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Introduccio

Aquest text introductori presenta una visié de conjunt de les prin-
cipals aproximacions filosofiques a la noviolencia, i de la practica no-
violenta al llarg de la historia. Examina la interpretacié de la noviolen-
cia desenvolupada en tradicions religioses clau i en filosofies contem-
poranies. Cada aproximacié religiosa a la novioléncia es debatra en
profunditat per mitja d’exemples extrets de I’hinduisme, el jainisme,
el budisme, el cristianisme i I'islam. També s’estudiara teorics clau de
la noviolencia, des de Socrates i Tolstoi fins a I’erudit contemporani
de la novioléncia pragmatica, Gene Sharp, juntament amb els seus
critics. La nostra comprensié d’aquestes tradicions i filosofies diverses
il-luminara després la practica de figures politiques cabdals del paci-
fisme, des de Martin Luther King i Desmond Tutu fins al Dalai Lama
i Aung San Suu Kyi, i les tecniques de moviments noviolents recents,
com el Moviment Verd a I'Iran i elements de la Primavera Arab. Si bé
es tractaran individualment, el lector trobara elements comuns en tots
ells, la qual cosa confereix al llibre un enfocament sistematic del tema
general de la noviolencia.

Que és la noviolencia?

Val la pena primer desentrellar la naturalesa de la novioléncia... i
de la violencia. Aquest llibre té com a punt de partida la idea essencial
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que la noviolencia és un valor civic positiu al nostre mon, és a dir,
hi ha formes de noviolencia que sén necessaries per a la continuitat
de la nostra vida a la Terra. La noviolencia és, per tant, una part de
la historia humana que hauria d’interessar a tothom. La historia de la
noviolencia depassa el marc del mon occidental i s’ajusta a les estruc-
tures filosofiques, politiques i religioses de totes les cultures humanes.
La novioléncia no és una idea nova. Es tan antiga com la historia de
les societats humanes. La humanitat ha estat ferida i humiliada per la
violencia durant segles. Tanmateix, hi ha hagut moments privilegiats
de la historia en que els éssers humans van prendre consciéncia de les
consequencies de la violencia que s’infligien entre ells i sobre altres
éssers vius, i van mirar de trobar mitjans étics i politics per combatre-
la. La resposta a la qiiestio de la noviolencia, doncs, és acompanyada
de l'intent de respondre una altra pregunta: que és la violéncia i que
la provoca en els éssers humans? Una definici6 senzilla de violéncia és
una accié que implica dany o perjudici a un altre ésser huma o criatu-
ra viva. Hi ha qui diu que els humans s6n violents com animals i que
tal violencia forma part de la naturalesa animal dels éssers humans.
Altres, com Konrad Lorenz, diuen que la violéncia supera els limits
de lagressivitat, la qual és limitada en els animals. Altrament dit, si
bé les besties tenen instints agressius, la tendencia cap a la violencia
sense sentit assoleix el punt maxim en els éssers humans. Aixi doncs,
la violencia forma part de la construccio social de la humanitat i del
seu desti historic. Els éssers humans rares vegades maten per menjar,
o0 si se senten amenacats, sind que es maten entre ells o maten altres
especies a causa de l'odi, els prejudicis, la politica o, fins i tot, per
simple diversi6. Ens hem de preguntar, doncs, si la violencia és una
perversié de l’agressivitat animal o un exercici d’una forc¢a i un poder
incontrolats.

En el seu llibre del 1970 Sobre la violéncia, Hannah Arendt (vegeu
el perfil 1.1.) estableix una distincio crucial entre poder, forca i violen-
cia. Segons Arendt (1970, p. 56): Poder i violéncia sén contraris; alla
on l'un governa absolutament, I’altre hi és absent. La violéncia apareix
alla on el poder esta en perill, perd deixada al seu propi curs desem-
boca en la desaparicié del poder». Segons Arendt, el terme «violencia»
no s’hauria d’intercanviar amb «poder» en I'estudi de la politica. El
poder emana de les relacions humanes i 'actuacié de manera concer-
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tada d’'una comunitat. Pero la «violencia», escriu, <sempre pot destruir
el poder. Del can6 d’una arma surt 'ordre més efectiva, que dona lloc
a Pobedieéncia més instantania i perfecta. Allo que no en pot sortir mai
és poder» (p. 53). I aixi, no es pot generar mai poder de la violencia
perque el poder és historicament legitim, pero la violencia, si bé jus-
tificable, no pot ser mai legitima. El poder és legitim perque ajuda la
gent a ajuntar-se, mentre que la violeéncia «no depen de nombres ni
d’opinions, sin6 d’instruments» (ibid.). Al llarg de la seva explicaci6 del
poder i la violencia, Arendt conclou que:

Ni la violencia ni el poder no son un fenomen natural, és a dir, una manifes-
taci6 del procés vital; pertanyen a 'ambit politic dels afers humans, la qualitat
essencialment humana dels quals és garantida per la facultat d’accié de I'ho-
me, la capacitat d’encetar alguna cosa nova (p. 82).

Perfil 1.1. Hannah Arendt

Hannah Arendt (14 d’octubre de 1906-4 de desembre de 1975) fou
una teorica politica germanoamericana. Va néixer a Hannover en el si
d’una familia seglar jueva. Va créixer a Konigsberg i a Berlin. Inspira-
da per la teologia i la filosofia, Arendt va decidir estudiar teologia a
la Universitat de Marburg, amb Rudolf Bultmann. Fou durant la seva
estada a Marburg que Arendt es va introduir en I'Existenzphilosophie
de Heidegger i va encetar la seva llarga relaci6 amb Heidegger. Arendt
també va estudiar amb Husserl i posteriorment va ser alumna del filo-
sof existencialista Karl Jaspers a la Universitat de Heidelberg. Fou sota
la tutela de Jaspers que va escriure el 1929 la seva dissertaci6 sobre «el
concepte de 'amor de sant Agusti». E1 1958 es va publicar el seu llibre
Rabel Varnbagen: The Life of a Jewish Woman, la biografia d’una am-
fitriona de sal6 jueva a Berlin al comencament del segle xix que es va
convertir al cristianisme. Després de 'ascens de Hitler el 1933, Arendt
fou detinguda per la Gestapo per dur a terme investigacié sobre pro-
paganda antisemita, perd va aconseguir fugir i se’'n va anar a Paris. El
1940 es va casar amb el filosof marxista alemany Heinrich Blicher i
tots dos van poder emigrar als Estats Units. Arendt va passar la resta
de la seva vida a Nova York, on va ensenyar a la New School for Social
Research. El 1951 va publicar la seva obra mestra, The Origins of To-
talitarianism, la qual cercava les arrels ideologiques de I'estalinisme i
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el nazisme. Els seus tres llibres segiients sobre teoria politica foren La
condicio humana (1958), Between Past and Future (1961) i On Revo-
lution (1968). El 1960, Arendt va cobrir el judici d’Eichmann a Israel
com a corresponsal de The New Yorker i ho va publicar el 1963 sota
el titol: Eichmann in Jerusalem: A Report on the Banality of Evil. La
recerca d’Arendt sobre la inconsciéncia i el sentit d'un mén compartit
va portar a una serie de conferéncies sobre opini6 i pensament que es
van publicar més tard en forma de llibre: The Life of the Mind (1978).
El 1975 Hannah Arendt va rebre del govern danes el Premi Sonning
per les aportacions a la civilitzacié6 europea. Va morir aquell mateix
any d’un atac de cor al seu pis a Nova York. La seva biblioteca perso-
nal es va dipositar al Bard College el 1976. El 2012 es va estrenar una
pellicula alemanya titulada Hannab Arendt, dirigida per Margarethe
von Trotta, amb Barbara Sukowa en el paper d’Arendt.

Com més violencia hi hagi en I'escena politica, més gent podra
participar en el procés politic. Aquesta presencia activa de la gent en la
comunitat politica ha de ser noviolenta, per tal com la violencia redu-
eix la legitimitat d'una comunitat politica. argument d’Arendt a favor
de la noviolencia es basa principalment en la qiiestié pragmatica que
proporciona efectes democratitzadors que poden vincular persones
i ajudar-les a actuar de manera concertada. La preocupacié d’Arendt
davant la possibilitat que la capacitat d’accié sigui amenacada per la
violéncia troba resso en l'afirmacié que da practica de la violencia,
com tota accid, canvia el moén, perd el canvi més probable és cap a
un mon més violent> (p. 80). Si, com diu Arendt, la violéencia no és
natural ni instintiva sin6 artificial i instrumental, aleshores la violencia
pertany a ’ambit de la contingéncia humana i el calcul racional. Aixi,
la noviolencia pertany també a I’ambit politic dels afers humans i no es
pot practicar com una necessitat biologica. A més, Arendt ens recorda
que la resistencia a la violencia s’ha de considerar com un problema
politic i no solament com una qiiestio moral. Arendt ens mostra que,
si bé s’ha d’entendre la violencia com un acte social i politic, també té
la capacitat de destruir el nostre mén social i politic coma.

Per tant, és dient «no» a la violeéncia que el genere huma dona for-
ma al seu mén politic comu. Aixi, la historia de la noviolencia se’ns
presenta com un rebuig de la violéncia historica. Pero negar la historia
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com a violencia no solament la rebutja, sin6 que també la transcen-
deix. Per un contrast radical, la novioléncia combat la violéncia en la
historia alhora que proposa la seva propia historia: una que garanteix
el respecte per la dignitat humana. Per entendre la novioleéncia, és
necessari, per tant, remuntar-se a la seva historia. Per tracar de nou
la historia de la noviolencia, hem de redescobrir i reorganitzar les
narracions de figures excepcionals que van carregar el desti de la
humanitat sobre seu. Les seves accions van englobar iniciatives per-
sonals, moviments de resistencia i desobediencia. Pero, d'una manera
o una altra, les accions empreses per aquests personatges historics
pretenien defensar la dignitat humana i subratllar una visié moral del
moén. Seria correcte, per tant, pensar en la novioleéncia no solament
com una actitud purament etica, siné també com un mitja de resisten-
cia a la injusticia. Per aquests metodes, 'estrategia de la noviolencia
s’expressa com una veritable forca de resisténcia a la tirania i Popres-
si0. Pero, perque fos efectiva, aquesta resistencia hauria d’ajustar-se
a les estructures politiques i col-lectives de la societat civil. Aquest
tipus de noviolencia, conegut com «novioléncia estrategica o prag-
matica», va prendre forma en la historia com una resposta espontania
d’una poblacié oprimida a una situacié social i politica considerada
intolerable. El segle xx presenta casos diversos d’accions noviolentes
d’aquest tipus en que actors socials noviolents van intentar oposar-se
a la violencia institucional per mitja d’'una novioléncia insurreccional.
El combat dirigit per Nelson Mandela contra la politica de I'apartheid
i la lluita de Vaclav Havel enfront del sistema comunista es poden
considerar emblematics d’'una novioléncia estratégica. Recorrent als
mitjans de persuasié i nocooperacio, aquesta forma noviolenta busca
aixi transformar I'espai public de la corporaci6 civil. Es funda, i en
alguns aspectes garanteix, un espai de deliberaci6 i de discussié en
que els membres de la corporacié poden debatre els seus problemes.
Si s’admet amb Hannah Arendt (1958, p. 26) que «ser politic, viure en
polis, significa que tot es va decidir amb paraules i persuasi6 i no per
mitja de la forca i la violencia», aleshores la noviolencia estrategica
sembla ser un intent de crear, o d’administrar, democracia. Expressat
en aquests termes, 'impuls de viure junts en un context politic creat
historicament i social substitueix les relacions de dominacié i sub-
missié entre humans per relacions de dialeg i intercanvi mutu. Aixi,
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la noviolencia estrategica és una forma pragmatica d’accié noviolen-
ta. A causa de la seva naturalesa pragmatica i de la seva manera de
polititzar 'espai public, proposa establir una relacié de reciprocitat
entre individus; una relacié que es basa en el respecte de la dignitat
de oponent. Perd respectar Poponent no significa convertir-lo. Aqui
trobem el punt de divergencia entre la novioléncia estrategica i un se-
gon tipus de novioléncia, la «<novioléncia de principis». La novioléncia
de principis és una novioléncia de consciéncia, no d’estrategia. Basada
en una conviccié etica o religiosa, es presenta en la forma d’un impe-
ratiu categoric que és adrecat a l'individu per una doctrina religiosa
o filosofica: (No mataras» o Estimaras el teu vei». No es formula com
una estrategia de resisténcia contra un context politic concret, sin
com una regla de vida. Ara bé, la noviolencia de principis pot prendre
un punt de vista estrategic sense abandonar la seva substancia etica
i religiosa. Aqui, el compromis noviolent i la fe religiosa van junts.
Per tant, no és estrany que dos grans noms de la noviolencia de prin-
cipis del segle xx fossin Mahatma Gandhi i Martin Luther King. La
historia del segle xx és plena d’experiéncies socials i politiques que
demostren que la resisténcia noviolenta és una part integrant de la
transformacioé de conflictes. Més concretament, els darrers cinquanta
anys han presenciat una floraci6 sense precedents d’experiencies no-
violentes arreu del mon. En moltes regions del planeta, com America
Llatina i Asia, on en un altre temps es veia la lluita armada com I"inic
cami cap a la llibertat, ara es consideren les campanyes noviolentes
com a metodes institucionalitzats de lluita per la invencié democratica
i la governanca democratica. Una de les missions importants que els
moviments noviolents s’han proposat és la provisio reeixida de <ona
governanca». Per a ells, la prova autentica de la democracia no rau
només en el procés pacific de transici6 siné també en la consolida-
ci6 noviolenta de les institucions democratiques. Per als defensors de
la novioléncia d’arreu del moén, la democracia no és tan sols un «ar-
ranjament institucional per organitzar la societat politica», sin6é també
una actitud i un enfocament nous envers el problema del poder. Aixi,
la veritable expressié de la noviolencia no és la conquesta del poder,
siné el desenvolupament del poder de la veritat.

Tanmateix, la filosofia noviolenta no és un invent del segle xx. Els
reptes i les dificultats de la transformacié democratica i la resisténcia
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civil han seguit els exemples de Buda, Jesus, Tolstoi i altres. Per a tots
aquests pensadors de la noviolencia, les practiques bessones de 1'au-
todisciplina i el servei desinteressat van ser necessaries per controlar
un poder injust i inadequat. Gandhi (1931, p. 199) considerava la «de-
mocracia disciplinada i il-lustrada [com] la cosa millor del mén». El que
volia dir era que la governanca democratica no és un poder sobre la
societat, siné un poder dintre seu. Altrament dit, si democracia equival
a autogovern i autocontrol de la societat, 'empoderament de la socie-
tat civil i la capacitat col-lectiva de governar democraticament sén els
constituents essencials de la governanca democratica. Democracia i
novioleéncia, per tant, son inseparables. Alla on es practica la democra-
cia, la gent és respectada pel que és. Aix0 requereix una transformacio
de les relacions humanes fins que no se n’infringeixi cap perque totes
participen en el poder democratic. Tenir poder en una democracia
significa prendre part en la presa de decisions que afecta el desti de
cada individu. Significa autoinstituci6 i autogovern.

Per a molts pensadors i practicants de la noviolencia el significat
de la noviolencia rau principalment en un compromis que implica
autogovern i autodisciplina. Tal compromis ha d’incloure una fonda
preocupaci6 per la veritat i el benestar de tothom dins la societat. Se-
gles abans que Mahatma Gandhi parlés del swaraj com a autogovern
i la satyagraba com la lluita per la veritat, el jainisme, el budisme i
I’hinduisme havien adoptat la doctrina del no-dany al sud asiatic. El
terme «novioléncia» és de fet una traduccié moderna de la veu sans-
crita abimsa, que Gandhi va treure dels textos antics de '’hinduisme.
Prové de l'arrel hims, un desideratiu del verb han, ‘perjudicar’ o ‘ferir’.
Prefixat amb un privatiu a, es tradueix literalment com I’abseéncia
del desig de ferir>. Als Upanisad, al Ioga sutra i al Bbagavad-Gita,
I’'ahimsa es considera com «el deure suprem» assignat a qualsevol que
busqui la perfeccié. Una lectura acurada del Bbhagavad-Gita, que és
la part mitjana d’una gran epica, el Mahabbarata, revela que es re-
coneix I'ahimsa com creat per Krixna i atribuit com una caracteristica
d’aquells qui neixen amb una inclinaci6 «cap a allo divi». Els ensenya-
ments de Krixna al Bhagavad-Gita renuncien explicitament als danys
i perjudicis. D’aquesta manera van esdevenir la inspiracié per a una
vida compromesa amb la novioléncia i 'autogovern. La centralitat de
I'ahimsa és també fonamental en la tradicio jaina, que va ser fundada
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vers el 800 aC per Parsva al sud d’Asia i reformada dos-cents anys
després per Mahavira. Si bé el jainisme no va passar de ser un movi-
ment minoritari, la seva influéncia filosofica sobre la vida en general
al subcontinent indi ha estat desproporcionada. Quan es mira la vida
de Gandhi, s’ha de reconeixer que es va criar en una atmosfera reli-
giosa profundament influida pel jainisme. En el jainisme, 'ahimsa es
practica com un vot per tal de vencer la influéncia negativa del karma.
Aix0 comporta que s’eviten els actes violents perque representaran un
obstacle a un estat d’alliberament en un temps futur. Aixo ha portat la
comunitat jainista a considerar la novioléncia com un fonament per a
totes les seves activitats socials. L'actitud de Gandhi envers el jainisme
potser es pot tractar en relacié amb el fet que, per a ell, com per als
jainistes, la veritat inclou la noviolencia i la noviolencia és el mitja
necessari i imprescindible per al descobriment de la veritat. L'altre
moviment de pensament i practica religiosa i social que va influir pro-
fundament en Gandhi, i es considera avui dia una solucié especifica
asiatica als problemes de la governanca democratica, és el budisme.
Apartant-se del ritualisme de la religi6é vedica, Gautama Buda va donar
al mon un gran exemple de compromis personal amb una manera no-
violenta d’organitzar la vida social. Els ensenyaments budistes posen
un emfasi considerable en el precepte de «no-perjudici» i per tant han
fet la seva propia contribuci6 a la filosofia de la noviolencia. Entre els
ideals que els monjos budistes han d’exemplificar, la «oviolencia» hi
figura com un valor principal. La filosofia budista comenca en el jo i
se n’aparta per afectar I'altre. Segons el budisme, I'altre sera servit si
el jo es transforma. Experimentar la «noviolencia» en el budisme és
prendre conscieéncia d’aquesta interconnexié de la vida. Per tant, en el
budisme la soluci6 a la violencia és individual en comptes de social.
Quan es defensa la noviolencia des del punt de vista budista, es basa
fermament en la idea del «sofriment del jo». Per consegiient, la violen-
cia es prohibeix no solament perque perjudica I'altre, siné perque en
primer lloc perjudica el jo.

Gandhi va demostrar al méon que la idea més revolucionaria de
la historia humana és la veritat de la noviolencia. Tal com va afirmar
Gandhi, aquesta idea és «an antiga com les muntanyes» i es remunta
a Mahavira, Buda i Jesucrist, desenvolupada posteriorment per Lev
Tolstoi i practicants noviolents de molts paisos. Pero fou 'experiment

| 22



de Gandhi amb la veritat a la primera meitat del segle xx el que va de-
mostrar que la novioleéncia es podia fer servir a gran escala per ajudar
a assolir la governanca democratica. Segons Gandhi, la noviolencia
implicava més que la rentncia a les bombes i les bales; per damunt de
tot, tenia a veure amb la idea de la democracia com a swaraj o auto-
govern. Molt abans que s’erigis com a lider del moviment noviolent
a I'India i fos aclamat com el Mahatma, Gandhi havia adoptat la idea
del swaraj en I'Gltima fase del seu periode sud-africa. Segons Gandhi,
Pobjectiu del swaraj no es podia aconseguir només substituint la do-
minaci6 britanica per la dominaci6 india; el problema era molt més
profund i més complex, i implicava un canvi en el mateix significat i
caracter de la governanca. Se’n pot trobar proves en molts dels escrits
de Gandhi (1960b, p. 212), entre els quals alldo que va escriure al seu
diari Harijan al febrer del 1946: <Una evolucié noviolenta no és un
programa per conquerir el poder. Es un programa de transformacié de
les relacions que acaba en un traspas de poder pacific». Dit d’una altra
manera, per a Gandhi, l'alliberament de I'india del domini ali¢ no era
més que el primer pas cap a una reconstruccio radical de 'ordre poli-
tic i social a I'India i a la llarga a tots els paisos. Pel que feia a I'india,
aix0 comportava una societat radicalment descentralitzada i no pira-
midal en la qual cada individu ocupés el centre d’un «cercle oceanic».

Com podem veure, la descentralitzacié6 democratica va ser crucial
per al concepte de societat noviolenta de Gandhi. Va descriure el seu
sistema politic preferit com un panchayat raj o una republica d’aldees.
La filosofia politica de Gandhi és, doncs, una que pressuposa la go-
vernanca democratica. Té una teoria, que combina una perspectiva
radicalment individualista de 'home amb una visi6 comunitaria de la
societat. Segons Gandhi, la presa de decisions descentralitzada garan-
teix el benestar de tohom a qui tals decisions incideixen en els seus
interessos. La base logica de la premissa de Gandhi es deriva de I'im-
peratiu democratic que tota la gent a qui les decisions afecten els seus
interessos han de prendre part en el procés de governanca. Es a dir,
la redistribuci6 del poder al pais provoca de forma natural un impuls
energic envers 'autonomia a les aldees i les unitats politiques petites.
Per aix0, des del seu punt de vista, la llibertat de I'individu havia de
ser el segell d'un pais independent. Gandhi va mantenir un equilibri
just entre «esistencia noviolenta» i «reball constructiu». El «programa
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constructiu» de Gandhi requereix una capacitat col-lectiva per edificar
i mantenir una societat civil solida. Enfortir la societat civil €s un cami
per assolir allo que Gandhi anomenava poorna swaraj o independen-
cia completa per mitjans veridics i noviolents. Aixo equival a dir que la
promocio6 i la consolidacié de la governanca democratica i la llibertat
economica son, per a Gandhi, dues cares de la mateixa moneda.

Allo que Gandhi i altres teorics i practicants de la novioléncia ens
ensenyen €és que mantenir i consolidar la governanca democratica i
edificar una societat civil pluralista és sempre un treball en curs que
requereix atencié i responsabilitat constants. Com va dir una vegada
un altre celebre practicant asiatic de la novioléncia, Sa Santedat el Da-
lai Lama (1999, p. 3-7): Si bé és veritat que no hi ha cap sistema de
govern perfecte, la democracia és el més proper a la nostra naturalesa
essencial humana i ens proporciona la millor oportunitat per cultivar
un sentit de responsabilitat universal.» El procés de transicié democra-
tica encara no ha arribat al final en el segle global. També tenim un
llarg cami per afrontar els reptes de consolidacié i manteniment de la
democracia arreu del mon. Tant si ens agrada com si no, ara tothom
viu efectivament en un mon en xarxa a escala global, en que les tensi-
ons es poden abrandar a I'acte mitjancant la transferéncia d’informacié
d’'un context cultural a un altre. Aquesta situacié nova fa que resulti
més dificil trobar un equilibri entre democracia i diversitat cultural. La
pregunta fonamental en aquest debat és tan senzilla com dificil. ;Que
és més important per al progrés de la democracia al mén: garantir la
llibertat d’expressio de tots els ciutadans dins dels limits marcats per
la llei o protegir els interessos col-lectius de les tradicions culturals i
religioses? Aquest repte pot fornir una oportunitat a un ampli espectre
d’activistes i erudits perque s’uneixin en una exploracié penetrant d’al-
ternatives noviolentes a la violeéncia global en I'era actual. Per a Gandhi
(1938a), da fe en la noviolencia es basa en el suposit que la natura-
lesa humana en la seva esseéncia és una i per tant respon sempre als
avencos de 'amor. Aixi, un cristia, un musulma o un jueu que seguis
la doctrina de Gandhi no s’hauria de sentir alienat. Malauradament,
una part excessiva del debat sobre I'<onada» de democratitzaci6 actual
en paisos intolerants se centra quasi exclusivament en el presumpte
potencial democratitzador de mecanismes politics sense cap al-lusi6
a la noviolencia. Per assolir una governanca democratica consolidada,
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cal integrar en I'imperi de la llei el grau necessari d’autonomia de la
societat civil. Una societat civil noviolenta, amb la capacitat per generar
i articular idees i valors i per crear associacions i solidaritats entre els
ciutadans, pot ajudar a posar en marxa una transicié democratica i a
consolidar i aprofundir la democracia. Tanmateix, la governanca demo-
cratica requereix que es desenvolupi 'habituacio a les normes i als pro-
cediments de la regulacié democratica de conflictes. Un grau elevat de
practica noviolenta és una part fonamental d’aquest procés. La forca
de la pretensi6 que la democracia és un valor universal per a tot
tipus de societats i cultures rau en darrer terme en la seva funci6é cons-
tructiva en la consolidacié del valor i la practica de la novioléncia. Es a
aixo que correspon el debat de la governanca democratica. No pot ser
resolt per falsos tabus religiosos o politics imposats sobre les cultures
i les societats pels seus diversos passats, que son generadors d’odi i
violeéncia. Fa menys temps, I'onada de manifestacions i protestes arreu
d’Orient Mitja i el Magrib, conegudes col-lectivament com la Primavera
Arab, va demostrar al mén que els moviments a Tunisia i Egipte van
ser, en la seva major part, campanyes exemplars de protesta noviolenta
i desobediencia civil amb l'enderrocament reeixit de les dictadures.
Arribats en aquest punt, pot resultar dificil concloure que aquesta di-
namica de resistencia noviolenta ha propiciat un canvi de paradigma
essencial en la cultura politica de 'Orient Mitja i el Magrib. Perd no
cal dir que els moviments populars noviolents a I'Iran, Tunisia, Egipte
i Siria han obert debats respecte a les perspectives de democratitzacio
noviolenta al segle xxi.

Lectures complementaries

GALTING, J., <On the Meaning of Nonviolence», Journal of Peace Re-
search, 1965. Un article molt ttil sobre la novioléncia escrit per un
personatge conegut en 'ambit dels estudis sobre la pau.

Kumar, M. (ed.), Nonviolence: Contemporary Issues and Challenges,
1984. Una introduccié viva i accessible a les qiiestions contem-
poranies de la noviolencia.

SteGer, M. B., i Lind, N. D. (ed.), Violence and Its Alternatives: An In-
terdisciplinary Reader, 1999. Un material ric que proporciona al
lector una visi6 profunda del procés de contencié de la violencia.
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ZinN, H. (ed.), The Power of Nonviolence: Writings by Advocates of
Peace, 2002. Una admirable recopilaci6 d’assajos que examina di-
verses formes i dimensions de la noviolencia.
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Carftor 1

La novioléncia en I"hinduisme,
el jainisme i el budisme

La novioléncia com a virtut religiosa es troba en tres de les religi-
ons principals de I'India: ’hinduisme, el jainisme i el budisme. Des
del principi, la novioléncia va ser un aspecte dominant del pensament
religiés en el budisme i el jainisme, pero no fou fins les lluites antico-
lonials de Mahatma Gandhi que la virtut de la novioléncia es va portar
a un primer pla en I’hinduisme. Aquestes tres religions tenen 1'origen
de la seva noviolencia en I’¢tica de 'ahimsa (no-agressié o innocuitat).

En la tradicié hindu i en la literatura postvedica, el terme femeni
abimsa es defineix com l'esposa del dharma (llei). Aixi, es pot con-
cloure que caldria entendre I'ahimsa com una llei natural aplicable
a tothom. El dharma —en el seu context hindi una meta espiritu-
al— no és només fonamental per a 'ordenament de la vida humana,
sin6 també per a 'obtencié de l'alliberament individual (moksa) com
a llibertat espiritual. Aixi, en el context hindqd, el dharma no és una
cosa imposada des de fora, sind6 que s’ha de complir com una llei
interna dels éssers humans per tal que trobi expressio sobre la terra
(Radhakrishnan 1939).

El millor exemple de la importancia dual de I'ahimsa i el dharma
es troba al Bhagavad-Gita. El Gita ensenya que, per tal d’obtenir la
llibertat espiritual, es necessita un sentit del deure i la responsabilitat
en forma d’ahimsa. El classic prové del Mahabbharata, una de les dues
eépiques cabdals de I'India. Es en el Gita que el Senyor Vixnu al-ludeix
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a la noviolencia com una de les seves qualitats i defensa explicitament
la no agressio i la noviolencia. En total, el Gita fa referéncia a I'ahimsa
en quatre llocs diferents. Llegint el Gita, s’arriba a la conclusi6é que la
novioléncia és el deure més gran i una virtut etica essencial. No hi ha
dubte que Gandhi es va inspirar en el Gita en la seva concepcié de
la noviolencia com una forma d’altruisme. A més, va utilitzar aquest
text com a pedra angular i guia de la seva conducta moral durant la
lluita per la independeéncia de I'India. Tot i que Gandhi basava la seva
espiritualitat en el Gita, també creia que era un text no dogmatic amb
un missatge universal.

Es creu que el jainisme es va originar al segle vi aC, sota el princep
Mahavira de Bihar, si bé és probable que la seva historia es remunti
encara més enrere. Les seves arrels es troben en una classe superior
prearia del nord-est de I'india que rebutjava les escriptures i les tradi-
cions de ’hinduisme tradicional.

La noviolencia serveix de fonament de la filosofia jainista. El valor
etic que els jainistes prescriuen a 'ahimsa és que és un mitja tolerant
de coexistencia amb l'univers, entenent que tot allo que és viu es
tracta amb respecte. Considera contradictori el principi de viure amb
altri i matar a altri. Per tant, practicar 1’ahimsa és abstenir-se de causar
perjudici o dany, o de fer servir la violencia.

Per al jainisme, tant la violeéncia com la novioléncia no sén només
una questi6é de 'ambit fisic, sin6 també una realitat de la nostra ment.
Aixi, el jainisme atorga la importancia més gran al jo, i és per mitja del
jo que assolim el coneixement. En conseqiiéncia, cada anima té la seva
propia visié del mon, la qual difereix de les visions dels altres, i és per
mitja d’aquesta diversitat de coneixement que es presencia la intercon-
nexi6 de la vida. Els jainistes creuen que la violencia és el resultat d’'un
coneixement i una conducta equivocats, els quals falsegen el valor del
jo i la veritable visio de la realitat. La noviolencia, en canvi, es veu com
una combinacié d’espiritualitat i igualtat.

A diferencia del jainisme, el budisme va tenir un seguiment nota-
ble fora de I'india, a les regions veines de ’Asia meridional i oriental.
S’estructura al voltant dels ensenyaments, les creences i les practiques
de Gautama Siddharta (nascut el 563 aC), que més tard va esdevenir el
Buda. Gautama va passar la major part de la seva vida viatjant per la
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regio, tot predicant el missatge de noviolencia. Per al budisme, la vida
és sofriment (dukkba). L'essencia de viure una bona vida consisteix a
tenir un caracter pur (sila), lliure del vici, 'engany i I’enaltiment per-
sonal. Aixi, per tal d’anul-lar les causes del sofriment s’ha de viure una
vida recta. De tots els principis de la rectitud, ’'ahimsa és la principal:
totes les altres virtuts provenen de ’ahimsa.

Com el jainisme, el budisme entén el mén com a connectat i inter-
dependent. Totes les formes de vida comparteixen la naturalesa del
Buda i evitar el dany i prevenir la violencia forma part del cami de
consciencia que condueix al despertar (bodhbi). El cami que porta cap
a l'assoliment del despertar travessa la practica de la novioléncia en
pensaments, paraules, obres i accions. Es percep que qualsevol intent
de fer mal tindra un efecte negatiu en la propia evolucié espiritual.
Segons el budisme, la noviolencia no és només essencial per a des-
terrar idees dolentes de la ment, sin6é que també es veu que manté un
equilibri entre I'individu i la societat.

El desenvolupament que ha fet de ’ahimsa fins a convertir-la en un
sentiment de compassié per 'univers sencer és el que fa del budisme
una filosofia poderosa, sobretot pel que respecta a la resolucié de con-
flictes i la noviolencia. Sota el guiatge de Sa Santedat el Dalai Lama, el
Tibet ha aplicat aquests mateixos principis de novioleéncia en la seva
[luita per la independencia.

La novioléncia en ’hinduisme

Cadascuna de les tres religions principals que es van originar a
I'India —el jainisme, el budisme i ’hinduisme— va desenvolupar una
tradicié espiritual d’importancia considerable en queé la noviolencia
és una virtut cardinal. Si bé la centralitat de la noviolencia és basica
en els dos corrents filosofics de pensament religiés a 'antiga India, el
jainisme i el budisme, el concepte hindd de noviolencia, que Mahatma
Gandhi va exposar a la llum, troba les seves arrels en I'ética de I'ahim-
sa que es desenvolupa en el Bhagavad-Gita, un dels celebres textos sa-
grats de 'hinduisme. Segons K. M. Sen (1961, p. 51), da creenga hindd
en la noviolencia (ahimsa), que va contribuir al budisme i al jainisme,
és clarament d’origen no vedic».
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