol que ens parla sobre les influéncies
de Lanza, és necessariament molt extens. Mohandas Gandhi sera el principal
punt de partida del seu plantejament no-violent, per aquest motiu, la bibliografia
utilitzada referida a aquest autor i propia d’ell mateix, ha estat basica per poder
comprendre les propostes de Lanza del Vasto. Aixi mateix, i com hem vist
anteriorment, sera interessant lligar-ho amb les tendéncies actuals sobre la
novioleéncia i sobre el que I'educacié enclou sobre aquest tema. Una vegada
coneguda la seva obra, hem trobat de rellevant interés aprofundir en la seva
iniciativa de formacié de Comunitats per a la no-violéncia constituides dins
'anomenat “moviment de I'ARCA”. Una de les principals raons, sera la
importancia del tipus de vida que es du a terme a aquestes, ja que, futurament
es podria contemplar com a referéncia d’actuacié i convivéncia a I'escola, tenint
en compte que, com hem exposat abans, la obra escrita d’aquest autor, només
menciona en moments puntuals I'Educacié com a tema a tractar. La presa de
contacte va arribar primerament a través de les noves tecnologies (sobre tot
internet: correus electronics, pagines web,...) i finalment, mitjangant entrevistes

telefoniques i directes. Gracies a aix0, hem pogut apropar-nos més a la figura
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del nostre autor, ja que, a través de tantes fonts diferents, el seu personatge i el
seu pensament ens podia semblar que seguia viu i molt a prop.

Finalment, als darrers capitols, s'exposara el desenvolupament practic
d'allo que s'ha conclos en la investigacid prévia, de manera que podrem
analitzar en quina mesura ha estat possible relacionar les bases tedriques de
Lanza del Vasto amb una aplicacio practica d'Educacio per a la novioléncia.

Som conscients, d'igual manera, que la dificultat de I'aplicacié d'aquest
programa, estara sobretot en I'avaluacié dels resultats, ja que, el fet de treballar
principalment amb actituds, ens du a un analisi de resultats molt més qualitatiu
que quantitatiu. D'aquesta forma, i com es podra veure en la finalitzacio
d'aquesta tesi, la manera de presentar el producte sera molt descriptiva,
relacionant allo que es pretén i que s'estudia al marc més tedric, amb els

resultats obtinguts durant i després de la implementacié del projecte.

L’elaboracié dels seguents capitols, no hagués estat possible sense el suport de
diverses persones que han estat al meu costat. En primer lloc, voldria agrair les
seves orientacions, la seva ajuda, i sobre tot la seva confianga, al meu director i
guia, Toni Colom, sense el qual, tot aixdo hagués estat una simple quimera. A la
meva nina Silvia, per donar-me l'energia en els moments que més ho
necessitava. A la meva familia, en especial a Miquel i ma mare, que m’han
acompanyat i m’han donat tot el seu extraordinari suport incondicional durant
aquesta aventura; sense oblidar-me, esta clar, del meu pare, els meus germans,
cunyats i en general, tota la familia. Agrair també la paciéncia i comprensié de
les meves nines de “sa comuna” i dels amics, i sumant-me a aquest agraiment,
valorar també I'ajuda i acompanyament de les meves “fairies”, na M. Magdalena i
Paloma que sempre estan alla, i també la de na Margalida, en Lluis i na Catalina.

Vull tenir aqui present el suport rebut per part del personal del CESAG i la
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flexibilitat de la instituci6 davant les meves condicions. Gracies també a
I'hospitalitat de Mario G. i les seves aportacions, a Emilio A., Félix S. i Alfred F.
per ajudar-me a completar aquesta historia. En darrer terme, voldria agrair
profundament tot el que m’han ensenyat els companys del Peru i el fet de rebre
la meva persona sempre amb els bragcos oberts i amb ganes de compartir
experiéncies educatives, especialment a la ONG Ayne-Peru, al professorat de la
I.E. Santa Rosa de Ancon, i a la meva amiga i col-lega, Liliana que sempre esta

al meu cor. Gracies a tots i a totes.
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Parlar de Lanza del Vasto suposa parlar d'un home que ha sabut viure
nombroses experiéncies a diferents parts de mon, d’'un home cosmopolita amb
uns principis molt clars, un home que creu en la vida i en el ser huma, un
lluitador incansable per la pau. Claude-Henri Rocquet deia d’ell: “La trobada
amb Lanza del Vasto és una de les gracies majors de la meva vida. Si als
meus vint anys no hagués conegut a aquest home, la seva llum, la seva
ensenyanga, i la seva paciéncia cap el jove que jo era, hagués tengut
coneixement del antic i viu cami de 'home?, hagués comencat a obrir els ulls
en la nit interior?, hagués sabut dissipar la mentida de la inepta violéncia?”'?*.
A aquest apartat, mostrarem també les vivéncies, els fets i les accions que
designen a G.G. Lanza del Vasto com a un dels portaveus de la no-violéncia a
Occident. Aixd ho fara a través d’una série de denuncies i iniciatives que
veurem a continuacié. Partint d’'una fervent critica al funcionament del sistema
politic, econdmic i social; i respectant i valorant sempre a la persona, per
aquest motiu, Lanza adverteix: “per no odiar a ningu, odiaras moltes coses”'?*°,
volent dir que el fet d’estimar al proisme, fa que s’odiin tots aquells aspectes
que el feren, el fan sofrir, el sotmeten, o el converteixen en victima.

Doncs bé, en aquest capitol volem fer, en primer lloc, una revisié dels
fets historics que contextualitzaren la seva vida; de tota manera no volem fer
ara i aqui un simple marc historic perquée tanmateix el motiu cabdal del nostre

treball és Lanza del Vasto. Per tant, plantejarem uns fets i uns temps, donant a

1248 | ANZA DEL VASTO, G. (1981a). Les facettes du cristal. Paris: Centurion, prololeg. Publicat

també a: Tercer Planeta, nUmero 4. Cuadernos para una alternativa no-violenta. Gipuzcoa,
pag. 3.

1249 | ANZA DEL VASTO, G. (1958). Principios y preceptos del retorno a la evidencia. Buenos
Aires: Sur, pag. 18.
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la vegada noticia del nostre autor malgrat sigui de forma purament conjuntural.
Sera després, en un segon apartat a on, de forma més sistematica, perd també
prou resumida, donarem compte dels fets més importants de la seva biografia a
la vegada que també incidirem en els llibres i escrits més fonamentals que va

anar publicant.

1.1. Marc historic i fets contextuals.

Com ja sabem, Lanza del Vasto va néixer a principis del segle XX al sud-
est d’ltalia. Una década abans del seu naixement, havia esclatat a lItalia

I'escandol de la banca'®®

en el que s’involucrava a diferents politics, entre ells,
el Cap de Govern, Francesco Crispi'®®': “Giolitti"®* va lliurar al President de la
Cambra dels Diputats un informe conegut com el plico Giolitti, on es recollien
una serie de documents, incloses cartes particulars, que inculpaven a Crispi i
la seva familia en I'escandol de la Banca Romana”'?>®. Crispi deixa el poder,
perd el va reprendre per dur a terme el seu segon i darrer mandat, en el que
s’interessaria per les relacions exteriors, aprofitant que lItalia formava part de la

1254

Triple Alianga™>", pero se li va criticar durament per la seva actitud violenta

1250« a crisi econdomica va acabar arrossegant amb ella a nombrosos bancs.(...) La causa de

tot allo estava en que el sistema bancari italia no era el més adequat als objectius proposats
per I'Estat, en el sentit de crear rapidament un fort aparell industrial davant el restringit mercat
de capitals. Els bancs més importants havien adoptat el costum de concedir préstecs a llarg
termini a entitats privades i comprometre els capitals en nous negocis. Aixdo comportava el risc
d’una llarga immobilitzacié de fons i I'inconvenient de fer dependre la mateixa existéncia de la
banca, del bon éxit de determinades especulacions (...) L’escandol de la Banca Romana va
deixar a la societat italiana un llarg rastre de desconfianca cap als responsables del Govern i
els politics en general”. Extret de: GARCIA, F. (1993). Historia de las relaciones entre Espafia e
Italia. Madrid: C.S.I.C., pag. 17.

251 Francesco Crispi va ser Cap de Govern d’ltalia durant dos periodes no consecutius: de
1887 a 1891 i de 1893 a 1896.

1252 Giovanni Giolitti, va ser inspector de finances des de 1873 fins 1882. Va ser anomenat
Conseller d’Estat. Els seus estudis sobre economia i els seus coneixements sobre hisenda, el
varen convertir en ministre de finances i posteriorment, a 'any 1892, en Cap de Govern. Un
segon periode de Govern es va iniciar a I'any 1901 i acaba amb el comengament de la | Guerra
Mundial.

1253 GaRCiA, F. (1993). Historia de las relaciones entre Espaiia e Italia. Madrid: C.S.I.C., pag.
74.

1254 Coalicio des de 1882 entre Alemanya, Imperi Austro-hongarés i Italia.
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contra alguns paisos, especialment cap a Franga, a més d’utilitzar sovint, la
forca militar i les sancions contra el poble italia davant qualsevol intent de
manifestar el desacord contra el govern'?*®.

L’any 1901, any en el que Lanza del Vasto va néixer, comengava un nou
mandat de Giovanni Giolitti, mandat que va conserva fins l'any 1914: el
comengament de la | Guerra Mundial. Giolitti va dur al seu pais a la guerra

contra els turcs'?®®

per la possessio de Libia, perd a la | Guerra Mundial, es va
posicionar de forma neutral, encara que si és cert que va donar suport a la
Triple Entente . Amb la finalitzacié de la guerra, tornara al poder, perd degut a
les dificultats per controlar la tensié social que es desenvolupava al pais, i
frenar 'auge del feixisme, Giolitti abandonara el poder. La seva marxa d’ltalia,
coincidira amb nombrosos disturbis provocats sobretot per 'ambicioé del poder,
les manifestacions antibel-licistes (referides a la guerra de Libia), i 'extremisme
en les ideologies politiques'®’.

Parlant de I'emigracié d’ltalia per part de la familia de Lanza del Vasto,
podria paréixer que d’aquesta manera, s’allunyaria de conflictes violents, pero

1258

la seva mudanca amb la seva familia a Franga, fara que es trobi de ple, i

només amb dotze anys, amb una situacié de guerra: la | Guerra Mundial.

Aquest conflicte armat, es va produir basicament entre Franga juntament amb

1259

els seus aliats (Regne Unit de la Gran Bretanya, Irlanda, i Imperi Rus; tot

d’una s’incorporaren també Seérbia i Bélgica) i Alemanya i els seus aliats'*®

(Imperi austro-hongarés, Imperi Otoma i Regne de Bulgaria ). El final de la

2% Informacio extreta de: DUGGAN, C. (1996). Historia de Italia. Cambridge: Cambridge

University Press.

'2%¢ Guerra que va tenir lloc entre I'lmperi otoma i el Regne d'ltalia. La guerra italo-turca o la
guerra de Libia, va durar un any, des del 1911 al 1912. Comenga quan I'exércit italia envai las
provincies otomanes de Tripolitania y Cirenaica que constitueixen la Libia actual, amb la
repercussio de continus episodis bél-lics entre paisos europeus i 'imperi otoma, per fer-se amb
el territori.

1257 estiu de 1914 va tenir lloc el que s'anomena la Settimana rossa (setmana roja). Durant
una setmana, tengueren lloc manifestacions anarquistes contra el bellicisme, fets que
provocaren fortes repressions en els manifestants, fins al punt de resultar mortes tres persones
degut als tirs dels carabnieri (policia militar per a la seguretat interna d’ltalia)

1258 En els primers quinze anys del segle XX, “uns quatre milions de persones (majoritariament
joves obres rurals) varen deixar el sud d’'ltalia i emigraren a I'estranger, sobretot als Estats
Units”. Extret de: DUGGAN, C. (1996). Historia de Italia. Cambridge: Cambridge University
Press, pag. 247-248.

125 Bandol anomenat “Triple Entente”.

1260 Bandol anomenat Poténcies Centrals de la Triple Alianga.
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guerra tengué lloc 'any 1918 amb victoria de Francga, fet que va permetre que
recuperas les provincies de Alsacia i Lorena, annexionades a Alemanya des de
la guerra franco-prusiana. Pero, analitzant les repercussions, les
infraestructures de Franga quedaren, en comparaci6 amb Alemanya, bastant
meés destrossades. | aixi Lanza continuara la vida a Franga a partir de 1918, en
les condicions propies d’'una postguerra: ciutats desolades, déficit economic,
families rompudes, dolor,...

L’educacio basica de Lanza del Vasto, té lloc a Paris, i rep una educacio
tradicional a una escola tradicional. Perd a 'any 1921, comengara els estudis
universitaris a Floréncia per continuar-los i finalitzar-los a la Universitat de

Pisa'2¢’

. Cal dir, que en aquells moments, Italia era un regne i el rei que es
trobava al tron durant la infancia i joventut de Lanza de Vasto, era Victor
Manuel 111'*2 qui regna de 1900 fins 1946, i qui, mentre el nostre autor es
trobava estudiant a la Universitat, nombraria a Benito Mussolini com a 1r
Ministre. El rei volia “deixar a les seves mans la formaci6 d’'un Govern de

Coalicio”'?%3

, aix0 succeia a I'any 1922.

Com a reacci6 a les manifestacions anarquistes i sindicals que
condemnaven la societat liberal-democratica, comenca a alimentar-se la
ideologia dretana, principalment pe part dels burgesos i els militars, el que es
denominaria feixisme: “davant aquesta situacio, la burgesia es llanga als bragos
de I'tinic moviment que assegurava I'enfrontament obert contra el socialisme i
que podia encarregar-se d’allo que la policia, legalment, no podia fer (...) De
manera que les autoritats miraven cap a un altre costat per fer com que no
veien els excessos dels feixistes quan comengaren a amenacar, assaltar,
inclus assassinar a militants socialistes. D’aquesta forma, Italia es va converti
en un camp de batalla que degenera en dos consequéncies transcendentals:
en primer lloc, la burgesia s’espanta tant que va comengar a recolzar

1264

econoOmicament al Fascio™="", cosa que va repercuti en el creixement del

1281 Universitat publica considerada una de les Universitats més antigues del mon; fundada a

I'any 1343 pel papa Climent VI.

1262 Rei d'Italia i Albania i emperador d’Etidpia.

1263 SASSOON, D. (2008). Mussolini: y el ascenso del fascismo. Madrid: Critica, pag. 7.

1264 Terme utilitzat en aquella época historica, per referir-se al moviment feixista d’origen
autoritarista.
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moviment (...)"'?®°. La qual cosa ens indica, que la terra on va veure néixer a
Lanza del Vasto i ara l'acollia novament, era semblant a un polvori, on es
respirava un aire de por, de colera i fins i tot, de sang. Quan Lanza va partir
rumb a Orient, el militar Mussolini, que s’havia convertit en un dictador, encara
es trobava en el poder.

L’arribada de Lanza del Vasto a la india, coincidia amb la demanda dels
ciutadans indis per a la independéncia de la india, ja que aquesta, seguia
dominada per I'lmperi Britanic. En realitat, la colonitzacié dels britanics a la
india, comenca a I'any 1757 a la batalla de Plassley, després de derrotar a Siraj
Ud Daulah, Nabab'?®® de Bengala, Bihar i Orissa. El final d’aquest regnat,
suposara el domini de la Companyia Britanica de les indies Orientals,
primerament a tota la zona de Bengala i poc a poc per tot el sud d’Asia. L’any
1813, el Parlament britanic exigia als indis nombrosos impostos per solventar
aspectes publics tant a orient com a occident.

L’any 1850 ja tenien sota el seu domini a practicament tot el
subcontinent indi. Perd no va ser fins I'any 1857, quan un grup de soldats indis
es va rebel-lar, que la india no va passar de pertanyer plenament a la Corona
Britanica en lloc de ser sotmesos només per la Companyia Britanica. Aquesta
dominacio va tenir repercussions substancials en el territori indi i en les seves
gents: “els britanics destruiren la civilitzacié hindu quan desferen les comunitats
natives, al arruinar per complet la industria indigena i al anivellar tot alld que
era gran de la societat nativa. Les pagines de la historia de la dominacié
anglesa a la india tot just ofereixen alguna cosa més que destruccions”?®’.

A l'any 1937, quan Lanza de Vasto arriba, el moviment independentista
liderat per Mohandas Gandhi, ja té ressd arreu del mén, on comencen a
coneéixer, la situacio injusta que pateix el pais. Faltaven poc més de deu anys
per aconseguir la preuada independéncia. Perd0 a més d’aquesta situacio,

1268

Lanza es troba amb el sistema injust i jerarquic de castes que els defensors

de la no-violéncia també denunciaven, perd que era inevitable observar, ja que

1255 BOLINAGA, |. (2007.) Breve historia del fascismo. Madrid: Nowtilus, pag. 24.

1266 Carrec o titol equivalent al de un governador o un virrei.

1287 MARX, K. (2001). Futuros resultados de la dominacién britanica en la india. Marxist Internet
Archive. Escrit per Karl Marx el dia 22 de juliol de I'any 1853 i publicat per primera vegada al En
el New York Daily Tribune N° 3840, del 8 de agosto de 1853.

1268 Especificat al capitol 2, a I'apartat de Mohandas Gandhi.
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suposaven molts de segles de tradicio i un aspecte que es trobava inclos dins
la practica religiosa de I'hinduisme.

Tambeé es va adonar de I'odi i els conflictes generats per aquest odi que
es desenvolupava arrel de la pertinengca a diferents religions: la hindu i la
musulmana. Aquest va ser un front obert durant tota la vida de Gandhi: I'intent
d'unir a les persones d'una religi6 o d'una altra; per0 no ho va poder
aconseguir. Degut a aix0, Gandhi deia que la seva vida havia fracassat. Tot i
aixi, Lanza es queda meravellat de la puresa de la gent i el tipus de vida que
duien: senzill, espiritual i huma. Aquest tipus de vida que després defensara en
els seus escrits i a la seva filosofia.

Poc després del seu retorn d’Orient, la Il Guerra Mundial sorprendra a
Lanza del Vasto, tant a Italia com a Franga. Aquest conflicte bél-lic va tenir lloc
entre 1939 i 1945, i varen estar involucrats nombrosos paisos arreu del mon de
manera directa o indirecta (proporcionant armament, enviant alguna tropa,....),
entre ells, totes les “grans poténcies”. S’enfrontaven els Aliats (Gran Bretanya,
Franca, Poldnia, Canada, Sud-africa, Australia, Nova Zelanda,... i també els
Estats Units després de l'atac de Pearl Harbor per part de Japé i la Unid
Sovietica que va rompre el seu pacte amb Alemanya quan va rebre la invasio
d’aquests) contra les Poténcies de I'Eix (Alemanya, Italia, Japo, i altres paisos
que es varen veure pressionats per Hitler com Hongria, Bulgaria, Romania,...).

Com podem observar, les dues nacions que Lanza podia considerar el
seu niu, es trobaven lluitant a bandols contraris. Estant ell a Franga, es va
veure obligat a allistar-se, perd ho va fer servint d’ajuda com a camiller
(d’aquesta manera podria evitar utilitzar la violéncia i podria donar qualque
suport a la vessant humana). Prest, Franca va ser derrotada per Italia, pero
continuaren la resisténcia a la ocupacié alemanya'®®. Finalment, foren els
Aliats els que sortiren “victoriosos” (si €s que es pot anomenar aixi el resultat
d’'una guerra). Aquesta guerra és considerada la més sagnant de la historia de
la humanitat amb més de 150 milions de persones mortes (militars i civils),
aproximadament un 3% de la poblacié d’aquells moments.

Una vegada acabada la guerra i, amb aix0, el feixisme de Alemanya i

Italia, la reconstruccid del mén no era tasca facil: la manca de solidaritat, el

1269 Es tracta de la anomenaa Franca Lliure, que consituiren fora de Francga, la Ressistencia
Francesa.
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recel i 'odi, estaven latents i formaven part d’alld que Lanza volia eliminar a
través de la seva proposta. Perd malauradament, i afegint llenya a la foganya
en la que s’havia convertit el nostre mon, 'any 1954 s’enceta la guerra d’Algéria
i Franga'°. Algéria estava sota el domini dels gals des de feia més de cent
anys, (des de I'any 1830, que passa de la dominacié turca a la francesa). L’any
que comenga aquesta guerra, Algeria es trobava en un context de feble
industrialitzacio, encara que s’estava donant una multitudinaria emigracio cap
als nuclis urbans “associada a la destruccié del mén rural i la postura que els
colons adoptaven en aquesta zona.

“L’emigracié algeriana cap als grans nuclis urbans i la creacié de bosses
de poblacié marginada va donar lloc a una situacié de dualisme social, i la
poblacié europea contribuia a reforgar la segregacio entre colons i natius (...)
La poblacié nativa vivia continuament vexada i explotada (...) La situacio de
discriminaci6 a l'ambit educatiu, anava acompanyada duna taxa
d’analfabetisme que mostrava diferéncies abismals entre ambdues

comunitats”'?""

. L’any 1954, va néixer a Algéria el Comité Revolucionari per la
Unitat i 'Acciéo (CRUA), i aquest mateix any, al mes d’octubre es fundara el
Front d’Alliberament Nacional (FLN) i es crea també I'Exércit d’alliberament
Nacional (ALN). Després d’aix0, es decidi iniciar la Revolucié argelina.

La durissima repressio francesa, no es va fer esperar. Des dels inicis de
'ocupacio s’havien estat violant el drets humans dels algerins i dut a terme
tortures; perd ara, la repressid encara agreujaria més aquesta situacio.
D’aquesta manera, com hem explicat abans, Lanza del Vasto i la Comunitat de
I’Arca, decideixen denunciar els successos que estaven esdevenint. La guerra
dura vuit anys, durant els quals, Franga passara per les mans de diferents
presidents: I'any que s'inicia la Revolta, acabava d’arribar al poder, el president
René Coty, qui es va veure desbordat per la situacié d’inestabilitat politica que
vivia el seu pais, a punt de esclatar una guerra civil, i d’altra banda, I'algament

algeria; per aquest motiu, sol-licita que el militar Charles de Gaulle ocupés el

1270 | a informacié sobre aquesta guerra ha estat extreta de: UsALL, R. (2004). Algeria viura!:

Franca i la guerra per la independéncia algeriana (1954-1962). Valéncia: P.U.V. (Universitat de
Valéncia)

21 UsALL, R. (2004). Algéria viurd!: Franca i la guerra per la independéncia algeriana (1954-
1962). Valéncia: P.U.V. (Universitat de Valéncia), pag. 49-50-51.
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lloc del Primer Ministre I'any 1958, i, d’aquesta manera Charles de Gaulle es va
convertir en el successor de Coty.

La guerra amb Algéria durava ja 4 anys, i es prolonga 4 més plens de
batalles i sang. Finalment, Algéria s’independitza de Franca a I'any1962. Pero
com sabem, alguns centres de reclusos de Franga, o camps de concentracio
d’algerians, no desapareixeran fins I'any 1981, any en que Lanza del Vasto,

mor.

1.2. Aproximacié a la vida, accions i bibliografia de Lanza del Vasto.

Encara que el coneixem amb el nom de Lanza del Vasto, el seu vertader
nom era Giuseppe Giovanni Luigi Enrico Lanza di Trabia-Branciforte. Va néixer
el dia 29 de setembre de I'any 1901 a San Vito dei Normanni'?"? (Italia), a prop
de la mar, pertanyent a una de les families més antigues d’ltalia; encara que ell
sempre es va considerar “internacional” de naixement. Els origens es remunten
al primer marqués del Vasto i als princeps Lanza di Trabia . D’aqui el seu nom:
Lanza del Vasto, utilitzat per ell des de molt jove'?”. Fill de pare sicilia i mare
belga, molt petit va aprendre, a més de litalia, el francés i I'anglés, i més
endavant es va dedicar a estudiar llati. Als dotze anys, marxa a Paris juntament
amb la seva mare, Anne-Marie Nauts-Oedenkoven, i els seus germans'?™*
petits, Angelo i Lorenzo, on cursara els seus estudis de batxillerat, i fins I'any

1920 no tornara a ltalia. Al 1921 comenca els seus estudis de filosofia a Pisa,

1272 Es tracta d’'una ciutat petita (actualment té uns 19.900 habitants), situada a la provincia de

Brindisi (regié de Pulla) al sud-est d’ltdlia. L’origen del poble es remunta a 'Edat Mitjana, a
finals de segle X. Probablement originada per una colonia d’esclaus immigrants d’Eslavonia
(Croacia) que fugien dels seus perseguidors, els sarrains (musulmans provinents de zones
desertiques). Encara que altres teories asseguren que la ciutat va s fundada pels normands
Bohemundo d’Hauteville.

23 Informacio extreta de: LORENTE, R. (agost 1986). article: Lanza del Vasto. Publicat a la
Revista Album Letras-Artes al nimero 4, pag. 86-88 i de I'entrevista que realitza el periodista
Joaquin Soler Serrano a G. G. Lanza del Vasto al programa “A fondo” emés a rtve a I'any 1979.
1274 L’any 1911, el pare de Lanza del Vasto, Don Luigi Lanza de Trabia-Branciforte, abandona
la familia.
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on tendra 'oportunitat de llegir a molts dels que seran les seves influéncies i de
descobrir la seva vocacié com a literat.

Estudiant a Italia, escriura el seu primer llibre, molt poc conegut, publicat
anys després a Paris: Ballades libres aux Dames du temps présent 2™, del
qual no existeix traduccio al catala ni al castella. Es tracta d’un llibre de poemes
en el que encara no podem trobar el seu propi estil, el mateix que passa amb el
segon llibre, també de poemes, escrit en italia i titulat: Conquiste di Vento?"®,
en el que ja comencga a plantejar la necessitat d’escoltar per poder comprendre
i meditar. Aquest mateix any, publicara una altra obra, aquesta vegada de
geénere teatral, titulada Fantasia Nocturna. Cal dir que en aquestes dues obres,
ja signa amb el nom de Lanza del Vasto. En juny de 1928 es doctora en

277 amb la tesi Les approches de la trinité spirituelle*?’®. En ella fa un

estudi al voltant de la Santissima Trinitat influit per Sant Tomas de Aquino'’®,

Filosofia

autor que fara que Lanza passi, de no tenir cap afinacio religiosa, a combregar
amb la fe cristiana. La triada dels factors espirituals: sensibilitat, enteniment i
voluntat, plantejades per S. Tomas de Aquino, seran la base de la seva tesi.
L’any 1931 torna a Franga després d’haver realitzat alguns viatges a
Alemanya. Tant a Italia com a Franga, sentira la necessitat de viure amb el que,
materialment, només sigui imprescindible, i dura a terme alguns dejunis vivint
amb els més pobres i realitzant treballs manuals a granges i mercats'?°.
Durant aquests anys seguira treballant en la seva proposta filosofica de caire
social i es relacionara amb altres pensadors com Gabriel Marcel, Maurice de
Gandillac, Simone Weil, Luc Dietrich ... tots ells considerats com a homes

brillants al camp de la filosofia francesa.

1273 Escrit a 'any 1923. Es podria traduir com: “dones que caminen cap a I'actualitat”.

Escrit a 'any 1927. | publicat a Floréncia, lloc on va viure en acabar la carrera de filosofia.
Es podria traduir com a “la conquista el viento”.

2’7 |Informacié extreta de la web oficial de: Association des Amis de Lanza del Vasto
(Associacié del Amics de Lanza del Vasto): http://www.lanzadelvasto.fr/ i del llibre: MORALES J.
J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia.

1278 “Aproximacions a la Trinitat Espiritual”

Filosof i tedleg catolic italia del s. XIII. Influi en Lanza del Vasto en les seves reflexions
sobre religid i rad, perd també en el estil literari.

1280 Informacio extreta de: LORENTE, R. (agost 1986). article: Lanza del Vasto. Publicat a la
Revista Album Letras-Artes al nimero 4, pag. 86-88.

1276

1279
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1281, que la no-violéncia la va veure

Diuen el seus amics i coneguts
reflectida abans de anar-se a la india, a les benaurances'®®>. Va ser un gran
estudios de I'Evageli, d’aqui la seva primera inclinacié mistica i cristiana, tant és
aixi, que I'any 1951 dedica un llibre sencer a aquest estudi: Commentaire de
I'Evangile, traduit al castella amb el nom de Comentario del Evangelio. Es
tracta de comentaris alimentats de I'experiéncia interna viscuda a alguns paisos
orientals i recollits per alguns dels seus deixebles i companys: “El Comentari de
'Evangeli no forma part de I'obra literaria de Lanza del Vasto, siné que pertany
a la seva ensenyanca oral. No estava destinat a la publicacio i es dirigia a un
grup petit de fidels companys, els quals, per posar en practica la seva doctrina i
alliberar-se de compromisos, abusos, i encadenaments del moén actual,

s’agruparen al seu voltant en el treball manual”'??

. | és precisament d’aquesta
primera experiéncia als paisos orientals, de la que parlarem a continuacio. Pero
abans de partir, escriura un llibre amb una historia com a minim original:
Judas'®*. En ella narra les reflexions i dubtes que martiritzen a Judes després
d’haver entregat a Jesus als summes sacerdots a ’'Hort de Getsemani.

Cridat per la filosofia de la no-violencia duta a terme per M. Gandhi,
Lanza decideix partir a la india per conéixer al que més tard seria el seu
mestre. Volia que el revelas la veritat de la no-violéncia, el perquée dels
conflictes humans i la manera de solventar-los; volia resoldre els problemes
d’Occident. Aixi ho explica al seu llibre Pelegrinatge als origens, quan explica el
que responia als ciutadans indis quan li demanaven per quin motiu havia viatjat
a la india: “de bon comencament els hi dic la veritat en alld que es refereix al
meu viatge a la india, i que no venia de tan lluny siné pel gran desig que tenia

de veure llur mestre, de demanar-li el seu ensenyament i d’oferir-li el meu

1281 Algunes de les dades que es presenten als paragraf seguents, s’extreuen d’entrevistes

realitzades a Mario Molina i a Emilio Arranz (activistes de la no-violéncia. Coneixedors de la
persona de Lanza del Vasto i, el primer d’ells, vinculat a les Comunitats de I'’Arca fundades per
Lanza del Vasto) i de I'entrevista que realitza el periodista Joaquin Soler Serrano a G. G. Lanza
del Vasto al programa A fondo; emés a rtve a 'any 1979.

1282 Segons nombroses interpretacions, les benaurances es refereixen als homes i dones
humils, que senten la seva condicié d’igual cap els altres, que no utilitzen els bens de manera
lucrativa, sind6 com a mitjans necessaris de vida, a aquells que renuncien a la violéncia i a la
venjanga,...

1283 | ANZA DEL VASTO, G. (1955). Comentario del Evangelio. Buenos Aires: Sur, pag. 5. (Prefaci
del capella Abad A. Vaton)

1284 Es va publica a Franga a I'any 1938, perd no fou fins I'any 1968 que l'editorial Jus, ho va
publica a Espanya.
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servei”'®® Servei que Gandhi accepta, perd no per a ell mateix, sind per al
mon occidental, per aquesta raé el Mahatma va atorgar a Lanza del Vasto el
sobrenom de Shantidas, que vol dir “servidor de la pau”. Durant el seu primer
viatge a Orient, que va transcorrer des de I'any 1937 fins al 1939, visita la india,
'Himalaia (Tibet), Turquia, Siria, Liban, Terra Santa (Jerusalem), i el Mont
Athos. Perd d’aquelles vivéncies, les que més va representar de manera
escrita, foren les transcorregudes a la india i Himalaia. Lanza troba a Gandhi a
Wharda'?®® una ciutat meridional de la india. “Des del primer moment,es va
sentir fascinat per la bellesa salvatge del pais i I'espiritualitat de les seves
gents. | encara més, per Gandhi i les seves idees”'®’. Prest es va sentir
alliberat de les cadenes occidentals: “he conegut el meu primer alliberament:
aqui m’he alliberat dels pantalons, del gec i de la camisa. L’home feli¢, tothom
ho sap, no té ni camisa: puc dir doncs, que he entrat a tota vela en plena
felicitat. EI meu nou vestit és una pecga de cotd, llarga i ampla, ben blanca, d’'un
sol to i filada a ma (...) Que ningu m’acusi de parlar amb tanta satisfaccio de
meu vestit: m’he servit com d’un instrument de coneixenca. D’encga del dia que
vaig cenyir-me’l, la preso6 de vidre en la qual em sentia tancat va esvanir-se i
vaig entrar a peu pla en el terreny de les relacions humanes”'%%,

Vol representar, a través d’aquestes paraules, que deixa enrere els
perjudicis i els formalismes, i es disposa a obrir la seva ment per
I'aprenentatge, sense comparacions ni lligams i a viure d’'una manera senzilla.
Ja a Wharda, va poder observar d’aprop i experimentar un tipus de vida que
posteriorment recreara a altres paisos, incloent les experiéncies pedagogiques:
“‘Avui entro a I'escola de Wardha. (...) Wardha és un poblet empolsegat (...)
L’escola es diu Maganvadi (...) L'aprenentatge artesanal va aparellat amb
I'ensenyament de la doctrina. Tots han de saber cardar i filar o almenys han de

filar llur propia roba. A més, poden aprendre un altre art: el de la fusta, del cuiro

1285 | ANZA DEL VASTO, G. (1961b). Pelegrinatge als origens. Barcelona: Miquel Arimany S. A.,

pag. 51.

1286 Ciutat de la regié de Maharashtra, on Gandhi vivia en comunitat (a un ashram) i que va ser
una de les seus del Moviment d’'Independéncia de la india, aixi com de la reunié anual del
Congrés Nacional Indi a 'any 1934.

1287 | oRENTE, R. (agost 1986). article: Lanza del Vasto. Publicat a la Revista Album Letras-Artes
al numero 4, pag. 86.

1288 | ANZA DEL VASTO, G. (1961b). Pelegrinatge als origens. Barcelona: Miquel Arimany S. A.,
pag. 45-46.
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o del paper. Tots han de menjar plegats cosa que, fora de la india pot semblar
natural entre companys de treball, perd que per a un fill de Brahman'?®
representa la més horrible de les obligacions. Per torns, ha d’ocupar-se
d’escombrar i de buidar les latrines”*®°. A més de I'escola de Wardha, al seu
viatge, Lanza visita altres escoles que es fonamentaven d’alguna manera en
I'educacié plantejada per Gandhi: “Aqui'®®! els infants entren als sis anys i no
surten fis als vint-i-cinc, sense vacances ni contacte amb llur familia ni
contaminacié de cap mena amb els pensaments del segle (...) Tots han de fer
vot de castedat i servir per tot el temps de llur estudis”'®®2. En aquest cas,
podriem dir que els responsables d’aquesta escola han dut a I'extrem algunes
idees proposades per Gandhi i d’altres per Rousseau, perd sense cenyir-se a
algunes altres, com per exemple la importancia del afecte, el contacte amb els
pares, la vida en comunitat (tenint en compte la familia), el coneixement d’alld
que ens envolta, i sobretot, la fonamentacié en I'amor i la llibertat.

Shantidas, deia del seu mestre, que sempre conservava “una imatge de
neteja perfecta i de integritat’'*®®. El recordava, doncs, com una persona pura,
transparent i coherent. Comentava a algun dels seus llibres, alguns
aprenentatges que va poder consolidar; deia, referint-se a Gandhi: “em parla
dels seus pensaments de joventut, dels seus exercicis espirituals, dels seus
dejunis, de les seves experiéncies personals i corporals amb la Veritat” Em va

dir Ara ja no faig res per mi, ja no dejuno per mi: només dejuno per raons

12 Una de les qiestions per la qual Gandhi lluitava era per “'eliminacié dels sistema de

castes” propi de la india i sobretot dels hinduistes, ja que es tracta d’un sistema jerarquic que
fomenta les desigualtats. Els Brahamans formen part de la casta més alta, tradicionalment és la
casta dels sacerdots i assessors del rei, només ells podien cantar els himnes védics. Els paries
o intocables son I'eslavé més baix, fora fins i tot dels sistema de castes, els encarregats de
buidar latrines i d’altre treballs considerats com a marginals. Per aquest motiu, Lanza del Vasto
comenta el fet que, a 'ashram creat per Gandhi, tothom era igual en drets i deures i la
convivencia fomentava la igualtat social.

1290 ) ANZA DEL VASTO, G. (1961b). Pelegrinatge als origens. Barcelona: Miquel Arimany S. A.,
pag. 136-137.

1291 Es tracta de I'escola Gurukul a Hardwar, al districte de Uttarakhand (al nord de la india, a la
zona de I'Himalaia) Considerada per I'hinduisme una de les ciutats santes de la india.

1292 | ANZA DEL VASTO, G. (1961b). Pelegrinatge als origens. Barcelona: Miquel Arimany S. A.,
pag. 221.

'2%% paraules de Lanza del Vasto a I'entrevista que realitza el periodista Joaquin Soler Serrano
a G. G. Lanza del Vasto al programa A fondo emés a rtve a I'any 1979-
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d’Estat’’*®*. Un missatge que veritablement mostra I'amor al proisme com a
fonament de la seva filosofia de vida. Tot d’'una intenta obrir la seva ment per
comprendre les possibilitats de 'home per a la convivéncia pacifica, pero al
llarg de la temporada que acompanya al Mahatma, no estava del tot segur de
poder complir amb la missié que s’havia proposat. Finalment, Gandhi li digué:
“és bo que te'n vagis, que trobis lluny de mi la prova que cerques. Tu mateix
veuras si la no-violéncia és prou forta dintre teu per a imposar-se per ella sola a
tots els qui et voltin. Una cosa tébia perd la seva calor en tocar altra cosa; una
cosa ardent encén tot alld que toca. Ja m’escriuras”'?*®. La novioléncia ha de
ser una idea suficientment forta en un mateix per poder-la dur a terme d’'una
manera continuada.

D’aquesta manera, Lanza va decidir marxar a I'Himalaia a reflexionar i
dirigir tot allo que havia aprés, encara que 'acomiadament no va ser facil per
ell: “Li he tocat els peus sense dir res i me n’he anat corrent, el cor inflat de
llagrimes sense girar-me”'?*®. Sabia que ara li esperava un cami solitari, ple de
dubtes que hauria de resoldre per si sol. Es tractava d’'un cami pedregds que
perseguia la no-violéncia, on trobaria fracassos, decepcions, incomprensions,
indiferéncia, perd també satisfaccions, i aquestes, pesarien més que tota la
resta.

Del seu mestre, havia aprés, amés dels principis basics d’una filosofia
no-violenta, qué era alld que el feia especial: “Gandhi no és cap de I'Estat; no
ocupa cap lloc en el govern; no és cap de partit; s’ha separat oficialment del
Congrés; no I'ha elegit ningu; no s’'imposa per la forga a ningu; no es recolza
damunt un exércit ni damunt una policia ni damunt uns agents secrets; no fa
res per atreure la popularitat; no posseeix ni un camp, ni un centim viu per
damunt una terra manllevada, no té telefon, ni radio, ni automobil, ni maquina
d’escriure, ni secretaris ni criats; podeu venir de l'altre extrem de la plana i
entrar de cop a la seva cambra sense ni tan sols trobar una porta (...) ningu no

pot sorprendre el seu secret, que és haver ofert la seva persona a la veritat;

1294 | ANZA DEL VASTO, G. (1961b). Pelegrinatge als origens. Barcelona: Miquel Arimany S. A.,

pag. 207.

12%% | ANZA DEL VASTO, G. (1961b). Pelegrinatge als origens. Barcelona: Miquel Arimany S. A.,
pag. 375.

'2% |hidem, pag. 376.
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ningu no pot arrabassa-li el seu poder, que és emetre consells que colpeixen i
convencen tothom de cop, com la mateixa evidéncia”'?®’,

Una vegada a I'Himalaia, convivint amb els monjos del Tibet, s’adona
que havia de tronar a Occident i fer alguna cosa per intentar frenar la violéncia
que cada vegada pareixia que cobrava més forga: “entre les ventades sent una
veu: qué fas aqui? Torna i funda!”'®®®. L’any 1939 torna a Italia on romandra
poc temps, ja que aquest mateix any viatjara a Franga i després a Suissa on
treballara de professor durant un any. Durant la seva estancia a Orient, va
prendre notes per després reflectir-les a través de diferents llibres EI més

1299

representatiu és: Pelegrinatge als origens™~, on recull les vivéncies d’aquest

viatge i el missatge gandhia com si d’'un diari es tractés, ja que es fonamenta
en les cartes que escrivia a la seva mare i al seu amic, Luc Dietrich">%.

Alguna vegada va dir, que era el llibre amb el que més éxit va tenir, i
vertaderament, l'acolliment per part del public i de la critica, va ser
extraordinaria. Perd, un any abans que es publiqués aquesta obra, a l'any
1942, Lanza va publicar una altra obra curta, aquesta vegada torna a provar
amb la poesia: Le Chiffre des choses, traduida al castella amb el titol de La
cifra de las cosas, i on parla d’una gran diversitat de temes: el futur, 'amor, els
conflictes,... i, clar esta, també de religié: “Tu, Déu nuu, que amor en la creu

claves; Fes que estimem l'atzar de ser homes”""’

. Declara aqui la dificultat
d’acceptar el que un mateix é€s i també allo que sén els altres. A aquest llibre de
poemes, el segui un altre del mateix génere perd6 amb menys éxit: Choix
(eleccid) escrit a 'any 1944 perd que no va ser traduit a cap llengua de I'Estat
espanyol; i un altre de teatre, publicat aquest mateix any i anomenat La
Marche des rois (la marxa dels reis).

Si tornam a les experiéncies viscudes al seu llarg viatge per Orient, cal

dir que, a més de enregistrar dades, sensacions i fets que després va plasmar

27 |bidem, pag. 335.

'2%8 | ORENTE, R. (agost 1986). article: Lanza del Vasto. Publicat a la Revista Aloum Letras-Artes
al numero 4, pag. 87.

129 pyplicat a Franga al 1943 per l'editorial Denoél amb el titol original: Le Pélerinage aux
sources (Peregrinacion a las fuentes), és a dir, a 'esséncia d’'un mateix. Posteriorment es va
publicar per altres editorials. Es va publicar a diferents llengtlies, entre elles, castella i catala.

1390 Amb qui va escriure un dels seus llibres: Dialogue de l'amitié (Dialeg de I'amistat), publicat
'any 1942); i al qual dedica també un altre llibre: Histoire d'une amitié (Historia d’'una amistat),
amb prefaci i anotacions de Jean-Daniel Jolly Monge. Publicat a 'any 1951.

130 | ANZA DEL VASTO, G. (1948). La cifra de las cosas. San Sebastian: Norte, pag. 39.
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al llibre comentat abans, Pelegrinatge als origens, Lanza també ens va deixar
una altra obra referint-se a aquestes experiéncies, es tracta d'un llibre de
reflexions escrit pels camins entre Roma i Bari, i représ i acabat entre la jungla i

els glacials, al Himalaia'*%

, un llibre titulat Principes et préceptes du retour a
I'évidence, i publicat a Franga I'any 1945, i a Argentina, alguns anys més tard,
amb el nom de “Principios y preceptos del retorno a la evidencia”. En ell, 'autor
es centra en predicar algunes pautes per dur a terme una vida senzilla i
austera, basic per desenvolupar coherentment la no-violéncia, i per dur a terme
el dejuni. Una de les pautes que considerarem interessant per posar en
practica aquest tipus de vida coherent amb la filosofia de la no-violéncia, sera la
seglient: “no protestis contra alld que desaproves, prescindeix d’alld”™*%. No
podem criticar alld que véiem que provoca la injusticia, i seguir participant de
les mateixes formes del sistema que fan que aixd ocorri. Si hom compren, per
exemple, que algunes grans multinacionals afavoreixen 'empobriment d’altres
paisos, i, efectivament ho desaprova, no participara del consum dels productes
distribuits per aquesta. A més, si hom esta d’acord en el consumisme salvatge
que s’esta desenvolupant en la nostra societat, haura d’aturar-se a analitzar,
quin és, vertaderament, el consum indispensable: “redueix els teus desitjos a
les teves necessitats, la teva ambicio a la superacié de tu mateix i el teu orgull
a la consideracié de la dignitat de la teva esséncia’’®. Seran els primers
consells per comencgar a dur a terme una convivencia no violenta.

Si observam les dates de publicacié d’aquests darrers llibres, i recordam
que Lanza va tornar del seu viatge I'any 1939, ens adonarem que hi ha un
marge significatiu entre I'escriptura d’aquest i el seu llangcament al public; aixd
va ser degut a la Il Guerra Mundial, que va tenir lloc des de I'any 1939 fins al
1945, i de la qual ja hem parlat anteriorment. Al trobar-se en aquesta situacio
bél-lica, Lanza decideix allistar-se per donar la seva ajuda com a camiller. Quan

la guerra esta finalitzant, Lanza té ben clars quins han de ser els seus

1392 | anza apunta el segiient quan dona punt i final al llibre: “acabat a aquesta nit de Nadal en

1937”. Extret de LANzA DEL VASTO, G. (1958). Principios y preceptos del retorno a la evidencia.
Buenos Aires: Sur, pag. 108.

1393 | ANZA DEL VASTO, G. (1958). Principios y preceptos del retorno a la evidencia. Buenos
Aires: (Sur, pag. 18.

3% Ibidem, pag. 62.
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objectius: “el mén només pot triar ara entre seguir les vies de Gandhi o marxar
cap a la destruccié total”'3%°.

Durant els anys de la guerra, Lanza segueix essent una persona activa,
a part d’intentar ajudar a la cura dels ferits, segueix escrivint, viatja i coneix
persones que seran importants en el seu futur,... entre elles, Simone Gebelin, la
seva futura esposa, anomenada més endavant per ell mateix, Chanterelle**°,
degut al seu gust per cantar i a la seva veu, i a la que conegué lI'any 1941 a
Allauch™?". Exercira com a professor, com ja hem dit, a Suissa, perd també a
Franca, concretament a la ciutat de Toulon, on no romandra massa temps, ja
que prest es mudara a Marsella i als seus voltants i es quedara alla fins I'any
1943, que sera quan ubiqui la seva residencia a Paris. Durant aquests anys,
Lanza no oblida els seus objectius i la missi6 encomanada per Gandhi; poc a
poc, a part d’escriure nombroses obres on reflecteix la filosofia de la no-
violéncia, va predicant a aquells que el volen sentir, alld que té a veure amb la
pau i el cristianisme, aspecte que fara que amb el temps, se’l conegui també
com el apostol de la no-violéncia.

De tota manera, també sent la necessitat de posar en marxa algun
projecte que el permeti viure aixi com ell predica, en comunitat, de manera
senzilla i coherent amb les seves idees. Aixi que I'any 1944 es comencen a
formar a Paris els primers grups d’amics de la no-violéncia, seguidors de Lanza
del Vasto i dels seus comentaris de I'Evangeli. Podriem dir que neix I'’Arca®*%,
moviment fonamentat en la no-violéncia i del que parlarem al capitol 4. Pero a
més, aquest mateix any, Lanza rep una noticia del tot desconsolant, mor el seu
gran amic Luc Dietrich a I'edat de trenta-un anys.

Al 1946 col-labora amb Benito Merlino en la composicié de La Baronne
de Carins (la Baronessa de Carins) on reflecteix mitjangant cants i poemes,
histories populars d’ltalia, sobretot de Sicilia, algunes d’elles relacionades amb

la noblesa'®. Es publica en dues llengiies: francés i italia.

1305
1306

MARISTANY, C. (2002). Contra la desmemoria. Madrid: Huerga y Fierro, pag. 81.

En francés, chant, significa cant en catala.

Comunitat francesa al districte de Marsella (Marseille).

13% Comunitats de les que parlarem amb més deteniment al capitol 4. Abans de rebre aquest
nom, havia proposat el nom de “odre patriarcal dels gandhians” per anomenar a grup d’amics
amb es que reflexionava sobre la no-violéncia. Informacié extreta de: LORENTE, R. (agost 1986)
article: Lanza del Vasto. Publicat a la Revista Aloum Letras-Artes al nimero 4, pag. 87.

1399 |nformacié extreta de: LANZA DEL VASTO, G. (1956). La baronne de Carins. Paris: Du Seuil.
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El veritable establiment de I'Arca, fou 'any 1948, mateix any que contreu
matrimoni amb Simone (Chanterelle) i que la mort visita al Mahatma. En aquest

1310 3 Tournier, en la que es

any es funda la primera Comunitat de I'Arca
provoca un tipus de vida senzill, en comunitat, que conjugui també la no-
violéncia, I'espiritualitat i els treballs manuals. En relacié a tot aixd, Lanza ho
explica de la seguent manera: “Celebrarem les nostres nupcies a la capella
gotica de Créc-en-Brie el dia de Sant Joan de 1948 (...) Aquell mateix estiu, ens
varem establir a Tournier amb Bertin i Marion, els quatre nins i un solter. L’Arca
estava fundada”™"" .

Intentara que es sembli als ashrams que Gandhi funda, encara que més
propers al cristianisme. Alla viura juntament amb la seva esposa fins que torna
a sentir la cridada de la india. Mentre tant, i abans de partir, també es dedicara
a donar conferéncies sobre la no-violéncia per Franga i escriura, a I'any 1951,
La Passion, obra de teatre on vol mostrar les temptacions terrenals a través de

Jesucrist, i donar a la vegada un missatge d’amor:

Jugar, ballar, riure junts, no hi ha res com escoltar!
La ronda de bon humor i triomfant en si mateix, el meu, s'estendra

per als fins dels segles!'®'?

La primera comunitat fracassa al cap de poc temps d’haver-la establert,
exactament, al 1953: “Varem romandre quatre anys a Tournier, alla vaig patir
les proves d’aprenent de patriarca (...) La nostra errada va ser incorporar a
qualsevol que es presentas i pensar que, gracies a la no-violencia seriem
capacos de convertir-los i corregir-los (...) Va haver querelles, enormes
problemes insolubles,(...) ens varem veure forgats a dissoldre la comunitat (...)
Em vaig passar un any formant grups d’amics (de I'arca) a les ciutats principals

i vaig comencar a redactar, per a us dels grups, un bolleti mensual: Les noticies

1310
1311

Parlarem detingudament d’aquestes comunitats al capitol 4.

LANZA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenia por vela una vifia. Salamanca: Sigueme, pag. 61.
LANZA DEL VASTO, G. (1951). La passion. Mystére de Paques. Paris: Grasset. Acte primer,

pag. 22.
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de I'Arca (...) Alguns fidels ens seguiren i ens establirem set persones a
Tourette-sur-Loup”™®"3.

Provisionalment, la Comunitat es creara novament a Bollene I'any 1954:
“Varem demanar a la familia de Chantellere que ens cedis, a titol provisional,la
seva casa al camp, la Chesnaie de Senos, a prop de Bolléne (...) Alla varem

romandre més de deu anys’'

Perd aquesta comunitat, finalment es
traslladara a la comunitat de Borie-Noble a Herault a I'any 1963, tenint més éxit
amb aquesta, ja que per una banda, havien pogut aprendre de I'experiéncia.
Perd abans d’aixd, Lanza reprendra el seu segon viatge a la india, aquesta
vegada a la recerca de I'’hereu espiritual de Gandhi, Vinoba Bhave, qui inspirara
un llibre important a la seva bibliografia: Vinoba , ou le nouveau pelerinage,
traduit en castella com a Vinoba o la nueva peregrinacion. Publicat a Franga a
'any 1954 i a Argentina al 1957.

Encara que Vinoba va dur a terme wuna activitat no-violenta

importantissima a la india™"®

, a Occident practicament ha estat sempre ignorat;
perd Lanza del Vasto el presenta i 'admira com a deixeble fonamental de
Gandhi. Shantidas parti novament a Orient I'any 1953, i gracies a Vinoba,
reforca aquell foc que encara no havia brollat del tot per practicar la no-
violéncia: “la mandra, la por i la ignorancia expliquen enterament el que som
(...) Som esclaus”'®'®. Llavors, la unica sortida és I'accid, és a dir, 'accid no-
violenta, per aconseguir I'alliberament, per poder sentir que som coherents i
que coneixem la realitat que ens envolta i podem fer alguna cosa per canviar-
la.

Tornara amb més forca per enfrontar-se amb les diverses formes de
violéncia que assotaven el mon. Ningu no té dret sobre un altre, no té dret a
sotmetre’l: “que cadascu es basti a si mateix, que cadascu pensi sobretot a ell i
als seus: vet aqui la caritat ben ordenada. Amb tal que sapiga acontentar-se

amb alldo que sap produir. Aquest és el principi de Swadéshi: Dependéncia de

1313

63.
1314

LANZA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenia por vela una vifia. Salamanca: Sigueme, pag. 62-

Ibidem, pag. 63.

131% | anza del Vasto 'acompanya durant la seva estanca, per reclamar als pobles la justicia qe
es devia als pobres i el repartiment de la terra. Informacié extreta de: LANzZA DEL VASTO, G.
(1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'Abadia de Montserrat. Proleg
(Joan Masramon)

1318 | ANZA DEL VASTO, G. (1957). Vinoba o la nueva peregrinacién. Buenos Aires: Sur, pag. 13.
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si, és el nucli i la penyora de la independéncia”™".

Aquests seran
posteriorment alguns dels fonaments de la Comunitat de I'Arca. | continua:
“que els corredors (bolsa), els especuladors, els politics nacionals i estrangers
no tenguin manera d’influir damunt els productes dels quals depén la vida del
poble. No convé gens que uns juguin a pilota amb el fruit del treball dels
altres”'®'®. Doncs bé, aqui comencara la defensa dels drets dels més febles, la
defensa de la igualtat i de 'amor en front de tot tipus de violéncia.

A la seva tornada, a partir de I'any 1954, recorrera gran part d’Europa,
incloent Espanya, per parlar d’'aquest nou model de vida. Amb el temps, els
diaris dedicaren alguna pagina a proclamar la seva estada i les seves paraules:
“El deixeble de Gandhi i apostol de la no-violéncia va estar a Mallorca. Lanza
del Vasto diu: 'home no pot seguir aixi (...) Amb l'esclavitud i I'explotacio del

proisme sempre haura disturbis™'°.

Pel demés cal dir que la seva casa
romandra durant onze anys a la Comunitat de la Bollene, a prop de Lodéve,
que arribara a tenir uns 150 membres.

Al mes de marg i abril de 1957 comenca una de les accions no-violentes
amb més repercussio del nostre autor: la crida a la consciéncia dels francesos i
el dejuni de vint dies, encara que un any abans, ja havia fet un dejuni amb el
seu company Danilo Dolci"*® per oposar-se al servei militar, encara que aquest
darrer sera més llarg. En Lanza del Vasto ens explica: “va ser a partir de marg
de 1957, per tant, al nové any de vida en comu, quan ens llangcavem a l'accio

"1321 Es tracta d’'una crida a la cessié de la violéncia i les

civica no-violenta
tortures dels militars francesos a Algéria (durant 'anomenada guerra d’Algéria
de la que parlarem més endavant). Es fa arribar també aquesta crida als caps
religiosos de I'lslam i als caps del “Front d’alliberament Nacional” d’Algéria. Aixi,
les repercussions varen ser la difusié per diversos mitjans, protestes
d’estudiants i d’altres col-lectius, ila demanda oberta de la dimissié del ministre

de defensa.

317 | ANzA DEL VASTO, G. (1961b). Pelegrinatge als origens. Barcelona: Miquel Arimany S. A.,

pag. 138.

318 Ibidem, pag. 139.

319 Entrevista de Joana M. Roque al “Diario de Mallorca” 14 de Gener de 1978.

1320 \/a ser un activista de la no-violéncia. Famoses son les seves protestes contra la pobresa i
la marginacid; aixi com a la denuncia de la mafia italiana a Sicilia, lloc on residia.

1321 | ANZA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenfa por vela una vifia. Salamanca: Sigueme, pag. 64.
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Més endavant, al 1958, comengara una altre lluita, aquesta vegada
contra la bomba atomica. S’organitzen en campaments en Sénos (Franga),
davant de la fabrica de Marcoule, on es produia plutoni per a la preparacio de
la bomba atomica francesa, i converteixen en una campanya aquesta proposta.
Lanza proposa introduir-se en la fabrica per sol-licitar el dialeg i el cessament
de la fabricacio: “Pensau que volem la bomba? diuen qui les fabrica. No basta
amb no voler-la. S’ha de no voler fer-la. S’ha de voler no aprofitar-se de totes
les coses que fan que la bomba existeixi”*?.

Diferents grups d’activistes no-violents entraren i ocuparen la fabrica fins
que diverses brigades la desallotjaren. Llavors es va decidir difondre la
informacio als veinats i, de passada, el missatge de la no-violéncia. Com a
conseqiiéncia, el Departament de Gard'*®, prohibi les manifestacions i les
reunions de I'Arca. Per aquest motiu, diferents grups varen dejunar a prop del
Palau de les Nacions a Ginebra, aixi com a les rodalies de la fabrica. Finalment
es va acordar que s’aturaria la fabricacié durant un any, i, encara que aixd no
va ocorre exactament aixi, al menys la poblacié es va fer resso de la noticia i,
majoritariament es varen posicionar al costat de la no-violencia.

Al mateix temps, a altres parts del mén, la poblacié també es mobilitzava
contra les bombes I'armament atdmic, com per exemple als Estats Units,
Suissa, Alemanya, Anglaterra (on es preparava la bomba H, o bomba
d’hidrogen, una bomba atdmica nuclear),... Lanza explica I'origen d’aquesta
barbaritat de la seglent manera: “cadascu pensa protegir-se fent-se
amenacador, i, quant més amenaca, més es veu amenacgat. Es un cercle
vicios”*** i completament il-ldgic dins un pensament no-violent, ja que si no hi
ha atac, de qué s’ha de defensar el pais?

L'any 1959 comencen les expedicions a Larzac, un camp de
concentracio’*? on es duien a terme tortures i vexacions. Set dels membres de
la comunitat de I'Arca es presentaran alla per reclamar el seu internament, amb

el titol de “sospitosos”. Perd necessitaven una ordre del Ministeri, aixi que ho

1322] ANZA DEL VASTO, G. (1981b). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag. 98

132% Regi6 al sud de Franca.

1324 | ANZA DEL VASTO, G. (1981b). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag.
104.
325 Hi havia quatres camps de concentracid, o campaments militars a Franga, principalment

ocupats per argelins.
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sol-liciten fent arribar, a més, les seves critiques sobre la situacié. L’any
seguent, 30 voluntaris instal-len un campament al poble de Grézieux, a prop de
la zona de Larzac'®®. EI 10 d’abril, a la placa de Pont- d’Ain, uns 200
manifestants sortiren en silenci per unir-se a la protesta. La policia va intervenir,
portant-se als manifestants 6 Km. més lluny; perd més tard es varen reprendre.
Com a consequéncia , 30 voluntaris de I'Arca, varen ser copejats i abandonats
en mig del camp. Perd no es rendiren i tornaren a reprendre les mobilitzacions,
aquesta vegada a Paris. Durant 2 mesos insistiren malgrat rebessin cops i
tancaments, perd no aconseguiren l'internament, encara que el poble francés
s’havia fet amb informacié que abans no tenia a I'abast.

Les protestes a Larzac es seguiran fent al llarg dels anys, fins que al
1981, el president de la Republica Francesa, Francois Mitterrand, decideix
abandonar el projecte. Lanza dedica tota una década a lluitar pels drets dels
camperols de Larzac, que havien estat expulsats de les terres de les quals
vivien. Finalment, Shantidas “aconsegueix un compromis comu, amb el famos
jurament dels 103 camperols de no marxar-se d’alla, ni vendre les seves terres
a l'exercit (...) Durant deu anys duran a terme accions de no-cooperacié '’ i de
desobediéncia civil”'*®. Perd I'any que comencaren les protestes, Lanza també
dedicava part del seu temps a donar conferéncies per divulgar la no-violéncia i
temps per escriure. Escrivi un dels llibres on més es reflecteixen els mals que
envolten el nostre moén: Les Quatre Fléaux, traduit al castella com Las cuatro
plagas; plagues, que segons l'autor, “sén aquelles que assoten les ciutats
humanes des del comencament del temps”'*?®; Misséria, Servitud, Guerra i
Sedicié. | un any després escriura Pacification en Algérie, ou Mensonge et
violence (Pacificacio a Algeria, o, la mentida i la violéncia), editat de manera
clandestina a Franga, ja que es tracta de una ferotge critica a la gestid de
conflicte amb Algéria.

Escrivi també, I'any 1962, Approches de la vie intérieure, traduida al
catala com “Vida interior i no-violencia”. Llibre de caire filosofic que redacta

amb la intencié de fer reflexionar al lector: “conservam I'esperanga que fins el

1326 Aquest camp de concentracio citat anteriorment, estava ubicat a laltipla de Larzac, al est
del pais i que pertany al Macis Central francés.

327 \Veure capitol 2.

1328 MORALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 73.

1329 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 11.

282



lector menys preparat, hi trobara quelcom veritable, de bo, de fort, i que es
desvetllara en el desig de saber més i, sobretot, de passar a la practica: estimar
millor, servir millor la veritat, la justicia i la pau”*®*°. Lanza ja era tot un “home
d’accid”, ja no bastava amb predicar la filosofia de la no-violéncia, sind que
també havia de practicar-la i encaminar les lluites per aconseguir objectius que
assegurassin la igualtat, la llibertat, o la justicia: “el cop d’estat militar xile”"**',
posava en dubte la possible viabilitat de la no-violéncia en les lluites
d’alliberament. Qué es podia fer davant un exércit que disposava de la forca?
(...) era valida la no-violéncia per casos com la dictadura espanyola i ara la de
Pinochet? (...) En tot cas, els homes no podem quedar-nos de mans

»1332

aplegades . I aixi ho feia ell i aquells que el seguien, que cada vegada eren

més i per més llocs a moén; d'aquesta manera es comengaren a fundar

1333

Comunitats de I'Arca per diversos territoris °°°, per exemple a Espanya: “Lanza

del Vasto estava enamorat d’Espanya. Volia fundar Arca a Espanya i a
Llatinoameérica. Era una cosa que es notava que desitjava de debo”™**. |
finalment, aixi va ocorrer. A Espanya va estar lligat a diverses accions no-
violentes donant suport i solidaritzant-se amb elles, el millor exemple és el
suport que dona, juntament amb altres membres de I'Arca, a Pepe Beunza'>%.
L’autor Juan José Morales aixi ens ho explica: “Tot comeng¢a en un dels
campaments que organitzavem cada any en el mont de Catalunya. Va sorgir un
barbut, de veu tornadora (...): Pepe Beunza. Durant el foc d'un campament ens
va contar el seu projecte d’entregar-se als cops de la llei amb el fi d’obtenir,

1336 (

com nosaltres a Franca, un estatut pels objectors espanyols ...) Quan va

1330 | ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'Abadia

de Montserrat, pag. 10.

1331 Cop d’Estat dut a terme dia 11 de setembre de l'any 1973 per les forces armades
encapcalades per Augusto Pinochet que rebien suport de Estats Units d’América, i on
assassinaren a president socialista Salvador Allende.

1332 MoRALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 49-50.

1333 \Veure capitol 4.

1334 MORALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 51.

13%% Nascut a Jaén I'any 1947, és considerat el primer objector de consciencia al servei militar a
Espanya, reivindicant aixi un canvi social. Va ser acusat de desobediéncia i empresonat al
voltant de dos anys. Aqui comencaran les seves campanyes antimilitaristes noviolentes. L’any
1963 es posa en contacte amb Lanza del Vasto i la Comunitat de I'Arca, amb qui mantindra
contacte i amb qui es donara un suport mutu.

13% Recordem que en aquella época, el servei militar era obligatori per a tots els homes (amb
algues excepcions puntuals).
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ser empresonat, la marxa a les presons va sortir de Ginebra i es va dirigir a la
frontera dels Pirineus. La coordinava el nostre amic Gonzalo Arias'®" (...)""3%,
Aix0 a succeir I'any 1971, el que ens vol dir, que Lanza del Vasto, havia
deixat ja hereus a alguns activistes que també proposaven iniciatives lligades a
'accié no-violenta. Per exemple, un dels seus deixebles més reconeguts,
Joseph Pyronnet (Jo Pyronnet), qui va estar molt implicat des de I'any 1960 a la
lluita per la objeccié de consciéncia i el servei civil i al qui varen processar sota

I'acusacié de “incitacio a militars a la desobediéncia en la seva carta”'®°

, carta
on, segons les seves paraules, hi havia “una crida a la consciéncia” i
aconsellava als reclutes el seguent: “si les autoritats vos neguen el servei civil,
esteu disposats a anar preso abans que dur armes”'**. Diferents personalitats
varen declarar al seu favor com és el cas, per exemple, del pastor André
Trocné: “si sén culpables de reclamar el dret de no matar i un servei civil en lloc
de un servei militar, nosaltres ho som també”"**'.

Pero tornant a la seva vida, no podem oblidar-nos d’'una de les accions
amb més resso, com va ser el “gran dejuni de Roma”'**?. A 'any 1963, el papa
Joan XXIII estava a punt de concloure el Concili Vatica Il, i per aquest motiu,
Lanza del Vasto partira a Roma, des d’on escriura una carta al pontifex on li
anunciava que es disposava a iniciar “un dejuni privat de quaranta dies a un
monestir trapenc’'®*** demanant a I'església catolica, la condemnacié de les
armes i de la guerra. La carta no va obtenir resposta i Chanterelle es presenta
davant el secretari qui assegura que la resposta s’acabava de donar en alguns
passatges de l'enciclica del papa Juan XXIII: “Pacem in Terris”, com per
exemple quan diu: “la justicia, la recta rad i el sentit de la dignitat humana
exigeixen urgentment que cesi ja la carrera d’'armaments (...) es requereix que
es reconegui que la vertadera i ferma pau entre les nacions no pugui assentar-

se sobre la paritat de les forces militars, sind unicament sobre la confianga

1337 Nascut a 'any 1926, va morir al 2008. Escriptor de nombrosos llibres sobre la no-violéncia.

Va ser un dels pioners de I'accioé no-violenta a Espanya, seguint les ensenyances d’un dels és
importants deixebles de Lanza del Vasto: Joseph Pyronnet, del qual parlarem més endavant.
1338 | ANZA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenia por vela una vifia. Salamanca: Sigueme, pag. 70.
1339 | ANZA DEL VASTO, G. (1981b). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag.
153.

1340 |bidem, pag. 153.

Ibidem, pag. 158.

Explicat també al capitol 2.

1343 MORALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 70.

1341
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reciproca”’®*. Perd aixd no acabava de satisfer les demandes de Lanza i la
Comunitat de I'Arca.

Aquest mateix any, mor Joan XXIIl i sera substituit pel papa Pablo VI;
aixi que 'any 1965, quan el concili ja esta per concloure, la Comunitat de I’Arca
organitza un dejuni internacional en el que participen 19 dones de diferents
parts del mon, amb la finalitat que el Concili reflecteixi d’alguna manera alguns
aspectes que encara inquietaven a Lanza del Vasto després d’haver consultat
'enciclica “Pacem in Terris”, El grup reivindicatiu, troba que a aquesta
enciclica: “no apareixia la frase no-violencia i no considerava les armes
nuclears com a illegitimes”'**°. A més demanaven que aquest concili, donas
solucions evangeliques lligades a la no-violéncia. En aquells moments, el bisbe
Monsenyor Boillon visita I'Arca per comprendre el dejuni de Lanza i la lluita no-
violenta, Lanza Ii diu: “Si vosté vol comprendre, Monsenyor, llegeixi aquest
libre: la revolucié no violenta”'>*°.

Es tractava d'un llibre de Martin Luter King jr. on s’explicava, de manera
molt clara, el sentit de la no-violéncia. En realitat, el titol original és: Why We
Can't Wait, perd0 es tradui al francés com: La Révolution non violente.
Finalment, després de insistir incansablement, es conclou el Concili i al Capitol
V de la Constitucié Pastoral es confirma I'existéncia del terme no-violéncia i es
troba un fragment on l'alaba el valor d’aquells que posen resisténcia a les
autoritats que ordenen accions violentes. A més, es troba una condemna ferma
cap a la guerra (considerant-la il-legitima) i 'armament; i finalment es convida
als governants a prendre disposicions juridiques humanes respecte als
objectors de consciencia. Tot un éxit després de tanta lluita.

En aquests moments, Lanza del Vasto tenia ja 64 anys i seguia
incansable recorrent el mon, moltes vegades amb Chanterelle, fundant noves
comunitats i sobre tot, donant conferéncies sobre la no-violéncia, sempre
demostrant amb el seu exemple, la possibilitat de coheréncia entre les idees i
els fets; aixi ho explica l'autor Juan José Morales: “crec que de les moltes
qualitats que tenia aquest home, la seva coheréncia era probablement el més

134 |LANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag.

176-177.
134 |bidem, pag. 185.

134 |bidem, pag. 191.

285



destacable (...) Em sembla que havia trobat cert equilibri entre el discurs
intel-lectual (la paraula) i la seva manifestacié practica (les obres)’ ™.
Fisicament feia temps que pareixia que el seu aspecte no variava: “té el cap
suggestiu i noble del patriarca, alt i amb preséncia poderosa, la mirada blava;
cabells grisos i barba platejada. Les seves mans sOn nuoses, expressives,
alegres; la veu cantant amb entonacié italiana que denuncia el seu origen”'**.
No obstant aix0, continuava actiu.

L’any 1965 escriura la obra de teatre Noé, traduida al castella com la
locura de Noé. Per a Lanza, 'Arca de Noé simbolitza aproximadament “els
darrers refugis en mig d’un mén hostil en vies de destruccio”™*°. Noé sera
aquell que s’atreveix a desafiar a la violéncia d’aquest mén. Una anys més tard,
al 1968, publicara el llibre La Montée des ames vivantes, traduit al castella com
a La subida de las almas vivas, en el que parla sobre tot de la forca de I'amor i
com, gracies a aquest, podriem aconseguir un moén no-violent. Conjuga doncs,
la seva vida amb la convivencia en comunitat, les accions no-violentes o el
suport a algunes d’elles, i els viatges: Uruguai, Senegal, Argentina, Peru,
Coldombia, Canada, Estats Units, Marroc, Espanya,... i també, la india.

Des de 'any 1969 a 1978 escriu diversos llibres pero li publicaran quatre
d’aquests: L'Homme libre et les anes sauvages ('home lliure i les aus
salvatges), publicat a 'any 1969; La Trinité spirituelle (la Trinitat Espiritual)
publicat a 'any 1971, que sera un dels seus libres més mistics i filosofics;
Technigue de la non-violence (técnica de la no-violéncia), publicat 'any 1971 i
on recull les pautes i estratégies tractades a altres obres seves; i L'Arche avait
pour voilure une vigne, publicat a 'any 1978 i traduit al castella com “El Arca
tenia por vela una vifia”, aquest darrer amb meés repercussié que els altres tres,
on recull el naixement, la filosofia, el procés, i el tipus de vida que es genera a
les Comunitats de 'Arca. Com hem comentat a la Introduccié, Lanza del Vasto
no profunditza de manera especial en el tema de I'Educacio, perd certament, a
aquesta darrera obra, sera on més referéncies pedagogiques o didactiques

trobarem, acompanyades, algunes d’elles, de reflexions que analitzen causes i

1347
1348

MORALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 52-53.

Peruanidad Revista Cultural (julio — agosto 1963), pag. 24.

1349 | oRENTE, R. (agost 1986). Article: Lanza del Vasto. Publicat a la Revista Album Letras-Artes
al numero 4, pag. 87.
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efectes dels seus plantejaments educatius, i que podrem llegir al darrer capitol
d’aquesta investigacio.

Al llarg de la seva vida, a mesura que van passant els anys, I'apostol de
la no-violéncia tendra més seguidors que el volen conéixer. J. J. Morales parla
aixi d’ell: “el seu silenci, deixa espai a la paraula de l'altre, et permet parlar, i
crea una sensacio d’amistat i fraternitat”'**°. Perd aquest autor no és I'tinic que
té bones paraules dedicades a Lanza. Miquel Bota Totxo, dedica un poema al

servidor de la pau que diu aixi:

“Primerament de tot, home de Pau.
Prediques la concordanca entre races.
Poeta i escultor, cantes, recites
els poemes de I'anim i la pedra.
L’home té la mesura del qui ell fa.
Aixi ho has proclamat, i qué trobares?
La veritat just al costat de Gandhi

| a la Comunitat que tu creares,
( )”1351

Pareix doncs, que va aprendre bé la llicd del seu gran mestre i que va
continua aprenent de cada experieéncia que vivia i de cada persona que
coneixia.

L’any 1975, una noticia tremendament trista copejara el cor de Lanza del
Vasto, la seva dona deixava aquest mén. L’'unic consol era continuar amb la
seva lluita i els seus viatges. Aquests viatges que cada vegada s6n més
frequents a Espanya, on donara conferencies, fundara Comunitats, concedira
entrevistes bé a diaris, bé a periodistes televisius,... |, encara que paregui
mentida, ho fara des d’'una vida molt senzilla, seguint els seus principis: “sigues
suficient per a tu mateix”'*%.

A I'any 1980 arriba amb el seu missatge fins al Japo i Australia, d’'on

torna ja notablement cansat. Durant el darrer any, viu entre Italia, Franca i

13%0 MORALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 52.
351 BoTA, M. (1975). Lanza del Vasto. Pollenga (Mallorca): Quaderns literaris Ponent. |l Etapa n. 2
1352 | ANZA DEL VASTO, G. (1991). Eloge de la vie simple. Monaco: Rocher, pag. 185.
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Espanya, i justament sera en aquest darrer pais, on desapareixera la seva vida,
encara que la seva filosofia i la seva obra continuaran per molts d’anys. El
periodista Rafael Lorente transmet aixi la mort de Lanza: “I aixi succei a inicis

del mes de gener del 81. Acompanyat de Cristina Maristany'°

, estant a
Mojacar, El dia cinc d’aquell mes. Projectavam traslladar-nos a Madrid en
automobil després de dinar, més un cumul d’estranyes circumstancies va
demora la nostra sortida. Sortirem molt avancada la tarda i arribarem a Mdurcia.
(...) Al mati mentre berenavem, férem un cop d’ull al diari local. Una noticia
enfosquia la portada (...) Lanza del Vasto acabava de expirar la nit anterior,
degut a un subdita hemorragia cerebral.

Pareix que l'apostol de la no-violéncia estava passant les festes de
Nadal amb els seus, a la Comunitat de la Longuera (Elche de la Sierra,
Albacete), de cop, quan llegia un poema devora del foc, en mig del camp, no es

1354

va sentir bé, rad per la que el dugueren a la ciutat sanitaria ™", on va morir tot

d’'una. Afegia la nota que les seves restes haurien de ser conduits a la

Comunitat de Boire Noble”'**®

, on va ser enterrat. Prest la noticia va arribar
arreu.

A Mallorca, diversos diaris dedicaren pagines a la seva mort: “Ha mort
'apostol de la no-violencia (...) La flama de la vida d’'un dels més importants
pacifistes d’aquest segle, Lanza del Vasto, (...) es va extingir ahir a Murcia als
80 anys”™*®. Alguns dels qui el varen conéixer el recorden amb una imatge
d’integritat, de pau i de solidaritat: “bandit, mai va deixar de ser-ho; cada
vegada que era més honest per desobeir la llei i donar una ma als que patien
els abusos d’aquesta”™®’.

Després de la seva mort, encara es publicaren més obres que Lanza no
va veure enregistrades, algunes d’aquestes serien: Etymologies imaginaires
(Etimologies imaginaries), amb prefaci de Pierre Souyris, publicat al 1985;
David Berger, obra de teatre publicada a I'any 1988; Pour éviter la fin du monde

(per evitar la fi del mén), amb prefaci de Pierre Souyris, publicat al 1991, al

13%% Col-lega seva de professio.

3% ’hospital més proper estava ubicat a la provincia de Mdrcia.

13% | ORENTE, R. (agost 1986). article: Lanza del Vasto. Publicat a la Revista Album Letras-Artes
al numero 4, pag. 88.

'3% Diari de Mallorca. 7 de gener de 1981, pag.36.

1357 MORALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 74.
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igual que els dos toms de Le Viatique; Les Quatre Piliers de la paix (els quatre
pilars de la pau), publicat a 'any 1992; Le Grand Retour (el gran retorn),
publicat al 1993; Pages d'enseignement (pagines d’ensenyament) publicat
I'any 1993; Andrea del Castagno, publicat al 2000.

A Espanya, periodistes i amics dedicaren els seus pensaments a Lanza
de Vasto, en el compliment del centenari del seu naixement. Es el cas de
Lloreng Vidal, que a més d’escriure articles a diaris informatius, ha dedicat la
seva vida a I'educacio i, en gran mesura, a I'educacio per la pau: “de Lanza del
Vasto ens queda el seu missatge i el testimoni de la seva vida. Amb motiu del

primer centenari del seu naixement, (...) li dedico aquest poema:

Ens arriba un mot de pau
des dels cels clars d’Occitania.
Ens arriba un mot de pau
des de les terres de I'Arca
Ens arriba un mot de pau
no-violenta i callada
Ens arriba un mot de pau.

Es el missatge de Lanza.
( )1358

Els darrers anys de vida de Lanza, no varen estar sotmesos a cap
guerra patida de manera directa, perd si a 'amenaca d’aquesta: fabricacio i
venta d’armament, preparacio de bombes nuclears a diversos paisos del mén
(entre ells Franga), militarisme, autoritarisme, desigualtats i injusticia social,...

de manera que Shantidas no descansa en la seva lluita a cap lloc on es trobés.

'3% VDAL, LL. (2001). Mallorca i Lanza del Vasto, en el centenari del seu naixement. Ultima
Hora. 27 de desembre de 2001.

289



LES INFLUENCIES CABDALS A L’0OBRA DE G.G. LANZA DEL VASTO
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Després de fer una analisi biografica del nostre autor, considerem que és ara
pertinent donar una passa més, de tal manera que per apropar-nos al contingut
de la seva teoria, i en definitiva de la seva obra, veiem necessari fer una
aturada per tal d’estudiar les influéncies que de forma més significativa
marcaren els seus escrits, i en definitiva la seva aportacio ideologica. En aquest
sentit cal dir, de principi, que aquesta tasca, potser podria ser considerada com
a “menor”, si bé no és precisament el cas, ja que Lanza del Vasto beu de molts
d’autors i corrents, la qual cosa ens dificulta prou el nostre treball. No és facil, ni
molt menys, parlar de les seves influéncies, fruit de les quals, és sens dubte, la
riquesa que evidencia el seu pensament.

Cal tenir present que el pacifisme, (que és la gran aportacié que ens fa) és
una categoria que té no sols una gran tradicio historica siné també un nombre
prou important d’autors que han volgut desenvolupar el seu estudi, i si més no,
dur les seves propostes a la practica. Es per aixd que a partir d’ara intentarem
concretar quines sén les influéncies que varen tocar de més a prop a Lanza del
Vasto, per veure més endavant com varen intervenir en la seva filosofia. Cal
advertir que no cerquem en aquesta questio cap tipus d’exhaustivitat, doncs
som conscients que, en tot cas, la tematica de les influéncies no és sind una
introduccié al seu pensament, a la seva veritable filosofia i per tant, a la part
meés personal de la seva obra. De tota manera sembla que és precis parlar
d’influéncies, que per cert son provinents de diversos autors, aixi com de certes
religions o tradicions espirituals. En tot cas advertir ja des d’un principi, que les
seves influéncies son prou diferents, de tal manera que abasteixen una
pluralitat de fonts i posicionaments.

Cal fer una altra adverténcia al lector i es que les aportacions que rebé

Lanza del Vasto i que com diem analitzarem a continuacié, no les ferem tot
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seguint un ordre cronoldgic per part dels autors, per exemple trobarem a J.J.
Rousseau molt després d’altres autors que varen néixer moltes décades
després. Aixo és degut a que hem preferit fer la nostra presentacio dels autors
influents en funcié de la importancia que tingueren per Lanza del Vasto. Per
tant hem validat més I'impacte que causaren les idees sobre el nostre autor que
no pas el seguit historic d’aquestes mateixes idees. Creiem que d’aquesta
manera ens aproparem d’'una forma més didactica a I'objecte d’aquest segon

apartat.

2. 1. El pacifisme inspirat en Mohandas Karamchand Gandhi (Mahatma
Gandhi).

De tots els inspiradors de Lanza del Vasto, aquell que, sense dubte, va tenir el
paper més important, fou M. Gandhi, el seu gran mestre. Clar que per entendre
la seva evolucio i ideologia, sera important que ens situem no sols en les seves

t13%° sind també en el seu ideari.

vivéncies i el seu contex

El pensament de Gandhi sobre la no-violencia esta impregnat en gran
mesura de connotacions religioses, sobre tot jainistes i hinduistes. No obstant
aixo, ell respectava tota classe de sentiments religiosos, tal i com li va ensenyar
la seva mare Putlibai, encara que alguns com el cristianisme, no els va arribar a
copsar fins a I'edat adulta. Tota aquesta diversitat de creences i practiques
varen influir en ell d'una manera o d’una altre com veurem a partir d’ara. Per
aquest motiu, és possible que en determinats moments necessitem recordar
alguns aspectes basics d’aquestes religions.

Gandhi va néixer al si d’'una familia amb una clara tradicié jainista, i d’acord

amb aix0, la seva idea de no-violéncia es va comencar a tragar des de ben

135 Gandhi va néixer 'any 1869 a Porbandar, poblacio que pertany a I'estat de Gujarat a I'oest
de la India, territori banyat pel mar de Oman. Va ser el darrer de quatre fills dins una familia
submergida a la fe “vaishnava”, adoradors del Déu Vishnu i de Krishna, encarnacio del primer;
pertanyents a la 3a casta (“vaishias”) segons el sistema de castes que, encara avui, té un pes
important a la xarxa social de la India. Econdmicament es trobaven a una situacié acomodada
ja que el seu pare posseia algunes propietats i, a més, era “diwan” (1r ministre) del principat de
Porbandar i membre de la cort de Rajasthanik (organisme bastant influent per a resoldre els
conflictes entre els diferents clans)
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petit. Un exemple seria el rebuig a menjar carn i el respecte a tots els éssers

1360 t1361
)

vius. Mohandas viatja a la Gran Bretanya " amb la intenci6 d’estudiar dre

malgrat les prohibicions dels caps de la seva casta. Perd abans de partir,
prometé complir tres vots: no menjar carn, no beure vi i no anar amb dones %%,
Quan va arribar, encara no era el Gandhi que coneixem, ja que la seva intencio
primera era dur una vida semblant als dandis d’Anglaterra. Sera més endavant,

quan finalitzi els seus estudis i es dirigeixi a Sud-africa’®®

on comencgara a
perfilar la seva proposta no-violenta. Just després del seu primer éxit com
advocat, comentara: “vaig comprendre que l'auténtica funcié d’'un advocat
consisteix a conciliar posicions enfrontades i unir les parts en desacord”®*.
Aixd es va traduir en la idea que guia, a partir de llavors, la seva practica
professional: la “mediacié de conflictes”, terme que no podem oblidar quan
parlam de pau i no-violencia.

“Els perjudicis racials reflectits fins i tot a la legislacio'*®, mantenien
separades unes classes socials d’altres”’*®®. Aixd va fer que Gandhi iniciés alla
la seva recerca de la veritat i la defensa dels marginats. Va convocar a la ciutat
de Pretoria a tots els ciutadans hindus, pronunciant el seu primer discurs i
reivindicant el dret a ser tractats com a membres plens de I'lmperi i demanant
als seus compatriotes que aprenguessin l'idioma anglés. A partir d’aquest
moment, la seva lluita no-violenta no s’aturara i com ell mateix va dir: “...em
preocuparé abans de tot, no de mi, sin6é de cercar els medis per a cooperar per

a la desaparicio dels prejudicis de color’™®" Per a ell, aquest prejudicis eren

1380 | a India es trobava sota domini anglés des de I'any 1757, quan les forces de la British East
India Company aconsegueixen dominar la provincia de Bengala després de la Batalla de
Plassey.

1381 Encara que la seva verdadera vocacié era la medicina, el seu pare, Karamchand Gandhi,
va fer cas omis i envia al seu fill a la “Inner Temple” per a realitzar estudis de dret.

1382 Gandhi estava casat amb Kasturbai Nakanji des que tenia tretze anys. Quan va partir cap a
la Gran Bretanya, havia nascut el seu segon fill (el primer havia mort feia alguns anys).

1363 L’any 1893, Gandhi rep l'oferta de 'empresa Daba Abdulla and Co. com a representant
legal a Durban. Africa del Sud estava formada per les colonies britaniques Natal i Coloma del
Cabo i per Transvaal i Orange, territoris ocupats per colons d’ascendéncia holandesa
anomenats “boers”.

34HERRANZ, R. (1999). Mohandas Karamchand Gandhi. Espafia: Rueda J.M.S.A. Pag. 34.

13%% Els hindus que treballaven en plantacions, anomenats pejorativament “coolies”, eren els
més afectats ja que només podien servir als altres, no tenien dret al vot, ni a les terres,...

138 HERRANZ, R. (1999). Mohandas Karamchand Gandhi. Espafia: Rueda J.M.S.A. Pg pag. 32
7GANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura, pag 121
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semblants a una malaltia que s’hauria de desarrelar de les persones i per a

aconseguir-ho, ell suportaria tots els cops inherents al procés.

a) No-violéncia.

Des d’aquest moment, tota la seva vida, va estar impregnada de la filosofia de
la no-violéncia, concepte que no es definia d’'una Unica manera, ja que es podia
contemplar des de diferents perspectives encara que sempre partint de la idea

jainista de ahimsa®®®®: “per a Gandhi, 'ahimsa és la sendera de I'amor, que no

»1369

€s una altra que el deure que té cadascu de seguir-lo per aixd0 “Gandhi

solia dir que ‘'ahimsa és el nostre deure suprem”'*°. Aixi doncs, comenca a
posar en marxa la seva lluita no-violenta que rep el nom de satyagrada™®"*.
Encara que dita nomenclatura sanscrita era molt antiga, va ser Gandhi qui la
torna a popularitzar novament a la India, tot i que a Sud-africa a I'any 1906 ja
havia defensat aquest concepte: “la llei negra obliga als indis a dur al damunt el
seu document d’identificacio i la tarja amb les petjades dactilars. En resposta,
Gandhi convoca una reunié. Per primera vegada proposa una nova forma de
lluita... la resisténcia passiva... “el satyagrada: (...) 'agressor es justifica a si
mateix si l'agredit lluita, perd si aquest no s’hi oposa, l'agressor es sent
denigrat’™’?. Gandhi decidi utilitzar el terme “satyagrada”’ quan s’adona que
altres paraules podrien fer mal a la seva lluita: “rebuig el terme resisténcia
passiva perque és insuficient i s’interpreta com una arma dels febles”*"3.Era
important, per tant, que no s’entengués la “resisténcia passiva” com una forma

d’aguantar i no replicar, siné tot el contrari, ja que la réplica argumentada seria

1368 Terme sanscrit que es refereix a la no-violéncia i al respecte cap a tots els éssers vius.

13%9MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salmanca: Atenas.

Simposio internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado
por la UNESCO (1969), pag. 116 Citat per Yasuaki Nara.

370 |bidem, pag. 30 (From Yeravada Mandir, Ahmadabad, 1935) Citat per René Maheu (en
aquell moment, director general de la UNESCO).

37" La traduccid literal seria: “insisténcia en la veritat”, encara també es tradueix com a‘“la forga
de la veritat” o “la lluita per la veritat”

32HERRANZ, R. (1999). Mohandas Karamchand Gandhi. Espafia: Rueda J.M.S.A. Pag. 52

33 GANDHI, M. (1969). Mi vida es mi mensaje. Barcelona: Sur. (texts recollits per Victoria
Ocampo de la revista creada per Gandhi Young India), pag. 29.
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el punt de partida. En aquest cas, passiva vol dir “sense utilitzar la violéncia”.
Perd en realitat el satyagrada és una lluita activa en el sentit que es defensaran
activament els drets de totes les persones i, els que ho duguin a terme, no
callaran davant cap injusticia. | com ja va afirmar José Juan Coy, “va significar
la pressio sobre la recerca del canvi social i poll'tic”1374

Amb la lluita no-violenta, Gandhi va aconseguir, durant la seva estancia a
Sud-africa, alguns drets que abans pareixerien impossibles d’assolir. Els més
anomenats son, per exemple, el reconeixement del vot dels indis en I'elecci6 de
membres per a 'Assemblea Legislativa de Natal; el dret a viatjar en els trens en
primera i segona classe (sempre que anessin “correctament vestits”, que
significava “segons la moda occidental”); poc a poc es va anar reduint I'impost
exorbitant que havien de pagar els indis a la vegada que s’incrementava la
possibilitat de sortir de la casa sense necessitat de sol‘licitar cap permis. Clar
que tot aixo li va suposar alguns anys d’estancia a la preso, i haver de suportar
tot tipus de vexacions i violéncia fisica, perd, aixod si, sempre des de la no-
violéncia. Fins que va aconseguir I'admiracid, no sols dels seus compatriotes,
sin6é també de la majoria dels ciutadans sud-africans (fins i tot alguns politics).
Moltes vegades la seva resposta a aquelles actituds violentes contra ell mateix
va ser: “sempre ha estat un misteri per mi, com pot haver-hi homes que es
sentin honrats amb la humiliacié dels seus semblants”>"°.

A molts de seguidors els hi costava entendre com es resistia a criticar a les
persones que es mostraven violentes i injustes, perd la filosofia de la no-
violéncia inclou la idea que “'home i la seva accié son dues coses diferents (...)
'autor del fet, bo o dolent, mereix sempre un respecte o pietat segons el cas.
Odia el pecat i no al pecador. Es un precepte que, encara que facil de
comprendre, és rarament practicat, per aixd el veri de l'odi abasta tot el
mon”'*"®. Després de haver estat retingut violentament per les autoritats a un

buc a les costes de Natal'™*"’, Gandhi deixava als ciutadans bocabadats amb

37“MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio

internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 17. Es fa referencia al diccionari Webster, editat al 1967.

375 GANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura. Pag 160.

378 |bidem, pag 268-269.

377 Hi va haver un intent per part de les autoritats de repatriar als “indos” (indis que vivien a
Sud-africa) de Natal.
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les seguients declaracions: “no experiment cap a ells el menor rancor. Només
sent pietat per la seva ignorancia i estretor mental. Sé que ells creuen

sincerament que tenen rad i que procedeixen amb justicia, per tant no tenc cap

ra6 per odiar-los”'*"®

De vegades algunes persones han confds la no-violeéncia amb una estratégia
de fugida. Gandhi, al igual que altres autors, s’ha encarregat d’especificar que

qualsevol que vulgui posar en marxa el satyagrada no pot ser, en absolut un

covard. Bapu™"®

violencia”*® i explicava en els seus discursos: “puc ensenyar la no-violéncia a

“fa del coratge una condici6 necessaria per a la no-

aquells que saben lluitar, perd als que tenen por de la mort, no. (...) La forma
d’atényer el coratge no és posseir 'espasa i el poder d’abatre I'enemic, siné el
refus de reconéixer en un ser huma, sigui qui sigui, un enemic (...) Ens
adonarem que no hi ha perill a témer de ningu des del moment en que
vosaltres mateixos no estareu emporeguts”*",

Dins aquest context podem arribar a comprendre la seva frase: “si no hi ha
meés que una possible eleccid entre la violéncia i la covardia, jo aconsellaria la
violencia”'*®, entenent amb aixd que un dels pilars fonamentals del satyagrada
és el coratge: “tem i moriras, creu i viuras’'*®. De fet, la seva idea de no-
violéncia “esta intimament lligada a la alliberacié de 'home: alliberar-li de la por
i de I'odi i transformar les seves actituds respecte de la societat i dels altres
membres de la societat”’®®* La interpretacié de tot aixd és que si les propies
idees, que en realitat fan que cadascu sigui el que és, no es veuen reflectides
als actes i a la propia lluita, és a dir, si no es fa res perqué les creences d’un

mateix es desenvolupin, aixi doncs, €s com si estiguessis mort, perque tu ja no

38 GANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura. Pag 192.

379 Aixi era com anomenaven a Gandhi els seus seguidors i la gent amb la que convivia. Es
tracta d’'un terme hindi que es tradueix literalment com a “pare”.

1380 ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'Abadia
de Montserrat. Pag. 163

381 Ibidem, pag. 163. Lanza del Vasto cita a Gandhi (1947).

382\ AHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 121-122

383 |bidem, pag. 86

1384 Ibidem, pag. 86. Citat pel professor Radivoj Uvalic (ex-secretari d’Estat de lugoslavia)
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seras tu, seras un producte creat pels més poderosos, sense cap tipus
d’esséncia, hauras matat la teva propia naturalesa.

El secret de la no-violéncia esta en no deixar de practicar-la, ja que, com
deia Gandhi, “la no-violéncia és la més fina qualitat de I'anima, perd es
desenvolupa mitjancant la practica”'*®. Aixi doncs, no es pot fer un acte no-
violent i considerar-me seguidor del satyagrada. Es tracta de una filosofia de
vida, una creencga arrelada a un mateix que es du a terme quotidianament de

1386

moltes maneres diferents: “un satyagrahi esta compromeés amb la no-

violéncia, i mentre que el poble no observi aquest principi en el pensament, la

1387 Per tant, tal

paraula i 'accié, no puc recérrer al satyagrada de les masses
com s’ha anat explicant a la introduccid, la justicia social seria una forma de no-
violéncia, i tots els actes que formen part del nostre dia a dia es poden sumar o
restar a la injusta situacidé social que pateix un alt percentatge de la poblacio
mundial. S’entén aixi, la forma de vida del Mahatma'3% .

Es important entendre la idea anterior, situant-nos en la realitat vital de Gandhi:

1389 cultivant la terra i teixint els

viura la meitat de la seva vida a un ashram
seus propis vestits. Només fara us del que sigui necessari i les comoditats que
li volien proporcionar per viatjar o allotjar-se, les refusava sempre. La seva vida
senzilla fara que ningu s’enriqueixi a la seva costa. Perqué ens fem una idea
d’aquest tipus de pensament, ens podem situar a la festa que va organitzar un
mandatari de Natal, qui volia atorgar a Gandhi doblers i joies. Mahatma ho va
refusar dient “tenc la opini6 infrangible que qui es dedica al servei de la societat

no hauria d’acceptar donacions valuoses”'*®

, amb aquesta frase deixava
constancia del que pensava que també hauria de ser I'actitud correcta dels que

es dedicaven a la politica, ja que ells també estan al servei del poble.

1385 ANZA DEL VASTO, G. (1981b). La aventura de la no-violencia. Salamanca: Sigueme. Pag.
57.

138 persona que du a terme el satyagrada.

387 GANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura. Pag. 438. Mitin a les arenes de Chowpati (abril, 1919)

1388 Nom originari del sanscrit, que I'escriptor i music Rabindranath Tagore va encunyar al seu
amic Mohandas Gandhi. La seva traduccié és “anima grossa” i avui dia s’ha convertit en el nom
amb qué la gent coneix a Gandhi.

138 Comunitat residencial on la gent que hi viu alla es caracteritza per dur una vida senzilla,
autonoma dins les possibilitats i moltes vegades meditativa.

30HERRANZ, R. (1999). Mohandas Karamchand Gandhi. Espafia: Rueda J.M.S.A. Pag 43.
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Sens dubte “Gandhi prescriuria disciplina espiritual i moral tals com
I'autocontrol, el silenci i la simplicitat, com a bases per a la no-violéncia (...)
exigint d’'un mateix, molt més del que exigim dels altres, rebutjant el mal perd
respectant a qui ho comet, el respecte per la llibertat i la igualtat, el cultiu de
'amor als altres (...) hauriem de practicar-les fins fer-les substancialment

nostres”'3%!

. Podriem dir que aquestes afirmacions, sén una conclusié molt
completa del que volia transmetre Gandhi; per aquest motiu, veig necessari que
analitzem breument les paraules del professor Yasuaki Nara per acabar amb
aquest apartat.

La primera part fa referéncia a la disciplina espiritual i moral, doncs bé,

1392

tornem a trobar-nos amb la influéncia religiosa *“, ja que en realitat totes les

religions tenen aquest tipus de meétode com a base. Segons Gandhi “la

moralitat és la base de tot en la vida"'3%,

Mahatma, era una persona
summament disciplinada. Opinava que la disciplina era basica per no caure en
les temptacions que ens poden dur a oblidar-nos del que vertaderament som.
El concepte d’autocontrol esta lligat als anteriors ja que si una persona
s’imposa una disciplina a si mateix, es veura obligat a autocontrolar-se i seguir
les pautes que ell mateix s’ha proposat. La religio jainista para molta atencié en
el aparigraha, desvincular-se de les coses materials a través del control d’'un
mateix. A més, el satyagrada exigeix que controlem els nostres impulsos
animals davant situacions injustes als nostres ulls: “la violencia és la llei de la
béstia, la no-violéncia és la llei de 'home”'**. Aixd vol dir que qui vulgui seguir
aquesta lluita haura de ser reflexiu en tots els seus actes, i no només

reflexionar en el “qué faré?”, sind també en el “per qué faig aixd”?: “no hi ha

¥MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 257-258. Pertany a una de les manifestacions de Yasuaki Nara
(professor de sanscrit a diverses universitats japoneses).

1392 “par g Gandhi la no-violéncia és més un assumpte de fe que d’habilitat”: LANZA DEL VASTO,
G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I’Abadia de Montserrat. Pag.
191.

3%GANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura. Pag. 49.

3% ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcdelona: Publicacions de
I’Abadia de Montserrat. Pag. 262. (paraules de Gandhi)
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esperanca sense sacrifici, disciplina i control de si mateix”'*. Enllagarem, per
tant, amb la importancia que rep la meditacio a la vida de Gandhi, tenint en
compte a més, que beu de les fonts del Bhagavad Gita™**: “quan no tenim la
nostra ment ocupada en resoldre alguna cosa concreta, necessitam un punt
que tengui el poder d’absorbir la nostra atencid i concentrar-la, per a poder
experimentar la pau i la relaxacidé”. A través de la meditaciéo arribarem a
coneixer-nos millor, aconseguirem controlar els nostres actes i entendre quines
sén les nostres necessitats fonamentals. Per arribar a entendre la veritat**%’,
sera imprescindible dedicar un temps a la meditaciod i, necessariament, haurem
de menester silenci, com contempla a la seva afirmacié el professor Nara.
Tornant a les seves manifestacions, podem observar el terme “simplicitat” que
hem analitzat anteriorment, referint-nos a la relacié de la vida senzilla amb la
no-violéncia, sense posseir el que no és fonamentalment vital i, en
contraposicid, podriem trobar situacions que s’apropen al concepte de riquesa,
del que parlarem més endavant.

Tot aix0, sera la base per comengar a posar en marxa el satyagrada, pero,
encara aixi, no sera suficient. Un mateix controla els seus actes i sap el perqué
d’aquests, perd no pot dominar els dels altres, aixi doncs, puc exigir-me a mi
mateix una resposta no-violenta, perd no al proxim. Quant al respecte per
I'autor d’'un mal acte, es podria explicar a través de la impressié que va causar
al Mahatma la lectura del Sermé de la Muntanya (contingut a la Biblia) i altres
passatges del Gita i La luz de Asia’®, tots ells defensant el missatge que cal
respondre sempre a una ofensa, perd de manera no-violenta i amb un bé per
I'altre en contraposicio al mal que ell ens hagi pogut causar, de tal manera que
obliguem a [l'ofensor a reflexionar sobre el seu acte violent i senti,

vertaderament, que s’esta comportant de manera injusta: “per adonar-se de

3%GANDHI, M. (1969). Mi vida es mi mensaje. Barcdelona: Sur. (Texts recollits per Victoria

Ocampo de la revista creada per Gandhi Young India), pag. 27.

13% Toxt fonamental en la filosofia i religié hindu, del que parlarem més endavant.
1397 Concepte que Gandhi i la majoria d’autors “no-violents” analitzen i que tendra un gran pes

en la seva tesi (més endavant parlarem d’aquest).
13% | 'autor Edwin Arnold explica en aquesta obra la vida i doctrina de Gautama, princep indi
fundador del budisme.
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'excel-léncia del Sermé de la Muntanya, ens basta considerar només dues

frases: “ameu als vostres enemics i torneu el bé pel mal”">**.

Quan el professor Nara ens parla d’'igualtat i llibertat, es refereix a dues
idees fonamentals que guiaren moltes afirmacions i actuacions de Gandhi. Es
cert que creia ferventment en els plantejaments que s’aprecien al Gita, perd
s’ha de dir, que quant a les afirmacions que I'hinduisme fa sobre el sistema de

1400

castes ", el Mahatma es mostrava clarament en contra: “si la intocabilitat era

una part de I'hinduisme, només podia ser una part podrida o un tumor”'°!, Ell
defensava la igualtat entre tots els éssers vius, ningu podia tenir drets sobre

laltre. Va lluitar molt per la desaparici6 d’aquest sistema, donant suport

1402

sobretot, als dalits™""“ o paries i intentant que alla on ell visqués, les tasques de

la casa, les realitzessin tots, indistintament de la casta a la que pertanyessin:

“es fa per a mi tan clar com la llum del dia que la no-possessi6™® i la

{1404

igualtat’®* pressuposen un canvi de cor, un canvi d’actitud”'*®. Assegurava al

respecte que “la desigualtat alimenta la violencia i, la igualtat, la no-
violéncia”'%

Quant al concepte de llibertat, el podem contemplar des de diferents
perspectives, sobretot des de la premissa que ningu sigui sotmés a un altre,
tant a nivell individual com col-lectiu. Un bon exemple que marcara la seva vida,

sera la lluita no-violenta per a l'alliberacié de la India que estava sotmesa a

3% HerrasT, P. (R.P) (1956). EI Sermén de la Montafia. Folleto EVC n° 463. México:
Secretaria del Arzobispado de México:
http://www.laverdadcatolica.org/EISermonDelLaMontafia.htm

00 codificat al “Manu Smriti” (Lleis de Manu). Text sanscrit de la Llei hindu i de la societat
antiga de la India que es pensa que va ser escrit entre el s.VIi lll aC.

“OIGANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura, pag 143.

02 També anomenats “intocables”, es considera que ni tan sols formen part de les castes o
varnas. Els varnes es refereixen a la creenga que quasi tots els humans (menys els dalias)
varen ser creats a partir de diferents parts del cos de la divinitat Purusha i, depenent de la part,
aixd determinara un status social o un altre. Als intocables només se’ls hi permetra realitzar les
feines més marginals. Gandhi els va anomenar “haridjans” que vol dir: “hijos de Dios”.

1403 En sanscrit: aparigraha.

En sanscrit: samabhava.

GANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura, pag. 259.

%%\ AHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 46. Citat per S. Chakravarti, antic ministre d’Educacié de la India.

1404
1405
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'Estat Britanic: “el meu projecte sostenia que els models per a obtenir la
independéncia havien de ser pacifics i legitims”'4%”.

L’amor cap als altres sera una altre pilar de la seva filosofia, base també de
les doctrines religioses que tanta influéncia tingueren en ell: hinduisme,
cristianisme, budisme,...: “en la mentalitat de Gandhi (...) 'amor es tradueix a si
mateix en accid i s’encarna en no-violéncia”'*%®. Per tant, podriem dir que el
satyagrada es dura a terme mitjangant 'amor al proisme i sera impossible que
sigui d’'una altra manera. “La no-violéncia és amor i 'amor per a Gandhi és la
realitat suprema. Aquesta és la rad basica per la qual és impossible dur a terme
una separacio entre la realitat, I'amor i la no-violéncia”™®. Aixi doncs, quan
parlem d’ahimsa, queda implicit el concepte d’amor en el sentit més global de
la paraula.

Per acabar, no podem oblidar un gran enemic de la lluita no violenta, alld que
ens recorda l'autor Jesus Gonzalez: “descobrim en Gandhi que la primera
violéncia que denuncia és la mentida. La injusticia, la explotacié social i tota
calamitat social tenen la seva arrel i fruit verinds en la mentida”. | el principal
problema de la mentida, és que el pronunciant d’aquesta, se la cregui i actui en
consequeéncia, ja sigui per evitar I'esfor¢ d’actuar en benefici de tots en lloc d’en
benefici només d’un mateix, o bé perqué algu li ha fet creure que és veritat.
Aquesta darrera seria una de les raons per la que Gandhi emetia sovint el
terme “llibertat”, la llibertat de pensar per un mateix, de no alienar-se, seran un

principi fonamental per comencar el satiagraha''°.

Perd afegirem que, en
realitat, aquesta lluita, encara que tengui les mateixes bases
, sera sempre diferent, depenent del context, de la causa, la persona i el

proposit: “la No-violencia no és una recepta ja preparada a priori, 0 una solucio

“’GANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:

Aura, Pag. 468.

"%8\MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 72. Citat per G. Ramachandran, director de la revista Gandhi Marg,
membre del comité executiu de la Fundacid Gandhi per a la pau i company de Gandhi a
'ashram Satyagrada Ashram.

09\ AHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 77. Citat per Anibal del Campo, professor de filosofia moderna i
metafisica a la Universitat de Montevideo, Uruguay.

1410 Satyagrada.
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facil, sind6 que imposa a aquells que vulguin practicar-la, el deure de projectar

nous rumbs i descobrir noves formes d’aplicar-la”'*" .

b) La veritat.

“La veritat per a Gandhi,... és Déu. | Déu és amor’™*'?. Aixd explicaria

1413, “essent la no-violéncia a la veritat el que els

'esséncia del satyagrada
mitjans sén al fi"'*'*. Tenim, per una banda, que amor i Déu sén la mateixa
cosa i que per arribar a sentir-ho haurem de seguir el cami de la no-violéncia. A
la vegada, Déu és també veritat, aixi doncs, juntament amb el concepte d’amor,
sera la finalitat de la no-violéncia. Pero, aquest cami s’ha d’anar recorrent amb
aquests objectius com a principis d’actuacié’™'®. Perqué com comenta el
professor Anibal del Campo: “la no-violéncia pot esser un mitja, perd és molt
més que aix6”"*'®. Per tant, sera impossible parlar de satyagrada sense que el
concepte estigui completament impregnat de la paraula amor.

Com s’ha dit abans, la mentida, antdonim de la veritat, és un dels grans
enemics de la no-violéncia, per tant, juntament amb altres actituds i accions,
haurem d’anar deixant-la de banda a mesura que ens iniciam en aquesta forma
de vida: “en el nostre cami cap a la veritat, Idbgicament van desapareixent
I'egoisme, 'odi, la colera, perqué d’'una altra manera, seria impossible assolir-
|au1417
Gandhi és conscient que el nostre lloc a la realitat, mentre cercam la veritat,

és la imperfeccié. Per aix0, la nostra recerca diaria ha d’estar adrecada cap a la

"“"MaHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio

internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 274. Citat per Oliver Lacombe, profesor de filosofia a la Universitat de
Paris.

1412 Ibidem,pag. 72. Citat per G. Ramachandran

13 | a paraula India stya es tradueix per la paraula veritat

"“MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 74. Citat per Oliver Lacombe.

1% Com es va explicant al llarg de la seva obra, es tracta que aquests pilars basics siguin fi i
mitja.

1M AHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 77. Citat per Anibal del Campo

"TGANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura. Pag. 330.
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millora de nosaltres mateixos: “el cercador de la veritat segueix la llei de 'amor
(...) Si aconseguim la visio total de la veritat ja no serem unicament cercadors
de la veritat, siné que ens unirem a Déu perque la veritat és Déu. Perd com que
encara homeés som gent que anhela la veritat, hem de prosseguir la nostra
recerca, conscients de la nostra imperfeccié”1418 Al igual que Lanza del Vasto,
Gandhi relacionava la veritat amb I'encant que per ell suposava el compromis i

la coheréncia: “el meu amor per la veritat absoluta ha acabat per fer-me
comprendre la bellesa del compromis (...) la bellesa del compromis és que
alguna part de la veritat, passi dins la realitat”™'°. Es a dir, comprometre’s amb
la veritat, és una accié bella en si mateixa, i més encara si es va duent a terme
a la vida real.

Segons Jesus Gonzalez, la veritat és un dels cinc pilars basics en els que
Gandhi fonamenta el satyagrada. | aquell cami del que parlavem abans, és
correspondria amb la “veritat relativa”, que com ens diu Gonzalez “abasta els
conceptes de justicia, equitat, germanor, respecte als drets aliens, honorabilitat
personal,...” Per tant diriem que el mateix terme du amb ell una carrega
considerable de condicions, que a la vegada son necessaries per desenvolupar
I'ahimsa i arribar a 'amor ple.

Mahatma, des de la seva propia recerca de la veritat, explicava: “som
conscient que no m’he apropat tant a Déu com voldria. La meva realitzacioé de
la Veritat i de la Ahimsa encara es troba lluny de ser perfecta, contrariament no
tendria la necessitat d’utilitzar la paraula. EI meu propi ésser irradiaria la veritat i
el ahimsa, i podreu observar-ho al meu rostre i sentir la seva preséncia (...) Déu
té innumerables noms, perd opino que el més adequat, és la Veritat. Que la
veritat, doncs, guii tots els actes de la vostra vida per insignificants que
siguin”*?°. Remarquem una altra vegada que la veritat formara part d’aquesta
filosofia de vida i de la quotidianitat. Per tant, no ha de ser només especifica de
un parell d’actes esporadics encara que siguin dignes d’admirar, siné que haura
de formar part de la propia persona. Tant és aixi, que el vot de la veracitat és el

segon dels 5 grans vots jainistes, que resumeix d’'una manera molt clara els

"18GANDHI, M. (2007). Mi religion. Santander: Sal Terrae. Pag. 27

19 ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'Abadia
de Montserrat. Pag. 180. (Paraules de Gandhi)

“20GANDHI, M. (2004). El alimento del alma. Palma de Mallorca: José J. de Olefia e indica
Books. (Recopilacié de Anand T. Hingorani), pag. 86.
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pensaments de Bapu: “renuncio a tots els vicis de falsedat (sorgits) de I'odi, la
cobdicia, la por (..) Mai diré mentides ni causaré que altres les diguin, ni
consentiré la mentida en un altre. De per vida...”™?".

Gandhi va desvelar per tot arreu les bases d’una forma de vida no-violenta,
perd repetia continuament que tot aixd no era invencié seva: “no tenc res nou
que mostrar-li al mon. La veritat i la no-violéencia son tan antigues com les
muntanyes”'*?? | és cert que moltes de les idees que ell va organitzar i va posar
en practica, tenen els seus fonaments, tal com podem observar, en altres
autors o religions. Perod, el que fa que Mahatma influeixi amb tanta forca en
Lanza del Vasto i en altres autors i seguidors, és que ell va ser capag¢ de dur-
les a la practica i demostrar que era possible un altre tipus de vida i de lluita.
Per ell era la unica possibilitat d’esperanca per al ser huma, i per aixd deia: “no
tinc el minim dubte que sense la veritat i la no-violencia, la humanitat estara

condemnada”’*%,

c) lgualtat i justicia.

A més d’esclarir el que significaven aquests conceptes per a Gandhi, haurem
de parlar de la importancia que ell donava a les causes d’injusticia i desigualtat
social que trobam al mén, una de les quals, i podriem dir que la més
caracteristica, és la violencia.

Com ja hem dit “per a Gandhi la justicia consistia en la dedicacié a la causa
dels oprimits (...)”'*** I aixd vol dir que la justicia consistira en que tothom tengui
les mateixes oportunitats, que ningu estigui per sobre de ningu, vol dir per tant,
igualtat. Quina és la “causa dels oprimits”? doncs, que es respectin i que es

considerin abans de tot, els seus drets humans basics i aixi podriem comencar

“2IPANIKER, A. (2001).EI jainismo: historia, sociedad, filosofia y practica. Barcelona: Kairés.

Pag. 210.

"“22GANDHI, M. (2007). Mife en la verdad. Salamanca: Sal Terrae. Ppag. 49

NATESAN, G. A. (1935). Los discursos y escritos de Mahatma Gandhi. Madras. India: Ed. per
G. A. Natesan. Pag. 384

“2*MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 45. S. Chakravati.

1423
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a parlar de llibertat i autonomia, que sén dos termes als que el Mahatma fa
també molta referéncia: “Gandhi mesurava el progrés en termes de felicitat
humana. Volia arribar a una societat en la que cada home gaudis d’igual status,
tingués igualtat d’oportunitats i la llibertat per a desenvolupar ambdues
possibilitats. Volia una societat senzilla en la que el progrés economic i la

justicia social'*?® fossin inseparablement unides”'*%,

Per tant, quan parlam de
justicia i igualtat, no ens podrem oblidar en absolut de la economia, per aquesta
rad, Gandhi deia: “és injust tot ordre econdmic que ignori o0 menysprei els
valors morals. El fet d’estendre la llei de la no-violéncia al terreny de I'economia
significa considerar els valors morals en la fixacio de les regles del comerg
internacional”’*?’ En aquest sentit, i malgrat les diferéncies que es poden trobar
entre les teories de Gandhi i les de Karl Marx, observem que alguns autors,
com per exemple Rafael Landerreche®® o A. K. Das Gupta'?°, comparen
aquestes bases entre Gandhi i Marx, sobre tot en el es refereix a l'origen del
conflicte social: “tots dos reconeixen el conflicte social com un fet. Un conflicte
entre capitalista i treballador, i entre propietari i agricultor. (...) Tal i com Marx va
fer, Gandhi també identifica la necessitat de convocar a les forces de la

6" |a diferéncia la

naturalesa humana amb el fi d’acabar amb I'explotaci
trobam en la manera de fer-ho, ja que Gandhi apostava pel métode no-violent.
El sistema econdmic marcara definitivament la forma de vida dels habitants
del mon. Haurem de tenir present que la manera de gestionar els recursos, no
només afecta a la economia en si, sin6 al desenvolupament de cada una de les
persones que pertanyen a una societat: “L’unic interés de I'economia no pot ser

el del desenvolupament econdmic, sind el desenvolupament integral del ésser

1425 Segons l'analisi del professor Radivoj Uvalic, la justicia social era I'objectiu final de Gandhi.

"2°MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 37. Prem Kirpal (va ser vicepresident del comité executiu de la
UNESCO)

"“2TGANDHI, M. (Recull de GRINBERG, M.) (2004). Reflexiones sobre la no violéncia. Buenos
Aires: Errepar. Pag 10.

428 Membre del SERPAJ (Servei Pau i Justicia) de Tabasco, Méxic

1429 Descrit com un del pares fundadors de 'economia moderna india.

"DAs GupTA, A. K.(1968). Gandhi on Social Conflict. Article extret de les publicacions:
Economic and Political Weekly, numero 49 del Volum 3., Maharashtra (india), pag. 1876.

305



huma”'*®" i aixd no sera possible, mentre el sistema alimenti les desigualtats

socials. Ens trobam que, quan uns augmenten els seus recursos economics
per damunt del que seria necessari, uns altres disminueixen les seves
possibilitats de viure dignament i desenvolupar-se com a poble i com a
persona. Una de les principals causes sera el perill que té no adonar-se que
tots formem part d’'un sistema global i que la conducta i actitud d’'un, repercuteix
en l'altre. D’una altra manera ho expressa el politic William Eteki-Mboumoua

1432 astan condemnats a I'estancament

afirmant que “els paisos del tercer mén
per causa de I'egoisme i la immoralitat dels paisos industrialitzats” | queda clar
que tant 'egoisme com la immoralitat son conceptes contraris al de la ahimsa, i
el més probable és que, si aquesta regnés, la justicia social també ho faria:
“aquest modern ahimsa, obligaria sens dubte a entendre que tots anem a bord
de d’un vaixell sacsejats per la tempesta, i si naufraga, no seran unicament els
passatgers de tercera classe els que s’ofeguin”'**® Aquesta era, per una banda,
la lluita de Gandhi, aconseguir que tots ens adonéssim que anavem dins un
mateix vaixell.

El Mahatma manifestava a un dels seus diaris setmanals que “la
vertadera economia no va mai contra els principis étics més elevats (...)
L’economia vertadera defensa la justicia social; promou el bé de tots a parts

iguals i és indispensable per a una vida decent’'***.

Per tant, alld que
s’anomena economia i produeix desigualtats socials, vertaderament no hauria
de dur aquest nom.

Philip Noel-Baker, seguint les aportacions del seu company W. Eteki-

Mboumoua, afegeix que “per a nosaltres, la pobresa al mén ha de significar

"3MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 42. William Eteki-Mboumoua (ex-ministre d’educacié cameruneés; va ser
president de la conferéncia general de la UNESCO)

%32 Terme que avui dia es podria substituir pel de “paisos empobrits”, ja que seria més adient.
“33MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 43. William Eteki-Mboumoua.

KUMAR, J. (2007). La perspectiva de Gandhi. Economy and Society, n.12. Bangalore (India).
Fragment extret de la revista creada per Gandhi “Harijan” i publicat el 9 d’Octubre de 1937.
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violéncia contra les nacions en vies de desenvolupament”'4®

, ja que si existeix
aquesta pobresa, sera perque hi ha sistemes de funcionament d’alguns paisos
que no defensen la justicia per a tota la societat i aixd es tradueix, com hem
pogut veure anteriorment, en violéncia. Queda clar, doncs, que I'ahimsa
demandara accié per a la lluita contra la violéncia, per tant, front a les evidents
desigualtats socials que observem arreu del mon, el defensor del satyagrada
no es podra quedar nomeés en I'analisi de la situacio, sind que haura d’actuar
d’alguna manera: “no es pot ser genuinament no-violent i romandre passiu
davant les injusticies socials”'*%

Si ens fixam i rellegim els darrers paragrafs, podem prendre consciéncia que
el concepte de senzillesa com a base de la ahimsa que tant recalcava el
Mahatma, impregna practicament tota la filosofia de la no-violéncia. Gandhi

»1437§ “|a veritat és la

deia: “si tenc més del que necessit, aixd va contra la veritat
medul-la de la moralitat”’’**®. Si no intentes sincerar-te amb tu mateix, com et
podras desenvolupar com a persona de manera integra? i si aquest
desenvolupament no esta procedint, com pots arribar a entendre el que
veritablement significa justicia i tenir una actitud adient amb aquest concepte?
Com a continuacié d’aquestes reflexions, I'afirmacié de Romesh Thapar ens
proporciona una resposta bastant esclaridora i a la vegada també relacionada
amb la noci6 de veritat: “la mesura de la infidelitat 0 no veracitat en tu mateix
coincideix amb la mesura del teu fracas per a arribar a ser tu mateix”'**
Fidelitat amb els teus principis i valors que has de anar desenvolupant dia a
dia. “El que Gandhi cerca, no és despullar a tots aquells que posseeixen alguna

cosa (...) el que cerca és que siguin ells els que renunciin a la seva

3% MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 54. Professor Philip Noel-Baker (Nobel de la pau en 1959)

“38GANDHI, M. (Recull de GRINBERG, M.) (2004). Reflexiones sobre la no violéncia. Buenos
Aires: Errepar. Pag 18.

"“MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 65. Paraules de Gandhi citades per Yahia El-Kachab: Professor de la
Universitat de El Cairo.

438 |bidem, pag. 63. William Eteki-Mboumoua.

3 bidem, pag. 67. R. Thapar: Ex-director del Centre Indi Internacional i del Times India.
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»1440 1441

innecessaria riquesa (questié que el seu deixeble Vinoba ™', dura fins al
meés alt exponent). Per aquesta rad6 Gandhi emfatitza en la meditacio, en la
reflexid,... és necessari aturar-se i pensar dins tot aquest bullici i forma de vida
desenfrenada; per tant, pel desenvolupament d’un mateix, no és convenient dur
aquest tipus de vida.

Moltes de les teories politiques del Mahatma tenien a veure amb el sistema
de gestié economic ja que, com hem vist abans, dependra en gran mesura
d’aquest que les passes dels pobles avancin cap a la pau: “Gandhi sempre va
posar emfasi en el fet que la descentralitzacioé del poder politic era una condicio
sine qua non per a la creaci6 d’una societat no violenta (...) Gandhi va advocar
sempre per a la descentralitzacié de I'economia, amb el fi de disminuir les
desigualtats i els conflictes socials (...). El sistema que ell imaginava, estava

basat sobre el concepte que el poder ha de sorgir del poble”*42.

Per tot aixd es podria afirmar que “la concepcié de sarvodaya**® significa
per a Gandhi, el benestar i el servei a tots. Una vida bona per a tots i no només
per a la majoria”™*** | es remarca aqui la paraula tots. Si només hi ha una part
de la humanitat que rep aquest benestar, llavors, no hi ha justicia. “Adoptar el
principi de la no-violéncia obliga a separar-se de tota forma d’explotacié”***. |
aquesta injusticia social té consequéncies negatives en aquells que la pateixen.
No només en referéncia al sofriment que aixd suposa, sindé també en el que
concerneix a I'actitud: “la creixent pobresa i miséria que afligeix al nostre pais,
(...) du a més gent a convertir-se en captaires, la qual desesperada lluita pel pa

els hi torna insensibles a tots els sentiments de decéncia i respecte mutus”'*4®

“4OMAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio

internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 144. Paraules de Gandhi citades per Yahia El-Kachab.

14 Acharya Vinoba Bhave (1895 — 1982) Deixeble de Gandhi que tengué gran repercussio en
la obra de Lanza del Vasto i del que parlarem més endavant.

"42MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 233-234. Citat pel professor Radivoj Uvalic.

1443 |Lexema provinent del sanscrit que significa literalment “aixecament universal’ o “progrés
del terme de tots”.

“44GANDHI, M. (2007). Mi fe en la verdad. Santander: Sal Terrae. Pag. 111.

“GANDHI, M. (Recull de GRINBERG, M.) (2004). Reflexiones sobre la no violéncia. Buenos
Aires: Errepar. Pag. 10.

*®GANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura. Pag. 407.
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Quan les necessitats basiques no estan cobertes i la injusticia viscuda és tan
evident, la desesperacio arriba a tal punt que la persona aliena sera només un
instrument o un entrebanc. Llavors, raonablement, per arribar a la pau, és

necessari que la igualtat i la justicia regnin.

d) No cooperacio¢ i desobediéncia civil.

Influit de manera especial per I'escriptor Henry David Thoreau'**’, Gandhi
dugué a terme el que aquest escrivi sobre la “desobediéncia civil” i la “no-

cooperacié” inclis abans de llegir-ho'**®

, 1 a la vegada, va ser capag¢ de
presentar aquests conceptes de manera internacional i aconsegui que molts
defensors de la filosofia de la no-violéncia, com és el cas de Lanza del Vasto,
també ho practiquessin. A continuaci6 podrem observar que, sovint, “no-
cooperacid” i “desobediencia civil” es desenvolupen a la vegada i, a més,
tenen el mateix fons d’accié no-violenta per lluitar en contra de la injusticia
social. Encara aixi, és necessari per a poder entendre plenament els dos
conceptes, que concretem els diferents significats:

Podriem explicar que la “no-cooperacid” es dona quan “es deixa de
col-laborar explicitament amb alguna causa de [l'opressio (boicot, vaga,

dejuni,...) perd sense violar una llei juridica”'**° i la “desobediéncia civil”, quan

“4Escritor nortamerica, de caire naturalista-panteista, es l'autor d’una novella Walden,

(Madrid: Catedra. 2005), que anys més tard el psicoleg Skinner va intenta imitar el seu
utopisme mitjangant el seu propi analisi de conducta. Vegi’'s Walden dos. (Barcelona. Martinez
Roca, Barcelona, 1984).

1448 «Gandhi va llegir a Thoreau després d’haver llencat el seu primer programa de
desobediencia civil (encara que no amb aquest nom) I'any 1906, de tal manera que Thoreau
significa una influéncia sobre Gandhi d’alguna forma encoratjadora i estimulant”: MAHADEVAN,
T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio internacional sobre
Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la UNESCO (1969). Citat
per Paul Power, professor de Ciéncies Politiques a la Universitat de Cincinnati (Ohio, USA).
Durant una de les seves estancies a la pres6 de Sud-africa, després de demanar a la poblacio
india que cremés les seves targes d’identificacio i que no donessin les empremtes dactilars
(parlam ja doncs, de no col-laboracié i desobediéncia), Gandhi es dedica a estudiar I'obra de
Thoreau El deure de la desobediéncia civil .

9 AMEGLIO, P. (1998). Gandhi y la construccion de la desobediencia civil. Revista Ixtus, Méxic,
pag. 16 de larticle.
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“s’infringeix obertament una llei que en aquests moments resulta inhumana”**°.

Alvaro Diaz, explica que podria existir una graduacié dels nivells de la lluita no-
violenta activa, aquests serien els seguents:
“1- la informacié i el dialeg, on es cerca arribar a acords pactats (...) i a la
vegada informar a sectors amplis de la poblacié sobre el conflicte, amb Ila
intencié de aconseguir nous aliats;
2- 'accio directa o popular: (...) es desplacen masses de poblacié en espais
oberts (marxes, mitings,...);
3- la no-cooperacio'*°";
4- |a desobediéncia civil: davant el fracas de les anteriors opcions per a assolir
un acord satisfactori (...)"'*%2

Una de les diverses formes que utilitza el Mahatma per posar en marxa la no
cooperacio i no col-laboracio va tenir lloc I'any 1920 a '’Assemblea Nacional del

Partit del Congrés'*?

amb la intenci6 de demandar que els indis poguessin
gaudir de alguns drets que podriem anomenar “humans” a més de reivindicar la
possibilitat d’autosuficiencia del poble indi: “boicot absolut a tot producte
britanic (...) Els advocats, administratius,... deixen els seus llocs de feina (...)
pocs mesos després, 'administracio britanica decideix cedir alguns drets”'***
Aquest va ser un dels primers éxits de 'aplicacié de la no-cooperacio dins la
filosofia de la no-violéncia. Es aqui, des del Partit del Congrés, on es comenca
a organitzar formalment el moviment de desobediencia civil. En canvi, la
cooperacio per a Gandhi era una “dolgor”, ja que “entre qui coopera, no existeix
el débil ni el fort”'**°

L'any 1921 “inicia un moviment massiu de desobediencia civil en Bardoli

(Gujarat), la vaga d’imposts, pero alguns varen utilitzar la violéncia, la qual cosa

"“Opidem, pag. 16 de I'article.

L’autor utilitza la definicié anterior i afegeix que també es pot deixar de col-laborar “amb
algun element material que doni forga a la part adversaria”

52 | "autor continua amb la definicio que s’ha donat anteriorment al mateix paragraf.

Diaz, A. (2000). La no-violencia. El qué y el cémo. Origen, método y experiencias: una
alternativa para América Latina. Bogota (Col.): CODECAL (Corporacion Integral para el
Desarrollo Cultural y Social; Coleccion Reflexién-Accion), pag. 17 i 24.

%% Fundat a I'any 1885, és avui un dels principals partits politics de la india del qual, el
Mahatma havia passat a formar part just després de la “matanga d’Amritsar’ també anomenada
“masacre del Jallianwala Bagh” (1919).

YHERRANZ, R. (1999). Mohandas Karamchand Gandhi. Espafia: Rueda J.M.S.A. Pag. 79-80
S GANDHI, M. (1982). Villaggio e autonomia. La non violenza come potere del pololo. Firenze:
Libreria Editrice Florentina (Col. Economia). Pag. 56.
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va fer que Gandhi suspengués la campanya i dejunés”'**®. Aleshores, fent un
analisi del que havia succelt, les seves reflexions varen fer que es perfilés
encara més la filosofia de la desobediéncia civil: “abans que algu pugui dedicar-
se a la desobediéncia civil, ha d’haver estat respectués amb les lleis de I'Estat
(...) Vaig comprovar que abans que un poble es trobi en condicions de
participar en la desobediencia civil, hauria de comprendre les més profundes
implicacions d’aquesta actitud (...) Només llavors, té dret a aquesta
desobediencia respecte a certes lleis i en circumstancies ben definides”'*’ El
Mahatma s’havia adonat que “la desobediéncia civil, massiva o individual, és
una ajuda a I'esforg constructiu”'**® i per tant “una preparacié és necessaria”'**°
Aixi que, més endavant, a I'any 1928 es torna a reprendre la campanya amb

lajuda de Patel°

, amb un notable triomf com a resultat. L’'organitzacio, ara,
tenia un paper importantissim: “les campanyes es preparaven amb bastant de
temps, amb voluntaris entrenats especialment, en particular, els satyagrahis
constituien un exércit de no-violents. Existien també els activistes d’aldea (...)
que promovien des de la higiene fins a la organitzacié. Un altre grup d’activistes
eren les brigades de pau que es dedicaven a aprofundir amb les comunitats en
el sentit que tenien les accions de la no-violéncia i (...) a cercar la seva
adhesio”*®’. A més, Gandhi utilitzava una altra eina per aconseguir la
mobilitzacié del poble: la premsa'*®?, d’aquesta manera “estava en constant

dialeg (directe o indirecte) amb diverses dimensions a la vegada”'*®?

%HERRANZ, R. (1999). Mohandas Karamchand Gandhi. Espafia: Rueda J.M.S.A. Pag. 81
“STGANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura. Pag. 441.

S8 AMEGLIO, P. (1998). Gandhi y la construccién de la desobediencia civil. Revista Ixtus, Méxic,
pag. 7 de larticle.

"“Spidem, pag. 7 de larticle.

1480 v/allabhbhai Jhaverbhai Patel, més conegut com a Sardar Patel, que es traduiria per “Cap”
o “Lider” Patel, advocat de formacié i col-laborador de Gandhi. L’'any 1928 s’uni definitivament
al moviment de no-violéncia encapgalat per Gandhi i es converti en un dels organitzadors del
Partit del Congrés Nacional Indi i en un gran mobilitzador de masses en diferents campanyes
de desobediencia civil i no-cooperacio.

81 AMEGLIO, P. (1998). Gandhi y la construccién de la desobediencia civil. Article de la Revista
Ixtus, Méxic, pag. 7 de larticle.

'*%2 Ja ho havia fet a Sud-africa amb el “Indian Opinion” i anteriorment a la india amb el
“Harijan” i el “Young India”, on no deixava de plasmar les seves idees. Ara, a més, la premsa
internacional recollia el que estava passant a la india i moltes de les seves declaracions.

83 AMEGLIO, P. (1998). Gandhi y la construccion de la desobediencia civil. Revista Ixtus, Méxic,
pag. 7 de larticle.
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Una altra de les campanyes més destacades de desobediéncia civil va ser la

»1484 que va tenir la seva fita a les ribes de I'indic. Gandhi fou el

‘marxa de la sal
primer en recol-lectar una mica de sal a la platia de Dandi i multitud de
persones a diferents punts de l'ocea el seguiren. Després d’aixd I'exercit

britanic maltracta i empresona un gran nombre d’indis'®°

(incloent al
Mahatma), perd poc despreés, el govern britanic, pressionat per I'opinié publica
internacional i la impossibilitat de resoldre el conflicte d’'una altra manera, va
alliberar als presos i va derogar la llei vigent. Aquesta, fou una passa definitiva
per a la consecucié de 'autonomia de la india: “Gandhi sempre va sostenir que
el vertader problema a resoldre era el canvi dins dels mateixos indis i no
'expulsié dels anglesos, per tant, una vegada assumida aquesta nova
consciéncia com a poble, els anglesos s’haurien d’anar de la india de manera
natural’™®. Segons el professor Bhikhu Parekh, Gandhi es demanava... “quan
aprendrem a rebel-lar-nos contra nosaltres mateixos?” i afegia... “hem de
rebel-lar-nos contra la nostra dependéncia”. Era una questié de creenca en la
unitat del poble, en la possibilitat de la seva autodeterminacio, en el procés
d’alliberament i en el cami cap a la justicia. | tot aixd, mitjangant la no-violéncia
activa™®’. Quan rindividu cregui en tot aixd, podra comencar aquest tipus de
lluita, la qual, té com a clau que l'altre es rendeixi a I'evidéncia: “el primer que

cerca la desobediéncia civil és desarmar moralment a I'altre, a partir de fer

1464 Del 12 de mar¢ al 6 d’abril de 1930. Gandhi encoratja als seus compatriotes a rompre el

monopoli que I'imperi britanic tenia sobre la sal extreta de I'indic i a desobeir la llei que els
impedeix recol-lectar aquesta sal i que els obliga a pagar un impost per ella. Mentre recorria el
cami, el 27 de marg escriu un article al Young India defensant la desobediéncia civil com a una
idea que es pot trobar dins les ensenyances de Jesus: “doneu al César el que és del Césari a
Déu el que és de Déu”

%85 “Una altra de les caracteristiques de la desobediéncia civil no-violenta: omplir les presons
fins a desbordar-les i aixi invertir el problema creant una dificultat seriosa a l'opressor”:
AMEGLIO, P. (2002). Gandhi y la desobediencia civil. México D.F: Plaza y Valdés. Pag. 174.
Gandhi deia “El nostre Triomf consisteix, a més, en ser empresonats sense haver comeés cap
delicte. Quant més gran sigui la nostra innocéncia, més gran sera la nostra forga i més aviat
arribarem a la victoria”: GANDHI, M. (2006). Teoria e pratica della non-violenza. Torino: Einaudi.
Pag. 181.

88 AMEGLIO, P. (1998). Gandhi y la construccién de la desobediencia civil. Article de la Revista
Ixtus, Méxic, pag. 2 de larticle.

87 Gandhi es refereix aqui al swaraj (autogovern o independéncia). El Mahatma situara els
mitjans per a aconseguir la vertadera autonomia al Programa Constructiu del que parlarem més
endevant: “El cami cap al swaraj és de pujada i estret. Hi ha pendents molt relliscoses i
abismes molt profunds. Han de ser tots superats amb el pas decidit abans de poder assolir el
cim i respirar l'aire fresc de la llibertat”: BUTTURINI, E. (1993). La pace giusta. Testimoni e
maestri fra ‘800 e ‘900. Verona: Casa Editrice Mazziana. Pag. 256.
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evident una veritat. Fins i tot en el plantejament de les accions civils més
complexes, més multitudinaries, al que es fa referéncia inicialment i realment,
és a un qliestionament moral de I'altre”'*®® i ho fara “sense cercar la destruccio,
sind la restitucié de la justicia”™*®®. Es clar que tot aixo significa treball i temps
per al canvi dins la comunitat: “la lenta i dolorosa tasca de cultivar i consolidar
el sentit de la humanitat, i amb aixd establir les bases d’una vertadera
comunitat moral, es va convertir en una responsabilitat col-lectiva
essencial”'*’°. Si reprenem la paraula dolorosa, citada anteriorment en relacié a
la tasca de la desobediencia civil, ens adonem que es tracta d’'una lluita dificil i
que a mes, existira “la necessitat de mantenir una continuitat de les accions en

»1471

el temps , perd precisament per aixo, perqué es pateix la violéncia directa o

indirecta de l'opressor, “els agressors no podran per menys que tornar-se
reflexius respecte al seu propi acte de violéncia”'*"

Aquest tipus de desobediéncia ve acompanyat del qualificatiu “civil’, ja que
qui ho du a terme “no creu que transgredeixi els deures implicits en la
ciutadania, sin6 que més aviat es veu obligat a desobeir per a continuar essent
un bon ciutada”*"®. Perd a més, segons Gandhi, “la desobediéncia, per a que
sigui civil ha de ser sincera, respectuosa, sensata i exempta de tot recel. Ha de
recolzar-se en principis molt solids, no estar sotmesa a capritxos i sobretot, no
deixar que la dicti mai I'odi i el rancor’**"*. No es pot dur a terme aquest tipus
d’estratégia amb eines i/o actituds contraries al satyagraha, ja que d’aquella
manera, cauriem en una total incoheréncia. Entenem per tant, que la
desobediéncia civil ha de tenir una base no-violenta per a entendre la seva raé

de ser i dur-la a terme com cal.

408G ANDHI, M. (2006). Teoria e pratica della non-violenza. Torino: Einaudi. Pag. 181.

1489 |bidem, pag.181.

“7PAREKH, B. (1996). Gandhi’s legacy. Pag. 5. Extret de: Rajan Srinivasan, Thakkar Usha,
Pam Rajput (2002) Pushpanjali: Essays on Gandhian Themes. Devika (Ind.): Gandhi
Foundation of Maharashtra.,

T AMEGLIO, P. (1998). Gandhi y la construccion de la desobediencia civil. Article de la Revista
Ixtus, Méxic, pag. 7 de larticle.

"2\ ARTINEZ GUZMAN, M. (2001). Filosofia para hacer las paces. Barcelona. Icaria. Extret de:
DE MINGO, A. M. (2010). No violencia, desobediencia civil y ejemplaridad; Una aproximacion al
pensamiento ético-politico de M. Gandhi. Revista Paz y Conflictos, n° 3 (Instituto de la paz y los
conflictos) Universidad de Granada, pag 65.

'“73 BoBBIO, N. (1997). El tercero ausente. Madrid: Catedra, pag. 117..

“7“GANDHI, M. (1987). En lo que yo creo. Mérida: Dante, pag. 136
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Es tracta de desobeir a tot alld “que és injust, inhuma i il-legitim”**™>. En tot
moment Gandhi deixara clar que la desobediéncia civil i “la tactica de la no-
cooperacid no van en contra dels homes, sinG en contra del que aquests
disposen. No va en contra dels governants, sind en contra del sistema que
administren, ja que les arrels de la no-cooperacié no es troben a I'odi, sin6 a la
»1476

justicia i a 'amor D’aqui el llag a la seva base ideologica.

Gandhi “situava la llei moral per damunt de la lleu juridica, el que era legitim

per damunt del que era legal”**"”

i afegia que “s’ha d’obeir a les lleis per la
consciéncia i no per la por a les sancions (...) Reprimir la desobediéncia civil és
com tractar d’empresonar la consciéncia”*’® Una vegada plantejada aquesta
idea, podem concloure que la desobediéncia civil, hauria de ser, doncs, “un
procés massiu de reconstruccié de la llei, de la legalitat’**”® Es per aixd que
Gandhi intenta que el ser huma se n’adoni de la forga que pot arribar a tenir per
la reestructuracié del sistema legislatiu: “si 'home només s’adonés que és de
covards obeir lleis injustes, ja no el podria esclavitzar cap tirania construida per

I'home. Aquesta és la clau de 'autogovern o govern nacional”*#°

Un dels objectius principals del Hind Swaraj**** era “convéncer als indis de
Sud-africa i de la india sobre la conveniéncia del métode del satyagraha com a
cami paer a la alliberacio (...) Les reflexions es basen en un principi de realitat i
historia, i partien de les fams, degradacio i ruines econdmiques que afectaven a
la india, especialment des del domini anglés amb el model occidental industrial
modern”*¥2 Aixi doncs, “Gandhi posa el dit a la nafra de la economia (...) ja que
la seva proposta reverteix una logica i una estructura econdomiques™*®® i per

tant, suposa un canvi politic i social de manera radical.

S AMEGLIO, P. (1998). Gandhi y la construccion de la desobediencia civil. Revista Ixtus, Méxic,
pag. 1 de larticle.

e AMEGLIO, P. (2002). Gandhi y la desobediencia civil. México D.F: Plaza y Valdés, pag. 128
"7 |bidem, pag. 155.

78 G ANDHI, M. (2006). Teoria e pratica della non-violenza. Torino: Einaudi, pag. 159.

S AMEGLIO, P. (1998) “Gandhi y la construccién de la desobediencia civil’. Article de la Revista
Ixtus, Méxic, pag. 6 de larticle.

'80GANDHI, M. (1997). Hind Swaraj: and other wrintings. Cambridge: Univ Pr. Cambridge, cap.
XVII. Aquesta obra d’'unes 70 pagines, va ser publicada per primera vegada al Indian Opinion
'any 1909 i de manera independent a I'any 1910. Poc després va ser prohibida pel Govern
Britanic de Bombai.

81 Eg podria traduir com a “autogovern dels indis” o “autogovern de la india”

82 AMEGLIO, P. (2002). Gandhi y la desobediencia civil. México D.F: Plaza y Valdés, pag. 110.
483 |bidem, pag. 119.
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Tot aix0, ens déna peu a comprendre la relacié entre la no-cooperacié i la
desobediéncia civil amb la autonomia i 'autogovern: “una moral de 'autonomia
es forja quan s’entén i s’apren que s’ha de desobeir tota ordre
d’inhumanitat’**®* Després d’analitzar la legislacié injusta vigent en aquell
moment, que impedia per tots els costats 'autogovern i llibertat del poble indi,
Gandhi planteja el seguent, introduint aixi les bases de la desobediencia civil:
‘les peticions poden ser sostingudes per dos tipus de forgca. Una és: els hi
farem mal si no ens donen el que demanem; que és la forga de les armes (...)
El segon tipus pot ser expressat aixi: poden governar-nos nomeés en la mesura
que nosaltres acceptem ser governats; aquest tipus de forgca pot ser descrita
com a la forca de 'amor**®, |a forca de I'anima o la forca de la veritat’*®® que
segons Gandhi és indestructible, i, per aquesta rao, la for¢ca de les armes sera
impotent en front d’aquesta.

Gandhi es planteja el tema de I'obediéncia en referéncia a la situacié que
estava vivint la poblacié india: “el sistema no és homés un ordre social imposat
per un grup sobre un altre, sind una cosa que afecta a tota la societat. Aixi
veiem com la nostra obediéncia reprodueix el sistema de dominacio”**®” i com
va dir Havel, aixd es tradueix en “un desafiament a la mateixa nocid
d’identitat”1488, aixd0 ens duu a observar que l'actitud passiva d’obeir, sense
plantejar-se el que ens diria la propia consciéncia, sera premiada familiarment,
escolarment i socialment, ja que ha estat normalitzada per una unica causa:

“tots ho fan”. Per aixo i segons el seu Programa Constructiu®*®°

, “‘I'obediéncia
ha de ser voluntaria i pot ser retirada en cas d’injusticia; les masses han de ser

exercitades en la seva capacitat per a regular i controlar el poder’**® i

84MARIN, J. C. (2003). Los hechos armados: Argentina 1973-1976: la acumulacion primitiva de
genocidio. Buenos Aires: PICaSo / La Rosa Blindada. Pp. 24-25.

"85 \/eure I'apartat de Martin Luther King.

GANDHI, M. (1997). Hind Swaraj: and other wrintings. Cambridge: Univ Pr. Cambridge, cap.
XVII.

8T AMEGLIO, P. (2002). Gandhi y la desobediencia civil. México D.F: Plaza y Valdés. Pag. 130.
88CANETTI, E. (2002). Masa y Poder. Madrid. Alianza. Pag. 299.

1489 E| “Programa Constructiu de la india” va ser escrit per Gandhi entre els anys 1941 i 1944 i
ho defineix com a “la forma vertadera i no violenta d’assolir el Poorna Swaraj (ple autogovern)”.
Es tracta d’una proposta alternativa al model capitalista occidental i esta basat en la construccio
de formes d’autonomia politica, cultural i productiva dels camperols, i en la seva autosuficiéncia
i en la descentralitzacié a tots els nivells.

“9GANDHI, M. Programa Constructivo de la India. Extret de: AMEGLIO, P. (2002). Gandhi y la
desobediencia civil. México D.F: Plaza y Valdés, pag. 158.

1486

315



explicava aquest principi amb el seglient argument: “el poder és atorgat a algu
pel recolzament d’'una majoria, i si es retira aquest suport, llavors el poder ja no
pot ser exercitat legalment per qui ho va rebre en representacio.”**** Pero
aquesta idea ja estava preconcebuda al Hind Swaraj quan el mateix Gandhi es
referia a la no-cooperacié escrivint: “si actuen contrariament a la nostra
voluntat, nosaltres no els ajudarem; i sense la nostra ajuda, sabrem que no es
poden moure ni una passa’*®® Com podem veure, el concepte de
desobediencia civil i de no-cooperacio sera basic per dur a terme el Programa
Constructiu, ja que, com ell comentava sovint: “els mitjans representen ja un fi

en si mateix, i han de ser tan purs com l'objectiu final**®

, els mitjans son ja la
forma de construccié d’una nova societat’**** Per a Gandhi, “els mitjans eren
més importants que el fi, ja que aquests eren decisio de 'home i el fi, estava en
les mans de Déu”4%°

Una altra caracteristica de l'accié gandhiana, seguida més endavant per
Lanza del Vasto, “consistia en dur la lluita social en ocasions al territori de
I'opressor, i conscienciar alla a les bases de suport popular’**®, tot tenint en
compte que el poble, quan se li presenta de manera clara la injusticia social
que pateix un altre poble, es sent identificat d’alguna manera amb la part
dominada, i per una altra banda es sent responsable dels actes dels seus
governants, ja que representen al mateix poble.

Aixi doncs, “la resisténcia comencara pel rescat de l'individu en front a un
model econdmic que 'ignora i expropia juntament amb la seva historia, per una
presa de consciencia sobre la necessitat de tenir autorespecte com a persona i

»1497

com a cultura , 1 aixd fara que aquest poble, “aixequi clarament la seva

autoestima i dignitat”*%®,

En aquest punt és on lindividu i el poble, es
responsabilitzen socialment i assumeixen que, patint I'esforg i alguns sacrificis,

podran arribar a la llibertat i sobirania de si mateixos i del seu poble: “la

"I AMEGLIO, P. (2002). Gandhi y la desobediencia civil. Ibidem, pag. 158.

“92GANDHI, M. (1997). Hind Swaraj: and other wrintings. Cambridge: Univ Pr. Cambridge, cap.
XVII.

1493 Veiem aqui la gran diferéncia entre la premisa de Marx: el fi justifica els mitjans, i la de
Gandhi: els mitjans, sén a la vegada el fi.

9 AMEGLIO, P. (2002). Gandhi y la desobediencia civil. México D.F: Plaza y Valdés, pag. 142.
"% |bidem, pag. 143.

4% |bidem, pag. 165.

T AMEGLIO, P. (2002). Gandhi y la desobediencia civil. México D.F: Plaza y Valdés, pag. 135.
'4% |bidem, pag. 135.
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desobediéncia civil entra plenament no simplement en una capacitat per a
denunciar i raonar, sin6 també en una actitud espiritual que requereix d’'una
fortissima conviccio moral i (...) fa referencia al gest de pensar per un
mateix”***® Es aixi com Gandhi fa palés que la desobediéncia civil, no és obeir
a un altre lider que diu que s’ha de desobeir una llei, sind que parteix dels
pensaments i reflexions del propi individu™®. Es parteix d’una iniciativa i un
metode, perd a partir d’aqui, sera lindividu i consequentment, el poble, qui
podra observar, analitzar i després decidir: “No necessiten els camperols
prédiques sobre la no-violéncia. Deixin que aprenguin a fer us d’aquesta com a
un remei efica¢ que puguin entendre, i més tard, quan se’ls hi digui que el
métode que usaven era el no-violent, el reconeixeran rapidament com a tal”*>%
Per tal de reflectir les caracteristiques propies de les accions gandhianes de
no-cooperacio i desobediéncia civil, farem referéncia a I'obra de l'autor Pietro
Ameglio, on queden ben especificades: “continuitat en el temps; involucra a
totes les classes socials i castes; plantejament d’'un objectiu assolible; malgrat
es va castigar la seva accid, no va decaure la moral del poble i, fins i tot, es va
intensificar I'accid; es va anar augmentant la quantitat d’adeptes; es va
constatar que la desobediéncia civil necessitava de preparacio, clarificacio
d’objectius i de metodologia perqué no es creas un caos incontrolable i perque
els efectes no fossin contraproduents; va augmentar I'autoestima, la capacitat
de resisténcia i de sacrifici del poble indi en la seva lluita; es va fer conscient al
poble que aquesta lluita social era un llarg procés amb petites fites; es va
guanyar la credibilitat en sectors d’opinid publica; i els governadors anglesos,
varen prendre consciéncia de la importancia de donar majors llibertats i
concessions a la india™**%.
Per concloure aquest apartat, seria adequat i bastant significatiu, mencionar

el que va manifestar Gandhi a un tribunal quan era jutjat per un dels actes de

9DE MINGO, A. M. (2010). No violencia, desobediencia civil y ejemplaridad; Una aproximacion
al pensamiento ético-politico de M. Gandhi. Revista Paz y Conflictos, n° 3 (Instituto de la paz y
los conflictos) Universidad de Granada, pag. 68.

1500 Aqui trobam la relacié de Gandhi amb I'obra de Immanuel Kant i la seva primera maxima:
“aventura’'t a pensar” ("Sapere Aude"). Kant sera citat en nombroses ocasions per Gandhi i pel
seu deixeble, Lanza del Vasto.

' GANDHI, M. Programa Constructivo de la India, pag. 208. Extret de: AMEGLIO, P. (2002).
Gandhi y la desobediencia civil. México D.F: Plaza y Valdés, pag. 140.

1%02AMEGLIO, P. (2002.) Gandhi y la desobediencia civil. Ibidem, pag. 179-180
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desobediéncia civil: “m’atreveixo a fer aquesta declaracié no per eludir el castig
que se m’ha assignat, sin6 per demostrar que he desobeit I'ordre que se m’ha
imposat no per falta de respecte a l'autoritat legal, siné per obeir a la llei més

elevada del nostre ser: la veu de la consciéncia”***

e) L’'educacio.

Les primeres vegades que Gandhi es planteja d’'una manera ferma les
metodologies educatives i el funcionament del Sistema Educatiu vigent, és
quan torna a Sud-africa per segona vegada amb la seva familia, 'any 1897. No
desitjava inscriure ni als seus fills ni als seus nebots a una escola cristiana
d’alla, ja que no creia en aquest tipus d’educacié. Ell s’estimava més que els
petits de la familia s’eduquessin a casa, deia que “'educacié que les criatures
absorbeixen a una llar normal, és impossible assolir-la en qualsevol altra
part”®®* Aixi, en un principi, va intentar ocupar-se d’aquest assumpte ell mateix,
perod la seva irregularitat va fer que s’ho tornés a plantejar: “Jo no podia dedicar
als meus fills tot el temps que hagués volgut ... i s’han queixat de mi sobre
aix0... no obstant aixd, pens que si s’eduquessin a qualsevol escola, es veurien
privats de I'ensenyament que només pot proporcionar I'experiéncia... al mateix
temps, la seva manera de viure, hagués constituit una ensopegada molt
seriosa per al desenvolupament de les meves activitats al servei de la
comunitat’’%. Amb aixd ens explica que li hagués agradat formar a la seva
familia a partir de la seva experiéncia, perd que el temps que havia de dedicar

1506 1o i

als objectius que s’havia proposat amb la seva tornada a Africa
deixava més opcions que rendir-se davant I'objectiu de I'educacio als seus fills.
Una de les seves idees principals en relacio a 'educacié era que la “llibertat”

havia de ser un dels principis basics (aixi com també ho defensava fora de

1503 paraules de Gandhi citades a: BoBsIO, N. (1997). El tercero ausente. Madrid: Catedra, pag.
124-125.

1504GANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura, pag. 200.

1%%% Ibidem, pag. 200-201.

1506 L’any 1896, Gandhi regressa a la india per recollir a la familia i tornar-se a Sud-africa, on
viuran fins 'any 1901. Vivint aixi la segona guerra de bders i britanics (1899-1904). Els seus
objectius segueixen anant en pro dels drets dels més desfavorits, fent difusio dels fets que va
observant, lluitant de manera activa i intentant establir una nova forma de vida en comunitat.
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'escola). Es tractava d’un pilar que prioritzava davant d’algunes bases del
sistema educatiu, i ho feia manifestant que “quan s’ha de triar entre la llibertat i
la instruccid ¢qui és capag¢ d’afirmar que el primer no ha de ser preferit mil

vegades al segon?”"%%" .

Aquesta idea la veurem moltes vegades reflectides a
la concepcidé de Lanza del Vasto sobre el que hauria de ser una educacié cap a
la lluita no-violenta.

Gandhi manifestava la necessitat de transformacié del sistema educatiu per
a que la poblacio comencés a pensar, per ella mateixa, en les condicions que
I'envoltaven i en com podrien millorar a nivell global: “advocava per la completa
transformacié de I'home i per aquesta transformacié un dels seus instruments
basics era l'educacié... estava convengut que mitjangant I'educacio de la
personalitat dels homes s’arribaria a aconseguir una auténtica revolucié (...)
només I'educacié podria superar el materialisme”'°°,

De igual manera, sempre va mantenir la importancia del paper dels pares en
'educacio dels fills, fins i tot comentant la possibilitat de instaurar a les
civilitzacions una “escola de pares”, encara que sense pronunciar aquest terme:
“Estic convencut que per a la bona cura dels nins, tots els pares haurien de

1509

tenir uns coneixements generals de puericultura (...) L’educacio dels nins

comenca a la concepcio (...) després del naixement, el nin imita als seus pares i
per un espai considerable d’anys, és un reflex dels seus progenitors”'®™
D’aquesta manera es refereix a la rellevancia que té el bon “model” de pare i
mare.

D’un mode més general “a Gandhi li preocupava molt 'educaci6 de les masses.
Aixi que no només va relacionar la problematica de I'educacié amb el moviment
d’alliberacio, sind que també va adoptar actituds summament critiques davant

les condicions existents... Quines eren aquestes objeccions? En primer lloc,

7GANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:

Aura, pag. 202.

1508\ AHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 177-178. Pertany a una altra de les manifestacions del professor Anibal
del Campo.

1909 F| significat d’aquesta paraula es podria traduir com a “tenir cura dels infants”, es refereix
sobretot a l'art de la criangca dels nins. Abasta fins i tot 'ambit meédic. Per aixd Gandhi ho
relaciona més amb els pares que amb I'escola.

*1%GANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura, pag. 204.
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que aquella educaci6é estava basada en una cultura estrangera fins el punt

1511

d’excloure la cultura autdctona i en segon lloc que s’ignorava... la cultura

cordial’®'?, manual’™"?, i del cor™™(...y""°"°

Per Gandhi, 'educaci6 britanica, que a la vegada era el model que es seguia
a la india i a Sud-africa i que estava fortament influenciat per les tendéncies
nord-americanes, “feia dels més joves, mers imitadors”'*'® . A més, el programa
educatiu dels colonitzadors significava per al Mahatma “la negaci6 de la veritat i
la no-violéncia” ja que “aquests homes havien malbaratat tota la seva energia,
la seva industria i el seu ingeni en saquejar i destruir altres races (...) i per tant,
per a ell no era possible que aquella civilitzacio fos simbol de progrés, ni res
digne d’imitacié”*®"".
Llavors, ell tenia una proposta de cara a I'educacié. Influit per autors com

1518

Ruskin o Rousseau ®'®, quan va tornar a la India, va intentar dur a terme

aquesta idea comencgant pels nins que poblaven els ashrams que convivien

""" Tant a Sud-africa com a la india, I'lmperialisme britanic pretenia instaurar un sistema

educatiu que deixas al marge les cultures propies del poble al que subordinaven (incloent la
llegua). Gandhi defensava que la cultura formava una part de la persona i de les seves arrels.
Ell manifestava I'enriquiment que suposava alimentar-se de diferents cultures sempre i quan
cap d’elles es deixas granar per altres.

%12 a cultura, havia d’incloure també una manera de vida, seria una cultura de pau on es
col-labora per arribar a un bé comu. | tot aixd no s’aprén si no va implicit en la manera
d’ensenyar i en el model.

'*1® Com s’ha comentat abans, Gandhi donava molta importancia com hem pogut observar
anteriorment (veure les influéncies de Ruskin) al treball manual per a I'educacio integra de la
persona. Aquesta ideologia sera mantinguda i desenvolupada més tard pel seu deixeble Lanza
del Vasto.

>4 D'aquesta manera no es deixa de lligar la concepcié d’amor, tan basica en la filosofia de
Gandhi, amb I'educacio; havent de fer particip al sistema educatiu de I'educacié actitudinaldel
nin. “L’amor crea i recrea mentre que I'odi destrueix” (Paraules de Gandhi citades per I'escriptor
indi A. G. Sheorey al “Simposi internacional sobre veritat i no-violéncia a '’humanisme de
Gandhi” a I'any 1969)

*1®MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag.118-119. Citat per I' historiador txec Miloslav Krasa. Professor d’historia
de la india moderna a la Universitat de Carolina del Sud i Doctor honoris causa a la Universitat
de ViSvabharati (Praga)

'*1% Thorgalson, A. (2007): Una educacion diferente para un mundo diferente: La vision de
Gandhi y Krisnamurti; 15 Desembre, 2007. Font: http://wordpress.com/ Pag. 2 de l'article.

17 KUMAR, K. (1993). Mohandas Karamchand Gandhi (1869-1948). (Departament d’Educacio
de la Universitat de Delhi, india) Publicat originalment en la revista Perspectivas: revista
trimestral de educacién comparada. UNESCO (Oficina Internacional de Educacion), Paris,
1993, pag. 1 de l'article.

518 Autors dels qual parlarem més tard, ja que foren també influéncies important per a la
percepcio de I'educacié de Lanza del Vasto.
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amb la filosofia del satyagraha.’'® D’aquesta manera es va convertir en el
primer home a la india “que va intentar aplicar a gran escala el principi de
leducacié activa™?°. Aixi, va anomenar aquesta nova concepcié de I'educacio
“Nai Talim” que voldria dir “Nova Educacio”'®?".

Perd abans d’aixd va haver diferents intents i experimentacions educatives a
Sud-africa. La primera va ser la Granja Phoenix, fundada per ell mateix a I'any
1904, una comunitat on conviuran algunes families, que incloura a la vegada
una escola, sospesant la “possibilitat que ella mateixa produis els recursos per

11522

al seu propi manteniment i d’aquesta manera convertir-se en el que ell

anomenava una “escola productiva”’’®®. Més endavant i amb més experiéncia
en aquest tipus de comunitats rurals, va fundar a l'any 1910, la Granja

1524

Tolstoy>“"amb més éxit que la primera, encara que totes dues inspirades en la

obra de Ruskin'?.
El Nai Talim, sera descrit per Gandhi com a “una bella barreja d’artesania,
art, salut i educacié”’®® D’aquesta manera, I'artesania hauria de comprendre el

que implica el treball manual, que tantes vegades hem comentat i que es

1919 Més tard aquesta idea sera duta a terme per I'autor Lanza del Vasto a les comunitats que
ell va crear.

1920) *escola activa (també anomenada “Escola Nova”), impulsada a principis del segle XX per
diversos autors/es com C. Freinet o M. Montessori, es fonamenta en el desenvolupament
harmonic de totes les capacitats del nin i en la participacio i contribucié per a la transformacié
social, a través de propi treball i d'investigacioé de I'alumne, guiat pel mestre a un entorn natural
i tenint com a pilars fonamentals la llibertat i la responsabilitat.

Talim, N. (2009). La educacion para la vida segun Gandhi”. (Conseller de la Institucié Publica.
Adjunt del Govern de la india). Publicat originalment en la revista Perspectivas: revista
trimestral de educacién comparada UNESCO serial article; Novembre, 2009.

1921 \Veim aqui el paral-lelisme entre la “Escola Nova” (o “Escola Activa”) que neix a occident i la
nova concepcié educativa de Gandhi.

1922 Kumar, K. (1993). Mohandas Karamchand Gandhi (1869-1948). (Departament d’Educacio
de la Universitat de Delhi, india) Publicat originalment en la revista Perspectivas: revista
trimestral de educacién comparada. UNESCO (Oficina Internacional de Educacion), Paris,
1993. Pag. 2 de I'article.

1523 |bidem, pag. 2 de I'article.

Es tractava d’'una comunitat cooperativa per a immigrants indis a prop de la ciutat de
Durban (localitat on Gandhi, havia formulat anteriorment, part de la seva campanya de
resisténcia passiva); de fet el duc Lled de Tolstoi va fer el mateix a la seva finca Yasnaia
Poliana, on educa als fills dels seus camperols en el si d’'una pedagogia llibertaria. Vegi’s per
més informacié a: L. Tolstoi (1978) La escuela Yanaia Poliana. Palma de Mallorca: Pequefa
biblioteca Calamus Scriptorius.

1925 \/eure pagina

Paraules de M. Gandhi citades per Aaricia Thorgalson (2007) a I'article: Una educacion
diferente para un mundo diferente: La vision de Gandhi y Krisnamurti. 15 Desembre, 2007.
Font: http://wordpress.com/ Pag. 2 de l'article.

1524

1526
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considera igual d'important que el treball intel-lectual; I'art, seria equivalent a les
‘humanitats” i la salut, serien els coneixements practics sobre la medicina
occidental i la tradicié aiurvedica’™?’.

La idea sera que “els estudiants siguin guiats per a desenvolupar
habilitats”'®?® en les arees anteriorment exposades. Al igual que Dewey'?°,
Gandhi “ubicava el seu model d’ensenyament, basat en el treball en una petita
comunitat ideal d’individus responsables”**°. Aspecte que ens du a reflexionar
sobre el paper actiu de I'alumne i no merament passiu, és a dir com a subjecte
conscient de la responsabilitat que suposa el seu propi aprenentatge de cara a
la comunitat, societat i cap a ell mateix.

El seu projecte d’educacio basica que proposava al nou govern de la nacié
india 'any 1937, reflectia “la seva visié d’escola, ja que ell sabia que era
possible”'®*! després d’haver-ho experimentat a Sud-africa i a alguns ashrams
de la india. Aquest any, després que al seu pais, el govern fos triat pel poble,
Gandhi va tenir 'oportunitat de suggerir “que s’havia d’oferir a la gent el tipus
d’educacié que satisfaria les seves necessitats reals dins les seves
possibilitats”'**?, D’aquesta manera, també s’afavoreix a aquells “nins de les

»15633

capes més baixes de la societat que fins ara havien tingut molt poques

oportunitats educatives.

%27 Paraula sanscrita que significa “llarga vida relacionada amb el coneixement i la ciencia”. Es

un sistema tradicional basat en sistemes de curacié6 i salut no invasius.

1928 Thorgalson, A. (2007). Una educacion diferente para un mundo diferente: La vision de
Gandhi y Krisnamurti. 15 Desembre, 2007. Font: http://wordpress.com/ Pag. 2 de l'article.

1929 jonh Dewey (1859-1952) Fildosof i pedagog nord-america. Impulsor de I'educacio per I'accio
i de la pedagogia social, entre altres aspectes que perduren encara en la Pedagogia d’avui.

1930 Kumar, K. (1993) Mohandas Karamchand Gandhi (1869-1948). (Departament d’Educacio
de la Universitat de Delhi, india) Publicat originalment en la revista Perspectivas: revista
trimestral de educacién comparada. UNESCO (Oficina Internacional de Educacion), Paris,
1993, pag. 4 de l'article.

%31SvKES, M. (2009). The story of Nai Talim. Fifty years of education at Sevagram. India (1937-
1987). New Delhi: National Council of Educational Research and Training, pag. 20.

1932 Aixd ens mostra la visio educativa innovadora que tenia en Gandhi, ja que la podriem
comparar amb la concepcié d’Educacioé Inclusiva que va revolucionar fa uns anys la nostra
societat. Extret de: SYkes, M. (2009). The story of Nai Talim. Fifty years of education at
Sevagram. India (1937-1987). Ibidem, pag. 42.

S3¥KUMAR, K. (1993) Mohandas Karamchand Gandhi (1869-1948). Krishna Kumar
(Departament d’Educacié de la Universitat de Delhi, india) Publicat originalment en la revista
Perspectivas: revista trimestral de educacion comparada. UNESCO (Oficina Internacional de
Educacién), Paris, 1993, pag. 2 de I'article.
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Gandhi insistia en la importancia de la formacié de persones creatives,

critiques i autdonomes'*

manifestant que “l'alfabetitzaci6 no és el fi de
d’educacid, ni tan sols el principi. Es només un dels mitjans pels quals 'home i
la dona poden ser educats. L’alfabetitzacié en si mateixa no és I'educacio. Es
pot comencar I'educacié del nin mitjangant 'ensenyament d’una artesania util
que li permeti produir des de que comenga la seva formacio (...) el veritable fi,
és el desenvolupament integral del ser huma”'®* Només en aquest discurs,
trobam idees educatives revolucionaries, que fins i tot avui dia, no hem arribat a
aconseguir. Parlariem llavors de conceptes tan interessants com son una
educacio util, funcional i d’'una metodologia variada i experimental. Tot aix0
amb l'objectiu d’aconseguir un “desenvolupament integral’, és a dir, un
desenvolupament de les diferents capacitats i habilitats del nin, que no sén
nomeés académiques, sind també personals i socials i que, evidentment, aixo
resulta fonamental si pretenem una educacié basada en la no-violéncia.
Perqué, “encara que Gandhi parlava sobre la transformacié social, la seva fita
era 'educacio dels homes i dones individuals en I'esperit de la no-violéncia”'**
A aquest missatge, afegia que “I'Us obligatori del llibre de text debilitava la
posicié de mestre (...) i no donava una visi6 original a I'alumne”™** ja que aix®
confrontaria amb tot el que s’ha comentat abans. De fet, ens confessava a la
seva Autobiografia, que no els havia utilitzat gaire i “considerava que el

vertader llibre de text per 'alumne era el seu mestre”'*%®

1534 « "educacid, tal com Gandhi la concep, converteix o hauria de convertir a cada qual en
autosuficient ... fins el punt de fer possible que prevalguin la generositat i 'amor” Afirmacio del
professor Oliver Lacombe a: MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia.
Salamanca: Atenas. Simposio internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de
Gandhi. Organizado por la UNESCO (1969), pag.130.

15%°3vKES, M. (2009). The story of Nai Talim. Fifty years of education at Sevagram. India (1937-
1987). New Delhi. Editat per: National Council of Educational Research and Training, pag. 53.
15%MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca. Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 26. Citat pel professor Radivoj Uvalic.

537 La utilitzacio obligatoria de llibre de text i practicament la utilitzacio d’aquest com a
metodologia practicament Unica, era molt freqient en el sistema criticat per Gandhi. | a la
nostra societat, podria ser encara, una critica d’actualitat. Extret de: K. Kumar (1993) Mohandas
Karamchand Gandhi (1869-1948). (Departament d’Educacié de la Universitat de Delhi, india)
Publicat originalment en la revista Perspectivas: revista trimestral de educacion comparada.
UNESCO (Oficina Internacional de Educacion), Paris, 1993, pag. 3 de l'article.

1538GANDHI, M. (1985). Autobiografia. Historia de mis experimentos con la verdad. Barcelona:
Aura, pag 323.
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Referit també a aquest desenvolupament complet del nin conclouriem dient
que “el concepte d’'una educacio integral permanent, és sens dubte, adequat i
oportu (...) subratlla la importancia de mesures coordinadores i de mecanismes
encaminats a I'establiment de vincles i relacions entre les diferents etapes,
nivells i metodologies. Tot aixd és necessari (...) i la meta (...) podria ser molt bé
I'intent d’eradicar la violéncia en totes les seves formes de convivéncia social...
amb el fi d’enfortir la cooperacio i 'harmonia”’®*. En aquest sentit 'autor Prem
Kirpal, anima a continuar aquesta linia marcada per Gandhi al nostre sistema
educatiu actual, afegint que “els esforgos per a renovar i transformar la qualitat
de I'educacié poden dirigir-se a I'esfor¢ conscient i sistematic’**° d’acabar amb
la violéencia mitjangcant I'is de métodes educatius i objectius i continguts

1541

pedagogics. La formacio de professors i preparacié de materials educatius,

haurien d’encaminar-se cap aquest fi, i les noves tecnologies de comunicacio
també podrien utilitzar-se amb aquest proposit.”'*?

Gandhi pensava “que I'educacié a través de I'escola, no hauria de ser una
entitat etéria, aillada de tot el que I'envolta”’®* D’aquesta manera tornem a
relacionar les idees d’aquest autor amb I'Escola Nova, fent veure que
'educacié no significativa, i per tant, descontextualitzada, no té sentit si
realment volem parlar d’educacio. “Gandhi pensava fermament que els
coneixements s’aprenien millor través d’histories reals, ben contades, xerrades
o debats, i amb la seva experieéncia; ell va dir que els nins aprenen més

facilment i més a fons a través de la oida i dels seus ulls”"**

539MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio

internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 38. Prem Kirpal.

1540 Aquests esforcos no poden ser només puntuals, sind que han de ser sistematics i continus.
Aquestes questions es veuran reflectides en el disseny del Programa per a la no-violéncia
que es planteja més endavant

%42\ AHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 39. Prem Kirpal

3MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Simposio internacional sobre
Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi. Organizado por la UNESCO (1969), pag.
204-205. William Eteki-Mboumoua. Vid. Ibidem.

1%4SvKES, M. (2009). The story of Nai Talim. Fifty years of education at Sevagram. India (1937-
1987). New Delhi. Editat per: National Council of Educational Research and Training.New Delhi
(india), pag. 22.
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Malgrat tot i aixd, la Conferéncia que va tenir lloc a Wardha'*® al 1937, on
Gandhi i altres educadors van plantejar al govern la seva proposta, no va tenir
la continuitat que en un principi es pensava que podria tenir, ja que, en aquesta
nova fase, la india va comencgar a “penetrar en les economies avangades
d’Occident i la centralitzacio del poder’'>4
Gandhi.

Arribat a aquest punt cal dir que Shantidas fou el nom que Gandhi va proposar

, justament, de tot el que volia fugir

per a designar al seu deixeble Lanza del Vasto, que en sanscrit voldria dir
“servidor”. Per aquest motiu al mén occidental se’l va conéixer com al “servidor
de la pau”, pero també com a “profeta de la no-violéncia i de la pau”. Al nostre
autor li preocupava seriosament I'estat de violéncia i injusticia que es vivia a
occident, per aquest motiu, va viatjar a la india amb I'esperanca que les
ensenyances de Gandhi poguessin fer-li veure alguna possibilitat en front
d’aquella situacié. D’ell conserva sempre una imatge de neteja perfecta i
d’integritat’*’

Trobam llavors, a les manifestacions de Mohandas Gandhi, tota una
filosofia de vida, unes actituds i un ideals que marcaren intensament I'obra i la
practica de G. G. Lanza del Vasto. Hauriem de destacar la continua lluita per la
no-violéncia i aquells conceptes relacionats amb aquesta, que foren tan
mencionats per Gandhi com per Lanza. Es el cas, per exemple, del cami
conjunt de la veritat i la no-violéncia, doncs els dos autors asseguren que no
es pot xerrar d’una sense I'altra ja que sén la mateixa cosa.

Lanza intentara proposar el mateix tipus de lluita a occident que Gandhi
feia servir a La india i a Sud-africa, ja que es tracta de du a terme uns principis
que tots dos consideren universals. Veurem aixi, que tant la no-cooperacié com

la desobediencia civil, formaran part de les seves accions en nombroses

1545 Conferéncia sobre educacio que va tenir lloc a Wardha (Estat de Maharashtra, india) entre

els dies 22 i 23 d’octubre de 1937, promoguda per Jamnlal Bajaj, president de la Societat per
I'Educacié de la Marwari Wardha.

1546 KUMAR, K. (1993). Mohandas Karamchand Gandhi (1869-1948). (Departament d’Educacio
de la Universitat de Delhi, india) Publicat originalment en la revista Perspectivas: revista
trimestral de educacién comparada. UNESCO (Oficina Internacional de Educacion), Paris,
1993, pag. 7 de l'article.

%47 Informacio extreta de I'entrevista que realitza el periodista Joaquin Soler Serrano a G. G.
Lanza del Vasto al programa A fondo, emés a rtve a I'any 1979.
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ocasions, fins i tot, utilitzara també la vaga de fam com a mode de protesta cap
a accions violentes dutes a terme per part d’alguns estats europeus.

Els pilars que Gandhi defensa com a sostenidors de la no-violéncia,
seran els mateixos dels que Lanza ens parlara. Observarem, doncs, a la seva
obra, la justicia com a la logica que ha de guiar la vida per a allunyar-se de la
violéncia. D’aquesta manera fugirem de jerarquies, d’explotacions, de castigs,
de la riquesa i de la pobresa, comprenent d’aquesta manera, que la igualtat, o
millor dit, I'equitat, sera fonamental per comencar a parlar de pau.

L’amor tampoc falta a I'ideari dels dos autors, ja que és condicié sine qua
non perque el moviment de la lluita per la no-violencia existeixi, ja que és la
base d’aquesta, o com deia Gandhi i més tard repetiria Lanza “la no-violéncia
és amor” i es tradueix en I'amor cap a I'ésser viu en general.

Dur a terme un mode de viure senzill sera una altra questié que influeix
en Lanza durant tota la seva maduresa. Només viure amb el que és necessari,
fugint del consumisme que tan a l'odre del dia trobam. Tots dos varen dur a
terme un tipus de vida semblant, vivint en comunitat i fent tot el que podien amb
les propies mans. Gandhi, com hem vist, va conviure a diversos ashrams i va
promoure la creacio d’altres, i d’altra banda, I'autor que ens ocupa, va funda
diverses comunitats de I’Arca amb un estil de vida molt paregut a I'anterior i va
viure a alguna d’elles. Un dels simbols que apareix en moltes ocasions quan
s’anomena al Mahatma, és la filosa, com a senyal de treball manual™* i de
vida senzilla; ido bé, es tracta d’'un simbol que Lanza també utilitzara i que
faran servir per filar els propis teixits a les comunitats de I’Arca.

A aquestes comunitats (ashrams i comunitats de I’Arca) haura d’altres
coses en comu, com per exemple el tipus d’educacid que els dos autors es
plantegen com a Optim, basant-se com, ja hem vist a aquest apartat, en
'experimentacié i el treball manual, i donant molta importancia a I'educacio
actitudinal, questid6 que els diferenciara sens dubta del sistema educatiu
tradicional, al igual que la figura del mestre, ja que en el primer cas es
contempla com a guia i al segon com a mer instructor. Aixi observam, que el
plantejament educatiu d’aquestes dues figures, sembla més a la Nova

Pedagogia que a I'escola tradicional.

1948 E5 interessant recordar la influéncia de Ruskin a I'obra de tots dos.
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La meditacié apareix a I'obra dels dos autors amb moilta freqtiéncia. Per
aquest motiu, a la vida en comunitat, ho mencionen sovint dins la quotidianitat.
La meditacié sera necessaria, per coneixer-se a un mateix, per treballar el propi
desenvolupament i reflexio i, d’aquesta manera, poder aplicar la no-violéncia a
la vida diaria.

Com hem vist al llarg d’aquest apartat, Gandhi esta molt influenciat per
diverses religions, sobre tot la jainista i la hinduista. Trobarem que Lanza també
ho esta, predominant als seus escrits la influéncia del cristianisme. Perd el punt
de partida sera el mateix: Déu encarnant els conceptes de veritat i d’amor, i per
tant, com a guia del cami on practicarem la no-violéncia. Inclouen la religio a la
seva manera de viure senzilla i justa, lluitant en tot moment per ser coherents
amb el que prediquen, encara que adonant-se de la dificultat que aix0 suposa, i
criticant, d’altra banda la hipocresia que de vegades tes contempla a algunes
persones que es manifesten religioses.

Les influéncies de Gandhi, seran a la vegada les de Lanza: Thoreau,
Ruskin, Toslstoi, Emerson, Kant,... i fins i tot algun pedagog com a Rousseau,
aniran marcant la seva filosofia i les seves accions, perd no podem oblidar, que
el Mahatma va arribar a crear un moviment caracteristic, innovador i
internacional, ja que el que ell predicava, tenia la possibilitat de dur-lo a terme i
aixi ho va demostrar. Aixi doncs, adonant-se d’aquesta novetat, Lanza va veure
en Gandhi la esperanga del mén occidental i es va llengar a la lluita amb

aquestes mateixes armes, les armes de I'amor i la no-violéncia.

2.2. El sentit de desobediéncia a Henry David Thoreau.

Nascut el 12 de juliol de 'any 1817 a Concord, Massachussetts (USA), va ser

una de les grans influéncies tant per Gandhi com per Lanza del Vasto. Aquest

1549

autor va ser qui va fer descobrir al Mahatma (i per tant, posteriorment a

1549 Filosof, mestre d’escola, escriptor, agrimensor, fabricant de llapis i abolicionista va viure fins

els 44 anys fomentant les seves idees naturalistes (al 1854 es publica Walden on explica les
seves experiéncies dels dos anys que va viure a una cabanya al bosc) i gairebé anarquistes.
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Lanza del Vasto) la concepcid de “desobediéncia civil’. L’autor J. J. Coy el
defineix com a “antiimperialista a I'apogeu de limperialisme america, (...)
defensor del dret a pensar per un mateix, (...) ecologista convengut, (...)
defensor de les minories indies i antiesclavista”'**® Sens dubte, un bon resum
de la seva vida i la seva obra.

El seu assaig, Desobediencia civil i altres escrits, va tenir “una influéncia
decisiva en personatges com Gandhi o Lanza del Vasto (...) ja que el respecte
a la dignitat de la vida humana esta molt per damunt de qualsevol altra

consideracio,... molt per damunt de qualsevol compromis”'®®’

Desobediéncia civil.

Encara que més endavant, aprofundirem en la ideologia propia de Lanza del
Vasto comentant les arrels d’aquesta concepcié, ara parlarem del precursor
d’aquesta idea en les ments de Gandhi i de Lanza. Cal dir que a la vegada,
Thoreau va tenir diverses influeéncies que el varen ajudar a forjar el seu propi
ideari. Comencant per exemple, en la seva época d’estudiant a Harvard'>®? i
condicionat per les teories kantianes, trobem un escrit on manifesta la seva
critica al que en aquella época consideraven “sentit comu” referint-se més bé
als convencionalismes: “el nostre sentit més comu és el sentit dels mediocres,
els conformes i els subordinats en front als quals, cap esperit lliure deixaria de
rebel-lar-se”™®3. Ens mostra, per tant, la necessitat que ell veu de que els
humans desenvolupin el seu pensament critic i es rebel-lin en front d’un
sistema alienant.

Durant la seva vida i especialment a I'obra “Desobediéncia civil i altres

escrits”, Thoreau manifesta acceptar de tot cor la seguent maxima: “El millor

1550 Estudi preliminar de Juan José Coy (autor especialitzat en literatura nord-americana) que
s’inclou a la 4a edicié del llibre de Thoureau (2006). Desobediencia civil y otros escritos.
Madrid: Tecnos.

%1 Ibidem, pag. 19 i 27 (de I'estudi preliminar).

%52 Thoreau va estudiar a la Universitat de Harvard (Cambridge, Massachusetts) de 1833 fins
1837 gracies a les beques que possibilitaven els seus bons resultats académics. Alla va rebre
estudis de retorica, historia classica,filosofia, matematiques i ciéncies.

153G ASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela, pag. 69.
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govern és el que governa menys”'>® Aquest seria un dels seus punts de
partida de la seva ideologia, ja que ens vol fer veure que els individus haurien
de poder ser lliures i prendre el major numero de decisions possibles sobre
situacions que repercutissin a la seva vida. Afegia llavors que “quan els homes

11555 Ens

estiguin preparats, aquest sera el tipus de govern que tindran
demostra, per tant, la confianca que dipositava en el ser huma i en el
desenvolupament individual de cada un cap a la responsabilitat.

Com hem vist a I'apartat on parlavem de Gandhi i veurem més endavant
quan comentem la filosofia de Lanza del Vasto, el concepte de llibertat, també
sera, un dels pilars que fonamentara les teories de Thoreau, i a un dels seus
assajos més influents i llegits ens ho mostra de la seglent manera: “;li diem a
aixo la terra de la llibertat?. Quin sentit té alliberar-se del rei George per a
continuar essent esclaus del seu rei prejudici?. Quin sentit t& néixer lliures si no
podem viure com a persones lliures? Quin valor té la llibertat politica si no
possibilita la llibertat moral? Es de la llibertat per ser esclaus'®® o de la llibertat
per ser lliures del que fanfarronegem?”'**" Ell sempre va defensar el seu dret a
poder elegir, no acceptava que governants, politics, clergues,... el comptessin
com a un membre d’algun grup al que ell no havia decidit unir-se.

Thoreau afirmava fermament que “la desobediéncia era per ell un deure, una
quiestié de principis”®®® i que “I'tinica obligacié que tenia dret a assumir era la
de fer en cada moment el que era just’'** Introdueix aixi un altre concepte que
ens recorda al que haviem llegit i seguirem llegint: “la justicia”, entesa des d'un
punt de vista moral. Se’n va adonar que 'home actuava sense reflexionar en el

que estava fent sense plantejar-se si era correcte o no el cami de les lleis que

1954 | ema de la publicacié novaiorquesa Democratic Review. Els origens d’aquest lema els hi

trobariem a la democracia agraria de Jefferson (3r president dels Estats Units d’América) en
front de les pretensions centralitzadores. Aqui observam també la influéncia de la filosofia
oriental sobre Thoreau; en aquest cas concret, el paral-lelisme amb el Tao, on Lao Tsé escrivia:
“el gran governant passa inadvertit per al poble”.

1555 THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos, pag. 29.

%% Thoreau pensava que 'home blanc era també esclau, i ho era d’un génere de vida més
confortable perd no menys desesperat. Ell ho qualificava com a “instruments dels seus propis
instruments”.

"%"THoRrEAU, H.D. Una vida sin principios. Assaig publicat al 1863 al Atlantic Monthly (revista
literaria i cultural fundada en Boston, Massachusetts, 1857). Extret de: THOREAU, H.D. (2006).
Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos, pag. 24.

158G ASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela, pag. 86.

%% THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos, pag. 31.
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marcava el Govern: “la massa serveix a I'Estat no com a homes, sin6
basicament com a maquines, amb els seus cossos (...) En la majoria dels
casos no exerciten amb llibertat ni la critica ni el sentit moral”’*®. Llavors pot
succeir que les actuacions dels ciutadans, fomentin una situacié d’injusticia,
pensant que esta complint amb els seus deutes. Aquestes situacions podien
ser per exemple, la submissié d’'unes persones a unes altres o d’un pais sota
un altre: “quan la sexta part de la poblacié d’'un pais... esta esclavitzada i tota
una nacio és agredida injustament per un exercit estranger i sotmesa a la llei

|1561

marcial ™', crec que ha arribat el moment que els homes honrats es rebel-lin i

es revoltin. | aquest deure és tant més urgent per quan que el pais que és aixi

»1562

vexat, no és el nostre, sind que el nostre és l'invasor Per aquest motiu,

Thoreau atacava la manca de reflexio del seu poble i el foment de les
desigualtats i la guerra a través del pagament d’impostos. Explicava que “si mil

homes deixassin de pagar impostos aquell any tal mesura no seria ni violenta ni

|1563

cruel ™”°, mentre que si els pagaven, es capacitava a I'Estat per a cometre

actes de violencia per a derramar sang d’innocents. Aquesta és la definicié

1964 si tal és possible. Es que no hi ha vessament de

5771565

d’'una revolucié pacifica
sang quan es fereix la consciénci De fet, va decidir deixar que pagar
impostos encara que el duguessin a preso. Perd només va arribar a passar un
vespre a la preso, ja que sempre havia algu que pagava per ell, questié que ell
analitzava dient que aquells que pensaven que li feien un bé “mai s’havien
aturat a pensar fins a quin punt permetien als sentiments privats interferir en el

1567

bé public’™®® A més, els impostos de capitaci6*®*’que s'imposaven en aquell

190 |hidem, pag. 32.

Es tracta d’'un estatut d’excepcié mitjancant el qual s’atorguen funcions extraordinaries a
les forces armades o policia pera I'administracié de la justicia i la guarda de I'ordre public.
1%82THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos, pag. 34.
S’introdueix aixi la “desobediéncia civil” com a lluita no-violenta.

Questid que va convencer tant a Gandhi com a Lanza del Vasto (aixi com a molts més
autors i pacifistes) com a mesura indispensable en el moviment de “resisténcia pacifica” o de
lluita no-violenta.

1985 THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos, pag. 44.
CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Madrid, pag.

1561

1563
1564

1566

90.
1567 En aquests tipus d'impostos, tota persona que esta subjecte a ell, ha de pagar la mateixa
quantitat independentment de la seva renda o altres circumstancies. Era requisit per a poder

participar en eleccions mitjangant el vot.

330



moment, no corresponien en cap cas amb la seva idea de justicia social, ja que
eren tot el contrari a “equitatius”.

Repetia que el sistema era injust i que per aquest motiu el poble s’havia de
negar a participar d’ell, i ho feia amb una afirmacié ben contundent: “romp la

"1568 | feia una crida als seus

llei, fes que la teva vida ajudi a aturar la maquina
conciutadans: “m’agradaria que els meus compatriotes considerassin que
qualsevol que sigui la llei humana, ni un individu, ni una nacié poden cometre el
menor acte d’injusticia contra 'home (...) Un govern que comet injusticies
deliberadament i persisteix en elles, a la llarga es convertira inclis en la mofa
dels altres paisos”'*®. Expressa aixi la vergonya que sent cap a la manca de
reflexié en relacié a les barbaries que pot arribar a dur a terme una nacio
mentre els seus pobladors es queden de mans aplegades, contribuint, fins i tot,

1570 5 1a seva

a la continuacio d’allo. |, arrel d’aixo cita les paraules de Confucio
obra afirmant que “si un Estat es governa seguint els dictats de la rao, la

pobresa i la miséria provoquen vergonya; i si un Estat no es governa amb la
»1571

“ L4t

rad, les riqueses i els honors provoquen vergonya | d’aquesta “rad
formaria part cada un dels pobladors. Thoreau intenta que la poblacié vegi el
que en la realitat esta passant i critica el fet que moltes persones no ho vulguin
veure: “Interposaran continuament la propia teulada amb una estreta lluerna
per veure el cel el que haurien de contemplar sense obstacle algu. Jo vos dic,
llevau d’enmig les vostres teranyines, feu net les vostres finestres!”'°"?

Ell ens parlava sempre d’una conviccid que comparteix també amb en
Gandhi i amb en Lanza: “el govern com a servidor del poble i no a la inversa
(...) El govern per si mateix, que no és més que el mitja triat pel poble per
executar la seva voluntat, és igualment susceptible d’originar abusos i

perjudicis abans que el poble pugui intervenir. L’exemple el tenim a la guerra de

1% Paraules de Thoreau citades a: CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial.

Madrid: Acuarela, pag. 86.

1%89THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos, pag. 64.

1970 pensador xinés (551 aC-479 aC). La seva doctrina rep el nom de Confucianisme, de la qual
parlarem més endavant. Com s’ha dit abans, Thoreau s’alimenta també de la filosofia classica
oriental, que va llegir de manera freqient.

¥ THOREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos. Pag. 46.
"*"2THoRrEAU, H.D. Una vida sin principios. Assaig publicat al 1863 al Atlantic Monthly. Boston,
Massachusetts, pag. 6 de I'extracte.
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Mexic’'®"® i segueix amb la seva critica afegint que “els amants de la llei i

I'ordre compleixen la llei quan el govern la infringeix”'*"*.

El seu esperit rebel va fer que els seus escrits i conferéncies s’allargassin
fins a la seva mort prematura1575. Era un abolicionista convengut i criticava el
conformisme i covardia dels seus conciutadans fins a la sacietat: “no em
rendiré davant el mon, oposaré resistencia davant I'esclavitud, la covardia i la

manca de principis dels homes del Nord"'*"

Encara que el lluita de John Brown'®"’

no va ser pacifica, Thoreau admirava
els seus principis i el seu valor recordant actes i paraules seves en diverses
ocasions: “crec amics, que sou culpables d’'un gran error contra Déu i la
humanitat, i seria perfectament just que algu interferis en les vostres coses amb
el fi de alliberar a aquells que vosaltres manteniu de manera voluntaria
cruelment en captiveri'®® (...) per aixd som aqui, per la meva simpatia cap els
oprimits i els agreujats que son tan bons com a vosaltres i tan preciosos als ulls
de Déu”™®" . En relacié a la desobediéncia civil, Thoreau parla de Brown dient
que “ell no reconeixia les lleis humanes injustes, siné que s’enfrontava a elles

»1580

seguint la seva consciencia que seria ben bé una definicié que tota la seva

vida va defensar, el dret a la desobediéncia civil.

Economia.

“® Guerra entre els Estats Units d’América i Méxic (1846-1848). Es va iniciar per les
pretensions expansionistes dels EE.UU. Extret de: THOREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y
otros escritos. Madrid: Tecnos. Pag. 30.

%7 Ibidem, pag. 66.

Va morir a I'edat de 44 anys de tuberculosi.

Referint-se a la poblacié occidental i sobretot nord-americana. Extret de: THOREAU, H.D.
(2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid. Tecnos. Pag.77.

177 (1800-1859) Abolicionista nord-america. “Es va fer famds per les seves victdries en
inferioritat numerica, sobre els grups anomenats rufians que controlaven les fronteres del Sud
per a assetjar i perseguir poblacions antiesclavistes” (CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau.
Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Pag. 126.) després que la llei de 1854, deixas la decisié
de convertir-se en un estat lliure o esclavista a cada poblacid. Ell i el seu equip alliberaren un
gran nombre d’esclaus i els ajudaren a fugir.

1578 Brown, al igual que Thoreau, intenta fer conscients als seus compatriotes de la injusticia
que estan alimentant i defensa la idea de “igualtat”.

¥ THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos. Pag. 110.
Thoreau cita paraules de John Brown.

1980 |hidem, pag. 95.

1575
1576

332



Thoreau no era defensor de cap religié tal com s’havia imposat, perd aixd no
vol dir que no la seguis a la seva manera. La influéncia de Sant Marc i la
lectura del seu evangeli, es veu reflectida en molts dels seus discursos: “De
qué li serveix a ’lhome guanyar el moén sencer si arruina la seva vida?”"*®" Amb
aixo vol transmetre la idea que I'amor ha d’envoltar la vida de 'home d’un
manera bidimensional, d’'un cap als altres i dels altres cap a un, si no és aixi,
'home sera incapag¢ de gaudir-la, i precisament I'enriquiment d’'un mateix, fara
que l'anterior premissa es difongui, ja que un home ric (al igual que un pais ric)

suposa la pobresa d’'un o d'uns altre/s'®.

L’autor manifesta, per explicar
aquest cegament per part de ’'home econdomicament ben dotat, que “els rics (i
no es tracta de comparacions odioses) estan sempre venuts a la institucié que
els hi fa rics (...) a major riquesa, menys virtut; perque els doblers vinculen a
'home amb els seus bens (...) i I'obtenci6 de doblers en si mateix, no
constitueix cap gran virtut’'°®®. En aquest cas, la contravirtut, seria 'egoisme.
En realitat, al igual que Lanza del Vasto, perqué no es doni la injusticia
econOmica entre persones i paisos, defensa que 'home hauria de viure només
amb el que es necessari i ens parla de “la immersi6 total en la naturalesa i de
les escasses necessitats a les que atendre”'®®* Ataca per tant, al consumisme
que cada cop esta més present a la seva época i més encara al mon actual
fent-nos veure que aquest “acaba sent una insaciable maquinaria que degluteix

»1585

bellesa i la converteix en pobres, lletjos i pudents residus i enllaga les

seves critiques contra a l'estil de vida neoliberal: “una societat mercantil no té

»1586

consciéncia , per aixo 'home s’hauria d’educar en base a aquest aspecte

actitudinal, ja que “una societat formada amb homes amb consciéncia és una

%81BiBLIA de Jerusalén (1984). Bilbao. Ed. Pastoral: Traduccié de Desclée de Brouwer, pag.

1536. (Marc: 8, 36)

1982 «E| cercador d’or és I'enemig del treballador honrat”: THOREAU, H.D. Una vida sin principios.
Assaig publicat al 1863 al Atlantic Monthly. Boston, Massachusetts, pag. 4 de I'extracte.

%83 THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos. Pag. 44 — 45.
Estudi preliminar de Juan José Coy (autor especialitzat en literatura nord-americana) que
s’inclou a la 4a edicié del llibre de Thoureau Desobediencia civil y otros escritos. Ibidem.
1985CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Pag. 14 -15.
Fragment del proleg escrit per Joaquin Araujo.

1588 THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Opusc. Cit. pag. 32.

1584
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societat amb consciéncia”'®®”. D’aqui extraiem la vessant humanista de I'autor
que es reflectira al llarg de la seva obra. Intentara, a la vegada, transmetre
aquesta ideologia amb manifestacions com la seguent: “Voldria recordar als
meus compatriotes que abans de tot sbn homes, i americans després,... No

importa el valuosa que sigui la llei per a protegir les propietats1588 i inclus per

mantenir units el cos i 'anima, si no ens manté units a tota la humanitat” 1%,
Continuament denuncia la gran dependéncia i afeccié dels seus

conciutadans als bens materials. Al seu discurs de graduacio a Harvard'>®,

va
tenir I'oportunitat de manifestar el seguent: “que els homes segueixin amb
autenticitat el cami que els indica la seva naturalesa i conrein els sentiments
morals, vivint vides independents i virtuoses; que facin de la riquesa mitjans per
a I'existéncia i mai finalitats, i no tornarem a escoltar una paraula sobre I’esperit
comercial (...) Aquest curids mon que habitem és més meravellés que
convenient, més bell que util’'*®!

No entenia com els ciutadans es deixaven dur com a maquines sense
gaudir de la vida ni adonar-se del significat de ser un ésser huma. Thoreau
considerava que “haver fet alguna cosa només per rebre doblers, era haver
estat un auténtic gandul o pitjor encara”®**? Es tractava també d’una qiiestid

moral que hauria de respondre a la condicié de “home”.

Pau.

En realitat, ja hem deixat clares algunes idees de I'autor sobre la pau i la no-

violéncia en el moment que hem expressat el punt dedicat a la “desobediéncia

%87 |bidem, pag. 32

Thoreau era contundent en front del concepte de propietat privada, afirmava que “no
respectaria cap tanca, ja que ningu tenia més drets que ell sobre el bosc” i demana “No em
pertany el mén tant com a qualsevol altre?” i a un altre moment afegia: “gaudeix la terra pero no
a posseeixis”. Cites extretes de: CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial.
Madrid: Acuarela. Pag. 59./ 113.

%89 THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos. Pag. 70 - 71
Aix0 succeeix a I'any 1837.

CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Pag. 46
THOREAU, H.D. Una vida sin principios. Assaig publicat al 1863 al Atlantic Monthly. Boston,
Massachusetts, pag. 2 de I'extracte.

1588

1590
1591
1592

334



civil’. Ell parlava d’aquest concepte defensant la possibilitat de la no-violéncia,
encara que moltes vegades sense utilitzar aquest terme. D’altra banda, en
diverses ocasions, relaciona la injusticia amb la violéncia, dient per exemple,
que “quan un govern utilitza tot el seu poder en protegir la injusticia, com fa el
nostre, sostenint l'esclavitud i matant als alliberadors de I'esclau, s’esta
convertint en una forca bruta, o pitjor, en una forca demoniaca" '***. Els seus
missatges anaven dirigits, sobretot, al seu govern, i en nhombroses ocasions
ens manifesta el seu rebuig cap a les mesures violentes que aquest du a terme
(encara que la gran majoria dels seus conciutadans, no se n’adonin).

Al igual que Gandhi i que el mateix Lanza del Vasto, Thoreau critica

"%  ens mostra la

insaciablement la utilitzacié del castig a la societa
contraposicié d’aixd amb I'existéncia real de pau: “mantindrem la anomenada
pau'® de la nostra comunitat amb petits actes de violéncia, aixi trobam la

porra i les manilles”™%

. | si aixd ho remet als petits actes quotidians, que
hauriem de dir de les guerres?, que tantes vegades ens han fet creure que sén
el mitja per aconseguir la pau.

En relacié a aquest tema, Thoreau, de la mateixa manera que Lanza,

Ruskin i Tolstoi, va estar influenciat per Etienne de la Boétie'*®’

, Qui ja advertia
al seu discurs que “és possible alliberar sense disparar un sol tir;... aixecar una
classe oprimida,... aturar les guerres,...”"*®® D’aquesta manera, de la Boétie ens
remarcava les passes de la lluita no-violenta, i seguint aquest sentit, Thoreau
guia la seva obra cap a la legitimitat i la moral per sobre de la llei.

Perd la necessitat de bondat, també sera imprescindible, segons l'autor,

perque el poble i el mén convisqui en pau. Atret per una de les “cartes als

% THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos. Pag. 100.

%% Ja sigui a I'educacio, a les llars, a la feina, ..

Designant la “anomenada pau”, ens indica que en realitat no podem parlar de tal, ja que si
recordem les paraules de Gandhi “la pau és el cami”, no té sentit que s’utilitzi la violéncia per
aconseguir el que molts anomenen equivocadament “pau”.

199 THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos. Pag. 105
Escriptor i politic francés del segle XVI, autor del “Discurs de la servitud voluntaria”,
publicacié contra I'absolutisme que va escriure amb tan sols 18 anys i que planteja de manera
critica i analitica la gliestié de la legitimitat de I'autoritat sobre el poble, que tan present esta a
'ambit de la “desobediéncia civil”.

15%| ANZA DEL VASTO, G. (1981b). La aventura de la no-violencia. Salamanca: Sigueme. Pag.
205. Fragment de I'obra “Discurs de la servitud voluntaria” que Lanza del Vasto cita al seu
llibre.

1595

1597
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Corintis”’*®, torna a fer mencié sobre la importancia d’'una formacio en i per la
bondat del poble com a comunitat: “El més important no és que la majoria sigui
tan bona com tu, sind que existeixi una certa bondat absoluta en qualque lloc
perqué fermenti a tota la massa”'®®. Aquesta qiiestié podriem tornar-la a lligar
amb l'educacié de les actituds, i la rellevancia d’aquesta educaci6 amb
consciéncia comunitaria. No podem obviar que qui es considera que “fa el bé”,
ho fa per a una comunitat i no només per a un mateix, encara que d’alguna

manera, sempre repercutira en si mateix.

Llibertat i ecologia.

Partint ja del coneixement que Thoreau era i és considerat “abolicionista”®"",

tendrem clar que era, al menys per una part, defensor de la llibertat: “aquells
que s’autodeterminen abolicionistes haurien de retirar el seu suport personal i
pecuniari al govern de Massachusetts”'®®. Cal dir que no només defensara la
libertat en aquest sentit, sind que arrel d’aquest punt de partida, es va adonant
que a un Estat, sera molt important que I'home tengui la possibilitat al manco
d’opinar i també de defensar alld que creu o pensa, d’aquesta manera, si es
podria comencar a parlar de llibertat. Perd no era el cas del seu Estat, aspecte
que criticava en moltes de les seves conferéencies, per exemple d’aquesta
manera: “en les presons (...), on I'Estat'®® situa als que no estan d’acord amb

ell siné contra ell: aquesta és I'Unica casa, a un Estat amb esclaus, on 'home

%% Concretament la Primera carta als Corintis; capitol 5, versicle 6.

1900 HoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos Pag. 36.

1801 Al considerar que algunes lleis van en contra de la llibertat d’alguns homes ja que atempten
a principis humans i morals, una de les seves lluites (sobre tot de manera verbal i escrita) anira
encaminada a l'aboliment d’aquestes lleis. En aquest cas, el concepte de “esclavitud” sera
clarament contrari al de “llibertat”. També cal recordarel que hem afirmat a la nota 195 en
referéncia a la democracia agraria de Jefferson. També caldria recordar a influéncia de la
filosofia oriental sobre Thoreau.

1%02THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos. (Pag. 41.

1903 | *autor opina sobre els jutges dient que “en realitat no sén més dignes de respecte perqué
els seus amos esclavitzin les seves ments i les seves consciéncies en lloc dels seus cossos”
extret de: THOREAU, H.D. (2006) Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos. Pag. 71.
Thoreau és molt critic amb el sistema juridic i creu que deixen a un costat els plantejaments
morals i de vegades fins i tot, logics, per aplicar castigs seguint unes lleis de manera mecanica.
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liure por romandre amb honor’'®®*. Paradoxalment, la presé seria doncs,
I'dnica possibilitat de I’'home lliure. A més, també argumentara en contra de les
maneres que fa servir el govern per coartar la llibertat del ciutada, explicant que
les mesures utilitzades son violentes i per tant, contraries al tema que ens
ocupava al punt anterior, la pau: “I'Estat mai s’enfronta amb la consciéncia
intel-lectual o moral sind amb el seu cos, amb els seus sentits. No s’arma de
honradesa o d’intelligéncia sind que recorre a la simple forca fisica”®%.
Eliminant aixi la possibilitat de dialeg i de defensa mitjangant 'argumentacio per
part del ciutada sotmés. Com podem observar, al gual que Lanza del Vasto,
Thoreau parla de llibertat sempre sense perdre de vista I'aspecte moral, ja que
la llibertat d‘un mateix hauria d’implicar la del proisme, i la reflexié i actitud
moral, sera la millor manera de comencar a exercir la nostra llibertat.

No podem oblidar, que I'autor era un auténtic defensor de la natura’®® i
que moltes de les vegades que parlava de llibertat, o feia en relacié al medi
natural que ens envolta. Ell creia ferventment que “totes les coses bones son
liures i salvatges”™”. Uneix aqui, novament, la creenga positiva sobre el que
implica ser lliure. Thoreau tenia fe en que 'home pogués arribar a comprendre
I'anterior premissa i que, encara que no fos facil, la societat s’havia d’anar
desenvolupant cap aquesta direccio, per aquest motiu escrivia que “entendre
la mutua imbricacié del que és natural i del que és social, del que és lliure i del
que és salvatge; trenar el fil de les seves histories amb el de les nostres. Potser
aquesta no sigui una transformacié rapida, pero si és possible”'®%®. Amb aixo
ens explica que no hi ha una sola relacid, sind6 moltes, i que és impossible
separar el que es social del que és salvatge o natural, i per tant del que hauria

de ser lliure, ja que esta tot molt entremesclat. Aixi doncs, ’home hauria de fer

1% THoREAU, H.D. (2006). Ibidem, pag. 43.

1905 |hidem, pag. 48.

1908 | *any 1854, Thoreau escriu Walden (originariament anomenada Walden, la vida als boscos,
un assaig que conta els més de dos anys que l'autor va viure a una cabana al mig del bosc. Per
una banda volia demostrar la possibilitat d’'un vida en llibertat, i per una altra, la quantitat de
recursos que podem trobar alla i tot el que podem aprendre. Encara que, s’ha de dir que ell no
pretenia marcar cap tipus de mode de vida, per aquest motiu ens explica el seglient: “per res
de mén voldria que algu adoptés el meu mode de vida; (...) és el meu desig que hi hagi tantes
persones diferents al mén com sigui possible; que cada un tengui la maxima cura en descobrir
i perseguir el seu propi cami”; Extret de THOREAU, H.D. (2005). Walden. Madrid: Catedra. Pag.
146

107 CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Pag. 28.

'%%8 |hidem pag. 28.
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la reflexid i les posteriors passes per arribar a conviure de la manera més
natural possible per a poder viure com a homes lliures. Vendria a ser com una
teranyina on tots els fils estan interconnectats i on, si qualque fil es romp acaba
per espenyar tota la filada.

La natura hauria de guiar a la societat, ’home hauria d’aprendre d’alld
que ens ensenya el medi natural, per aixdo ens dona el seu parer dient el
seguent: “cada vegada estic més convengut que, per a tractar un problema
public, és més important saber el que opina el camp que el que opina la
ciutat”'®®. A la seva obra Walden, ens manifesta: “Vaig anar als boscos perqué
volia viure deliberadament, enfrontar-me tot sol als fets essencials de la vida, i
si puc, aprendre alld que ella m’hagi d’ensenyar’’®™®. En aquest fragment'®"’
ens mostra, recordant-nos a Rousseau'®'? la funcid educativa del medi
ambient, ja sigui mitjancant I'observacio, experimentacid, manipulacio,...

No és d’estranyar que Thoreau, a les seves conferéncies, incomodés a
molts dels ses conciutadans i politics, ja que no censurava la seva critica
davant ningu, i declarava coses com que “si un individu passejava pel bosc per
amor a ell, corria el risc que el consideressin gandul; perd si passava tot el dia
especulant, tallant el bosc i deixant la terra nua, se li apreciava com a ciutada
laboriés i emprenedor, com si I'Unic interés del poble pels boscos fos talar-
los”'®"3. Volia aixi, fer veure al poble, la bellesa de la natura i seva funcionalitat

1614

sempre que fos ben utilitzada Per aixd pretenia que entenguessin la

importancia de conservar-la i estimar-la: “Has de viure alld que estimes”'®"°

Justicia i igualtat.

1609
1610
1611

THOREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos. Pag. 67.
CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Pag. 145.
Fragment que apareix a la pel-licula El club de los poetas muertos (dirigida per Peter Weir
I'any 1989), com a simbol de la possibilitat d’'una educacié alternativa a la tradicional.

1912 No oblidem que sera també una influéncia important en I'aspecte educatiu per a Lanza del
Vasto.

1¢13CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Pag. 134.
%1% | no “industrialitzada”.

1¢15CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Pag. 135.
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Com ens deixa palés quan parla de I'abolicionisme, Thoreau va ser un fervent
defensor de l'equitat i la justicia social, com ho sera posteriorment Lanza del
Vasto. Justicia i igualtat (en el sentit d’equitat) com hem pogut observar als
apartats anteriors, aniran intimament lligats en la obra de Thoreau, tal és aixi,
que la seguent frase, resum de manera molt clara quina sera una de les bases
del seu pensament: “Em complau imaginar un Estat que a la fi sigui tan just
amb tots els homes i tracti a cada individu amb el respecte d’un amic”'®®.
Hauriem de emfatitzar doncs, la paraula “tots”, per remarcar aquesta idea
d’equitat que es comenta abans; es referiria llavors, a la igualtat d’oportunitats
entre tots els homes i per tant, a que I'Estat hauria de defensar els drets de
cada un dels seus veinats, ja que aquest seria el motiu de I'existéncia d’un
“‘govern”,és a dir, vetllar pels seus ciutadans, tal i com Gandhi i Lanza del Vasto
opinaven'®"’. Per tant no acceptada de cap manera que el seu govern fos injust
amb alguns dels seus habitants i deia: “no puc reconéixer ni per un instant que
aquesta organitzacio politica sigui el meu govern i al mateix temps el govern

dels esclaus”'®'®

, ja que s’oblidaven completament els drets d’aquests darrers.

Thoreau posava en dubte la legitimitat de les lleis imposades pels
politics dient que “lautoritat del govern (...) perquée sigui estrictament justa
haura de comptar amb I'aprovacié i consens dels governats”'®'®. Manifesta aixi
la idea de “participacio ciutadana” i critica la presa de decisions dels governants
sense tenir en compte l'opinié dels ciutadans que, no podent expressar-se,
hauran de assumir-les. Al llarg de la seva obra, anira mencionant la voluntat
dels governats com a unica font legitima de validesa per a qualsevol govern,
com ja defensava anteriorment Thomas Paine'®%°

Per acabar amb aquest apartat cal tenir present una de les afirmacions
de Thoreau que representa sens dubte bona part del seu pensament i que

tendra en comu amb Lanza del Vasto, és que “els tirans, res poden per si

81T HoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos. Pag. 57.

Per aquesta rad, aquests dos autors també criticaven en moltes ocasions la forma
inadequada d’actuar de I'Estat.

%18 THoREAU, H.D. (2006). Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos. Pag. 33.

1819 |hidem, pag. 57.

1620 py|itic revolucionari i intel-lectual nord-america del segle XVIII, va ser un dels promotors de
la democracia i del lliure-pensament.

1617
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mateixos, son els subdits els que els hi fan poderosos”1621

. Per tant és el poble
el que fara que els governants tenguin més o menys poder. Es una idea que
ambdds pensadors voldrien que els ciutadans tenguessin molt clara, ja que
només d’aquesta manera es podrien adonar del poder que tenen. Si el poble no
participés en el que el govern imposa, si “desobeis les lleis que sén injustes,

per actuar d’'una manera reflexivament moral'®%?

, llavors, els liders politics
haurien d’acabar fent el que en realitat seria la seva feina, vetllar pels
interessos de cada vei, és a dir, “governar per al poble i no al poble” o0 com deia
ell mateix: “les societats estaran bé sempre que serveixin a l'individu i no al
revés”'%,

Com hem pogut observar, a aquest apartat, tornen a aparéixer molts de
conceptes que ja haviem vist a la ideologia de Gandhi, i que de manera clara,
comparteix amb en Lanza, com és ara la idea de justicia, llibertat, igualtat i com
no, la de desobediéncia civil. Pero fins i tot, veiem també, com Thoreau marca
uns inicis per la lluita no-violenta que després perfilaran Gandhi i Lanza del
Vasto entre d’altres. La desobediéncia civil seria, com ja sabem, un punt de
partida interessant, i d’altra banda, Thoreau ens mostra en diverses ocasions el
seu rebuig a les armes i a la violéncia en general, incloent dins aquest ambit, la
injusticia social com a forma de violéncia, encara que I'autor no ho digui d’una
manera tan explicita.

A més, una altre questido comuna amb Lanza i amb Gandhi, sera I'aposta
per una forma de vida senzilla i natural. El seu amor per la natura fara que la
vegi com allo que s’ha de utilitzar tenint cura d’ella, preservant-la, estimant-la i
valorant-la. D’aqui que el seu pensament pedagogic vagi encaminat per aquest
cami, com veurem de manera mes detallada al seguent apartant dedicat a
Emerson.

Per concloure, m’agradaria citar una reflexi6 que fa l'autor Antonio

Casado da Rocha al seu llibre Thoreau. Biografia essencial per remarcar la

1621 ANZA DEL VASTO, G. (1981b). La aventura de la no-violencia. Salamanca: Sigueme. Pag.

205. Fragment de l'obra “Discurs de la servitud voluntaria” que Lanza del Vasto cita al seu
llibre.

1922 Thoreau critica, en diverses ocasions, la manca d'interés dels seus conciutadans per
canviar aquesta situacio, parla de 'home nord-america com un ser conformista al que només
linteressa “veure que els asils es conserven en bon estat” : extret de THOREAU, H.D. (2006).
Desobediencia civil y otros escritos. Madrid: Tecnos. Pag. 38.

1623CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Pag. 71.
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intencié de Thoreau al llarg de tota la seva obra, aquesta seria fer veure al
poble la necessitat de lluita, de pensament critic i d’accid, perque a la fi pugui
regnar la moral per sobre I'autoritarisme i la injusticia: “encara que no pogués
viure sense triar (no triar ja és una eleccio), un pot resoldre-se a triar un vida
meés ética, una idea de conscient deliberacié i eleccidé. Aquesta resolucio posa
en marxa una investigacio, un procés d’educacié moral, del qual el seu motor
és la mortalitat, I'anticipacié de la mort. La cosa més important a la vida, la més
urgent, ens diu Thoreau, és aprendre a viure deliberadament. Deliberar
consisteix a discernir entre les nostres opcions i triar activament les millors de

veritat, evitant caure en les més facils”%%*.

2.3. Ralph Waldo Emerson i la seva filosofia transcendentalista.

Nascut a I'any 1803 a Boston (Massachussets), va ser la figura més rellevant

1625

del transcendentalisme Considerat filosof i poeta, va dedicar-se a la

docéncia a la Universitat de Harvard, al sacerdoci com a pastor unitari'®® i a
publicar diferents obres entre les que destaquen els seus poemes i assajos.
L’any 1832 ubica la seva residéncia a Concord, on coneixera a H. D. Thoreau i
amb que establira una bona amistat. Influenciat per l'idealisme alemany, el
platonisme classic i la filosofia oriental, confia al igual que el seu amic, en que
la bondat de 'home s’estableixi per sobre de la violéncia.

Ell assimilava la idea de la desobediéncia civil de la mateixa manera que
Thoreau, perd sense aprofundir tant i sense una intencioé de “lluita activa”. En
relacio a aix0 admetia el seguent: “no record ni una sola persona que hagi

negat sistematicament l'autoritat de les lleis, basant-se en I'Unic criteri de la

"%?|bidem, pag. 145.

1925 E| pensament transcendentalista esta basat en la unitat essencial de tota creacio, la bonda
innata de tot el ser huma, la supremacia del que és intuitiu sobre la ldgica i I'experiéncia, i la
tendéncia a unir I'individual i I'universal.

1626 A igual que el seu pare. Perd a diferéncia d’aquest, Emerson només va exercir 4 anys,
renuncia a I'any 1832 després de perdre a la seva primera esposa. L’unitarisme és una corrent
d’origen cristiana afirmant la unitat de Déu i rebutjant aixi la Trinitat. (curiosament la
“Santissima Trinitat” va ser el tema elegit per Lanza del Vasto per la realitzacié de la seva tesi).
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seva propia naturalesa moral”'®?’. Reflexiona aixi sobre la manera més com
d’actuar del ser huma, seguint més unes normes establertes de manera
externa, que pel que ens pugui dir el nostre sentit comu o la nostra propia
moral, criticaria doncs, la actuacié mecanica quotidiana de I’home. Per explicar
I'anteriorment citat, podem mencionar algun fragment en la seva obra, on ens
recorda a H. D. Thoreau, com per exemple, alla on manifesta que “quant menys
govern, menys lleis i menys poder establert tenguem, molt millor'®%. L’antidot
contra l'abus del govern formal, és la influencia de la personalitat i el

desenvolupament de I'individu”'®®

. | afegeix, a més, el plantejament del deure
del govern a I'hora d’educar als seus ciutadans perqué aquests no siguin
nomeés “maquines” sind que siguin persones amb un pensament critic i reflexiu,
i ho fa dient que “I'Estat existeix per educar al savi, i quan aquest emergeix,
laltre s’esvaeix”'®*. D’aquesta manera, si el poble esta educat prioritzant I'ética
i per tant enfocant la pedagogia en les actituds, el govern no sera practicament
necessari'®®'. Per altra banda, reforca aquesta idea, dient que “'home savi, és
I'Estat. No precisa exercits, fortins ni flotes, ja que estima de manera suficient a
la humanitat”'®*2. Aquesta és la confianga de I'autor en la bondat del ser huma i
en la possibilitat d’'una educacio en el que traduiriem com a “no-violenta”, amb
consciéncia i criteri. Perd afegeix que malauradament “ocorre que sempre

1633 alla on els homes siguin egoistes”'®**. Quan

haura un govern de forca
’'home només pensa en ell mateix, o quan I'Estat fa que ’home només vegi el
seu llombrigol, la consequéncia son les desigualtats socials i la violéncia arreu.
Per evitar aix0, els moviments de lluita activa haurien d’anar encaminats cap el
sentit contrari i no com fan la majoria de paisos. Per aquest motiu, Emerson

critica l'actitud beéllica del seu pais afirmant que “l'esperit de caracter

"°2"EMERSON, R.W. (2001). Ensayos. Madrid. Espasa Calpe. Pag. 419.

1628 D’aqui que afirmés que “els bons homes no havien de distingir-se precisament per la seva
obediéncia a les lleis”. Extret de: CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial.
Madrid: Acuarela. Pag. 68.

1829 MERSON, R.W. (2001). Ensayos. Madrid: Espasa Calpe. Pag. 416.

1930 |bidem, pag 416.

193" Podriem comparar aquestes afirmacions amb una de les bases del pensament anarquista,
ja que aquesta filosofia politica s’'oposa a I'Estat i demana l'abolicié d’aquest, entés com a
govern i en conseqiiencia com a executor d’autoritarisme i control social.

1%%2EMERSON, R.W. (2001). Ensayos. Madrid. Espasa Calpe. Pag. 419.

1633 Es refereix aqui a la forga sobre el dialeg, a l'autoritarisme que pot trepitjar la veu del poble
i els seus drets.

'3*EMERSON, R.W. (2001). Ensayos. Madrid: Espasa Calpe. Pag. 419.
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revolucionari america'®%®

és destructiu i indefinit: no emana de I'amor, (...), sind
que destrueix amb el seu odi i egocentrisme”'®®. Per aquesta raé l'autor
pensava que “el pais només canviaria si canviaven els seus habitants (...)
perqué les persones i les seves relacions son el sistema i si s’ha de reformar
alguna cosa és aixo”'%¥'.

Una de les coses que Emerson vol que el seu public questioni, és si
realment les lleis han de ser justes i inamovibles només pel fet que se’ls hi
anomeni “llei”, i els hi fa veure que aquestes es varen crear per algun home en
algun moment determinat i per tat, potser no sén tan irrefutables ni necessaries:
“Hem de recordar que tota llei i tota costum fou el recurs plantejat per un home
que s’enfrontava a un cas particular; que totes i cada una d’elles es poden

»1638

imitar i modificar (...) la llei és tan sols un memorandum . | per tant, aquesta

no té perqué ser justa ni adequada a la actual societat ni a tots els ciutadans.
En realitat, molts dels seus assajos, tenen una funcié educativa i, al igual
que Platon, considera que la formacié té€ com a recompensa I'adquisicio de la
virtut, que sera segons Emerson, el punt on hauria d’arribar cada home després
d’aquesta formacio. Quan l'autor ens parla de virtut, s’esta referint a la comunié

harmonica de I'nome amb ['univers”'®®.

Emerson'®: “estim el que és just. La veritat és bella interiorment i exteriorment

11641

Segons les paraules del mateix
(...) no seré virtuds, sind virtut . Aquest fragment ens recorda tot ell a molts
dels conceptes essencials de Gandhi i de Lanza del Vasto, comengant per

1642 i valorant la bellesa de la veritat com a virtut i com a

'amor a la justicia
cami. La virtut doncs, deixa de ser tan sols una caracteristica puntal i es
converteix en I'esséncia que regeix els pensaments, idees, actituds i conductes
del ser. Per aquest motiu sera tan necessari posar molta cura en la manera
d’educar al poble, ja que s’haura de cercar que les persones es converteixin en

“virtut”.

1635 | 'autor utilitza el terme “america” per a referir-se a alld que és propi dels Estats Units

d’America (EUA).

1838EMERSON, R.W. (2001). Ensayos. Madrid: Espasa Calpe. Pag. 412.

1837CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Pag. 61.
'838EMERSON, R.W. (2001). Ensayos. Madrid: Espasa Calpe. Pp. 404 — 405.

1939 |bidem, pag. 23.

1640 E5 citen a continuacié paraules de I'autor a un Discurs pronunciat a la Facultat de Teologia
a Harvard.

“"EMERSON, R.W. (2001). Ensayos. Madrid: Espasa Calpe. Pag. 24.

'%42 No oblidem que inclou també I'eliminacié de les desigualtats socials.
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Confiava, al igual que el seu amic, en que les possibilitats mentals del
poble, és a dir, les seves capacitats, és treballassin a través de I'educacio i aixi,
poc a poc, els ciutadans s’anirien plantejant quines sén les millors opcions
socials. Per aix0 deia que “conforme la ment publica es va obrint a una major
intel-ligéncia, les seves lleis van semblant rudes i tartamudes. No parlen de
manera articulada, i s’ha d’obligar-les a fer-ho. Mentrestant I'educacié de la llei
comu, mai es deté¢”'®?. D’aquesta manera, cada home pot anar reflexionant
sobre aquelles lleis que son injustes o inadequades i es pot fer conscient de la
possibilitat de desobeir-les per una rao moral'®**. A més, pensa que una
vegada que s’enceta aquesta manera d’educar, la poblaci6 cada cop se
n'adona més de les necessitats de la propia societat.

Emerson, com Thoreau, insistia en que “no hi ha millor ensenyancga que

1645

el propi exemple ™, convertint-nos en el canvi que desitjam veure al nostre

voltant”'®*®. Proposara, tenint en compte I'anterior premissa, que “'objectiu de
tota educacio sigui crear gent d’accié'®’ no només de paraula”®*®. Comencant
pel desenvolupament del pensament critic, aquest tipus de formacio hauria de
ser complementada per dur a terme allo que pensam que és correcte i per ser

coherent'®*

amb alld que defensam de paraula.

Aquests pensaments educatius, no estaven deslligats del plantejament
espiritual que destacava sempre a la seva obra, evidentment marcada per la
seva influéncia religiosa. Tant és aixi, que “mantenia que el millor cami per
trobar a Déu era mirar dins un mateix, dins I'esperit propi, i actuar segons els
ideals étics i morals de cada un”'®®°. Aixo implica un temps per contemplar-se a
un mateix, o com ens explicaria Lanza del Vasto, per meditar, i d’aquesta

manera el ser huma es pot adonar d’alld que esta ben fet, és a dir, alldb que és

"**EMERSON, R.W. (2001). Ensayos. Madrid: Espasa Calpe. Pag. 405.

1844 Tornam aqui a unir 'educacid i la desobediéncia civil. Emerson ens mostra que a través del
desenvolupament d’'un pensament critic a través de l'educacié, es pot plantejar la
desobediencia civil.

'%%% Recordem que Gandhi comentava també la importancia del mestre com a model i
recolzava la idea d I'aprenentatge experimental,és a dir, 'aprenentatge mitjangat I'accio.
1646CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Pag. 61.
Encara que a ell li va mancar aquesta part més activa.

1%48CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Pag. 71.

184% \Veurem més endavant que Lanza del Vasto déna molta importancia a aquesta coheréncia,
fent notar la dificultat que suposa dur-la a terme.

1%0EMERSON, R.W. (2001). Ensayos. Madrid: Espasa Calpe. Pag. 12.

1647

344



bo per a un mateix i per a la societat. | per qué també implica un bé per a la
societat? 1do perqué vivim a un sistema on tot esta interconnectat. La natura és
molt complexa i el que fa o li passa a un ésser viu, repercuteix sobre els altres.
Emerson pensava que “els seus contemporanis ignoren també la interconnexio

entre les persones, la comunid entre elles i que formen un esperit universal”®’.

Avui en dia estariem parlant de globalitzaci6*®>

social o alterglobalitzacio.

Tal com Lanza del Vasto i els altres autors que hem vist i veurem a
aquest document, Emerson criticava durament el regim burgés i posava dubte
les lleis que defensaven la propietat privada dient el seglient: “s’han plantejat
dubtes sobre si s’ha concedit tanta preponderancia a la propietat dins les lleis, i
hem educat els nostres habits segons la mateixa jerarquia, com per permetre
que els rics abusin dels pobres mentre aquests no poden escapar de la
miséria”'®®. Aquesta “educacid dels habits” de la que parla lautor, és
converteix en una questid que els ciutadans no reflexionen, una questido que
forma part de la quotidianitat i que per tant ni tan sols es contempla, siné que
es viu des de la inércia del dia a dia. Aixi doncs, aquestes lleis formulades
quasi sempre per servir als rics, fan que els més desfavorits no tenguin altre
possibilitat, aixd per tant, aniria en contra de la idea d’equitat que tant es
repeteix en tots els autors que ens parlen, d’'una o d’'una altra manera, de la no-

violéncia. Llavors, si féssim cas d’alld que ens diu la moral'®*

, ens trobarem
que “existeix un instint (...) encara amagat (...) que ens diu que les persones
soén I'unic interés vertaderament digne que hauria de considerar I'Estat, i que la
propietat sempre esta per darrera les persones”'®°®. Malauradament aixd mai
sol ser aixi, i per aquest motiu s’hauria de dur a terme la desobediéncia civil en

molts de casos.

%1 Ibidem, pag. 17.

No confondre amb la “globalitzaci6 econdmica” (a la qual déna suport a la corrent
neoliberal), ja que en aquest cas, als nostres autors, els podriem relacionar més bé amb el
moviment “antiglobalitzacié”. EI moviment de globalitzacié social esta promogut pel Forum
Social Mundial i diversos moviments socials i el seu lema és “un altre mén és possible”, amb Ia
idea d’aconseguir un mon sense injusticia social, un mon informat del que vertaderament esta
ocorrent arreu del planeta, un moén descentralitzat,... i per aquest motiu, es crea un xarxa on es
puguin intercanviar informacions i opinions.

1% EMERSON, R.W. (2001). Ensayos. Madrid: Espasa Calpe. Pp. 407- 408.

1654 i, al mateix temps, “I'anima”, segons Emerson. Ibidem
185EMERSON, R.W. (2001) . Ibidem, pag. 408.

1652
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Perd tornant enrere, i fixant-nos en el que es comenta sobre la ceguesa
que produeix la inércia diaria, Emerson s’adona que aquestes lleis fan al poble
esclau de I'Estat'®® i “la manca de llibertat ofusca la consciéncia, ja que injecta
forca a la llei’'®’. Si aquest desenvolupament de la consciéncia es pogués
treballar, és pogués alliberar, llavors es podria “veure 'enorme diferéncia que hi
ha entre governar-se a un mateix i obligar a algu a actuar conforme a un punt
de vista”%®®. Ra¢ per la qual, 'educacio cobra una sentit tan important.

En conclusié, Emerson defensava sobre tot el dret a una igualtat
d’oportunitats dins la societat, és a dir, I'equitat, manifestant-se al igual que
Thoreau, abolicionista, i ho fa des d’'un punt de vista no violent i valorant la
reflexio, 'educacio i el dialeg. Se li atribueixen frases com la seguent: “no es
pot assolir la pau mitjancant la violéncia'®®®. Només es pot aconseguir a través
de la compressi¢”. Comprenent el que ocorre al nostre voltant.

Al seu assaig Naturalesa, en parla de la recerca de la veritat i I’harmonia
en tots els ordres de la vida, relacionant aixi 'home amb el medi ambient com
fan Thoreau i Lanza, i sobre tot, confiant en el poder de I'anima i la bondat de la

natura.

2.4. Els principis basics de I’economia politica segons J.Ruskin

Una de les influéncies que marcaren un punt d’inflexié a la vida i a les accions

del Mahatma Gandhi i que posteriorment va recollir Lanza del Vasto, va ser la

»1660

recopilacio d’assajos titulada “Unto this last signada per John Ruskin.

Aquest, va ser un escriptor britanic nascut a I'any 1819 a Londres, estudiés de

18% Contrariament del que hauria de ser, ja que es comentava abans la idea que I'Estat ha de

servir al poble.

'%7EMERSON, R.W. (2001). Ensayos. Madrid: Espasa Calpe. Pag. 413.

1958 |bidem pag. 415

1%%% En la majoria de casos, els Estats que diuen que fan la guerra amb I'objectiu d’aconseguir
la pau, d’aquesta manera s’enfonsen en una contradiccié explicada amb més detall al capitol
introductori. D’aquest manera, tampoc coincidiria amb la premissa marxista “el fi justifica els
mitjans” (que no esta clar si s’associa originariament a l'escriptor renaixentista Nicolas
Magquiavelo o bé al tedleg Hermann Busenbaum)

1680 Traduida com a “A aquest darrer”.
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la Teologia i de les Ciéncies naturals, es dedica a escriure prosa'®’ i

d’aquesta manera fer servir la seva formacié com a critic d’art i com a socioleg.

En un primer moment, la caracteristica d’aquest autor que captara
'interés de Gandhi, sera la seva critica cap al moén industrialitzat i el seu
respecte i defensa cap a la vida natural. Anem a explicar doncs, perqué va ser
un dels pilars per a la filosofia no-violenta de Lanza.

Comencarem per un dels aspectes que hem anat analitzant, i ho
continuarem fent, mitjangant els autors esmentats i els autors que comentarem
meés endavant: la gestid economica i la injusticia social com a consequéncia.
Ruskin va distingir entre vertadera i falsa riquesa dient que “a similitud de les
estrelles, que irradien llum, existeix riquesa vertadera que irradia vida en front
de la mera acumulacié de bens que és unicament un reflex; de la mateixa
manera que els planetes es limiten a reflectir el llum de les estrelles sense
generar-la”1662. Una forma metaforica d’explicar que aquells que acumulen els
bens a aquest mon soén aquells que contenen els bens dels altres. EI mén

posseeix riqueses, perd hi ha alguns'®?

que acaparen la major part d’'aquestes,
aprofitant-se, en molts de casos, d’altres. Ell comentava: “l'esséncia de la
riquesa consisteix en la seva autoritat sobre els homes”'®®*. Es a dir, “alld” que
és ric, té poder sobre els altres, d’aquesta manera es trepitjaria el sentit moral
del actes o fets, i aixd significaria, com defensaven Thoreau, Emerson i més
endavant, Gandhi i Lanza, que qualsevol home hauria de ser desobedient en
front d’aquest autoritarisme quan intenta estar per sobre de I'ética i de la moral.

Per definir qué vol dir 'autor amb el terme economia politica’®®® quan
parla de 'economia de I'Estat o dels ciutadans, utilitzarem una de les seves
frases explicatives: “consisteix simplement en la produccié, conservacio i
distribucié en el moment i lloc més apropiats, de les coses Utils i plaents” .

Perd hem de tenir present, que “a una crisi severa, quan estan en joc multitud

1981 Es considerat un dels millors escriptors britanics de prosa de tots els temps.

1862RUSKIN, J. (2002). A este Gltimo. Granada: Alhulia. Pag. 109.

1963 Es pot referir a paisos, persones o empreses (avui en dia, ens adrecaria a les
multinacionals)

1664RUSKIN, J. (2002). A este ultimo. Granada: Alhulia. Pag. 156. (Inclos al primer assaig: “Les
arrels de I’honor”).

'%6% Terme molt utilitzat a les seves obres, perd sobre tot a “A aquest darrer”

19%6RUSKIN, J. (2002). A este Gltimo. Granada: Alhulia. Pag. 143. (Inclos al segon assaig: “Les
venes de la riquesa”).
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de vides i masses de riquesa, els economistes politics son inutils, practicament
muts”'®®’. Malauradament els que ens governen'®® i gestionen I'economia del
pais, no solen reaccionar cap a les necessitats de molts dels ciutadans, en lloc
de satisfer-les, no es pronuncien o contribueixen a enriquir als que ja ho eren i
a empobrir als que també ho eren. | tot aixd ens recorda als anteriors autors,
que d'una o d’una altra manera ja ens parlaven d’aquesta situacio. | a rad
d’aixd, Ruskin ens fa reflexionar a través de les seguents afirmacions: “la
riquesa té un poder com el de [lelectricitat, unicament actua mitjangant

desigualtats'®®®

0 negacions de si mateixa (...) I'art de fer-se ric, en el sentit de
I'economista politic ordinari, és per tant igual i necessariament I'art de mantenir
pobre al teu veinat’'®°. Tot aixd déna peu a l'autor a parlar de I'economia
mercantil, incidint en la mateixa idea i dient que “'economia de mercaders o de
pagament, significa acumulacié en mans de persones individuals, de crédit
legal o moral, o poder, per sobre de la feina d’altres; implicant precisament,
quanta més pobresa o obligacions per a una part, més riquesa o drets per a
laltra”1®7",

Com a critic d’art, ell sempre feia analogies sobre aquest aspecte, i a
algunes de les seves obres, on parlava d’aquest tema, no li mancaven
anotacions referides a la moral o als valors religiosos, per exemple quan diu
que “'objectiu final de I'art, no és la bellesa, sind la veritat, una veritat moral”'®"2
amb la que Ruskin associa la felicitat dels individus. Observam aqui un altre
concepte d’interés per I'autor que ens ocupa, “la veritat”, i a més, relacionada
directament amb la moral. D’aquesta manera, la veritat ens ajudara a trobar-
nos bé amb nosaltres mateixos i amb els altres. D’aqui els llagos que l'autor
estableix entre la veritat i la no-violencia. Com veurem més endavant, Lanza
del Vasto pensava que si aquesta virtut es trobava a lindividu, o als fets,

llavors, no feia falta cap métode ni cap arma per conveéncer a l'altre, i com deia

1%7RUSKIN, J. (2002). Ibidem, pag. 119. (Inclos al primer assaig: “Les arrels de I'honor”).

1668 Es refereix a politics o poderosos (incloent les gran empreses).

1989 braqui que es relacioni amb la injusticia social.

1670RUSKIN, J. (2002). A este ultimo. Opusc. cit, pag. 142. (Inclos al segon assaig: “Les venes de
la riquesa”).

%71 Ibidem, pag. 143.

°72RuskIN, J. (1989). Las siete lamparas de la arquitectura. Madrid: Colegio Oficial de
aparejadores y arquitectos de Murcia. Fragment del proleg del llibre, escrit per Ignasi de Sola-
Morales.
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Ruskin: “qui té la veritat al cor, no ha de témer mai que a la seva llengua li

manqui poder de persuasio”'®”?.

1674

Hem comentat abans el pes dels valors religiosos manifestat a 'obra

de Ruskin. Aquests valors es contemplen des d’'una perspectiva moral i ética,

perd lautor “els hi veu amenacats per el materialisme de la societat

»1675

industrial , ja que aquest materialisme es contraposa al humanisme que

precedeix a la moral. Aixi doncs, segons l'autor, les idees econdmiques de la
Revolucié Industrial “contradiuen no només a la finalitat ultima de I'economia
com a ciéncia, sindé a la propia naturalesa de ser huma, al imposar-li unes

condicions de vida i retallar la creativitat i individualitat a la feina que li son

»1676

innates Manté que l'home que es deixa arrossegar per aquesta

industrialitzacid, és un home que es ven a si mateix sense adonar-se: “un home
que ha estat venut per un altre, pot ser esclau a mitges, pero... ’home que s’ha
venut! Aquest és I'esclau per excel-léncia”’®”’. Es un esclau del sistema que ell
mateix alimenta.

| tornant a la religid, Ruskin citava freqientment passatges del rei

1678

Salomon per reforgar algunes de les seves manifestacions. Per exemple

quan fa diferencies entre les riqueses mal obtingudes i les ben obtingudes:

“tresors mal adquirits no aprofiten”'®’® (...) “Yahveh ... rebutja la cobdicia dels

»1680 »1681

dolents (...) “amuntegar durant l'estiu és d’home sensat Salomon

»1682

també diu “no li robis al pobre perque és pobre i Ruskin explica que

"873RUSKIN, J. (2002). Las piedras de Venecia. Valencia: F. Sempere y compaiiia. Pag. 99

En especial el catolicisme.

RUSKIN, J. (1989). Las siete lamparas de la arquitectura. Madrid: Colegio Oficial de
aparejadores y arquitectos de Murcia. Fragment del proleg del llibre, escrit per Ignasi de Sola-
Morales.

1°7°RuUsKIN, J. (2002). A este Ultimo. Opusc. cit, pag. 50. L'autor Paulino Fajardo resumeix aqui
una de les idees clau de Ruskin sobre la industrialitzacié.

'%7"RuUsKIN, J. (1906). Obras escogidas. Madrid: La Espafia Moderna. Pag. 212 (tom 2).

1678 Personatge biblic. Va ser el segon fill del rei David i de Betsabé i va succeir al seu pare,
sent aixi el darrer rei de Israel unificat. Aquest regnat és situat entre els anys 970 i 930 abans
de Crist.

'°7°BigLIA de Jerusalén (1984). Bilbao: Pastoral. Traduccié de Desclée de Brouwer, pag. 922.
(Proverbis de Salomon, 10, 2)

1980 |hidem, pag. 922 (Proverbis de Salomon, 10, 3)

%81 Ibidem, pag. 922 (Proverbis de Salomon, 10, 5)

1%82RUsKIN, J. (2002) .A este Ultimo. Granada. Alhulia. Pag. 161. (Inclos al tercer assaig: “Qui
judicatis terram” que es tradueix com a “aquells que jutgeu en la terra”, la sentencia completa
seria: Diligite justitiamqui judicatis terram, és a dir, “estimeu la justicia vosaltres que jutgeu la
terra”, i la trobariem a La divina comédia de Dant, que es veu influenciat per les escriptures —

1674
1675
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aquesta “és especificament la forma mercantil de robatori, i consisteix en
aprofitar-se de les necessitats d’'un home per a aconseguir que lliuri el seu
treball o els seus bens a preu reduit’'®®. L’autor també ens recorda que “els
escrits als que nosaltres estimem com a divins, denuncien 'amor al doblers
com a font de tot mal’'®®. Quant a “fer-se ric a través de mitjans legals i justos
(...) és possible que en certes nacions o sota alguns governants o amb I'ajuda
de certs advocats, siguin legals procediments que no sén de cap manera

justosu1685

, aqui tornam a observar la desavinenga que moltes vegades trobam
entre alld que és just i alld que és legal, llavors, com hauria d’actuar 'home en
front d’aquesta situacié? Els autors que anem explicant, inclos en Lanza de
Vasto, no tendrien cap dubte.

No podem oblidar que una de les seves inquietuds més quotidianes, era
el suport que donava al Moviment Luddista’®®® defensant els seus ideals des

1687

d’una postura no-violenta ™ ’, sobre tot, denunciant els nefasts efectes que

tenia la Revolucid Industrial a nivell social. En aquest sentit, Ruskin alaba la

novella de Charles Dickens, “Temps Dificils™°®®

en la que es fa “un cru retrat
dels efectes de la revolucié industrial, la inhumanitat dels empresaris,
'educacié dels nins entesa com a un groller pragmatisme utilitarista que es

pretén realista i cientific, la immensa prepoténcia dels nous rics fets a si

Daniel, Xlll, 3-). Cal dir que el proverbi del rei Salomon es tradueix a la Biblia com “no despullis
al debil perqué és debil, i no aixafis al desgraciat a la porta” BIBLIA de Jerusalén (1984).
Bilbao: Pastoral. Traduccio de Desclée de Brouwer, pag. 938. (Col-leccié de savis, 22, 22)
1883RUSKIN, J. (2002). A este ultimo. Granada: AlhuliaPag. 162. (Inclos al tercer assaig: Qui
judicatis terram).

1984 |bidem, pag. 182.

'%8% |bidem, pag. 165.

168 E| Luddisme va ser un moviment obrer en contra del maquinisme que va sorgir de manera
espontania mostrant les primeres manifestacions a Anglaterra a finals del segle XVIII perd que
va tenir el seu auge a la década de 1930. Els seus seguidors acusen a la tecnologia i les
maquines de la desocupacio i del deteriorament de la dignitat del treballador. Aquest moviment
pren el seu nom de Ned Ludd, lider probablement fictici, que es suposa que varen inventar els
obrers per evitar el escapgament de la rebel-lid.

1987 Cal tenir en compte que a diverses ocasions, aquest moviment va tenir incidents violents
per part del seus seguidors.

%88 Novel-la publicada a I'any1854 amb el titol original “Hard Times”, situada a una ciutat
inventada perd amb un perfil semblant al de Preston (Anglaterra). Dickens ens mostra dues
perspectives diferents, la de la classe proletaria i la de la classe alta, aquesta darrera,
explotadora de la primera.
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1689

mateixos, la indefensié dels treballadors i el conflicte que inevitablement

esclata quan I'Estat no posa fre a I'explotacié”’®°. Significa aixd que uns pocs
tenen luxes a costa d’'una multitud que, obligatériament, ha de renunciar al seu
aliment i a la seva educacio: “el ric no només li nega I'aliment al pobre; li nega
la saviesa (...) ja que no poden rebre educacio (...) li nega la virtut, li nega la
salvacio”™®'. Aquesta seria la conseqiiéncia de que alguns visquessin en
aquells temps (al igual que en els nostres) amb excessiva riquesa. Perd Ruskin
analitza aquesta possibilitat i diu que “el luxe, innocent i exquisit, és possible en
el futur; luxe per a tots i mitjangant I'ajuda de tots; pero el luxe en el present
unicament ho pot gaudir l'ignorant (...) Quan el legat de pau es doni, a aquest

1692 () on el mal cesi i el cansat descansi'®®(...)"%% Ens

darrer com a tu
interessa explicar aixd0 que ens planteja I'autor a la seva obra, anant pas per
pas. Comencarem per mostrar el missatge esperancador de Ruskin, ja que ens
manifesta la idea que en un futur tots puguem gaudir dels luxes que ens pot
oferir la natura i la societat: aliments, educacio, salut,... perd perqué aixo
succeeixi, sera necessari que el ser huma abandoni I'egoisme i s’adreci cap a

la solidaritat'®®®

i la cooperacio, i proposa als lectors el seguent: “en front de
'egoisme i la recerca del propi interes, com estimul per al desenvolupament de
les relacions productives i comercials, proposa la generositat i I'afecte social.

En front de la competéncia com a mecanisme de fixacié de les condicions de

1689 Es refereix a la indefensio davant el patro, al qual Ruskin recordava que “tractar a tots els

seus homes com al seu fill, seria la Unica norma eficag, honesta i practica” que hauria de
seguir. Fragment extret de: RUSKIN, J. (2002). A este ultimo. Granada. Alhulia. Pag. 138. (Inclos
al primer assaig: “Les arrels de I'honor”).

10CoL0N, C. (marg, 2012). La gran novela de la Revolucion Industrial. Article publicat a
diariodesevilla.es: http://www.diariodesevilla.es

1891RUSKIN, J. (2002). A este ultimo. Granada: Alhulia. Pag. 218 - 219. (Inclos al quart assaig:
“Ad valorem” que es traduiria com “sobre el valor”).

1692 Fragment que ddna titol al seu recull d’'assajos i que, a la vegada, és una cita de S. Mateo a
la Biblia: “Per part meva, vull donar a aquest darrer el mateix que a tu”: BIBLIA de Jerusalén
(1984). Bilbao: Pastoral. Traducci6 de Desclée de Brouwer, pag. 1501 (Mateo, XX, 14)

1693 Fragment que l'autor extreu de les escriptures: “alla acaba I'agitacié dels malvats, alla
descansen els exhausts”: BIBLIA de Jerusalén (1984) Bilbao: Pastoral. Traduccié de Desclée de
Brouwer, pag. 717 (Job, I, 17)

16%RUSKIN, J. (2002). A este ultimo. Granada: Alhulia. Pag. 226 - 227. (Inclos al quart assaig:
“Ad valorem”)

19%% 3’entén aquest concepte com a valor universal referit al recolzament d’uns amb altres. Com
a tot valor, sera necessari que s’afavoreixi la plena realitzacié de 'lhome com a persona, en
especial, la solidaritat implica la interdependéncia, la igualtat de bens i estatus, i la inclusi6 dels
interessos de tots. Dit aixd, suposam que no sera necessari anotar que “solidaritat” no significa
“participar a una campanya benéfica per Nadal’,...
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mercat, proposa la cooperacid social. En front a I'acumulacié proposa la
distribucié de la produccié”'®®. L’autor pensa també en termes de no-violéncia,
relacionant la pau amb la justicia economica, pensa que quan es duguin a
terme les seves propostes, llavors es podra viure realment en pau, i el treball,
no sera explotacio, siné que es realitzara en condicions adequades (“el cansat
descansara”). A meés, ens diu que ara, I'unic que pot gaudir el luxe és
“lignorant”, que precisament ignora els beneficis de la cooperacio i de la
solidaritat per a tot el sistema, i que ignora també que la vertadera riquesa és la
felicitat. La regla general per arribar a l'intercanvi econdmic just, seria doncs,
que “haurien d’existir avantatges per ambdues parts i un just pagament pel seu
temps, intelligéncia i treball”'®®’. Per tant, s’hauria de canviar també aquesta
idea prévia que puguem tenir sobre I'economia i sobre la riquesa, podriem dir
que en realitat “no i ha riquesa sin6 vida. Vida incloent tots els seu poders
d’amor, alegria i admiracié. El pais més ric, seria aquell que nodris a major

»1698 (‘)1 699

numero d’éssers humans nobles i felicos , amb rad d’aix afirma que

I'objectiu de I'economia politica seria aconseguir el major nimero de criatures

u1700i

felices “'economia vertadera seria la llei de la casa: no malbaratis res i no

donis res de mala gana. No et preocupes de fer més doblers pero preocupa’t

1791 Es a dir, utilitza alld que tenguis i que

de treure partit al que tens
necessitis, €s una premissa que ja ens remarcava Gandhi i ens recordaran
altres autors, aixi com el seu deixeble, Lanza del Vasto.

En darrer terme, podriem recordar una de les questions que Ruskin
extreu de l'obra El portic de l'església del poeta George Herbert'®? i que
defineix amb una metafora alld que pensa el mateix Ruskin sobre la riquesa: “la

riquesa és la conjura del diable. Aquell que pensa que la té, el diable el té a ell,

19%RUsKIN, J. (2002). A este Gltimo. Granada: Alhulia. Pp. 73 - 74. L’autor Paulino Fajardo ens
plateja I'alternativa de Ruskin davant els problemes socials que observa. Ibidem

"897RUSKIN, J. (2002). Ibidem, pag. 201. (Inclds al quart assaig: “Ad valorem”).

'%% |bidem, pag. 216.

1999 A mode d'anécdota, ens podem fixar en 'exemple de Bhutan, com a pais que en lloc de
mesurar el desenvolupament intern mitjangcat el PIB, ho fa a través del FIB (felicitat interior
bruta). Aquest FIB, t¢ en compte la satisfacci6 de necessitats materials, corporals,
psicologiques, emocionals i intel-lectuals.

"700RUSKIN, J. (2002). A este ultimo. Granada: Alhulia. Pag. 74. L’autor Paulino Fajardo ens
aclareix la fita que es planteja I'autor.

""OIRUSKIN, J. (2002). Ibidem. (Inclds al quart assaig: “Ad valorem”), pag. 225.

Nascut a I'any 1592, poeta i sacerdot anglés. Escrivia sobre tot poemes relacionats amb la
metafisica.

1702
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'or ’has de tocar amb cura, perqué si s’aferra a les teves mans, ferira als
vius™17%,

La justicia també és un concepte molt valorat pels autors que ens
concerneixen, Ruskin ho relaciona sobre tot amb la contraposicido a la
desigualtat social i com a un aspecte molt huma i lligat al bé comu, ell ens diu:
‘les consequéncies de la justicia seran en darrera instancia, les millors
possibles per als altres i per a nosaltres mateixos (...) entenent que el terme
justicia compren l'afecte, un afecte tal com el que un home deu a un altre”'"*,
Perd tot aixd, a més de poder aplicar-se directament a I'empresari i al
treballador, també es pot relacionar amb més ambits, com per exemple,
'educacid, ja que s’haura de cercar el millor per a cada un dels nostres
alumnes a la vegada que s’ofereixi una igualtat d’oportunitats per a tots, només

d’aquesta manera, 'Educacio, propiament dita’"®

, sortira guanyant.

Ruskin al igual que Emerson, predicava les seves idees des d’un punt de
vista moltes vegades transcendentalista, en aquest cas, ho feia també respecte
al treball de qualsevol home dient que “I'activitat realitzada per un ser huma, a
meés de ser un instrument per a la manutencid, hauria de permetre el

desenvolupament de la seva capacitat creativa individual”'"®.

Perque aixo
succeeixi, sera necessari que es plantegi el desenvolupament de la creativitat
ja des de l'escola, questid que ajudara a la vegada, a I'evolucié del pensament
critic en els nins i els adolescents. Una de les critiques que fa la nova
pedagogia a la escola tradicional, és precisament aquesta, que limita i de
vegades impedeix, el desenvolupament creatiu dels infants, fent d’ells
subjectes repetitius d’'una determinada lligé i aixi contribuir a la formacio d’'una
poblacié estudiantil el més uniforme i homogénia possible, sense singularitats i
formes de pensar personals. De tot aixd0 també déna la culpa, com hem pogut
observar anteriorment, a la industrialitzacié. Aquest plantejament de la nova
pedagogia, sera també una de les fites educatives proposades per Lanza del

Vasto.

703RUSKIN, J. (2002). A este Ultimo. Granada: Alhulia. Pag. 194. (Inclos al quart assaig: Ad

valorem).

70RUSKIN, J. (2002). Ibidem, pag. 121. (Inclos al primer assaig: Les arrels de I’honor).

Educacié com a concepte general, com a ideologia i com a sistema.

78RUSKIN, J. (2002). A este Gltimo. Granada: Alhulia. Pag. 18. L'autor Paulino Fajardo lliga aqui
les idees de Ruskin amb una base educativa i transcendentalista sobre el treball.

1705
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Ruskin no va destacar per les seves idees pedagogiques, ni tampoc es
va formar en aquest sentit, perd si va deixar reflectides un parell d’idees
interessants al respecte, com per exemple que “haurien d’existir, per tot el pais,
escoles de formacio, creades a costa del govern”17°7. Podriem dir llavors, que
de la mateixa manera que Gandhi i Lanza de Vasto, l'autor aposta per una

1708

educacio gratuita Perd6 a més, hi ha una altra questi6 en la que

coincideixen, ja que també pensava que un dels aspectes que necessariament
se li havia d’ensenyar a un nin, eren els “habits d’amabilitat i justicia”"®.
D’aquesta manera, ens apropam una alta vegada, a I'educacié en valors, que a
les escoles actuals de I'Estat Espanyol es duria a terme a través del treball i
desenvolupament de les actituds.

En definitiva, observam que l'interés de Lanza per Ruskin, es fonamenta
sobre tot en la seva critica a la riquesa i a la industrialitzacidé, com a
incoherencies amb I'equitat dels pobles, una vida senzilla, un desenvolupament
individual i integre i una justicia social; aspectes que defensara continuament a

la seva obra, com a requisits indispensables per a la no-violéncia.

2.5. L’aportacio de Tolstéi a '’educacio i a la no-violéncia

Tothom ha sentit parlar d’aquest autor com a brillant novel-lista, pero el que
molta gent no sap és que també va tenir repercussions educatives interessants,
aixi com a influéncies sobre autors tan rellevants com a Gandhi (amb qui va
mantenir correspondéncia) i per tant també sobre Lanza del Vasto, sense
oblidar a Martin Luther King.

Liev Nikolaievich Tolstdi, neix a lasnaia Poliana'"® 'any 1828 al si d’una
familia aristocratica. Estudia dret, arab i turc sense acabar els estudis. A la

""OTRUSKIN, J. (2002) .Ibidem, pag. 112.

1708 £y alguns dels seus escrits explica com es podria reduir la inversié de fons publics en “les
forces armades” per destinar-ho a Educacio.

""ORUSKIN, J. (2002). A este dltimo. Granada: Alhulia. Pag. 112.

"% Finca rural al sud-oest de Tula (Russia). La traduccié al catala seria “clar del bosc”.
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seva maduresa sofreix una crisi existencial que el dura a fer els plantejaments
més valuosos pels futurs pacifistes, sobre tot a la seva obra “El Regne de Déu
és dins teu”. Considerat dins la ideologia anarcopacifista, va ser fervent lector
de Thoreau i Rousseau, i alguns dels seus escrits, aixi ho reflecteixen.

Al seu llibre ja citat, “El Regne de Déu és dins teu”, Tolstoi carrega
“contra dues institucions que al llarg de la historia, han perjudicat enormement
a la humanitat i a la comprensio cristiana de la vida, ja que es fonamenten en la
utilitzacié de la violencia: I'Església i I'Estat (...) Mostra com I'Església ha
pervertit les ensenyances de Jesus i ha fet possible conciliar dos conceptes
totalment incompatibles: violéncia i religio”''!. L'autor analitzara aquesta gran
incoheréncia, partint del coneixement que tota religié té una base no-violenta.
Cal dir que Tolst6i era cristia, amb una enorme fe en Déu, perd la institucio
eclesiastica era un punt “de perversié i corrupcié unit al poder estatal”’'? que
ell acusaria fins a la seva mort, ja que segons ell, des del segle IV, “I'Església
s’ha mogut per interessos purament terrenals que res tenien a veure amb les

»1713

ensenyances de Jesus Partint del que comenta aquest autor, s’hauria de

mantenir “I'estructura social ideal basada en (...) 'Església primitiva, formada

»1714  posteriorment, durant la

pels principis d’igualtat, llibertat i fraternitat
Revolucié Francesa, aquest es convertira en el lema de la Republica Francesa
i, curiosament, ens recorda a alguns dels pilars que sustenten l'ideari de
Mohandas Gandhi i de Lanza del Vasto. D’aquesta manera, ens trobam que

davant I'Església, “es planteja la seglent disjuntiva: o el Sermd de la

" Prefaci del Traductor Joaquin Fernandez-Valdés al llibre: TOLSTOI, L. (2009). El Reino de

Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairés. Pag. 8.

"2 |bidem, pag. 8.

'3 Ibidem, pag. 8.

"4ToLsTol, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Opusc. cit, pag. 36. Tolstdi cita aqui
les paraules de P. Chelcicky, un tedleg pacifista txec del segle XV que atribuia la decadéncia
de I'Església a I'época de Constanti | el Gran i el papa Silvestre | (s. lll i IV), dels quals I'iinic
objectiu era aconseguir la gloria i sotmetre el mén sota el seu imperi.
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Muntanya * > o el Credo Niceno ", ja que no es pot creure en una cosa i en

laltra al mateix temps. El clergat ha triat la segona opci¢”'""’.

Tolstoi critica durament, al igual que ho fara posteriorment G. G. Lanza,
a aquells que es defineixen com a cristians i que de cap manera els seus fets i
la seva manera de viure, coincideixen amb les bases del cristianisme. Fa
referéncia als quaquers'’™ dient que “afirmen que res ha contribuit tant a
'enfosquiment del missatge i la veritat de Crist als ulls dels pagans, ni res ha
perjudicat tant I'expansio del cristianisme pel mén, com el fet que les persones
que s’anomenen cristianes, no reconeguin aquest manament i admetin per als
cristians la guerra i la violéncia (...) Les ensenyances de Crist, només poden
expandir-se pel mon amb I'exemple de la pau, harmonia i 'amor entre els seus
deixebles”'"". Vet aqui dues de les idees principals a I'obra d’aquest autor: el
cristianisme com a doctrina pacifista i no-violenta, i la hipocresia del poder
estatal i eclesiastic davant aix0. Lanza del Vasto parlara sovint, a la seva obra,
de la incoherencia entre la majoria de cristians, i advertira que anomenar-se a

N

un mateix “cristia” hauria de ser un acte molt conscient. De la mateixa manera,

Tolstoi afirma que “mentre hi hagi individus que només es facin dir cristians,
que no ho siguin o que siguin malvats i que per cobdicia estiguin disposats a
causar el mal entre els seus proismes, (...) la violéncia no desapareixera”'’?°.
Perqué el vertader significat del cristianisme no s’esta assimilant i alguns, els
poderosos, s’aprofiten d’aquest fet exercint la violéncia sobre els seus subdits
de diverses maneres, i efectivament “el cristianisme és incompatible amb la

»1721

violéncia, condicié essencial de tot poder o autoritat . Per reforgar aquesta

% Molt citat pe Gandhi i Lanza del Vasto. Sermé de Crist cap als seus deixebles i altres
seguidors, on es condemna el materialisme i la hipocresia religiosa i on es proposa I'amor per
'enemic.

718 Es el resultat del Concili de Nicea | (any 325) on es resumeixen els principis basics de la fe
ortodoxa i que sera un punt d’inflexié per a la institucionalitzacié de I'Església. Suposa el poder
d’aquesta sobre altres corrents i, més endavant, sobre la poblacié en general.

" ToLsTol, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairés. Pag. 100.

"8 Els quaquers solen viure en comunitat i son seguidors de certa doctrina religiosa unitaria
(d’extraccid cristiana) nascuda a Anglaterra al segle XVII, sense seguir cap mena de jerarquia
eclesiastica. Per anomenar-se a si mateixos, utilitzen el nom de “societat religiosa d’amics”.
Sén pacifistes militants amb una reputacié consolidada per la seva tolerancia i simplicitat de
vida. S’encarreguen de diverses obres afavorint 'accid social, 'educacié i els drets socials.
"%ToLsTol, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairds. Pag. 18.

720 |hidem, pag. 277.

721 |bidem, pag. 38
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idea, Tolstdi cita moviments humans com els menonites ', els bogomilites™ <,

i els paulicians®’®*

, recordant que tots ells defensen les paraules que ell
manifesta.

L’autor explica I'existéncia dels Estats de la seglent manera: “la gent ha
cregut que tots els pobles han evolucionat fins el dia d’avui en forma d’Estat i
que aquesta forma és una condicié indispensable per al desenvolupament de la

humanitat”'"?°

, pero “el poder estatal, encara que destrueixi la violéncia interna,
introdueix sempre a la vida dels homes, noves violencies que sén cada vegada
majors a mesura que aquest poder es va perpetuant i reforcant (...) aixd és
perqué la violencia estatal no s’exerceix mitjangant la lluita sind la
submissio”'’®. Lexisténcia d’un Estat actiu, significa, segons l'autor, que el
poble esta sotmés d’'una forma o d’'una altra. D’aquesta manera recordam la
premissa de Thoreau: “El millor govern és aquell que governa menys”' "%’
Tolstoi esta convengut que I'Estat abusa del seu poder mitjangant I'exércit entre
altres elements de dominacio. Ens diu que “els governs asseguren que els
exercits so6n necessaris principalment per a la defensa exterior, perd aixo no és
cert, ja que per damunt de tot sdn necessaris per a sotmetre als seus propis
subdits, i qualsevol home que serveixi a I'exércit es converteix en complice de
tota violéncia que I'Estat exerceix sobre els seu stbdits”'"?2. La hipocresia, sera
doncs, com veurem més endavant, una de les caracteristiques més criticades
per l'autor. L’Estat utilitza I'argument sobre la defensa del poble mitjangant
'exercit, dient que sense ell, els ciutadans no podran viure tranquils, que

s’exposen als atacs externs,... quan en realitat, I'exércit servira sobre tot com a

722 pertanyen a una branca pacifista del moviment cristia anabaptista, nascuda al segle XVI a

com a protesta davant la proposta de fer del cristianisme la “religié de I'Estat’, ja que aquests
defensaven la voluntarietat de la comunitat cristiana per seguir les passes de Crist i de la fe en
Déu.

723 Es tracta d'un corrent religiés (de I'ortodoxisme) originada al segle X a Bulgaria i Bosnia i
perseguida per I'Estat i per 'Església (molts d’ells varen ser executats) que “criticava durament
la riquesa del clergat i I'ostentacié de I'Església. Vivien amb senzillesa i detestaven el crim i
qualsevol vessament de sang”: MAIER, F. G. (2002). Bizancio. (Volum 13 de Historia Universal)
Argentina: Siglo XXI. Pag. 144.

724 Comunitat cristiana que neix a Arménia al segle VII. Son considerats els antecessors dels
bogomils, ja que rebutjaven exactament el mateix que aquests i també eren dualistes, encara
que més rigorosos que els primers.

25T oLsTol, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairds. Pag. 204.

728 |bidem, pag. 202 - 203

727 \leure apartat: El sentit de desobediéncia a Henry David Thoreau.

""28ToLsTA, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Barcelona:. Kairds, pag. 210.
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amenaga cap als pobladors si aquests no es comporten com el govern espera
que ho faci. Entram d’aquesta manera a un altre tema del qual ja hem parlat
anteriorment a altres apartats, la desobediéncia civil. “Tolstéi, seguint I'estela
del seu admirat Thoreau, fa una crida a la desobediéncia civil i a la insubmissio
davant un Estat que ens exigeix amb les seves lleis, maneres d’actuar
contraries a la llei de Déu. Perque existeixen per una banda, les llei estatals,
fetes per uns pocs homes, que sén temporals, canviants i arbitraries; i existeix
per altra banda, la llei divina de 'amor, que és eterna i immutable. El cristia no
hauria d’infringir-la en cap circumstancia, encara que amb aixd desobeeixi
(sempre pacificament’’®) les lleis estatals”'"*°.Llavors, com que “tothom ha
estat educat, abans que res, en el costum d'obeir les lleis estatals, la vida
sencera dels homes del nostre temps, esta determinada per les lleis de I'Estat
(...) Pero, qué és aquesta llei que determina tota la vida dels homes? Creu la

731 Potser 'nome, com dirien

gent en aquesta llei? La considera valida?”
Ruskin, Emerson o Thoreau, ni tan sols s’ho ha plantejat. Seria doncs, una
questié de costum o de tradicié que no s’exporta al pensament critic i que per
tant no ha cercat una resposta a través de la rad. Aixi, Tolstoi afirmava que “si
la majoria d’homes prefereixen sotmetre’s a desobeir, aixd no sera perqué
hagin ponderat de manera realista els avantatges i desavantatges que allo
comporta, sind perqué estan sotmesos a un efecte hipnodtic que els crida a
obeir. Al sotmetre’s, simplement es resignen davant alld que se’ls exigeix, no
han de pensar ni mostrar cap forca de voluntat. Per a desobeir, en canvi, es

necessita pensar de forma independent i mostrar forga de voluntat”'"*2

. 1 que
suposaria pensar de manera independent? Que I'Educacid no estigués
destinada només a transmetre uns coneixements conceptuals estandards, sin6

que promogués el desenvolupament del raonament, el pensament critic, el

1729 Aquesta especificacid queda suficientment aclarida si tenim en compte les creences

cristianes: “Déu és amor”, ja que aixd seria completament contrari al concepte de violéncia.
Encara aixi, trobam diverses manifestacions explicatives per part de I'autor: “el cristia, segons
les ensenyances de Déu, pot obrar unicament amb esperit de pau respecte als seus iguals, i
per aixo no hi ha cap autoritat que el pugui obligar a actuar contra aquestes ensenyances ni
contra la naturalesa de tot cristia” extret de: ToLSTOI, L. (2009). El Reino de Dios esta en
vosotros. Barcelona: Kairds. Pag. 18.

730 prefaci del Traductor Joaquin Fernandez-Valdés al llibre: ToLsTOl, L. (2009.) El Reino de
Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairés. Pag. 10.

""1ToLsTol, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairds. Pag. 149.

732 |bidem, pag. 215.
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coneixement d’alld que ens envolta i que té repercussié sobre nosaltres,... Per
aquest motiu, Tdlstoi s’involucra durant gran part de la seva vida en I'ambit de
'educacié al que tornarem més endavant. Perd seguint amb alld que deia
'autor sobre els avantatges de no obeir, citaré unes paraules d’on es podrien
extreure algunes conclusions: “els avantatges de negar-se a obeir una
instruccid consistira en que ’home conservara la seva dignitat humana, sera
respectat per la gent que té bon cor i, per damunt de tot, sabra amb certesa
que esta realitzant una obra divina i per aixd, un bé indubtable cap els
homes”'"®*. Podriem parlar llavors, de consciéncia. Aquella consciéncia que
ens indica que estem actuant de manera correcta i que, encara que ens
castiguin per allo, existeix un sentiment de justicia que ens dura a continuar
amb la mateixa conducta que, a la llarga, és possible que ajudi a altres homes
o dones i per tant a la humanitat com a consideracio global. Per aquesta rao,
Gandhi insisti amb els seus actes contestataris, aixi com altres moviments
socials actuals incloent, per exemple els objectors de consciencia o els
insubmisos'"*.

Per tant, si la consciéncia és una condici6 indispensable per aconseguir
un benestar comu i mundial, hem de tornar a parlar de I'organitzacié que fan
servir la majoria d’Estats i de la utilitzacio de la violencia per a mantenir aquest
tipus d’organitzacio: “la gent de la societat actual que s’aprofita d’'un determinat
ordre de les coses mantingut gracies a la violencia i que assegura estimar el
proisme enormement, no se n‘adona que amb la vida que ell duu esta causant
un mal absolut als seus iguals”’®. Llavors diriem que molta gent no és
conscient del mal o el bé que pot fer segons les conductes que dugui a terme, i
“‘quant major sigui la distancia entre la realitat i la consciéncia dels homes, més
s’estén la hipocresia”'’>®. Perd aquesta hipocresia no sera sempre inconscient,
siné que de vegades sera intencionada, amb l'objectiu probablement, de viure
per sobre de les possibilitats reals, o de dominar a altres individus,.... encara
que també pot ser per comoditat, ja que el fet de pensar que els propis actes

perjudiquen a un altre, fara sentir culpable a la majoria de éssers humans. | si

"33 Ibidem, pag. 216

1734 Com veurem en el seguent capitol, Lanza del Vasto dona suport a aquests moviments de
manera activa.

5ToLsTol, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairés. Pag. 390.

73 |bidem, pag. 393.
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parlam de la hipocresia en aquells que ens governen, Tolstoi ens revoca a la
historia de la humanitat dient que “no és més que la suma de tots aquells
episodis en els que els malvats s’han apoderat del poder i 'han mantingut
mitjancant tota classe de crueltats i estratagemes presentant-se com a
guardians de la justicia””®. Per aquest motiu, I'autor ens recorda que les
“‘Uniques paraules aspres, acusatories i incomprensives que Jesucrist va
pronunciar, les va dirigi als hipocrites i contra la hipocresia. Alld que corromp,
embruteix, barbaritza i per aix0, desuneix als homes, és la mentida. La
hipocresia destrueix en la consciéncia dels homes la distincio entre el bé i el
mal, (...) els priva d’alld que constitueix I'esséncia de la veritat en la vida de la
humanitat, una veritat que es troba al cami del perfeccionament de 'home”""3,
D’aquesta manera ens tornam trobar amb una paraula clau a la filosofia de la
no-violéncia, la veritat. Aquesta veritat que procuraria la unié dels homes, és a
dir, una rad per arribar a un fi comu, una veritat que faria facil la convivencia en
pau, ja que com ens comenta Tolstoi, “la desgracia dels homes procedeix de la
seva desunio. La desunio, alhora, prové del fet que els homes no professen la
veritat sind la mentida. La unica manera que els homes s’uneixin entre ells, és
que s’uneixin a la veritat”' "%,

Si analitzam les paraules anteriors, arribam a la conclusié que la intencio
de l'autor és transmetre’ns la necessitat de canvi a la societat i per tant la
necessitat d’'una metamorfosi humana a partir de la seva consciéncia. Tolstéi
ens ho explica de la seguent manera: “la transformacio de la humanitat a causa
de la qual, per una banda, aquells que tenen el poder I'abandonaran i d’altra
banda, no quedara entre aquells que es sotmeten ningu que ho ambicioni,
arribara només quan els homes assimilin conscientment la concepcio cristiana
de la vida, també arribara quan sorgeixi una opinié publica definida i
comprensible per a tots, que conquistara a la massa inert, incapa¢ d’assimilar
la veritat a través d’un cami intern”'"*°. D’aquestes afirmacions podem extreure
algunes conclusions interessants sobre el pensament de l'autor i de la relacid

d’aquest amb la no-violéncia. Aquestes serien, per una banda, la necessitat

37 |bidem, pag. 281.
738 |bidem, pag. 387.
739 |bidem,pag. 385 — 386.
740 |bidem, pag. 291.
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d’'unié dels sers humans que poblen les distintes societats. Una unidé que es
dura a terme quan cada individu assimili la veritat de la realitat que ens envolta,
quan se n’adoni que aquesta realitat pot ser beneficiosa per a tots i no només
per a uns quants, pero que sense la col-laboracié de tothom, no sera possible.
Llavors, perqué aix0 succeeixi, sera precis que actuem, ja que si ens adonem
perd no ens movem, res no canviara. Per aquest motiu, una vegada haguem
reflexionat individualment sobre alld que ocorre al nostre mén (i que en part, jo
en som responsable), haurem de cercar dins cada un de nosaltres de quina
manera podem col-laborar; pero I'autor opina que per millorar-se a un mateix és
precis abans de res, reconéixer alld que no és bo, i aixd0 ’'home la majoria de
vegades no ho vol fer. Perd quan 'home dedica un temps a conéixer la realitat i
pensar en les seves actuacions, se n‘adona que potser algunes de les seves
conductes no s6n moralment correctes, per aixo, i per evitar aquest sentiment
incomode, “la majoria de les persones no reflexiona per a coneixer la veritat,
sind per convencer-se a si mateixos que la vida que duen, la que han adoptat,

aquella a la que estan acostumats, conflueix amb la veritat”'™'

. Encara que
esta clar que es una forma momentania de mantenir-nos allunyats de la realitat
vertadera i que si seguim intentant conéixer-nos a nosaltres mateixos i fer
alguna cosa per sentir que estem actuant correctament, no podrem seguir al
marge. Perd “mentre que els homes siguin incapagos de resistir a les
seduccions de la por, del lucre, de I'ambicio, de la vanitat que humilia a uns i
deprava a altres, formaran sempre una societat composta de violadors de
drets, d'impostors i de victimes. Perqué aixd no succeeixi, cada individu ha de

fer un esforg moral sobre si mateix”'"*.

1743

| per parlar-nos al voltant d’aquest
tema, Tolstéi cita a Herzen reproduint les seves paraules: “Si us resulta
insuportable viure en continua discordia entre les vostres conviccions i la vostra

vida, en pensar una cosa i fer una altra distinta, sortiu de davall de les voltes

741 Ibidem, pag.164. Aquesta seria la reflexié de Tolstéi sobre la consciéncia i alldb que en diu la

Biblia sobre aquest concepte: “I els homes estimaren més les tenebres que la llum, perqué les
seves obres eren dolentes”: extret de: BIBLIA de Jerusalén (1984) Bilbao: Pastoral. Traduccio de
Desclée de Brouwer, pag. 1617. (Juan: 3, 19)

"742ToLsTOl, L. (2008). Cristianismo y Anarquismo. (Compilacié d’articles de Chantal Lépez i
Omar Cortés a la Biblioteca Virtual Antocha). México: Proyecto Espartaco. pag. 10 del capitol:
Los acontecimientos actuales en Rusia; fragment extret de la revista: lasnaia Poliana (feb.
1905).

1743 Aleksandre Herzen, va ser un escriptor rus anticapitalista, idedleg de la Revolucio
Camperola.
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medievals i enfrontar-vos a les vostres pors”'’#*. D’altra banda, Tolstoi també
ens planteja la necessitat de canvi en el mode de conviure i d’actuar del ser
huma, perqué aixd ocorri s’haurien d’eliminar les jerarquies i I'autoritat’*® com
a tal; hauriem de ser capacgos d’organitzar la nostra societat de manera pacifica
sense que ningu ens sotmeti ja que sind, és molt probable que darrera
d’aquesta submissié hi hagi alguna forma de violéncia. | com deia Gandhi, tal i
com hem citat a I'apartat dedicat a ell mateix, la pau no és només el fi siné que
“la pau és el cami”. A més, Tolstdi ens recorda que “la violéncia mai no podra

»1746

acabar amb el mal , aixi com “Satan no pot ser desterrat per Satan, la

mentida no pot ser netejada amb la mentida, el mal no pot ser vencgut per el

»1747

mal , i la violéncia és mal. Aixi que la millor manera de fer-ho, seria aquella

que s’ha explicat anteriorment, a través de la unié dels homes, ja que “quan

I'opinid publica esta en contraposicio frontal amb la violéncia, la primera acaba

per véncer a la segona”’®.

t1749

Aixd significaria el poder del poble com a
comunita , que de cap manera hauria de tenir alguna cosa a veure amb al
poder d’'uns damunt els altres, ja que aquest darrer tipus de poder, atrauria
igualment la violencia. Tal forma de poder vol dir dominacié, i “dominar significa
violentar, i violentar significa obligar a l'altre a fer allo que no vol fer i que,
probablement, tampoc voldria per si mateix aquell que exerceix aquesta

violéncia; per tant, dominar significa fer-li a I'altre el que un no vol per si mateix,

"744ToLsTol, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairds. Pag. 404.

1745 Aquesta seria una clara connotacié anarquica de I'autor que ens fa veure quines son les
seves inquietuds politiques. Per Tolstoi, I'anarquisme no-violent seria un bon cami per a
aconseguir el benestar i I'equitat de tota la societat. Per aquest motiu ens parla de la
importancia de 'opinié publica, i reitera aquesta importancia dient que “I'ordre existent no es
manté gracies a la violéncia, siné a la opinié publica definida i comprensible per a tots, de la
qual la seva accio és destruida per la mateixa violéncia. En conseqliéncia I'accié de la violéncia
debilita i destrueix alld que tracta de mantenir”: extret de: TOLSTOI, L. (2009) ibidem, pag. 293.
748 ToLsTOl, L. (2009). Ibidem, pag. 284. Per argumentar aquesta afirmacio Tolst6i ho fa amb
una determinada explicacié: Veure la nota al peu anterior.

74TBALLOU, A. (1848). Chistian non-resistance, in all its important bearings. London: American
Edition. Pag. 80. Tolstéi fa també referéncia a les afirmacions de Adin Ballou (predicador nord-
america nascut al 1803, pacifista i reformista social) a la seva obra El Regne de Déu és dins
teu.

748 ToLsTOl, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairés. Pag. 296.

Tolstéi pensa que aquesta és la Unica manera de “moure el moén” perd perqué realment
“sigui la forga que mou el mén, sera precis que els homes creguin en la seva potencia”: extret
de: TOLSTOI, L. (2008). Cristianismo y Anarquismo (Compilacié d’articles de Chantal Lépez y
Omar Cortés a la Biblioteca Virtual Antocha). México: Proyecto Espartaco. Pag. 6.
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és a dir, el mal"'"®

. | “rargument dels que governen, sobre si ells no exerceixen
el poder a sobre els malvats, aquests dominarien als bons, significa unicament
que no estan disposats a cedir aquest poder a uns altres opressors que també

I'ambicionen”'"®’

. Per tant, ens referiem abans a un poder natural del poble que
no s’ambiciona, siné que es té gracies a la cooperacio de tots i en benefici de
tots i, alhora, de la no-cooperacié amb un govern injust, o sigui, d’aquella no-
cooperacio de la qué tant ens parlaran Gandhi i Lanza del Vasto: “Per alliberar-
se dels governs no és necessari lluitar contra ells amb formes externes, és
precis unicament no participar en res, no donar-los suport i llavors, cauran. |
per no participar en res ni donar-los suport, és precis estar lliure debilitats”' "2,

Hem aclarit llavors, que ’'home hauria de unir-se als altres homes i, a
meés, hauria de prendre consciéncia de la realitat i de les seves conductes
sobre ella i que, préviament sera necessari conéixer la veritat. Aixi, Tolstoi
conclou animant als seus lectors a que prenguin dites mesures: “aquesta és
I'actitud dels homes doctes davant la contradiccié que oprimeix el nostre mon, i
aquests son els mitjans per a solucionar-la. Digueu als homes que la questi
resideix unicament en la actitud de cada persona cap a la questi6 moral i
religiosa”1753.

Després d’observar les darreres paraules, ens adonem de la importancia
que té per l'autor la religio i la moral, a més de la relacié que hi ha entre elles.
Tolstéi elaborava una nova manera de concebre la religio, “allunyada de

1754

dogmes, despullada d’elements irracionals ™", i que serveixi als homes com a

"17%5  Draquesta manera

model de perfecci6 moral per a seguir a la vida
s’explica allo del que parlaven abans sobre la manera de viure, les actituds i les

conductes de cada individu, i la presa de consciencia de tot aixd, que es

0 ToLsTOl, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairés. Pag. 279.

751 Ibidem, pag. 282..

2ToLsTol, L. (2008). Cristianismo y Anarquismo. (Compilacié d’articles de Chantal Lopez i
Omar Cortés a la Biblioteca Virtual Antocha). México: Proyecto Espartaco. Pp.. 12 -13.
Fragment de “Los acontecimientos actuales en Rusia” originari de la revista: lasnaia Poliana
(feb. 1905).

"3 ToLsTOl, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairés. Pag. 179.

Tolstéi pensava que aquesta irracionalitat “havia generat la necessitat de demostrar la seva
veracitat mitjangant miracles i a través de qliestions inexplicables (...) aquesta seria la causa
principal per la qual la doctrina cristiana s’acabés tergiversant per complet”: extret de: ToOLSTOI,
L. (2009) .Ibidem, pag. 77.

7% prefaci del Traductor Joaquin Fernandez-Valdés al llibre: ToLsTOl, L. (2009). Ibidem, pp. 7 —
8.
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correspondria amb la moral individual i social. | evidentment, aqui esta inclosa
la no-violéncia, ja que com ens explicara 'autor a una de les seves cartes
dirigida a Mohandas Gandhi, totes les religions, practicades de manera
coherent, tenen com a base I'amor: “alld que denominam la renuncia a tota
oposicié mitjangant la forgca, simplement implica la doctrina de la llei de 'amor
no pervertida per sofismes (...) aquesta llei va ser enunciada per totes les
filosofies, tant a la india, com la xinesa, aixi com la jueva, grega i romana. Crec
que qui ho va enunciar amb major claredat fou Crist, que va dir explicitament
que d’ella derivava tota llei (...) Va indicar especialment el perill de la
tergiversacio que es presenta davant aquells éssers humans que viuen moguts
per interessos mundans”'"®.

El cristianisme, de la mateixa manera que per l'autor Lanza del Vasto,
sera el fonament que Tolstdi utilitzara per assentar una filosofia pacifista que
tendra com a requisits la recerca de la veritat i la consciéncia moral. Hem parlat
ja del que significa la veritat per aquest autor i cal dir, que la Biblia és la
vertadera font d’aquest sentit. Per exemple, podem llegir a les seves pagines:
“‘“Només la veritat us fara lliures. Només es pot professar a Déu en la

»1757

veritat . | Tolst6i ens dona la seva explicacié sobre aquest versicle: “Tota la

doctrina es basa en coneixer la veritat i observar-la, en assolir aquesta veritat i

apropar-la cada vegada més a la nostra vida diaria”'"®.

Per tant, com
defensavem abans, es tracta d’'una manera diferent de viure, sortint d’aquelles
“tenebres” i essent conscients de com hauria de ser la realitat; només queda
actuar en consequeéncia. Per aquest motiu, I'autor esta convencut que “quan els
homes es deixin de preocupar per assumptes externs i trivials en els quals no
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son lliures "7, i dediquin tan sols una centésima part d’aquesta energia (...) a

7% ToLsTOl, L. (2009). Ibidem. Apéndix (fragment d’'una carta de Tolstéi a Gandhi escrita des de

Kochety (Russia) el dia 7 de setembre de 1910).

"*"BigLIA de Jerusalén (1984). Bilbao: Pastoral. Traduccié de Desclée de Brouwer, pag. 1628.
(Juan: 8, 32)

758 ToLsTOl, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairés. Pag. 73.

7% Avui en dia podriem parlar de la gran influéncia que té la televisio i els assumptes poc
transcendentals (relacionats amb la gran quantitat de temps que es dedica a I'estética, la moda,
el futbol, ... des dels punt de vista dels “entreteniments consumistes”) sobre els homes. El
bombardeig de aquests aspectes per tots els cotats, fa que I'home tengui més dificultats per
aturar-se a reflexionar sobre aspectes vertaderament transcendentals és a dir, que
repercuteixin realment en la nostra vida o en la dels nostres veins. Aquesta falta de temps per
“pensar”, es pot relacionar perfectament amb la manca de llibertat de la que parla Tolstéi.
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'acceptacio de la veritat que tenen davant seu, al seu propi alliberament i al
alliberament dels altres de la mentida i de la hipocresia, immediatament
s’enfonsara l'ordre existent”'"®. | aquesta forma de viure hauria de ser contraria
a tot tipus de violéncia, ja que la violencia ha de ser considerada sempre
immoral: “la doctrina de ull per ull, dent per dent i vida per vida, va ser abolida
pel cristianisme precisament perqué no era més que una justificacio de la
immoralitat, alld que intentava assemblar-se a la justicia, perd que mancava de
sentit. La vida és una magnitud que no té ni pes ni mesura, que no pot esser
equiparada a cap altra, i per aix0 la destruccié d’'una vida per una altra no té

cap sentit”"®",

En referéncia a aix0, els castigs i les guerres, tampoc no
tendrien cap sentit. Perd aquesta no és ni molt manco, la unica forma de
violéncia i Tolstoi atacara també algunes altres com la desigualtat social. A la
seva obra ho fara a través de diversos exemples com el que veurem a
continuacio: “si un treballador no té terra, ni la possibilitat de gaudir del dret
meés natural que hauria de tenir qualsevol home, no és perqué aixi ho vulgui el
poble, sind perqué a alguns homes se’ls hi ha concedit el dret de permetre o
prohibir a la classe treballadora el goig de la terra. | aquest ordre antinatural es

manté amb l'ajuda dels exércits”'"®2.

En aquest cas analitza i critica els
privilegis d’'uns sobre uns altres i, a més, relaciona aquesta altra forma de
violéncia amb una altra de la que anteriorment haviem parlat, el fet d’exercir el
poder mitjangant la forga: I'exércit i novament, I'Estat. Llavors Tolst6i ens remet
un altre cop al fonament del cristianisme per desmantellar I'organitzacié estatal:
“el cristianisme en el seu autentic sentit, destrueix I'Estat. Aixd va ser comprés
des d’un principi i per aix0 Crist va ser crucificat (...) Es evident que I'auténtic
cristianisme (la doctrina del perdé a les ofenses i 'amor) i 'Estat (amb tota la
seva pompa, la violéncia,(...)) sén dos conceptes inconciliables”®®. Tot aquest
poder que fa que el poble es sotmeti, és incoherent amb els principis del
cristianisme. Tolstéi fa referéncia a una metafora utilitzada pel tedleg txec P.

Chelcicky que parla d’aquesta incoheréncia: “els sobirans, emperadors, papes i

78070170, L. (2009). El Reino de Dios esta en vosotros. Barcelona: Kairos. Pag. 402.
781 Ibidem, pag. 354.

782 |bidem, pag. 206.

783 |bidem, pag. 273 — 274.
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reis, al no haver renunciat al poder, no abracaren el cristianisme sin6 només la
seva disfressa”"®.

Perqué tota aquesta estructura jerarquica romangui, sera important que
el poble continui entretingut i ignorant, per aixo, els que ens governen tenen
una estratégia que han fet servir al llarg dels anys: “fan veure que recolzen
I'educacio, mentre que la seva forga es sustenta unicament en la ignorancia; de
la mateixa manera que ens fan veure que defensen la llibertat, mentre que la
seva forga es sustenta en la manca d’aquesta; fan veure que es preocupen per
a millorar de les condicions de vida dels obrers, mentre que la seva existéncia
es basa en la opressio d’aquests”’®. Es tracta d’'un raonament que es pot
adequar igualment als nostres temps. Manca d’educacié, manca de llibertat i
manca de drets socials, davant discursos hipocrites. Precisament, Tolstéi va
dedicar bona part de la seva vida al mon educatiu. La influéncia de les
practiques i escrits pedagogics d’aquest autor seran clarament observables en
les obres i actuacions didactiques tant a Gandhi com a Lanza del Vasto.

De molt jove, Tolstdi ja llegia amb molt d’interés els escrits de Rousseau,
ja als setze anys havia llegit Emili o De I'educaci6, obra cimera d’aquest autor
que incloia molts dels seus pensaments pedagogics. “Rousseau, com ho faria
meés tard Tolstdi, s’havia algat contra la influéncia perjudicial de la civilitzacio,
en defensa de l'individu i la seva veritable naturalesa”'"®®. Tolst6i pensava que
la rad i la natura anaven sempre de la ma i que “viure segons la rao, €s viure
segons la natura”"®’.

Tolstéi defensara sempre la necessitat de llibertat de linfant per
'aprenentatge. En aquest sentit, podriem dir que Rousseau ddna a aquest
autor un punt de partida, encara que la manera d’aplicar-ho sera diferent. “La
libertat de I'escola i de I'educacio, és una idea que ocupa un lloc important a la
concepcié pedagogica de Tolstéi”'"®®. S’ha de deixar al nin que desenvolupi les

seves habilitats sense obligar-li ni assetjar-li, només donant les eines

'7%% Ibidem.,pag. 38.

7% |bidem, pag. 180.

1786 ToLsTOl, L. (1990). Qui ha d’ensenyar a qui?. Vic (Barc.): Eumo / Diputacié de Barcelona.
Pag. XXX del proleg de Gerard Jacas.

7% |bidem, pag. XXXI del proleg de Gerard Jacas.

EGoORoV, S. F. (2001). Fragment de I'article: Ledn Nikolaievich Tolstoi: extret originalment de
la revista Perspectivas: revista trimestral de educacion comparada. (UNESCO: Oficina
Internacional de Educacién) vol. XVIII, n. 3 (1988). Paris, pags: 663-675. pag. 4 de I'article.
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necessaries i oferint possibilitats perqué ho faci. “L’infant, és una criatura pura i
perfecta i el seu desenvolupament lliure no s’ha de pertorbar. (...) Segons la
doctrina de Tolstéi, el desenvolupament del nin és un procés de
desenvolupament espontani de les seves qualitats, i la influencia del mestre ha
de ser minima (...) haura de limitar-se a actuar com a guia”’®. Aquesta
premissa ens recorda a la “Nova Pedagogia” de la que hem parlat en anteriors
apartats i que contempla el mestre com a orientador i no com a instructor o mer
transmissor de coneixements. Tolstéi “havia denunciat la pressioé de I'educador
sobre l'educand i el caracter obligatori i repressiu de la pedagogia
tradicional”!""°.

Una de les questions més interessants de la seva perspectiva educativa,
que a més, també traslladara Lanza del Vasto a les seves comunitats, és el fet
de prioritzar les necessitats del nins i la importancia que tendra satisfer cada
una de les diferents necessitats que es presentin: “a I'article Sobre la instruccio
publica, Tolstdi apunta que en les escoles alienes a les necessitats reals i als
auténtics interessos dels alumnes, es transmeten els dogmes preestablerts que

més convenen a I'Estat”’’""

. L’autor es refereix a Europa i a Russia, i continua
dient que “avui en dia, no es formen pastors per als ramats, siné ramats per als
pastors”’’’2. En aquest sentit, podem observar implicitament alld que abans
recalcavem quant el poder de I'Estat sobre els seus subdits o ciutadans i
I'interes d’aquest per mantenir al poble en la ignorancia.

En relacié a la resposta a aquestes necessitats, haurem de trobar el
metode adequat. Practicament aixi ho recull als seus escrits, i 'autor Jean
Claude Filloux, ho reflecteix de la seglient manera: “en funcié a aquestes
necessitats s’ha de respondre a les questions seguents:quin tipus d’escola s’ha
de construir a Russia?, A qui s’ha d’educar i com?, a través de les respostes a
aquestes preguntes haura d’apareixer el que Tolstoi anomena el criteri de la

»1773

pedagogia

7% |bidem pag. 4 de larticle.

0T oLsTO, L. (1990). Qui ha d’ensenyar a qui?. Vic (Barc.): Eumo / Diputacié de Barcelona.
Pag. XXX del proleg de Gerard Jacas.

""ToLsTol, L. (1990). Ibidem, pag. XXXIII del proleg de Gerard Jacas.

"2|pidem, pag. XXX del proleg de Gerard Jacas.

"PEILLoux, J.C. (2008). Epistemologia, ética y ciencias de la educacion. Cérdoba (Arg.):
Encuentro Grupo Editor. Pag. 142.
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El criteri de la pedagogia, es relaciona directament amb la llibertat,
concepte del qual parlen de manera notoria els autors mencionats als anteriors
punts. “Es tractara d’ensenyar al poble el que significa la llibertat perqué ells
puguin alliberar-se un dia. Aquest himne a la llibertat a nivell racional, és
vertaderament, un mite fundador de tota pedagogia llibertaria (...) i aquest
himne, li fara elaborar la resposta de la no-violéncia a la violéncia”’"*.
D’aquesta manera, la llibertat estara lligada per una banda a la moral i d’altra
banda, a I'ambit social: “Per Tolstdi, la llibertat en I'educacié és un principi
gnoseolodgic i moral que es realitza en la practica de I'ensenyancga, és I'antitesi
de la pedagogia autoritaria, ja que exigeix una relaci6 humana amb l'alumne i
un respecte cap a la seva dignitat personal. La llibertat en I'educacié és un
principi que brolla de les lleis internes de l'activitat cognoscitiva. Aixi doncs el
procés cognoscitiu ha de ser lliure. EI coneixement no podra ser imposat a
I'alumne contra la seva voluntat (...) llavors, ho podra fer millor quan sigui guiat
per la seva propia voluntat’’’’®. Es prioritza doncs, linterés de I'alumne per
aprendre i la importancia que tendra el mestre a I'hora de motivar-li i guiar-li. Ell
mateix descriu, a la seva obra, com es desenvolupa la vida estudiantil a

l'escola’’"®

que va funda als vint-i-un anys a lasnaia Poliana amb la intenci6 de
donar un educacié als fills dels camperols: “'escola s’ha anat desenvolupant
liurement a partir dels principis que han anat aportant els mestres i els
alumnes””’". Aquest fet sera importantissim per al model d’escola que ell
pretén crear, ja que aquesta llibertat es traduira en flexibilitat, condicié basica

per a una escola que atén a la diversitat i que avui en dia sera un dels principis

""" |bidem, pag. 161.

EGoRov, S. F. (2001). Fragment de l'article: “Ledn Nikolaievich Tolstoi”: extret originalment
de la revista Perspectivas: revista trimestral de educacion comparada. (UNESCO: Oficina
Internacional de Educacién) vol. XVIII, n. 3 (1988). Paris, pags: 663-675. pag. 4 de I'article.

778 | 'escola lasnaia Poliana es funda a I'any 1849 perd Tolstéi no va poder donar continuitat
per més d’'un any (degut en part, al desconeixement de la matéria didactica). Al 1856, després
d’haver-se format, observat i llegit sobre quiestions educatives, torna a reprendre la seva labor a
I'escola, perd aquesta, va ser clausurada per les autoritats tsaristes tres anys després de la
seva apertura. Tolstoi insisti en una nova apertura a I'any 1870, perd només durara fins a I'any
1872. La seva repercussio al mon de I'educacié va ser baixa. Malgrat que hi ha molta afinitat
entre la pedagogia tolstoiana i 'Escola Moderna, a I'Estat Espanyol trobam pocs exemples de
personatges clarament influits per la filosofia pedagdgica de lasnaia Poliana, un d’ells seria,
evidentment, Francesc Ferrer i Guardia (pedagog catala creador de I'Escola Moderna).

" ToLsTol, L. (1990). Qui ha d’ensenyar a qui?. Vic (Barc.): Eumo / Diputacié de Barcelona.
Pag. 11.
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inviolables de la escola inclusiva: “com més avancen els nins, més es

diversifica I'ensenyament”!’’®

. | aixd6 mateix és el que hauria de succeir a la
nostra escola moderna que defensa aquella escola inclusiva de la que
parlavem abans. La diversificacio ben entesa, és a dir,sense segregacions,
sera basica per poder atendre dins I'escola, les necessitats de tots i cada un
dels nostres alumnes. Tota aquesta llibertat ens pot fer pensar en una situacio
caotica, pero, segons ens cometa Tolstdi, seran els mateixos alumnes, els que
aniran regulant I'ordre: “aquest desordre o ordre lliure, ens fa por nomeés perqué
tenim el costum d’un altre (...) Ens sembla que el desordre anira creixent cada
vegada més, que no té limit, que no el podem aturar si no és amb la violéncia.
Perd només si ens esperéssim una mica veuriem com aquell desordre s’aniria

calmant i acabaria per un ordre més estable”'’"

, jJa que els alumnes tenen
aquesta necessitat. Aquesta flexibilitat també es deixa notar en aspectes
organitzatius de l'aula com per exemple la manca d’'un horari fix, o que els
mateixos alumnes puguin decidir on seuen.

Perd com comentavem abans, Tolstoi també fa referéncia a la llibertat
dins l'aspecte social: “Tolstéi, es va oposar a la burocracia i a les complexitats
de I'administracio amb la proposta d’una educacio popular que emanés de la
societat mateixa (...) amb activitats que estiguessin determinades pel propi
poble”’"®. A més, Tolstéi estava convencut que la manera d’enfocar I'educacio
per part de les administracions era massa rigida i poc profitosa pel poble i per
I'individu: “mentre que els poders segueixin fixant el contingut i els métodes de
'ensenyanca, aquesta no podra contribuir al desenvolupament d’'una cultura

»1781

auténtica en el poble Tolstéi ens deixa veure aqui la influencia del

pedagog rus Konstantin Ushinski que reforgca aquesta idea amb afirmacions
com aquesta: “qui coneix bé la historia de Russia, no vacil-lara ni un moment en

deixar I'educacid en mans del poble”'®2. Només aixi'’®® els aprenentatges

'"’® |bidem, pag. 11.

" |bidem, pag. 11 -12.

""8EGoROV, S. F. (2001). Fragment de I'article: Ledn Nikolaievich Tolstoi: extret originalment de
la revista Perspectivas: revista trimestral de educacion comparada. (UNESCO: Oficina
Internacional de Educacién) vol. XVIII, n. 3 (1988). Paris, pags: 663-675. pag. 4 de l'article

781 |bidem, pag. 5 de l'article

"782ToLsTol, L.; KUDRIAVAIA, N. V. MILHAZES, J. M. (1988). Obras pedagogicas. México:
Progresso. Pag. 88.
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estaran contextualitzats, podran ser vertaderament interessants i funcionals i es
salvara la propia cultura.

La llibertat sera per Tolstoi la base de la seva pedagogia: “no hi ha més
que un unic criteri de la pedagogia: la llibertat. Llibertat del mestre i de 'alumne
indivisiblement. Pel que fa a l'alumne, (...) aixd significa negativament
I'abséncia de tota obligacid i, positivament, lliurar al nin la cura de l'ordre a
Iescola”’"®*. S’elimina I'obligatorietat i el castig i es persegueix I'aprenentatge
de 'alumne des dels seus interessos i la seva voluntat. “Ningu no porta res ni
llibres, ni quaderns. No tenen deures per fer casa (...) el nin no pateix pensant
en la classe que lI'espera. Es transporta només ell mateix, la seva receptivitat
natural i la seguretat que avui ho passara tan divertit com ahir’'"®°. Tolstéi té en
compte la naturalesa del nin i, al igual que Rousseau, opina que la curiositat i
les ganes d’aprendre son innates a linfant. Potser, llavors, és l'escola
tradicional qui les minva. | com deia aquest autor, aquesta escola tradicional, és
a dir, la majoria de “les escoles existents, s’atorguen el dret d’'emmotllurar la
personalitat infantil i de transmetre coneixements enciclopédics inutils”'"®.
Tenim, llavors, dues idees interessants que coincideixen novament amb la
Nova Pedagogia: per una banda, la llibertat de la que hauria de disposar el nin
per poder desenvolupar-se de manera integra i formar la seva personalitat
propia i el seu pensament singular (requisit basic per el desenvolupament d’'una
autoestima positiva), davant una escola que fabrica alumnes amb una unica
possibilitat de resposta, com podria fabricar robots, tots amb el mateix motllo,
questido que es contradiu amb una realitat indubtable, com és la de que cada
nin és diferent. Per altra banda, Tolstoi també defesa la possibilitat de

'aprenentatge de questions, procediments i actituds funcionals, davant

783 Tolstéi ens mostra aqui els fonaments de la seva concepcié de I'educacio: I' humanisme, la
democracia i la llibertat.

784 Loux, J.C. (2008). Epistemologia, ética y ciencias de la educacion. Cordoba (Arg.):
Encuentro Grupo Editor. Pag. 149.

"8 ToLsTol, L. (1990). Qui ha d’ensenyar a qui?. Vic (Barc.): Eumo / Diputacié de Barcelona.
Pag. 7.

78 ToLsTol, L. (1990). Qui ha d’ensenyar a qui?. Vic (Barc.): Eumo / Diputacié de Barcelona.
Pag. XXXV del proleg de Gerard Jacas.
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'ensenyament de conceptes que no estan relacionats amb I'entorn de I'alumne
i que a més, aquest no li donara sentit, per tant no sera significatiu'®’.

Un dels punts més rellevants dins la seva concepcio pedagogica és la
importancia en el coneixement del nin per part del mestre, i evidentment,
aquest coneixement no s’assoleix a través de les qualificacions d’alguns
examens. “L’estudi del nin és inseparable de les tasques practiques de
'educacio, aquesta és la caracteristica principal del seu enfocament
metodologic’"®8. Vol dir llavors, que la metodologia dependra de com sigui i
com aprengui cada nin, és a dir, parlariem de que I'escola s’adapti a I'infant i no
I'infant a I'escola, aixi com defensa I'Escola Nova, citada ja a anteriors apartats.
La metodologia utilitzada sera essencial pel bon aprenentatge dels infants, i
com deia Tolstéi: “el millor métode és no tenir-ne cap de forma exclusiva i
utilitzar el que calgui segons les circumstancies particulars de cadascu (...) El

mestre ho ha d’anar trobant a cada moment”'7%°,

Aquest seria un dels pilars
per dur a terme el que avui anomenam atendre a la diversitat. Tenir una gran
variabilitat d’estratégies i utilitzar aquella més adient en el moment adequat.
Perd Tolstoi afegeix més elements respecte al coneixement del nin, aixi doncs,
no bastara amb un coneixement del seu estil d’aprenentatge o de les seves
competéncies i habilitats, siné que sera també necessari intentar comprendre
els “aspectes sociologics i psicologics”’®® d’aquest. En I'estudi general del
desenvolupament infantil, Tolstéi va descobrir que “els nins pensen més en

termes d’imatges, colors i sons”'"®"

, per aquest motiu insisti en la necessitat de
'experimentacié dels alumnes per assolir els aprenentatges. Si combinam les
diferents vies per les que el nin rep informacio, 'aprenentatge sera més eficac.

Es tractaria només de fer que ells mateixos s’adonessin d’alldo que

1787 D’aquesta manera, Tolstéi s’avanga aproximadament un segle, al concepte de

“aprenentatge significatiu” proposat pel pedagog nord-america David Ausubel, una de les
personalitats més importants del constructivisme.

'"88EGoROV, S. F. (2001) Fragment de l'article: Ledn Nikolaievich Tolstoi, extret originalment de
la revista Perspectivas: revista trimestral de educacion comparada. (UNESCO: Oficina
Internacional de Educacion) vol. XVIII, n. 3 (1988). Paris, pags: 663-675. pag. 5 de I'article.

789 ToLsTO, L. (1990). Qui ha d’ensenyar a qui?. Vic (Barc.): Eumo / Diputacié de Barcelona.
Pag. XXXVI del proleg de Gerard Jacas.

""EGoROV, S. F. (2001). Fragment de I'article: Ledn Nikolaievich Tolstoi, extret originalment de
la revista Perspectivas: revista trimestral de educacion comparada. (UNESCO: Oficina
Internacional de Educacion) vol. XVIII, n. 3 (1988). Paris, pags: 663-675. pag. 5 de I'article

"1 Ibidem, pag 5 de l'article.
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experimenten i aprenen: “En el mén circumdant hi ha una quantitat inesgotable
de fonts d’informacid, perd els nins, no sempre saben interpretar-les. Per tant,
la feina de l'escola consisteix a elevar les informacions que recullen els
alumnes en aquest mon circumdant a I'esfera conscient’'’®2. D’aquesta manera
cobraria sentit la idea del mestre com a guia. L’'educador, doncs, haura de
conéixer al nin, haura de tenir vocacio, haura de tenir una bona formacié per tal
de conéixer gran quantitat d’estrategies, metodes,... que es poden fer servir;
pero per tal de donar resposta a les necessitats educatives de cada nin, se i

exigira també “el que avui es denomina creativitat pedagogica”'’*

, com sino,
podria cercar I'estrategia correcta per a cada moment? i com sind seria capag
de motivar a cada un dels alumnes?

En darrer terme no podem oblidar-nos de la revista que Tolstoi crea amb
el mateix nom que l'escola: la revista pedagodgica lasnaia Poliana, creada al
gener de I'any 1862'%, de la qual, “la seva finalitat era descriure nous métodes
d’ensenyanga (...), presentar noves formes d’organitzacié del procés educatiu i
experiéncies d’educacié extraescolar; aixi com monografies d’escoles que
sorgien de manera independent amb la intencié d’analitzar les seves qualitats i
defectes”’®®. Per a la continuitat d’aquesta revista, va fer servir la col-laboracié
de nombrosos professionals, perd pretenia que aquests “no fossin només
docents que consideressin la seva ocupacio com un mitja de vida o com una
obligacié sind com un experiment en benefici de la ciéncia de I'educacié” .
Tornam a observar la sensibilitat de l'autor respecte a la vocaciéo del
professionals de l'educacio, persones que creguessin realment en aquesta.

“Tolstéi va publicar articles (...) en els que criticava l'escola tradicional, va

"92EGoRoV, S. F. (2001). Fragment de I'article: Ledn Nikolaievich Tolstoi, extret originalment de

la revista Perspectivas: revista trimestral de educacion comparada. (UNESCO: Oficina
Internacional de Educacion) vol. XVIII, n. 3 (1988). Paris, pags: 663-675. pag. 7 de I'article.

793 |bidem, pag. 7 de l'article.

“L’activitat pedagogica de Tolstdi (...) va despertar les sospites del poder tsarista. Tolstoi va
ser sotmés a judici i les idees de la seva revista varen ser qualificades com a perilloses per als
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difondre també les idees de l'escola popular'™ i examinava les formes

creatives dels nins, a més de moltes altres qiiestions”'’?®. Aquesta revista li va
donar la possibilitat de plasmar molts dels fonaments d’'una escola renovada,
una escola per a tots, ja que ell no concebia que l'educacié6 hagués de
disposar-se només a l'abast d’'uns quants: “Tolst6éi valorava que I'educacié
havia de ser per a tots. Si I'educacio s'impartia a totes les capes de la poblacio
desapareixerien el despotisme i la violéncia, la supersticio i la injusticia. Ell deia
que la necessitat més essencial del poble rus era I'educacio, (...) i estava
convencgut que la ciéncia havia d’unir als homes en benefici del seu benestar
material i espiritual”’’’®®. Veiem novament a aquest fragment, aquelles claus del
seu ideari que observarem anteriorment: la unié dels homes per a la
consecucié d’'un benestar comu, i el fet que la ignorancia crei desigualtats,
injusticies i afavoreixi 'execucio de la violéncia. Perd a més, I'autor defensa ara
l'oportunitat de tots a accedir a I'educacié i critica, de manera implicita, la
injusticia que suposa que només hi puguin accedir a ella aquells que tenen
mitjans economics o poder.

Per concloure, recordam aquelles idees que coincidiran de manera
significativa amb I'autor Lanza del Vasto:
Per una banda, que la base de la religié és I'amor, i haura de ser per tant, el
motor dels éssers humans per a funcionar a la via diaria. Analitzara després,
perque aixd no és aixi, perqué vivim en un mon violent i egoista, i la resposta
que trobara sera la hipocresia, la ignorancia i es ansies de poder. Per véncer
aquests punts que debiliten i bloquegen la consciéncia, sera necessari, per una
banda, que cada un de nosaltres dediqui una estona a analitzar els seus actes i
la repercussio d’aquests, és a dir, que deixi aflorar 'aspecte moral de la seva
consciéncia i I'estimacid pel proisme; per altra banda, que el poble s’uneixi i
cooperi per perseguir la veritat, que lluiti plegat pel coneixement d’aquesta i en
contra de la hipocresia; i en darrer terme, que cada ciutada valori el vertader
sentit de I'educacid, a través de la qual, cada un de nosaltres sera capag¢ de

reflexionar sobre la realitat que ens envolta, d’arribar a la veritat i acabar amb la

797 Aquest era el nom que li va donar al tipus d’escola que ell volia construir.
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ignorancia que és una de les culpables de que el poble es vegi sotmés al poder

i per tant que s’exerceixi la violéncia sobre ell.

2.6. Jean Jacques Rousseau: naturalisme i educacio.

Rousseau va influir en quasi tots els autors esmentats anteriorment, aixi doncs,
aquesta influencia també es va fer notar en Lanza del Vasto. El que
analitzarem en aquest apartat sera 'empremta que deixara en aquests autors
des del punt de vista naturalista i educatiu, encara que també ens detindrem en
els principis plantejats per ell sobre la igualtat i la llibertat, i per aixd ens fixarem
sobre tot en la seva obra “L’Emili o de I'Educacid”, i en “El Contracte Social o
els principis del Dret Politic’ on deixara palés practicament totes les seves
idees sobre aquests temes.

Jean Jacques Rousseau neix a Ginebra (Suissa) I'any 1712, la seva
infancia no va ser facil, pero ja de molt petit s’'interessa pels classics i les grans
figures literaries franceses. L’any 1762 “apareix el Contracte Social, prohibit a
Franca ies publica 'Emili que és condemnat immediatament pel Parlament de
Paris' i s’'ordena la detencié de Rousseau, perd aquest fuig de Franga”'®" i
es refugia a Suissa. La ra6 d’aquesta censura era la critica que rep, no només
el sistema educatiu, sin6 també el sistema en general que es desenvolupa a
Franca (i que es podria estendre a molts altres paisos). Perd alld que
vertaderament desencadena la persecucié de l'autor, fou “el seu declarat

»1802

ateisme al llibre quart de 'Emili, on “la religié espontania, racional d’aquest,

s'oposa a la religio civil i obligatoria”'®®

que tenia lloc en aquells moments; aixi
doncs, no és exactament de “l'ateisme” del que parlara Rousseau, sindé d’un
altre tipus de religié, més semblant al que defensava també Tolstdi, seria una
reinterpretacio del concepte de Déu des d’un punt de vista anti-institucional i

racional. El que manté Rousseau és la llibertat de cada un de tenir la seva

1800 Eoia uns anys que Rousseau residia a Paris.

'80"RoUSSEAU, J. J. (1990). Emilio. Madrid: EDAF. Pag. 26.
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propia fe particular sempre que respecti la dels altres. D’altra banda, s’ha parlat
que el Contracte podria ser una de les fonts d’incitacié a la Revolucié Francesa
que tengué lloc alguns anys després, ja que l'autor va manifestar en distintes
oportunitats, la necessitat d’'una revolucié per part del poble, degut a que
considerava la societat, un niu de desigualtats i per aquesta rad, la societat,
sera un dels punts rellevants al seu pensament i la critica cap a aquesta forma
de vida sera constant a la seva obra: “En el procés historic que produeix greus
desigualtats (...) existeix la diferéncia entre rics i pobres, a causa de la propietat
privada; aquella en la que apareix la diferéncia entre débils i poderosos, a
causa del govern; (...) aquella que apareix entre 'amo i I'esclau, a causa del
despotisme, el darrer i més alt grau de desigualtat, que només desapareix
mitjancant una nova revolucié que du a 'home a instituir un govern legitim”®%*.
Després de I'expressio d’aquetes paraules, sera precis que ens detinguem en
cada una de les idees exposades per a analitzar-les i relacionar-les amb alld
que hem vist a altres autors i que influira també en Lanza del Vasto. Aixi com
Ruskin, Emerson i Thoreau, Rousseau manifesta també la seva inconformitat
davant el que representa la propietat privada. En un dels seus texts afirma que
“el primer que, havent clos un terreny, va descobrir la manera de dir: aixo em
pertany, i va trobar gent bastant senzilla per a creure’l, va ser el vertader
fundador de la societat civil’'®®. Es a dir, d’enga que existeix la propietat
privada com a tal, existeix el mode de viure que es du a terme a la societat civil
que contemplem avui en dia. Aixd0 significa que aquesta societat crea
desigualtats i que molts de ciutadans pateixen la injusticia a les seves carns, de
vegades sense adonar-se. A la vida natural i a la naturalesa que ell defensa, no
existirien aquestes desigualtats. Per altra banda, el govern també dona peu a
desigualtats, permetent que hagi poderosos i debils (sotmesos a aquests
poderosos), quan en realitat aquest govern hauria de vetllar per una equitat
social; pero, a diferéncia de Thoreau i de Tolstéi, que no posaven gaires
esperances en la gestio justa de qualsevol govern, ell planteja la possibilitat
d’'un govern legitim que acabi amb aquestes desigualtats. En darrer terme, ens
parla dels amos i els esclaus, tema recurrent a I'obra de Tolstéi, que I'autor

ataca amb la resposta d’una revolucié popular, entenent aixi, que la societat

1804 Ibidem, pag. IX de la Introduccié (per Raul Cardiel).
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ens esclavitza i que el poble no hauria de consentir cap tipus de govern que
fomenti aquesta manera de viure en societat. Perd la gran diferéncia entre els
altres autors i Rousseau, sera que aquest darrer defensa tant la revolucid
pacifica com la violenta, aixi doncs, aquells altres, inclos Lanza del Vasto,
estaria en total desacord amb el tipus de revolucié que utilitza la violencia.
Encara que aprovés la idea d’'una revolucio violenta, Rousseau és avui
considerat un innovador en la ciéncia pedagogica. | aquesta nova idea aplicada
a l'educacio té a veure amb la seglent premissa: “no existeix perversitat
original en el cor huma”'®%. Llavors, si aquesta bondat pogués establir-se com
a una qualitat continua, no donaria peu a aquella revolucié violenta de la que

parlavem. Ell pensava que cada nin naixia bo per naturalesa'®®’

i que era la
societat la que I'aniria pervenint i contaminant; per aquesta rad planteja una
educacio natural i lliure ubicada, als primers anys, enmig de la natura. Afirmara
que si avui en dia es du a terme un determinat tipus de vida, no és per la
vertadera conveniéncia de I'home. “Ell presentava una de les més belles
descripcions de 'home natural (...) Destacava la igualtat i la llibertat de les que
gaudia 'home en aquesta situacio i sostenia (...) que I'ésser huma havia deixat
I'estat natural, no per la seva conveniéncia ni per utilitat publica, sin6 més bé
per l'interés dels rics, que apareixen amb motiu de la propietat privada, a la que
condemnava amb enérgics termes, com a causa de les desventures
humanes”'®%®. Aixd vol dir, que el ser huma ha estat condemnat a viure en
aquest tipus injust de societat, perqué des de fa molts d’anys aixi s’ha fet, aixi
ho varen organitzar alguns poderosos i aixi continua essent. Recordem alld que
comentava Thoreau sobre les lleis: que existeixin de fa molts d’anys, no vol dir
que siguin bones per a la humanitat en si. Es una forma d’organitzacié que,
segons Rousseau, no és la més adequada.

L’autor pensa que aquesta manera de viure pot canviar i proposa un
altre tipus de model de vida al seu Contracte Social: “Em proposo investigar si

dins del radi d’ordre civil, i considerant als homes tal qual sén i les lleis tal qual

1805R0USSEAU, J. J. (1990). Emilio. Madrid: EDAF. Pag. 100.
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podrien ser, existeix alguna férmula d’administracio legitima permanent”'®®. La
seva proposta se fonamentara en el principi de la bondat natural, per aixd ens
diu “considerant als homes tal qual son”, i també posara les seves bases en la
reforma del sistema actual, una reforma que comengara per canviar el nucli del
govern: “El Contracte Social crea una entitat nova dels seus membres, una
comunitat amb anima i esperit propi, amb una voluntat que es denomina
voluntat general. Aquesta voluntat és el principi actiu, intel-ligent, étic que déna
vida a la comunitat i crea organismes que anomenam Societat i Estat, com a
instruments propis”'®'°. Precisament per la seva confianga en la bondat original,
posa I'esperanga en que el sistema estatal pugui canviar, i que , possiblement,
quan es faci sentir, molts d’homes s’adonaran d’aix6. Alguns poden pensar que
es tractava d’'una democracia, perd no seria una democracia com s’entén
actualment, sin6 que ell remarcava el seguent: “no pot haver cap possibilitat de
contradiccid entre la felicitat individual i el bé que proposa la voluntat

general”'®"",

Parlam doncs, d'un interés public, i per aconseguir-ho, les
decisions les prendra el poble en benefici de la comunitat, cercant la felicitat de
cada un dels seus components. Aixd ens recorda a les teories de Ruskin sobre
la felicitat i les seves conviccions sobre quin havia de ser I'objectiu de qualsevol
Estat. A aix0, Rousseau afegeix la seva critica a la majoria d’Estats
contemporanis explicant que “les societats politiques, els estats, es corrompen

quan s'imposen els interessos particulars a linterés public’®'.

D’aqui la
importancia que l'autor atorga a l'educacio, ja que aquesta sera una base
indispensable perqué els humans puguem viure en comunitat sense posar per
davant un interés propi al bé comu. Ell esta convengut que el nin ha de rebre
allo que necessita en tot moment, perd no allo que li és innecessari, ja que,
d’aquesta forma, estariem fent que aquest, sigui depenent i a la llarga,
avariciés, i, com hem vist en els anteriors apartats, aixd provocaria violéncia.
Per explicar les seves propostes educatives, Rousseau escriura I'Emili, i
a partir d’aqui, manifestara, al llarg dels cinc llibres que conté aquesta obra,

com creu que s’hauria d’educar a qualsevol nin. Comenga per una questi

1899 |hidem, pag. 5.
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cabdal que marcara un cami per a la Nova Pedagogia, aixi com per al ja citat
Tolstoi, i també per a Gandhi i Lanza del Vasto: el coneixement del nin. Per a
Rousseau era imprescindible conéixer I'evolucié i processos de linfant: “la
natura vol que els nins siguin abans que els homes. Si nosaltres pretenem
alterar aquest ordre, produirem fruits primerencs que no tendran ni maduresa ni
sabor, i que no trigaran en corrompre-se. La infancia t&€ maneres de veure, de
pensar, de sentir, que li s6n propis; res sera menys sensat que voler substituir-
los amb els nostres”'®'®. El respecte pels moments evolutius del nin, es deixa
palés amb aquestes afirmacions. Si no tenim en compte la seva manera
d’aprendre, les seves necessitats, els seus interessos, estirem exercint
l'autoritat i la obligatorietat sense cap mena de logica, unicament, seguint uns
criteris tradicionals que poden tenir efectes perjudicials en els infants: “quan
intenteu persuadir als vostres alumnes del deure de I'obediéncia, esteu afegint

a aquesta pretesa persuasid, la forca i les amenaces”'®"

. | aixd es podria
traduir en I'aplicacié de la violéncia sobre els alumnes i suposa, a la vegada,
una questié amoral i de vegades immoral: “la for¢ca és una poténcia fisica, i no
veig quina moralitat pot resultar dels seus efectes”'®"

D’altra banda, la llibertat del nin a I'hora de desenvolupar-se i d’aprendre,
també sera un aspecte imprescindible. L’'infant ha d’anar experimentant per
aprendre, pero perque aixo es doni, sera necessari que plantegem l'educacio
des de la llibertat. Rousseau escrivia que “la llibertat és el pensament mateix,
qui rebutja el pensament i parla de llibertat, no sap el que diu”'®'®. Aixi doncs,
ens mostra d’aquesta manera, el seu desacord amb un tipus d’educacié que
instrueix als nins perquée repeteixin un tipus de coneixements conceptuals que
han aprés de manera memoristica, és a dir, que realment, no han aprés pero
que son capacos de reproduir. Ens fa veure d’aquesta manera, que el tipus
d’educacié tradicional que esta plantejat des de l'autoritat, la rigidesa i la forga,
no permet als nins aprendre a pensar. Aquesta llibertat ha de permetre a I'infant
desenvolupar la seva curiositat, ja que sera una de les principals

caracteristiques per aconseguir que hagi una motivacio intrinseca per aprendre.

'813R0ousSsEAU, J. J. (1990). Emilio. Madrid: EDAF. Pag. 97.
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En base a aix0, 'autor aconsella als educadors: “deixeu a 'alumne que parli,

1817 i aixi satisfara la seva curiositat i el mestre continuara

que demani,...
fomentant-la. “Que parli”, malauradament sera una conducta practicament
prohibida a les aules tradicionalistes, llavors, de quina manera puc aprendre a
expressar-me? a relacionar-me?, a comunicar-me? quedaré doncs privat de
'aprenentatge de treballar cooperativament? Aquestes i d’altres son les
questions que es podria plantejar qualsevol alumne sotmés a |'anterior
prohibicié. | qué hi ha del respecte per I'educador?, Rousseau respon dient:

“comenceu per fer-vos estimar”'®'®,

L’afecte de I'educador cap el nin fara que
aquest sigui respectat; L’autor ens transmet que si el mestre respecta i estima
I'infant, aquest es deixara guiar i respectara al mestre.

Tornant a al principi de la naturalesa, Rousseau afirma que “tot el que
nosaltres no posseim pel nostre naixement i del que tenim gran necessitat quan
som grans, ens és donat per I'educacié. Aquesta educacio ens ve de la natura,
o del homes o de les coses. El desenvolupament intern de les nostres facultats
i dels nostres organs és I'educaci6 de la natura; I'Us que se’'ns ensenya a fer
d’aquest desenvolupament, és I'educacié dels homes; i 'adquisicié de la nostra
propia experiéncia sobre els objectes que ens afecten, és I'educacié de les
coses”'®®. Aquests serien el tres tipus d’educacié segons l'autor, que rebra
cada un de nosaltres, perd, qué passa quan les diferents educacions
s’enfronten, és a dir, quan no hi ha coheréncia entre elles? “L’home natural es
tot per si mateix; ell és la unitat numeérica, el sencer absolut, que no té altre
relacié que amb si mateix o amb el seu semblant. L’home civil només és una
unitat fraccionaria que posseeix un denominador del qual el seu valor esta en
relacié amb el sencer, que és el cos social. Les bones institucions socials son
les que millor desnaturalitzen a 'home, llevant-li la seva existéncia absoluta per
donar-li una de relativa, i transportant el jo a la unitat comu, de forma que cada
particular no es cregui ja un, siné part de la unitat’'®?°. Amb aquesta metafora
matematica, explica Rousseau que la societat, tal i com esta organitzada,
muntada, fa que cada individu perdi la seva personalitat, que no pugui educar-

"81"RoUSSEAU, J. J. (1990). Emilio. Madrid: EDAF. Pag. 104.
'818 |bidem, pag. 103.

819 |hidem, pag. 36.

1820 |hidem, pag. 38.
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se com a individu que aporta la seva persona a una comunitat, siné que sense
aquesta societat no té entitat, no és ningu. Per aquest motiu també s’ha de
fomentar el primer tipus d’educacid, la natural, i si en qualque moment existeix
contradiccié amb les altres (sobre tot entre naturalesa i societat), hauriem de
seqguir 'esséncia de naturalisme, ja que és la unica que no es pot, ni s’ha de
canviar.

Com hem pogut veure, Rousseau obrira nous camins a la pedagogia moderna,
defensant el desenvolupament natural de l'infant i valorant la naturalesa i la
llibertat que aquesta brinda al nin. Acusara l'escola tradicional com a seriés
impediment per al desenvolupament del pensament del nin aixi com a la seva
formacié com a subjecte singular.

Proclama la idea d’un nou sistema per a salvar als futurs homes d’'una
societat corrompuda i pervertida que existeix al seu mén, i que s’encarrega de
mostrar a la resta de paisos. “Va rebel-lar als pobles europeus, la vergonya de
la seva situacio politica, manifestant que un govern que no és l'instrument cec i

11821

eficag de la voluntat popular, és un régim d’esclaus . Esclaus de la societat,

del poder, dels doblers, de I'educacio,... per tot aix0, s’hauria de canviar.

2.7. Les diverses religions que marcaran el sentit de la no-violéncia a

Lanza del Vasto.

En aquest apartat recollirem els trets més caracteristics d’aquelles religions o
corrents religioses que més varen influir en G.G. Lanza del Vasto per al
desenvolupament de la seva filosofia no-violenta. Cal dir abans, que Lanza
respectava tota religio, encara que és cert que algunes marcaren meés la seva
obra, com ara el cristianisme, al considerar-me a ell mateix seguidor d’aquesta.
Pero, tenint en compte que era deixeble de Gandhi, inevitablement, el jainisme i

d’hinduisme també es deixaran notar als seus escrits i a les seves accions, aixi

'82'ROUSSEAU, J. J. (1984). El Contrato Social. México: Nuestros Clasicos / UNAM (Universidad

Nacional Auténoma de México. Pag. XIV - XV de la Introduccié (per Raul Cardiel) .
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com altres corrents orientals, ja que el nostre autor era estudiés de tot alld

relacionat amb la no-violéncia.

2.7.1. El jainisme.

Aquesta antiga religié, de la que es registren algunes evidéncies des de fa
entre 2500 i 3000 anys enrere, va ser practicada per M. Gandhi des de la seva
infantesa. Aixi, influira intensament en la forma de vida defensada per Lanza de
Vasto, ja que la seva premissa basica és la no-violéncia.

Encara que s’ha dit que Mahavira'®??, fou el fundador d’aquesta religio,
pareix que “va ser més bé el restaurador i reformador d’'una antiga tradicio ja

existent”8%3.

Originariament es situa a vora del Ganges, perd, degut a
immigracions d’alguns dels seus practicants, es va difondre també pel sud i
l'oest de la india. Antigament “als membres d’aquesta comunitat se’ls hi

coneixia amb el nom de deslligats”'®%*

ja que er arribar a la alliberacio del que
vendria a ser I'anima, sera necessari deslligar-se dels aspectes materials. “Als
seus liders historics i mitics la tradicio els va anomenar amb l'estrany nhom de
faedors de guals. Guals? Si, ponts o guals de riu perqué els altres poguessin
travessar a la vorera de la alliberacié”'®®. Aquesta alliberacié rebia el nom de
moksha, que equivaldria al nirvana del budisme. Aquell que hagi aconseguir
aquesta alliberacio, es convertira en tirthankara o jina (els guies espirituals),

1826

que “per definicié seria aquell que va véncer les passions °<°, es va desfer dels

vincles, va assolir la il-luminacié i va predicar la senda jainista perque els altres

1822 \sardhamana Mahavira, nascut a la india al segle VI abans de Crist.

BRANDON, S.G. F. (1975). Diccionario de religiones comparades. Madrid: Cristiandad. Pag.
837.

"82DANIKER, A. (2001). El jainismo: historia, sociedad, filosofia y practica. Barcelona: Kairos.
Pag. 14.

'82% |bidem, pag. 14.

1826 precisament, molts de temples jainistes, tenen el seu exterior decorat amb imatges
erodtiques, simbolitzant aixi que per arribar a dins del temple (que equivaldria a la meditacié o al
mon contemplatiu), ha d’haver superat i vengut les passions. Res pot ser més fort que la propia
ment i ‘esperi per arribar a assolir la moksha (I'alliberament)

1823
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puguin travessar a la vorera de la salvacié”'®?’. Per aconseguir tot aixd sera
necessaria una meditacio, evidentment, no de manera puntual, i un
coneixement profund sobre si mateix.

“El jainisme, ha estat la religi6 que més émfasi ha posat en practiques
com el vegetarianisme o la no-violéncia (ahimsa), que avui son patrimoni de
milions d’indis i de les religions indiques”'®?. Encara aixi, “la comunitat jainista
actual és reduida. Consta de uns quatre o cinc milions de practicants”'®® i aixo
és bastant poc, tenint en compte que entre els segles V i Xll va ser
multitudinaria. Pero I'ahimsa, sera sens dubte “el tret que caracteritzara a la
comunitat jainista en la seva totalitat i al jainisme com a religié”'°.

En els aspectes contemplatius, aquesta religié es embla molt al budisme,
perd a diferéncia d’aquesta, el jainisme “no ha desenvolupat I'impuls missioner,
encara que hagi aconseguit alguns conversos. No s’ha propagat fora de la
india, excepte en el cas dels jainistes que s’estableixen a altres paisos”'®*".

Pero el que realment interessa a Lanza del Vasto, varen ser els 5 grans
vots (els jina-kalpa) que fonamenten els principis d’aquesta religio. El primer de
tots és el vot de la no-violencia (ahimsa): “renuncio a tota forma de matar
éssers vius, siguin infims o grans, mobils o immobils'®2. No mataré éssers (ni
causaré que altres ho facin ni ho consentiré). Per sempre, confés i reprenc, em
penedeixo i eximeixo d’aqueixes faltes en la triple forma: mental, verbal i

corporal”'®%,

Amb rad d’aixd, no i ha cap jainista que no sigui vegetaria, i la
seva consciéncia sobre aquest vot, sol ser tan considerada, que fins i tot de
vegades es col-loquen un mocador a la boca per no aspirar qualque petit
insecte i d’'aquest mode, matar-lo. En realitat, podriem dir que coincideix amb el
5& manament del cristianisme, no mataras, perd d’'una manera més especifica,

ja que quan diu “no causaré que altres ho facin”, implica que no s’alimentara de

"82TPANIKER, A. (2001). El jainismo: historia, sociedad, filosofia y practica. Barcelona: Kairos.

Pag. 14.

1828 |bidem, pag. 15.

1829 |bidem, pag. 15.

1830 |hidem, pag. 18.

'831BRANDON, S.G. F. (1975). Diccionario de religiones comparades. Madrid: Cristiandad. Pag.
837.

1832 pelg jainistes absolutament tots els éssers tenen anima. Atribueixen una anima a cada una
de les manifestacions de la natura.

"83PANIKER, A. (2001). El jainismo: historia, sociedad, filosofia y practica. Barcelona: Kairos.
Pag. 208.
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cap animal mort. Al cristianisme, el manament és més general i aixd ha estat
aprofitat per governants o altres personatges per afavorir guerres, morts per
malalties o per gana.

El segon vot sera el vot de la veracitat (satia), ja citat i explicat a I'apartat
de M. Gandhi, on es considera la falsedat, un vici que s’ha d’evitar sempre en
un mateix i en els altres. En tots els autors que hem vist i que influeixen
d’alguna manera en la no-violéncia,hi ha qualque referéncia a la importancia de
la veritat i sempre trobam un rebuig a la mentida i a la hipocresia.

183%): “renuncio a

El tercer vot representa l'abstinencia de robar (asteya
prendre qualsevol cosa que no hagi estat donada sigui a una aldea, una ciutat
0 un bosc, sigui poca o molta, petita o gran, viva o inert. No prendré el que no
hagi estat donat, ni consentiré que ning ho faci. Per sempre (...)"'®%. Aquest
vot estaria molt relacionat amb el 7€ manament del cristianisme, no robaras,
pero al igual que hem vist al 5, de manera molt més general que al jainisme.
Actualment, el robatori de mans d’alguns poderosos, consistiria en aprofitar-se
de determinades situacions per apropiar-se de bens que no sén seus, siné que
son de tots, ja que es tracta de bens publics. | aixd, malauradament, forma part
de la nostra quotidianitat, encara que aquests subjectes s’anomenin a ells
mateixos, “cristians”.

El quart vot, s’'anomena el vot de la castedat (brahmacharia'®*)

1837

“renuncio als plaers sexuals, siguin amb déus “°*, amb humans o amb animals.
No deixaré via a la sensualitat, ni causaré que altres la segueixin, ni consentiré
que altres la segueixin. Per sempre (...)"'®*. Per arribar a l'alliberament d’un

mateix s’haura de treballar 'abstencié del goig dels sentits, per a no deixar-se

'8paraula sanscrita que significa purificacié de la cobdicia.

'83PANIKER, A. (2001). El jainismo: historia, sociedad, filosofia y practica. Barcelona: Kairos.
Pag. 211.

'8% paraula sanscrita que literalment significa “aquell que es mou amb Déu”.

837 Crida I'atenci6 aquesta condicid, ja que el jainisme es considera una religié nastika, és a
dir, no-teista. Encara que cal aclarir que és consideren algunes deitats que varen ser éssers
humans en vida. Es el cas de Risabhanatha, el Déu Bou, que va ser el primer rei i el primer
jina: “Després de les seves prolongades ascesis i meditacions va assolir la il-luminacio (...), a
continuacio es va dedicar a 'ensenyanga del cami de la no-violéncia i 'autocontrol (...) Els seus
seguidors formaren les primeres comunitats d’ascetes jainistes”. Extret de: PANIKER, A. (2001).
El jainismo: historia, sociedad, filosofia y practica. Barcelona: Kairds. Pag. 75.

"83¥PANIKER, A. (2001). Ibidem, pag. 211.
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dur per aquests sentiments i desencaminar-se de l'objectiu final, d’aquesta
manera es va desenvolupant el control sobre un mateix.

El quint vot, és el de la no-possessio (aparigraha): “renuncio a totes les
vinculacions afectives o materials, siguin poques o moltes, petites o grosses
(...)- No crearé aquests vincles, no causaré que altres els crein, ni consentiré
que altres ho crein. Per sempre (...) 'asceta combat la cobdicia i 'egoisme que

son les causes de la no-violéncia en el mon”'%%

. | per quest motiu aquest vot
també es considera principal, ja que el primer sense aquest quedaria incomplet
perqué com ja sabem, la no-violéncia no només és la manca de guerra o
d’enfrontaments oberts, siné que el fet que uns pocs vulguin acumular riqueses
(cobdicia) fara que hagi d’altres passin penduries, i si als primers no els importen
o volen ignorar aquestes penduries, estam parlant també d’egoisme. Encara
que aquests vots pugin pareixer bastant rigorosos, s’ha de dir que “el jainisme
promou, aixi mateix, la doctrina del no-absolutisme (...) Un pluralisme

conciliador que anima a evitar tot extrem”'®*°

, és a dir, sempre que hi hagi
harmonia entre els éssers humans i també entre aquests i la natura, pot tenir
lloc la tolerancia.

Si ens fixam, I'estructura que segueixen tots els vots és la mateixa. Aixi
doncs, voldria ressaltar la frase “no consentiré que altres ho facin” perque sera
necessari recordar-ho també quan parlem del moviment per a la no-violéncia.
Per exemple, en el moment que hi ha guerres o es fabriquen armes, on veiem
injusticies i tirans,... no podrem quedar-nos de mans plegades, ja que aix0 ens
convertiria en complices. Aquesta idea la defensaran tots els autors que
plantegen els seus escrits des del pacifisme, inclosos tots els que tractam a
aquestes pagines.

Hi ha altres vots com el de la meditaci6 o el de la generositat que
amplien els 5 principals tenen a veure també amb la no-violéncia i amb la vida
contemplativa. No oblidem que les practiques ascétiques sén bastant comunes
al jainisme, ja que “la asceética és la darrera i indispensable etapa en el cami de

1839 |hidem, pag. 211.

1840 |hidem, pag. 19.
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I'alliberament”'®*!

, €l que significa que dediquen molt de temps a la meditacio i
al coneixement d’un mateix.

Vivint Gandhi a Sud-africa, rebé algunes cartes del lider religios (jina)
Shrimad Rajchandra, i el missatge fonamental que va rebre, “fou que la religid
(dharma) era el procés pel qual I'esperit individual gradualment s’emancipava
de lligams materials (karma) per arribar a I'alliberament (mosha)”’'®*?. D’aquesta
manera va entendre que la tolerancia hauria de ser un fonament a totes les
religions i va confessar que “gracies a la filosofia jainista va poder establir la
unitat de totes les religions”'®3. Llavors, aixo té a veure amb la tolerancia de la
que parlavem abans, ja que justament “seria I'expressié dels tres pilars als que
va ancorar la seva filosofia: no-violéncia (ahimsa), veritat (satya) i continéncia
(brahamacarya)”'®“4. Aquesta darrera des del punt de vista de I'autocontrol i la
reflexio, basiques per dur a terme les accions no-violentes. | precisament
aquesta tolerancia, dura al mateix Gandhi i a Lanza a beure de diferents fonts
religioses i d’aquesta manera reforcar les seves teories que argumentaven el
moviment no-violent.

El jina, per definicié alliberara la seva anima del karma, és a dir, d’alld
que oculta el coneixement i impedeix veure la veritat, aquesta veritat tan
anhelada i comentada per diversos autors ja comentats com Gandhi, Tolstoi,... i

meés endavant per Lanza de Vasto.

2.7.2. L’ hinduisme.

En aquest apartat intentarem considerar alld que sera rellevant per entendre
com va influir 'hinduisme en Gandhi i en Lanza del Vasto, perd no ens
detindrem a explicar la seva historia, ja que aquesta és notablement llarga i

complexa, a més d’acollir una significativa diversitat.

"8"BLEEKER, C. J.; WIDENGREN, G. (1973). Historia Religionum: Manual de historia de las
religiones. Madrid: Cristiandad. Pag. 337. Aquest fragment pertany a I'autor Carlo Della Casa.
"842PANIKER, A. (2001). El jainismo: historia, sociedad, filosofia y practica. Barcelona: Kairos.
Pag. 289.

1843 |bidem, pag. 290.

1844 Ibidem, pag. 290.
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Parlam de la que és actualment la religié6 majoritaria a la india i a Nepal.
Perd es tracta d'un terme relativament nou, ja que va ser encunyat pels
estrangers, perqué en realitat, ells mateixos es denominen segons la casta
(brahmines, vaishias,...) que se’ls hi ha atorgat. El sistema de castes és,
precisament allo que Gandhi avorria i rebutjava de I'hinduisme, ja que era un
aspecte que mantenia la desigualtat entre els homes i, com és evident, ell no
ho aprovava. Per aixd es va convertir en un dels abanderats per a la abolicid
d’aquest tipus de sistema. Encara que aixd no vol dir que no destaqués de
manera positiva la majoria d’ensenyances d’aquesta religid, tenint en compte, a
més, que hi ha nombroses semblances amb el jainisme.

L’hinduisme “procedeix de hindd, nom utilitzat pels musulmans
medievals per a referir-se a les persones que vivien a la conca del riu Sindu'®*
(Indo)”'8%_ Aixi, les tradicions i cultures es varen anar estenent per aquestes
zones, i es convertiran en el que ara anomenam una religi6. “Les dues
influeéncies fundacionals sobre les que tenim informacid, varen ser les cultures
del vall de l'Indo i els indoeuropeus. Cada una d’aquestes, va contribuir al
desenvolupament de les tradicions religioses que es convertiren en
Ihinduisme”'®*’. Aquestes tradicions religioses consisteixen en actes sagrats i
expressions orals de textos que s’havien anat explicant de generacié en
generacio i que es pensava que s’originaven en una proclamacio divina. “Les
primeres composicions religioses de la india sén els textos indoeuropeus en
sanscrit, els Veda'®*®. La paraula veda significa coneixement, i aquests texts
contenien informacid necessaria per a la realitzacio de rituals pirics'®*
sagrats”'®°. A I'hinduisme, podria experimentar-se el que és sagrat com a
'acceptacio de I'existéncia d’'un ser superior més alla d’'un mateix (...) D’altra
banda, el sentit del que és sagrat podia manifestar-se com una experiéncia

contemplativa realitzada a l'interior d’'un mateix; es podria denominar com a

'8%% Un dels rius més llargs d’Asia, t& origen a laltipla tibeta de Xina i passa per la india i

Pakistan, desembocant al mar Arabic.

1846 SHATTUCK, C. (2002). Hinduismo. Madrid: Akal. Pag. 14.

'87 Ibidem, pag. 18.

1848 Es creu que els Veda varen esser composts al voltant dels anys 1500 i 600 abans de Crist,
i aquestes composicions, es dedicaven als déus.

1849 E| sacrifici piric era el mitja de comunicacié entre la humanitat i els déus. Tenen a veure
amb tots aquells rituals relacionats amb el foc, inclosa la incineracio.

1805ATTUCK, C. (2002). Hinduismo. Madrid: Akal. Pag. 20.
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experiéncia mistica”'®". Aixi, varia considerablement el sentit d’alld que és
sagrat que es dona a occident o al cristianisme, a I'hinduisme, qualsevol cosa
que s’hagi consagrat “es carrega de poder i es converteix en focus de
meditacio”'®2. Aixo vol dir que la meditacid és un aspecte intrinsec dins
aquesta religié. Jonathan Z. Smith afegeix que les coses “es fan sagrades
perqué la nostra atencié es dirigeix a ella d’'una forma especial”'®®®. Perd aixo
no significa que qualsevol cosa es pugui fer sagrada aixi com aixi, siné que
I'anterior plantejament, ens indica que a I'hinduisme, I'espiritualitat és una
questié gairebé quotidiana i que la religié forma part practicament de cada un
dels moments diaris que viu una persona. | justament aix0 és el que intentaven
fer tant Gandhi com Lanza del Vasto, fer que cada acte a la seva vida'®®,
tengués coheréncia amb les seves creences religioses i amb la filosofia de la
no-violéncia.

Dins la tradicid hinduista, el Mahabharata'®®® es considera un text
fonamental i dins aquest text &pic-mitologic, es troba el Bhagavad Gita'®®®, les
ensenyances del qual, Gandhi no es cansava d’admirar i interpretar. El
missatge principal tant dels Veda com del Bhagavad Gita, és que “el Senyor de

'Univers es manifesta una vegada i una altra en forma humana sobre aquest

'851F 00D, G. (2008.) El Hinduism”. Madrid: Akal. Pag. 24.

1852 |bidem, pag. 25.

"83SMITH, J. Z. (1988). Imagining Religion. Chicago (USA): University of Chicago Press. Pag.
55.
1854 Els hindus no parlaran de “religid” siné que utilitzaran el terme dharma que “significa llei,
deure, justicia, virtuositat, dret”: extret de: SHATTUCK, C. (2002) Hinduismo. Madrid: Akal. Pag.
14. Segons altres autors, el dharma també s’interpreta com a “accié correcta”. “La “subscripcio”
al Dharma no és I'acceptacio de cert corpus de creences, sind la practica o execucio de certs
deures”: extret de: FLOOD, G. (2008). El Hinduismo. Madrid: Akal. Pag. 28.

1855 Es tracta d’un extens poema hindd que alguns experts ha datat al voltant del segle Ill abans
de Crist i s’atribueix la redaccié a Vyasa, un escriptor mitic al que alguns han considerat
encarnacié del Senyor i que probablement es tracti d'un ser mitologic. Al Mahabharata es
narren els conflictes entre kurus i pandavas, guerra que va tenir lloc al segon mil-lenni abans de
Crist. Aquestes tribus habitaven les planes del Doab i la seva regi6 estava situada entre els rius
Jumna i Sursuti (Yamuna i Sarasvati), al nord de la india . Ambdues tribus sol-liciten I'ajuda de
Krishna i Vrishnis.

1856 F| Bhagavad Gita o el “Cant del Senyor” (del titol original: “Ensenyances impartides en el
Cant Suprem del Senyor”), es troba al llibre VI Bhismaparan, seccié 6 del Mahabarata. Es
tracta d’'un Upanishad (ensenyanga als peus del mestre). Es una revelacié espiritual d’'una
ensenyanca secreta impartida per Krishna (els krishnaites creuen que Krishna és la forma
principal de Déu, de la qual, els altres déus emanen. D’altra banda, es considera també
I'encarnacié de I'amor), perd alguns investigadors sospiten que no és original de la epopeia,
sind que es va afegir després, malgrat aixd, alguns experts indianistes sostenen que aquest
text és anterior a I'época de Ciri el Gran (590 — 536 a. C.)
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planeta, deixant un cos per prendre un altre amb el proposit d’alliberar als seus
devots de les miséries de I'ocea de Maia (il-lusid), que constitueix el mén dels
sentits. Duent-los a assolir l'altra vorera: I'alliberament de totes les limitacions
que constitueixen el nostre ego, basat en les experiéncies limitades del limitat
mon material. La nostra il-lusoria consciéncia d’individualitat es deu a la
ignorancia que Déu habita dins de totes les criatures, sent aixi la nostra

"18%7 " |lavors, com es podria

veritable identitat, la font mateixa de la vida
interpretar aquest fragment? En primer lloc, hauriem d’analitzar la idea de
I'alliberament del “mén dels sentits”, entenent que aquell que no va més enlla
d’alld que percep mitjangant els sentits, esta encadenat a un mon d’il-lusio, fals.
Aixi doncs, el Senyor transmet la necessitat de la reflexié i la meditacid, com un
acte amb tendéncia espiritual per entendre la vida, i s’haura d’entendre de
forma interconnectada, és a dir, comprendre que totes les criatures estan
connectades d’alguna manera, aixo es la “vida”. Per tant no es pot comprendre
'home com a ser individual, i s’allunya aixi del concepte d’egoisme. D’altra
banda, al igual que al jainisme, tots els éssers vius son dignes de respecte, ja
que Déu esta dins cada un d’ells i per tant, haurien de ser també sagrades. Per
concloure, tenim que, aixi com defensaven Gandhi i Lanza del Vasto, la
meditacié sera una de les maneres de véncer I'egoisme, de adonar-nos que
vivim a un sistema on cada ser és important i sagrat. A més superposa la
espiritualitat, que considerarem relacionada amb la moral, per sobre les formes
de vida més materialistes, encara que, evidentment, avui en dia aquesta
tendéncia deu ser considerablement major que en el segon i primer mil-lenni
abans de Cirist.

L’amor per la vida i el respecte a aquesta, és un dels fonaments del
Bhagavad Gita: “és un llibre de llum i d’amor, perd és per damunt de tot, un
libre de vida”'®®®. Encara que podria pargixer que es tracta d’un text bél'lic, el
missatge que trobam a moltes de les seves pagines té un fonament de defensa
de la vida, de 'amor del bé.Prova d’aixd és quan Krishna manifesta: “sempre
que el bé decau extingint-se poc a poc, predominant en el seu lloc la maldat i

'87BHAGAVAD GITA, (1978). EL Canto del Sefior. Barcelona: Vision Libros SL. Traduccio de:

Julio Pardilla, pag. 8 — 9.
1858BHAGAVAD GITA (1983). Palma de Mallorca: Moll. Traduccié de Elisabeth Abeya sobre la de
Joan Mascard, pag. 36.
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Iorgull, el meu Esperit es manifesta en forma humana sobre la terra”'®°. Julio
Padilla ens explica aquest fragment a la seva traduccio del Bhagavad Gita amb

1860

les seglents paraules: “El proposit dels avatars™""o0 encarnacions divines és

proporcionar a I’home el Coneixement, ajudant-lo a sortir de I'error per elevar-lo

a aprenentatges superiors”'®®’

. Aixo significa que Krishna, déu que representa
'amor, es manifesta a la terra per mostrar als homes i dones el cami del bé.
Intentara que el ser huma aprengui a valorar i a dur terme la bondat i la
tolerancia per damunt de la maldat i I'orgull. D’alguna manera ho podriem
comparar amb el cristianisme, ja que Jesucrist, fill de Déu, és enviat per aquest
darrer per a guiar els homes i per transmetre un missatge d’amor. Al Bhagavad
Gita, trobam també aquest missatge, perdo a través d’altres situacions. El
coneixement, estaria representat per la llum, aquela llum que ha d’il-luminar a
'home per arribar a la veritat, perd aquesta només es pot assolir mitjangant
'amor: “Famor guia cap a la Llum; pero la llum no és nostra, sind que és
donada a nosaltres; és donada com una recompensa pel nostre amor i la
nostra feina”'®®?, feina que es tradueix com a un treball sobre un mateix, com a
un autoconeixement. D’aquesta manera tornam a la meditacio, perqué només
aixi, comencant per un mateix, podrem arribar als altres, perd primer
necessitam sentir al propi ser, 'amor i la pau; per aix0 la meditacié es du a
terme “quan no tenim la nostra ment ocupada en resoldre alguna cosa
concreta, necessitam tenir un punt que tengui el poder d’absorbir la nostra
atencié i concentrar-la alla, per experimentar pau i tranquil-litat”'®%. El
Bhagavad Gita ens diu: “quan a totes les portes del cos, brilla la llum del
coneixement, llavors pots saber que va haver augment de bondat’'®®*. De
manera clara es relaciona aixi el coneixement i la saviesa amb la bondat i per

tant, amb I'amor, perqué a cap religié s’entén la bondat sense I'amor. Aixi,

18%BHAGAVAD GITA, (1978). EL Canto del Sefior. Barcelona: Vision Libros SL. Traduccié de:
Julio Pardilla, cap. 4, fragment 7.

1880 Quan allo que és divi pren forma corporal, es diu que s’ha produit un avatar (descens).
BHAGAVAD GITA, (1978). EL Canto del Sefior. Barcelona: Visién Libros SL. Traduccio de:
Julio Pardilla, cap. 4, vers 7.

18%2BHAGAVAD GITA, EL (1979). México: Sol. Versié de. Joan Mascaro; Traduccié de: Rubén
Vasconcelos, pag. 51. Explicacions de Joan Mascaré.

183BHAGAVAD GITA, EL (1978). Canto del Sefior. Barcelona: Vision Libros SL. Traduccié de:
Julio Pardilla, pag.15.

1864 Ibidem, cap. 14, vers 11.

1861
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continua dient: “quan preval la bondat (...) llavors els planetes'®®® dels savis,
que son purs, es podran assolir’'®®. Com abans, veiem la idea que la bondat i
I'amor son el cami per arribar a la saviesa, perd a més, “de la bondat sorgeix la
felicitat”'®’. Aixi doncs, perqué regni la felicitat al nostre mén, sera necessari
que la bondat prevalgui en el ser huma.

Tot el que ens du al coneixement d’un mateix i de la veritat, ens hauria
de dur a 'amor i per tant, a la pau o ahimsa. Per explicar aix0, trobam a una de
les versions del Bhagavad Gita un fragment per part del traductor, José
Roviralta Borrell que ens mostra el seguent: “en nosaltres, hi ha dues
tendéncies oposades i en perpetua lluita entre si, la primera ens du a
'embrutiment, a la degradacié i ens subjecta a la terra encadenant-nos a la
mateéria; I'altra ens ennobleix, sublima i eleva a la serenitat de I'Esperit. Per tant
sera necessari destruir els desitjos terrenals i concentrar les nostres
aspiracions en I'esperit’'®®, Aquestes afirmacions ens recorden molt a alld que
Gandhi ens volia transmetre, aquell mon materialista on predomina I'egoisme i
que té com a resultat violéncia i injusticia, enfrontat a aquell altre que ell
defensava en el que predomina I'amor i la justicia perd al que per arribar-hi,
s’ha de fer I'esfor¢ de dedicar-se al coneixement de la veritat i d’'un mateix, s’ha
de ser constant i coherent i s’ha de dur a terme alld que es manté amb la

1
d 869

paraula. De fet, el Babgavad Gita es considera un Upanisha i aquest,

“impel-leix a ’'home a autoconéixer-se i aixi €s com irrompen les disciplines del
1870

ioga que guien cap al ple domini de cos i de la ment d’'un mateix. L’Atman

el jo, es valoritza i aquest nou concepte (...) procedeix en un teixir pacific, pero

»1871

irreversible, que culmina en (...) filosofia i doctrina social | aqui, d’alguna

manera ens menciona aquell “doble procés en el que consisteix el ioga:

1885 A la traduccio s'utilitza el terme planeta per explicar que es tracta d’una altra dimensié o un
altre mon.

1886BHAGAVAD GITA, EL (1978). Canto del Sefior. Barcelona: Vision Libros SL. Traduccié de:
Julio Pardilla, cap. 14, vers 14.

187 Ibidem, cap. 14, vers 9.

1858BLAGAVAD GITA (1910). Canto del Sefior . Barcelona: Carbonell y Esteva. Traduccid i notes
de: José Roviralta Borrell, pag. 19.

1889 \/eure nota 497.

870 paraula sanscrita que es podria traduir com a “anima”

"¥7'GaRCiA, V. (2002). La sabiduria oriental: tacismo, budismo, confucianismo. Madrid:
Pedagégicas. Pag. 99.
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aconseguir I'harmonia entre el jo interior i el jo superior’'®?, és a dir

lautocontrol. Pantanjali’®® defineix el ioga com a una cessacid de les
fluctuacions de l'activitat mental. Aquesta s’ha d’aconseguir seguint passes
especifiques. Les primeres passes ensenyen la conducta ética, personal i
social mitjangant practiques com la no-violéncia (ahimsa), la veracitat, el
celibat, la neteja, el astecisme (vida senzilla) i I'estudi”’®”* Podem comprovar
aqui les semblances amb el jainisme, del que parlavem a I'anterior apartat, i
recordem, que tant Gandhi com Lanza del Vasto posaven en practica aquestes
“passes”, a més de tobar-les continuament a la seva obra.

Hem parlat de I'egoisme, i aquest és un terme que apareix sovint al
Bhagavad Gita, per exemple al capitol Il, quan Arjuna'®”® diu “la debilitat de

I'egoisme em causa ardor”'®"®

, es refereix a que sent que I'egoisme huma, i per
tant, també el seu, el pensar només la seva victoria, el seu orgull,... es pot
convertir en una temptacio i d’altra banda, en una forma comoda d’observar la
realitat, per aquest motiu sent que alguna cosa li crema dins seu i necessita
apagar-ho; i és per aixo pel que demana consell i ajuda al seu déu, Krishna.

Finalment podem establir moltes concordances entre el que hem explicat sobre
'hinduisme i la filosofia de Lanza del Vasto, partint de la importancia del
coneixement o de la llum, com s’indica a molts dels capitols del Bhagavad Gita,
que s’identifica amb la veritat i el cami per arribar-hi. Primerament, ens parla de
la meditacio i I'autocontrol, essent aquesta, la via per arribar a la veritat i a
'amor. No podria faltar aquest concepte traduit en moltes ocasions com a no-
violéncia o ahimsa i d’altres com a bondat, I'inica manera d’arribar a la felicitat i
a la saviesa. No obstant aix0, cal dir que hi ha altres idees que també es
reflecteixen al Bhagavad Gita i que hem comentat molt per damunt, perd en les
que no he fet émfasi, aquestes idees, també coincidiran amb les bases que

segueix Lanza del Vasto. Al darrer capitol, el Senyor ens parla de que “el

"872BHAGAVAD GITA (1910). Canto del Sefior. Barcelona. Carbonell y Esteva. Traduccio i notes

de: José Roviralta Borrell, pag. 19.

1873 Situat entre el segle | i Il abans de Crist, és el principal compilador dels loga Sutra.
874SHATTUCK, C. (2002). Hinduismo. Madrid: Akal. Pag. 30.

1875 E| principal heroi d’aquest poema épic. S6n molt coneguts a I'hinduisme els dialegs entre
Krishna i Arjuna del darrer capitol (XVIll) del Bhagavad Gita.

'87°BHAGAVAD GITA, EL (1978). Canto del Sefior . Barcelona: Visién Libros SL. Traduccié de:
Julio Pardilla, cap. 2, vers 7.
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sacrifici, I'austeritat i la caritat, mai s’han d’abandonar”'®"’

, “‘ja que aquestes
tres, al ser practicades, purifiquen inclus els grans esperits”'®"®. Sacrifici, com
aquell esfor¢c que mencionavem quant a la dedicacio a la reflexio, la recerca de
la veritat, a la no comoditat i a I'accié per damunt de la no-acci6'®®. Aixi doncs,
aquest sacrifici, avui en dia també es faria per aconseguir un tipus de vida
auster, és a dir, el més senzill possible, fent servir alld que vertaderament ens
€s necessari; i finalment la caritat, que després es traduiria per solidaritat, ja
que aquest darrer concepte estaria més d’acord amb la idea de igualtat, encara
que en moltes ocasions, veurem a I'obra de Lanza del Vasto, la utilitzacié del

concepte caritat i I'analisi d’aquest.

2.7.3. El budisme.

Com és sabut, el budisme, rep el seu nom d’aquell que va proclamar les seves

bases per primera vegada, Buda'®°

, i d’enca que aquesta religié va comencar
a donar-se a coneixer, “va arrasar a I'Extrem Orient per la seva condicid
anivelladora de classes, anticipant-se aixi a I’ islamisme que va aconseguir el

mateix en els seus predis del Mediterrani i del Proper Orient”'%"

. Recordem,
que a I'hinduisme, el sistema de castes estava adherit a les creences religioses
i que, per tant, molts dels habitants de les terres on es practicava aquesta
religio, estaven supeditats a castes de status baix; doncs bé, la conversié al
budisme seria una bona manera de “progressar” i no sentir-se inferior a altres

1882
(

veinats. “El budisme de la fe del Mahayana ...) desenvolupa metodes que

eliminen la diferencia entre pobres i rics, entre ignorants i cultes, entre

877 |bidem, cap. 18, vers 3.

878 |bidem, cap. 18, vers 5.

1879 “accio per damunt la no-accid”, qliestié que també apareix sovint al Bhagavad Gita.

1880 Alguns experts afirmen que elseu nom original era Siddharta Gautama.

'881GARCIA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianismo. Madrid:
Pedagégicas. Pag. 75.

'882\1ahayana és una de les tres principals vessants del budisme i, traduit literalment del
sanscrit, significa “gran vehicle”.
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pecadors i sants (...) ja que tots tenen el mateix dret a la salvacié”'®®. Es per
aixo que es pot afirmar que el budisme potencia la igualtat o més bé l'equitat,
que defensara també Lanza del Vasto.

Es creu que Buda va néixer al voltant de I'any 563 abans de Crist “a una

humil aldea del Terai nepalés'®*

, (...) pertanyia al petit poble dels shakya, i era
fill d’'un petit noble local descendent del clan brahmanic dels Gotama®®®. Molt
jove, abandona la seva familia per viure com un asceta errant’'®®. Estava
convengut que la seva meditacio hauria de servir per posar remei als patiments
dels éssers vius que habitaven al mén i fins i tot, de les divinitats. Havent
dedicat molt de temps a la contemplacio, va arribar el dia en que va tenir una
“visid” i a la fi va comprendre que “els plaers i patiments que experimenten els
sers, no obeeixen a I'atzar ni al compliment de ritus, sind al valor moral dels

1887 &5 a dir, en les seves

actes que hagin realitzat aquests sers anteriorment
anteriors vides, ja que Buda creia en la reencarnacio i en I'acumulacio de
karma, al igual que els hinduistes. D’aquesta manera, va adquirir el seu nou
nom, Buda'®®,

Va comencar les seves predicacions a la india, on va trobar els seus
primers cinc deixebles i on parlara sobre tot de les quatre grans o nobles
veritats (satya): “1- la vida és dolor; 2- el desig i la set del goig estan a I'origen
del dolor; 3- Quan s’atura el desig, s’atura a la vegada el dolor; 4- la darrera
veritat que condueix al cessament del dolor és la senda octuple que consisteix
en la rectitud, en l'opinid, intencié, paraula, accid, vida, esforg, atencio,

concentracio” '8

, €s a dir, aquelles questions que per Buda eren vitals i no
permetrien a I'home deixar-se dur per un mén material. El que intenta
transmetre Buda, és la necessitat del ser huma de reflexid i la necessitat
d’aquest d’enfrontar-se a les passions; o sigui, la reflexié i meditacié per sobre

de les passions; parlam llavors, d’autocontrol, tal com feien els hinduistes i els

'883CoNzE, E. (1978). El Budismo (su esencia y su desarrollo” México D.F: Fondo de Cultura

Econémica. Pag. 200.

1884 Al peu de I'Himalaia, en Kapilabastu, a 240 km. al nord de Benarés (Varanasi), india.

1885 Es tracta d’un llinatge indi de sacerdots brahmans.

188BAREAU, A. (1981). Buda. Vida y Pensamiento. Madrid: EDAF. Pag. 22.

'887 |bidem, pag. 22 — 23.

'888Budh o bohdi significa “despertar” en sanscrit; Budha és “el despert”.

889GaRciA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianismo. Madrid:
Pedagégicas. Pag.116.
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jainistes. Per tant, “la seva prédica sera, la rendncia al desig”’'®*®. El desig,
causa dependéncia, i Buda manifestava que “mai estarem a gust abans d’haver
superat I'angoixa basica, aixd només ho podrem fer si no depenem de res”'®".
Els jainistes i els budistes vivien en un estret contacte, d’aqui les
influéncies mutues que es poden observar, “de fet, una doctrina tipicament
jaina, es troba a les paraules de Pirron'®%. Aquest deia que no escrivia llibres
perqué no estava resolt de exercir pressio sobre la ment de ningu. Els jainistes,
abans que ell, havien enunciat el seu manament de inofensivitat, i la conclusio
que no s’ha d’exercir violéncia sobre ningti imposant-li altres punts de vista”'®%,
perd aquest no sera 'unic esglad que tenen en comu aquestes dues religions
(que, d’altra banda també es podrien comparar amb I'’hinduisme i el tacisme),
siné que podem citar els dos principis en els que estan fonamentades les
doctrines del jainisme i del budisme i que, per cert, reforcen la idea de
inofensivitat: “en primer lloc, la creenca que tots els ésser vius estan
emparentats entre si'®* | que es troba recolzada, més encara, per la doctrina
de la reencarnacio; i en segon lloc, la creenga que hem de cultivar les nostres
emocions de tal manera que puguem sentir amb els altres com si fossim
nosaltres mateixos (...) quan convidam a I'ésser de tot el mén a entrar dins la
nostra propia personalitat, €s com si rompéssim barreres que ens separen dels
altres”'®®. D’aquesta manera, com ens comentava Tolstéi, Rousseau i Lanza
del Vasto, haurem de donar pas a l'intent d’'unitat dels homes per arribar a la
pau i a la no-violéncia, deixant de banda I'egoisme que tant de mal fa a la
humanitat. Tant és aixi, que “el principal objectiu del budisme, és I'extinci6 de la

individualitat separada”'®®°

, referint-se amb aix6 a lindividu que té posat el
pensament i el sentiment només en ell mateix: “el budisme disposa de dos

meétodes per reduir el separatisme (...) un és el cultiu de les emocions socials i

1890 |hidem, pag. 115.

'81CoNzE, E. (1978). El Budismo (su esencia y su desarrollo). México D.F: Fondo de Cultura
Econdmica. Pag. 29.

1892 Filosof grec nascut al segle 11l abans de Crist i seguidor de la doctrina budista.

'833CoNzE, E. (1978). El Budismo (su esencia y su desarrollo). México D.F: Fondo de Cultura
Econdmica. Pag. 194.

8% Encara aixi, el vegetarianisme al budisme no és una qiiestié majoritaria, com si ho és al
jainisme; aspecte que alguns apunten com a “contradictoria”.

'89ConzE, E. (1978). El Budismo (su esencia y su desarrollo). México D.F: Fondo de Cultura
Econdmica. Pag. 82.

'8% |hidem, pag. 145.
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els sentiments; l'altre consisteix a adquirir el costum de considerar qualsevol
cosa que es pensi, senti o faci com un joc de forces impersonals (anomenades
dharmas), separant-se lentament de les idees com jo o meu”'®¥’. L’empatia, la
relaci6 amb els altres, 'amor pels altres,... tendra com a conseqiéncia la
solidaritat, peca fonamental dins el moviment de la no-violéncia. | en
contraposicio ens trobam novament amb I'egoisme que “és la font de tot

ma|”1898.

Per als budistes, “la saviesa és la virtut més elevada de totes”'8%°

, aixo
significa que l'evoluci6 de cada home, ha d’anar encaminada cap al
coneixement, deixant enrere la ignorancia; aixi doncs, “el budisme comencga per
la recerca del coneixement, (...) ja que (...) en la ignorancia veu Buda, 'origen
del mal” . Perqué el desconeixement et fa inactiu, et fa egoista encara que
sigui de manera inconscient, fa que no coneguis la realitat ni el patiment dels
altres i tampoc la causa, i a més, com deia Tolstoi, fa que siguis depenent i
estiguis sotmés al poder; per aix0, Buda predicava que “la ignorancia (avidya)

1901 Per aixo la saviesa ens du

(...) és la causa de la esclavitud de tots els sers
a l'alliberament; de fet, “'home ideal, és el sant o el savi (arhat) (...), aquell que
esta alliberat, aquell que ha arribat a coneixer-se”'*2. Com podem observar,
conflueixen el coneixement (savi) i la no-violéncia (sant), de tal manera que un
ens dura a l'altre. | aquesta confluéncia es pot assolir a través de la meditacio,
ja que aquest “és el mitja per arribar a la salvacié (...) Es cerca el domini dels
processos mentals a través de la meditacio sobre ells”'%. Tot aquest procés
ens recorda a I'hinduisme. No podem oblidar que Buda va beure copiosament
de lhinduisme i que trobam moltissimes similituds, com per exemple el
moksha, del que parlavem a I'anterior apartat i que al budisme rep el nom de

nirvana, amb algunes alteracions. Aquest nirvana “es conquista seguint les

897 |bidem, pag. 175.

8%¥GaRciA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianismo. Madrid:
Pedagdgicas. Pag. 61.

"899CoNzE, E. (1978). El Budismo (su esencia y su desarrollo). México D.F: Fondo de Cultura
Econdmica. Pag. 143.

99GARciA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianismo. Madrid:
Pedagdgicas. Pag. 117.

%% Ibidem, pag. 118. Extret de 'assaig de ZIMMER, H. Yoga y Budism.

992G0oNzE, E. (1978). El Budismo (su esencia y su desarrollo). México D.F: Fondo de Cultura
Econdmica. Pag. 126.

1993 |bidem, pag. 20.
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quatre nobles veritats*®®* i les cinc Regles Etiques: no matar a cap ser vivent,

no prendre res que no ens sigui donat, no parlar en fals, no prendre begudes
embriagadores, sotmetre-se a la castedat (...) El cami que condueix al nirvana
és el de I'abnegacid, la solidaritat, la bondat i el sacrifici ”'°°. Cinc regles que
estan molt relacionades amb els vots dels jainistes i al igual que aquests, tenen
semblances amb els manaments del cristianisme, sobre tot els tres primers.
Perd observem el que anotavem abans sobre el cami cap al nirvana:
abnegacié, solidaritat, bondat i sacrifici, quatre aspectes fonamentals a la
filosofia de la no-violéncia; llavors, no és estrany que aquesta religié també hagi
influit i reforcat a Lanza del Vasto en la seva carrera cap el satyagraha.

El budisme, ha tengut i t&¢ nombroses corrents i variants, una de les més

1906 «g| zen crida a la introversio, a

anomenades i conegudes és el Zen
I'autoconeixement en primer lloc i a considerar-me de suficient valua com per
rebutjar lligams externs”'. El Zen, influi també en Lanza, de manera que ell
també pensava que per a comengar una vida fonamentada en la no-violéncia,
primer de tot era necessari coneixer-se, i d’altra banda, també sera important
desfer-se d’aquells vincles i modes de vida que no ens aporten res per créixer.
Com veiem, es pot dir que, en general, “la filosofia oriental té tres motius de
fons permanents, que serien la tolerancia, la no-violéncia i la convivéncia (...)
La tolerancia ens guia directament cap el respecte”’®®. | en realitat, si partim de
la idea que ja hem anat madurant sobre alld que significa no-violéncia, direm
que tant la tolerancia com la convivéncia, estaran englobades dins el primer, ja
que aquesta filosofia oriental de la que parlam, es refereix a una convivéncia
no-violenta, i d’altra banda, el respecte i la tolerancia seran requisits per parlar
de no-violencia. Aix0 ens du a una de les premisses més representatives dels

budistes: “la no-afirmacid, que és una actitud practica (...), €s la unica que pot

1904
1905

De les que parlavem anteriorment.

GARCIA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianismo. Madrid:
Pedagdgicas. Pag. 120.

1996 O Ch’an; variant que s'origina a la Xina perd assoleix el seu apogeu al Japo.

7GaRciA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianisme. Madrid:
Pedagdgicas. Pag. 130.

1998 |bidem, pag. 15.
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assegurar una pau duradora. Res no és més alieé a la mentalitat del savi que
barallar per o contra alguna cosa”'%%,

Estudiant la historia de Buda, Lanza del Vasto, s’adonara de les
sorprenents coincidéncies entre el cristianisme i el budisme: el naixement, els

deixebles, els miracles,... perd a més, la prédica de I'amor per laltre.

2.7.4. Taoisme i Confucianisme.

Lao Tsé i Confuci, dos dels personatges més importants de la filosofia i religio
oriental, seran els precursors del tacisme i del confucianisme respectivament, i
a més, interessants fonts d’influéncia en I'obra de Lanza del Vasto. El primer va
néixer a la Xina al voltant de I'any 604 abans de Crist, encara que alguns
investigadors dubten de la seva existéncia real. El segon, Confuci, naixera una
mica més tard també a la Xina, al voltant de I'any 550 abans de Crist, perd no

sera fins la dinastia dels Han'%"®

, que el confucianisme es convertira en religio
oficial. Abans d’aquests dos personatges, a la civilitzacié xinesa, es pensava
que “el poder real de 'home comencaria després de la seva mort (...) Es
tractava d'una consideracié purament materialista, sense consideracions
etiques (...) Lao Tsé i Confuci han ensenyat una filosofia i proporcionat al culte

dels avantpassats el que els hi faltava, és a dir, una moral”'®"!

. | és precisament
per aquesta rad, per la qual Lanza es va interessar per ells, per aquesta
manera més ética de veure la vida que mostrarem seguidament.

Perd no només aquest autors manifestaran aquesta nova forma de
pensar, d’actuar i de contemplar la realitat, siné que altres contemporanis a ells,
com Mo Ti, també plantejaran aspectes relacionats amb la no-violéncia: “El seu

gran empeny va ser el kien ngai, 'amor universal (...) Havia organitzat milicies

99CoNzE, E. (1978). El Budismo (su esencia y su desarrollo). México D.F: Fondo de Cultura

Econdmica. Pag. 187.

%1% De I'any 206 a. C. fins 'any 220 d.C. Successora de la Dinastia Qin i predecessora del
periode xines dels “Tres Regnes”. Els reis d’aquesta dinastia adoptaren les ensenyances dels
grans pensadors de I'antiguitat, Confuci i Lao Tsé entre d’altres. En aquests anys, es potencia
I'educacié i I'escriptura.

¥1GARciA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianisme. Madrid:
Pedagégicas. Pag. 51.
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per a combatre als exércits’'®'?. La seva intencio era lluitar de manera no-
violenta contra la violéncia, perd no tiengué grans resultats; encara aixi, aquest
fet i aquesta proposta activa, també va cridar I'atencié de Lanza del Vasto. A
més, trobam a Mo Li similituds evidents amb el cristianisme: “entenia I'amor
universal i la igualtat de bens, encara que per aixd hagués de mostrar I'altre

»1913 j com el nostre protagonista, “creia possible que I'amor universal

»1914

galta
impediria les guerres, I'esclavitud, 'explotacié humana
Tornant a Confuci, “va dedicar la seva existéncia a l'ensenyanca

(mitjangant els dialegs)”'*"°

, al igual que Socrates i Platon, i va deixar palés cinc
escrits coneguts com als “cinc King”, en elles, Confuci “s’obstina en fer de la
moral el bastd dels pobles (...) i detesta les lleis i en particular, la pena de
mort”'°"®. Com hem dit abans, el concepte de moral, sera una de les prioritats a
les ensenyances confucianes; tenia clar que perqué una civilitzacié pugui
conviure en pau, és necessaria una reflexié prévia sobre les nostres actituds i
conductes i una meditacié sobre com, tot aix0, impacta en els altres. Al igual
que Thoreau, tenia molts de recels respecte a les lleis, probablement perque
moltes eren injustes i algunes, anunciaven violéncia, com era, clarament, la
pena de mort™"". Afirmava que les lleis i els castigs, feien que 'home es
comportas només en base en aquestes, sense cap criteri etic: “Guieu al poble
amb mesures governamentals i controlau-lo o regulau-lo amb I'amenaca d’un
castig i aquest tractara de mantenir-se fora de la preso, perd no tendra sentit de
I'honor. Guieu al poble pel cami de la moral i regulau-lo per li (el principi de les
relacions morals), i el poble tendra sentit de I'honor i del respecte”'®'®. Criticava
la repressi6 i 'autoritarisme, ja que defensava la llibertat al igual que els autors
que recolzen la no-violéncia, perqué aquest tipus de govern pot considerar-se

un govern violent; aixi doncs, ell predicava: “Fills meus, recordeu bé aixo: un

912GARciA, V. (2002). Ibidem, pag. 61.

913 |bidem, pag. 61.

Ibidem, pag. 61.

'91% Ibidem, pag. 133.

'91% |bidem, pag. 137.

917 Respecte a la pena de mort, Confuci afirmava: “El ser huma ha d’estar per damunt de totes
les coses i la seva vida ha de ser respectada per damunt de la resta dels valors”; Extret de:
GARCIiA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianismo. Madrid:
Pedagdgicas. Pag. 137.

918 GaRciA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianismo. Madrid:
Pedagdgicas. Pag. 137.
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govern opressor es més ferotge que un tigre’'®'®. |

, com ja sabem, en
contraposicio a la violencia trobam I'amor, i aquesta és la base que Confuci fara
servir per reforgar la moral social i individual. “El confucianisme té una regla
1920

d’or ™", ell deia: Quina és la virtut perfecta? No fer als altres el que no desitgis

que et facin a tu. Estimar als altres, conéixer-los. L’amor és la font de totes les
lleis i €s molt superior a aquestes. La humanitat (jen) i la bondat son amor”'%?".
Doncs bé, aqui tenim una de les fonts d’inspiraci6 més importants de la
desobediéncia civil, la idea que hem vist reflectida a Thoreau i als que d’ell
s’alimenten, que I'amor i per tant, la no-violéncia, esta per damunt de qualsevol
llei. A més, Jesucrist explica coses molt semblants: no facis als altres el que no
vulguis per tu; una de les frases considerada com a maxima de la disciplina de
I'Etica. | afegeix: Estima als altres, d’aquesta manera, ens recorda a la segona
part del manament principal del cristianisme: “amaras al proisme com a tu
mateix” i a les paraules de Jesus als seus deixebles: “Estimeu-vos els uns als
altres com jo vos he estimat’'%%2. Perd hi ha una qiiestio interessant en la que
també hem de reparar, Confuci diu: “Coneix als homes”, és a dir, per estimar
hem de comprendre, hem de conéixer, aixd ens indica que jutjar a 'home, i
sobre tot fer-ho de manera precipitada, no ens pertoca. | de les afirmacions
citades a aquest paragraf, podem deduir també una idea que més endavant, un

1923

dels seus deixebles indirectes, Mencio “*, revelara al mon, anticipant-se a

Socrates i a Rousseau: Mencio és el primer fildsof en afirmar, que 'home és
bondadds per naturalesa (...) 'amor resulta ser una qualitat innata”'%%*
El confucianisme té també altres similituds amb els autors defensors

d’una filosofia no-violenta i és el concepte de veritat, Confuci manifesta que “és

919 |bidem, pag. 144.

1920 Que va ser transmesa a través d’un dels deixebles de Confuci: Chung King.

921GARcCiA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianisme. Madrid:
Pedagdgicas. Pag. 140.

'922B|8LIA de Jerusalén (1984). Bilbao: Pastoral. Traduccié de Desclée de Brouwer, pag. 1638.
(Juan: 12, 34)

1923 Filosof xinés nascut 'any 371 abans de Crist, també reforgara idees de Confuci que més
endavant recolzaran aquells que parlen de la no-violéncia, com per exemple: “El govern ha de
ser pel bé del poble i el rei ha de compartir els seus plaers amb el poble”. A més, defensara la
igualtat entre els homes: “tots els homes sén iguals, dels elements de I'Estat, el poble és el més
important”: Fragments extrets de: GARCIA, V. (2002). La sabiduria oriental: taocismo, budismo,
confucianismo. Madrid: Pedagdgicas. Pag. 150.

1924GARCIA, V. (2002). ibidem. pag. 148.
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'home el que engrandeix la veritat, i no la veritat a 'home”'®%. Es refereix a
’'home amb valors etics i no a aquell que és roi. La sinceritat, quan ve d’un
home que no actua seguint les linees de I'amor, quan no es dona pensant en
els altres, no és pas una virtut; ho és quan aquesta es mostra i demostra amb
actes d’amor, llavors, aquesta és engrandida.

‘Lao Tsé, al igual que Confuci, és partidari de I'amor al proisme, i per
haver nascut mig segle abans, bé podria ser el pioner de la Regla Aurea™®%,
amb lI'excepcid que Lao Tsé empentava al maxim dita regla, ja que també
tornava el bé pel mal, mentre que Confuci, tornava el bé pel bé i davant el mal,
aconsellava rectitud”'®?’. Per tant Lao Tsé s’apropa més a la lluita no-violenta
defensada per Gandhi i Lanza del Vasto, i podem observar aquesta idea en els

seus escrits al Tao Te King'®?®

quan diu que el Tao “és bo amb els
bondadosos; també és bo amb els dolents, perqueé la virtut és bondat”'®%. Cal
explicar quin significat té el Tao per entendre I'anterior cita, i Lao Tsé ho explica
de la seguent manera: “Abans que el cel i la terra existissin, ja havia alguna
cosa nebulosa, silenciosa, aillada, solitaria i immutable, que gira eternament i
sense aturar i que es pot considerar la mare de totes les coses. No conec el
seu nom i li dic Tao. Si m'obligassin a donar-li un nom li diria Gran”'®°.
Podriem dir que es considera com [I'inici d’'una religio, i encara que no hi hagi
un déu propiament dit, el Tao seria aquest origen, aquest aspecte superior, alld
que ens haura de guiar. Per aix0, al Tao Te King, Lao Tsé ens transmetra els
coneixements que seran necessaris per seguir un tipus de vida acord amb el
Tao i “seguir el cami de la virtut”%".

Primerament comencara defensant la natura i la vida natural i per tant,

senzilla, per ell aquest tipus de vida, “és una vida en la que es descarta el

'925GARCiA, V. (2002) . Ibidem, pag. 138.

1926 En el confucianisme seria “No facis alld que no vulguis que et facin” i en el cristianisme
podria traduir-se en la seguent frase: “Alld que vulguis per tu, fes-ho pels altres”.

927GaRciA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianisme. Madrid:
Pedagdgicas. Pp. 140 — 141.

1928 s un dels llibres fonamentals de la civilitzacié xinesa. Escrit per Lao Tsé, en ell trobam la
base del tacisme. Entre molts investigadors predomina la idea que Lao Tsé el va embastar i
Chuang Tsé (el més rellevants dels taoistes, nascut al segle Il a. C.) ho recopilara.

1929 A0 TSE. (1997). Tao Te King (el libro del Tao). Palma de Mallorca: José J. de Olarieta. Pag.
72 (XLIX)

1930 Ihidem, pag. 40 (XXV)

'91GARCiA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianismo. Madrid:
Pedagdgicas. Pag. 155.
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guany, s’abandona l'astucia i 'egoisme, i es redueixen els desitjos (...) és la
vida que produeix i engendra coses sense possessionar-se d’elles”'%%2.
Aquesta ansia de possessio fa que cada vegada el ser huma sigui més egoista
i aixd només du a la infelicitat propia i dels altres. Per ell, no té sentit viure
sense pensar en tot alld que ens envolta, “els taoistes veuen el mén com una
cosa igual o inseparable d’ells mateixos”'®*®. Es la mirada global del mén, la
concepciod d’aquest com un sistema; per tant hem de vetllar perqué totes les
parts (la natura, els éssers vius,...) funcionin el millor possible. Quan una part
del sistema esta danyat o s’ha fet mal bé, llavors, tot el sistema pateix: “ens
adonam tardanament que el maltractament de I'entorn és perjudicial per a
nosaltres mateixos, per la simple rad que el subjecte i I'objecte no poden ser
dissociats i perqué les circumstancies que ens envolten, composen el procés

d'un camp unificat al que denominam Tao”'%** Hi

ha una interdependéencia
entre tots els elements de la natura. “La concepcio taoista del mén considera
que cada cosa o esdeveniment, és el que é€s només en relaci6 amb els
altres”'%*®. ’home forma part d’aquesta natura i la seva actitud ha de ser el
més ecologica possible per a mantenir-la en bon estat.Quan l'autor parla de
lleis, abans de tot té present que és alld que repercuteix positivament a I'entorn
natural, ell explica que “la naturalesa és la llei de les coses (...) a la que ha de
conformar-se la llei de la conducta, si els homes pretenen viure en la saviesa i

la pauu1936

, per aix0, la imatge del senyor militar o politic, o la del creador
exterior a la natura, no té cabuda en e concepte de Tao”'**’. Lao Tsé ens vol
transmetre que “el mén és un recipient sagrat que no es pot manipular. Qui ho
manipula ho espenya. Qui s’aferra ho perd”'®*. Aquesta darrera part ens indica
que 'hnome ha de fugir de I'avaricia i per tant, de I'egoisme si vol viure felig i
tranquil, i respectant la natura. A més, recordant alld que ens comuniquen

també molts d’altres pacifistes, Lao Tsé ens diu que “no hi ha major crim que la

1932 |bidem, pag. 157.

9BWATTS, A. (1976). El camino del Tao. Barcelona: Kairds. Barcelona. Pag. 64.

1934 Ibidem, pag. 57.

193 |Ibidem, pag. 91.

19%%GARCiA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianisme. Madrid:
Pedagdgicas. Pag. 159

SN\WATTS, A. (1976). El camino del Tao. Barcelona. Kairos. Pag. 87.

1938 A0 TSE. (1997) Tao Te King (el libro del Tao). Palma de Mallorca: José J. de Olafieta. Pag.
47 (XXIX)
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enveja, ni major calamitat que la ignorancia, ni pitjor presagi que
'ambicié”'**° Enveja i ambicié estan moltes vegades lligats, i sén contraris, per
una banda a I'estimacio pels altres, ja que qui estima al proisme vol el millor per
ell; i per l'altra a la vida senzilla de la que parlavem anteriorment. Al Tao podem
llegir: “no hi ha pitjor mal que el desig de possessié”'*°, perqué aquest desig et
fa infeli¢ i perqué provoca l'interes de I'acumulaciéo de bens per damunt de
linterés per laltre, i aix0, és la vegada, egoisme. “El Tao, sosté i nodreix
innumerables coses perd no domina sobre elles (...) La imatge que s’associa al

Tao, és maternal”'®’

, per tant de proteccid i no de castig; no es tracta d’una
religié autoritaria sindé d’enteniment i meditacié sobre qué és el que més convé
a la globalitat de la que formam part.

Aquesta fonamentacié en la natura, fa que tot el que tengui a veure amb
I'artificialisme i la maquinaria, crei rebuig als taoistes, pel fet que, depenent de
qui i com s'utilitzi, es podria fer mal bé als elements naturals i per tant, a tota la
humanitat: “la tecnologia només és destructiva si es troba en mans de persones
que no comprenen que ells i I'univers sén un i el mateix procés”’'**?. De
vegades ocorre que el govern i la tecnologia actuen plegats i, normalment, no
ho fan en benefici del poble: “Quantes més prohibicions hi ha més pobre és el
poble; quantes més armes afilades existeixen, més desordre hi ha al poble;
quanta meés habilitat técnica tenen els homes, més coses estranyes
produeixen; quant major és el nombre de lleis i decrets, major é€s el nombre de
lladres i bandols”'®*. En aquest paragraf, es reflecteix rapidament allo que ens
volien transmetre Thoreau i Ruskin sobre el govern i la tecnologia i,
curiosament, Lao Tsé ho fa molts segles abans. A més, el govern, sera un punt
molt criticat pels taoistes, sobre tot perque suposa aquella ansia de poder de la
que parlavem anteriorment i perqué té com a consequéncia la desigualtat social

que també critiquen el pacifistes: “el poble pateix fam a causa de les taxes

999GARciA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianisme. Madrid:

Pedagdgicas. Pag. 158.

1940 A0 TSE. (1997). Tao Te King (el libro del Tao). Palma de Mallorca: José J. de Olarieta. Pag.
69 (XLVI)

YWATTS, A. (1976). El camino del Tao. Barcelona: Kairds. Pag. 88.
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elevades que els fan pagar, de les que s’aprofita I'alta societat per a consumir
més de que és necessari”'%*,

Si ens fixam bé en el que s’ha explicat anteriorment sobre el taocisme,
podem observar que es tracta sovint el tema de la pau. Certament és una
questio fortament lligada al Tao i alla podem trobar moltes consideracions al
respecte, com és per exemple el seguent fragment: “'amor és victorios en 'atac
i invulnerable en la defensa. El cel arma amb lI'amor a aquells que vol
protegir’'®*. L’amor és el més gran de totes les virtuts i, aixi com manifesta la
filosofia de la no-violéncia, 'amor sera 'arma que podem utilitzar contra la
violéncia i contra el mal. | la manca de violéncia és un dels objectius del
taoisme, perd per aixd, sera necessari que els sers humans confiin els uns en
els altres. La filosofia xinesa vol transmetre la idea que sense confiar en la
naturalesa i en els altres, no pots confiar en tu mateix. Lao Tsé diu que “sense

violéncia la gent es torna honesta”'%*

, I utilitza la imatge de l'aigua com a simil
del Tao dient que, “quan I'agua no esta contaminada, els cors dels homes es
tornen honrats; quan l'aigua és pura, els cors de la gent es tornen tranquils,
quan els cors de la gent es senten honrats, manquen de maldat”'®*’. Aixi vol dir
que quan menys violéncia i més amor exerceix ’home, quan més fa servir la
veritat, més en pau podrem conviure. En general, tot els tipus de violéncia dels
que hem anat parlant en els punts anteriors, son criticats per Lao Tsé, ja que

“aquesta violéncia seria contraria al Tao”'%®

, pero particularment, fa mencié
dels nefastes efectes de les armes sobre el nostre mon: “on estan els exercits
nomes creixen espines i esbarzers. La creacié d’'un gran exeércit va seguida per

anys de miséria”'®*.

La miséria no sera només la destruccio i la pobresa, sind
també la mort d’'uns o d’'uns altres; a més, recordem que alld que pateix el
proisme, sempre afectara a un mateix. Hem de tenir en compte que ens situam

a una época on els pobles es vanagloriaven de les victories beél-liques, i per

94GaRcia, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianismo. Madrid:

Pedagdgicas. Pag. 165.

1949 p0 TSE. (1997). Tao Te King (el libro del Tao). Palima de Mallorca: José J. de Olafieta.
Pag. 94 (LXVII)

19OWATTS, A. (1976). El camino del Tao. Barcelona: Kairds. Pag. 77.

%7 Ibidem, pag. 98.

1948 A0 TSE. (1997). Tao Te King (el libro del Tao). Palma de Mallorca: José J. de Olaieta. Pag.
49 (XXX)

199 |bidem, pag 48 (XXX)
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aquest fet, Lao Tsé també dedica algunes reflexions al Tao Te King: “els que
admiren la forca militar son sers que accepten el crim que esta per davall de la
moral humana (...) la marxa d’un exercit victoriés és una marxa fanebre”'%*°. A
meés, la moral i la no-violéncia estan relacionats amb la saviesa, i a través
d’aquesta virtut, Lao Tsé ens fa veure que per a fomentar la convivéncia
pacifica de la que parlavem, sera necessari fugir de la competitivitat i potenciar,
per tant, la cooperacio: “el savi (...) no competeix amb ningu i per aixo ningu al
mon pot competir amb ell (...) El Tao del cel és beneficiar i no perjudicar. El Tao

del savi és actuar sense competir’'®"

. |, precisament aquesta competitivitat,
entre d’altres coses, ens dura a un mon on el capitalisme veng i que provoca
aixi les desigualtats socials que el pacifisme vol evitar o eliminar, i d’aquesta
manera s’explica al Tao: “el cami del cel lleva al que té massa i dona al que no
té abastament. El cami del home, és diferent: lleva al que li falta i déna al que
té de sobra”’®2. No obstant aixd, Lao Tsé presenta la possibilitat de la pau
perfecta com un sistema semblant als quipus****dels inques, on cada nus uneix
una corda a l'altra en perfecta harmonia.

A I'ambit educatiu ens podriem quedar amb una frase de Lao Tsé que
engloba moltes propostes posteriors que parteixen de la Nova Pedagogia i, a la
vegada, plantejaments pedagogic provinents de Lanza del Vasto: “ets, al
menys, tot el que experimentes”’®**. L’oportunitat que déna el mestre als seus
alumnes d’experimentar, és el que més potenciara el seu aprenentatge i, a
meés, d’aquesta manera fomentara que cada un es desenvolupi de manera
singular, amb la propia forma de ser i de pensar. La concepcio taoista deixa
que la llibertat aflori a I'hora d’expressar-se i d’aprendre: “el que la ment vol, és
llibertat per a explorar per on vulgui, i si no té aquesta llibertat, la naturalesa de

’home es veu anul-lada i obstaculitzada. Els tirans i opressors ens anul-len

90GARciA, V. (2002). La sabiduria oriental: taoismo, budismo, confucianismo. Madrid:

Pedagdgicas. Pag. 166.

1991 A0 TSE. (1997). Tao Te King (el libro del Tao). Pama de Mallorca: José J. de Olafieta. Pag.
35 (XXII) i 109 (LXXXI).

1992 Ibidem, pag. 104 (LXXVII).

1953 E5 tracta d’un sistema mnemotécnic de cordes desenvolupat per civilitzacions andines. Era
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d’aquestes maneres”'®®°. En relacié a aquest aspecte, tant 'Escola Nova com
Lanza del Vasto, entre d’altres, criticaran que l'escola tradicional afavoreix
aquesta manca de llibertat intentant que tots els alumnes segueixen el mateix
patro essent rigids en la seva instruccio, i sobre aixo el Tao Te King, diu: “la
duresa i rigidesa sén companyes de la mort; el que és tendre i flexible, és
company de la vida”'®®. La propia personalitat és propia del savi, de la persona
integra, d’aquella que sap pensar en globalitat. Lao Tsé critica la situacio de la
Xina a aquella época, que, si més no, és podria traslladar perfectament a la
nostra: “l qué és el que té de bo un pais en el que la mediocritat esta
organitzada, en el que tots han de menjar el mateix, vestir-se de la mateixa
manera i habitar de la mateixa forma? Si tots sabem que la varietat és la sal de
la vida”'®®". Dons, aquesta rigidesa ha “matat” al veritable jo, a I'esséncia
singular de cada persona. Aquest intent d’acabar amb la varietat, és el que
aconsegueix que no es pugi donar una atencio6 a la diversitat com cal.

En definitiva, Lao Tsé criticara al Tao la guerra, el luxe, el govern, 'educacio
d’aquell temps,... en general, tot alld que crea desigualtats, mal, injusticia i gent
oprimida; i defensara la natura, la senzillesa, la pau, I humanisme,... alld que fa

que ’home pugui viure amb harmonia amb el mén i amb el mateix.

2.7.3. Cristianisme.

El cristianisme és, sens dubte, la religié que més influi en Lanza del Vasto. En
aquest apartat, comentarem aquelles quiestions més rellevants del cristianisme
que aquest autor denota a la seva obra, i algunes altres, les citarem al seguent
capitol quan aprofundim al seu pensament.

Abans de tot introduirem breument el significat del concepte

“cristianisme”, per ubicar-nos en la transcendéncia que ha tengut aquesta

'9%% |bidem, pag. 153.

1998 A0 TSE. (1997).Tao Te King (el libro del Tao). Palma de Mallorca: José J. de Olarieta. Pag.
103 (LXXVI)

19\WATTS, A. (1976). El camino del Tao. Barcelona: Kairos. Pag. 157.
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religié a la nostra cultura i en l'autor que ens ocupa. “Entenem per cristianisme
la religié6 fundada per Jesucrist, el fill de Déu fet home. La persona i les
ensenyances de Jesus soOn les bases sobre les que s’assenta la religid
cristiana”'®%®. El naixement d’aquest “fill” tengué lloc a Betlem (Judea), regi6
que actualment pertany a Cisjordania situada molt a prop de Jerusalem. En
aquella época, aquest territori estava dominat per I'lmperi roma, del qual César
August era el seu emperador; i la majoria dels pobladors eren practicants de la
religié jueva. Els inicis varen ser molt durs, ja que els cristians foren perseguits
durant tres segles. La guia que fa servir aquesta religid, és un compendi de
textos anomenat Biblia, dividit en dos parts, I'antic testament i el nou testament.

h1959

El primer conté gairebé el mateix que el Tanak jueu; i el segon, recull les

1960

ensenyances i vida de Jesus, les cartes escrites per San Pau a diferents

pobles o comunitats on intentava difondre el missatge de Déu, a més de
diferents cartes d’alguns apostols de Jesus; i finalment I'’Apocalipsi*®®*, on es
profetitza de manera simbolica sobre la fi del mén. Cal dir que el cristianisme
implica diferents corrents, una de les més practicades és la catdlica, de la qual
era practicant G. G. Lanza del Vasto, perd no és poden oblidar d’altres com el
cristianisme ortodox, o I'evangélic, el protestantisme,...

Després de haver fet referéncia als origens i significat del cristianisme,
comengarem puntualitzant sobre el ja citat a I'apartat de Gandhi, Sermé de la
Muntanya'®®2. Les ensenyances que Jesus va intenta transmetre, ocupen bona
part dels evangelis de Sant Mateu i Sant Lluc, i han influit en molts de
pensadors i pacifistes de [lantiguitat i contemporanis. En primer lloc,
analitzarem la seguent manifestacio: “Heu escoltat que es va dir: ull per ull i

dent per dent. Doncs jo vos dic, (...) a qui et galtegi a la galta dreta, ofereix-li

1958 ORLANDIS, J. (1999). Historia breve del Cristianismo. Madrid: Rialp. Pag. 11.

199 Quasi tot escrit en hebreu, llevat d’alguns fragments escrits en arameu. Els llibres del
Tanakh varen ser transmesos per tradicioé oral i compilats pels “homes de la Gran Assemblea”
al voltant de I'any 450 a.C. Esta dividit en les ensenyances, els profetes i els escrits.

909G onsiderat el primer escriptor cristia, va néixer probablement al segle | d. C. a Tarso (Asia
Menor). Va entra a la secta dels fariseus i era hostil davant el cristianisme; pero finalment es
converteix al cristianisme manifestant que havia “vist a Jesus viu”, i des d’aquell moment, es
dedicara la missié de la propagacié de les ensenyances de Crist. Des del punt de vista del
missatge cristia d’amor i de pau, va influir notablement a 'obra de Lanza del Vasto.

1961 Eg podria traduir com a “revelacié”.

1962 Sermo impartit per Jesucrist als seus deixebles i a una gran multitud que 'escoltava a la
vessant d’'una muntanya de Galilea (regi6 situada al nord d’Israel).
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també l'altra; a qui vulgui pledejar amb tu per llevar-te la tunica deixa-li també la
manta (...) A qui et demani, dona, i a qui desitgi que li prestis alguna cosa, no li

donis I'esquena”’®®?

Aquesta sera una de les ensenyances que meés
impressionara a Gandhi i que coincidira amb els plantejaments no-violents que
volen difondre Lanza del Vasto i el mateix Gandhi, “torneu el bé pel mal’;
exactament el mateix que ens transmetia Lao Tsé. Ningu ha dit que sigui facil;
de fet, als deixebles i seguidors d’aquests dos pacifistes, se’ls hi recordava
sovint aquestes altres paraules provinents de Jesucrist: “Estima al teu enemic’.
Estimar a qui t'estima o a I'amic, no és dificil, el repte vertader per a la lluita no-
violenta, és estimar a aquell que fa mal, perd 'amor és una de les poques
armes legitimes que té el no-violent, encara que no deixa de ser poderosa i
reconfortant. Perd al Sermé de la Muntanya, no només se’ns vol transmetre
aquest missatge d’amor, siné que també ens parlara de justicia, fent notar el
poder que té el poble i la forca que d’aquest emana quan hi ha unitat i
cooperacio: “vosaltres sou la sal de la terra, i si la sal es desvirtua, amb que es

salara?”1%4

, “vosaltres sou la llum del mén (...) Qué brilli aixi la vostra llum
davant dels homes, perqué es vegin les vostres bones obres”'®®°. Aixi doncs,
quan el poble actua amb saviesa, amb la veritat, amb la virtut,... la seva accid
ha de ser més forta que una llei imposada per aquells que ens volen sotmetre:
“Perque vos dic que, si la vostra justicia no és més gran que la dels escribes i
fariseus, no entrareu al Regne dels Cels”'%®°. S’interpreta d’aqui la necessitat
d’una renovacié del comportament huma, del venciment de la moral per sobre
d’allo que ens ve manat, de la reflexid per sobre de la submissié. La llei de Déu,
que és una llei basada en I'amor, esta per sobre de les lleis de I'estructura
judicial i legislativa, i aixd clarament ens recorda a la desobediencia civil de la
que hem parlat abastament en els anteriors apartats. | qué vol dir “que la vostra
justicia sigui major”? Doncs precisament que parteixi de la moral i de 'amor. A
meés, Jesus torna a posar en entredit al poder judicial i els prejudicis,
personalitzat aquest defecte huma: “Com és que mires I'estella que hi ha a I'ull

del teu germa i no repares en la biga que hi a al teu ull? (...) Hipocrita, treu

196%BB11A de Jerusalén (1984). Bilbao: Pastoral. Traduccio de Desclée de Brouwer, pag. 1476
(Mateu: 5, 38-42)

194 |bidem, pag. 1475 (Mateu: 5, 13).

195 |bidem, pag. 1475 (Mateu: 5, 14 : 16).

196 |bidem, pag. 1475 (Mateu: 5, 29).
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primer la biga del teu ull i llavors podras veure per treure 'estella de 'ull del teu
germa”'®’. Per fer el bé i dur a terme conductes adequades, primer has de
inquietar-te per aquelles actituds negatives; només després podras ajudar a
I'altre a veure-les i a solventar-les. | aixd implica autoconeixement. Facil sera
doncs, relacionar-ho amb les filosofies i religions orientals, on la meditacié té un
paper important, al igual que ho tendra a I'autor Lanza del Vasto.

A la Biblia, es fan també algunes manifestacions en pro de la veritat, que
tan considerada esta al Bhagavad Gita i als escrits de Lanza del Vasto. La més

escoltada potser sigui aquella frase que diu Jesus als seus enemics: ‘i

coneixereu la veritat, i la veritat vos fara lliures”'%®®

, senténcia que ja haviem
citat a 'apartat de Tdlstoi. Perd per conéixer aquesta veritat, s’ha de cercar.
Hem de cercar primer dins nosaltres mateixos, i després a I'exterior. L’home és
un ser moral, perd moltes vegades es deixa esclavitzar pel pecat i per alguns
models que pot observar, es pot deixar dur per alld que diu la moda i faciiment
és engalipat. Ara bé, si retrobam aquesta moral, que sera individual i social,
llavors trobam la veritat, la veritable esséncia de 'home, i aix0 ens fa lliures a
I'hora de pensar i d’actuar, simplement perqué sentim que és el correcte. Perd
aquesta veritat, de vegades és contraria a la llei imposada per alguns homes,
rad per la qual, molts de nosaltres, ni tan sols es plantejara si realment es
contradiu o no. Per aixd Crist ens anima a perdre la por a aquest tipus de
sinceritat: “no els hi tengueu por, doncs no hi ha res encobert que no hagi de
ser descobert, ni ocult que no s’hagi de saber’'*®°. Llavors, qué podem trobar
dins nosaltres mateixos? Només la veritat, i la veritat fara que els nostres
pensaments i actuacions siguin lliures.

L’avaricia de poder, i el mal que fa aquesta a la humanitat també sera
digne de mencio a la Biblia i també ho podem relacionar amb el nostre autor
com hem fet en anteriors apartats. Poder i doblers moltes vegades van de la
ma, trepitjant el que es troben al davant, aixi el missatge de Crist al Sermé de
la Muntanya va ser aquest: “ningu no pot servir a dos senyors, perqué avorrira

a un i estimara a l'altre; o bé s’entregara a un i menyspreara a l'altre. No podeu

%7 |bidem, pag. 1478 (Mateu: 7, 3 : 5).
198 |bidem, pag. 1628 (Joan: 8, 32).
199 |bidem, pag. 1488 (Mateu: 10, 26).
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servir a Déu i als diners”'°. Déu és el senyor de I'amor, i la idea de estimar al
diners i convertir-se en un ser avariciés, és contradiu amb el manament
principal, “estimaras al senyor, el teu Déu amb tota la teva ment i amb totes les

»1971

teves forces , I aguesta maxima té un sentit més ample que queda implicit;

com comentava Sant Agusti'®’?, “estima i fes el que vulguis”'®"3; és a dir, en el
moment que aconsegueixes que I'amor formi part de la teva persona, quan el
que dones i extreus de tu és amor, llavors, tot el que facis estara bé. A més,
tornant a l'avaricia de poder, Jesus deia: “sabeu que els que sén tenguts com a
caps de les nacions, les dominen com a senyors absoluts i les oprimeixen amb
el seu poder (...) el que vulgui arribar a ser gran entre vosaltres, ha de ser el
vostre servidor (...) que tampoc el Fill de 'home ha vingut a ser servit sin6 a
servir...”"%™* Aquests versicles ens recorden a alld que predicava Gandhi,
primerament, un governant ha de servir al poble i no al revés, sera la missio
d’'un bon lider, i conscient que ell també era un lider, sempre es descriura com
a un servidor, fins tot, al seu deixeble Lanza del Vasto, I'atorgara el nom de
shantidas, que significa, “servidor de la pau”.

A l'any 1963, Lanza del Vasto escriu una carta al papa Juan XXIII,
anunciant que anira a Roma per fer peniténcia en favor del concili’®”® que
s’estava preparant en aquella época. Lanza demanava que l'església es
manifestés en contra de la guerra, basant-se en els principis de cristianisme.
L’església com a entitat espiritual, hauria d’oferir resisténcia a aquest tipus tan
evident de violéncia, aixi que a I'epistola, Lanza explicava al papa el seguent:

“la resisténcia espiritual consisteix en oposar al mal no amb un mal de la

970 |bidem, pag. 1477 (Mateu: 6, 24).

971 Ibidem, pag. 1543 (Marc: 12, 30).

1972 Sant Agusti d’'Hipona, va néixer a I'any 354 d. C. al nord d’Africa. Es va convertir tard al
cristianisme, perd va dedicar bona part de les seves vivéncies a la vida de monjo i finalment va
ser anomenat bisbe d’Hipona. Lanza del Vasto llegeix la seva obra i es veu influit per alguns
dels seus escrits, sobretot per una de les seves obres més conegudes: “Confessions”.

973 ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'Abadia
de Montserrat. Pag. 199.

974 |bidem, pag. 1540 (Marc: 10, 42 — 45).

975 E| Concili Vatica Il, va ser un concili ecumeénic, és a dir una assemblea eclesiastica,
anunciada pel papa Juan XXllla 'any 1959, que va constar de quatre sessions, tres de les
quals varen ser presidides pel successor de JuanXXIlll, Pablo VI. La seva clausura va tenir lloc
a l'ay 1965. La seva finalitat era promore la fe catdlica, aconseuir una renovacio moral, adaptar
'església a les necessitats actuals i millorar les relacions amb altres religions.
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mateixa indole i de sentit contrari, sind un bé igual i apropiat”'®’®. L’autor no fa
meés que recordar al pontifex el missatge cristia sobre “tornar el bé pel mal’, i
aquesta seria la tasca de I'església. Insisteix en que quedar-se sense fer res
davant qualsevol guerra, és fer-se complice d’aquells que envien als soldats i
d’aquells que la provoquen o fomenten: “tot ciutada que roman passiu davant la
urgeéncia del perill, hauria de saber que és culpable, i que mitjangant la paraula,
I'escrit o qualsevol altre mitja (...) ha de rompre la complicitat del silenci”'¥"’,
Quan s’estava preparant el Concili, Juan XXIII va morir, quedant aixi Pablo VI
com a successor. Finalment el Concili Vatica Il es va resoldre dedicant un
capitol a aquest menesters, el capitol V titulat: “El foment de la pau i la
promocié de la comunitat dels pobles”, on ja a la introduccio es cita el versicle
biblic que diu “benaurats els constructors de la pau, perqué seran fills de
Déu”'*® Un dels aspectes fonamentals per entendre la no-violéncia i que
mostravem a la introduccid, també es veu reflectit a aquest capitol: “la pau, no

»1979 és a dir que el cristianisme, manifesta

és nomeés l'abséncia de guerra
'acceptacié de que perqué hi hagi pau, es necessiten resoldre més questions
que no nomeés evitar les guerres; recordem, les injusticies socials, les
desigualtats, els paisos opressors,... EI Concili tracta de fer una crida als
cristians perqué aquests “cooperin amb tots els homes i construeixin la pau en
la justicia i 'amor’'®®, termes que apareixen constantment a 'obra de Lanza
del Vasto i de Gandhi, ja que “la pau és també fruit de 'amor, (...) neix a partir

de l'amor al proisme”™®.

Recordam aixi, novament la segona part del
manament principal d’aquesta religié: “Amaras al teu proisme com a tu
mateix”"®®2. E| Concili critica també la crueltat de les guerres i rebutja qualsevol

tipus d’armament, per tant, i essent coherents amb aquest manifest, la guardia

1978 ANZA DEL VASTO, G. (1981b). La aventura de la no-violencia. Salamanca: Sigueme. Pag.
172.

977 Ibidem, pag.173.

98CoNCILIO VATICANO II. (1967). Madrid: Biblioteca de autores cristianos, de EDICA. Direccion
de José Luis Legaza, pag. 280.

979 |bidem, pag. 281.

1980 |hidem, pag. 280.

981 |bidem, pag. 281.

'982B1BLIA de Jerusalén (1984). Bilbao: Pastoral. Traduccié de Desclée de Brouwer, pag. 1476
(Marc: 12, 31)-

410



suissa'®? hauria de prescindir d’aquest armament, perd ni després del Concili
ni ara, no és aixi.

Quan a les desigualtats que es donen entre les diferents nacions de
mon, sobre tot entre nord i sud, el Concili es pronuncia de la seglent manera:
“la recerca vertadera i la realitzacié del bé comu universal, exigeix que la
comunitat de les accions es doni a si mateixa un ordenament que respongui a
les seves obligacions actuals, tenint particularment en compte les nombroses
regions que es troben avui en un estat de miséria intolerable (...) Per a assolir
aquestes fites, les institucions de la comunitat internacional han de proveir a les
diverses necessitats dels homes tant en el camp de la vida social, alimentacio,
higiene, educacié, treball, com en mudiltiples circumstancies particulars”'®.
Observam que aquest fragment ens parla del “bé comua universal”, pel que
s’esta fomentant una idea de comunitat global justa i equitativa, en la que tots
els homes tenguin satisfetes les seves necessitats basiques; questido que es
defensa també a la “Declaracio dels Drets humans”. A més, respecte aquesta
manca de equitat, afegeix que “l'actual unié del génere huma, exigeix que
s’estableixi una major cooperacié internacional a 'ordre econdmic, ja que molts
de paisos disten molt de veure-se lliures d’excessives desigualtats”'®®.
D’aquesta forma, es reconeixen els desajustos existents entre diferents nacions
i dins les mateixes nacions, i per evitar-ho, sera imprescindible un vertader
canvi al sistema: “I'ajuda material als paisos en vies de desenvolupament no
podran prestar-se si no s’operen profunds canvis en les estructures actuals del

comerc mundial”'%®.

Es fa notar aixi, la necessitat del que avui en dia
anomenam un “comerg just”, on no hi hagi explotacié, on es fomenti una relacié
justa entre productors i consumidors, on es defensi el respecte als drets
humans, on es valori la qualitat del producte, I'enfortiment de les comunitat
productores i on es respecti el medi ambient. A més “per establir un auténtic

ordre economic universal, s’ha dacabar amb les pretensions de lucre

1983 | a guardia suissa pontificia és un cos militar encarregat de la seguretat de I'estat del
Vatica.

1984CONCILIO VATICANO 1. (1967). Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, de EDICA. Direccion
de José Luis Legaza, pag. 288.

1985 |hidem, pag. 288 — 289.

1986 |hidem, pag. 289.
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excessiu” 1%’

. | el lucre excessiu és aquell que tenen, sobre tot, les grans
multinacionals, i que s’aconsegueix fent més grosses les desigualtats socials i
economiques i trepitjant els drets humans. Una de les formes per a que una
comunitat progressi, a part de no ser ofegat per altres, és I'educacio, per aixo
aquest recull de declaracions i acords, també afirma que per a poder
progressar “els ciutadans han de preparar-se mitjangant 'educacio i la formacio
professional” és per aix0 pel que s’han de destinar tot tipus de recursos
(materials, humans i formatius) a aquest ambit.

Aquest capitol, també és una crida a la unitat dels homes i dones per a
treballar per la pau, i “amb aquesta comu vocacié humana i divina, podem i
hem de cooperar, sense violéncies, sense engans, en vertadera pau, a
Iedificacid del mén”'*®®, un mén més just. | si com diu repetides vegades, és
necessaria la cooperacido, dalguna manera haura de quedar fora la
competitivitat que sol empapar el nostre sistema de vida. | si ha de ser sense
engans, la transparéncia i la veritat, o sigui, la moral, haura de predominar per

sobre el materialisme i la superficialitat.

2. 8. Influéncies contemporanies

Tenint en compte tota la literatura consultada i estudiada per Lanza de Vasto,
hem pogut observar que va tenir nombroses influéncies a I'’hora d’elaborar la
seva obra. Empero, cal dir que algunes d’elles, corresponien amb la seva
actualitat. A continuacié es comentaran dos dels personatges que repercutiren
en el seu pensament i que tenen un punt de patida molt semblant al seu.
Aquest dos, seran sens dubte, aquells contemporanis en els que més es fixara

el nostre autor.

2.8.1 Vinoba

'%7 |bidem, pag. 289.
1988 |bidem, pag. 296.
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Acharya Vinayak Bhaave, o Vinoba'%®

, com 'anomenava Gandhi, es troba per
primera vegada amb Lanza del Vasto I'any 1954 a la india. Vinoba era I'hereu
espiritual de Gandhi i el deixeble més reconegut, pel fet de ser capag de dur la
lluita per la no-violéncia des d’'una coheréncia practicament absoluta. Nascut a
'any 1895, va arribar a ser “I'heroi” més estimat de la india, encara que a
Occident no es faci mencidé i hagi estat completament ignorat. Per donar a
conéixer les seves gestes, Lanza del Vasto decidi escriure un llibre explicant la
seva vida, pensament i proeses.

Considerat “en nombroses ocasions pel primer ministre de la
independéncia de la india, Jawaharlal Nehru, com a representant, com cap

altre, de la tradicio i esperit de Gandhi”'®®°

, va dedicar quasi tota la seva vida a
servir als més pobres. El dia que conegué al Mahatma, va rebre la primera lligé:
“Esper, fill meu, que no confonguis als anglesos amb el nostre mal (...) El pitjor
dels nostres mals ve de més lluny, i aquell mal és el que ha donat als anglesos
el seu poder sobre nosaltres: és la divisido entre hindu i musulma, el ric i el
pobre, les classes altes i les baixes, els homes de casta i els paries. Qué
significa divisid6 sin6 manca d’amor? | la manca d’amor significa mort i
corrupcio”'®®'. Gandhi transmet aqui aquella maxima que tant hem pogut
escoltar: “divideix i venceras”, i d’aqui la importancia de la unitat dels homes en
front del poder, perd sempre, a través de I'amor, ja que d’'una altra manera, les
consequéncies son catastrofiques. Davant d’aquell que vol sotmetre als altres,
es necessita per tant, amor i unitat, perd també lluita activa: “No és tant contra
'opressor contra qui hem de rebel-lar-nos, sind contra I'acceptacio del oprimit,
contra la (...) passivitat!”’®2. Amb aquestes paraules, Vinoba intentava fer
veure al poble que no basta amb adonar-se de que ens oprimeixen (que podria

ser una primera passa), sind que sera també fonamental resistir-se de manera

1989 Neix a 'any 1895 a Colaba a la regié del Maharahtra, la india; al si d'una familia de
brahmans. Fou el més gran de cinc germans, tots ells instruits en la recitacié i els ritus, les
ciéncies exactes i els idiomes occidentals. Molt dotat per les matematiques, perd també per les
lletres i les llengles, deixa els estudis també la seva familia a I'any 1916 per seguir a Gandhi.
19%0 Eragment extret del diari EI Pais, 16 de novembre de 1982.

1991 ANZA DEL VASTO, G. (1957). Vinoba o la nueva peregrinacion. Buenos Aires: Sur. Pag. 20 -
21.

1992 |hidem, pag. 15.
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activa a la opressio. Per aixo, baaba'®® (

aixi és com els gandhians es referien
a Vinoba), ens recorda una frase de Gandhi: “els rics sén rics nomeés gracies
als pobres, i els poderosos ho son, gracies al poble que els hi presta
obediéncia”’®*. Llavors, d’aqui extraiem les raons, per una banda, de no
acumular riqueses, i per laltra, de lluitar contra la submissid. Aquestes
desigualtats socials preocupaven intensament a Vinoba; el fet que Occident
s’anés enriquint, significava que havia paisos que quedaven ofegats. Gandhi

"1995 aren ells.

deia que el progrés d’Occident era el “decorat del qual el revers
Es l'altra cara de la moneda. Perd baaba no intenta aconseguir que el poble
domini al que ara té poder, sind que vol el bé global, la equitat, la dignitat de
tothom: “no estic entre els que desitgen I'alliberament de la majoria a preu de
l'opressio de la minoria, doncs la llibertat i la justicia no sén questié de
numeros, (...) el que vull és el bé de tots, sense aixd no hi ha bé”'%. Quan
Vinoba parla del “bé”, t&€ molt clar que ha d’englobar al mén sencer i que tothom
ha de participar en les decisions que son determinants a la nostra vida, per
aixo, ell demana: Amb quin dret la majoria dicta la llei a la minoria? Nosaltres
no cerquem el major bé per al major numero de persones; el bé és el bé de tots
(sarvodaia)”'®’. Considera doncs, que la democracia, tal i com esta entesa, no
és del tot justa, perqué la majoria de vegades no mira pel bé comu, sin6 pel bé
d’alguns. EIll observava la realitat d'una manera més global, no per a casos
particulars; aixi, si es podia decidir qué era el que més podia convenir al
funcionament mundial, i esta clar, que era necessari canviar el sistema de dalt
a baix. A més, afegia, referint-se als rics: “per la for¢a de la for¢a o per la forga
de la llei'® ocupen quasi tota la terra quasi totes les cases. Si hi ha un home
que ocupa mil vegades més del que necessita, és perqué altres mil homes, a

qualque banda, es troben sense sostre”'®®. Novament “poder” i “llei” caminen

1998 £3 una paraula hindi que es podria traduir com a “pare” i també com a “bé comu”. La

intencié és que tengui una continuitat al sobrenom que li posaren a Gandhi, bapu, que també
vol dir “pare”.

1994 ANZA DEL VASTO, G. (1957). Vinoba o la nueva peregrinacion. Buenos Aires: Sur. Pag. 36.
9% |bidem, pag. 27.

9% |bidem, pag. 121.

1997] ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'Abadia
de Montserrat. Pag. 296.

1998 Epy aquest cas, la llei que beneficia econdmicament a una minoria sobre una majoria.

1999 ANZA DEL VASTO, G. (1957). Vinoba o la nueva peregrinacié. Buenos Aires: Sur. Pag. 31
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de la ma, i esta clar que no miren pel benefici global, siné que fins i tot, miren
que la seva butxaca estigui ben plena, ignorant completament les de la majoria.

Per tot aix0, Vinoba es va desfer d’alld que no necessitava, va cremar el
seu cordd®® de brahman i comencga a viure amb comunitat. Perd perquée
alguna cosa canviés, havia d’enginyar algun sistema en el que ell pogués posar
en practica els seus ideals; aixi, va sorgir el que anomenaren Bhu Danoe®*.
Vinoba predicava que “la terra és com l'aire, la pluja o el sol. Pertany a tots

perqué a ningl pertany”2°%2

, | per aquesta rao, el Bhu Danoe es planteja com a
una reforma agraria que “descansa fonamentalment en idees i sentiments
religiosos. Vinoba invoca, davant de tot, que la terra és de tots, una cosa
com’”®%, Per aixo, la intencid sera que aquells que posseeixen terres les
cedeixin en favor d’aquells que no en tenen, perqué totes elles puguin ser
cultivades. La idea és que “cada lot s’adjudiqui, lliure d’impostos, durant deu
anys i no es pugui vendre. Si es queda sense cultivar, ho fan tornar i li lliuren a
un altre”®*. Una de les primeres passes d’aquesta reforma sera “abolir els
drets dels intermediaris, substituint-los per agéncies desinteressades, tals com
les cooperatives”%. Talment, es podria considerar un dels inicis de la filosofia
del “comerg¢ just’. Aixi, Vinoba dona aquesta alternativa practica als ideals
socials i no-violents de Gandhi per “dur a terme una auténtica revolucio
economica-social’®®®. Vinoba, en la seva lluita, utilitzava només alld que ell
podia fabricar i la paraula, aixi, anava poble per poble explicant el sistema i
cada vegada trobava més gent disposada a participar: “qualsevol que doni i es
doni, indueix al veinat a donar i a donar-se, i augmenta el poder del poble”?*"’.
L’actitud que neix de I'amor i de la solidaritat, és contagiosa, fa sentir bé a les

persones, entenen que es tracta d’'un acte moral pel bé global. A més, la major

2000 Recordem que els brahmans son la casta superior dins la jerarquia del sistema de castes.
Només ells disposen d’un cordd sagrat que penja d’una espatlla i és representatiu d’aquesta
casta, i aixi es poden distingir dels altres.

209" E5 podria traduir coma “sacrifici del do de la terra”.

2092 ANZA DEL VASTO, G. (1957). Vinoba o la nueva peregrinacion. Buenos Aires: Sur. Pag. 109.

20038 LARIN, A. (1961). Meditaciones sobre una reforma agraria de raiz religiosa. Revista de
Estudios Agrosociales. (n. 37), Madrid, pag. 7.

2004 ANZA DEL VASTO, G. (1957). Vinoba o la nueva peregrinacion. Buenos Aires: Sur. Pag. 114.

209BALLARIN, A. (1961). Meditaciones sobre una reforma agraria de raiz religiosa. Revista de
Estudios Agrosociales, (n. 37), Madrid, pag. 9.

20 |hidem, pag. 12.

2097 ANZA DEL VASTO, G. (1957). Vinoba o la nueva peregrinacion. Buenos Aires: Sur. Pag. 120.
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part dels que no ho fan, comencen a sentir vergonya, perqué ja no val I'excusa
de la ignorancia, ara ja poden provar una alternativa per rompre amb les
desigualtats. Vinoba deia: “la vergonya de tenir massa, es comenga a entendre

al pais”?°%,

Quan Nerhu observa el que era capa¢ de fer aquell home
aparentment fragil, s’'uni a ell, i aixi el govern va formalitzar la situacié
mitjangant formularis firmats per Vinoba: “la resolucié del Congrés adoptada en
la seva sessidé de Bangalore (octubre de 1951) diu el seguent: la terra és la
base de I'economia de la India. El sistema agrari haura d’organitzar-se de
manera que els fruits del treball redundin en benefici de qui ho presta i la terra
sigui cultivada com a font de riquesa de la comunitat’®®®®. D’aquesta manera, es
cercara la igualtat: “la igualtat hauria d’existir en el que concerneix al valor
economic, social, i espiritual de tots els treballs; aixi és el Samia®®*® Joga™™*.
El treball manual, el treball de la terra, és una questié que també recolzara
Lanza del Vasto, i al igual que Vinoba, la intencié de introduir aquesta activitat a
'escola: “voldriem que l'agronomia formas part del programa de totes les
escoles primaries, com ocorre amb aquelles que segueixen el métode
gandhia”®'2. Vinoba tenia consciéncia que el métode pedagogic Nai Talim, es
donava a algunes escoles, i la seva intencié era que aquest tipus d’escola,
tengués més difusié. Quant al Bhu Danoe, tal i com ens comenta Lloreng
Vidal®®'®, actualment a la india i a altres paisos, encara que no de manera
majoritaria, “es promou el do voluntari de la terra i, amb caracter cooperatiu,
uneix, sosté i dona suport a llogarets comunitaris autogestionats, creats a base

»2014

de la redistribucié de terres obtingudes a través d’aquest sistema o

moviment.

208 |hidem, pag. 113.

299BALLARIN, A. (1961). “Meditaciones sobre una reforma agraria de raiz religiosa. Revista de
Estudios Agrosociales, (n. 37), Madrid, pag. 9.

2% paraula provinent de sanscrit, que es tradueix per “unitat” o “mantener junts”. Juntament
amb la paraula ioga, ens refeririem a concentrar-se perqué es doni aquesta unitat.

2TBALLARIN, A. (1961). Meditaciones sobre una reforma agraria de raiz religiosa. Revista de
Estudios Agrosociales, (n. 37), Madrid, pag. 13.

2012) ANZA DEL VASTO, G. (1957). Vinoba o la nueva peregrinacion. Buenos Aires: Sur. Pag. 120.
Fundador del Dia Escolar de la No-violéncia i la Pau (DENIP: 30 de gener). Poeta,
educador i pacifista, seguidor de Gandhi i de Lanza del Vasto.

2ypAL, LL. Fragment extret del diari Ultima Hora, 24 de desembre de 1983. (Palma de
Mallorca)

2013
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A part de linterés per aquests tipus d’aprenentatge agricola, també i
hagués agradat que es transmetessin els valors de la no-violéncia, ja que, de la
mateixa manera que Lanza del Vasto, era activista en pro d’aquest moviment.
El centre model per entendre la metodologia educativa proposada no-violéncia.
“Gandhi considerava que la no-violéncia era, abans de tot, una questié eductiva
i volia fer d’ella una escola de servidors de la pau”®'®. Aquesta seria la finalitat
de l'educacio, que els alumnes es formin per a la convivencia pacifica, per a la
libertat personal i de la comunitat, per a servir als altres,... si estimam al
proisme de veritat, I'anterior no sera tan dificil. Es tracta de métodes actius
innovadors: “la ciéncia sobre la que es fonamenta no és una acumulacié de
dades, sin6 que és una ciéncia de vida’®'®. D’aixd deixarem constancia al
proper capitol, quan revisem el pensament i I'obra de Lanza del Vasto.
Finalment, Vinoba aconsegui que el govern de Bihar aprovés una resolucié “on
totes les escoles dependents de I'Estat adoptaren els metodes del Nai

"2017 i fins i tot, ell mateix va ajudar a posar a punt els programes

Talim
educatius.

Baaba tenia molt present aquella frase de Gandhi que deia que “no
basta voler la pau per tenir-la, és necessari preferir-la a tot, preferir-la a la
riquesa i al poder, que sén obstacles més grans per la pau que l'odi i la

. I la ra6 és que el ser huma, en general, no troba tant la maldat al
seu interior com la cobdicia o l'avaricia. Llavors, aquells que s’enriqueixen
sabent que hi ha d’altres que s’empobreixen al temps, d’alguna manera estan
abusant: “abus i violéncia s6n el mateix, ja que I'abus no pot instaurar-se i
mantenir-se si no €s mitjangant la violéncia, i €s, en si mateix, una violacio de la
justicia”®®'®. Recordem que la desigualtat o la injusticia social, també sén
formes de violéncia. Per afavorir la justicia social, sera necessari apostar per un
tipus d’economia que res té a veure amb el capitalisme, una economia local i
sense intermediaris. Segons Vinoba, I'economia hauria de cercar tot allo que
persegueix la filosofia de la no-violéncia: “la pau, la llibertat i la felicitat aquest

és l'objectiu. (...) ElI mitja més segur i més simple, és que tothom treballi pel seu

2015 ANZA DEL VASTO, G. (1957). Vinoba o la nueva peregrinacion. Buenos Aires: Sur. Pag. 158.

215 |pidem, pag. 236.
217 |bidem, pag. 234.
218 |hidem, pag. 36.
219 |pidem, pag. 28.
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propi bé i pel bé comu™®?°. Convé aclarir, que I'autor es refereix a “tothom”
sempre que les condicions fisiques, intel-lectuals i psicologiques li permetin. Si
€s aixi, no hauria d’haver ningu que visqués a costa dels altres, ni cap negoci
que permetés aixd. A més, el sistema economic hauria de ser contemplat des
de la perspectiva del bé comu, que és la principal finalitat que proposa Vinoba,
afavorint la consecucioé de pau, llibertat i felicitat; totes elles, com ja sabem,
relacionades.

Vinoba, juntament amb Lanza del Vasto, va ser un dels pocs deixebles
de Gandhi que no es dedicaren només a la retorica, és a dir, que posaren
també en marxa activitats o propostes per a convertir els ideals en realitat.
Gandhi va entendre molt aviat que baaba, havia vingut a aquest mén “no per

rebre sin6 per donar’?*%!

. Per aix0, Vinoba assegurava la seva condicié activa
afirmant que la no-violéencia “és un rebuig actiu de la violéncia, no una
acceptacio passiva del mal. La mandra, la indiferéncia i la neutralitat no tenen
cabuda. (...) La no-violéncia es manifesta a través del compromis”®?2. No és
suficient amb dir que “no m’agrada la violéncia” o que “rebuig la violéncia”, si la
teva actitud esta deixant que aquesta es propagui per tot arreu, si permets que
aquells que sotmeten a altres ho continuin fent, si critiques la injusticia pero
optes per la conducta més comode. El compromis del que ens parla I'autor, és
la coheréncia de la que ens parlara també Lanza de Vasto; si el teu cor et diu
que alguna cosa és injusta o que fomenta la violéncia, hauries d’actuar en
consequeéencia, ja que “el camp de batalla de la no-violéncia, és el cor de
’'home”®°?3, Aixi Vinoba creia en les possibilitats del ser huma, pensava que si
deixava aflorar la seva esséncia i dedicava un temps a I’ autoconeixement,
guanyaria la veritat; deia que la no-violéncia “és un acte de confianga en ’home

(...) és un testimoni de la veritat”2%%*

. | recordem que segons Gandhi, veritat i
Déu, son una mateixa cosa, i Déu, és amor. Aquesta sera la manera legitima
d’arribar a la veritat, i poc a poc, aquesta “lluita no-violenta, fara caure els vels

de la ceguesa, de l'odi i la colera, dels prejudicis i el menyspreu, de la

2020 |hidem, pag. 45.

22! |hidem, pag. 50.

222 |hidem, pag. 61.

2923 ANZA DEL VASTO, G. (1981b). La aventura de la no-violencia. Salamanca: Sigueme. Pag.
43.

2024 ANZA DEL VASTO, G. (1957). Vinoba o la nueva peregrinacion. Buenos Aires: Sur. Pag. 62.

418



desconfianga i de la por, de l'orgull i la tossuderia, del calcul mesqui i els

72025 | tornam aixi a la importancia de treballar les actituds a

interessos estrets
'escola, ja que el infants necessitaran, primerament un model a seguir (que
'haurien de trobar a la societat i també a la mateixa escola) i a més, un
aprenentatge d’aquests valors, en comu amb els seus iguals.

Al igual que Gandhi i que Lanza del Vasto, Vinoba també posava en
marxa la no-cooperacio i la desobediéncia civil, quan calia, com a estratégia de
la lluita no violenta, i recordem que aquesta lluita, com deia Lanza, “no deixa
venguts ni derrota. El que cedeix davant la veritat, en lloc d’acarnissar-se en fer
valer el dret del més fort, lluny de rebaixar-se, es destaca i eleva’®®. va
perfilar les tactiques de la no-cooperacié i la desobediéncia civil donant-li el
nom de hartal: es tractava de la “suspensio total de la vida civica com a
protesta contra un abus del poder o una llei iniqua. La negativa d’obeir durant
un temps tota llei que no sigui la Llei Moral. Es tracta d’'una desobediéncia

ordenada i sense violéncia”?%%’

, hormalment acompanyada de dejuni. Pero
perqué aixd es doni, sera necessaria la major participacio civil possible:
tancament d’escoles, evitar tot tipus de consumisme,... A més, inclou la
desobediéncia a qualsevol llei considerada il-legitima, tal i com proposava
Thoreau. En diverses ocasions, Vinoba va promoure algunes mobilitzacions
d’aquest tipus.

En definitiva, per deixar palés de manera breu, qui va ser Vinoba, seria
propi citar una conversa entre ell i Lanza del Vasto on el primer manifesta: “jo
no he vengut a aquest mon per dispensar a la gent de resoldre els seus

problemes, he vengut per encendre el foc”*%%®

, i Lanza afegeix: “a tu et toca
obrir els ulls i estendre la ma; cercar la llum i la calentor’?®?®. Vinoba voldra obrir
un cami, despertar al poble, fer-li veure que hi ha una altra sortida, perd que

han d’anar a cercar-la.

225 |pidem, pag. 62.
2% |hidem, pag. 97.
Ibidem, pag. 84.
22 |hidem, pag. 246.
229 |pidem, pag. 246.

2027

419



2.8.2. Martin Luther King Jr.

Qui no ha sentit mai parlar del Reverend Martin Luther King Jr.? Quan ens
referim a la defensa de la igualtat i a la lluita contra el racisme mitjangant la no-
violéncia als EUA, aquest, és un dels primers noms que ens ve al cap. M.L.,
com l'anomenaven els seus familiars, va néixer l'any 1929 a Atlanta

2031 com a escenari de

(Georgia)®®°. Martin L. K. escolli la ciutat de Birmingham
la lluita no-violenta contra la segregacid racial existent al pais, i aqui
comengaren una série de innumerables manifestacions en defensa de la
igualtat. Es tractava de mobilitzacions pacifiques en les que, “davant la
violéncia que sofrien per part de les forces de l'ordre, els negres no tenien als
seus llavis més que cangons que parlaven de la germanor i de llibertat”2°%2.
Després de dues setmanes de fotografies que feien que els nord-americans
sentissin vergonya del seu pais i que la resta del mon, critiqués ferventment
I'abus sobre els manifestants; bombers i policies es negaren a acatar ordes del
cap Connor i deixaren de posar barreres a les manifestacions. S’havia donat
una passa, perd0 en quedaven moltes. Era una convidada activa a la
reconciliacio, i ha quedat clar, que “en una accié no violenta, I'adversari no és
quelcom davant qui s’hagi d’acotar el cap, siné un creador de justicia i llibertat
al que s’ha de suscitar’®®*. Mitjancant la no-violéncia, es fa veure a laltre la
veritat, com deia també Lanza del Vasto. Aquest mateix any, Luther King

pronuncia el discurs del qual tots recordam la famosa frase: “jo tenc un

2030 Fijj| del Reverend Martin Luther King, va rebre el mateix nom que aquest. Als 17 anys va ser

ordenat reverend de I'església protestant baptista, un corrent cristia evangélic que posa émfasi
en la Salvacio a través de la fe i el compromis. Va morir assassinat 4 d’abril de 1968 a
Memphis (Tennessee, USA)

2031 Cjutat situada a I'estat d’Alabama (USA). Es tractava d'una ciutat, on fins a mitjans de la
década dels anys 60 (década en la que comengaren les mobilitzacions antiracistes), la
segregacié estaba altament desenvolupada; els blancs tenien els seus barris, les seves
escoles, els seus hospitals, les seves esglésies,... completament a part dels negres.
2032y/AILLANT, F. (1993). La no violencia en el evangelio. Cantabria: Sal Terrae. Pag 90.

233 |pidem, pag. 92.

420



somni”?®* on parlara sobre el seu desig de que la gent de pell blanca i de pell

negre puguin conviure harmoniosament i com a iguals. Un discurs ple de
referéncies a la no-violéncia, com per exemple: “no cerquem satisfer la nostra
set de llibertat bevent de la copa de 'amargura i I'odi (...) Molts dels nostres
germans blancs, han arribat a comprendre que el seu desti esta unit al nostre i
la seva llibertat esta inextricablement unida a la nostra”. Mai va cercar un
enfrontament entre negres i blancs, sin6 tot el contrari, al igual que Gandhi
quan parlava de les diferents religions, volia la unitat, la comprensio, la
tolerancia, el respecte, i aixd0 era possible si tothom comprenia que tots
pertanyem al mateix sistema natural, i que el que afecta a un, afecta a l'altre.
Era necessari, per tant, que la poblaci6 no es quedés de mans aplegades
davant la injusticia, Martin L. K. demanava accio: “entre nosaltres existeixen
individus que son febles d’esperit i creuen que la unica forma de tractar amb
l'opressid és adaptant-se a ella. Accepten la segregacié i es resignen.
Prefereixen seguir oprimits (...) 'aquiescéncia dels débils d’esperit és covardia
(...) Més encara: hem de comprendre que acceptar passivament un sistema
injust és cooperar amb aquest mateix sistema i, per tant, que ens convertim en
particips de la seva maldat”®**®. Al igual que Gandhi i Lanza del Vasto, critica a
covardia; la lluita no-violenta implica valentia i coratge, ja que implica conflicte,
evidentment sense utilitzar la violéncia, perd conflicte a la fi. Com afirmava
Vinoba, M.L. també pensa que la passivitat es tradueix en complicitat; i esta
clar que I'accié continuada i insistent no és gens facil, com saben molt bé molts
dels autors citats, inclos Luther King, de vegades s’han de patir cops, multes i
penes de presd. M.L., durant les manifestacions del '63, fou empresonat, i des
d’alla escrivi una carta que sera recordada, entre altres coses, per defensar la
desobediéncia civil, amb els mateixos arguments que Thoreau, Gandhi o Lanza
del Vasto: “esperar ha significat quasi sempre mai, (...), aixi que (...) cadascu té
la responsabilitat moral de desobeir les lleis injustes™*. Perd aquesta no és la
unica vegada que l'autor ens parla d’aquest concepte, fins i tot, fara referéncia
directa alabant a l'autor del terme: “vaig llegir 'assaig de Thoreau sobre la

2034« have a dream”. Discurs que pronuncia el 28 d’agost de 1963 a Washington a la “marxa
pels drets civils”.

2935 UTHER KING, M. (1965). La fuerza de amar. Barcdelona: Ayma. Pag. 14.

2036 Fragment de la carta escrita per M.L. King, des de la pres6 de Birmingham el 16 d’abril de
1963.
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desobediéncia civil per primera vegada durant els meus primers anys a la
facultat?®®’. Fascinat per la idea de refusar cooperar amb un sistema injust, em
va commoure profundament. Vaig quedar convengut que la no-cooperacio amb
el mal és una obligacié moral en la mateixa mesura que ho és la cooperacio
amb el bé"?%® |nfluenciat també per Gandhi, defensara la desobediéncia civil
argumentant que “cooperar passivament amb un sistema injust, converteix a
'oprimit en un ser malvat com l'opressor. La conducta més profitosa és
mantenir-nos fermes amb determinacio i valentia, avancgar sense violéncia entre
obstacles i inconvenients, acceptar els desenganys i aferrar-nos a
Iesperanca”®®. No rendir-se! Es imprescindible la perseveranca, si no, la lluita
no servira de res. En la nostra realitat, observam que la comoditat que ofereix
la passivitat, moltes vegades, enfonsa els ideals i amb aix0, la possibilitat
d’assolir justicia vertadera: “quan ens resistim a sofrir per alld que és just i ens
decidim a seguir la senda de la comoditat i no la de la conviccid, sentim que
Jesus ens diu: benaurats els que pateixen la persecucié per la justicia, perqué
seu és el regne dels cels®**. De la mateixa manera que ho fa Lanza del Vasto,
King cita versicles biblics per recolzar els ideals de la no-violéncia; en aquest
cas, Crist es refereix als que son perseguits per “la justicia” per creure en
guestions que no es troben a les lleis, encara que siguin moralment correctes,
com per exemple les creences cristianes o la igualtat entre races, ambdues
fonamentades en I'amor. Per tant, M.L. ens diria que no ens conformem amb el
que ens diuen si pensam que no es fa justicia 0 que la societat i les lleis
segueixen essent injustes: “I'etica de 'amor de Jesus és un llum radiant que
descobreix el més lleig del nostre estancat conformisme. (...) Els pioners de la
libertat humana, académica, cientifica i religiosa han estat sempre
inconformistes! En qualsevol causa relacionada amb el progrés de la

172041

humanitat, dipositeu la vostra fe en el inconformisme . En déefinitiva, 'amor

€s molt més important que complir rigidament el que dicta una llei, per aquesta

2037 y/a estudiar sociologia a Georgia i teologia a Pensilvania.

2038CASADO DA ROCHA, A. (2004). Thoreau. Biografia essencial. Madrid: Acuarela. Pag. 142.
2939 UTHER KING, M. (1965). La fuerza de amar. Barcelona: Ayma. Pag. 95.

2040 |pidem, pag. 18.

24 |bidem, pag. 19 21.
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2042

rad, King cita en diverses ocasions la parabola del bon samarita““, afirmant

que aquest, “era altruista fins al més profund del seu cor’®®*® i que, en definitiva,
‘un home no es valora pel lloc que ocupa en els moments de seguretat i
comoditat, sind pel que ocupa en époques de prova i adversitat’?%*,

La no-violéncia sera el metode de lluita d’aquest autor, I'inic possible,
perque és I'unic que es basa en I'amor. Per aix0, i com ens recordara Lanza del
Vasto, hem de tenir molt present la maxima cristiana de tornar el bé pel mal,
perqué si no és aixi i seguim la llei del talié, com va dir el Mahatma, “ull per ull
el mén quedara cec”. La utilitzaci6 de la violéncia contra la violéncia és
contraproduent, M.L. ho explica dient que “utilitzant la violencia podeu matar al
mentider, perd no la mentida, (...) podeu assassinar al rancorés, perd no podeu
matar I'odi. De fet, la violéncia fa créixer I'odi, afegint una foscor encara més
profunda que una nit sense estels. L'obscuritat no pot apagar I'obscuritat:
només ho pot fer la llum. L’odi no pot amagar I'odi, només I'amor ho pot fer?**,
ja que “I'amor és el poder més durador del mén (...) Es I'instrument més potent
disponible en la recerca de la humanitat per la pau”**®.

La no-violencia implica, com diu Jesucrist, estimar els nostres enemics, i
el perqué d’aquesta premissa, ho explica King, amb el que anteriorment hem
especificat i afegint que “I'odi fereix 'anima i deforma la personalitat (...) que
també és nefast per la persona que odia (...) L'amor és la unica forma de
transformar a I'enemic en amic, (...) per la seva naturalesa, 'amor crea i

construeix”**’. L’amor és constructiu, perd I'odi només és destructiu aixi doncs,

2042 | a parabola ens explia que 'amor noté a veure amb cap tipus de formalisme, siné amb el

que té cadascu al seu cor: “Baixava un home de Jerusalem a Jericé i va caure en mans de
saltejadors, que, després de despullar-li i copejar-li, partiren deixant-lo mig mort. Casualment
baixava per aquell cami un sacerdot, i quan el va veure el va esquivar. D’igual manera, un
levita que passava per alla, el va esquivar. Perd un samarita que anava de cami, es posa al
seu costat, i quan el va veure va tenir compassio; i apropant-se, va embenar les seves ferides
(...) i montant-lo sobre el seu cavall, el va dur a una posada i va tenir cura d’ell. Al seguent dia,
treient dos denaris, els hi dona al posader i li digué: té cura d’ell i, si gastes alguna cosa més,
t'ho pagaré quan torni”: Extret de la BIBLIA de Jerusalén (1984). Bilbao: Pastoral. Traduccié de
Desclée de Brouwer, pag. 1476 (Lluc: 10, 28-35)

203 JTHER KING, M. (1965). La fuerza de amar. Barcelona: Ayma. Pag. 26.

Ibidem, pag. 29.

LUTHER KING, M. (1967). Where do we go from here: Chaos or Community. New York:
Harper and Row. Pag. 62.

2046 Fragment extret del Sermé “Loving yours enemies”, pronunciat per M. L. King Jr. a la
I'església baptista de la Dexter Avenue (Alabama) el 17 de novenbre de 1957.

2947 UTHER KING, M. (1965). La fuerza de amar. Barcelona: Ayma. Pag. 46.
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per construir un mén pacific, no ho podem fer a través de la destruccid, la millor
manera de fer-ho sera a través de la lluita no-violenta. En base a aixo, M.L. va
llegir 'obra de M. Gandhi i fascinat pel moviment del satyagraha, manifesta:
“per primera vegada em vaig adonar que la doctrina cristiana de 'amor, actuant
a través del métode gandhia de la no-violéncia, és una de les armes més
potents de les que disposa el poble oprimit en la lluita per la llibertat (...) La no-
violéncia és va convertir en un compromis d’un estil de vida (...) El metode
violent commou els cors i les animes dels que es consagren a ell. Els hi dona
un nou respecte a si mateixos. Recorre a reserves de forga i valor que ni ells
mateixos pensaven posseir. Finalment, emociona de tal manera la consciéncia

»2048 | aquest és

de l'adversari, que la reconciliacio es converteix en una realitat
el fi de l'estratéegia: commoure, fer que l'adversari senti que esta abusant
perqué la seva consciéncia freni la conducta injusta que duia a terme. Moltes
vegades la vergonya cap a les propies conductes sera el punt d’inflexié perque
es doni el canvi d’actitud. | com deia Vinoba, el adonar-se que la propia
riguesa és innecessaria i que té repercussions sobre els altres, es converteix
en un moment de vergonya. En aquest sentit, King també es pronuncia citant a
Jesucrist i reflexionant sobre aquestes ensenyances: “El ric era un neci perque
permetia que els objectius pels que vivia es confonguessin amb els mitjans
gracies als quals vivia (...) No s’adonava que la riquesa privada sempre és el
resultat de la riquesa comu (...) quan un individu o una nacié passa per alt
aquesta interdependéncia, el resultat es tradueix en una tragica neciesa”?**°.
Tornam aixi a la idea de globalitat amb el terme “interdependéncia”. El fet de no
tenir en compte que els meus actes repercuteixen a un nivell més general, fara
que cada vegada més, la injusticia social s’agreugi. Es tracta de que cada un
no aporti el gra d’arena per sobre el forat, perqué d’aquesta manera, aquell que
esta dins el mencionat forat, no podra sortir mai. Precisament per aquesta rao,
Martin L. King, critica el sistema capitalista: “hem d’admetre amb tota sinceritat
que el capitalisme ha obert amb freqiéncia un abisme entre la riquesa
supérflua i la més abjecta pobresa; ha creat condicions que han permeés
desposseir del més elemental a la majoria per donar luxes a uns quants, i ha

animat als homes d'esperit estret a convertir-se en sers freds i sense

208 |pidem, pag. 155-156.
2049 |pidem, pag. 61.
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consciéncia (...) L’ambicié egoista que obliga als homes a preocupar-se més
per guanyar-se la vida, que per fer-se una vida™®®. Aquesta bretxa que cada
vegada es fa més gran entre rics i pobres, ens explica King, que no es pot
solucionar mitjangant el comunisme que es duia a terme en aquells anys a
altres paisos, ja que també utilitzava la violéncia. M.L. critica de Marx el mateix
que criticava Gandhi i Lanza del Vasto, aquella idea de que “el mitja justifica el
fi”. Evidentment, no ens servira qualsevol mitja, ja que la no-violéncia només es
pot aconseguir a través de la no-violéncia, com hem explicat anteriorment. Per
saber si un mitja és legitim, caldra recorrer a la moral, perd primerament
qualsevol individu ha de cercar al seu interior, a d’aturar-se a reflexionar sobre
les seves actituds i conductes, com ens proposaven les religions orientals. King
escriu: “entre vosaltres hi ha molts que pensen que la moralitat consisteix a
'assentament de tot el grup! (...) El que és costum és acceptat com a just (...)
Haurieu d’estar disposats a desafiar les costums injustes i boicotejar el statu
quo”®®®'. No perqué tothom ho faci esta ben fet, ni tan sols perqué ho digui una
llei. Per exemple, si una multinacional explota als treballadors i no respecte els
drets dels productors, encara que la major part de la poblacié compri el que ens
venen, significa que jo hauria de comprar també? Significa que ho hauria
d’acceptar? Que no hauria de platejar-me comprar a un altre lloc on es
respectin els drets dels treballadors? Ben segur que Matin L. King ens dirigiria
cap al boicot (la no-cooperaci6 amb aquesta multinacional); ens recomanaria
atendre a la moralitat. A més, la manipulacié a través dels mitjans de masses
esta a 'ordre del dia; Hitler deia al seu llibre “Main Kampf’?°*? que “mitjangant
habils mentides, repetides fins a la sacietat és possible fer creure a la gent que
el cel és l'infern (...) i l'infern el cel (...) Quan més gran és la mentida, més la
creuen”®®3, Per tant, no sera una tasca facil aixdo de lluitar “per una causa
justa”, ja que haurem de lluitar també contra 'egoisme, la por, la comoditat i la
ignorancia. El desconeixement sera un dels enemics de la lluita no-violenta, no
bastara amb voler donar amor, sind que haurem de cultivar tambeé el

coneixement: “un dia aprendrem que el cor mai estara en ordre mentre el cap

2950 |bidem, pag. 112.

25 |bidem, pag. 145.

2052 Es tradueix al catala com a La meva lluita. Llibre escrit per Adolf Hitler on explica qliestions
relatives a la ideologia poitica nazi conjuntament amb notes biografiques.

2993 yTHER KING, M. (1965). La fuerza de amar. Barcelona: Ayma. Pag. 11.
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estigui en desordre (...) Només mitjangcant la unié del cap i el cor (de la
intel-ligéncia i la bondat) 'home pot arribar a la plenitud de la seva vertadera
naturalesa”®*. Si abans hem mencionat la necessitat de I'autoconeixement,
ara parlam també del coneixement d’alld que ens envolta, per poder arribar a la
veritat de la nostra relaci6 amb el que és alié a nosaltres. Condorcet®®® deia
que “només per la rad, el mén estara net de delictes, pobresa i guerra™®®. Es
clar que es refereix a la rad des del punt de vista de I'amor. Llavors, a I'escola,
s’hauria de fomentar el desenvolupament del pensament critic i la reflexio, i
alimentant-se també del treball de les actituds. | quina és la consequencia de
que aixd no es doni; King planteja la resposta a través de la seguent afirmacié:
“tot i el desenvolupament del nostre sistema educatiu i la major algada de les
nostres lleis legislatives, ni 'odi ni 'egoisme han desaparegut del mén”?%°’.
L’escola haura de ser el lloc on es nins retroben la moral i reflexionen sobre
I'entorn i les seves possibilitats.

Per concloure aquest apartat, €s oportu que citem un fragment de I'obra
de King, on ell mateix sintetitza les idees que hem vist a llarg d’aquest punt:
“Hem de resar constantment per la pau, perd també hem de treballar amb totes
les nostres forces pel desarmament i la suspensio de les proves d’armes. Hem
d’utilitzar la nostra intel-ligéncia rigorosament per planejar la pau (...) hem
d'utilitzar les nostres intelligéncies per a desenvolupar un programa,
organitzar-nos en acci6 de masses pacifiques i fer servir tots els recursos
corporals i espirituals per posar fi a la injusticia racial. Hem de resar
infatigablement per la justicia economica, perd també hem de treballar amb
diligéncia per dur a terme aquells plans socials que produeixin una millor

distribucié de la riquesa en el mén"2°%%,

2% |bidem, pag. 41.

Nicolas de Condorcet, filosof francés del segle XVIII.

29% UTHER KING, M. (1965). La fuerza de amar. Barcelona: Ayma. Pag. 136.
257 |pidem, pag. 136.

208 |hidem, pag. 1309.
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ELS NUCLIS PRINCIPALS DEL PENSAMENT
DE G.G. LANZA DEL VASTO
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Al present capitol ens submergirem en el pensament i ideologia de Lanza del
Vasto, per després poder entendre la seva obra i els fets que produi tant ell,
com els seus deixebles o seguidors. Cal tenir en compte, com es contempla al
capitol primer, que aquest autor va tenir la oportunitat d’observar moltes
situacions a contextos diferents, degut a la quantitat de paisos que visita i les
nombroses vivéncies que va tenir. Llavors, és natural que la seva filosofia pugui
aplicar-se a qualsevol banda del mon, gairebé igual que el que pretenia el
Mahatma Gandhi. Aixi doncs, comencarem per la concepcié que va amarar tota
la seva obra: la no-violéncia, per tal de seguir després amb els altres punts i

tematiques que determinaren i definiren el seu pensament.

3.1. La no-violéncia.

G. G. Lanza del Vasto escrivi nombroses obres destinades a especificar
quines eren les bases de la no-violencia i les formes de vida que més
s’adaptaven a ella. Com ja hem vist, no és gens facil explicar el significat d’'un
terme com aquest, que abasta un enorme camp de conceptes relacionats entre
si, i una manera de viure molt particular i que dista bastant de la que, podriem
dir, esta de moda, a la actualitat; per aixd “Lanza defensa i practica
incansablement un estil de vida oposat al model imperant. El nostre model
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social és urba, consumista, individualista i competitiu. | és perjudicial. Margina i
expulsa a moltes persones, explota pobles o nacions i devora la natura”?°>®

Primerament, Lanza vol deixar clar que la no-violéncia “és dir no a la
violéncia i a totes les seves formes (i les més comunes sén la injusticia, I'abus i
la mentida)’?*®°; recordem a més, tot alld que s’explica al capitol introductori
sobre el significat de la violéncia, doncs bé, la no-violéncia no sera només no
fer la guerra o no agredir a algu, siné que implica moltes més coses. Hi ha
diverses formes d’enfrontar-se a un conflicte, perd la no-violéncia “exclou la
neutralitat, la baralla, la fugida i la capitulacio”®®', és a dir, la rendicié o la
imploracié de cleméncia. En primer lloc, la neutralitat vol dir “rentar-se les
mans”, no implicar-se a un conflicte que ens afecta a nosaltres o al nostre
proisme, com podria ser una injusticia social, ja que seria ignorar-la d’alguna
manera; i aixo resulta, o de I'egoisme, o de la manca de reflexio, o bé de la
covardia, tots “enemics” de la no-violéncia. La baralla significa la utilitzacio de la
violéncia directa: “tornar cop per cop fins que el més fort s'imposi a l'altre, és
una cosa que ens situa al pla animal i res té a veure amb el dret ni la ra9”2%% i,
evidentment, per situar-nos al perfil del ser racional que som, un dels requisits
fonamentals de la no-violéncia sera la no utilitzacié6 d’aquesta! Tant la fugida
com la capitulacid, son consequéncia de la covardia.

Aixi doncs, aquesta covardia sera una de les grans barreres que un no-
violent haura de passar. Com deia Gandhi, i citam a I'anterior capitol, el coratge
€s una condicié necessaria per a la no-violencia, d’aqui la seva famosa frase:
“tem i moriras, creu i viuras”?. Es per aquest motiu pel que Gandhi “cercava

alliberar-se de la debilitat i la covardia”®®®*

, per a poder dur a terme una
vertadera lluita no-violenta, una vertadera satyagraha. En definitiva, “la covardia

i la violéncia constitueixen la for¢a de les nacions i els exercits. | la no-violencia

2059 MORALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 143. Paraules de Mario

Gonzalez a I'epileg.

2080 | ANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag. 16.
Ibidem, pag. 16.

2062 | ANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag.
108.

205 MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Atenas. Simposio
internacional sobre "Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi” Organizado por la
UNESCO (1969), pag. 86.

2064 Ibidem, pag. 118. Lanza del Vasto comenta idees de Gandhi.
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consisteix en superar aquests dos pilars de la historia en la humanitat’?°,

Aquest dos pilars que han convertit la humanitat en una raca a la que li costa
conviure en harmonia, que aguanta injusticies de manera directa o indirecta i a
la que li manca, en molts de casos, un sentit moral. Llavors, Lanza del Vasto

»2066

manifesta que “la virtut vol dir coratge i que “ser covard és equivocar-se

sobre el dolor i la mort (...) és prendre el dolor com una desgracia
irreparable”®’; és a dir, saber que et poden maltractar, trepitjar, faltar el
respecte, sotmetre,... i en lloc de enfrontar-te a ell, acceptar aquest mal.

Per tant, ens trobam que no tota resposta a la violéncia és activa, ni tan
sols tota la violéncia, ja que, com ens recorden molt bé Lloreng Vidal i Eulogio
Diaz del Corral al seu llibre Ideario No-Violento: “Lanza del Vasto, que al seu
llibre les quatre plagues ha aprofundit meravellosament en I'analisi de la nostra
societat, escriu: quatre son les plagues que fuetegen a les ciutats humanes i als
regnes des del comencament dels temps: Miseria, Servitud, Guerra i Sedicio.
Passives les dues primeres i actives les altres dues™®®. A més, Lanza afegeix
que “les dues segones plagues, dimanen de les dues primeres i les
agreugen”®®®. Es com un cercle vicids, quan hi ha miséria i servitud es
produeixen guerres i sedicio, i quan hi ha guerres i sedicio, s’accentuen la
miséria i la servitud. Encara que la servitud paregui una conducta que evitaria
la violéncia, en realitat és tracta de tot el contrari, com diu Lanza del Vasto, la
servitud “no és només una desgracia, siné que (...) és una desgracia enllacada

|u2070

al ma , pero, ens podriem demanar: per quée “enllacada al mal”? Doncs

perqué impulsa la injusticia i d’aquesta manera, potencia la violencia.
Aixi ho explica La Boétie, l'autor de Discurs de la servitud voluntaria,
citat a I'anterior capitol: “cap tira, cap explotador, cap corrupte pot tenir éxit

»2071

sense la complicitat d’aquells de qui abusa . Només ens hem d’adonar

20% MORALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 13. En el proleg, Carlos
Diaz cita paraules de Gandhi.

2086 | ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I’Abadia
de Montserrat, pag. 163.

27 |bidem, pag. 163.

2088 \/ipaL, LL; Diaz DEL CORRAL, E. (1981). Ideario No-Violento. (Reedicié on line sobre la edicié
impresa de 1981, publicada pels “Cuadernos Literarios PONENT”, Il etapa, n. 19, Mallorca,
1981). Capitol I.: http://denip.webcindario.com/ideario.html

2059 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 11.

270 |pidem, pag. 199.

207 Ibidem, pag 200. Lanza del Vasto cita a Etienne de La Boétie.
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d’aquest fet. Una vegada que un es fa conscient d’aixd, com diu Lanza del
Vasto: “aquesta és una veritat que allibera”®’2. Perd quan el poble esta cec
davant aquesta veritat, no fa res per evitar-la i es resigna sense saber que es
pot negar a acceptar-la. Lanza del Vasto diu que “son els mateixos pobles els
que es deixen devorar, ja que deixant de servir, recobrarien la llibertat’?°’>. Es
refereix, és clar, a deixar de servir a qualsevol generador de violéncia i
d’injusticia.

Perd com hem vist abans, si és cert que hi ha altres tipus de violéncia
meés actius o directes, com poden ser les guerres. De vegades els sers humans
utilitzen les guerres i la insurreccié violenta per aconseguir eliminar injusticies
socials, perd aquesta forma violenta perjudica seriosament al propi ser. Hi ha
diverses justificacions referides als atacs que observam a les nostres societats,
aquestes son: “la defensa preventiva (...), la reaccié a la provocacio (...), la
rebel-lia contra I'opressor (...), arrabassar un bé (...), defensar el nostre honor
(...), distreure I'atencié dels escandols del régim o del poder’®”*. En molts de
casos on es crea una situacid béllica, alguns diran que “la guerra era
necessaria”, perd “la causa de la guerra no és la necessitat, sind I'abis’?°"®| ja
que “quan un poble ric i “civilitzat” ataca a un poble pobre, ho fa sempre amb
fins de lucre”?®.

L’avaricia, I'ansia de poder i de riquesa solen estar ocults darrera
d’excuses que els poderosos, ignorants, mentiders, egoistes o cobdiciosos
posen per justificar la violencia. Perd a més, “la guerra és un mal radical que
deshonra al ser huma, aixi com una auténtica derrota de la mateixa

humanitat”2°’’.

Una guerra mai no pot ser motiu de satisfacciod per a ningu ja
que és un cami d’abus, de sofriment i de dolor, que fa que les caracteristiques
positives que pot tenir un ser huma, s’amaguin o desapareguin; fa que la ira i
l'odi s’apoderin d’'un mateix, i d’aquesta manera, ningu no pot ser feli¢c. La

guerra no du la pau, ja que “en la guerra no es vol la pau, sind la victoria, cosa

272 |bidem, pag. 200.

273 |bidem, pag. 198.

2074 | ANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag.
110.

2075 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 47.

2076 |bidem, pag. 91.

27 MoRALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 16. Paraules de Carlos
Diaz al proleg.
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que és molt distinta (...) | el que es procura conservar no és la pau, sin6 el
repos, el benefici propi i la comoditat, és a dir, el contrari de la pau”®°’®, doncs
sabem, que un mon pacific, es un moén actiu.

Com podem veure, encara que haguem sentit la frase i 'excusa que els
mitjans justifiquen el fi, “la no-violencia és el contrari de la justificacié dels
mitjans dolents pel fi bo (...) si el fi és bo, els mitjans també ho han de ser®’°.
Si no és aixi , ocorre el que comentavem just abans. “Manca per tant, un
meétode per defensar-se sense ofendre. Un mode nou, distint, huma, per a
resoldre els conflictes entre els homes. Unicament Gandhi va ser qui podria
donar una resposta i un métode”?°%°. El Mahatma fou qui indica el cami a Lanza
del Vasto quan aquest es trobava perdut davant una societat tan violenta, tan
poc cooperativa, tan ignorant davant el que estava passant al seu voltant. Aixi,
el nostre autor va veure clar que la unica forma possible i moralment valida,
seria el satyagraha, la lluita no-violenta.

Lanza del Vasto explicara qué és la no-violencia dient que és la
“mobilitzacié voluntaria de les forces morals i espirituals d’un poble (...), és el

redescobriment de les armes de pau®®®! (

»2082

...), una aplicacié concreta de la forca
de la veritat , veritat de la que parlarem més endavant. Llavors, ens podem
demanar: com s’ha de dur a terme?, com s’han d’utilitzar aquestes forces

morals i aguestes armes de pau? Els seus fonaments seran els seguents:

a) “La crida a la consciéncia i el respecte al adversari”®®: El respecte

emana de 'amor, i és una condicié d’aquest®®*, ja que “'amor sense

2078 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 251.

2079 | ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'’Abadia
de Montserrat, pag. 250.

2080 MoRALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 26. Es citen paraules de
Lanza del Vasto sobre Gandhi.

2081 E5 refereix a la carta de Sant Pau als Efesis, on diu: “Revestiu-vos de les armes de Déu
(...) perqué la nostra lluita no és contra la carn i la sang, sin6 contra els Principats, contra les
Potestats, contra els Dominadors d’aquest moén tenebros, contra els Esperits del mal (...)
Cenyida la vostra cintura amb la Veritat i revestits de la Justicia com a cuirassa,...”; Extret de:
BIBLIA de Jerusalén (1984). Bilbao: Pastoral. Traduccié de Desclée de Brouwer, pag. 1777 (Ef.
6, 11-14) Aquestes armes, sén “armes de pau” que no s’utilitzen contra persones, siné contra
injusticies i fets o situacions immorals.

2082') ANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag.
185.

283 |pidem, pag. 185.
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respecte no és més que impuresa”?®. Per tant, també sera una
condicio per dur a terme la lluita no-violenta, perque, com ens
recordara nombroses vegades l'autor, Jesucrist considerava dins al
manament principal, amar al proisme com a un mateix. El respecte
per a Lanza del Vasto significa mirada, “és la mirada del cor i de la
intel-ligéncia (...) El respecte a una persona es demostra per les
atencions i pels “miraments” que se |i tenen. Mirar sobreentén
proteccio i conservacio™®. Estimar a 'enemic, no destruir-lo, que
seria l'objectiu de la lluita violenta. Amor i intel-ligéncia; basiques
totes dues per dur a terme la no-violéncia, ja que la consciéncia,
també és intel-ligéncia, i “tal és la for¢a de la no-violéncia: radica en
forgar a reflexionar, en forgar a comprendre”?%®’.

b) “Resisténcia al mal i a la injusticia. Negativa a odiar, ferir,
amenacar’?®®: Davant qualsevol mal o injusticia, el no-violent ha
d’actuar utilitzant el mitja pacific que tengui a I'abast, ja sigui la no-
cooperacio, la desobediéncia civil, les mobilitzacions,... i fins i tot,
“oferint I'altra galta”, perqué aquell que exerceix violéncia, se n’adoni
del que esta fent i senti vergonya de l'abus que du a terme. |
evidentment, negant-se a abusar de qualsevol altre.

L’odi és un sentiment que la persona no-violenta ha d’aprendre a
controlar, hem de ser conscients que I'odi només du odi, i tal i com
deia Gandhi i apuntavem al capitol segon, “ull per ull el mén quedara
cec”. Per aconseguir controlar aquest sentiment, hem de tenir en
compte que “el vertader enemic, mai és ’home, sin6 el mal (...) Si
volem corregir el mal que esta al nostre enemic, hem de comencar

per atacar el mal que esta dins nosaltres”%%°.

2084 | anza del Vasto recorda que, a la civilitzacié egipcia, s'afirmava: “tu, és el primer mot de

I'amor”.

2085 | ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I’Abadia
de Montserrat, pag. 88.

2088 |hidem, pag. 88.

2087 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 290.

2088 ) ANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag.
185.

2089 | ANZA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenia por vela una vifia. Salamanca: Sigueme, pag.
178.
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Aixi, Juan José Morales reprodueix al seu llibre una regla de

2090. «actua

I'accié no-violenta que Lanza del Vasto li va transmetre
amb total llibertat perdo sense odi. Els soldats no son el vertader
enemic, 'enemic és la nostra por, per aixd recorrem a la violéncia,
perqué pensam que serem més forts i aixi imposarem el nostre punt
de vista. Nosaltres no volem imposar-nos per la forga, sin6é a través
de la conversio”®®'. De manera que aquells soldats, o aquells
poderosos,... reflexionin i vegin la veritat, vegin la possibilitat més
adequada per a tots. Aquesta és també la base de la “resolucio de
conflictes” que comentavem al capitol introductori.

“‘Desobediéncia oberta a les lleis injustes i l'acceptacido des
castigs”?*%2: Es a dir, tot el que engloba el concepte de desobediéncia
civil, perqué normalment, com deia Lanza, “I'accié directa no-violenta
(...) constitueix una violacié deliberada de la llei”®®®. Aquelles lleis
que s’estavellen amb la moral, sén les que hem de desobeir quan la
causa sigui justa. “Quan una llei esta en contradicci6 amb la rad,
'anomenam llei injusta, i aixi, no té rad de llei, sin06 més bé es

converteix en un acte de violéncia™?%%

ja que, com ja sabem, la
injusticia és una forma de violéncia. | com aquesta llei és injusta,
també es jutja injustament; el no-violent no posara resisténcia als
castigs que aquells contra els que lluita I'imposin, ja sigui una multa,
un cop, o la preso; sera consequent amb el que sap que pot passar i
aixi, rebra el castig encara que sigui injust.

“Servei del bé com”?*%; La lluita que es proposa, es fara sempre per
aconseguir un bé comu i no un bé particular. Aquesta concepcié la

veiem a molts d’autors i religions que influeixen a Lanza del Vasto,

2090

L’autor Juan José Morales, va participar a una de les mobilitzacions no-violentes

encapcalades per Lanza del Vasto durant “l'ocupaci6 de Les Truels”, a Larzac (Franga),per les
tropes militars. Aquest fet s’explicara amb més deteniment a continuacid, a la vegada que es
vegi “l'obra” de Lanza del Vasto.

2091
2092

185.

MORALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 56.
LANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag.

209 ) ANZA DEL VASTO, G. (1993). La fuerza de los no-violentos. Bilbao:, Mensajero, pag. 26.

2094

176.
2095

LANZA DEL VASTO, G. (1981. La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag.

Ibidem, pag. 185.
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2096’ perc‘)

com podrien ser Ruskin, Rousseau, i també al cristianisme
sobretot ho podem observar a Vinoba, ja que aquest sera un dels
punts basics del seu pensament i de les seves accions. Per arribar a
entendre de qué tracta el bé comu, sera necessari que tornem al
concepte de consciéncia, ja que aquesta, “és generadora a la vegada
de claredat, de calor i de forca. De claredat perqué indica clarament
el fi (...); de calor perqué és exaltacié de la vida i comunicacio; de la
forga perqué aquesta prové de la unié, perqué la consciéncia crea la
unitat interior sense la qual no hi ha unitat possible amb els altres (...)
D’aquesta unificacio de si mateixa es passa amb tota naturalitat a la
unié amb els altres, a una altra forca alliberadora: la de 'amor”?®’.
Aquest amor, del que també parlarem més endavant, esta en
'esséncia de tot ser huma, perd no s’ha de deixar mai de treballar i
de desenvolupar. Quant més amor pot oferir als altres, més satisfet
es sent ’'hnome i més en té per donar. Allibera perqué et converteix en
una persona amb moral i sense por, perqué et fa sentir complet i

felig, i com deia Thomas Merton?*®®: “no pot haver felicitat si I'home

7209 s a dir, consciéncia i reflexié sobre un mateix

2100

no té vida interior
i els propis actes. Lanza de Vasto, analitzant 'evangeli“ ™™, arriba a
la conclusié que “la creacidé de 'home inaugura en el mén un nou
regne: el de la consciéncia i del amor, que assumeixen i transmuten
tota la resta”'"", Tant Gandhi com Vinoba, al igual que Lanza, es fan
dir servidors. Servidors de pau, per tant servidors de bé. Cercaran
aquest bé global, aquest bé que repercuteixi positivament en la

humanitat i en la natura.

20% ) *autor Dennis Byler, ho clarifica al seu llibre de la seglent manera: “Esta bastant clar que

Jesus tengué consciéncia de caracter global de la pau biblica quan es va disposar a proclamar
I'evangeli: Penediu-vos, exhorta des del principi, perqué el govern de Déu s’ha apropat (Mt.
3:2). Un govern que sens dubte, seria el de la més absoluta justicia social’: Fragment extret de:
BYLER, D. (1993). JesuUs y la no violencia. Terrassa (Barcelona): CLIE, pag. 15-16.

2097 | ANZA DEL VASTO, G. (1993). La fuerza de los no-violentos. Bilbao: Mensajero, pag. 34-35.
9% Monjo trapenc nascut a Franga a I'any 1915. Va escriure en nombroses ocasions en
defensa de la no-violéncia i en contra del racisme.

209 RODENAS, E. (2010). Thomas Merton (el hombre y su vida interior). Madrid: Narcéa, pag.
155.
2100 Segons Lanza del Vasto, “l'evangeli és la carta de la no-violéncia occidental”: Extret de:
LANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag. 199.
2197 | ANZA DEL VASTO, G. (1982). La subida de las almas vivas. Buenos Aires: Kier. pag. 140.
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e) A més, assumeix un “‘combat que exigeix valor, perseveranca i

esperit inventiu™'%,

2103

Abans ja hem parlat del que significa la

covardia per aquest autor, i aquesta, és completament contraria al

»2104 " |lavors la covardia

valor; i si “el valor és la substancia del bé
obligatoriament estara lligada al mal.

Recordem que Gandhi ja feia del coratge una condicio
necessaria per a aquesta lluita, i Lanza recalca que “la no-violéncia té
dos contraris que son contraris també entre ells: la por i la colera”?'%;
la primera fuig?'® de la lluita o del conflicte, i per tant perd la dignitat i
la possibilitat de que es faci justicia, i la segona utilitza la violéncia.

D’altra banda, la perseverangca és fonamental dins les
estratégies del satyagraha, ja que probablement, cap meétode
d’enfrontament a la violéncia sera efectiu tot d’'una, sind que s’haura
de segquir insistint com veurem a les accions no-violentes que dugué
a terme el nostre autor, i com hem vist, als fets que envolten la lluita
del Mahatma. | finament la inventiva és basica a I'hora de resoldre
conflictes.

Les solucions assertives impliquen que la intel-ligéncia
desenvolupi la propia creativitat. La intel-ligéncia pot fer servir la
imaginacié com a eina, per a “calmar, atreure , aclarir, conduir i unir
als homes™'"". Es una altra de les poténcies alliberadores, a més de
la forga i 'amor, i evidentment, totes tres hauran d’adonar-se a la
lluita no-violenta, ja que no es poden desenvolupar per separat. En

primer lloc perqué 'amor és la base de la no-violéncia; en segon lloc

2102

185.

%19 pierre Souyris, I'autor del prefaci del llibre “La fuerza de los no-violentos”, cita una frase de
Lanza del Vasto on diu que “la no-violéncia és un esfor¢ per sortir de dos estats naturals
violéncia i covardia”, enemics principals del pacifisme actiu. (Fragment extret de: LANzA DEL
VASTO, G. (1993). La fuerza de los no-violentos. Bilbao: Mensajero, pag. 9.)

2194 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 101.

2195 | ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I’Abadia
de Montserrat, pag. 122.

2106 ¢ fugida (...) no és pas refusar la violéncia, siné cedir-hi (...) Aixecar els bragos i demanar
pietat (...) no és pas refusar la violéncia, és retre-li homenatge”: Extret de: LANZA DEL VASTO,
G. (1961). Pelegrinatge als origens. Barcelona: Miquel Arimany S. A., pag. 155.

2197 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 163.

LANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag.
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perqué “tot el poder de 'nhome esta a la intel-ligéncia”®'%: i en darrer

lloc, perqué només “la intel-ligéncia té la forga per governar la

»2109 i perqué aquesta darrera no s'executi violentament o

forca
injustament.

El poder alliberador “comenca a ser-ho quan la intel-ligéncia
s’aplica al coneixement d’'un mateix, quan la intel-ligéncia es fa
consciencia, és a dir, ciéncia sobre un mateix i (...) el coneixement
d’un mateix, implica el de la direccié que du la nostra vida?'"°. Tot
aixo es tradueix en la capacitat de autocontrolar-nos i a meés, de ser
capacos de cercar I'estratégia adequada per enfrontar-nos a un fet
violent o injust seguint les regles del satyagraha, és a dir, sense fer

servir la violéncia.

A part dels fonaments comentats, haurem de tenir en compte quina sera

I'actitud principal del no-violent, i es basaran practicament en el rebuig de tres

férmules que tothom utilitza per a intentar justificar la violéncia. Com a

resposta, el no-violent contestara de les seguents maneres:

1. “No, no és corregeix ni es deté el mal oposant-li un mal igual,
perque aixi es duplica el mal i entra un mateix en la cadena del

"2 Per aixd s’ha de trobar una altra manera de resoldre els

mal
conflictes “que no sigui tornar odi per odi ni mal per mal, amb el
pretext d’aturar el mal quan el que fa, és multiplicar-lo”>'"2. L’odi
només genera odi i el mal genera més mal, aixi ho explica aquest
autor fent referéncia a la biblia: “estam davant una veritat evident i
evangeélica: que qui empunya una espasa, pereix per I'espasa (...)
qui sotmet a esclavitud és sotmés a esclavitud”'">.

Es clar que aixd, seria una explicacié en sentit figurat on
I'autor ens vol dir que la utilitzacié de la violéncia i la injusticia, fan

a I'home receptor d’aquesta mateixa; per una banda perque vivim

2108

LANZzA DEL VASTO, G. (1993). La fuerza de los no-violentos. Bilbao: Mensajero, pag. 30.

2199 |bidem, pag. 30.

2110
211
2112

Ibidem, pag. 32.
LANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag. 64.
LANZA DEL VASTO, G. (1993). La fuerza de los no-violentos. Bilbao: Mensajero, pag. 57.

2113 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 238.
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a un sistema global en el que tot esta interconnectat, i per altra
banda, perqué el mal que nosaltres fem es converteix en odi i
mal, que rebem o en som desti de retorn; aixi doncs, Lanza

»2114

proposa “convertir la colera en amor plantejant com a cami

les paraules de Buda: “No es deté un mal amb un mal, siné amb

#2115

un bé. Tal és la llei antiga i orant a Déu com ho feia Sant

Francesc®''®: “Senyor, fes de mi un instrument de la teva pau. Fes
que alla on esta I'odi posi I'amor”®'"". | qué aconseguim amb aixd?

“fer que I'enemic s’alliberi de la seva enemistat™''®

i del propi mal;
d’altra manera, si fugim, el violent seguira exercint el mal, i si
aplicam violéncia també ho fara, i probablement de manera
multiplicada, sentint que té una excusa que justifica la seva
execucio.

2. “No, el fi no justifica els mitjans. Els mitjans dolents fan malbé les
millors causes. Si el fi és just els mitjans ho han de ser també”?'"®.

Com ja citavem al capitol anterior, Gandhi deia: “la pau és el

cami”, és dir, no és només el fi, també és la Unica manera que

veritablement du al fi. Com podem defensar la pau fent servir la
guerra o la violéncia? Es totalment incoherent. Qualsevol causa
justa per a la qual s'utilitzi la violencia, deixa automaticament de
ser justa, ja que la violéncia es contraria al concepte real de
justicia (que no es correspon amb el sentit que li donen els

Estats®'?°). Jo Pyronnet*'?', seguint les ensenyances de Gandhi i

21| ANZA DEL VASTO, G. (1993). La fuerza de los no-violentos. Bilbao: Mensajero, pag. 112.

2115 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 299.

1% Sant Francesc d’Assis, nascut aproximadament a I'any 1181 a Assis (ltalia), fundador de
l'ordre Franciscana i de les Germanes Clarisses. El seu estil de vida era coherent amb
'evangeli: defensor i artifex de pau, amb una forma de vida fonamentada en la pobresa i al
servei dels altres.

2117 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 300.

218 |hidem, pag. 305.

2119 | ANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag. 64.
2120 | anza del Vasto ens mostrava aquesta diferéncia a través de les segiients paraules:
“Partim de la justicia, fonament de la pau, i arribam a la justicia, causa de tots els conflictes. Hi
ha dues justicies? Si, la vertadera i la falsa”; extret de: LANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura
de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag. 64.

zz Joseph Pyronnet (1927-2010), fildsof francés del que parlarem més endavant, dedicat a
I'accié no-violenta i company de Lanza del Vasto.
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de Lanza del Vasto, declarava que “pel no-violent, és essencial

que fins i mitjans siguin de la mateixa naturalesa”®'*

, 1 si no fos
aixi, no podriem xerrar de pau o de no-violéncia, per molt que el
que actués d’aquesta forma intentés justificar-la dient que
I'objectiu és just, el proposit haura perdut la coheréncia i el sentit
pel cami. Lanza afirmava que “la pau i la justicia son les mateixes
per a tots els homes, perd (...) no corresponen en part alguna
amb la llei dels Estats”'?>,

A més, cal que recordem el que comentavem a l'apartat
anterior: no es deté un mal amb un altre mal. | en la defensa
d’aquesta afirmacio, I'autor manifestava que “amb I'atrocitat no es
reprimeix I'atrocitat ni se li posa fi, el que es fa aixi és provocar-la i
redoblar-la”'%.

“No, el temor, la coaccié i la forga no establiran mai la justicia,
com tampoc ens ensenyaran la veritat. No poden siné falsejar les
consciéncies. | és el redregament de la consciéncia el que
anomenam justicia”®'?. Per trobar la manera de combatre el mal,
hem de cercar primer la veritat, per aixd sera tan important que
les persones abandonin la seva ignorancia i desenvolupin el seu
pensament critic; en aquest sentit, 'educacio tendra molt a dir: en
primer lloc, evitant I'adoctrinament i en segon lloc, fomentant que
els nins desenvolupin el propi pensament, i que siguin capagos
d’analitzar els fets que se’ls presenten. Aquest canvi en un
mateix, no sera facil, i menys si tenim en compte que “l'actitud
dominant en aquest mon, és la ignorancia (...) i aquesta és la
consequéncia d’'una inversio de l'intel-lecte vers la dominacié del
mon exterior, coses i gent (...) La mateixa set de posseir les
coses, té com a contrapartida la incapacitat de dominar-se a un

mateix”?'?®. Per tant, per a que la conversié es produeixi, sera

2122

164.

LANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag.

2123 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 252.

2124
2125
2126

LANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag. 72.
Ibidem, pag. 65.
Ibidem, pag. 75.
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necessari que “'home es separi de les coses per girar-se vers la
seva propia substancia”'?’. Com hem dit abans, la consciéncia
requereix del coneixement de un mateix®'?, dels altres i d’alld que

ens envolta.

Seria innocent pensar que Gandhi va ser el descobridor de la no-violéncia.
Ja hem comentat a I'anterior capitol que, per exemple, el terme ahimsa,
s’estableix des d’abans del naixement de Crist, i el mateix Gandhi comentava

que “els antics rishis?*?° »2130

, que la descobriren, foren els savis més grans
Pero si, és cert que Gandhi va difondre aquesta idea no només amb les seves
paraules, sind també amb els seus actes, i va demostrar la possibilitat i la forca
que tenia aquesta filosofia en front de la violéncia. Al contrari que molts, ell va
visualitzar aquesta idea, i per aquest motiu persevera en la posada en practica
del satyagraha. En relacié aixo, Gandhi sempre deia: “Creure que no pugui
existir el que mai s’ha vist, equival a desacreditar la dignitat humana”'®'.

Com ja hem dit en diverses ocasions, la no-violéncia és una manera de
viure, en coheréncia amb una ideologia que defensa la justicia social i la
igualtat seguint el cami de la pau i de I'amor. “Lanza del Vasto, va defensar la
no-violéncia com a un mode de vida i com a un mitja d’accio per la veritat, la

justicia i la pau”?'®

. | com ja sabem, no és tan sols per assolir dits objectius,
siné que aquests, també formen part de la propia accié. Per tant, la persona
que manifesti ser “no-violenta”, ha de referir-se als seus actes diaris, no només
a un suport ideologic. Aquesta manera de pensar s’ha de dur a terme, i per
aquest motiu, Lanza afirmava que “un estd consagrat?'®, dedicat a la no-

violencia”®'®. La dificultat radica precisament en la coheréncia entre el que es

2127 |bidem, pag. 72.

%128 Buda deia: “El si mateix (atma) és el mestre i el llum de si mateix”. Extret de: LANZA DEL
VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'Abadia de
Montserrat, pag. 19.

2129 30n els grans savis de I'antiguitat védica. S6n també considerats com herois i patriarques,
formant part d’un tipus particular de éssers.

2130 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 277.

#31 |bidem, pag. 288.

2132 MORALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 141.

2133 £ terme “consagrat” es refereix a la dedicacié curosa a una determinada finalitat, que en
aquest cas, és la no-violéncia.

2134 | ANZA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenia por vela una vifia. Salamanca: Sigueme, pag. 79.
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creu que s’ha de fer i el que realment es fa, en estimar vertaderament al
proisme, en analitzar el mal en si mateix i no odiar a aquell que ho exerceix;
Lanza estava completament convencgut que “en els homes, la virtut més rara és
sens dubte la coheréncia™'®°.

Tot aix0, evidentment, requereix un treball interior que es va desenvolupant
poc a poc. L’autor reconeixia que “ningu és no-violent ni caritatiu de naixement i
per naturalesa?'*®. S’arriba a ser-ho per conversio, mitjangant (...) la voluntat

"% Es tracta d’un acte de revolucié interna, on cada un sha

propia
d’autoconéixer i ha de ser capag¢ d’autocontrolar-se. Com deia Lanza, la
revolucié gandhiana, “només és eficag en transformar el mén en la mesura en
que el revolucionari es transforma a si mateix, es purifica i esclareix en la
lluita”®"®. Per tant, una altra de les qliestions que es posa de manifest, és la
importancia de tenir clar el motiu de la lluita, i de saber que aquest motiu, és el
suficientment just i la causa noble.

Perd després d’haver aclarit el significat del concepte de no-violéncia, ens
adonam que aquest no té cap sentit si no va acompanyat dels actes, de I'accié.
Aixi com ho deia Gandhi: “la no-violéncia és la més fina qualitat de I'anima,
perd es desenvolupa per la practica”'*®. Sense aquesta practica, no hi ha
coherencia, no hi ha una lluita real. Llavors, com es du a terme aquesta lluita?.
Primer de tot, sera necessari creure vertaderament en aquesta filosofia,
plantejar-se que la propia vida ha de canviar, ha d’adequar-se a un model no-
violent en tots els seus sentits i en els diferents ambits de la quotidianitat.
“L’accié no-violenta necessita d’ideals forts i també d’organitzacié, entrenament
i perseveranca”'*,

No ens convertim en no-violents en un dia! Cal planificar quines han de ser
les propies actituds i conductes per poder ser coherent; cal trobar-nos en les
situacions diaries i també inesperades per questionar el propi comportament i

anar entrenant les propies respostes; i cal insistir en tot moment i durant tots els

2135 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 141.

#1% En aquest cas, Lanza del Vasto no coincideix amb Rousseau ni amb Socrates, encara que
en altres aspectes, influenciaren notablement a 'autor.

2137 |_ANZA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenia por vela una vifia. Salamanca: Sigueme, pag. 98.
Ibidem, pag. 106.

2139 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: (Sur, pag. 326.

2140 MoRALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 148.
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dies en alld que es creu més adient per assolir un tipus de vida acord amb la
no-violéncia. En realitat, es tracta d’'una “revolucié total: la que comenga per un
mateix i no pels altres, la que no comenga tirant per terra les institucions sin6d
canviant els cors™'".

Les institucions funcionen de manera injusta perqué els homes encara s’han
de plantejar una altra manera de funcionar, una manera on la violéncia no
tengui lloc. Perqué no podem oblidar que “violéncia és tot alld que viola I'ordre
de l'univers i I'equilibri huma (...) Sén assassinats, ofenses, terror, sujeccio,
orgull, odi, (...) mentides, hipocresia, abus”?'*%; aixi doncs, hem de canviar forca
coses del moén actual perqué el sistema funcioni afavorint la pau real.

Lanza del Vasto, fent referéncia als “mansos’?'*® dels que parla 'evangeli,
ho compara amb la persona no-violenta descrivint-la com aquella que “no es
deixa dur ni forgar per fer qualsevol cosa. Qui obra amb esperit de saviesa, de

"2144 | recordem

bondat, de justicia, de moderacio, de sobrietat i de prudéncia
que en la civilitzacié grega, la prudéncia era la maxima virtut de la saviesa, per
tant, podem observar la importancia que ddéna l'autor a la necessitat

d’abandonar la ignorancia. Perd recordem que “obra”'%°

, €s a dir, que no es
queda de mans aplegades. Quant al sentit d’aquella caracteristica referida a la
“‘justicia” en parlarem abastament més endavant.

Després de les intervencions de Gandhi i de les accions dutes a terme a

partir dels seus criteris no violents, quedava clar que el satyagraha era una

2141
2142

179.

2143 “Benaurats els mansos, perqué ells posseiran en heréncia la terra”: extret de: BIBLIA de
Jerusalén (1984) Bilbao, Pastoral. Traducci6é de Desclée de Brouwer, pag. 1474 (Mt.: 5, 4). La
interpretacio del concepte “mans”, s’ha de cercar en les explicacions dels estudiosos de la
Biblia i no en el sentit que es déna actualment: “els mansos, no sén deébils, sén persones
sotmeses a la voluntat de Déu (...) Els mansos, els humils, aquells que no tenen res, heretaran
la terra”: extret de: CARBALLOSA, E. L. (2007). Mateo: La Revelacion de la realeza de Cristo.
Michigan (USA): Portavoz, pag. 177.

2144 | ANZA DEL VASTO, G. (1993). La fuerza de los no-violentos. Bilbao: Mensajero, pag. 103.

2145 Com hem vist en nombroses ocasions, Lanza del Vasto estava molt influenciat pel
cristianisme, perd també és cert, que per ell, Déu era el mateix a totes les religions. Era bondat
en si mateix, i feia falta molt més que I'oracié per considerar-se a un mateix practicant religios:
“El Déu en el que creu Lanza del Vasto, no pertany a ningu, a cap religié. No se’l pot honra
Unicament amb paraules (...) L'acte o el compromis és la unica oracié que I'honra
vertaderament. La no-violéncia és la Unica actitud que no contradiu i I'oracié ni 'lhome”: extret
de: MORALES J. J. (2008). Lanza del Vasto. Salamanca: Sinergia, pag. 72.

LANZzA DEL VASTO, G. (1993). La fuerza de los no-violentos: Bilbao, Mensajero, pag. 45.
LANZA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenia por vela una vifia. Salamanca: Sigueme, pag.
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possibilitat real i no només utopica. Des d’aquest punt de partida, Lanza afirma
que “la no-violéncia és un fet historic (...) Es urgent que descobrim com
manejar aquesta forga perqué sigui eficag. La no-violencia és una manera de
procedir que resulta d’'una manera de ser, li manca eficacia quan |li manca
veritat”?'*®. Gandhi demostra que es pot canviar la historia sense haver de
menester la violéncia, i aixd és en si, un punt d’inflexié en la historia de la
humanitat. EI Mahatma analitzava aquest fet dient: “Després de tot, la historia
escrita i filtrada que ens han transmet és la historia de les nostres miséries, (...)
una marea de sang, doncs bé, anem escriure una altra historia”'%’.

Com hem dit abans, dependra de les actituds, pensaments i conviccions
personals, només aixi es podra “procedir” d’'una forma vertaderament no-
violenta, perd és clar, sera necessari que es dugui a terme aquests
“procediment”. A més, no ens podem oblidar que no-violéncia i veritat com hem
vist i veurem posteriorment, van inevitablement unides. El satyagraha, és la
unica via legitima per construir al mén una convivencia pacifica, perd s’ha de
saber utilitzar de manera prudent, amb intel-ligéncia, perqué realment sigui
eficag; sabent quines estratégies farem servir, quan, com i perqué. Primer de
tot, s’ha saber que al contrari del que es fa quan s’utilitza la violéncia, “haurem
d’anar a la causa i no a I'efecte ni al instrument’®™*®. Qué fan normalment els
Estats quan un altre declara una guerra??'°, doncs atacar a I'exércit i quasi

sempre al poble. Aquesta és la seva forma de combatre la guerra, fer-la®'*°.

216 PARENT, J. M. (copilador) (2007). Antologia de la No-Violencia. Toluca (México):

Universidad Autonoma del Estado de México, pag. 59.

2147 |_aANzA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenia por vela una vifia. Salamanca: Sigueme, pag. 10.
Introducci6 de José Ramon Moran (1981).

2148 | ANZA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenia por vela una vifia. Salamanca: Sigueme, pag. 27
L’autor, al igual que tot pacifista, condemna les guerres, i en referéncia a elles, afirma que:
“una de les activitats més importants de les nacions és crear distraccions prou facils i estupides
per ocupar els milions de desvagats (...) Hi ha a més els grans negocis (...) | entre els grans
negocis hi ha un que s’anomena guerra i un altre revolucid”; extret de: LANZA DEL VASTO, G.
(1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'Abadia de Montserrat, pag.
208.

2150 | anza del Vasto ens recorda als seus escrits una pregunta que es feia L. Tolstéi quan es
plantejava aquest tipus de defensa: “si tothom es defensa, d'on ve I'atac?” Extret de: LANZA DEL
VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag. 109. L’excusa de
construir un exercit, de comprar o fabricar armament i de mantenir un cos militar, és sempre la
mateixa: defensar-se dels possibles atacs, llavors la reflexié de Tolstéi ens du a pensar que si
aixd fos cert, no hauria guerres i no es necessitaria de cap manera tota aquesta parafernalia.
Aixi Lanza del Vasto afegeix que els Estats “fonamenten en el terror la seguritat de pau. Pero
entre els motius de guerra no hi ha cap més fort que el terror”. Extret de: LANZA DEL VASTO, G.
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L’accié no-violenta defensa que s’haura de posar solucié des de la causa,
des d’alld que ha provocat la declaracio de guerra o el primer atac violent.
Igualment passa amb qualsevol agressié que podem observar a la societat, de
vegades la causa esta implicita en alld que fa l'altre, perd d’altres, esta en el
model que els ciutadans reben d’'una societat embrutida i la dificultat que tenen,
arrel d’aixo, de fonamentar una ética i uns valors personals.

Una de les regles que estableix Lanza del Vasto és “empényer a l'altre a
fer dues vegades el mal que pensava fer (...) Per qué? Per que caigui a
I'abisme i es trobi davant I'evidéncia (...) Aquesta actitud es diu retorn sobre si i

reflexio”? !

. Es el mateix que el que trobam al Sermé de la Muntanya, el
simbolisme de “mostrar I'altra galta”. D’aquesta manera, aquell que ha exercit el
mal, es queda sense cap mena dexcusa. Si li tornam el cop, es pot
autoconvencer i convéncer als altres que ha fet el mal com a consequiéncia
d’un altre fet, pero si no li tornam, d’alguna manera li fem saber que el que ha
fet, representa violéncia , llavors només li queda la vergonya i la reflexio.
Clarament aixd no sera gens facil, quan 'home rep un cop de qualsevol
tipus, la tendéncia sera la venjanga, per aixd Lanza fonamenta el domini del
cos, a través de la lluita amb els que ell anomena “els dimonis del cos”: “gola,
embriaguesa, luxtria, peresa®'®?, bruticia?'®® i covardia”®'**. Si ens fixam, tres
d’ells coincideixen plenament amb tres dels set pecats capitals?'®°. L’autor
contempla a aquests sis com a obsessions, vicis 0 abusos que ofusquen la
nostra ment i condemnen els nostres actes, a més de tornar-nos egoistes. Perd
hi ha un altre dimoni del que també parlara: la ira, “'emportament més violent,

(...) 'expressio de I'odi (...) que quasi sempre té I'origen a I'orgull. (...) | quina és

(1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 267. Es a dir, crear de veres aquest terror i
acusar a I'adversari de executar-lo.

2151 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: (Sur, pag. 309.

Per l'autor, la “peresa del cor” és la indiferéncia i la “peresa mental” és el prejudici.

2153 Es refereix a la bruticia interior, és a dir, tot alld que no deixa veure la veritat, com per
exemple la enveja. Lanza ho explica dient: “el que és net, és un mateix sense barreja ni
confusio (...) La bruticia és abans que res, desordre”; extret de: LANZA DEL VASTO, G. (1992).
Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'’Abadia de Montserrat, pag. 161.

2154 | ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'’Abadia
de Montserrat, pag. 142.

1% Els “set pecats capitals” sén una classificacidé d’antivirtuts morals esmentades a les
ensenyances cristianes catoliques: luxuria, gola, avaricia, accidia, ira, enveja i supérbia.
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la forca que oposariem a la ira? La rad i la bondat”2'*®. La reflexio sera la Unica
manera de destruir la ira. Quan aquesta forca intenta apoderar-se de un mateix,
nomeés hi ha dues sortides, controlar-la mitjangant la rad, o bé caure en la
bogeria sense poder canviar alldo que I'ha desfermat.

Lanza també admet que la no-violéncia, “no és infalible i que és natural la

defensa quan et trobes amenagat de mort”?'’.

Perd la gran majoria de
vegades, podem respondre amb conductes no-violentes i dur a terme un mode
de vida acord amb aquesta filosofia. Cal empero, un treball interior i una reflexié
sobre els nostres actes quotidians: “veurem tancada i des de I'exterior la nostra
figura anant contra nosaltres, esquitxar-nos amb cada un dels nostres actes,

dels nostres excessos, de la nostra cridoria”®'®®,

| després, sera necessari
adonar-se de la gravetat de tot alld per poder modificar-ho. Perd sempre des de
la propia voluntat, ja que “la no-violéencia res t¢ a veure amb les vies
parlamentaries ni els suports oficials, la no-violéncia no s’imposa”'®.

Avui en dia, amb el mode de vida més comu que es desenvolupa com a
consequéncia d'un determinat sistema, sense adonar-nos, moltes vegades
col-laboram amb la violéncia; de fet, “la dificultat d’aplicar la no-violéncia i
d’entendre-la, ve del fet que és estranya als costums normals”?'®. El tipus de
consum i de comportament que fa efectiva la no-violéncia, estranya a molts del
ciutadans perqué no estan avesats a contemplar-la i no estan informats sobre
la positivitat d’aquesta, o potser si ho estan, pero els hi pareix més comode
I'altre manera de funcionar, aquella que afavoreix la violéncia.

Recordem que perqué hi hagi no-violencia ha d’haver conflicte i que
aquesta “consisteix en dir no a la violéncia (...) sobretot a la injusticia, I'abus i la

#2161

mentida i actuar en consequencia. Per aix0, qui objecta en consciencia, és

a dir, el veritable objector de consciencia, “tant objecta contra la guerra els

1% | ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I’Abadia

de Montserrat, pag. 228.

157 | ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I’Abadia
de Montserrat, pag. 263.

218 | ANZA DEL VASTO, G. (1948). La cifra de las cosas. San Sebastian: Norte, pag. 27-28

2159 | ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'’Abadia
de Montserrat, pag. 297.

210 |pidem, pag. 236.

215 |bidem, pag. 236.
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abusos, excessos, mentides cobertes per la llei, opressio i explotacié”'®?, i per

aquest motiu sera també necessari, en aquesta lluita, desobeir conscientment
les lleis injustes, és a dir posar en marxa estratégies com la desobediencia civil.
Perd abans de capficar-nos en el seglent punt del capitol, recordarem les
paraules de Lanza del Vasto com a repte del present apartat, ja que ens mostra
allo contra el que haurem de lluitar: “caminar damunt el tall esmolat de la no-
violéncia no és gens facil, en aquest mén ple de frau o odi... La riquesa no
ajuda gens, la colera us n’aparta, 'orgull la devora, la gormanderia i la luxuria
l'ofusquen, la mentida la buida de sentit, tota pressa injustificada la

compromet”'3,

3.2. Desobediéncia civil i Justicia.

Abans de comencar a parlar de la desobediéncia civil tal i com I'entén
Lanza del Vasto, cal dir que actualment alguns autors la defineixen en un altre
sentit, essent el terme objeccié de consciéncia el que més es sembla a la idea
de Thoreau. Per exemple, al llibre de Fernando Navarro, la diferéncia entre els
dos termes, s’explica de la seglient manera: “I'objecciéo de consciéncia és el
resultat d’'un conflicte entre el dret juridic i el dret moral, en el qual la moral veng
al dret juridic, i 'objector de consciéncia, per complir amb el deure moral, es

nega al compliment del deure juridic”®'®*

i aixd seria en definitiva el que
Thoreau, Lanza i molts més autors defineixen com a “desobediéncia civil”.

No obstant aix0, Navarro entén la desobediéncia civil com a resultat d’'un
conflicte entre el dret politic i el dret juridic; conflicte que es resol en un horitzé
de neutralitat moral, amb el triomf de la politica sobre el dret juridic’?'®®. En el
moment que aquest autor elimina la implicacié moral del concepte, esta llevant

tot el significat que Thoreau li dona quan el va enuncia per primera vegada. Per

2192 |bidem, pag. 270.

7193 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Pelegrinatge als origens. Barcelona: Miquel Arimany S. A,
pag. 158.

2154 NAVARRO, F. (1990). Desobediencia civil y sociedad democratica. Murcia: Myrtia, pag. 8.

2% |pidem, pag. 8.
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tant, nosaltres partirem de la idea genuina del concepte, aquella en la que la
moral i la ética son imprescindibles per parlar de “desobediéncia civil”.

La desobediéncia civil té el seu origen en el concepte de justicia, tal i
com en Lanza del Vasto I'entén. | per parlar d’aquest, primerament haurem de
diferenciar entre el significat de “poder juridic” i el que significa vertaderament
“‘justicia”, ja que, segons Lanza, del primer “vénen els grans mals, perqué en
surten una lleis civils que erigeixen I'opressio del sistema, i unes virtuts civiques

que creen la guerra”?'®

, 1 per aquesta rad sera tant interessant plantejar-nos
desobeir a algunes lleis, perqué aquestes ens duen a la violéncia i a un sistema
que s’alimenta de la desigualtat entre els homes. En canvi, “la justicia és no
violenta i lliure quan l'accio procedeix de dins i quan reflecteix I'ordre que regna
dins un mateix (...) Es fonamenta en la igualtat exterior i la unitat interior’?'®",

El coneixement d’un mateix fa que I'ética personal no s’amagui, que sigui
el motor de les nostres accions diaries. Si les persones deixessin aflorar
aquesta ética, si tothom actués escoltant la seva moral, llavors, a la societat
hauria justicia i per tant, igualtat. Es a dir, no hauria explotadors ni explotats,
opressors ni oprimits, perd tampoc complices d’aquests explotadors i
opressors. Perqué qualsevol de nostres ha de ser capag de veure la injusticia i
de no participar d’ella, i en consequéncia, de prendre part de la justicia, aixi

doncs, “el contrari de la justicia és la parcialitat”?'®®

, perque qui no aposta per la
banda de la justicia, en efecte és complice de la violéncia, per tant, tenim que
en aquest cas, la parcialitat afavorira la violencia que s’oposa clarament al
sentit que l'autor atorga a justicia. | “tothom sap que en la injusticia la pau és
impossible, ja que la injusticia és un estat de violéncia i de desordre (...) La
injusticia s’imposa per la violéncia, es conserva per la violéncia i provoca la
violéncia de la rebel-lia”®'®°.

Pau i justicia no s’entenen per separat; perqué hagi pau, és necessari

que existeixi justicia social. Llavors, en aquesta lluita no-violenta, “la Unica forca

156 | ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I’Abadia

de Montserrat, pag. 166.

2157 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 325.

1% ) ANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag.
20.

219 |pidem, pag. 62.
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"2170 nerque d’aquesta

qgue pot oposar-se a la violéncia €s, la for¢a de la justicia
manera es pot acabar amb les desigualtats. Lanza ens deia que “la forga de la
justicia és que tot home es veu forgat a rendir-se a la evidéncia on 1 és igual a
172171 Es precisament per aixd que aquesta forgca és tan potent, perque esta
ligada a la veritat, i quan aquesta veritat surt a la llum, es descobreix i
reflexionam sobre ella, 'evidéncia no deixa lloc a discussio.

Aquesta evidencia mostra el cami correcte per arribar a la pau. Per aixo
'autor ens diu que “la forga de la justicia resideix en el cor de 'home: és precis
que despertis en I'enemic el sentit de justicia que es troba en ell”®'"?. Tothom,
pot veure la veritat, es tracta de mirar des dels ulls de la justicia i de I'amor. Si
el no-violent aconsegueix que I'enemic la vegi i actui en consequéncia, atés
que no podra negar la evidencia, haura aconseguit un éxit i una passa més en
el cami de la pau.

La persona defensora de la no-violencia, ha de tenir clar que “la justicia
és la primera de les virtuts sense la qual, les altres perden llur valor i es tornen
defectes”'"®. Per exemple, la constancia: si el subjecte no fa servir la seva
constancia amb un objectiu just, significara que s’ha obstinat en aconseguir
alguna cosa sense reflexionar sobre ella, o bé deixant-se convéncer, és
probable que dipositi els seus esforcos en una mentida, llavors, aquesta
constancia no és més que una obcecacié sense sentit. Qualsevol caracteristica
positiva de la persona en relacio a la lluita no-violenta, sera positiva en la
mesura que l'objectiu i el cami siguin justos.

Lanza defineix la justicia com a “harmonia de les coses, necessitat
d’equilibri, d’ajust intern i d’igualtat en els intercanvis (...) Aquell per qui la
justicia és una necessitat vital, aquest és joids, perque la justicia és la llei del
mon”?'"*. Aquesta és la llei que vertaderament s’ha de contemplar, aquella que
vetlla perque ningu visqui sotmés a un altre, ningu sigui explotat, ningu trepitgi

al proisme ni s’aprofiti d’ell. Perd perqué aixd succeeixi sera necessari que

2170 |bidem, pag 27.

21" |bidem, pag. 20.

LANZA DEL VASTO, G. (1993). La fuerza de los no-violentos. Bilbao: Mensajero, pag. 115.

2173 | ANZA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'’Abadia
de Montserrat, pag. 251.

2174 |_ANZA DEL VASTO, G. (1993). La fuerza de los no-violentos. Bilbao: Mensajero, pag. 104
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mirem cap a dins de nosaltres, que meditem sobre els nostres actes, que
posem en practica I'autoconeixement.

Lanza advertia que “abans de queixar-nos perqué l|'estranger ens
trepitja, hauriem de demanar-nos si no fem el mateix amb els nostres
germans”2175. Es dona moltes vegades que qualsevol de nosaltres es sent
explotat a la seva feina, pensant fins i tot que no es respecten els seus drets,
perd no s’adona que ell és complice?'’® de I'explotacid que el nostre Estat
practica amb altres Estats®’’’. Quan un mateix s’adona que esta col-laborant
d’alguna manera amb la injusticia, normalment hauria d’actuar de forma digna,
per tal que la seva conducta deixas de contribuir a la injusticia. En aquest cas
Lanza defineix la dignitat com “el respecte de si mateix, el primer deure de la
justicia (...) i té dos contraris: I'orgull (...) que és mirar-se des de fora i donar-se
atribucions a I'envas; (...) i la baixesa (...) que és la capitulacio de I'orgull davant
els fracassos o abans d’algun esforg’?'’®. Per tant, la dignitat res t& a veure
amb l'orgull, ja que aquest seria només la cara que es déna a I'exterior i, al
contrari d’aixd, la dignitat és la cara interna, els actes que fan que siguis
mereixedor del teu propi respecte.

El nostre autor defensa que, generalment, el que actua de forma injusta
no vol ser una mala persona, no ho fa amb aquesta voluntat, siné que ho fa
sense adonar-se que el que esta fent, és vertaderament un acte d’injusticia:
“Qui és el malvat?. Qui m’arrabassa els meus havers?. Qui trepitja els meus
drets?. Qui desitja la meva mort i la dels meus?. Aquell subjecte, aquell béstia,
aquell poca vergonya, aquell fastigés, aquell calculador malanima, aquest
traidor, aquest hipocrita, aquest crapula, aquest brétol, en una paraula, el meu
enemic! Qui és?. Un home que s’equivoca. (...) La primera consequéncia que
es dedueix, (...) és que estic dispensat de odiar-lo. Ja que realment seria inutil,

ridicul, inoportu i completament injust odiar a un home perqué s’equivoca. La

2175 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 293.

2178 | "exemple es refereix sobretot al consum de productes que s’extreuen d'altres paisos a
través de practiques que no respecten els drets humans basics dels treballadors, o bé no
respecten el medi natural, impedint aixi que els pobladors d’aquells paisos puguin gaudir
d’aquest.

277 Gandhi criticava el fet que molts d’indis es queixassin del domini dels anglesos i no es
fixassin en la desigualtat que suposava el sistema de castes.

2178 | ANZzA DEL VASTO, G. (1992). Vida interior i no-violéncia. Barcelona: Publicacions de I'Abadia
de Montserrat, pag. 92.
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segona consequéncia és que tenc el deure elemental i urgent de treure’l del
seu error (...) La tercera consequéncia és que (...) he de derrocar una a una les
justificacions del meu enemic (...) La veritat fara triomfar la raéd, i hauré trobat la
solucio al conflicte”®'®. Al igual que Gandhi, Lanza defensava la idea d’estimar
a I'enemic en lloc d’odiar-lo. A més, argumentava que no tenia cap sentit odiar
a algu perqué no conegui la veritat, questié de la que parlarem més endavant.
El que s’ha de fer, segons l'autor, és aconseguir que I'enemic, aquest que
obra de manera injusta, arribi a la veritat, i perqué aixo succeeixi li haurem de
presentar de manera raonable, per tal que ell mateix se n’adoni del seu error.
Només aixi es podra trobar una solucié assertiva als conflictes, perqué només
aixi l'injust es pot convéncer que ha d’actuar d’'una altre manera. La unica
justicia possible és la no-violenta, “és justicia sense castig (...) és el resultat del
propi judici personal de qui ha comés el mal, i ho aplica a un mateix”?'®°. Ningu
sera més digne de jutjar-nos que nosaltres mateixos. La justicia és un concepte
“aplicable”, i per tant, sera a un mateix al que s’haura d’aplicar, d’aquesta
manera podrem veure quines opcions tenim per actuar bé, o sigui, justament.
En alguns dels seus llibres, Lanza ens parla de la necessitat de veure la
justicia com un aspecte huma, que no estigui lligada a la llei sin6 a la
consciencia i a la moral: “cap home lliure té dret a castigar a un altre. L’home
lliure és aquell que coneix la llei (moral), reconeix les seves faltes i es castiga a

si mateix"2'8

. Ens cita també alguns personatges famosos que també han
parlat d’aquesta necessitat de humanitzar la justicia, com Voltaire, Victor Hugo,
Beccaria,... tots ells defensors dels drets humans i que, en aquest sentit,
influiren en els plantejaments del mateix Lanza del Vasto. A més, aquesta
‘humanitzacié” de la que parlam, esta estretament lligada al concepte de
“‘desobediéncia civil” que ell defensara. Presenta aquesta manera de fer o

aquesta estratégia, com un acte propi de la lluita no-violenta i ens transmet que

2179 BoyE, O. (1984). La No Violencia Activa (Camino para conquistar la democracia) Xile: Icheh
(Instituto Chileno de Estudios Humanisticos), annex 6, pag. 102. L’autor Otto Boye extreu la
informacié de llibre: LANzZA DEL VASTO, G. (1976). Umbral de la vida interior. Salamanca:
Sigueme, (capitol: “De la no violencia activa”).

Z18MAHADEVAN, T.K. (1975). Gandhi: verdad y no-violencia. Salamanca: Ed. Atenas. Simposio
internacional sobre "Verdad y no-violencia en el humanismo de Gandhi”, organizado por la
UNESCO (1969), pag. 255 (paraules de G.G. Lanza del Vasto).

2181 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 331.
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els apostols de la no-violéncia civica son: Thoreau (influenciat per Etienne de la
Boétie, del que ja parlarem al capitol anterior), Tolstoi i Ruskin.

La desobediéncia civil implica accid, valentia, reflexiéo i, com hem vist
abans, justicia. Lanza vol comunicar que “s’ha de saber recorrer a I'accid
directa no-violenta sense por i, arribat el cas a infringir la llei obertament”?'®2.
Es clar, sempre que sigui necessaril Per acabar d’entendre aixd, podem
recordar les campanyes que promogué el Mahatma, com per exemple la
“‘marxa de la sal”, i més endavant, alguns actes que dugueren a terme els grups
no-violents formats per Lanza del Vasto.

Aqui trobarem la vertadera llibertat®'®®, aquella que permet actuar a
'home de manera que pugui parlar de dignitat: “en la subsisténcia en els
homes de la supersticié que han d’obeir a lleis injustes, aquests sempre seran
esclaus™'® . Perqué no existira la llibertat d’actuar segons la propia consciéncia
i estaran encadenats a algunes lleis que fomenten la desigualtat; i aquests
lligams es vinculen unicament al costum d’obeir sense que moltes vegades, hi
hagi una reflexié sobre si el que se’ls ha dictat és just o no. Algunes vegades,
els que aproven aquestes lleis, ho fan pensant que potser ajudin a la
convivencia, per aixd en ocasions “la llei vetlla per nosaltres, perd és curta de

vista i la seva falta d'imaginacié es mostra quasi total”?'®

i precisament per
aquest motiu, molts dels ciutadans es veuen perjudicats i només uns pocs,
beneficiats. Potser no sempre sigui a radé d’'una manca d’imaginacio, siné que
de vegades pot passar que hagi alguns interessos personals darrera
I'aprovacio de diverses lleis.

Si el que veritablement es pretén és caminar per un cami no-violent
cercant un estat pacific, aquestes lleis que soén injustes haurien d’incomplir-se o
bé eliminar-se, ja que, com diu Lanza del Vasto “no pot haver pau a un mén de
amos i esclaus, d’explotadors i explotats”®'®. Efectivament, com déiem abans,

no pot haver pau sense justicia. | el poder com a tal, sol ser contrari a la

2182 ) ANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag. 68.

218 “ginicament és lliure aquell que es desenvolupa segons la seva llei i que insereix el seu arc
en I'harmonia del tot”. Extret de: LANZA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenia por vela una vifia.
Salamanca: Sigueme, pag. 135.

2184 | ANZA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenia por vela una vifia. Salamanca: Sigueme, pag. 91.
Lanza del Vasto cita paraules de M. Gandhi.

2185 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 123.

218 | ANzA DEL VASTO, G. (1988). El Arca tenia por vela una vifia. Salamanca: Sigueme, pag. 97.
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justicia; com a mostra d’aix0, el nostre autor ens posa com exemple la mort de
Jesus: “qui va condemnar a Jesus? (...) les gents de bé (poder), els magistrats,
els jutges, els sacerdots, el governador, el rei, els soldats i altres servidors de la
llei (els justificats per la llei) (...) Heu reparat el mal amb pena o I'heu
duplicat?”?'®. La venjanca no es pot comparar amb la justicia, ja que I'objectiu
de la primera és ferir i aquest no hauria de ser I'objectiu de cap llei que vetlla
per tots. En altres ocasions, Lanza condemnara la pena de mort, ja que es

tractaria d’'una venjanga, i aquesta si duplica el mal.

3.3. Poder i Igualtat.

Com hem pogut observar a I'apartat anterior, el poder moltes vegades
promou les desigualtats socials. Aquest poder estaria lligat tant a aquells que
ens governen com a aquells que fan dels doblers una eina de poder: “no tota la
violéncia és sagnant: tal és la violéncia vertical’'®®, aquella que els rics
exerceixen sobre els pobres i els governant sobre els governats”?'®. Com hem
dit en nombroses ocasions al llarg dels present capitols, hi ha molts de tipus de
violéncia, i un d’ells és aquell que provoca o fomenta les desigualtats socials,
és a dir, desigualtats en les oportunitats, en els drets, en els recursos, a I'ambit
laboral, a I'educacio,... : “el deute i el déficit perpetu estan al costat del ric,
doncs és el pobre qui enriqueix al ric a la vegada que el ric posa al pobre en la
pobresa i en aquesta el manté en la mesura del possible”'®.

Com ha ocorregut al llarg dels segles, normalment els poderosos s’han fet rics

a partir de la feina d’altres i de la seva pobresa, fet que fa que aquests darrers,

187 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 299.

18 Terme encunyat a Bartholomeus de Ligt, activista antimilitarista i pacifista nascut al Paisos
Baixos I'any1883, influira també en el pensament de Lanza del Vasto. Va ser un dels fundadors
de I'Oficina Internacional Antimilitarista, que va proposar en 1934 un “Pla de mobilitzacié contra
totes les guerres”. En 1935 va publicar el seu manual de resisténcia passiva: The conquest of
violence (La violéncia venguda), que tindra una gran influéncia sobre els pacifistes de parla
anglesa.

2189 | ANZA DEL VASTO, G. (1981). La aventura de la No-Violencia. Salamanca: Sigueme, pag. 39.
219 | ANZA DEL VASTO, G. (1961. Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 92.
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necessitin treballar encara que sigui en deplorables condicions, per a poder
menjar i sobreviure; al mon, succeeix el mateix, els paisos meés rics,
generalment els occidentals, ho sén degut a I'explotacié d’altres territoris que
es van fent cada vegada més pobres ja que moltes vegades es veuen atrapats
en mans del deute extern?'®', del capitalisme i, com hem comentat abans, de la
necessitat de sobreviure: “escenaris de [I'extraccid industrialitzada de i
transnacional dels recursos (bens): energia, minerals, fustes, aliments, recursos
biogenétics, ma d’obra,... S6n espais naturals i escenaris rurals, on aquest
model extractivista, necessita arrabassar territoris i jaciments a les comunitats
camperoles i/o indigenes que els habiten (...).

Com explicava Manuel Scorza®'%

als anys 70, el resultat és el
progressiu desplagament i despulla de les comunitats camperoles i indigenes,
aixi com de les seves formes de vida tradicionals, amb la consequent
degradaci6 dels ecosistemes™'?®. Potser el ciutada mitja dels paisos “rics”, no
es senti responsable d’aquest empobriment d’altres territoris del mon, perd
hauriem de ser conscients, que si compram i utilitzam els serveis d’aquelles
grans empreses que els exploten, contribuim directament a aquest
empobriment, despullament i degradacio. |, per descomptat que no és suficient,
ni molt manco, rentar la propia consciéncia amb almoines.

Derivat d’aixd, Lanza comentava que “és més facil ser generdos que

»2194

just . I no només és més facil, sind que també és més comode. No afavorir

2191 «E| problema del deute extern dels paisos empobrits segueix essent un dels esculls més
importants per aconseguir el desenvolupament. El gran pes del servei del deute que s’ha de
realitzar cada any, impedeix I's de majors recursos per a destinar-los a treure de la pobresa a
un gran sector de la poblacié que va augmentant per la impossibilitat de satisfer totes les seves
necessitats basiques” (...) “A pesar d’augmentar els pagaments anuals amb enormes sacrificis
interns de la poblacié pobre, el deute no disminueix, sin6 que al contrari s’ageganta encara
més, degut sobretot als endarreriments de pag que son penalitzats fortament”: Extret de:
MuNoz, I. i cols. (1999). Deuda externa del Perd. Lima (Peru): CEP (Centro de Estudios y
Publicaciones), pag. 11 — 12.

%192 poeta i novellista perua (1928-1983) Estudids dels fendmens socials i compromés amb
I'indigenisme; denunciant de I'explotacié minera de grans empreses estrangeres al seu pais. El
seu llibre Redoble por Rancas, va ser el primer d’'una série de cinc llibres més a la que I'autor
va denominar “Guerra Silenciosa”, on es mostra la lluita dels camperols per a recuperar la seva
terra i la dignitat arrabassada pels poderosos, els militars i I'autoritarisme que habita als seus
pobles.

219 v V. A.A. (2012). No deixis el futur a les seves mans. Cooperacio solidaria davant la crisi
del capitalisme global. Barcelona: Entrepobles/ Entrepueblos / Entrepobos / Herriarte, p. 13.
Fragment de la introduccié escrita per: Alex Guillamén.

2194 | ANZA DEL VASTO, G. (1961). Las cuatro plagas. Buenos Aires: Sur, pag. 93.
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a les grans empreses suposa un esforg per part del ciutada, ja que ha de cercar
altres alternatives que de vegades no hi son a prop o fins i tot sbn més cares!
Pero si participo a campanyes per donar dobles o aliments practicament sense
moure’m de casa meva, puc pensar que estic ajudant al proisme i que el mén
no pot demanar res més de mi; perd Lanza del Vasto deia: “per qué
t'atribueixes el dret de donar si res no tens que no hagis rebut? No donis:
comparteix”'%°.

Allb material al que una persona accedeix, dependra quasi sempre de la
casa on hagis nascut, el pais, i les circumstancies; després poden influir les
teves capacitats i habilitats,... perd sempre, “després”. Llavors, depenent
d’aquestes condicions, cadascu “rep” de manera diferent, el que significa que la
igualtat d’oportunitats ha quedat oblidada. Qui “déna” el que li sobra, ho fa fent
servir un caire de superioritat sobre el que rep; no obstant, qui “comparteix”, es
col-loca a la mateixa altura i entén que alld6 que té, no li pertany de manera
absoluta. A més, si recordam aquell topic que diu que “no és més feli¢c aquell
que més té”, analitzariem les consequeéncies de 'acumulacié material, tant a
'ambit social, on el resultat seria 'empobriment de molts dels pobladors del
nostre mon, com a I'ambit individual, al que es referia el nostre autor explicant
que “aquell que apliqui el seu esperit a la Matéria, quedara presoner de I'esperit
de la Matéria, i aquest esperit és necessitat, divisid, tenebres i mo