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PRESENTACIO

Aquest volum recull les ponéncies i sintesis de les sessions de treball del Segon Encontre a
Can Bordoi, centrat en el tema: Qué poden oferir les tradicions religioses a les societats del segle XXI?
L'objectiu d'aquestes trobades, organitzades per CETR, que van veure la llum l'estiu del 2004 amb el
patrocini de la Fundacié Jaume Bofill, és mantenir un treball continuat d'estudi dels molts aspectes
relacionats amb I'espiritualitat en les societats contemporanies.

Durant gairebé una setmana (28 de juny - 2 de juliol, 2005), es van estudiar i debatre les
ponencies d'alguns dels participants, repartides amb anticipacié. Com a cloenda de I'encontre, es va
dur a terme una sessi6 publica per a donar a coneixer i comentar el treball realitzat durant la setmana.
L'ordre de presentacio de les ponéncies en aquest recull respon a l'ordre en el que es va anar avangant
durant la setmana i inclou, com a ultim apartat, la sintesi presentada el darrer dia.

Potser la millor introduccid a la proposta de treball de la trobada sigui compartir la carta que
Maria Corbi, director de CETR, va enviar a cada participant per a concretar el marc de reflexié. Aquest
és el text:

"Unes breus linies per a precisar la tematica de la nostra segona trobada:

Que poden oferir les tradicions religioses a les societats del segle XXI? Partim de la constatacié que
es tracta de societats que viuen i s'articulen sense creences. Es a dir, que es tracta de societats formades
per homes i dones que ja no conserven interpretacions, valoracions, maneres d'actuar i d'organitzar-se
que se sostinguin com a absolutes, ja sigui perquée Déu les va revelar, les va establir, o perque ho
establis la propia naturalesa de les coses. Poden continuar dempeus moltes opinions i actuacions a-
critiques pero no "creences" en el sentit esmentat.

Sén societats en les que es dona per fet, d'una manera més o menys licida perdo sempre
operant, que tot el nostre saber, la nostra forma de valorar, d'actuar, d'organitzar-nos i de viure, és
creacio nostra, creacié sotmesa a canvis continus, al ritme de les nostres propies creacions cientifiques
i tecnologiques.

Sén, per tant, societats laiques, és a dir societats que interpreten i valoren la realitat, que
treballen, s'organitzen, actuen i viuen sense principis absoluts religiosos, ni tampoc ideologics; saben,
mentalment i facticament, que tot pot canviar (o, més ben dit, ha de canviar) acompanyant el ritme de
les grans transformacions cientifiques i tecnologiques i el ritme de les grans innovacions en productes
i serveis que aquests sabers provoquen.

Sén societats que no poden acceptar la heteronomia en els seus projectes i formes de vida,
perque saben que estan obligades a ser les creadores de les seves propies formes variables de viure.
Saben que estan forcades a ser autonomes en tots els aspectes de la seva vida, individual i col-lectiva.

A aquestes societats, les grans tradicions no poden oferir-los creences. Si no poden oferir
creences, tampoc no poden oferir solucions per a la vida ni per a la mort. Tampoc poden oferir una
etica absoluta de procedeéncia divina ni, menys encara, una etica absoluta de procedencia, alhora,
divina i natural.

Sense creences, les tradicions no poden oferir un sentit de la vida, No ofereixen tampoc una
filantropia orientada per principis revelats absoluts. La filantropia també ens l'hem de construir
nosaltres mateixos.

Que és, doncs, aix0 que ofereixen que no és creencga, ni formulacié sagrada absoluta, ni
solucions per la vida o per la mort, ni una ética i filantropia divines, ni un sentit de la vida pels
individus i els grups?



Si el que ofereixen no és una creenga, tampoc pot ser una formulacié. Si no pot ser una
formulacio, no pot ser quelcom objectivable. Que és, doncs, aix0 no objectivable que ofereixen les
tradicions? Com poden oferir-ho? Amb quins procediments?

Si l'oferiment de les tradicions religioses en general, va per aqui, en que es diferencia
l'oferiment de cada tradicid en relacié amb l'oferiment de les altres? Que ofereixen de peculiar
cadascuna de les tradicions? En que consisteix aquesta peculiaritat?

Si el que ofereixen és inobjectivable, pot tenir alguna mena de repercussio en la qualitat de les
persones, en la qualitat de la vida dels pobles, en la seva cultura, en la cohesid dels col-lectius i en
l'equitat tant a nivell individual com col-lectiu?

Aquesta és la tasca de reflexié6 que ens proposem abordar en aquest Segon Encontre a Can
Bordoi. Son interrogants que es relacionen amb l'espiritualitat en les societats occidentals europees.
Crec, pero, que no estan allunyades de les dificultats que poden trobar tots els paisos, regions o ciutats
que visquin en el marc del desenvolupament cientific i tecnologic. Al meu parer, a mig o llarg termini,
ningt podra escapar d'aquestes dificultats, encara que el creixement dels integrismes o de les sectes
semblin apuntar cap una altra direccid."

Participants:

Jalil Barcena, arabista i director del "Institut d'Estudis Sufis de Barcelona"

Marcelo Barros, teoleg, prior del Monestir benedicti de I'Anunciacao (Goias, Brasil)

Enrike Calle, llicenciat en Ciéncies de la Religio

Montse Castella, traductora de textos tibetans, (membre del “Grup Marpa”, adherit al Departament
de Traduccié i d'Interpretacié de la Universitat Autonoma de Barcelona)

Maria Corbi, epistemoleg i director de CETR

Marta Granés, professora i coordinadora de CETR

Teresa Guardans, filologa, professora de CETR

Hernan Ingelmo, tedlogo, doctorando en religion mapuche de la provincia Neuquen (Patagonia)
Vicente Merlo, filosof, membre de la "Sociedad Espafiola de Ciencias de las Religiones", coordinador
del Master en Historia de les Religions (UAB, Barcelona, 2003-2005).

Ramon Prats, doctor en estudios tibetanos y profesor de budismo en la Universidad Pompei Fabra

J. Amando Robles, socioleg, professor de la Universitat Nacional de Costa Rica.

Francesc Torradeflot, tedleg i secretari executiu de 1'Associacié Unesco per al Dialeg Interreligios.

José M*® Vigil, teoleg de la "Asociacién Ecuménica de Tedlogos y Tedlogas del Tercer Mundo",
responsable del portal Koinonia i de 1'Agenda Latinoamericana.



SESSIO D'OBERTURA

El segon encontre de Can Bordoi es va obrir amb la lectura pausada i comentada de les
conclusions redactades un any abans com colofé del primer encontre. Va resultar una manera molt
directa d'entrar novament en materia, de presentar el cami recorregut a les persones que
s'incorporaven enguany, i d'obrir el dialeg entre tots els participants.

"El fenomen que estudiem, és exclusiu de les societats europees!? No comparteixen també
aquesta taula persones vingudes d'America Llatina?" -va ser el primer que es va plantejar en relacio
amb l'enunciat de les conclusions i de la convocatoria d'aquesta trobada-. L'ambit d'estudi estava clar
per a tots perd no el nom que calia donar-li. El marc era I'espiritualitat en les societats post industrials,
societats que viuen de la innovacio, del canvi cientific i tecnologic, amb totes les conseqiiencies que
aix0 pugui implicar per a la vida de les persones... "Millor 'occidentals’, potser?” (suggereix Montse
Castella). No; I'Tndia ha entrat de ple en aquest procés, Corea, Xina... Qualsevol limit geografic que se
li vulgui posar sera incorrecte.

Marcelo Barros no té dificultat amb el terme "europeu” (Europa s'esta estudiant a si mateixa.
No tot valdra per a America Llatina, doncs les realitats son distintes, pero si moltes coses...); en canvi
s'oposa a 1'is d'una expressié com "societat de coneixement" que sembla dur implicit el judici que la
"resta” viu en la ignorancia. Els altres membres americans de la taula li donen suport. L'expressio esta
fent referéncia, solament, a un dels aspectes del coneixement (el de la producci6 de béns i de la creacié
de coneixements cientifics i tecnologics). Es produeixen manifestes reticencies davant qualsevol
besllum de colonitzacié cultural. Queda clar que, en sentit ampli, tota societat es basa en el
coneixement. Pero en el sentit en el qual apunta I'expressid, no tota societat viu i prospera a través de
la creacio de coneixement.

"No li busquem substitut al terme 'europeu’ -proposa Vicente Merlo-. Deixem I'enunciat
obert: "aportacions de l'espiritualitat a les societats del segle XXI".

El que ens duu fins a altra qliestio terminologica important: el sentit per als uns i els altres de
"religié" i "espiritualitat". Una, el cos social i cultural; I'altra, I'experiencia. Paraules que responen a la
"distincid entre el vehicle i el vehiculat" (M.Corbi). Pero el terme "espiritualitat” pot confondre'ns si
comporta la distincié cos-esperit ja que, si apunta a alguna experiencia, aquesta és una experiencia
"des de" i "en" la totalitat de la persona. No existeix experiencia que no sigui encarnada en uns éssers
culturals (A. Robles). Reprenent les conclusions, alli s'afirmava: "l'espiritualitat pot anar lliure de
creences, la religi6 no. Com més es fonamenta la nova societat sobre la creacié continua de
coneixements i tecnologies, tant més dificil és una religié de creences". Vicente Merlo assenyala que,
laiques o religioses, ningti viu sense algun tipus de creences; que caldria explicitar 1'Gs que s'esta
donant al terme "creenga". Creences com a cosa fixa, inamovible, dogmatica (F. Torradeflot).

Corbi exposa la distincié entre 1'is social del terme (creences en el sentit de "suposit acritic") i
les creences religioses. Aquestes tltimes serien les formulacions que es diu que procedeixen d'alguna
font divina; el seu origen transcendent les fa intocables, comporten l'actitud de submissid, d'adhesié
absoluta per part del creient. En estricte sensu potser el terme només seria aplicable a les tradicions
abrahamiques. Merlo accepta que es faci aquest s del terme sempre que s'especifiqui, doncs en la
seva opinio es tracta d'un tis molt més restrictiu que I'habitual.

S'estaria parlant de "creenca dogmatica" (J.M? Vigil, M. Barros), en el sentit
"d'absolutitzacié de l'expressio de la fe". Pero avui parlar de dogma tenyeix l'afirmacié de negativitat,
ja que el terme "dogma" es relaciona amb una historia d'imposicions, d'intransigencia i de violéncia.
Mentre que en el marc d'aquest encontre, quan es parla de "religié de creences" s'esta fent referencia a

T el titol de la convocatoria feia referencia a les "societats europees del segle XXI"



una forma legitima de viure's I'espiritualitat, una forma legitima que avui, en les societats d'innovacio,
resultaria inviable. Va ser un model en el qual es van produir errors, com qualsevol model cultural
presenta els seus. R. Prats subratlla el sentit de "creenga” en el budisme: refereix a aquella "confianca"
que té per objectiu conduir fins a l'experiencia directa de Il'afirmacié (en la qual es diposita la
confianga).

Amando Robles assenyala que, en el sentit que Corbi dona al terme, la creenga és una
veritat religiosa que per naturalesa és heteronoma i, avui, no pot conduir fins al coneixement directe
de la realitat (coneixement silencids). L'expressié espiritual és i només pot ser simbolica; per tant,
cultural; per tant, irreductible i intraduible. Coneixer I'ambit cultural de procedencia d'una expressio
simbolica pot resultar una ajuda pel que fa a la interpretacio cultural del simbol. Pero la funcié del
simbol és la del "dit que apunta a la lluna" (segons la classica expressi6 budista), una funcié que depéen
més de l'actitud interior de la persona que dels seus coneixements intel-lectuals.

V. Merlo afegira que aquesta percepcio directa, o coneixement silencids, suposa
transcendir tota construccié mental. Pero, adhuc reconeixent aix0, insisteix que les construccions
mentals -creences, formulacions, o el nom que se'ls vulgui donar- ocupen una funcié6 central a I'hora
d'emprendre un cami espiritual. No hi haura budista que emprengui el cami sense la creenca de la "no
existencia del jo", o hindt que no parteixi del convenciment de la possibilitat de "sat, chit, ananda™.
Certament les formulacions juguen una funcié imprescindible -acceptara Corbi-, usant-les "com si
fossin creences", com suposicions que ajuden a esbrossar el bosc.

Aquestes afirmacions poden valer per a textos que, com és el cas dels sutres, van dirigits a una
audiéncia amplia -dira Ramoén Prats-; no per a aquells altres (com és el cas dels textos de la tradicié
tantrica), inintel-ligibles fora del context de la relacié6 mestre-deixeble en el qual es produeix la
transmissié. Un fenomen comparable serien alguns textos de la Cabala jueva o els koans del budisme
zen (F.Torradeflot).

Sense allunyar-se d'aquest tema, s'aborda un altre grup de conclusions, aquell relacionat amb
la necessitat de rellegir les propies fonts des de les noves condicions culturals, la llibertat de lectura i
interpretacié de tots els grans textos de les distintes tradicions religioses que, de fet, passen a ser
patrimoni de tota la humanitat. Llibertat de lectura i interpretaci6? Sense coneixer a fons l'entorn
cultural dels textos, la llengua original, pot fer-se una interpretacio encertada dels textos? Planteja la
pregunta Ramén N. Prats, tibetoleg i traductor, que coneix a fons la dificultat de traduccié del llegat
del budisme tibeta. Coincideix amb ell Montse Castella, també traductora de la tradicié tibetana. De
moment Jalil Barcena (arabista) guarda silenci. La lectura de traduccions es fa i es fara, constata la
taula. El que és urgent és posar els mitjans perque es faci el més adequadament possible. M. Barros
assenyala que el mateix interrogant es planteja en el si de cada una de les tradicions religioses; explica
la viva discussid que s'esta produint al Brasil sobre qui posseeix la justa interpretacié de la Biblia. Si
deixem a un costat la dogmatica, sobre quin criteri ens basem per a parlar d'encert o "d'interpretacid
correcte"?

Aquests textos no apunten a un coneixement conceptual, sin6 al coneixement silencios
(M.Corbi). I mentre la lectura condueixi cap a aquest ambit de "coneixement silencioés", pot considerar-
se valida. Impedir aquesta llibertat d'interpretacié ha provocat tants martirs i tant dolor el llarg de la
historia que, dificilment, la llibertat podria produir pitjors resultats (F. Torradeflot). Montse Castella
insisteix en la dificultat de rellegir transformant, sense distorsionar.

1 ésser, consciencia, beatitud



El Dalai Lama insisteix sovint en aquesta necessitat de diferenciar 1'essencial del cultural a
mesura que Occident fa seva la tradicié budista. Com distingir una cosa de l'altra? Ella mateixa
apunta que la pista esta en preservar l'essencia en un mateix, en deixar que la tradicié ens transformi,
preservant la tradicio. "Les tradicions saben preservar-se a si mateixes, no temem" -dira Jalil Barcena-.
La preocupacid per protegir pot resultar que barri el pas cap a la font. Quantes vegades les
aberracions han sortit d'aquells que s'anomenen "experts"! Qui soén, en veritat, experts? -queda la
pregunta a l'aire-.

Pel que fa al tema del coneixement de les llengiies originals, Barcena ens recorda que tots li
hem sentit insistir en la necessitat de saber l'arab per a poder-se apropar a I'Alcora. Les traduccions no
poden transmetre el mén de significats de la llengua original; tot i aixo, vol afegir que de les
traduccions també se'n pot aprendre. En certa manera pot dir-se que es tracta d'un altre text, pero
ofereix una riquesa. Els textos es poden comparar a una obra d'art, o a una mesquita: I'impacte de
bellesa el pot rebre el musulma i el no musulma; el musulma, a més, buscara la quibla; 'arquitecte es
fixara en aspectes de la construccio...: cada persona rebra segons la seva actitud, el seu interes, la seva
recerca. No podem estar demanant la conversio a cada tradicid per a poder-se apropar a la seva aigua.
I conclou amb una afirmacié d'Henry Corbin: "Qui parla de conversi, no ha copsat el que és
l'espiritualitat”. Una afirmacié amb la qual tot el grup esta d'acord i que posa punt final a aquesta
primera sessi6 que ha deixat preparat el terreny per a debatre sobre les aportacions de "l'espiritualitat”
(o d'allo vers el que s'apunta amb aquest terme), a les societats, en unes circumstancies diferents a les
de creure o no creure, o de pertanyer o no pertanyer a una tradicié o una altra.



APORTACIO DE LES TRADICIONS RELIGIOSES A LES SOCIETATS DE CONEIXEMENT
COM A PROJECTE HUMA

J. Amando Robles

La naturalesa de l'experiencia que testimonien les tradicions religioses i de saviesa, és tan
autosuficient en si mateixa que en certa manera es resisteix a ser pensada en termes "d’aportacions”,
per la connotacié utilitarista que pot tenir aquesta expressio, i altres semblants. Encara que, sens
dubte, és possible parlar d'aportacio, tot respectant la naturalesa especifica d'aquest ambit, a les
societats contemporanies. Ara bé, resultara més facil parlar "d'aportacié” si encarem les nostres
societats en el que és el seu propi paradigma, és a dir, com a societats de coneixement.

Més facil, perque aquest ardu treball inicial ja esta fet. Ens estem referint a 1'obra de Maria
Corbi!. En efecte, ell ha fonamentat i ha mostrat per que i com la religié que correspon a les societats
de coneixement ha de ser també una religid de coneixement. El coneixement real, tot i que sense
forma, seria la gran aportacio, el valor axiologic més gran, que les tradicions religioses oferirien a les
nostres societats de coneixement. Des d'aquesta perspectiva, la relacié entre ambdues, societat i
religio, semblaria estar destinada a ésser una relaci6 de correspondencia total i harmonica. Pero jcom
sustentar aquesta tesi quan les societats de coneixement sén també civilitzacid, projecte huma (no és
tan aseptic i idillic) si el considerem en la seva dimensié de paradigma laboral i social? ;No caldria
una religié capag de generar conflicte? ;I com hauria de ser aquesta religié per a que sigui
provocadora? ;No hauria de ser més historica, més politica, en una paraula, més profetica? En
definitiva, que és el que les tradicions religioses poden i han d'aportar a les nostres societats de
coneixement com a projecte huma que sén?

Intentant contribuir a oferir les respostes que es necessiten, la nostra reflexié tindra tres
moments. En el primer, I'objecte sera la naturalesa de l'aportacié que fan les tradicions religioses tal
com les entenem en aquest marc de treball; en el segon, els problemes més greus de les noves societats
com a projecte huma; i en el del tercer moment, parlarem de l'aportacié com a tal de les tradicions
religioses a les nostres societats, tot aixo precedit d'una petita historia introductoria, la joia del monjo
0, més aviat, el monjo i la joia.

1. Petita historia introductoria: el monjo i la joia

Aquesta petita historia ens la transmet Carlos G. Vallés en el seu llibre sobre Tony de Mello
"Lleuger d'equipatge"; i sembla que era la seva historia preferida.

Hi havia un monjo, que vivia del que la gent li donava per a menjar i aixi recorria els camins;
un dia en el seu caminar troba una joia. La recull de terra, la neteja i al veure-la tan bonica la guarda
en el seu sac, on guarda el que la gent li dona per a menjar, i segueix el seu cami. Alguns dies després
es troba amb un viatger que li demana aliment a ell, que camina mendicant. El viatger no té res per a
menjar i té fam, i el nostre monjo es disposa a compartir amb ell de I'arros que li queda. Pero al obrir el

1 Veure M. Corbi, Anilisis epistemoldgico de las configuraciones axioldgicas humanas, Ediciones Universidad de Salamanca e
Instituto Cientifico Interdisciplinar de Barcelona, Salamanca 1983; Proyectar la sociedad. Reconvertir la religion. Los nuevos
ciudadanos, Herder, Barcelona 1992; Religion sin religion, P.P.C., Madrid 1996; El camino interior. Mds alld de las formas religiosas,
Ediciones del Bronce, Barcelona 2001.

2 Vallés, Carlos G., Ligero de equipaje. Tony de Mello. Un profeta para nuestro tiempo, Sal Terrae, Santander 1987, p. 58.



sac per a donar-li I'arros, el viatger veu la joia que esta en el fons i immediatament 1'hi demana; i el
nostre monjo 1'hi déna. No cal dir que el viatger se'n va anar tan agrait com feli¢. Inmediatament
havia fet els seus calculs: amb el valor de la joia estaria lliure de pentiries una bona temporada. No
obstant aix0 pocs dies després, per a sorpresa del nostre monjo, el viatger torna per a retornar-li la
joia. No comprenent el seu comportament li pregunta per que ho fa. I el viatger respon: "Vull que em
donis alguna cosa que té més valor que aquesta joia". El nostre monjo li insisteix que no té res, que el
que li va donar era tot el que tenia i li podia donar. Pero el viatger insisteix: — "Si, vull que em regalis"
—li diu— "allo que et va fer possible donar-me la joia com me la vas donar".

Aquesta evocacio és forca literal del text de Vallés. Pero la primera noticia que vam tenir
d'aquesta historieta no va ser per lectura directa del text de Vallés sin6 per mitja d'un llibre de Franz J.
Hinkelammert, un dels representants més lticids del pensament critic i alliberador llatinoamerica, qui
per dues vegades l'evoca en la seva obra "El subjecte i la llei"'. I dues coses criden la nostra atencié en
aquesta evocacid, una de forma i l'altra de contingut. La de forma, on Vallés parla de "viatger"
Hinkelammert parla de monjo. Un simple canvi de terme que fa al relat molt més suggeridor encara:
un monjo demanant a un altre monjo, un monjo buscant i aprenent a obtenir el despreniment de les
coses. La de contingut, i d'un gran contingut, son els comentaris de saviesa que la parabola li suscita i,
per tant, el gran valor pedagogic que li reconeix. Aqui, com a introduccié al nostre tema, només els
enunciarem.

El valor que la parabola subratlla és tan important que Hinkelammert hi veu I'expressio del
punt de suport que Arquimedes no va trobar i que nosaltres estem necessitant tant per a transformar
el mén que hem construit. "Allo" que el monjo té, i que el viatger o l'altre monjo no, és alguna cosa tan
fonamental i tan basica que és el que fa possible la mateixa vida humana. «Cap validesa de valors és
possible —escriu Hinkelammert— i, per tant, també de drets humans, si no tornem a descobrir aquest
"allo"»2. Per aix0 descobrir-ho, no és només una virtut, és, alhora, condicié de possibilitat de la propia
supervivencia humana.

Aquest "allo", segueix emfatitzant, és la perla i el tresor en el camp dels quals parla I'Evangeli.
Es l'alliberament de tot calcul d'utilitat, és la gratuitat. «Nucli celest del terrenal» I’anomena, i «punt
de partida del regne de Déu, que esta entre nosaltres»?, que implica una conversid, perd no una
conversid religiosa, a Déu, sin6 a I'huma. Perque no és un fenomen religios, encara que totes les
tradicions religioses el contenen com punt de referencia, sind un fenomen huma, un fenomen huma,
aixo si, de plenitud. En expressions seves, aquest "alld" és «el nucli celest del terrenal», «no és la
societat justa, [pero] aquest "allo” ens empeny per a fer justa la societat»*.

Per a Hinkelammert I'aportacid, doncs, de les tradicions religioses, a algunes de les quals fa
referencia explicita en les seves categories Regne de Déu, Tao, Nirvana.., o amb termes com
«espiritualitat oriental» i «cristianisme no sacrificial», és tan important que no hi ha supervivencia de
la humanitat si no tornem a descobrir aquest nucli del terrenal del qual ens parlen elles. Perque el
mateix és determinant per a orientar la nostra accid, ja que glossant les paraules de Jesus, «"'Qui
determina la seva vida pel calcul d'utilitat, la perdra, pero qui odia una vida sota el domini del calcul
d'utilitat, guanyara la plenitud de la vida"»>.

Quedi aqui aquesta introduccié, amb 1'afirmacio, en termes de joia i de valors, de la parabola i
els comentaris, de la gran aportacié que les tradicions religioses poden fer a les nostres societats en
quant a projecte huma. Perd com poder conciliar el que per principi és de l'ordre de la gratuitat,

! Hinkelammert, Franz J., El sujeto y la ley. El retorno del sujeto reprimido, EUNA, Heredia 2003 (Costa Rica), pp. 359-360 y 515
2 Op. Cit., p. 359.

3 Op. Cit., p. 515.

4 Op. Cit., p.515

5OP. Cit., p.514
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l'aportacid de les tradicions religioses, amb el que sembla presentar-se com a necessitat, la superacié
de la "perversid" que signifiquen les nostres societats actuals com a projecte huma? De quin tipus
d'aportacid es tracta? Quina és la seva naturalesa? Com és que té lloc? Quin és el seu abast i quines les
seves limitacions? Aquestes preguntes no sén retoriques sind summament necessaries i malgrat la
simplicitat a la que pugui semblar que apunta la nostra introduccio, les respostes a les mateixes disten
molt de ser facils.

2. Naturalesa de I'aportacié de les tradicions religioses

Es cert que el coneixement experiencial que suposen les tradicions religioses és un
coneixement sui generis. Per exemple, essent real com ho és, no és cognoscible argumentalment,
conceptualment; no és expressable en termes de veritats, de teories o de sistemes, per tant tampoc és
codificable, conservable i transmissible en la seva naturalesa experiencial. I en aquestes condicions no
presenta cap interes aplicable a altres dimensions de la realitat. L'aplicabilitat no és una qualitat de la
seva ontologia. Impacta en altres dimensions, es deixen sentir efectes seus en elles, perd no és un
coneixement concebible en termes d'aplicabilitat ni ex ante ni ex post.

Que no ho és ex ante esta clar, perque el resultat seria un sistema ttil més, amb els seus fins,
objectius, mitjos i mediacions. Perd per aquesta mateixa rad tampoc ho podria ser ex post, ja que la
formulaci6 a la qual s'arribés seria de la mateixa naturalesa. La tematitzacid i sistematitzacié que es
pot fer ex post (post experiéncia) només té validesa testimonial i d'ensenyament amb vista a la propia
experiéncia, no en l'ambit del sistema o visié del mén.

La seva ontologia és la de I'experiéncia en la qual té lloc el coneixement, per no dir es realitza.
Comenga i acaba en si mateixa. No té necessitat de remetre a cap cosa o a algi més enlla d'ella
mateixa, a un subjecte o objecte. Es autorreferencial sense esgotament ni cansament. Perqueé és creacié
per antonomasia, naixement, vida, espontaneitat. Es tan plenitud i totalitat que és la plenitud i la
totalitat mateixa: més enlla d'ella no hi ha res. Es 1'U sense un altre, el Primer sense segon.

Es acte pur, coneixement, ésser, o millor encara, és I'Acte, el Coneixement, 'Esser, 1'inic acte,
coneixement i ésser que hi ha. Es experiencia sense fi, no ja en el temps (categoria que no li afecta)
sino en el seu ésser mateix, perque no és un mitja per a una altra cosa sind fi en si mateixa.

Deiem que l'expressio ex post de 'experiencia de la qual ens parlen les tradicions religioses i
de saviesa només té validesa testimonial. En efecte, és 1'expressié de testimonis, de persones que en
l'experiéncia només poden ser i son testimonis, persones que veuen, coneixen, senten, estimen, actuen,
fan l'experiencia, perd com testimonis que son, des de la unitat que sén, sense desdoblegar-se en
testimonis i en subjectes, sense desdoblegar-se en persones que fan l'experiéncia (testimonis) i
persones (subjectes) que reflexionen sobre ella i produeixen pensament. De tal manera que en
l'experiéncia propiament tal no hi ha, per aixi dir, un ésser pensant que aixequi acta, reflexioni i
sistematitzi. L'ésser que hi ha és només testimoni. I l'interes que hi pot haver en un possible i
desitjable coneixement o reflexi6 posterior, €s per a millorar encara més la qualitat del testimoni.

I és que el coneixement experiencial del testimoni no té altra fi que el coneixement mateix, que
l'experiéncia mateixa. Per que necessitaria, en cas que pogués fer-ho, crear en aquest mateix ordre un
coneixement "sobre" l'experiencia que esta tenint? Per que voldria acumular-ho i sistematitzar-ho? Per
que li serviria? No ho pot fer i no li serviria per res en el coneixement experiencial, gratuit,
propiament tal. El coneixement experiencial gratuit és coneixement ple en el seu propi ordre. No
necessita d'altres coneixements ni de reflexions. Aquests en comptes d'ajudar l'impossibilitarien,
I'inhibirien. Recordem que a aquest coneixement se'l anomena també coneixement silenciés. Perque
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només es déna quan tot altre coneixement, fins i tot el coneixement sobre el coneixement silencids
(reflexiu o no), ha callat, ha desaparegut.

El coneixement i reflexi6 sobre el coneixement silenciods existeix, és possible, té la seva funcid i
rao de ser. I té lloc des de nivells més practics i operatius fins a nivells més teorics com el que aqui i
ara estem posant per escrit. Perd0 aquests nivells no son el coneixement espiritual o religios
propiament. Es un coneixement d'utilitat sobre aquest, un coneixement segon, mentre que el
coneixement silenciés no en sap d'utilitat, és coneixement primer.

Es pot argumentar, i s'argumenta, que aquesta és l'experiencia religiosa o espiritual en el seu
grau més excels. Es cert. Encara que nosaltres no diriem en el seu grau més excels, com volent dir amb
aix0 que és un estat possible per a molt poques persones. Si poques persones assoleixen aquesta
experiéncia espiritual, no és per la naturalesa mateixa de l'experiéncia, siné per moltes altres raons.
L'espiritualitat entesa com l'experiencia de gratuitat que pot fer 1'ésser huma, és assequible a tothom.
Per aix0 nosaltres diriem que es déna experiencia religiosa o espiritual sempre que s'arriba a aquesta
experiéncia de gratuitat. Després, dins d'ella, hi haura diferencies de qualitat. No tots els homes i
dones autenticament espirituals sén iguals ni presenten la mateixa qualitat o excel-lencia.

El que si és important dir és que, aleshores, el que anomenem experiéncia religiosa o
espiritual, el coneixement espiritual que significa, ha de ser mantingut en tota la seva autenticitat, per
més inutil que sembli; que sota pretext d'alliberament social i politica humana no s'ha de convertir en
un mitja més, encara que sigui el mitja més valorat; i menys encara banalitzat sota pretext de salvaci6
eterna. Si no es respecta la "inutilitat" de la religi6 com experiencia religiosa, la seva gratuitat,
l'autentica i veritable qualitat humana, sera impossible. I aix0 en tots els nivells, en el personal, en el
social, en I'ambiental, en I'economic, en el cultural i en el politic. La "inutilitat" aqui és riquesa, és
utilitat.

En temps anteriors als nostres els mestres espirituals, homes i dones, han estat molt sensibles
al perill de banalitzacié de I'experiéncia espiritual. Per experiencia saben que la banalitzacié porta
amb ella la impossibilitat mateixa de lespiritualitat. Per aix0 -davant el més minim perill-
reaccionaven com ho feien, de manera molt clara, reivindicant la seva puresa i autenticitat: era la
possibilitat mateixa de 1'experiéncia espiritual la que estava en joc. En aquest punt, no hi havia lloc per
transaccions.

No era, com podria semblar, qiiestié d'elitisme sind de possibilitat: si no es respecta
l'espiritualitat en la seva autenticitat, s'impedeix la possibilitat, i els seus efectes en la cultura i en la
societat. En comptes d'experiencia i vida espiritual, el que tindrem sera un succedani, una religio de
creences i una moral.

En altres paraules, no és només que la naturalesa de I'experiencia espiritual sigui aquesta, sind
que aixi és com cal preservar-la. En cas contrari, com la sal que perd el seu sabor i no serveix ja com
sal, la proposta espiritual perd també el seu sabor, la seva capacitat d'arribar a ser el que és i de
transformar l'experiéncia de la realitat. Per aix0 els homes i dones veritablement espirituals posaran
tota l'obstinacié en que el que és I'experiencia religiosa o espiritual no es banalitzi, no es converteixi en
l'equivalent d'una religié convencional interioritzada amb pretensions d'espiritualitat.

Al parlar, doncs, de l'aportacio de les tradicions religioses a les nostres societats cal fer-ho des

de la consciencia clara de la naturalesa mateixa del coneixement experiencial que és. No podria ser
d'una altra manera, ja que és la seva naturalesa la que fixa les seves possibilitats i les seves limitacions.
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3. Les nostres societats, societats de coneixement i societats projecte
huma

De forma més determinant les nostres societats son, cada vegada més, societats de
coneixement. I és sobre aquest recurs i amb ell -el coneixement-, unit a una serie de finalitats, objectius
i valors necessaris, sobre el que estem construint les nostres societats com a civilitzacié o projecte
huma. Per aix0, encara que ambdues dimensions estiguin molt unides, a efectes de la nostra analisi i
valoracié ens sembla pertinent i necessari distingir entre societats-coneixement i societats-projecte
huma.

3.1. Les nostres societats com a societats de coneixement

Analitzades les nostres societats com a societats de coneixement la religio, en elles, ha de ser
religiéo de coneixement, com molt bé ha explicat i mostrat Maria Corbi. Qualsevol altre forma de
religio seria impresentable, seria rebutjada. Aquest €s el fonament de la crisi religiosa a la que avui
estem assistint. La religié tal com mil-lenariament I'hem coneguda, religié de creences expressades
com veritats, apellant a la seva revelacié per part d'una autoritat divina, no és una religio de
coneixement, si més no en els termes que es requereixen avui. Si es vol, és coneixement pero
coneixement propi de societats estatiques i pseudo-estatiques: un coneixement fix, estable, normatiu, i
per aixo, en el cas de la religio, revelat, dogmatic, autoritari. Perque en societats que no viuen del
canvi aquest era el coneixement religios que calia. Pero en les societats com les nostres, que viuen del
canvi, el coneixement, també el religids, té una altra funcio.

En aquestes societats el coneixement és el recurs principal del qual es viu. Amb la tecnologia
com a coneixement aplicat, s'assoleixen tots els altres recursos, també el propi coneixement com a
recurs, i és la capacitat que travessa la concepcio, disseny, planejament, gestid, administracio i
organitzacié que es necessita en el coneixement com nova forma de vida. Més encara, el coneixement
és la capacitat amb la que ens organitzem i creem els valors que necessitem per a viure en les noves
societats. També hem de crear els objectius i les metes, sense els quals la nova forma de vida i les
noves societats no serien viables, i els creem amb el coneixement i gracies a ell.

Per el compliment d'aquestes noves funcions, 'ontologia del coneixement ha canviat també.
La seva naturalesa és praxica, instrumental, funcional. La seva densitat no és diferent d'aquesta. No
pot reclamar la seva veritat ni de Déu ni de la naturalesa. Per aix0 no causa fixacié, ni demana
acceptacid i submissio. Al contrari, el que demana és funcionalitat, innovacio, creacio, llibertat.

Si aquest és el paradigma de les noves societats, la religié no podra ser més que religid de
coneixement, i aquest coneixement ha de ser creador, innovador, lliure. I per aix0 ha de ser
experiencial, coneixement pur, sense formes, I'tnic en el que es poden donar aquestes condicions. No
pot ser coneixement de veritats, de formes i formulacions, perque aquestes engendrarien acceptacio i
produirien fixacio i submissio. Ha de ser coneixement experiencial de l'ordre de l'inefable, del que no
es pot expressar, del que no té forma, del que és infinit.

Des d'aquest punt de vista entre tradicions religioses i societats de coneixement no només no
hi ha contradiccid sind que hi ha compatibilitat, correspondencia i harmonia. La religié que necessiten
les societats de coneixement és religié de coneixement. Perd una visi6é aixi, a un nivell merament
funcional encara que necessaria, pot semblar (i amb rao) insuficient per parcial i idil-lica. Les societats
de coneixement son una forma de vida concreta, una nova forma de civilitzacié, un projecte huma en
construccio, amb falles molt profundes i greus a nivell del projecte mateix i que cal tenir molt presents
a I'hora de preguntar-se per l'aportacié de les tradicions religioses a les societats de coneixement.
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Quines son aquestes falles? Quin judici ens mereixen les societats de coneixement com a civilitzaci6 o
projecte huma?

Aqui recollim la valoracid que la civilitzacié actual mereix en dos autors, un de cada costat de
I'Atlantic, Franz J. Hinkelammert, ja citat al comengament del nostre treball, i Raimon Panikkar. Per la
manera en que vinculen les mancances d'aquesta construccié del projecte amb I'aportacié que poden
oferir les tradicions religioses, son dos autors paradigmatics pel que fa al plantejament del problema,
sense pretendre dir amb aix0 que siguin els tnics.

3.2. Les nostres societats com a civilitzacio o projecte huma

Cal dir que ambdods autors, Hinkelammert i Panikkar, no parlen especificament, fins alla on
hem pogut veure, de les societats de coneixement, és a dir, no les analitzen des de la creacié de
coneixement com a paradigma, pero si que parlen de les nostres societats actuals com a civilitzacié o
projecte huma. Ambdds, sense aparent relacié entre ells o molt poca, s'hi refereixen amb el terme
'modernitat’, sense que per aixo ells siguin antimoderns, és a dir, sense propugnar una tornada
endarrere.

3.2.1 Valoracié de Franz |. Hinkelammert

Per a Hinkelammert el que defineix la modernitat és la racionalitat instrumental o mitja-fi, és a
dir, el calcul d'utilitat, i el que sota tal racionalitat s'ha produit, sobretot ara amb la globalitzacid, és el
seu desenvolupament fins a extrems de suicidi!. Mai I'autodestruccié de la humanitat havia estat tan
possible. Perque mai com fins ara la destrucci6 havia afectat tant les bases materials i humanes de la
mateixa societat. Cada dia es parla més de racionalitat i d'eficiéncia, pero la racionalitat i I'eficiéncia
son les que demostrem tallant-nos molt racionalment i molt eficientment la branca sobre la que estem
asseguts. El que avui vivim és ja una racionalitat del suicidi i el suicidi mateix. De fet la pregunta
racional que es filtra per tot arreu és, fins quan sera possible aquesta forma de vida? Com si la mateixa
pregunta no fos ja suicida i de suicides. «Si s'assoleix realitzar aquest projecte —pronostica
Hinkelammert—, significa la fi de la cultura occidental»2. El propi ésser huma es dissol en el negoci al
transformar-se en «una part de l'engranatge gegantesc d'un moviment sense fi de creixement
economic sense desti»?.

La valoracid que fa Hinkelammert de les societats actuals ens pot semblar obsessiva en relaci6
amb els efectes perversos de les mateixes i apocaliptica. Pero, tot i eliminant aquells trets que ens
puguin semblar obsessius i apocaliptics, no hi ha dubte que els resultats o efectes irracionals als quals
apunta son ben reals: una societat utilitarista i materialista, en conflicte amb la naturalesa i
summament excloent, en comptes d'ésser de plenitud, d'integracio i d'inclusi6 . El que encara fa més
dificil la situacié és que, segons el nostre autor, el sistema en si mateix no esta en crisi, la racionalitat
en si mateixa no esta en crisi, i no admet la critica: el sistema es pot seguir reproduint. Son els efectes
indirectes del sistema, precisa ell, els que donen lloc a la situacié que vivim.

Hinkelammert proposa diversos criteris per a sortir d'aquesta situacié historica, superant-la,
que en la linia d'un pensament critic i alliberador resulten gairebé obvis. En primer lloc, reivindicar la
racionalitat reproductiva. Es la racionalitat que comenca reconeixent i garantint la vida en la seva
mateixa base material, la vida de tot ésser huma com a ésser vivent. Sense aquesta condici6é primera
no és possible cap altra, ni tan sols la racionalitat mitja-fi.

1 Es la tesis del seu ultim llibre, El sujeto y la ley, ja citat
2 Op. Cit., p. 371
3 Op. Cit., p. 371
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Al reivindicar la racionalitat reproductiva el que Hinkelammert reivindica i considera central
és 1'ésser huma en harmonia amb la naturalesa i en la seva intersubjectivitat amb els altres; un ésser
huma integral, cultural, huma, lliure, ja que sense llibertats no hi ha integracié possible en el circuit
natural de la vida; i espiritual, ja que no es viu tinicament del pa, sind del pa beneit»!. Un ésser
huma, pero, que es realitza en la intersubjectivitat, segons el criteri de que 1'amenaca a la vida de
l'altre és amenacga a la meva propia vida, «encara que calculadament no hi hagi el més minim criteri
per a sostenir aix0»?, i si l'altre no pot viure, jo no puc viure tampoc.

En altres paraules, amb aquesta racionalitat, no de calcul sind de valors, el que Hinkelammert
reivindica és la vida de tots, inclosa la vida de la naturalesa. I aquesta reivindicaci6 la validara molt
freqiientment amb el lema que han fet famos els zapatistes de Chiapas: un mon on hi capiguen tots,
fins i tot amb 1'ambicid cultural i politica amb la que ells utilitzen aquesta expressid: un moén on hi
capiguen tots els pobles amb les seves cultures i tradicions.

Una precisié important, Hinkelammert sap que la racionalitat reproductiva no és alternativa a
la racionalitat mitja-fi. No pot fer-la desapareixer ni esta cridada a substituir-la, pero si que la pot
relativitzar, convertir-la en una racionalitat secundaria i fins i tot transformar-la. D'igual manera sap
que, si bé l'aprenentatge en la racionalitat reproductiva és molt diferent del requerit per a la
racionalitat mitja-fi, I'aplicacié de la primera tampoc té assegurat el seu éxit sense més, sera processual
i, com a tal, haura d'anar creixent en un procés de prova-error.

En fi, és en el marc i context d'una reflexi6 summament critica sobre les nostres societats
modernes, que Hinkelammert cita la parabola d’Anthony de Mello amb la que comengavem el nostre
treball i declara, reiteradament, una serie de conviccions: «Cap validesa de valors i, per tant, tampoc
de drets humans és possible, si no tornem a descobrir la referencia a aquest "allo"»3. Es recordara que
aquest "allo" és el que va permetre al monjo donar a l'altre, viatger o monjo, la joia tal com T'hi va
donar: en tota gratuitat i llibertat, alliberat de tot interes i calcul. Descobrir aquesta joia, no és
solament una virtut, és, alhora, «condicié de possibilitat de la propia supervivencia humana»#4; «no hi
ha supervivencia de la humanitat, si no tornem a descobrir aquest nucli per orientar la nostra accié a
partir d'ell»S.

La conviccions enunciades sén de gran transcendencia, com ho és I'objecte de les mateixes. La
joia del monjo, Hinkelammert ho recorda, és el tresor i la perla dels quals ens parlen els evangelis, el
punt de partida del regne de Déu que esta entre nosaltres i que implica conversié. No conversid
religiosa, a Déu, sind conversid a allo huma. Per aix0 Hinkelammert ho anomena «nucli celest del
terrenal», i punt de suport d'Arquimedes que tanta falta ens fa. Aquest "allo", joia, regne, nucli celest,
punt fix de suport d'Arquimedes, no és la societat justa, pero és el que ens empeny per a fer-la justa.
«Aquest nucli celest del terrenal és la plenitud. Si no ho tornem a descobrir, l'altre es transforma en

l'infern i la realitat terrenal es transforma en lloc de judici»®.

Sense trencar amb la logica de la seva reflexié i de la seva critica, sense sortir-se’'n del que és
I'ambit huma, Hinkelammert si mostra que la racionalitat mitja-fi, la del calcul, ha de ser superada per
una racionalitat reproductiva, que asseguri la vida de tots,i la de la naturalesa, i que aquesta ha d'estar
guiada com valor suprem per la gratuitat i la llibertat total. Segons el seu plantejament, la plenitud —
gratuitat i llibertat total — és condicié de la supervivencia de la humanitat. I aquesta proposta-oferta

10p.cit.,, p.47.

2 Op. Cit., p. 358
3 Op. Cit., p. 359
4 Op. Cit., p. 359
5Op. Cit., p. 516
6 Op. cit., p. 516.

15



de plenitud, tal com hem dit al comencament, ell veu que es troba en les diferents tradicions
religioses.

3.2.2 Valoracio de Raimon Panikkar

En la seva critica a la modernitat, Panikkar va, en general, molt més enlla que Hinkelammert.
Criticant la modernitat Panikkar critica la civilitzacié occidental com projecte cultural de 1'home
historic, aixi doncs, des de la seva aparicié amb la revolucié del neolitic fins als nostres dies. Pero aqui
ens limitarem a la seva critica de la modernitat com a civilitzaci6 o projecte huma.

Per a Panikkar el que caracteritza la modernitat és la ciéncia i la tecnologia, i el que
caracteritza a aquestes és la seva naturalesa com a coneixement constitutivament fragmentari i
fragmentador de la realitat. Panikkar veu exemplificada la naturalesa d'aquest coneixement en la
divisi6 de I'atom, divisio que ell pren com a metafora de l'efecte que el coneixement cientific produeix
en la realitat i en l'home mateix, i que ell no ha dubtat en qualificar reiteradament d’«avortament
cosmic» i fins i tot «d'infern».

Amb l'expressi6 'avortament cosmic' Panikkar no s'esta oposant a la divisié de I'atom. Com
tampoc s'esta oposant a cap manipulacié legitima de la materia. Ell no és anti-ciencia ni anti-
tecnologia. El que ell denuncia, i al que s'oposa, é€s a una visié de la realitat que separa i divideix allo
que caldria veure d'una manera integral i total, perque per definici6 és "indivisible", i que al separar i
dividir es produeixen dues coses: s'impedeix que la realitat aparegui com és, no només cosmica i
humana sind també transcendental i divina (cosmoteandrica’), i s'impedeix que I'ésser huma pugui
néixer a aquesta tercera dimensid, produint-se aixi, realment, un avortament.

Els grans problemes que ens afligeixen, a nivell planetari i d'especie, no sén per a Panikkar
accidentals o temporals, com si corresponguessin a una primera etapa de prova-error. Per a ell estan
estretament lligats a aquest tipus de ciéncia i tecnologia, a aquesta manera de veure i tractar la realitat.
Sén per tant permanents, i la tendencia no sera en direcci6 a atenuar-se sind a agreujar-se.

A més, malgrat tractar-se d'un coneixement parcial i no representatiu ni d'Occident ni de tota
la seva historia, sind només dels dos o tres ultims segles d'aquesta, no dubta en autocoronar-se
occidental i, fins i tot, universal, tancant aixi el cercle: un producte monocultural autoconsiderant-se
universal. Per aix0 dira Panikkar: «és el monoculturalisme cientific el que jo impugno»2.

Per a Panikkar hem arribat ja a una situacié limit, que per aixo mateix sembla atenyer la seva
fi, el de la historia com a marxa cap endavant i mesura de totes les coses. El que sha produit és una
veritable mutacid historica. Tal és l'expressio biologica que ell mateix utilitza: «mutacié historica» o
«una mutaci6 en la historia humana». Una cosmologia i antropologia mil-lenaries han desaparegut. I
una mutacié historica només se supera amb una altra mutacid historica, aquest és el repte; per
descomptat no es dura a terme amb reformes, tampoc amb revolucions, sin6é enllumenant una nova
cosmologia i una nova antropologia, creant un nou mite, adquirint una nova innocencia?.

Per a aix0 Occident ha d'obrir-se a altres cultures. No és possible descobrir els limits del propi
mite sense veure-hi més enlla de la propia cultura. Per la funcié d'arma que hem atorgat a la nostra
cultura, haurem de passar per un desarmament cultural*. Tal com ens hem desenvolupat
monoculturalment, hem d'obrir-nos al pluralisme cultural i al dialeg intercultural com a forma de

1 Panikkar, Raimon, La intuicion cosmotedndrica. Las tres dimensiones de la realidad, Trotta, Madrid 1999
2 Panikkar, Raimon, Ecosofia. Para una espiritualidad de la tierra, San Pablo, Madrid 1994, p. 25.

3 Panikkar, Raimon, La nueva inocencia, Editorial Verbo Divino, Estella (Navarra) 1993.

4 Panikkar, Raimon, Paz y desarme cultural, Espasa Calpe, Madrid 2002.
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cultura que el pluralisme cultural requereix. De la permanent temptacid de construir la Torre de
Babel, una sola veritat, una sola forma de coneixement, una sola realitat, hem d'obrir-nos al pluralisme
de mons, de coneixements i de veritats!.

Aquestes son algunes pistes de superacié del monoculturalisme. Perd no n'hi ha prou amb
superar el monoculturalisme. Adhuc des de certa pluriculturalitat pot donar-se la persisténcia d'un
coneixement fonamentalment monista i/o dualista, reductor i fragmentador de la realitat, i en el fons
abortiu, en el sentit expressat més amunt. Com superar aquest coneixement? Com saber que, a més de
cosmica i humana, la realitat és divina, cosmoteandrica, i com néixer a ella?

Descobrint en les tradicions religioses, tant d'Occident com d'Orient, el coneixement no-dual
(advaita), tindrem una altra versid, ara en termes de coneixement, de la joia del monjo que hem vist en
Hinkelammert. Aquest coneixement no afirma ni nega, com el coneixement monista i dualista, perque
afirmar o negar ja son formes d'aprehendre, conceptualitzar i manipular la realitat. El coneixement no-
dual no afirma ni nega perque es "limita" a veure i a testificar; a veure i a testificar la realitat en si
mateixa, com ella és. Es un coneixer contemplatiu, experiencial. Només veu. Veu en tota realitat
aquesta dimensio que anomenem transcendent, divina, pero que en el fons no és una dimensié més, al
costat de les altres dues, la cosmic-material i la humana, sén aquestes mateixes dues dimensions vistes
sense inclinacié, com sén elles en si mateixes, fins i tot en el valor axiologic que se'ls reconeix, pero
sense inclinacid, sense desig. El coneixement no-dual és 1'"allo" que va permetre al monjo donar la joia
a l'altre tal com I'hi va donar. Era una joia, com a tal joia I'havia recollit del terra i I'havia guardada en
el seu sac, no era una pedra comuna com les altres. Perque va poder veure-la sense desig, va poder
captar tota la seva bellesa, que era en la joia, i va poder seguir veient-la aixi fins i tot quan ja I'havia
lliurada, perque la seguia veient amb despreniment, com ho veia tot. En el fons, no necessitava tenir-la
per a veure-la.

Nomeés el coneixement no-dual permet superar el coneixement monista i dualista, sense
anul-lar-los, al contrari, reconeixent-los axiologicament en el seu ordre. Només ell ens fa néixer a
aquesta nova realitat.

Per acabar i a tall d'exemple, vegem amb Panikkar l'aportacid d'aquest coneixement en el
tema-realitat de la pau. En el coneixement no-dual la pau no és un fet assolit, merescut o conquerit, és
un do, un regal, una gracia. Es un fet que succeeix, una sorpresa. Es la dimensié gratuita de tot feta
present, feta experiencia. La pau no es dona, es rep. No pot ser un do d'un mateix, tampoc dels altres,
menys encara pot ser imposada.«La pau —diu Panikkar— no floreix en el regne de I'heteronomia»2.
La pau és fruit de I'Esperit Sant, reitera sempre la tradicié cristiana. La pau no és un mitja per a
conquerir una vida felig, sind una fi en si mateixa. Per aixo, «Benaurats aquells que troben la meta en
el mateix cami»?, ja que la fi del cami és el caminar. En fi, la pau no és el re-establiment d'un ordre
trencat, és un ordre nou.

I no obstant aixo, no anul‘la les seves altres dimensions, amb les seves exigencies i demandes
humanes, socials i politiques. Un tema, adverteix Panikkar, massa serios per a deixar-lo en mans dels
politics, pero alhora massa complex per a confiar-lo només als homes religiosos®.

3.2.3 Constants comunes importants

Malgrat no coneixer-se entre si, pel que sembla, pel que fa al seu pensament i a la seva critica a
la modernitat, hi ha diverses constants comunes que es detecten en ambdoés autors.

1 Panikkar, Raimon, Sobre el didlogo intercultural, San Esteban, Salamanca 1990.
2 Paz y desarme cultural, p. 27.

3 Op. cit., p. 35.

4 Op.cit., p. 22.
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En primer lloc, ambdos coincideixen a analitzar les nostres societats com a civilitzacié o
projecte huma, i ambdos coincideixen a assenyalar la necessitat de posar la gratuitat en el centre del
projecte huma: allo no calculable, no atrapable, que transcendeix tota racionalitat mitja-fi. Sense aixo,
impossible un projecte huma digne d'aquest nom, en el qual tots els homes i dones, amb els seus méns
respectius, hi capiguen, i hi capiguen dignament, desenvolupant-se interculturalment. L'exemple del
que no s’ha de fer és la nostra civilitzacié actual, el nostre projecte huma, mon artificidés «en el qual
allo divi és bandejat, el que és huma domesticat, i el que és material domat»!.

Ambdds reconeixen aquesta gratuitat en el missatge nuclear de les tradicions religioses i per
tant consideren que en aquest sentit aquestes tenen una gran aportacid que fer pel que fa a la
construccié d'un projecte huma digne d'aquest nom. De fet ambdds autors fan referencia a aquesta
aportacio i a aquestes tradicions, especialment Panikkar que, una vegada que va descobrir aquesta
dimensid, ha fet d'ella el seu tema de reflexid i la seva practica.

Ambdéds també, encara reconeixent el valor central de la gratuitat en la construccié del
projecte huma, en cap moment confonen aquesta centralitat amb la garantia factica de l'exit del
projecte huma. Aix0 suposaria que l'ontologia i logica de la gratuitat anullaria o reemplagaria
l'ontologia i logica de la necessitat. Tenen la saviesa de distingir els dos nivells, que si bé han de
relacionar-se estretament, les seves ontologies i epistemologies no sén identiques: l'ambit de la
gratuitat, amb les seves aportacions en l'ordre de I'axiologia, sota la forma d'inspiracié, motivacio i
orientacio, i l'ambit de la necessitat, amb les seves funcions d'analisi, mediaci, execucid i procés;
aquest segon sera sempre un ambit parcial per naturalesa, parcial i aproximatiu en el seu propi ordre
de necessitat.

Per ambdds autors els dos nivells han de ser desenvolupats, no de manera dualista, com si es
tractés de nivells separats tot i que paral-lels i amb relacions entre si imposades des de fora, pero
tampoc de manera monista, com si la realitzacié de 1'ésser huma i de la societat depengués d'una sola
dimensié. Ambdds han de desenvolupar-se de tal manera que el desenvolupament d'un impliqui el
millor desenvolupament de l'altre en 1'ordre total que constitueixen.

Encara que en el fons, no és qiiestio de nivells sind qiiestié d'actitud, de la nostra actitud, de si
aquesta és una actitud aferrada o despresa. Si és aferrada, fins i tot allo més espiritual s'inscriu dins de
la necessitat i del desig. Quan l'actitud és despresa, fins i tot allo més material i banal reflecteix (i és)
gratuitat. Pero los coses no son resultats d'arts de magia, ni tampoc no estem partint de zero.

En la linia d'aquestes constants comunes, encara molt basiques, aixi com de la conviccio de
que és gran l'aportacié que les tradicions religioses poden fer a les nostres societats actuals com a
projecte huma, cal preguntar-se, i nosaltres ho fem, quina és l'aportacié o aportacions que les
tradicions religioses, en tant que testimoniatges de la gratuitat que soén, poden oferir a les nostres
societats de coneixement, no ja en abstracte, sind com a societats projecte. Per als nostres dos autors, la
desitjada possibilitat de canvi només pot sorgir de la gratuitat tal com l'ofereixen les tradicions
religioses, només de la conversio o metanoia que resulta d'aquesta gratuitat. Per que? En que consisteix
aquesta aportaci6 i quina és la seva forga de transformacié i canvi?

4. Aportacio de les tradicions religioses a les nostres societats

Hem parlat tant de "necessitat’, i els nostres autors aixi ho fan, que les nostres societats
necessiten allo que hem anomenat gratuitat i llibertat (fins i tot com a condici6 de supervivencia), que
correm el perill d'entendre "necessitat” en termes de continuitat racional, ontologica i epistemologica,

1 Panikkar, Raimon, Paz y desarme cultural, p. 28.
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de presentar el mon de la gratuitat com una soluci6 als problemes de la racionalitat, sense advertir
l'autonomia existent entre elles. I aquest és el primer punt a aclarir, abans de seguir endavant.

Entre necessitat i gratuitat, interes i despreniment total, la diferéncia és tan gran que no hi ha
continuitat ontologica i epistemologica, la continuitat en aquests termes no és possible. Es tracta de
dues ontologies i de dues epistemologies diferents. En l'ordre de la racionalitat humana social i
politica es detectaran necessitats, i fins i tot, com de fet succeeix, necessitats molt greus, pero les
mateixes han de ser tractades des de la propia racionalitat, des d'un pensar i un actuar orientat no pas
per l'ontologia i l'epistemologia de la gratuitat. Aquesta no anulla ni substitueix l'ordre de la
necessitat i de la seva racionalitat.

La qliestié no és si es tracta d'una racionalitat mitja-fi o d'una racionalitat de calcul d'utilitat,
sind que tota racionalitat o, millor dit, qualsevol ordre de necessitat com a ordre processual i orientat
vers a l'obtencid de certs fins, i que per naturalesa sempre sera interessat, mai de realitzaci6 plena i
total, ha de ser tractat des de la racionalitat.

En aquest sentit no es pot parlar que les nostres societats necessiten de la dimensié gratuita.
Ambdés ordres existeixen, fins i tot existeixen coexistint en un mateix subjecte, és una constatacio,
pero no es necessiten. Cadascu té en si mateix la funcionalitat i el valor que té. Per naturalesa, 1'ordre
de la necessitat sera limitat, parcial, en les seves realitzacions, mai ple i total, pero aquesta és la
naturalesa del seu ordre; en si i per si no necessita d'un ordre nou ni de les seves aportacions. En altres
paraules, pertany a la seva naturalesa presentar desencaixos sense arribar mai a superar-los totalment.
De la mateixa manera que a la naturalesa del coneixement silencids o gratuit li correspon no ser una
solucio per a problemes. Perque no és un coneixement en funcié d'unes necessitats.

No obstant aix0, reconeixent l'existéencia d'ambdos ordres i reconeixent la seva autonomia ,
l'aportacié que l'ordre o domini de la gratuitat pot brindar i brinda a I'ordre o domini de la necessitat
és gran, perque el que li ofereix és la realitzacio dltima de I'ésser huma.

La gratuitat parla a la necessitat d'un ordre que aquesta no coneix, que tot just intueix i albira,
pero que és real, més real que l'ordre de la necessitat. Heus aqui la seva primera gran aportacio. I el
presenta com realment és: I'ordre huma maxim, la realitzaci6 humana més plena i total possible. El
mostra no només com a ideal a assolir sindé com veritablement possible; com a capag¢ d'inspirar,
motivar, orientar i conduir la necessitat i la racionalitat, tot i que conservant aquests la seva
autonomia. La gratuitat ofereix el seu propi mon, i el redimensionament del mén de la necessitat.

Sense la constatacié de l'existencia de la dimensié humana de la gratuitat, el mén de la
racionalitat no en tindria ni noticia. Aquesta seguiria el seu desenvolupament "normal”, mai es podria
donar el salt a una altra realitat diferent, mai es podria passar a l'altra riba, ja que no hi hauria ni
noticia ni d'aquesta altra realitat ni d'aquesta altra riba. Aixi com en termes de la racionalitat
productiva, el primer és el dret a la vida, perque sense aquest dret no n'hi ha d'altre que tingui sentit
ni que sigui possible aixi, en l'ordre de l'espiritualitat o de la gratuitat, el primer és l'existencia
d'aquesta dimensid, una dimensi6 real i humana. Sense ella cap aspiracié genuinament espiritual és
possible. Per més aspiracions que tinguéssim, hauriem de limitar-nos a ser animals racionals
depredadors, res més. Pero, perque aquesta dimensio o realitat existeix, podem ser una altra cosa: a
més d'animals racionals depredadors, animals desinteressats i desegocentrats.

Pero hi ha una altra gran aportacié: I'oferiment a les nostres societats d'aquesta dimensié com
a fi uiltima, com a realitzacié plena i total de I'ésser huma. El regne de la gratuitat, que Jests de
Natzaret va anomenar Regne dels Cels, no només existeix "en si", si se'ns permet expressar-nos aixi,
sind que també existeix "per a" nosaltres. "Es a prop", deia el mateix Jests, "enmig de vosaltres", "en
vosaltres". Més encara, nosaltres som aquest Regne. Ens falta descobrir-ho -diuen totes les tradicions
religioses-, prendre'n consciencia, pero som aixo. Tenim la potencialitat de ser-ho. I la potencialitat és
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una realitat. D'aqui la importancia que aquest "regne" no només existeixi siné que sigui una fi, la fi,
per a nosaltres; per a nosaltres com animals interessats i no interessats; per a nosaltres com a societat.
La fi de la nostra societat projecte.

Encara que en tinguéssim noticia, si la gratuitat no pogués ser la fi transcendent ultima de la
racionalitat, a més a més de la fi racional que li és inherent, no seria possible establir cap pont, que hi
hagués cap mena d'aportacié. Pero la gratuitat és la fi a la que ha d'apuntar la racionalitat, actuar en
conformitat amb ella, encara que hagi d'actuar racionalment, orientadament. Hi ha un altre moén o
dimensidé, i com a mén o dimensié ultima que és, és possible i desitjable orientar el mén de la
racionalitat i de l'interes vers ell. Amb aixo, no tots els problemes i contradiccions es podran superar,
perque la racionalitat té les seves propies exigencies, i totes les mediacions necessaries tenen la seva
propia entropia. Pero si que es podran arribar a solucionar els més greus, que depenen de la no-
orientacié o d'orientacions poc humanes. Perque aixi es comptaria amb l'orientacié adequada. La
racionalitat, com a coneixement interessat que €s, no deixa de ser limitada, sobretot en la construccid
del projecte huma, com hem vist de la ma de Hinkelammert i de Panikkar. La fi, altima, i I'orientacié
vers aquesta fi, és la segona gran aportacié de les tradicions religioses a les nostres societats de
coneixement, una aportacié que les nostres societats com a projecte huma necessiten molt
especialment. Es facil intuir per que.

Pel fet de ser societats de coneixement, aquest és de caracter més i més praxic, instrumental, i
com més praxic i instrumental, menys capacitat té per a formular fins, menys encara la fi tiltima, la
qualitat humana suprema. Gracies al coneixement, en les noves societats sabem qué construir i com
construir, estem molt especialitzats en metes i objectius, pero som molt deficitaris en poder formular i
establir la fi ultima. I en societats que tenen tant de poder com les actuals (també per causa del
coneixement), aix0 és molt greu. La distorsio pot ser total. Facilment es poden dur a terme projectes
humans antihumans. Aqui és on rau el valor de les dentncies de Hinkelammert i de Panikkar, com les
de tants altres.

I aqui és on veiem el valor de la fi i de la necessaria orientacid vers aquesta fi que ens
ofereixen les tradicions religioses. Els dos, fi i orientacid, també sén fruit del coneixement, i del
coneixement huma, no vénen d'enlloc més. Pero d'un coneixement, especialment pel que fa a la fi
altima, desinteressat i desegocentrat, total, com és el coneixement que anomenem religids, espiritual,
experiencial, gratuitat, i tantes altres expressions.

Com deiem, el reconeixement d'aquesta fi i de la necessitat d'orientar-nos-hi, no ens dispensa
de coneixer la racionalitat i d'aplicar-la a la realitat. I en l'exercici necessari d'aquesta no tot esta
assegurat, al contrari, podem cometre i cometrem molts errors. Pero no cometrem els més greus i
perversos, que es deriven de la ignorancia de la fi dltima, del seu desconeixement, de la
despreocupacio o desinteres per ella o, pitjor encara, del seu rebuig. Aixi, si més no, hi haura un
coneixement garantit, no interessat, orientant el coneixement i projecte huma, interessat, per propia
naturalesa.

Les aportacions de les tradicions religioses a les societats de coneixement no acaben aqui. La
diferencia entre gratuitat i societats-projecte proporciona als membres d'aquestes una consciencia
simultania d'identificacié i de distancia, amb l'interes i motivacid conseqiient. Hi ha identificacié
perque en la realitat com és en si mateixa, també la social i la politica, es pot haver produit una
percepci6 de totalitat per mitja del coneixement gratuit. I hi ha consciencia de distancia perque I'ambit
racional no és l'experiencial; el projecte, amb les seves necessaries mediacions racionals, no és la
gratuitat ni la seva experiencia. Seria com la identificacié o la diferencia que veuriem entre l'ona i
'ocea segons on posi 'accent la percepcid, segons que aquesta sigui desinteressada o interessada, total
o parcial. Puc veure l'ocea en 1'ona, o puc veure només I'ona en l'ona. En si mateixa 1'ona és I'ocea; des
del punt de vista dels accidents, visibilitat, alcada, forma, forga, i direccid, és una ona.
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El projecte, fins i tot la societat projecte, és un mitja; necessari, perque no es pot viure sense
societat projecte. Mitja, pero. En principi, molts projectes sén possibles, molts moéns amb les seves
cultures, cadascun amb la seva rad de ser, encara que cap d'ells sigui ple i total. Aquesta realitzacié
parcial aixi com la pluralitat de mdns sha de convertir en un potent motiu per buscar per a si mateix i
per a tothom, el millor en un esperit intel-ligent i pluralista.

Subratllem aquest efecte o aportacid del pluralisme a nivell de projectes i de realitzacions,
perque és de summa importancia i molt necessari en el mén actual. "Altres méns son possibles”, o "un
mon amb lloc per a tothom", és la reivindicacié que es fa sentir davant d'una globalitzacié excloent i
homogeneitzadora, i amb fonament. Si I'etica avui té com exigencia ética coneixer i sospesar totes les
alternatives teoriques i practiques, d'un model, d'una politica o d'una decisié, perque no seria etic
orientar-se tinicament per una de sola sense haver valorat les altres, l'espiritualitat requereix llibertat i
pluralitat davant de tots els mitjans. L'espiritualitat és a les antipodes de la idolatria del mitja, del
model, del projecte. L'espiritualitat és rebel-1i6 contra tota idolatria, sigui de dretes o d'esquerres.

Identificaci¢ i distancia és el que explica que es pugui viure i es visqui cada projecte, cada pas
i cada accid d'aquest, sense reserves i, alhora, sense cap absolutitzacid; tot el contrari, amb molta
clarividencia i lucidesa, amb sentit critic, amb total llibertat; de tal manera que el projecte es pugui
corregir, canviar, reorientar, millorar, sense fer-ne dels projectes, absoluts, ni una fi en si mateixos,
perque sén mitjans.

Aquesta identificaci6 i aquesta distancia amb tota realitat interessada, amb tot projecte huma
interessat (com son els projectes per construir les societats, la vida social i politica dels col-lectius i de
la humanitat), aquesta aparent ambivalencia que no és tal, podem veure-la expressada en les paraules
de San Pau:«Per aixo, doncs, els que estan casats vivien com si no tinguessin esposa; els que ploren
com si no ploressin; els que estan alegres com si no estiguessin alegres; que els que compren alguna
cosa es porten com si no ho haguessin adquirit, i els que gaudeixen la vida present com si no la
gaudissin»!. O, millor encara, en les Benaurances?.

Plenitud de compromis amb plenitud de llibertat, els dos valors alhora i amb la mateixa forca.
Construir el projecte huma, i construir-lo de la manera més justa i humana possible, pero orientat com
a fi ultima, per la gratuitat com experiéncia, i redimensionat per aquesta: plorar com si no es plorés,
estar alegre com si no s'hi estigués, comprar com si res no shagués adquirit..., en altres paraules,
transcendint tot interes, lliures, felicos, plenament realitzats, com el monjo de la joia.

No hi pot haver projecte huma sense significacid per a nosaltres com éssers interessats que
som, sense valors, sense axiologia. Significacid, interes i valors, sén part objectiva del projecte huma.
Sense ells no podem construir un projecte, i ens cal el projecte per viure. El repte, pero, és poder
assumir desinteressadament, gratuitament, el que en el seu propi ordre és interessat i no pot deixar de
ser-ho: comprar com si no s'adquiris, tenir com si no es posseis, ...

Tot i amb aquesta actitud, que podriem anomenar nova condicié humana, o "home nou" en
els termes també de San Pau, les limitacions entropiques del sistema no desapareixen, pero sense ella
el Regne dels Cels seguira estant lluny de nosaltres i del nostre projecte huma. No sera més que pura
realitat potencial en nosaltres, i d'aqui no passara. Aquesta actitud, la perla del monjo, el tresor i la
perla de I'Evangeli, on és és en 'ambit huma social, cultural i politic i, amb paraules de Hinkelammert,
és el punt de suport que en l'ordre fisic buscava Arquimedes. Sense aquest punt de suport no hi ha
ésser huma nou ni mén nou, amb aquest punt de suport si. En el punt de suport hi ha la diferencia.

Arribats a aquest punt, hem de fer referencia a una categoria tan important per la teologia de
l'alliberament d'America Llatina, i avui, gracies a ella, en general en tota la teologia cristiana, com és

11 Cor. 7, 29b-31.
2Mt. 5, 1-10.
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I'«opcio pels pobres». Per si mateixa, i en els seus propis termes, aquesta categoria fa referencia molt
directa a tot el que aqui hem exposat, a la gratuitat, opcié de Déu, Regne de Déu, i a la necessitat,
necessitat d'un mén just i huma, on hi capiguen tots, on tots siguem iguals, on els pobres deixin de ser
majoria i es puguin realitzar humanament. Pero cal fer la pregunta de si la forma en que s'ha presentat
la vinculacié entre ambdues dimensions, la gratuita i la necessitada, ha estat la més encertada. Un
autor gens sospitdés de parcialitat com Panikkar, que en bona part s'identifica amb la teologia
d'alliberament la critica, no obstant aixo, per ser una mica monolineal i monocultural, monocultural
en el sentit d'historica i occidental'. Com si només fos possible pensar l'alliberament en termes
culturals occidentals; com si una altra concepci6 de llibertat i d'alliberament no fos possible. Si és
correcta la critica de Panikkar, i aixi ho sembla, la mateixa categoria d'opcié pels pobres estaria
afectada per aquesta visi6 encara no totalment alliberada i gratuita.

Tot i aixi, l'opcid pels pobres és la perla del monjo i, com perla del monjo, el punt de Suport
d'Arquimedes que necessitem per a transformar les nostres societats. La seva dimensid és historica,
perd cosmica alhora; és infinita, és total. Es un mitja que cal viure ja com una fi i, alhora, és una fi en si
mateixa; la rebel'lio, com diu Panikkar, contra totes les forces cegues de la naturalesa i de la historia2.
El despreniment i la llibertat total que es necessiten per a construir un mon en funcié de la realitzacié
plena i total de tots, amb tots els seus modns i cultures, aqui si. Perqué un mén no construit des
d'aquest despreniment i amb aquesta llibertat no sera un mon per tots; en virtut d'un principi de
racionalitat, pocs o molts no hi tindran un lloc, perque ni tan sols haura estat previst un lloc per ells.

Es un mitja que cal viure ja com una fi. Si, tot i comptant amb opci6 pels pobres, el pobre ha
de convertir-se en una baula de l'alliberament que vindra, la seva vida no tindra ara i aqui un sentit
ple. L'opcid pels pobres ha de ser una opcid per les Benaurances, per la perla, per la realitzacié plena
ara i aqui. El monjo de la perla era lliure, i va ser alliberador ara i aqui. Ell era la perla!. En altres
paraules, 'opcio pels pobres ha de tenir una ressonancia de plenitud i de totalitat, de gratuitat, ara i
aqui. Com podria ser d'una altra manera?

SESSIO DE TREBALL

Presentacio de la ponencia. Sintesis

En la presentacio de la seva ponencia, Amando Robles insisteix que reivindica la naturalesa
propia del fet espiritual, un fet que pertany a un ambit de coneixement que, sent real com és, no és
cognoscible argumentalment, ni és expressable en termes de veritats, de teories o de sistemes, per tant
tampoc és codificable i transmissible en la seva naturalesa experiencial. I en aquestes condicions no
ofereix un interes aplicable a altres dimensions de la realitat. L'aplicabilitat no és una qualitat de la
seva ontologia. Impacta en altres dimensions, es deixen sentir efectes seus en elles, perd no és un
coneixement concebible en termes d'aplicabilitat. Els projectes de civilitzacid i el fet espiritual, son dos
registres diferents entre els quals no hi ha continuitat. Un no completa a I'altre. D'haver aportacio,
aquesta no pot pensar-se en termes de soluci6 a les dificultats d'uns projectes. El que no significa que
no es vegi la necessitat de corregir determinats projectes. L'afirmacid és que des de l'ambit del
coneixement silencids es pot ser testimoni, pero no es pot construir projectes a partir d'ell.

1 Vegeu Nueva inocencia, pp. 301-304, y La intuicién cosmotedndrica, p. 145, nota 40 a peu de pagina.
2 Paz y desarme cultural, pp. 167-168
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Robles acompanya la seva argumentaciéo amb l'exemple de l'obra de dos autors, un a cada
banda de I'Atlantic, Franz J. Hinkelammert i Raimon Panikkar, dues obres marcadament critiques
amb la civilitzacié actual alhora que respectuoses cap a I'autonomia dels diversos ambits.

Per a Hinkelammert el que defineix la modernitat és la racionalitat instrumental, el calcul
d'utilitat, desenvolupada fins a "extrems de suicidi"; aquesta orientacié podria reconduir-se i superar-
se, sense sortir-se de la realitat humana, considerant la "racionalitat reproductiva", una racionalitat
que asseguri la vida a tots, inclosa la naturalesa; com valor suprem aquesta orientacié podria guiar-se
per la gratuitat i llibertat total que proposen les diferents tradicions religioses. Experiencia d'absoluta
gratuitat i llibertat total, proposta-oferiment de plenitud, la "joiell", "nucli celeste del terrenal”, que no
és la societat justa pero és el que ens empeny per a fer-la justa.

Panikkar, per la seva banda, advoca per la superacié del monoculturalisme cientific; pero la
pluriculturalitat no és, per ella mateixa, superadora d'un coneixement reductor i fragmentador de la
realitat. Aquesta aportacié pertany al coneixement no-dual, que ni nega ni afirma, que veu i atesta la
realitat en si mateixa. Coneixer contemplatiu, experiencial, que veu en tota realitat aquesta dimensid
que anomenem transcendent; en el fons no és una dimensié més, al costat de les altres dues, la cosmic-
material i la humana, sind aquestes dimensions mateixes vistes des del no-desig. Aquest coneixement
no-dual és l'oferiment propi de les tradicions religioses que no anul'la les altres dimensions i les seves
exigencies i demandes humanes, socials i politiques, siné que les fecunda.

Aprofundir en les propostes d'aquests dos autors li serveix a Robles per a insistir que el moén
de la necessitat ha de reorientar-se amb eines del moén de la necessitat. L'aportacio de 1'ambit silencios
sera el fruit derivat d'un impacte. Perd no pot pensar-se el mén de la gratuitat com una solucié als
problemes de la racionalitat. Ambdds ordres existeixen, autonoms entre si. Per naturalesa, l'ordre de
la necessitat sera parcial, mai ple o total, sense arribar a superar plenament els desajustaments. I
també per naturalesa el que correspon al coneixement silencids és no ser solucié de problemes perque
no és un coneixement en funcié d'unes necessitats. Reconeguda aquesta autonomia, Robles suggereix
algunes aportacions que el domini de la gratuitat pot brindar al domini de la necessitat:

1. presentar un ordre, que la necessitat desconeix, perd que és real, no com un ideal llunya
sind com una possibilitat real i assolible. Ofereix al moén de la racionalitat la "noticia" d'aquesta
possibilitat de realitzacié humana plena.

2. el fet de presentar-lo, precisament, com fi tiltima, com realitzacid plena i total del ser huma.
No postula la superacié de tots els problemes de I'ambit de la necessitat i la racionalitat pero si una
orientacié més humana de la racionalitat i amb aixo, la solucié de les contradiccions que depenen de la
pobresa de l'orientacio.

3. el reconeixement de I'ambit de gratuitat permet una consciencia simultania d'identificacio i
distancia que explica que es pugui viure cada projecte i cada accid del mateix, amb un lliurament
sense reserves i alhora sense cap mena d'absolutitzacié del mateix, amb total llibertat, sense idolatries,
comprenent que la seva consistencia és la de ser un mitja.

4. la llibertat profunda resultant de l'aportacié anterior. On hi ha dogmatisme no hi ha
experiéncia; 'experiencia espiritual és garantia de flexibilitat i pluralitat.

5. finalment, identificaci6 i distancia aporten lucidesa, lucidesa respecte a la realitat, respecte
als limits dels projectes.

Tanca la presentacié de la seva ponencia fent una ullada vers la teologia de l'alliberament i la
seva categoria de "l'opcidé pels pobres", observant que no s'allunya d'una lectura de llibertat i
alliberament molt limitada, circumscrita a I'ambit de la necessitat en termes culturals occidentals, sota
'tnic criteri dels ingressos per capita. Una opcio pels pobres com opcid per la realitzacio plena i total
de les persones, ara i aqui (opcid per les Benaurances), aquesta si que estaria bevent de l'aportacio de
l'experiéncia de gratuitat i llibertat, bevent de la "joiell" de les tradicions religioses.
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Diileg

El tema que centrara el dialeg sera el de la relacié entre la gratuitat propia de l'experiencia
religiosa i la dimensi6é comunitaria, davant la qual I'experiéncia tampoc és indiferent.

Obrira la ronda Corbi assenyalant la pertinencia de remarcar la diferéncia entre "societat de
coneixement" i el "projecte dels que usen la societat de coneixement" -com fa Robles-. Som testimonis
avui d'unes "societats de coneixement" que duen a un creixement sense proposit o amb un proposit
depredador neoliberal. Pero pot fer-se un altre Us de les "societats de coneixement”, un projecte per al
bé de tots, en el qual tinguin cabuda tots els éssers humans i totes les criatures.

Es planteja la qiiestié de fins a quin punt aquesta depredacié neoliberal no €és intrinseca a un
sistema nascut del "monoculturalisme cientific" (Panikkar). Corbi insisteix que s'atribueixen a la
ciencia uns mals que pertanyen a les limitacions del projecte que usa les ciencies. Les ciéncies tracten
sobre fragments, per0 sostenir que condueixen necessariament a un coneixer fragmentat és no
distingir entre les possibilitats de les ciéncies i 1as que es fa d'elles. El projecte huma requereix
permanents correccions, pero des de la seva propia logica. La relacio entre ambit de gratuitat i projecte
huma va més en la linia del ferment que en el de l'orientacié. El projecte col-lectiu que porti les regnes
de les societats de coneixement -seguira Corbi- ha de ser capag de posar la gratuitat de I'experiéncia
absoluta de la realitat en el centre d'aquest projecte. El projecte ha d'abastar la nostra doble
experiéncia de la realitat, I'experiéncia relativa i funcional i I'experiéncia absoluta i gratuita. La
necessitat té la seva logica i racionalitat autonoma. La gratuitat té també la seva propia logica. Les
dues dimensions han de conviure. La gran temptacio és donar contingut a la dimensié absoluta per a
poder ordenar, controlar o deduir la manera de viure el que és la nostra condicid relativa i
necessitada.

A la practica, és possible fer aquesta distincié? (F. Torradeflot) On se situaria 1'accio silenciosa,
compromesa, tan caracteristica dels quaquers, per exemple? L'experiencia religiosa autentica
comporta uns fruits, el "ferment" si es vol anomenar aixi. Si es dona 1'ambit es déna un sentit de
"comunitat” en sentit cosmic, aixi com un profund respecte per la llibertat. Proporciona, promou i
defensa la llibertat, el que no vol dir (necessariament) comprometre's en una lluita per uns sistemes
politics determinats. La implicaci6 és més subtil, pot fer-se evident o no. El contrari és
(lamentablement) molt freqiient: grans declaracions sobre la llibertat de les persones, acompanyades
de politiques i actituds coercitives.

Que la divisi6 d'ambits no limiti 1'espiritualitat a unes actituds allunyades de la realitat
(demana J.M? Vigil). Ni s'identifiqui "espiritualitat”, exclusivament, amb 1'experiencia mistica. Cal ser
mistic per a poder viure un amor il-limitat? El terme "mistica” duu a confusid en tant que s'associa a
experiéncies solipsistes. En la taula hi ha acord respecte a la unid inseparable entre experiéncia
religiosa i amor incondicional, com a cami i com a fruit. L'experiencia "és" amor incondicional.
Comporta un tipus d'actuacio6 especifica? En la historia de la vida espiritual hi ha hagut tot tipus de
solucions, perd que sempre mostren la unié inseparable d'experiencia espiritual i amor incondicional.
Des d'aquesta perspectiva el que s'anomena "opcio pels pobres" no és un projecte perque és el cami a
la gratuitat i la fi mateixa d'aquest cami. No és un projecte col-lectiu perque és "el joiell" (del que parla
el text de Robles), perque és ja l'amor i la gratuitat. En aquest sentit la "opci6 pels pobres" és una
dimensié gratuita, encara que es manifesti en accions i projectes. No s'estan confonent nivells quan els
projectes socials es viuen com a projectes humans, de la vida de la societat i no com projectes de la
"cristiandat” (del sistema religiés) (M. Barros). La prova és que la propia opcid duu a molts a descobrir
la transcendéncia i al revés.

V. Merlo introdueix un nou tema: si en la conversa no s'estara pressuposant una unica via
valida d'espiritualitat; si no s'esta donant per fet que "la" via, I'inica, és una experiéncia de gratuitat i
llibertat no dual en tant que superadora de I'egocentracié, una experiéncia sense "jo" que pressuposa
la no-existéncia d'un jo espiritual profund. Se li respondra que, en tot cas, el pressuposit no és
metafisic sind tactic. Es parla des del jo psicologic, individual, egocentrat, des del qual cada persona
treballa, en l'esfor¢ de dirigir-se més enlla d'aquest horitzé limitat. Per a aix0 es necessita apuntar a
aquest "més enlla de" negant-li al jo psicologic la consisténcia absoluta que s'auto-atorga. Es qiiestié de
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pragmatisme (T. Guardans). Considerar possibles "jos" espirituals profunds pot perpetuar el suposit
de fonament de consistencia del jo psicologic, impedint situar-lo en els seus veritables limits. Veient,
pero, que el tema dels pressupostos conceptuals pot allunyar-nos molt del tema central de la
ponencia, es deixa provisionalment de costat i es repren el fil de "dimensié espiritual i dimensid
comunitaria”.

Marcelo Barros parteix del convenciment (compartit per la taula) de la gratuitat propia de
l'experiéncia religiosa. Pero aquesta gratuitat no li impedeix preguntar-se per la dimensié comunitaria
de I'experiencia. Gratuita, alhora que personal i intima si, perd com recuperar la dimensié comunitaria
del procés, del cami, i dels fruits? Es que la vivéncia comunitaria no pot ser experiencial?
L'experiéncia ha de ser individual? Se segueixen reflexions sobre la naturalesa d'aquest procés: si
passa per la transformacié de la persona, el treball es realitza sobre un mateix pero la dimensid
comunitaria pot ajudar i acompanyar. Imprescindible aquest acompanyament perque el procés no
derivi en construcci6 de castells en l'aire? No necessariament. El criteri comunitari no és
necessariament criteri de qualitat. La vida en comunitat pot viure's també de forma patologica.
Coincidencia des de totes les tradicions presents en la taula sobre els obstacles que resulten de molts
dels models comunitaris. R. Prats assenyala que els grups, com que necessiten una organitzacio,
tendeixen a fixar, a transmetre veritats fixes, desvirtuant la naturalesa mateixa d'aquestes veritats, que
és l'alliberament de tota fixacio6. El criteri d'encert caldra buscar-lo en la motivacid, en el que hi ha
darrere, en el que empeny a la persona -dira el budisme, segons M. Castella-. Prats matisa: "si, pero",...
la veritable acci6 espiritual budista és espontania, sense motivacid, no hi ha "darrere" perque "no hi ha
ning”". Es compren que una posa l'accent en l'accié transformadora, l'altre en l'actuar alliberat i
alliberador. El jo egocentrat obrint-se per la via d'una acci6 gratuita que el treu de si mateix (Hernan
Ingelmo).

El temps corre i la sessié arriba a la fi, conscients que el tema de la relacié entre dimensio
gratuita i construccié de projectes demana que s'hi continui treballant. Barros expressa la necessitat
col'lectiva d'afinar sobre aquest punt amb una comparanga. Recorda una pel-licula de Fellini en la
qual es veu a uns treballadors foradant amb forga, en I'interior d'un tiinel del metro. Finalment, la
paret cedeix deixant al descobert una bellissima sala decorada; perd amb l'entrada de l'aire exterior les
pintures s'enfonsen, tot desapareix. Es tracta, si, d'una vivencia personal i intima -diu Barros-, que
determinades formes i models apaguen o obstaculitzen, com l'aire a aquestes pintures. Pero
necessitem aprofundir en unes formes comunitaries vivificadores, en petits grups i xarxes de petits
grups, flexibles, en comunio profunda ...

EL BUDISME EN LA SOCIETAT OCCIDENTAL DEL SEGLE XXI

Montse Castella

El budisme arriba a Occident durant les tltimes décades del segle XX, un moment critic, en el
qual la societat industrial esta arribant als seus propis limits devastadors. La major part dels conflictes
de la nostra societat actual estan arrelats en les estructures socials del sistema de I'economia global.
Una economia predominantment militar on els productors d'armes sén els paisos que lideren el mon;
un cercle tancat que, perpétuament, genera odi, desigualtat, violencia, injusticia, destruccio...

La forca dominant en el nostre mén és el consum. Mitjangant 1as pervers de la publicitat i els

mitjans de comunicacid, les corporacions multinacionals exerceixen el seu poder per a assegurar la
continuitat del sistema. Cada vespre, arriben a les nostres llars imatges de violencia, intercalades amb
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imatges publicitaries que ens entumeixen davant el sofriment i ens fan somiar amb un mén millor. Un
mon en el que cal adquirir i consumir. El motor que manté la roda del consumisme en perpetu
moviment és el desig, la cobdicia, la insatisfaccié. El consum és 1inic mitja que ens ofereixen per a
calmar la nostra set de voler més i més, les nostres ansies per aconseguir un instant de felicitat. Deixar
de conrear aquests aspectes, tal com ens proposa el budisme, suposa un enfrontament radical al
sistema i una gran amenaca per al seu bon funcionament.

Aquesta societat depredadora, basada purament en els interessos economics a curt termini, ha
generat un grau tan alt de competitivitat i de consum frenetic, que ens ha dut a una situacié sense
precedents en la historia: tots som responsables i alhora victimes de la destruccié del nostre propi
planeta. Moltes especies ja han desaparegut i tots podem sentir, avui més que mai, la fragilitat de la
nostra propia existéncia i la de tota la humanitat.

Una crisi en la percepcié de la realitat

En aquests temps tan canviants, som testimonis, alhora que creadors, d'una nova visio de la
realitat en la qual res es pot comprendre ailladament; tot esta interconnectat i és interdependent. La
situacio6 actual, tant social com planetaria, no permet perpetuar per més temps la visié fragmentada
que hem estat sostenint.

Durant segles, hem estat sobrevalorant i desenvolupant l'actitud autoafirmativa i
individualista, tots aquells valors associats a la masculnitat, alhora que negant els aspectes integradors
de l'existencia, alldo que es relaciona amb el femeni. En 1'ambit social, queda clarament reflectit en
l'estructura jerarquica de les societats patriarcals, on els homes ocupen els llocs més elevats i les dones,
al costat de la naturalesa, els més baixos. No obstant aix0, aquest ordre acabara caient pel seu propi
pes, deixant pas a l'estructura social que s'ajusta als nous temps, la xarxa, les caracteristiques de la
qual estan relacionades amb l'aspecte femeni. A nivell del pensament, aquest fet es manifesta en el
canvi que requereix passar d'alldo racional a allo intuitiu, de l'analisi a la sintesi, de la visio
reduccionista a la holistica, del pensament lineal al no-lineal. De la mateixa manera, pel que fa als
valors, es tracta ara de passar de la competitivitat a la cooperacid, de 'expansid a la preservacio, de
l'actitud de domini a la de compartir.

En l'evolucié de la mentalitat occidental ha prevalgut la supremacia del masculi, fundada en
la repressio6 de les qualitats lligades a 1'aspecte femeni i preservador de la vida. Aquesta separacio, no
obstant, comporta necessariament un anhel de reuni6é amb el que s'ha perdut. I és ara, quan els valors
femenins son imprescindibles per a evitar la destruccié del planeta, ja que la nostra civilitzacié
mercantilista, competitiva i depredadora esta exportant el seu model a la resta del mén. Tota aquesta
situacioé problematica actual és basicament reflex d'una mateixa crisi, una crisi de la percepcid de la
realitat. Si permetem obrir-nos a aquesta nova visié que se'ns ofereix, podrem experimentar que no
nomsés estem interconnectats per la dependencia en la biosfera i l'aire que respirem, sin6 també per tot
allo que pensem i sentim. Només veient el mén de manera diferent, podrem actuar de manera
diferent.!

Actualment podem veure reflectida la influencia d'aquesta nova visi6 de la realitat i del
pensament ecologic en diversos ambits, per citar-ne alguns:

La teoria de Gaia, de Lovelock, que ens aporta la visié del nostre planeta com un sistema viu
en el qual tots els éssers som com atoms d'un cos més gran que és la Terra.

La medicina, anomenada alternativa, que es basa en una visio holistica de I'ésser huma.

L'economia sostenible a partir de I'obra “El que és petit és bell” de Schumacher. Una economia
centrada en les persones.

1 CAPRA, Fritjof., Resurgence n® 151, Devon, Regne Unit, p.34-37
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L'ecologia profunda, terme utilitzat per primera vegada pel noruec Arne Naess, que ens
allunya de la visié antropocentrica i ens recorda la relacié d'interdependencia existent entre totes les
formes de vida.

L’ecofeminisme, moviment de dones dinamitzat per Vandana Shiva, que proposa una nova
politica fonamentada en els valors associats a 1'aspecte femeni i en la interrelacié amb la naturalesa.

Els ensenyaments antics

La visio de la realitat que ens proporciona ara la nova fisica i el pensament ecologic, si bé
resulta desconcertant per al pensament occidental, convergeix notablement amb les ensenyances
espirituals més antigues de la humanitat. No només la trobem en els mestres i en els textos del
taoisme, 1'’hinduisme i el budisme, i no només entre els pobles indigenes, que encara viuen aquesta
veritat. Aquesta visié la trobem també expressada en la majoria dels ensenyaments mistics del
cristianisme, el judaisme i l'islam’.

En el cas del budisme, aquesta nova visi6 coincideix totalment amb els ensenyaments centrals
del Buda, fa més de 2.500 anys. A través de la imatge de la xarxa enjoiada de Indra?, una visid
policéntrica de la realitat, Buda va descriure l'univers com una enorme xarxa teixida amb una
incalculable varietat de gemmes fulgurants, cadascuna d'elles amb un nombre incalculable de facetes.
Cada gemma reflecteix en si mateixa totes les altres gemmes de la xarxa i, de fet, és una amb totes
elles. No cal escalar fins al cel per a trobar allo sagrat, en cada faceta de l'existir, en cada gemma, es
troba la naturalesa de buda. Com en 'holograma de la ciencia moderna, cada part conté el tot.

La ciencia moderna ha percebut que no només materia i energia sén 1, sind que també
materia i espai son i. No només la materia i l'espai son 1, sin6é que la materia, l'espai i la ment soén t.
En la literatura vietnamita, es diu que el cosmos sencer es pot trobar en la punta d'un cabell, i la lluna i
el sol es poden veure en un gra de mostassas .

En relacié amb les noves revelacions cientifiques, Thich Nhat Hanh diu: “En l'actualitat, els
fisics nuclears aprofundeixen en el mén de les particules subatomiques, veuen la seva ment en ell. Un
electrd és, abans que res, el concepte personal d'un electrd. L'objecte de l'estudi deixa d'estar separat
de la ment, doncs aquesta es troba summament implicada en 1'objecte. Els fisics moderns opinen que
la paraula observador ha perdut validesa, doncs la idea d'un observador implica que és diferent a
l'objecte que observa. Per aix0 proposen la paraula participador; I'individu deixa de ser un observador,
ara participa”. I afegeix: “Aix0 mateix és el que sento quan dono una conferencia; no vull que el ptblic
romangui fora, limitat a observar i a escoltar. El que exposa i els que escolten han de ser 01 per a que es
realitzi la percepcié correcta. El principi de la no dualitat significa ‘no dos’ perdo no dos’ també
implica ‘no un’. Per aix0 diem ‘no dualitat’ en comptes 'd'unitat’

El Sutra del Cor, considerat com l'essencia de l'ensenyament budista, que s'ha estudiat i
transmes durant 2000 anys, diu aixi: “Escolta Shariputra, forma és vacuitat, vacuitat €s forma; la forma
no difereix de la vacuitat, la vacuitat no difereix de la forma. El mateix val pel que fa als sentiments,
les percepcions, les formacions mentals i la consciencia’. A Occident, quan dibuixem un cercle,
considerem que és un zero, res. Pero a Orient, un cercle significa totalitat, integritat. Aixi “forma és
vacuitat, vacuitat és forma”. Perque un existeix, tot existeix. El filosof budista tibeta del segle II
Nagarjuna va dir: “La vacuitat és el fonament de tot, gracies a la vacuitat, tot és possible”. Vacuitat —
shunyata en sanscrit- significa buit d'una entitat separada, d'un jo separat.

En aquest sentit, amb la finalitat de dissipar els vels que ens impedeixen veure la realitat, el
budisme ens aporta 'ensenyament del sorgir interdependent de tots els fenomens —pratitya samutpada,

1 MACY, Joanna, Volver a la vida, Desclée de Brouwer, Bilbao, 2003, p.105

2 La imatge de La xarxa enjoiellada d'Indra es troba recollida en el sutra d'Avantamsaka

3 NHAT HANH, Thich, Ser paz. Comentario al Sutra del Corazén Neo Person Ediciones, Madrid,

4 GYATSO, Tenzin el XIV Dalai Lama, La esencia del Sutra del Corazon, Ediciones Viena, Barcelona, 2005, p.60
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en sanscrit. Segons aquest ensenyament, tots els fenomens estan subjectes al canvi continu, estan
interrelacionats i sén interdependents. Si investiguem, descobrim que res pot existir de manera
independent o autosuficient. Si alguna cosa existeix, existeix a causa de la interrelacié amb tota la
resta. Sovint, Thich Nhat Hanh il'lustra aquest ensenyament amb la imatge d'una fulla de paper: a la
fulla de paper que sostenim entre les mans podem veure el sol, la terra, la pluja, el bosc, també al
llenyataire i a moltes altres persones i éssers vius. Aquesta fulla de paper existeix gracies a tot un
ampli conjunt d'elements que no son paper!. De manera similar, nosaltres també existim en
interrelacié i interdependencia amb tota la resta de l'univers. Arribem, aixi, a una comprensid
profunda de I'absencia d'una entitat propia o d'un jo intrinsecament existent.

La transmissio del budisme en les societats occidentals

En relacié amb el futur del budisme a Occident, el Dalai Lama acostuma a destacar dos punts:
d'una banda, la manera de presentar el budisme ha de ser molt oberta i amplia, sense cap nocid
d'exclusivitat o idea de conversid, perque aixi pugui ser util a tothom, independentment de la religio,
estil de vida o professi6 de cadascu. D'altra banda, citant les seves propies paraules, “No hem
d'oblidar mai que el caracter unic i la for¢a que té el Dharma provenen del fet que es tracta d'una
tradicio espiritual completa, en la qual el llinatge de transmissié s’ha mantingut pur i viu durant més
de 2.500 anys fins a arribar a I'época actual”. I afegeix: “Si perdem aix0, ho haurem perdut tot?”.

Segons el mestre tibeta Sogyal Rinpoche, existeixen dos temes preocupants: Quins son els
mitjans pels quals el budisme pot contribuir en la creacié d'un mén millor, en una veritable
transformacié de la societat? I, com evitar que no sigui absorbit i neutralitzat per la mateixa societat,
amb el perill que el budisme es converteixi en un instrument més d'autoengany o un simple producte
"new age"? Existeix el perill que el budisme s'adapti tant als gustos i a les modes de la societat
occidental actual, que arribi a esvair-se, finalment, el sentit profund dels ensenyaments de Buda??

Aix0 ens duu directament a examinar que van fer els tibetans en el moment d'introduir el
budisme al Tibet en el segle VIII. Mestres i traductors excepcionals tibetans mantenien contacte directe
amb grans savis i erudits indis com Padmasambhava, per aconseguir trobar la manera idonia
d'integrar els ensenyaments complets del budisme en el context tibeta, tenint en compte la seva
mentalitat i els condicionaments culturals d'aquella eépoca. Intentaven crear la forma apropiada sense
perdre mai l'esséncia. El titol de traductor —lotsawa, en tibeta- posseia un profund valor, implicava una
gran comprensid i una elevada realitzacio.

El Dalai Lama no deixa mai d'insistir que, durant 1'epoca de transici6 en la qual ens trobem, és
extremadament important saber distingir entre el que és essencial i el que és cultural. L'essencia del
budisme és el que ha de preservar-se i els aspectes culturals transformar-se. No obstant, com podem
estar segurs de no cometre un greu error quan volem diferenciar entre el que és cultural i el que és
essencial?

Un dels aspectes culturals importants, que el mateix Dalai Lama reconeix i anima a
transformar, és el paper de la dona en el budisme. Existeixen textos budistes on apareixen tot tipus de
referencies misogines, com passa, per altra banda, en la majoria de religions originades en societats
jerarquiques i patriarcals. No obstant, existeix una gran polemica entre els erudits budistes en relaci6
amb que és el que realment correspon a les paraules de Buda, ja que els primers escrits budistes van
apareixer 500 anys després de la seva mort. Els textos van ser escrits per monjos i anaven dirigits a
monjos. Per aixo, no és gens estrany que els ensenyaments de Buda fossin utilitzats, també, com a

I NHAT HANH, Thich, Ser paz. Comentario al Sutra del Corazén, Neo Person, Madrid, 1999, p119

2 SOGYAL, Rinpoche, El futuro del budismo, Ediciones Urano, Barcelona, 2005
3 ibidem.
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mitja per a generar aversié vers les dones. Es evident que cap dona va participar en la redaccié dels
sutres, aixi doncs, perque els monjos haurien d'haver anat en contra dels criteris d'una societat com la
de I'India de fa 2000 anys, en la que la inferioritat de les dones no era qiiestionada ni tan sols per elles
mateixes?

Encara més greu és el fet que, ates que les dones no havien estat mai acceptades en els ambits
educatius o institucionals, no s’ha recollit -amb poquissimes excepcions- la seva visi6 i la seva
experiéncia de l'espiritualitat. Per tant, hi ha un gran buit pel que fa a referents sobre el cami espiritual
de les dones! .

Els textos sagrats de totes les tradicions religioses han de ser sotmesos a una profunda
relectura des de la perspectiva femenina. En aquest sentit, les dones tenen una important i
imprescindible tasca que han d'assumir i dur a terme. A més, en el cas del budisme, el paper del
traductor o traductora és summament important, doncs ha de tenir la sensibilitat necessaria que li
permeti efectuar una reinterpretacié adequada, tenint en compte els condicionaments culturals -com
és el cas del paper de la dona- i el context de la societat receptora a la qual es dirigeix. Evidentment,
aix0 representa un gran repte i suposa una enorme responsabilitat, alhora que requereix una
comprensié extremadament clara dels ensenyaments. Per aix0, és indispensable disposar d'accés
directe a les fonts, als mestres, a qui poder consultar davant qualsevol modificacié que shagi
d'introduir?.

Segons afirmen tots els grans mestres, per a mantenir la tradicié viva, el nostre compromis
amb el budisme ha de ser actiu, hem d'aplicar-nos els ensenyaments a nosaltres mateixos, i fer un
esfor¢ conscient per mantenir-los vius. Si integrem l'esséncia en nosaltres, estarem preservant el
Dharma, només llavors, qualsevol accié que realitzem sera l'apropiada. El futur de la humanitat esta
relacionat amb la nostra capacitat d'integrar i deixar-nos transformar per ensenyaments espirituals
com els del budisme.

La transformacié interior

El desenvolupament espiritual té, doncs, una importancia crucial. El primer pas, segons el
budisme, és establir contacte amb nosaltres mateixos. Normalment la nostra atencio esta enfocada cap
a l'exterior. Des de que ens aixequem fins que ens fiquem al llit, estem constantment reaccionant
davant les situacions en les quals ens veiem involucrats. El motor de totes les nostres accions és la
noci6 d'un jo, que es troba summament arrelada en nosaltres, i sobre aquesta base, reaccionem amb
inclinacid, rebuig o indiferéncia.

Aixi, Ayya Khema, mestra alemanya de budisme, diu: “El mén no és una finestra, sind un
mirall”. Aquest gir radical que suposa deixar de projectar cap a fora i mirar cap a dins és, segons el
budisme, la clau, el primer pas essencial que ens dura a prendre consciéncia del que realment hi ha
darrere els nostres actes, les nostres paraules, dels nostres pensaments. Només aixi podrem
transformar les emocions que ens produeixen sofriment, com l'odi, en estats mentals molt més
beneficiosos, tant per a nosaltres com per als altres (amor i compassio). La practica de la meditacio, en
paraules del mestre tibeta Chogyam Trungpa, “implica treballar amb el projector en comptes de la

1 Per a comengar a omplir aquest buit, Tsultrim Allione va recopilar biografies de grans practicants tibetanes dels segles XI al
XIV. L'obra es va publicar sota el titol Mujeres de Sabiduria (Los libros de la liebre de marzo, Barcelona, 1990). Aquest llibre
pioner en el tema de les dones i el budisme, compta amb una interessant introduccié que incorpora, també I'aspecte femeni en
el Vajrayana.

2 En aquest sentit, una innovadora iniciativa en el nostre pais és el Grup Marpa de la Facultat de Traduccid i Interpretacié de la
Universitat Autonoma de Barcelona. Marpa és un grup de recerca que centra els seus estudis en la traduccid, terminologia i
transferéncia cultural del budisme tibeta a Occident. Per a més informacié podeu consultar: www. fti.uab.es/marpa
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projeccié 1”. Dirigim la nostra atencié cap a dintre, en comptes d'intentar solucionar els problemes des
de fora. Treballem amb el creador de la dualitat, més que no pas amb la creacio.

No obstant, el budisme ens insta a anar molt més alla, a reconeixer la veritable naturalesa de
tots els fenomens, la veritable naturalesa de la nostra ment. Ens duu a investigar i a reconeixer la
nostra veritable essencia. Una analogia famosa en el budisme, és la imatge dels ntivols i el cel. Ens
identifiquem amb els ntivols que van apareixent en el cel, de vegades fragils, de vegades densos i
foscos. Son els nostres pensaments que es transformen en estats mentals, en emocions (que segons el
budisme no sén més que pensaments més densos). Capficats en els ntivols, ni tan sols ens adonem de
la seva transitorietat. Canvien i passen constantment i nosaltres ens anem aferrant a un i a un altre,
sense permetre la més minima bretxa que ens pogués permetre connectar amb l'espai buit
incommensurable del cel, la nostra veritable naturalesa. La meditacié? és el cor de la practica del
budisme, doncs aprenem a obrir bretxes, a albirar l'espai, a ser tt amb ell.

El desenvolupament de la saviesa —prajna, en sanscrit- ha d'anar estretament unit a la
compassio. En el context del budisme, la compassidé —karuna, en sanscrit- no es refereix al sentiment de
llastima o pietat que podem sentir quan percebem el sofriment dels altres, doncs implica una
perspectiva dualista de jo i els altres. Actuar a partir d'aquesta dualitat, tant si és en relaci6 amb
nosaltres mateixos, com amb als altres, significa que estem immersos en el que el budisme denomina
ignorancia. Ignorancia —advidya, en sanscrit- es refereix a que no veiem les coses tal com son, és el no
reconeixement de la veritable naturalesa dels fendomens, incloent-nos a nosaltres mateixos. Es diu que
la ignorancia és l'arrel del sofriment, l'arrel de tots els nostres problemes. Mentre estiguem sentint i
actuant des de la base de la ignorancia, i no des de la saviesa, estarem lluny de la compassi6 genuina.

Aixi doncs, per a desenvolupar la veritable compassio, és necessari desenvolupar la saviesa.
Saviesa significa veure la realitat tal com és, reconeixer la nostra veritable naturalesa i la de tots els
fenomens. Amb la recerca, al silenciar la nostra ment a través de la meditacid, ens adonem que tot el
que existeix esta en continua interrelacio, i si busquem alguna cosa o algli que existeixi de manera
independent, autosuficient, no ho trobarem.

Si desitgem comprendre alguna cosa, no podem simplement quedar-nos fora i observar. Hem
d'entrar profundament en el seu interior, fer-nos 1 amb allo, per a veritablement comprendre. Si
volem comprendre una persona, hem de sentir els seus sentiments, sofrir els seus sofriments i alegrar-
nos amb les seves alegries. El terme comprendre esta format per les arrels llatines com, que significa
“ser U amb” i aprehendere, que significa “agafar o prendrel”. Comprendre alguna cosa significa
prendre'li ser 1 amb ell. La veritable significacid de compassio és sofrir amb, implica una proximitat i
una relacié molt propera amb els altres éssers. El jo s'experimenta inseparable de la trama de la vida
en la qual estem intrinsecament interconnectats.

En el desenvolupament de la compassio, és essencial reconeixer el sofriment i la seva veritable
naturalesa, tant el propi com el dels altres. El primer ensenyament de Buda es centra en el
reconeixement de la realitat del sofriment i la manera de superar-lo. Si ens insensibilitzem davant del
sofriment, com pretén aconseguir la nostra societat actual a través del consumisme i I'oci, mai podrem
alliberar-nos d'ell, de la mateixa manera que si no som conscients que estem malalts, mai podrem
vencer la malaltia. Segons el budisme, el sofriment és part de la vida i abans de res hem d’acceptar-lo,
integrar-lo i no tractar d'aniquilar-lo. Es diu que néixer, envellir, emmalaltir i morir és sofriment. A
més, experimentem el sofriment del canvi, el d'haver de separar-nos dels éssers que estimem, el de no
tenir el que desitgem, el de tenir el que no desitgem, i el temor de perdre el que finalment tenim. Tots,

1 TRUNGPA, Chogyal, El camino es la meta, Ediciones Oniro, Barcelona, 1998
2 Meditacié és com s'acostuma a traduir el terme tibeta gom, que significa familiaritzar-se, familiaritzar-se amb la veritable natura
de la nostra ment.
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pel simple fet de ser vius, experimentem en algun moment aquests diferents tipus de sofriment. Pero,
com diu Sylvia Wetzel, mestra alemanya de meditaci6: “Aix0 conforma el 5% de sofriment, el 95%
restant l'afegim nosaltres pel fet en si de no acceptar'”. Només reconeixent el propi sofriment, serem
capagos de comprendre, de compartir, de sentir el sofriment dels altres. En paraules del mestre tibeta
de meditacié Bokar Rimpoché: “L'origen de la compassid és la nostra capacitat per a veure als altres
com nosaltres mateixos?”. Aquesta proximitat amb tots els altres éssers es converteix, aleshores, en la
causa fonamental per al desenvolupament de la veritable compassio.

Transformar la societat

El gran repte, al que s’ha d'enfrontar la societat d'avui dia, és el desenvolupament espiritual.
Només a través de la transformacio interior, podrem transformar la societat. Amb la nostra visid
fragmentaria, hem separat l'espiritual del material. La nova percepcioé de la realitat, integradora i
holistica, ens porta a crear un moén en el qual no existeixi divisié entre el que és cultural, social o
l'espiritual. L'espiritualitat ja no esta limitada a I'ambit de les religions, ha d'estar integrada en tots els
ambits de la societat.

Actualment, existeixen moviments socials en tot el mén que lluiten per la pau, la justicia social
i I'ecologia. S6n moviments de base que lluiten amb passié per un mon millor. Perque la seva lluita
sigui realment efectiva, els valors socials que reivindiquen han d'estar fonamentats en la no violéncia i
en el cami espiritual. Només aixi podrem contribuir beneficiosament en la construccié d'una nova
societat.

En aquest sentit, és necessari destacar el moviment de budisme compromes, que compta amb
nombroses organitzacions, com The International Network of Engaged Buddhism (INEB), que va
néixer de la ma del monjo budista vietnamita i activista social Thich Nhat Hanh. Aquesta organitzacié
uneix esfor¢os en arees com alternatives a l'educacié, desenvolupament espiritual, drets humans,
ecologia, alternatives al sistema economic, i activisme social. Aixi mateix, the Buddhist Peace
Fellowship (BPF)? és una xarxa mundial que treballa en la sensibilitzacio de les diferents comunitats
budistes en ambits com l'humanitari, I'ambiental i el de justicia social, alhora que transmet la
perspectiva budista als diferents moviments socials.

Existeixen nombrosos projectes fonamentats en valors espirituals, que tenen per objectiu
incidir en el canvi social:

“Alternatives al consumisme”, promogut per Sulak Sivaraksa* és un projecte interreligios que
uneix a budistes, cristians i musulmans en la recerca d'alternatives al consum. Aquest projecte parteix
de la conviccié que si no som capagos de tenir una alternativa al consumisme, les nostres tradicions
espirituals es mantindran en la periféeria del sistema de valors dominant.

“Spirit in Education Movement”, projecte també impulsat per Sulak Sivaraksa, treballa I'ambit
educatiu proposant programes d'estudis fonamentats en els valors espirituals i ecologics aportant una
visio holistica de la vida. Alguns exemples d'escoles que ja han implantat aquest tipus de programes
son la Small School a Anglaterra fundada per Satish Kumar®, ex monjo jainista i gran seguidor de

1 Curs de meditaci6 impartit per Sylvia Wetzel en el Centre de retirs Osel Ling, Las Alpujarras, Granada, 2000

2 BOKAR, Rinpoche, La iluminacién del budismo, Ediciones B, Barcelona, 1998, p. 155

3 Consultar www.bpf.org

4 Sulak Sivaraksa, tailandés i educat a Occident, és traductor i mestre de budisme. Exerceix com a transmissor dels
ensenyaments budistes a les societats laiques d'orient i d'occident. Va participar com a ponent en el IV Parlament de les
Religions del Mén, celebrat a Barcelona el juliol de 2004. Es dinamitzador de nombrosos projectes, entre ells, Alternatives to
Consumerism. Sobre aquest i altres projectes podeu consultar: www sulak-sivaraksa.org.

5 Satish Kumar es va establir a Gran Bretanya a finals dels anys setanta, després de residir a EEUU (a on va arribar caminant en
pelegrinatge per la pau i la no violéncia). Es fundador de la revista Resurgence, de l'editorial Green Books i del Schumacher
College. Per a més informacio6 sobre la seva trajectoria: KUMAR, Satish, No destination, Green Books, Devon, 1999.
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Gandhi, i Universal Education' liderada pel Lama Thubten Yeshe i Lama Zopa Rinpoche, uns dels
primers lames tibetans que van arribar a Occident.

Aixi mateix, universitats com Schumacher College? a Anglaterra o Naropa Institute> en EU
son centres educatius que ofereixen cursos com credits, impartits pels pioners en aquesta nova visid
holistica de la realitat en la que no existeix divisié entre cultural, social i espiritual. Son exemples de
que l'espiritualitat, si és auténtica i viva, ha d'incidir inexorablement en la societat, tal com va succeir
amb Gautama, el Buda, que tant va influir en I'ambit religids i en el social.

El budisme, després de segles a I'India, va emigrar vers altres cultures com Xina, Tibet, Japd,
Vietnam.... integrant-se en les tradicions locals (taoisme, bon, xintoisme, confucionisme...) i donant pas
a noves tradicions espirituals com és el cas del zen i del budisme tibeta. Ningti sap, encara, quin nou
budisme emergira de les societats occidentals. No obstant, si tenim en compte el caracter flexible que
el budisme ha anat demostrant en els ultims 2000 anys, i considerem el context en el qual s'esta
integrant -un mén globalitzat i multireligios- podem intuir que el dialeg interreligios jugara un paper
summament important. Les religions, poden crear divisio entre les persones pero l'espiritualitat, si és
autentica, si és una experiencia interior i no un compendi de creences, no pot sind unir a la humanitat.
El moviment interreligids es converteix, aixi, en una valuosissima plataforma per al canvi social i el
futur de la humanitat.

La profecia de Shambhala

En el budisme tibeta existeixen nombroses profecies que anuncien l'arribada del Dharma a
Occident. Una de les més famoses, que va sorgir fa més de dotze segles, és la profecia de Shambhala.
Aquesta profecia ens parla que vindran uns temps molt dificils en els quals tota la vida a la Terra
estara en perill. Hi haura grans potencies barbares que gastaran tota la seva riquesa en preparatius per
a aniquilar-se uns a als altres, tindran unes armes d'un poder inconmensurable, i unes tecnologies
capaces de destruir el mon sencer. Quan la vida a la Terra sigui aixi de fragil, apareixeran, segons
aquesta profecia, els guerrers de Shambhala.

Es dificil identificar als guerrers o guerreres, doncs es diu que no duen uniforme, ni cap tipus
d'insignia o estendard. No disposen de muralles des d'on amenagar a I'enemic o poder descansar, i ni
tan sols posseeixen territori propi. Els guerrers de Shambhala han de tenir un gran valor, moral i fisic,
doncs han d'entrar en el cor mateix del poder destructiu, han de ser capagos d'arribar als buits més
recondits, alla on es guarden les armes, per a poder-les desmantellar, han d'infiltrar-se pels
passadissos fins als llocs on es duu a terme la presa de decisions. Els guerrers i guerreres de
Shambhala tenen el valor de fer-ho perque saben que és la ment la que ha fet les armes, aixi doncs,
també la ment podra desfer-les. En aquests moments, els guerrers de Shambhala s'estan entrenant i,
de fet, ja han comengat a actuar.

Quan algt va preguntar al mestre tibeta Sogyal Rinpoche sobre l'entrenament que fan, aquest
va respondre que s'entrenaven en 1is de dues armes: la compassié i la saviesa. Les dues sén
necessaries -va dir-. La compassid ens dona la forga i la passié per caminar; obrir-nos al dolor del mén
ens empeny a actuar. Pero no és suficient amb només aquesta arma, també és necessaria l'altra: la visid
de la interdependéncia de tots els fenomens. Es aleshores quan comprenem que no es tracta d'una
batalla entre bons i dolents, sin6 que el desarmament ha de passar pels cors de tots els éssers humans*.

T www fpmt.org/education/ue.asp

2 www.gn.apc.org/schumachercollege

3 Naropa Institute, fundat per Chégyam Trungpa Rinpoche a Boulder, EU, és una universitat d'estudis budistes, que combina
en el seu programa el desenvolupament espiritual amb art i estudis interdisciplinars. Més informacio:

www.naropa.edu/index.html
4 MACY, Joanna, Volver a la Vida, Desclée de Brouwer, Bilbao, 2003, p.124-126

32


http://www.gn.apc.org/schumachercollege
http://www.naropa.edu/index.html

SESSIO DE TREBALL

Presentacio de la poneéncia. Sintesi.

En la seva exposicid Montse Castella fa un rapid esbds de la societat occidental del segle XXI,
posant 'accent en la dinamica consumista depredadora i el motor que manté viva aquesta dinamica:
el desig, la insatisfaccid, l'interes a curt termini. A la visié fragmentada de la realitat que ens pot haver
conduit fins a aqui, se li contraposen avui alguns trets del pensament emergent, més caracteritzat per
una visié holistica, global, que accentua la interrelacié dels elements, que posa de relleu l'aspecte
sistemic de tota realitat. La nova fisica i les ciencies ecologiques estan desenvolupant un pensament
que convergeix amb els fonaments dels antics ensenyaments espirituals. Probablement es tracti
d'aquella "racionalitat reproductiva" de Hinkelammert, a la qual feia referencia Robles (en
contraposicié a la "racionalitat instrumental"). Castella insisteix que 1'actual projecte de civilitzacid
necessita redrecades i que una nova orientacio ja s'ha anat obrint cami (en fisica, ecologia, cosmologia,
medicina, economia, teoria de genere...). La visi6 budista de la interdependencia i interrelacid dels
fenomens, pot aportar molt en aquest canvi de perspectiva.

Les aportacions del budisme a la societat "occidental" i els reptes de la transmissio de la
tradicié budista en el si d'aquesta societat, son els dos temes que abordara Castella. Pel que fa al
segon, explica que el budisme no demana conversié ni exclusivitat; allo que pugui oferir ho ofereix a
tothom, amb independencia de religié o cultura. El budisme desitja una transmissié oberta, lliure en
relacid a les cultures, fidel en l'essencial, seguint el llinatge de transmissié que s’ha mantingut pur i
viu durant 2500 anys. Aquesta adaptacio, pero, no ha de significar transformar-se en un producte al
gust de les modes de la societat occidental actual. De la mateixa manera que des de la seva India
originaria va assumir diferents formes culturals a Xina, Japd, Vietnam, Tibet..., sense perdre la seva
essencia, Occident planteja, avui, el mateix repte al budisme. En relacié amb el paper de la dona, per
exemple, la simple transmissi6 no seria suficient, ja que aquesta llarga cadena l'ha ignorada
sistematicament considerant-la com inferior. En aquest aspecte, la tradicié budista (com qualsevol
altra tradicio religiosa) t¢ davant avui una imprescindible tasca de recreacio de la tradicio.

En relaci6 a les aportacions, M. Castella posa 'accent en una actitud integradora que no separi
el cultural, el social, I'espiritual. Mostra exemples de tot un seguit de moviments d'inspiracié budista
compromesos amb la realitat social i mediambiental. La caracteristica budista seria, en paraules del
mestre Chogyam Trungpa, "treballar amb el projector en comptes de fer-ho amb la projeccio”.
II'luminar a la persona que projecta les imatges, a qui crea les realitats, més que lluitar per modificar la
projeccio, la creacid. Pero per a comprendre l'abast d'una afirmacié com aquesta s’ha de comprendre
la proposta de saviesa budista, que apunta a un reconeixer la propia naturalesa essencial i la de tots
els fenomens; una comprensio que suposa "ser un amb", des de dintre, sense distancia ni dualitat; una
comprensid indissociable de la "compassid”, el "sofrir amb".

Finalment, esmenta la importancia del dialeg interreligiés que, des de l'experiencia espiritual
és més que dialeg, és experiencia d'unio i ferment d'uni6 per al conjunt de la humanitat.
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Diileg

S'obre el dialeg amb el tema de la transmissi6 del budisme i el budisme a Occident. Que és
l'essencial que ha de salvaguardar una tradici6? Que tot condueixi a la transformacié interior
(respondra Montse Castella). La clau és en aquesta transformacié i des d'ella es produeix la
interrelacié profunda espiritualitat, societat, cultura. El budisme a Occident té l'oportunitat de crear
aquest pont entre vida interior i realitat social, al no estar lligat a unes especifiques estructures
ideologiques, o religioses, que el separin de la societat com un tot.

A Montse Castella i a Ramon N. Prats se'ls pregunta per la seva valoracid del procés
d'implantacié del budisme a Occident. No queda potser limitat a unes tecniques i a una moda politic-
hollywoodiana? Castella es mostra més optimista que Prats. Per a ella, el perill de quedar-se en un
budisme light és real, pero confia que es mantingui viva la relacié amb el tronc, el llinatge. Els dos
insisteixen molt en la importancia (i la dificultat) d'afinar en les traduccions dels textos. Castella confia
en la forca del tronc, en els mestres. Prats, sense negar la importancia de 1'accés directe als veritables
mestres, assenyala l'actitud acritica amb la qual s'esta rebent a qualsevol que s'atorgui el titol de
mestre o de mestre reencarnat. El budisme tibeta no ignora aquesta proliferacid6 de mestres
reencarnats per tots els racons, i es preocupa per aix0. Pero s'assumeix la realitat com és, amb les seves
limitacions. El que compta no sén les limitacions que hi pugui haver sind que aquestes es reconeguin i
no es veneri acriticament tot el que té el "color" d'una tradici6 pel simple fet de tenir aquest color.
Tampoc és important si hi ha molta o poca gent atreta pel budisme sind que la gent continui avancgant.
Aix0 és el que compta, es tracti de la via espiritual que es tracti.

Separar l'essencial del cultural? Barros afirma que no existeix un "essencial" deslligat d'una
cultura. Sempre es viura el fenomen culturitzat d'una manera o d'una altra. Existeix aquella famosa
"essencia del cristianisme"? (Vigil). No hi ha més essencia que 1'amor, que la humanitat.

De la mateixa manera que no pot parlar-se d'una "esséncia" de l'impressionisme (seguira
Corbi) no pot parlar-se d'una essencia de les tradicions religioses; podra parlar-se d'estils, d'estils de
fer el cami espiritual, d'estils d'experienciar 1'absolut; estils que no sén definibles pero que es poden
reconeixer. Com va ser el cas del pas del budisme de 1'India a la Xina, va canviar pero "l'estil" era
clarament recognoscible.

En aquesta linia sera interessant veure l'aportacio femenina en la lectura de la tradicio, el fruit
de la incorporacié de la dona en la transmissi6. Segur que marcara també un to peculiar. En canvi,
Corbi no creu que pel que fa a la construccié de projectes pugui ser gaire diferent la construccid
masculina de la femenina, potser en les formes perd no en el fons. La part femenina de la taula,
difereix. Per descomptat que l'objectiu de la generacié de projectes -ja es faci des de la perspectiva
masculina o des de la femenina- és i sera procurar la supervivencia del grup. D'una manera o una
altra, cada model cultural hauria d'integrar equilibradament les dues forces de la humanitat. L'aspecte
d'exploracié de nous territoris i el de proteccio i conservacio, I'atencié polaritzada i 'atencié multiple...
En distintes proporcions, sén elements constitutius de l'ésser huma. El motor de les societats
d'innovacidé ha comptat amb una sola d'aquestes dues fonts d'energia i I'altra encara ha de fer-se un
lloc; en la mesura en que se'l faci, el curs d'aquest moviment d'innovacié continua quedara modificat
d'una manera o una altra.

D'aqui la reflexié recupera els apartats inicials de l'exposicié de M. Castella, i la seva valoracio6
d'un pensament cientific emergent més unitari, menys fragmentari. El debat se situa en si pot parlar-
se d'una ciéncia "més budista", o "més espiritual". Certament poden veure's coincidéncies, perd sén
alguna cosa més que coincidencies? Hi ha acord en valorar positivament els trets que ella recull, des
de la medicina alternativa fins a la nova cosmologia, per0d es posen objeccions en sacralitzar-los (el
moviment dels astres newtonia va ser també en el seu moment un reflex fidel de 1'absolut, de "I'Esser”
de la realitat...) Una vegada més s'insisteix en I'autonomia d'ambits i en la discontinuitat dels registres.
S'esmenta (Barros) que seria més adequat i més legitim que parlar de confluencia de ciencies i
espiritualitat, parlar de canvi de paradigma, a l'estil kuhnia; un nou paradigma a partir del qual cada
element de comprensi6 de la realitat es ressitua, renova la seva significacio.
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El rellotge posa punt final al dialeg i al primer dia, intens, de treball, en el qual s’han revisat i
comentat les conclusions de la trobada anterior, la ponéncia presentada per Amando Robles i aquesta
de Montse Castella, des de la perspectiva del budisme.

TRADICIONS RELIGIOSES I ESPIRITUALITAT CONTEMPORANIA

Vicente Merlo

1. Entre el perennialisme tradicionalista i el pluralisme radical
1.1 Dels obstacles a les propostes positives

Després d'analitzar els obstacles que impedeixen o dificulten la vivencia profunda, individual
i social, d'una espiritualitat adequada pel nostre temps —tal com varem fer en el primer Encontre de
Can Bordoi-, sembla prou adient preguntar-nos ara quin tipus d'espiritualitat es podria proposar,
quines son les dimensions que hi descobrim, de quina manera pot actualitzar la naturalesa
contemplativa de 1'ésser huma i en quina mesura l'espiritualitat podria contribuir a una transformacio
de la societat, per mitja d'una accié arrelada espiritualment a diversos nivells.

En l'anterior serie de dialegs varem veure que es pot parlar de diverses maneres des d'una
tradicio religiosa determinada; en la terminologia habitual de la filosofia de les religions, podriem dir
que l'actitud pot ser exclusivista (la meva religioé és I'tinica veritable, autentica, salvifica, valida), pot
ser inclusivista (les altres religions posseeixen una validesa parcial, pero la plenitud, I'acompliment i
la corona de totes elles, és la meva) o pot ser una actitud pluralista (en principi totes les religions sén
igualment valides i salvifiques) (Dupuis: 2000).

Des de la perspectiva cristiana, aquest recorregut —que alguns consideren un procés evolutiu!-
coincideix amb el pas de l'eclesiocentrisme al cristocentrisme i, d'aquest, al teocentrisme, en el que el
centre d'atencio ja no és 'Església, ni el Crist, sind Theos, Déu, allo que és Real?. Si bé és cert que bona
part de la reflexié “teologica” sobre les religions ha sorgit d'ambits teologics cristians, s'ha procurat
buscar un terreny comu per mitja de nocions com “logocentrisme”, “pneumatocentrisme” o
“soteriocentrisme” (Dupuis: 2000; Knitter 1995). Aquest darrer apunta cap a la salvacio, 'alliberament,
moksha, nirvana, o qualsevol dels seus “equivalents homeomorfics” (Panikkar: 1979), com l'eix sobre
el que gira l'experiencia religiosa. Aquests son els termes i les postures predominants en el “dialeg
inter-religids”. Els debats entre inclusivistes (cristians, neo-vedantics, buddhistes o altres) i pluralistes
s'han intensificat en les dues tltimes décades.

Doncs bé, m'agradaria que ens centréssim en dos paradigmes o models de la filosofia de les
religions que tot i que s6n menys freqiients en els mitjans académics, tenen cada cop més influencia.
Em refereixo, d'una banda, a l'esoterisme perennialista tradicionalista, entre els seus principals
representants hi trobem a R. Guénon (1969; 1982; 1983; 1987; Garcia Bazan, 1985; Gillis: 2001), A.K.
Coomaraswamy (Merlo, 2001), F. Schuon (1980; 1982; 2001), T. Burckhart (1978; 1980), S. H. Nasr
(1981; 1993), H. Smith, etc.; d'una altra banda, a aquell que denominariem pluralisme radical, en la
linia de S. M. Heim (1989; 1995), J. Heron (1998), J. I. Fenton (1995), ]J. Ferrer (2002), etc.

L'objectiu és donar historicament, psicologicament i eticament superats tant 1'exclusivisme
com l'inclusivisme uni-religios, i reflexionar sobre la possibilitat d'un pluralisme més i més refinat,

1 Trobem un exemple clar a "l'odissea dualogica” autobiografica narrada per Paul F. Knitter (1995).
2 Un dels principals tematitzadors d’aquest pluralisme teocentric, si més no des de la seva obra de 1973, és John Hick (1989;
1995; 2004).
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sense descartar la possible existencia d'una philosophia perennis consistent en una gnosi esoterica capag
de mostrar la “unitat transcendent de les religions”. Ara bé, aixi com crec que es pot defensar
l'existencia d'una sophia perennis, com la que podria encarnar (metaforicament) la figura del savi-sant
que reuneix -en la seva persona- saviesa i amor (compassid), i formulable com a filosofia perenne, em
sembla que cal ser molt critic (en el bon sentit de la paraula) amb qualsevol formulacidé concreta
d'aquest “ideal orientatiu”; em temo molt que es corre el perill de que, amb les pretensions d'exposar
“la” metafisica evidencial o “la” tradici6 primordial, es colin prejudicis historics, epocals o particulars
de qualsevol tipus; com succeeix, ens sembla, amb certes versions intransigents i dogmatiques dels
diversos tipus de “perennialisme” (especialment el “tradicionalista” i el “transpersonalista”,
representats paradigmaticament per R. Guénon i K. Wilber, respectivament). Ens hi pot ajudar allo
que anomenem “pluralisme radical”, entenent aquest no tant com una nova postura metafisica que
negui la possibilitat de certes tesis essencialistes, universalistes o perennialistes, sindé com a
metodologia critica que parteix de “l'agnosticisme metodologic”, evitant qualsevol dogmatisme
aprioristic, des d'una sensibilitat postmoderna que -sense desembocar en un constructivisme/
deconstruccionisme radical- és conscient de la importancia del context en el qual es formula tota teoria
i té lloc qualsevol experiencia. Per aquest motiu no es tracta de pensar que el pluralisme radical
posseeixi la veritat pel que fa a la irreductibilitat de les metes tiltimes de les diverses tradicions, siné
que mostra que l'evidencia historica situa la for¢a de la prova en el terreny d'aquells que advoquen
per la unitat tiltima de totes elles.

1.2. Tensions i pretensions de l'esoterisme tradicionalista

L'esoterisme tradicionalista, que va trobar la seva formulacid inicial en R. Guénon, defensa
l'existencia d'una philosophia perennis (saviesa perenne, sophia, scientia sacra, religio perennis) d'abast
universal que constituiria el nucli esoteric de les diverses religions en la seva manifestacid exoterica.
Les diverses tradicions historiques serien branques sorgides de l'arrel profunda, que seria la Tradicié
primordial. Hi hauria dues maneres d'establir contacte amb la Saviesa: la revelacid d'origen
suprahuma (en el punt de partenca de tota veritable religid) i la intuicid intel-lectual en sentit estricte,
capag d'aprehendre -per mitja d'un coneixement per identitat- els principis metafisics fonamentals,
generant la veritable metafisica tradicional. Destaca la idea que cada religid posseeix certes
possibilitats peculiars que es contenen en el seu arquetip celest, amb independencia dels avatars
historics i la possible corrupcié humana que els afecti. L'existencia d'un simbolisme universal
permetria penetrar, sempre que l'interessat hagi desenvolupat la necessaria capacitat intuitiva, en el
cor esoteric de cadascuna de les tradicions religioses. Precisament, I'analisi del simbolisme en I'art ha
estat especialment conreat per A. K. Coomaraswamy, desenvolupant la idea d'un “art sagrat”, propi
de les societats tradicionals, abans que el seu ordre i fidelitat a la Tradici6 fos alterat per la irrupcid
d'una modernitat desacralitzadora (davant la qual els tradicionalistes es mostren fermament
intransigents)!. Aquesta critica radical al mén modern, és un dels punts que més rebuig ha generat
entre molts analistes, al encarar-se a les obres de Guénon i dels seus seguidors (Guénon, 1974; 1982).
Sorpren la primacia que aquest corrent atorga a dues tradicions per damunt de qualsevol altra, en
sintonia amb l'itinerari personal de Guénon que-després d'algunes incursions en I'esoterisme
occidental- va comengar per assenyalar 'hinduisme (shankaria) com la tradici6 supervivent més fidel
a la Metafisica i a la Tradici6 primordial, i va acabar convertit a I'Islam, enaltint aquesta religié com a
I'tltima de les grans religions autentiques®. El propi Nasr assenyala les virtualitats ecumeniques
d'aquest perennialisme tradicionalista: “Els seguidors de la philosophia perennis mostren un cami que fa
possible un autentic ecumenisme que, en realitat, només pot ser esoteric, ja que I'harmonia religiosa
només pot produir-se en la “Estratosfera divina” (citant a Schuon), i no en l'atmosfera humana, on

1 Veure V. Merlo (2001)
2 Parla des de l'islam, d'una manera especial, un dels representants actuals més qualificats de la filosofia perenne, S. H. Nasr
(1981;1984). Veure també Gillis (1998)
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molts la busquen avui sota perill de reduir 1'Estratosfera divina a l'atmosfera humana” (Nasr, 1993:
65).

1.3. El repte del pluralisme radical o la pérdua postmoderna de la unitat transcendent i la seva critica
al perennialisme universalista

El pluralisme radical és molt més recent i resulta pertorbador no només per a exclusivistes i
inclusivistes, sind fins i tot per a molts dels pluralistes que creien defensar la postura més oberta
possible. Hereu de la sensibilitat postmoderna i decidit a salvar les diferencies entre les diferents
religions, prenent-se-les seriosament tot negant-se a reduir-les, a priori, a cap esquema (ja que, en el
fons, tendeixen a ser inclusivistes, com ho soén els diferents tipus de perennialisme), insisteix a posar
en qliestio el postulat perennialista que afirma la identitat essencial de totes les religions.

Un exemple paradigmatic el trobem en S. M. Heim, que pren com a eix de la reflexid la nocié
de “salvacid” i qiiestiona que la meta ultima de totes les religions sigui la mateixa. La metafora de
diferents camins que condueixen a un mateix cim, queda substituida per la de diferents rius
desembocant en diferents ribes (Ferrer, 2002). Planteja el rebuig exprés de qualsevol jerarquitzacio,
com la que de fet es dona en l'esoterisme tradicionalista i, també, en el neoperennialisme de la
psicologia transpersonal d'encuny wilberia. En ambdds casos l'experiencia no-dual i la seva
corresponent tematitzacio filosofica ocupa el cim de la muntanya. La metafora de I'escala, tan preuada
per molts neo-vedantins (Vivekananda, Sivananda), seria altra manera d'apuntar a la supremacia de
l'advaita; com també ho seria aquella classificacié que situa el vajrayina com a corrent superadora i
integradora (inclusivista) dels corrents theravdda i mahdydna pre-vajrayanics. Contra aquesta tendéncia
inclusivista fortament arrelada, Heim planteja la hipotesi de “si es poden concebre condicions
metafisiques sota les que les religions podrien oferir narracions d'objectius religiosos humans que sén
tant veritables en els seus elements particularistes com substancialment diferents entre si” (Heim,
1995: 146).

A la llum d'aquesta possibilitat, fins i tot en 1'ambit noumenal al que Hick remet a la recerca
de la unitat somiada, deixant les diferéncies per a les manifestacions fenomeniques de les diverses
religions historiques, es fa possible pensar l'existencia de diverses realitats ultimes. Tal com insisteixen
els seus defensors aquesta seria la millor manera d'abordar seriosament les diferencies entre les
religions, recollint la riquesa i particularitat de cadascuna, i sense pretendre reduir-les o aconduir-les
cap el propi terreny. Per altra banda, tal com insinuavem, no es tracta de negar la validesa tltima de
cap d'elles. Aixi, per exemple, en dialeg amb Hick i recordant que per aquest autor nirvina i comunio
amb Déu constitueixen creences contradictories (en tant que experiéncies ultimes), Heim fa veure que
la contradiccié només és tal si assumim que només una de les dues pot ser la destinacié tltima de tots
els éssers humans. Certament, ambdues no poden ser veritables per a la mateixa persona i al mateix
temps, pero per a persones diferents, o per a la mateixa persona en moments diferents, no hauria de
ser contradictori (Heim, 1995: 149).

També John Heron s'ha mostrat agudament critic pel que fa a la concepcid perennialista, tant
en la seva versi6 tradicionalista com en la versid transpersonal wilberiana. Podriem dir que es tracta
d'una aposta per una espiritualitat postmoderna, en el bon sentit de la paraula. Una cultura espiritual
que esta emergint i que es caracteritza pel seu caracter auto-generatiu i la seva actitud madura de
discerniment espiritual davant les autoritats espirituals i les tradicions sorgides en el passat, per
respectables que aquestes siguin. Val la pena destacar tres trets que caracteritzen a les persones que
comparteixen aquesta cultura espiritual auto-generadora:

“1. Afirmen la seva propia relacié original amb la preséncia de la creacid, troben l'autoritat
espiritual en el seu interior i no la projecten cap a fora en mestres, tradicions o textos.
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2. Estan alertes davant els mecanismes de l'espiritualitat defensiva i ofensiva, en la qual els
conflictes emocionals no resolts distorsionen el desenvolupament espiritual, negant parts de la propia
naturalesa o realitzant afirmacions inflades amb la finalitat de manipular als altres.

3. Estan oberts al dialeg autentic sobre les creences espirituals i es mostren co-operants en la
presa de decisions sobre les practiques espirituals que emprenen junts” (Heron, 1998: 3).

Heron ha aplicat encertadament la nocié de projeccié de l'autoritat interior no viscuda
conscientment, insinuada en el primer punt. Justament en aix0 consisteix una de les critiques
formulades contra el perennialisme. No hi ha res tan poderds com la creenga de que hom esta davant
del “mestre perfecte” o davant del “text revelat” o, d'una manera encara més completa i aclaparadora,
davant de tota una “doctrina tradicional” de validesa perenne i universal, per a quedar esglaiat,
anul-lat i sotmes a I'autoritat que s'imposa amb la seva propia logica. Efectivament, tot el capitol 2 del
seu llibre se centra en aquesta autoritat projectada en la vessant d'obstacle per a la investigacid
espiritual lliure i confiada. Aixi per exemple, veiem que “quan l'autoritat espiritual que resideix en
l'interior es projecta i amb ella s'investeix alguna autoritat exterior, inevitablement pateix una distorsié
i es produeixen representacions erronies. Negar la presencia interior i no ser conscient d'ella suposa
danyar el seu poder formatiu, i aquesta desfiguracié es reflecteix en l'ensenyament de l'autoritat
exterior que la reemplaca. Des de l'altra part de 1'equacid, si un desitja convertir-se en una autoritat
espiritual per a uns altres, necessita una doctrina perversa que invalidi i soscavi el seu intrinsec esperit
interior i el mantingui tancat amb la seva projecci6 desfigurada” (Heron 1998: 38).

Em sembla de gran interés per a l'espiritualitat actual aquest enfocament, alerta davant els
perills d'una submissié davant creences, mestres, textos i doctrines. La mateixa relacié mestre-deixeble
es veu transformada. Ara es tracta d'una investigacié cooperativa, participativa i viva en la qual
s'experimenta i es reflexiona de manera conjunta. Aquells més avangats en el cami (avangats en algun
aspecte, provisionalment) podran aportar la seva visid, la seva experiencia, la seva reflexié, pero mai
en un clima d'imposicié que subtilment anul-la I'auto-confianga en el propi poder i en la propia
capacitat investigadora. En paraules d’'Heron:

“Per al meu gust, un model d'educaciéo espiritual més actualitzat seria aquest: el
desenvolupament espiritual €s un procés intern que ha de resultar auto-generat per la llum interior i
la vida interior. L'obertura i el lliurament critic ha d'ésser a allo que és a l'interior i no a alguna realitat
externa. Per a que el suport pugui ser real, aquest ha de consistir en afavorir l'acceptacio i actualitzacié
del propi poder, no en una disciplina dirigida. No consisteix en aprendre el contingut d'alguna
cultura espiritual pre-existent. Va més enlla d'aprendre cap serie establerta de practiques i creences,
s'orienta vers una investigacié auto-dirigida per a I'emergencia innovativa de la divinitat immanent,
mentre que aquesta persona auto-reflexiva i autonoma es troba en relacié amb altres persones i éssers
aquiiara, en aquest lloc i en aquest moment” (Heron 1998: 41).

Pel que fa a la seva critica a la psicologia transpersonal —centrada sobretot en Wilber-, valida
també pel perennialisme tradicionalista, I'articula al voltant de sis punts d'interes, perd em limitaré a
assenyalar les objeccions que planteja a la presumpcié de superioritat de I'experiéncia i la concepcié
advaita, no-dualista, en les seves versions hindu (shankariana) i budista (nagarjuniana), quan
minimitza la importancia i I'estatut ontologic de la “persona”, de la "individualitat espiritual”, del
jivdtman (Sri Aurobindo), de “la joia d'incalculable valor” (Almaas, 1986, 1988, 2001), considerant-la
una estructura canviant, convidada a desapareixer en la realitzacié definitiva. La meva sintonia
personal amb aquestes objeccions a l'imperialisme perennialista de la no-dualitat, és gran i l'he anada
formulant des de fa anys, en gran part des de la meva lectura de Sri Aurobindo.

Heron realitza en el primer capitol un breu recorregut autobiografic, confessant el seu itinerari
personal i les seves influéncies principals, revelant també la riquesa de les seves experiéncies en els
mons subtils i en la dimensid espiritual. Aixi, per exemple, per a destacar només una de les
experiéncies significatives, ampliament coincidents amb els testimoniatges en el mén de "l'esoterisme
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secularitzat contemporani”, vegem el que afirma sobre la seva certesa de l'existéncia post-mortem:
“Per mi és una evidencia que els éssers humans sobreviuen a la mort dels seus cossos fisics amb la
mateixa identitat personal. Sé que aix0 és aixi per mitja de les meves trobades amb gent en els ambits
post-mortem, en les meves experiencies extra-corpories i la meva forta consciencia d'ells en diferents
moments i sota diferents condicions quan estic en el meu cos” (Heron, 1998, 26).

Resulten significatives també les observacions que Sallie B. King, des d'una perspectiva
buddhista poc inclinada al perennialisme, en relaci6 a I'obra de S.H. Nasr, pero que podriem ampliar
a altres representants d'aquesta escola. Aixi per exemple, dos textos de F. Schuon, ens recorden el
“concordisme” tipic del perennialisme que tracta de mostrar la “unitat transcendent de les religions” i
acaba identificant shiinyatd amb el Brahman hinduista o amb el Déu abrahamic, quan diu, per exemple:
“Si s'admet que ‘el Regne dels Cels és dins nostre’, no es pot retreure en bona logica al budisme
concebre el Principi divi tan sols en aquest aspecte. El "Buit" o "I'Extinci¢" és Déu -la Realitat
supraontologica i I'Esser vist ‘des de l'interior’- en nosaltres mateixos; no és el nostre pensament o el
nostre ego, per descomptat, sind a partir d'aquest ‘punt geometric’ en nosaltres que ens lliga
misteriosament a 1'Infinit. L'ateisme budic és el rebuig d'objectivar o exterioritzar dogmaticament el
‘Déu interior’” (Schuon, 2001: 66). Es aquesta interpretacié que vol fer dir a totes les tradicions la
mateixa cosa, el que ha criticat també S. B. King, concretament en la presentacié que fa Nasr en la seva
obra magna, Sacred and the Knowledge, sorgida de les conferencies Guifford que va oferir l'autor.
Efectivament, la vacuitat nagarjuniana no pot identificar-se, sense més, amb la Realitat infinita, ni es
pot pensar, en una especie "d'ecumenisme sentimental” tan criticat pels tradicionalistes, que de fet no
és més que una altra manera de referir-se al Divi. En poques paraules: “sembla clar que la ‘vacuitat’
no es pot entendre com un terme alternatiu per allo que Nasr anomena ‘el Principi que és
simultaniament la Realitat absoluta i infinita’ (...) Per a Nagarjuna, la paraula mateixa és ‘buida’, ja
que “vacuitat’ és un altre terme per al sorgiment depenent, o prafitya-samutpida, que caracteritza al
mon (...) Dit d'una altra manera, la ‘vacuitat’ es refereix al principi del fluix causal que es presenta en
aquest ambit —I'inic ambit existent per a Nagarjuna- i no es refereix pas a una Realitat suprema fora
de l'espai i el temps” (S.B. King, en Hahn 2001: 215).

Per aix0 King pensa que l'enfocament de Nasr és una articulacié de la “unitat transcendent de
les religions’ duta a terme des d'un punt de vista islamic, que parteix de dos pressupostos
fonamentals, el monoteisme i la revelacié universal i que, en realitat, no ofereix una reconciliacid
veritablement universalista, ja que no inclou el budisme (King, en Hahn, 2001: 218).

1.4. Gnosi esoterica tradicional i mentalitat simbolista en F. Schuon

L'atractiu i la for¢a de l'universalisme perennialista i el seu essencialisme no queden, pero, del
tot desbancats per les critiques que se li fan —com, per exemple 1'obra de S. Katz, que se suma al rebuig
del perennalisme: “No hi ha philosophia perennis, malgrat el que diguin Huxley i altres” (5.T. Katz,
1978: 24) — i, tot i que no compartim les seves tesis en bloc, ni la seva intransigencia respecte a altres
enfocaments, ni el seu to dogmatic, ni les seves sovint massa facils identificacions, pensem que -tot i
amb aix0- se'n pot aprendre molt d'ells. Guénon en seria el fundador i “mestre”, Nasr al seu
representant vivent més ltcid i brillant, i F. Schuon (tan admirat per aquest tltim) ens oferia el
desenvolupament més ampli en el camp de les tradicions religioses comparades, a la llum del
perennialisme esoteric tradicionalista.

Aixi, per exemple, la seva concepcié de la “mentalitat simbolista” i la seva visi6 del simbol,
mereixen ser estudiades seriosament, malgrat la seva oposicio a les concepcions habituals:

la “visi¢’ simbolista del cosmos és a priori una perspectiva espontania que es fonamenta en la
naturalesa essencial —o transparencia metafisica- dels fenomens en comptes de separar-los dels seus
prototips (...). La mentalitat simbolista, en canvi [a diferencia de la racionalista] és intuitiva en sentit
superior, ja que per a ella el raonament i I'experiéncia només tenen funcié de causa ocasional i no de
base; veu les aparences en la seva connexié amb les essencies: l'aigua sera per a ella, abans que res,
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l'aparici6 sensible d'una realitat-principi, un kami (japones), un manitu (algonquino), o un wakan (siux);
o sigui que les coses no sén només el que es veu ‘superficialment’ sind, sobretot, el que es percep ‘en
profunditat’, una percepcié d'acord amb la dimensid ‘participativa’ o ‘unitiva’ aixi com amb la visid
‘separativa’” (Schuon, 2001,15)'.

Schuon ha defensat amb forga I'existencia de dues fonts de la metafisica, de I'esoterisme o de
la gnosi tradicional (emprant els tres termes com a sinonims): la Revelacio (en les diverses religions) i
la Intuicié intel-lectual (en els autentics metafisics, entre els que Shankara continua ocupant un lloc
destacat, com l'ocupa l'Islam (I'tltima) en relacié amb les Revelacions religioses)2. Pero per molt que
apunti a la “unitat transcendent de les religions”, no supera una perspectiva jerarquica que privilegia
el no-dualisme shankaria; basta veure la seva comparanga entre Shankara i Raméanuja: “D'una banda,
la perspectiva de Ramanuja és substancialment semblant als monoteismes semitics i, per l'altra, la
perspectiva de Shankara és una de les expressions més adequades de la philosophia perennis o de
l'esoterisme sapiencial” (1982: 19).

Schuon, com sabem, entrellaca diverses tradicions, no només el vedanta hindu i el sufisme
islamic, sin6 també el cristianisme i el buddhisme, en la mesura en que els considera “ortodoxos”? per
igual, aixi com les tradicions dels nadius amerindis, de les que se sentia molt a prop després d'anys de
convivencia. Acabaré aquesta presentacié amb un text que pot il-lustrar els aspectes suggeridors de
les seves interpretacions; en aquest cas parteix de I'Encarnacié com idea-forca del cristianisme i aboca
en el simbolisme universal de la Verge, passant per veure parallelismes amb l'hinduisme i el
buddhisme; és il-lustratiu, també, del paper axial de Shankara en la seva concepcio:

“La idea-forca del cristianisme és que ‘Déu es va fer home per tal que I'home es fes
Déu’; dit en termes vedantics —ja que el nostre punt de referéncia és Shankara-, ‘Atma' s'ha
convertit en Maya a fi que MAya es converteixi en Atma” [en llenguatge budista: Nirvana s'ha
fet Samsara a fi que Samsara es converteixi en Nirvana. El Nirvana convertit en Samsara és el
Buda; per als Zenistes, la unié amb el Buda es du a terme en el Buit immanent i, pels amidistes,
en el Nom misericordids de Buda]. La uni6 amb Crist implica la identitat amb ell; i podem
afegir que la unié amb la Verge implica la identificacié amb l'aspecte de dolgor i d’infinitud del
Logos, perque la shakti de 1' Absolut és I'Infinit; totes les qualitats i prerrogatives de Maria poden
subsumir-se en els perfums de la divina Infinitud (...) En si mateixa, la Verge personifica
igualment la Saviesa informal, pel fet que ella és la Dona ‘vestida de sol’ i mare de la Revelacio;
ella és la Saviesa en el seu aspecte d'irradiacio, Bellesa i Misericordia” (Schuon, 1982: 34-5).

“Mentre que en el vedanta shankaria i no-dualista és l'Intel-lecte essencial -la
Consciencia divina immanent- qui opera la reintegracié en el Si, en el cristianisme aquest
Intel-lecte salvador s'objectiva i es personifica en el Crist i, secundariament, en la Verge Maria;
en l'hinduisme, segons el punt de vista i, de vegades, combinant-se, aquest paper pot
correspondre o al gran avatird o a la seva shakti, o bé al gurii. La funcié del Crist historic és la de
despertar i actualitzar al Crist interior; ara bé, aixi com Jesus €s la manifestacio humana i
historica del Logos, el Crist interior o el Cor-Intel-lecte és universal i, per tant, transpersonal. Ell

1 Pel que fa al simbol, deia en una altra de les seves obres: La funcié de tot simbol és trencar l'escor¢a de I'oblit que cobreix la
ciencia immanent de I'Intel-lecte. La dialectica intel-lectual, com el simbol sensible, és un vel transparent que s'esquinga, quan
succeeix el miracle del record i descobreix una evidencia que, tot essent universal, brolla del nostre ésser, un ésser, el nostre, que
és Allo que és” (Schuon, 1982: 10).

2 “L'India, amb les Upanixads, representa la doctrina metafisica més antiga de la humanitat —ens referim a la metafisica
explicita, no al pur simbolisme que no té origen ni localitzacié-, mentre que 1'Islam és I'altima Revelacié de la humanitat i tanca
aixi el cicle dels grans brots legisladors i salvadors” (Schuon 1982: 9).

3 “La primera qiiestié que es planteja amb respecte a una doctrina o una tradicio és la de la seva ortodoxia intrinseca, és a dir, la
qliestié de saber si la tradicié esta en conformitat, no necessariament amb una altra perspectiva tradicional ortodoxa
determinada, si no amb la Veritat a seques; aixi, pel que fa al budisme, no preguntarem si concorda amb la ‘lletra’ del Veda o si
el seu ‘no-teisme’ —i no ateisme- és conciliable, com a expressié amb el teisme (semitic o qualsevol altre); sind, simplement, si el
budisme és vertader en si mateix, la qual cosa significa, en cas afirmatiu, que concorda amb l’esperit vedic y que el seu ‘no-
teisme’ expressa la Veritat —o un aspecte suficient i efica¢ de la Veritat- de la que el teisme és una altra expressi6é possible, i
oportuna en el mén al qual regeix (...) Aixo significa, implicitament, que la perspectiva budista, amb independéncia de les seves
formes, és necessaria: ha d'existir, ja que una consideracié6 no antropomorfica, impersonal i ‘estatica’ de I'Infinit és una
possibilitat” (Schuon, 2001, 62-3).
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és ‘veritable home i veritable Déu’!, Mdyd i Atma’, Samsira i Nirvana (analogicament parlant); joc
de velar-se i desvelar-se i Realitat immutable; drama cosmic i Pau divina” (Schuon, 1982: 35).

En sintesi, en l'esoterisme tradicionalista trobem una de les presentacions més suggeridores
d'una postura inclusivista-universalista que supera l'inclusivisme uni-religids, pero continua mostrant
unes pretensions dogmatiques de certesa que la sensibilitat hermeneutica contemporania dificilment
pot assumir. Es pot interpretar que no hi ha un veritable respecte de les diferencies entre les
tradicions, cosa que fereix la sensibilitat contextualista i “postmoderna”, audag en les seves formes
més anti-autoritaries i anti-essencialistes (Heron) que lluiten per subratllar les “diferencies” entre les
tradicions (“Es pot dir que tot aquest assaig és una crida al reconeixement de les diferencies”. Katz,
1978: 25), diferencies que afecten al sentit ultim de les seves ontologies, les seves antropologies i les
seves soteriologies, no només a qliestions secundaries, externes o formals (Heim, 1995).

2. La meditacié com a prdctica (ritual), experiéncia (mistica) i reflexié (filosofica)

En aquesta segona part, la meditacié em servira de fil conductor per articular alguns dels
aspectes fonamentals d'aquella espiritualitat que podria ser valida pel mén contemporani. Conscients
que existeixen practiques de meditacié molt diferents, amb objectius, experiéncies aconseguides i
conceptualitzacié de tot plegat ben diferents, evitarem cenyir-nos a un sol tipus de meditacio6 i a una
sola teoritzacid, perd ens haurem de limitar a algunes de les moltes possibilitats que enclou la practica
de la meditacid, aixi com alguns dels seus suposits i implicacions. No cal dir, tal com ja he dit a la
primera part, que no hi ha cap pretensié de que els punts presentats siguin ni els tnics ni els més
importants, sind que el que volem és oferir avingudes obertes per a la investigacié d'una espiritualitat
pel nostre temps.

Per altra banda, tot i que no renunciem a “pensar” a fons el tema de l'espiritualitat, la
meditaci6 i la seva funcié en la societat contemporania, també cal subratllar que tot el “laberint del
pensar” és secundari en relacié amb la bellesa joiosa i la lucidesa transconceptual que caracteritzen les
diverese “expansions de consciéncia” associades als “estats meditatius” (contemplatius o actius).
“Una gota de practica val més que cent teories”. Bussejar pels ambits de la meditacié contemplativa i
descobrir les insondables altures i profunditats de les dimensions transpersonals de la Consciencia-
Realitat, té un valor incomparable en relacié amb la conceptualitzaci6 i la seves riqueses.

M'agradaria, no obstant, tenir en compte les set (possibles) dimensions de les religions,
proposades per N. Smart en el seu model heptadimensional, intentant evitar una sempre dificil
definiciéd de “religi¢” i tractant de no reduir la riquesa del fenomen religids. En la seva propia
terminologia, Smart distingia entre 1) la dimensi6é practica i ritual; 2) la dimensié experiencial i
emocional?; 3) la dimensio narrativa o mitica; 4) la dimensié doctrinal i filosofica; 5) la dimensi¢ éetica i
legal; 6) la dimensid social i institucional i 7) la dimensié material (catedrals, esglésies, mesquites,
temples, obres d'art, etc.).

En sintesi, si volem simplificar la denominacié de les set dimensions i al mateix temps
ordenar-les en funcié dels interessos d'aquest assaig, podriem parlar de: dimensié experiencial
(mistica), doctrinal (filosofica), mitica (narrativa), ritual (cultural), moral (etica), institucional (social,
comunitaria) i material.

Doncs bé, m'agradaria centrar-me en la dimensié experiencial, la filosofica i la practica-ritual
d'aquella espiritualitat de sento com a propia. Intentaré articular les tres dimensions a partir de la
“meditacio”, suggerint que en ella trobem un dels “rituals” fonamentals, a través del que podem
accedir a “experiencies” religioses, espirituals, mistiques, significatives, i entorn de la qual podem

1 El dogma calcedonia de la doble naturalesa de Jesus esta sent qiiestionat des de les files del propi cristianisme, com bé il-lustra
I'obra de Hick (2004).

2 “Les emocions i experiencies religioses son l’aliment del que es nodreixen les altres dimensions: temor reverencial, pau
assossegada, buit interior brillant, efusié de I’amor, agraiment, etc.” (Smart, 2000).
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revisar les linies mestres de la corresponent concepcioé cosmo-te-andrica. Aix0 no significa menysprear
la resta d'aspectes ni que els considerem menys importants. La de-limitaci6é del tema no és sind una
opcié metodologica personal i provisional per a esbossar una manera d'entendre l'espiritualitat. Tot i
que, al final, alguna cosa direm també de la dimensio etica.

Aixi doncs, la meditacié —que ara intentem dur a terme en la seva diversitat de sentits i
aspectes, de tal manera que aquest espai i aquest temps es converteixin en espai sagrat i temps sagrat i
la paraula parlada sigui reveladora del silenci plenificant- es pot veure simultaniament com a
“practica” (el terme ritual només se li podria aplicar en sentit ampli i, a més, la sensibilitat actual
mostra resistencies davant d'aquest terme per la seva associacié amb la “religiositat tradicional”), és a
dir, com a mitja i cami que condueix a una “experiencia” (interior, psico-espiritual, mistica, en tltima
instancia) que és conduida i interpretada sempre ja des d'una determinada cosmovisio, per tant des
d'un determinat context teoric (doctrinal, filosofic, teologic).

Ara bé, seria il-lusori creure que una practica o una tematitzacié filosofica qualsevol (fins i tot
una experiencia) pugui brollar del no-res i lliure de suposits. Hem perdut la virginitat i la innocencia,
ja no només per l'actual inter-fecundacié de tradicions, sind també per la consciéncia contextualista
que ens ha ensenyat a veure l'inevitable caracter de mediacié de tota (o gairebé tota) experiencia, aixi
com la naturalesa de construccié de tota reflexié. Aixi doncs, partiré d'una determinada tradicio, la
hinduista, i més concretament d'una de les seves subtradicions, la del yoga, tal com es desenvolupa si
més no des del rdja-yoga de Patafjali fins al piirna-yoga de Sri Aurobindo. No obstant, aquest punt de
partenca no implica cap pretensid exclusivista, ni pel que fa a la validesa del cami ni pel que fa al
caracter original i particular de la “practica experiencial teoritzada”. Tampoc pretén ser “ortodox” en
relaciéd a cap mena de parametre (ni els interns a la propia tradiciéd hindd, com si calgués acceptar
l'autoritat infal-lible dels Vedes i/o el sistema de castes, ni els externs a la mateixa des de perspectives
com l'esoterisme tradicionalista), sin6 que, reivindica el caracter permanentment obert i creatiu de la
recerca espiritual.

Pero, anem ja a la meditacio en el seu triple sentit. Les dues primeres categories que utilitzaré
seran les de “consciencia” i “energia” (cit-shakti, purusha-prakrti, shiva-shakti). Si de cara a l'analisi
podem parlar de “dues” categories que tracten de representar dues qualitats diferenciables, podem
partir de la concepcié no-dualista (advaita) que veu en elles una “bi-unitat”’, de tal manera que
ambdues procedeixen de la realitat no-dual. Aquesta pot conceptualitzar-se com Consciéncia i
aleshores afirmar que l'energia és en Ella com a potencialitat (fapas) i pot desplegar-se en el seu
dinamisme propi (shakti), o bé es pot preferir un altre simbolisme segons el qual Consciencia-Energia
és la manifestacié dual (bi-una) de la Realitat inefable (Esser, No-ser, Vacuitat, Parabrahman, etc.).

Amb aquestes dues categories fonamentals, podem comengar la meditacié (en el seu doble
aspecte de presa de consciencia del Silenci més enlla de les paraules i els pensaments, de la presencia
pura, d'una banda, i de reflexié serena sobre un tema, en aquest cas la propia meditacid). I
m'agradaria comencar no de baix a dalt, com és habitual, és a dir, prenent “consciencia” de les
“energies” fisiques (sensacions corporals), de les “energies” eteriques a través de la respiracio (prana,
cos eteric, etc.), de les “energies” afectives, situant-nos en la zona del cor (en anahata segons la
“fisiologia oculta” i el sistema de chakras com a “centres d'energia”), i després prenent "consciencia” de
les “energies mentals” observant els nostres pensaments i en general tots els processos psiquics, sense
identificar-nos amb ells, sin6 veure-ho de dalt a baix. Aix0 significa situar-nos directament en la
consciencia observadora, en el testimoni (saksin), en la consciéncia pura (Forman, 1990; 1999)! en la
pura presencia (rigpa —si se'm permet aqui la referencia al dzogchén) (Norbu, 1995), en el “subjecte
autoconscient”, emprant la denominacié que prefereixo.

Si arribéssim a instal-lar-nos en aquesta “consciencia joiosa” (sacciddnanda), en aquesta realitat
viscuda com allo de més profund experimentat en el nostre interior i que es capta evidencialment com
a consciencia immaculada i goig incondicionat, podriem parlar d'experiencia mistica, d'obertura a les
dimensions transpersonal del nostre ésser. Obertura ontologica, com a consciéncia ltcida, silenci

1 Robert K.C. Forman ha estat un dels que més lticidament ha defensat —enfront els atacs dels contextualistes/constructivistes
des de Katz, Gimello, i altres- I'existencia d'una Experiéncia de Conciéncia pura com experiencia mistica freqiient (Upanixads,
Eckhart, Zen son els exemples triats) i no mediada ni construida conceptualment i lingiiisticament. Veure Forman (1990; 1999).
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lluminds buit de continguts psiquics o, si més no, experiencialment “lliure” d'ells, pot dir-se que
expressa bé aquesta dimensi6 profunda de la nostra realitat. Una obertura-llibertat joiosa que podria
ser expressada amb la metafora de la “vacuitat” (shilnyatd), interpretant-la no com a mera
deconstrucci6 nagarjuniana identificable amb “l'originacié co-depenent” (pratitasamutpida)!, sind com
l'ambit de la Consciencia clara, de l'estat primordial, acte-alliberat, del dharmakaya, de la pura
Presencia no-dual, en la linia d'algunes presentacions del vajraydna?.

Pero si fer l'itinerari des de baix, en base a la consciencia sensorial i I'atenci6 en la respiracio,
podria fer el nostre cami molt llarg, l'itinerari invers, de dalt a baix, des de la “autolluminositat de
I'dtman”, des del pur saccidinanda, des de la Presencia com obertura-plenitud o plenitud-oberta, podria
resultar inaccessible o remot. Per tant, tornem a un terreny intermedi, al lloc del meditador, del jo
acte-conscient capag¢ d'aguditzar la seva atenci6 i prendre distancia respecte de tots els moviments
“d'energia”, també I'energia psiquica que es modula i configura en emocions i pensaments en aquell
“espai psiquic” en el qual el meditador pot habituar-se a residir i a treballar conscientment. Situem-
nos en el descobriment de l'autoconciencia, d'un jo transpersonal que observa en llibertat tot el que
fins llavors semblava constituir la seva identitat personal: sensacions corporals, emocions ego-
centrades, pensaments concrets. Per a ell, han “caigut cos i ment” (Dbgen) i resta la lucidesa
silenciosa, la immensitat il-limitada i, en ella, també el purusha individual (Patafijali), el caitya-purusha
o ser-animic (Sri Aurobindo, 1972), la joia de valor incalculable (Almaas), 1'Angel solar o anima
espiritual (Bailey, 1983; 1985), el nostre Angel com a pol celest del nostre ésser i individualitat eterna
(Ibn” Arabi). Des d'aquesta nova autoconciencia, des d'aquest renaixement (doncs el nostre ésser
intern no havia “nascut” encara), des d'aquesta resurreccié (d'aquell que descobrim que era “com
mort”), la meditaci6é pot prendre un nou curs. Multiples avingudes s'obren davant la mirada absorta
del meditador alliberat de les velles identificacions ego-centrades. Potser és en aquest punt, en aquesta
cruilla, on cada tradicié transita algun dels diversos camins possibles i articula la seva practica i la
seva cosmovisio a partir de la seva tria, considerant el seu cami com a absolut i privilegiat, generant
aixi actituds exclusivistes o inclusivistes de tota mena.

Des d'un esoterisme perennialista, més o menys tradicionalista (Guénon Schuon, Nasr), més o
menys secularitzat (Bailey, Steiner, Gualdi, etc.) ens agradaria apuntar les similituds i
correspondencies entre tradicions i les claus d'una hermeneutica espiritual-esoterica (com va fer H.
Corbin amb l'islam xiita), sense combregar necessariament amb totes les seves tesis. Des d'un
pluralisme radical, sensible a la irrenunciable consciencia postmoderna contextualitzadora, ens
agradaria destacar les diferencies i potser la bellesa de la irreductibilitat tltima de cada tradicié. Ens
limitarem, pero, a indicar alguns dels possibles camins que s'obren davant la mirada contemplativa i -
al mateix temps- investigadora de 1'Esser Huma, el Cosmos i El Divi.

2.1. El poder creador de la imaginacié

Una de les vies possibles €s la de la imaginacid creadora. Tant en el sufisme d'Ibn Arabi3, com
en el buddhisme wvagjrayina, sense oblidar els corrents cristians que han emprat aquesta via

1 S’ha de recordar el vers Nagarjuna (2003: XXIV.18, p. 160), quan exclama: “El que sorgeix en dependeéncia, allo és el que
entenem per vacuitat” (yah pratityasamutpidah shiinyatidm tdm pracaksmahe).

2 Séc conscient d’estar utilitzant terminologies pertanyents a tradicions diferents que utilitzen tecniques i esquemes conceptuals
diferents al referir-se a la meditacid, pero, tot i que a partir d'una tradicié determinada, no es tracta d’esbossar un sincretisme
exoteric, perd si una sintesis esoterica capa¢ de mostrar les similituds significatives, sense negar les diferéncies entre les
distintes tradicions; en qualsevol cas, per aixo hi ha el dialeg. Tornem al Dzogchén de la ma de Namkhai Norbu: “La practica
principal del ati-yoga-dzogchén consisteix en entrar directament en la Contemplacié no-dual i romandre en ella, aprofundint-la
constantment fins assolir la Realitzaci6 total” (Norbu, 1996: 62). “Realitzaci6 total significa que s’ha fet perfectament patent el
fet que cada individu és, en veritat, la Base, la condicié absoluta, el dharmakaya o ‘Cos de la Veritat’, la “dimensié de la realitat tal
com és en veritat’”” (Norbu, 1996: 190).

3 L'Energia imaginativa o Imaginacié creadora juga un paper central en l'experiéncia visionaria d’Ibn Arabi: “com organ de
transmutaci6 d’allo que és sensible, és ella la que té el poder de manifestar la ‘funcié angelica dels éssers” i ho fa mitjangant un
doble moviment; d'una banda, fa descendir les realitats espirituals invisibles fins a la realitat de la Imfen (...) i per altra banda,
aquesta imatge, encara que separada del mon sensible, no li és estranya, doncs si la Imaginacié transmuta allo sensible ho fa
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abundantment (com és el cas dels Exercicis espirituals d'Ignasi de Loyola), el paper de la imaginaci6 en
la meditacié ha ocupat un paper important. En el vajrayina la visualitzacié de diferents deitats i la
identificacio amb elles, encara que després es dissolguin en el buit lluminds, ocupa un paper central
en determinades etapes de la practica (Blofeld, 1984; Simmer-Brown, 2002). Caldria recordar, la
“imaginacio activa” com a metode terapeutic en C. G. Jung, sense oblidar la seva reactualizacio de la
gnosi i I'alquimia a través de la seva psicologia analitica. En alguns ensenyaments molt influents en
l'espiritualitat recent (A. Bailey, J. Roberts, ].Z. Knight, etc.) es destaca aquest aspecte, recalcant com
“construim la nostra propia realitat” mitjancant les nostres idees i sentiments, conscientment i
inconscientment. Tot aix0 ens duu a la nocié de “modn imaginal”, tal com va ser tematitzada per H.
Corbin (1993) i que en altres presentacions esoteriques correspondria a un o més dels moéns subtils que
es troben entre el nivell fisic-material i la Font de tota realitat (Chittick 2003).

S'obre aqui un camp ampli, en el qual cal aprendre a distingir entre la fantasia descontrolada i
la imaginacié dirigida i creativa, ja sigui visualitzant imatges simboliques o treballant amb la
substancia mental, produint formes mentals vitalitzades, carregades d'energia lluminosa (Bailey, 1985)
i, en qualsevol cas, desenvolupant un organ subtil de captacié de realitats suprasensibles (Steiner,
1986).

2.2 Descobrir i conrear nous canals de comunicacio

Una altra via possible oberta al meditador-investigador és la de descobrir i conrear nous
canals de comunicacid. L'obertura ontologica a la qual ens referiem abasta també la sintonitzacié amb
nous canals d'informacié. La meditacid no té perque tenir només una qualitat afectiva anandica, de
pau, goig i harmonia —que no és poc-, sind que pot tenir també —en un sentit més ampli del que va
insinuar W. James respecte a 'experiéncia mistica en les seves Varietats de I'experiéncia religiosa- una
qualitat noetica, és a dir, amb presencia d'intel-ligéncia, de comprensié i captacié d'informacié. Com?
De moltes maneres. En totes les tradicions els contactes amb savis i sants desencarnats han estat
presents, la procedencia d'alguns ensenyaments es remet a alguna “visi¢”, “aparicid” o “contacte”
amb Jesus el Crist (ja des dels gnostics del segle II a qui se'ls apareixia el Crist ressuscitat i més
recentment en figures com Ken Carey), amb el Buddha (potser en el seu sambhogakaya, el seu cos de
llum i de goig), amb algun angel o arcangel (pensi's en el propi profeta Muhammad o, més
recentment, Joseph Smith amb 1'angel Moroni), o amb algun Mestre ja desencarnat (des de Mark i
Elizabeht Prophet fins a Drunvalo Melkisedek).

Qui s'estranyi davant la possibilitat de trobades d'aquest tipus pot recordar la multitud de
casos en els quals aixo sembla haver succeit, des de San Pau fins a H. Corbin. Com ens recorda G.
Kripal: “Un islamista catolic frances [Louis Massignon] atribueix la seva radical conversié durant un
intent de suicidi en el desert de 1'Iraq a la presencia parapsicologica del subjecte de la seva dissertacid,
el sufi del segle X, Al-Halldj. Un altre islamista frances [Henry Corbin], estudids de l'anterior, i potser
no tan accidentalment, afirma haver rebut una transmissio iniciatica del sufi del segle XI, Suhrawardi,
mentre es trobava hermeneuticament absort en els escrits del mistic”!.

Aquesta possibilitat d'establir contacte telepatic o trobades d'algun tipus amb Mestres o éssers
d'altres dimensions és apuntada ja per Patanjali, que diu en els Yoga-sutras (III, 32): “Enfocant la llum
en el cap és possible veure a qui ha assolit el domini de si mateix i establir-hi contacte” (Bailey, 1979).
En les tltimes decades, hi ha molts individus que afirmen haver establert contacte i comunicacié amb
els més diversos tipus d'éssers, rebent ensenyaments i comunicacions “espirituals”, afirmacions que
desperten facilment rebuig i critiques -moltes vegades justificades, perd no sempre-. Des d'Iniciats i
Mestres (ascendits o no), fins a Guies coOsmics, Angels, Essers extra-planetaris, etc., bona part de

elevant-ho fins a la seva propia modalitat subtil i incorruptible. Aquest doble moviment que fa descendir el divi i opera al
mateix temps I'assumpcié del sensible, correspon a allo que Ibn Arabi - en un altre lloc- designa etimologicament com “una con-
descendencia’; la Imaginacié és, per la seva banda, el lloc de l'encontre, l'estatge, alhora que ‘descendeixen junts’ el
suprasensible i el sensible” (Corbin, 1993: 184-5). Vegeu també Chittick 2003.

1 Aquests i altres casos els recorda Kripal ( 2001: 1-2).
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l'efervescencia espiritual extra-religiosa de les tltimes décades, es relaciona amb el fenomen de la
“canalitzaci¢” (Klimo, 1998), que no seria sin6 el terme emic (en el camp de la espiritualitat
contemporania) per a la nocié de “revelacions religioses articulades” (Hanegraaff, 1998).

2.3. Despertant i integrant el record de vides anteriors

Un altre dels siddhis o poders yoguics (psiquics, paranormals) esmentats per Patafjali és el de
recordar vides anteriors. Efectivament: “Quan s'adquireix el poder de veure les imatges mentals es
poden coneixer les encarnacions anteriors” (Yoga-sutres, 1II, 18). Fins fa unes decades parlar de
“reencarnacié” a Occident semblava una mica de mal gust, una extravagancia importada d'Orient,
qliestio d'ocultistes dubtosos, un tema que -en definitiva- podia despatxar-se amb un somriure ironic.
S'oblidava que no només l'espiritualitat india s'hi ha submergit sempre, siné que Occident 1'ha
defensada amb forca des de Pitagores i Platd, passant pels gnostics i els maniqueus. Pero és,
justament, en les ultimes decades quan, no només amb la inter-fecundacié Orient-Occident, siné
també —encara que en relacié amb aquella- amb el desenvolupament de les psicologies transpersonals
(especialment Grof) i amb la divulgacié de multiples ensenyaments esoterics a Occident (A. Bailey, M.
Heindel, R. Steiner, D. Fortune, Omram Mikhael, etc.), i finalment amb el desenvolupament
independent de la “terapia de vides anteriors” (H. Wambach, 1991; P. Drouot, 1989; 1991; R. Woolger,
1991) quan cal constatar —sense prejutjar aqui quina és la interpretacio correcta- les desenes de milers
de casos que constitueixen “testimoniatges directes” de records de vides anteriors. Al meu entendre
tant pel poder terapeutic que semblen mostrar com, més en general, per la potencia explicativa que
ofereix la hipotesi karmic-reencarnacionista, crec que mereixen una analisi més curosa, per tal de
poder veure si, més que considerar-ho com a “creences-submissi6”, no formarien part de la
comprensié del moén i de la vida des d'una perspectiva espiritual actual (Merlo 1998).

2.4. La possibilitat desconcertant de les “experiéncies extra-corpories”

Una altra via oberta des de l'actitud meditativa, no menys polémica per a la religiositat
tradicional i no menys desprestigiada entre els puristes de la interioritzacid, perd que requereix ser
considerada seriosament, si més no per 'acumulacié de testimoniatges fiables, és la relacionada amb
"l'experiéncia extra-corporia". Es a dir, si quan medita la consciéncia del meditador pot tenir la
impressié d'estar viatjant per espais psiquics insospitats, cal considerar si es tracta d'un espai
exclusivament intrasubjectiu o si existeixen altres zones de freqiiencia vibratoria en les quals es pot
estar i residir conscientment, en una especie de “viatge astral”, capag de descobrir I'existencia d'altres
mons i altres éssers amb els quals interactuar deliberadament. Comptem ja amb prou casos dignes de
ser estudiats, entre els que destacariem els noms de Robert Monroe (1982), Sylvan Muldoon (1974),
Matthew Manning (1974), Oliver Fox (1979), Eileen Garret (1949), Frederika Hauffe, Vicente Beltran
(1977; 1981), Anne i Daniel Meurois Givaudan (1990; 1991, 1993; 1995), Paloma Cabada (2004) i tants
altres. Se'n ha ocupat, de manera seriosa, J.B. Hollenbach (1996)* en un dels llibres més ambiciosos i
actualitzats que coneixem sobre misticisme.

Podriem continuar assenyalant vies obertes a l'actitud meditativa, al mateix temps que
prenem consciencia dels pressupostos i implicacions cosmoteandrics de cadascuna de les avingudes
transitades, aixi com de la cosmovisi6é que va sorgint a partir de tot aix0. Cal assenyalar que apostem
per l'existencia d'una gnosi universal, d'una saviesa esoterica capag d'aclarir satisfactoriament aquests
i altres aspectes (que no poden ser desenvolupats en unes poques pagines), perd aquesta no ha
d'implicar una postura rigida i intransigent aferrada a una determinada formulacié de la mateixa

1 L'obra clau per al'estudi de les canalitzacions continua sent la de J. Klimo.
2 Val la pena mencionar per la seva qualitat, dos textos recents sobre misticisme comparat (en castella l'edicié original): Martin
Velasco, 1999; i Panikkar, 2005.
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sophia perennis, cor secret de la seva exterioritzacié en tal que philosophia perennis. Més que seguir
desenvolupant aspectes determinats de 'horitz6 obert per la meditacid, m'agradaria tornar a I'essencia
d'aquesta, en tant que desvetllament de la dimensi6 espiritual de la realitat. Hi tornarem, després
d'haver recollit la necessaria dimensié moral de 'espiritualitat.

2.5. La ineludible dimensio ética del cami espiritual

Efectivament, no voldria acabar aquest recorregut, sense reconeixer la importancia de la
dimensid ética (individual, social, politica i ecologica) de l'espiritualitat actual. No només en la seva
dimensié preparatoria, en tant que purificacié i disciplina personal tal com es recull en totes les
tradicions, ja siguin els ydma i niydma del yoga, els manaments judeo-cristians o els preceptes
buddhistes -i especialment la noble octuple sendera i els seus antidots a “els tres verins” (Loy, 2004),
per posar només uns quants exemples, sin6 també i sobretot, en la seva dimensi6 terminal, en tant que
fruit madur de la realitzaci6 espiritual que permet verificar i degustar el sabor de la veritable saviesa
espiritual. Aquests fruits no son altres, per dir-lo en dues paraules, que 1'amor i la compassi6. Dit
d'una altra manera, l'espiritualitat integral no consisteix només en gnosi, sin6 també en agape, no
només en prajiia, sind també en karuna, i, en la mesura del possible, no com a cami ascendent
acompanyat després del cami descendent, siné6 ambdds camins junts (Wilber, 1995; 1998).

Amor-saviesa en la seva bi-unitat seria la caracteristica del “deixeble” del nostre temps, que
no és ja el pneumatikés del gnosticisme tradicional amb el seu rebuig del mon, la materia i la carn, ni el
jiiani de I'hinduisme acosmista, ni l'eremita cristia apartat de la societat, ni l'arhat del buddhisme
hinaydna que busca la salvacid individual, sind el gnostic integral-supramental del piirna-advaita de Sri
Aurobindo, el boddhisattva tantric que assumeix la promesa sacrificial del Buddha, el savi taoista que
torna al mercat després d'haver domat al bou, el sufi dervich girovag que balla amb el mon sense
perdre el centre o el kabalista jueu que no només s'interessa per devekuth (“adhesié” o “aferrament” a
Déu en joiosa unid mistica), sin6 també pel poder de la seva praxi tetrgica al servei del bé.

Vivim en una época de consciencia planetaria que exigeix una responsabilitat d'abast
igualment planetari, i és per aixo que és tan necessaria la sensibilitat ecologica, aixi com la sensibilitat
correctora del androcentrisme i el patriarcalisme tan present en totes les religions, i la sensibilitat vers
els pobres, els marginats, els exclosos i les victimes de l'injusticia economica, social i politica, tal com
la teologia de l'alliberament no ha deixat d'insistir. El “deixeble” del nostre temps ha de ser una
persona compromesa i el “principi esperanga” (I. Bloch) demana ser completat amb el “principi
responsabilitat” (H. Jonas).

Per tot aix0, segur que sén necessaris els esforcos per una “ética minima” compartida no
només per totes les religions, sind per tots els éssers humans de bona voluntat. Perd, més enlla
d'aquests minims compartibles, més enlla de l'etica de la responsabilitat i la justicia, potser
l'espiritualitat contemporania pugui oferir una qualitat humana especial que impregni les relacions,
fins i tot les institucions, aportant una etica d'amor i compassio (el Dalai Lama és un bon exemple) que
mostri el seu poder magnetic i transformador i assumeixi que ésser és inter-ésser (Thich Nath Hahn) i
que la salvacié, l'alliberament, la il-luminacid, la resurreccié o l'ascensio afecten a tota la Humanitat!.

En l'experiencia i la concepcid holistica que ha de caracteritzar I'espiritualitat del segle XXI,
cada persona ha de saber-se i sentir-se com a totalitat integrada per moltes parts (membres, cel-lules,
molecules, atoms); com a part integrada en moltes totalitats (parella, familia, comunitat, nacio,
planeta, sistema solar, galaxia, etc.), un “hol6é” que conté “holograficament” la totalitat; una ment que
—potser per mitja de la meditacio- descobreix que la seva veritable naturalesa és la buddheitat de la

1 La qiiestio de 1'Ascensi6 és un dels temes "estrella" de l'espiritualitat Nova Era. Podriem citar a Ramtha (1986) o a Carroll
(1999), a M. i I. Prophet (1979) o a D. Melchisedek (2000), pero en aquest context potser sigui preferible escoltar les paraules
d'algti menys relacionat amb la Nova Era, com Namkhai Norbu, quan afirma: “En relaci6 a un practicant que manifesti aquesta
realitzacio, no es pot dir en el sentit comu del terme, que ‘hagi mort’, ja que ell o ella continua actiu en ‘el seu cos de llum’, que
constitueix una manifestacié individual i particular de la condici6é absoluta (...) i el seu cos de llum sera visible per a aquells
individus amb un cos ‘material” que estiguin suficientment establerts en 1'Estat de Coneixement” (Norbu, 1996: 187).
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ment il-luminada; una anima que —potser per mitja de la meditacié- descobreix que en el fons del seu
ésser hi ha, des de sempre i per a sempre, inseparablement unida a la consciencia cristica, el Crist
mistic; una persona que —potser a través del dhikr- descobreix la simultaneitat de I'aniquilacié (fand) i
la persisténcia (bagd) del seu ésser en 1'Esser divi, descobrint tant el seu “Angel”, la seva hecceitat
eterna, el seu pol celest, com al seu Senyor, Majestuds i Misericordios; un jivdtman que —potser per
mitja de la meditacio- desvetlla la seva identitat atmica, la seva identitat brahmica, i pot exclamar
aham brahmismi (Jo soc Brahman), confirmant aixi alldo que tantes vegades havia sentit dir als seus
textos sagrats, al seu guru exterior o al seu mestre interior: tat tvam asi (Aixo ets tu).

Aixi, transfigurat, el deixeble contemporani podra convertir-se en un centre radiant de llum i
de forga, en un canal de la Gracia divina, en un “amic” dels cercadors de la plenitud, en una preséncia
d'amor i compassid, sigui quina sigui, aquesta o aquella, o potser ja cap, la tradici6 per la qual hagi
transitat i en el llenguatge de la qual parli... si és que encara li calen paraules.
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SESSIO DE TREBALL

Presentacio de la poneéncia. Sintesi.

Vicente Merlo presenta breument les dues parts de la seva ponencia. Des de la perspectiva de
les aportacions de l'espiritualitat, la primera part es centra en l'estudi del que puguin aportar al
pensament religiés alguns dels models contemporanis, molt especialment 1'esoterisme perennialista
tradicionalista i el pluralisme radical. La segona revisa les aportacions de la practica espiritual i, en
concret, de la meditacid, a I'espiritualitat i al pensament contemporani.

En la presentacié de la primera part, Merlo remet al text de la ponencia destacant que el seu
repas de diversos models contemporanis de pensament religiés, vol mostrar que es déna un cert
dogmatisme inclusivista en propostes aparentment pluralistes. A partir de la distincié exclusivisme (la
meva religid és la veritable), inclusivisme (la meva recull totes les altres veritats, parcials) i pluralisme
(totes les religions son igualment valides), assenyala que sota conceptes com philosophia perennis com a
"tradicié primordial’ compartida, comporten un cert dogmatisme inclusivista que atorga la
supremacia de l'experiencia religiosa a l'experiencia no-dual, ja sigui en la seva versi6 hinda (1'advaita
shankaria) o budista (amb Nagarjuna com el seu maxim exponent). Aquesta primacia de la no-dualitat
(i, per tant, de la no existencia del jo que I'acompanya i fonamenta) minimitza la importancia i l'estatut
ontologic de la "persona’, de la "individualitat espiritual”, deixant en segon terme les espiritualitats
que treballen des del suposit d'un jo espiritual profund. Insisteix en la importancia de formular
aquests limits per a no considerar com de segon ordre aportacions com les de Ramanuja, Sri
Aurobindo i tants altres. Probablement pugui parlar-se d'una experiéncia de sophia perennis, en tant
que encarnada en la figura del savi-sant que reuneix en si mateix saviesa i amor (compassio); el
problema rau en la formulacié d'aquesta "unitat tiltima" de les diferents tradicions que hi ha tendéncia
a identificar "una" via (la via de la no-dualitat) amb "la" experiéncia ultima. és des d'aquesta
perspectiva que revisa en el seu text, els models contemporanis. que presenta en el text.

La segona part de la ponencia recull aportacions de la practica espiritual valides per al mon
contemporani. De les diverses dimensions del fenomen religios, se centra en la dimensié experiencial,
filosofica i practica-ritual de l'espiritualitat, articulant les tres dimensions a partir de la "meditacid”, i
aix0 des d'una determinada tradicid, la hinduista (i, més concretament, des d'una de les seves
subtradicions, el yoga), que reivindica el caracter permanentment obert i creatiu de la recerca
espiritual. Assenyala el valor d'alguns dels camins que s'obren davant la mirada contemplativa des de
la consideraci6 de categories com "consciéncia" i "energia”. Entre la consciéncia sensorial i el treball
d'atenci6 a la respiracio i la consciencia pura ("l'autolluminositat de I'atman"), s'ofereixen al meditador
vies transitables com les que recull a la ponencia: el poder creador de la imaginacio, el descobriment i
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cultiu de nous canals de comunicacid, el record de vides anteriors i les experiéncies extra-corpories.
Tot aixo com possibilitats al servei de la recerca espiritual.

Tanca I'exposicié al'ludint a 1'Gltim apartat de la ponencia, aquell que reconeix la importancia
de la dimensi6 etica de l'espiritualitat actual, no només en la seva dimensid preparatoria (com
purificaci6 i disciplina personal) sind també i sobretot, en la seva dimensi6é terminal, com a fruit
madur de la realitzacié espiritual. Assenyala "l'amor-saviesa” com caracteristica del "deixeble" del
nostre temps; una espiritualitat capag¢ d'oferir, potser, una qualitat humana especial que impregni
relacions, i fins i tot institucions, aportant una etica de I'amor i la compassio.

Diileg

La primera part del debat gira entorn a la conceptualitzacid del religios. Pren la paraula Corbi
per a assenyalar que diferenciar entre perennialisme i contextualisme és una distincié sobre terres
movedisses que no té en compte el "coneixement silencids". Si aquest fos tingut en compte com la
pretensio tltima de totes les tradicions religioses, es podria afirmar que totes sén perennialistes i que
totes son també contextualistes. La clau de les qiiestions que es plantegen entre perennialisme i
contextualisme caldria buscar-la en 1'as del terme "metafisica" que, per més que es sublimi, sempre és
conceptual. Per entendre el que passa amb les tradicions religioses caldria excloure aquest terme i
qualsevol altre terme, perque cal eliminar tot rastre de conceptes; on es vol arribar no és cap "meta"
pel que fa a res. Si es comprengués aixo no s'utilitzaria el terme "filosofia perenne" per a parlar de
l'aspecte comu de les tradicions religioses. V. Merlo assenyala que quan Corbi diu "tradicions
religioses" s'esta referint només a una part, a I'ambit d'experiéncia que proporcionen i a allo que es diu
des d'ell. Pero les tradicions no diuen només "res", o silenci.

El llenguatge que utilitzen les tradicions és un llenguatge apofatic (que opera amb conceptes
per anar més enlla d'ells) i simbolic (que apunta i no descriu). Ni un ni l'altre sén metafisics (Corbi). Si
tot llenguatge espiritual és apofatic i simbolic, hi ha alhora construccionisme radical i perennialisme.
El contingut de l'anomenada 'filosofia perenne", referint-se a les tradicions religioses és un "no
contingut”, és un "coneixement no coneixement” perque en ell no hi intervenen conceptes. Aixi no pot
ser una filosofia ni una metafisica. Les tradicions no diuen "el" mateix perque el que diuen és "no res".

Les tradicions diuen més que "no res" -insisteix Merlo-. Cal distingir entre el llenguatge
espiritual i el parlar de les tradicions. Sera apofatic el llenguatge nascut de l'experiencia, perd no pot
dir-se el mateix del llenguatge de les tradicions; la teoritzacié sobre 1'experiencia, sobre el religios, etc.
també forma part de les tradicions. Hi ha metafisica, i hi ha metafisica en els autors del perennialisme.
I a aquest ambit és al que ell es refereix quan alerta respecte a un possible reduccionisme que
identifiqui "la" experiéncia tltima amb una determinada concepcid de 1'ambit del religios.

Corbi insisteix que no es tracta de voler fer dir a totes les religions el mateix perque tots els
seus sistemes simbolics son diferents i també sén diferents les formes dels seus llenguatges apofatics.
Ell apunta a la noci6 de "coneixement silenciés" com a pretensid ultima de totes les tradicions. Aixo no
comporta que la realitat tiltima, la realitzacid, sigui una pura homogeneitat. Significa només que se
surt de les categories duals de subjecte i objecte. L'experiéencia de la bellesa també se surt de les
categories de subjecte i objecte, i no per aix0 va a parar a I'homogeneitat. El mateix valdria per a la
realitzacié d'allo que podriem anomenar (inadequadament) experiencia absoluta.

A saber si parlem del mateix Absolut! (Prats). Qualsevol intent de formulacié de la realitat
esta abocat al fracas, perque no és ni formulacié ni concepte. En la seva intervencio enllaca amb l'altre
aspecte important de la ponencia de Merlo: el de les experiéncies extra-corpories com instrument de
coneixement. El fet de la gran quantitat de testimoniatges no seria significatiu (per a Prats) doncs
podria tractar-se de projeccié d'estats neurotics de 1'ésser. En relacié amb el concepte de reencarnacié
explica que la traduccié del terme es correspondria més amb "reexistencia”, i té a veure amb la
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interrelacio d'elements que constitueixen cada existéncia. Preguntat per I'as del Bardo Todol (el Llibre
dels morts tibeta), llegit al costat del ja¢ del moribund per a ajudar al procés de reencarnacid, Prats no
li atorga més importancia que la que pot tenir qualsevol altre costum funerari popular. El contingut
cal buscar-lo en la dedicacid a la Via durant la vida. La lectura del text en els moments finals no té més
funcioé que la de servir de recordatori.

Les diverses intervencions relacionades amb el tema de les possibilitats extra-corpories, etc.
més que entrar a discutir 'autenticitat o no de les experiencies, es van centrar en l'aspecte de la utilitat,
o no, d'experiencies com aquestes. Encara que Jalil Barcena va marcar distancies respecte a la
interpretacié que donen alguns autors a la "imaginacié creadora" en Ibn Arabi (i en la tradicié
islamica), en general es veia clara l'aportacié del cultiu de la imaginacié creadora com instrument
transformador, cultivat per moltes tradicions. No podria dir-se el mateix del cultiu de canals de
comunicacié o revelacio, o del treball sobre el record de vides anteriors o les experiencies extra-
corpories. Sense qliestionar aquestes possibilitats, si que es van recordar els nombrosos advertiments
(recollits per les tradicions) en relacié a aquests fenomens i les recomanacions a no entretenir-s'hi.

Distraccid o ajuda per al treball psicologic que cal dur a terme? En aquest punt és on es va
situar la divergencia entre Vicente Merlo i la majoria de la taula. Si part de la tasca és comprendre la
no consistencia del moén fenomenic, reconeixer la seva naturalesa com a projeccié i reconeixer la
naturalesa del projector (com shavia dit en una sessi6 anterior), afegir més nivells de realitat a la
projeccié no sembla que sigui de gaire utilitat, més aviat multiplica els nivells que cal transcendir -es
dira. Amb tants, o més, riscos que la projeccié compartida per la majoria.

Merlo insistira que esta d'acord amb que aquests ambits comporten riscs, aixi com que son
secundaris en relacié amb 1'objectiu tltim de la recerca. No sén 1'objectiu perd no poden ignorar-se. Es
necessari comprendre'ls bé, tant si es vol aprofitar les possibilitats que puguin oferir com si es volen
passar per alt. En aquesta linia, Robles dira que hi ha un treball important de clarificacié pendent, per
a establir clarament limits i relacié (si és que n'hi ha) entre coneixement silencids i realitats
"paranormals” (per anomenar-les d'alguna manera). De la mateixa manera que ell insistia en
l'autonomia entre la construccié de projectes i I'experiéncia espiritual, veu que -en aquest camp- també
es tracta de realitats autonomes i que caldra clarificar bé les diferencies entre els dos ambits de realitat,
la seva ontologia i la seva epistemologia; €s a dir, saber de quin coneixement s'esta parlant en cada
cas.

Torradeflot destaca un punt de la ponencia que s'esta passant per alt: la presentacio del
concepte d'autoritat espiritual. El contrast entre aquelles formulacions que la situen a l'exterior de la
persona enfront de l'autoritat com a "presencia interior", propia d'alguns dels autors que presenta
Merlo. Una valoracié del "mestre interior” que transforma la relacié mestre-deixeble, alerta davant
d'actituds de submissio cega, i situa l'aprenentatge en termes de "investigacid cooperativa,
participativa i viva en la qual s'experimenta i es reflexiona de manera conjunta".

Vers el final de la sessid, M. Barros expressa el seu sentiment d'inquietud quan s'aborden els
nous moviments, o quan es parla del missatge de les tradicions, en plural, ... li costa veure com es pot
viure aquest ambit sense sentir-se lligat a cap tradici6 en especial. La seva propia experiéncia personal
plural, que conjuga el catolicisme i el candomblé, arrenca d'una tradicid. No posa en dubte que una
altra manera sigui possible, i s'esfor¢a per entendre-la. Es clar que ni tot moviment nou ni tota tradicié
antiga, valen pel fet de ser-ho (vells o nous): tant en uns com en els altres hi ha aportacions i també
camins que no duen enlloc. Entre els que no duen enlloc (des del punt de vista espiritual) ell situaria
tot allo que prometi solucions de consum facil ("deixi de sofrir", proclama un cartell a la porta d'una
església de la seva localitat). Reconeix, pero, que la seva actitud personal en relacié amb la propia
tradicio religiosa, és veure que es pot fer per tal que estigui al servei de la llibertat i de la gratuitat, que
tingui sentit, mentre que percep que, per la majoria dels membres de la taula, ja sha passat pagina,
s'ha baixat la persiana, i l'interrogant gira entorn a veure com aprofitar allo que queda en una etapa
post-religiosa.
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Es constata que és ben bé aixi, que l'observacié de Barros posa en evidencia la diferencia
d'actituds respecte a les religions, i la diferencia pel que fa a la realitat religiosa mateixa, a banda i
banda de I'Atlantic. El primer terme del paisatge és, per a uns, com orientar unes tradicions religioses
molt presents en l'entorn social perque puguin transportar aigua viva. Mentre que "de la banda
d'aqui", quan s'aborda el tema de les aportacions de l'espiritualitat a la societat, la reflexid s'enfoca
vers com transportar 1'aigua sense les antigues conduccions, sobre que és veritablement aigua que
paga la pena transportar i que no, sobre el que és accessori, etc.

EL NUCLI ANTROPOLOGIC GENERADOR DE RELIGIONS
I LA QUALITAT ESPECIFICA HUMANA

Maria Corbi

Com a introduccié

He exposat en altres llocs que som una especie sense una naturalesa fixada perd dotada d'un
instrument amb el qual construir-nos-la. La vida va inventar, en la nostra especie, una forma
d'evolucié i adaptacié rapida al mitja. Els nostres parents animals tenen un sistema d'adaptacio al
mitja lent, tan lent que pot requerir diversos milions d'anys. Es aixi perqueé el seu programa, el seu
projecte de vida, diriem en termes antropomorfics, ve establert geneticament.

Per als nostres parents animals el programa és inevitablement dual: el quadre de les seves
necessitats especifiques d'una banda, i per una altra la lectura i valoracié de la realitat des d'aquest
quadre de necessitats fixat geneticament. Els animals estan empresonats en aquesta lectura i actuacio
fixada, i la tanca és genetica. Per a canviar la seva relacié al mitja han de canviar el seu programa
genetic i amb ell, la seva morfologia. En la nostra espécie es va trobar una solucié més habil i rapida:
es va deixar fixada la nostra morfologia, la nostra condici6 sexuada, la nostra condicié simbiotica; va
quedar, en canvi, indeterminat, com sobreviure en el mitja, com organitzar la nostra collaboracié
simbiotica i com organitzar la procreacio i la cria; i se'ns va dotar amb un instrument, la parla, per a
completar aquest programa i disposar d'una naturalesa i d'un mon adequat. Parlant entre nosaltres
ens construim els programes que conclouen la nostra indeterminacid genetica i ens doten d'un moén i
una naturalesa viable, en unes condicions de vida determinades.

Gracies a la llengua, I'especie humana substitueix I'estructura rigidament binaria animal, per
una estructura ternaria: subjecte de necessitat, mon correlat i llengua.

La llengua construeix un artifici pel qual la significacié que té, per a la nostra condici6
necessitada, la realitat que ens envolta, es trasllada de la seva adheréncia a les coses mateixes a un
suport acustic. Aixi es forma la paraula que consta d'un suport actistic, un significat, el de la cosa per a
la nostra necessitat, i una referéncia a la cosa que resulta significativa.

Al separar el significat de les coses, de les coses mateixes per a adherir-lo a la forma actstica,
tenim el segiient resultat ternari:

- els subjectes de necessitat,

- el mén d'éssers i coses

- i les paraules carregades amb el significat de les coses i els éssers.
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Aixi s'ha separat les coses dels seus significats i tenim:
- les coses que hi ha aqui
- i el significat que tenen per a mi.

Les coses "que hi ha aqui” tenen significat per a mi, que s6c un vivent necessitat, pero les coses
no son aquest significat. Ja que no soén el significat que tenen per a mi, podrien tenir altres significats,
si les condicions de la meva vida variessin. I de fet, advertim que tenen altres significats per a la resta
d'animals. Coses que sén enormement significatives per a nosaltres, no ho son per a alguns d'ells; i al
revés. I el mateix succeeix amb el significat de les coses i les realitats en diferents cultures.

Aixi doncs, gracies a la nostra condicié d'animals que parlen tenim una doble experiéncia de la
realitat i de nosaltres mateixos:

- una en funcio de les nostres necessitats, que és expressat en els significats lingiiistics,

- 1 una altra en el seu ésser absolut, sense relacié amb nosaltres i que, per tant, no pot ser
adequadament el significat de cap terme lingtiistic.

El resultat és que per la nostra condicié d'éssers de parla tenim constitutivament una doble
experiéncia de la realitat, una relativa i altra absoluta i no tenim una naturalesa propia fins que no ens
en dotem d'una.

No tenim naturalesa fixada perque som parlants, i perqué ho som tenim una doble
experiéncia de la realitat i de nosaltres mateixos.

Aquesta naturalesa no-naturalesa i la doble experiéncia de la realitat son dos aspectes del mateix
fenomen.

I aquesta és la nostra qualitat especifica; aix0 és el que diferencia a la nostra especie de la resta
d'especies animals.

Si perdéssim la doble experiencia de la realitat, perdriem la nostra qualitat especifica i
tornariem a la condicié dels animals prehumans.

La doble experiencia de la realitat €s mental, sensitiva i fins i tot perceptiva.

Les necessitats de supervivencia d'individus i de grups, fan que l'aspecte de la dimensid
relativa de la realitat es cultivi indefectiblement. No hi ha cap risc que no es cultivi.

L'experiéncia de la dimensid absoluta de la realitat es presentara sempre, d'una forma o altra,
perque és estructural i depen de la nostra condicié de parlants. Per tant, en aquesta condicié de
parlants, que també cultivarem indefectiblement, es colara sempre algun grau d'experiencia absoluta,
de forma més o menys clara o obscura.

Pero no n’hi haura prou amb aquests moments espontanis i involuntaris per a mantenir viva i
operant 'experiéncia absoluta com segona experiencia del real. Caldra cultivar-la de manera tematica
i explicita perque mantingui oberta la flexibilitat de la nostra relacié amb el mitja. Cal algun grau de
cultiu voluntari, individual i col-lectiu, perque es mantingui operant allo que és la nostra qualitat
especifica.

Aixi com amb la llengua hem de construir-nos una naturalesa i un mén adequat a ella, també
hem de construir-nos una forma de cultiu explicit de la dimensié absoluta de la nostra experiencia de la
realitat.

Les construccions mitologiques i el fenomen de la generacié de religions
Hem exposat en altres llocs que les societats preindustrials, que vivien durant mil-lennis fent

fonamentalment el mateix, es van programar mitjancant narracions, mites, simbols i rituals que
sostenien procedir dels avantpassats sagrats o dels déus.
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Les narracions, els mites, els simbols i els rituals deien com calia interpretar la realitat, com
valorar-la, com organitzar els col-lectius, com actuar i viure i com mantenir viu, operatiu i intocable
aquest mateix programa i projecte col-lectiu expressat en aquestes formacions lingtiistiques.

Aquestes mateixes narracions, mites, simbols i rituals eren també el mitja per a expressar,
conservar i conrear la dimensié absoluta de la realitat.

Aixi es mantenia viva i operativa la qualitat especifica humana i s'aconseguia sostenir flexible
la relacié amb el mitja. Gracies a aquesta flexibilitat, mantinguda viva durant mil-lennis, es va poder
canviar de mén, de naturalesa propia i d'expressié de la dimensid absoluta quan es va passar de la
caga / recolleccié a I'agricultura, a la ramaderia i posteriorment a la indtstria.

Vegem-ho amb més detall:

La metafora central des de la qual es van construir les narracions sagrades, els mites, els
simbols i els rituals en la llarguissima epoca de la caga-recol-leccié venia subministrada per 1'accié
central amb la qual el grup sobrevivia. Matar I'animal i menjar-lo.

Aquesta accid central, de la qual depenia la supervivencia dels grups, es convertia, per a un
vivent sense naturalesa fixada en la seva relacio amb el mitja, en “metafora central” des de la qual
s'ordenava i s'interpretava totes i cadascuna de les facetes de la seva vida: la seva comprensié de la
realitat, la seva valoracid, la seva actuacié i organitzacio.

Des d'ella també es concebia i s'expressava la misteriosa experiencia absoluta de la realitat.

Les metafores centrals des de la qual es construeixen els mites, simbols i rituals de les societats
preindustrials son axiologiques. I ho sén perque es relacionen amb l'accié central amb la qual els
grups humans sobreviuen. Res té major carrega axiologica que aixo.

Quan aquesta metafora central s'estén a tots els ambits de la vida del grup per a interpretar i
valorar tota la realitat, per a organitzar 'accio i la vida del grup, ho fa en narracions sagrades, mites,
simbols i rituals, i ho fa en aquestes formes perque és axiologica.

Quan s'aplica aquest mateix procediment a l'intent de comprendre i expressar 1'experiencia
absoluta de la realitat i s'aplica també per a coordinar i comprendre les dues experiencies, la relativa i
l'absoluta del real, sorgeixen les religions.

Amb l'arribada de la vida industrial, la metafora central deixa de funcionar com a patrd
general constructor del programa col-lectiu, perque és substituit per les ciencies i les tecnologies. Els
mites, simbols i rituals desapareixen com a sistema de programacio dels col-lectius.

Al no existir aquesta metafora central funcionant com a patré de realitat i de vida, s'eclipsa
també el procediment de comprensio i expressié de l'experiencia absoluta de la realitat i desapareix
alhora la forma d'expressar la relacié entre les dues experiéncies humanes del real. Amb aixo,
desapareix la forma religiosa de viure aquestes realitats.

Per a les cultures preindustrials, la metafora central (que és el patré i paradigma de la realitat
i de la vida, des del qual es construeix el projecte col-lectiu mitic-simbolic) procedeix de les altures,
procedeix de I'ambit absolut de la realitat; d'ell es rep i es revela. Aixi hi ha creacio i hi ha revelacid.

Aquestes dues figures s'expressaven amb formes mitologiques molt diferents, perdo sempre
estava clar i explicit que hi havia creacio i revelacio. Aquestes dues figures eren la base de la religi¢ i
de la seva heteronomia.

En les cultures plenament industrialitzades -i des de les seves ciencies-, se sap que les
metafores centrals des de la qual es construeixen les mitologies, les simbologies i els rituals, sén
construccio nostra, no procedeixen de d'alt. Sabem que construim tots els nostres sabers, valoracions,
maneres de vida i organitzacions. Sabem que la nostra interpretacié de la realitat la fan les nostres
ciencies. Sabem també que només nosaltres mateixos construim els nostres projectes de vida
individuals i col-lectius. Per a nosaltres no hi ha creacié ni hi ha revelacid, en el sentit en que ho
interpretaven i vivien les societats preindustrials.
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La consciencia de l'autonomia de totes les giiestions humanes, no deixa espai per a la creacio6
ni per a la revelacid. Si no hi ha creacid ni revelacio, no hi ha heteronomia ni religio.

Estem mancats, en la nostra vida, d'una metafora central carregada axiologicament, amb
densitat, des de la qual sigui possible comprendre i expressar l'experiéncia absoluta de la realitat.

On no hi ha vida preindustrial, no hi ha metafora central des de la qual construir mites,
simbols i rituals que puguin funcionar com programa col-lectiu. I si no hi ha mites, simbols i rituals,
falten els mitjans tradicionals per a comprendre i expressar la dimensid absoluta de la realitat, i
mangquen, per aixo mateix, mitjans per a ordenar la relacié entre les nostres dues experiéncies de la
realitat.

Les societats preindustrials havien de programar el bloqueig de qualsevol canvi important i
de tota alternativa a les seves maneres de vida, perque eren societats que vivien fent sempre el mateix.
Per a aquestes societats, allo que s’havia mostrat com eficag per a la vida del grup, la metafora central i
la mitologia i simbologia que d'ella es derivava, havia d'interpretar-se com heteronoma, com revelacié
divina i com creacid divina. Aquest era I'ésser de la religio.

Les noves societats, per contra, han d'excloure el bloqueig del canvi en totes les seves formes,
perque han de viure de la creacid d'innovacions, tant cientifiques com tecnologiques que facin
possible la innovacio en serveis i productes. Aquestes societats han de programar-se pel canvi, no per
a excloure'l. I totes aquestes transformacions les ha de realitzar la societat mateixa.

Una societat aixi ha d'excloure 'heteronomia, perque bloquejaria la possibilitat de canvi. Si
exclou l'heteronomia no pot assumir les nocions de creacid i revelacié divina, com l'entenien els
nostres avantpassats. Tot aix0 l'allunya, inevitablement, de la religio.

Una societat cientifico-técnica d'innovacié continua, necessita ser autonoma i ha de ser
conscient, en tot moment, de que ella mateixa es construeix el seu propi projecte de vida en totes les
dimensions. Aixi doncs, no podria ser religiosa encara que ho volgués. Ni podra expressar la seva
experiéncia absoluta del real amb els procediments de la religi6, des de la metafora central que
arrencava de 1'ocupacié central amb la qual sobrevivia un poble preindustrial.

Que les societats industrials hagin d'allunyar-se de la religié no significa que el que és la
qualitat especificament humana, la doble experiéencia del real, hagi desaparegut. L'tinica cosa que
significa és que aquesta dimensié no es podra viure en la forma religiosa i que haura de viure's d'una
altra manera.

No es pot parlar en cap sentit de revelacié? Si, perd no com revelacié de veritats, de féormules,
de maneres d'interpretar i valorar la realitat, de maneres d'actuar, organitzar-se i viure.

Hi pot haver revelacio, pero d'aquella veritat que es diu en formes i que no és cap forma; hi
pot haver revelacié com a revelacid de preséncia i certesa absoluta que, expressant-se en formes, és
sempre lliure de tota forma i transcendeix tota forma.

Hi ha revelacié d'una veritat que és presencia i certesa que no es lliga a formes encara que les
utilitzi.

Hi ha revelaci6 d'esperit d'amor, no de formes d'actuar i organitzar-se.

Hi ha revelaci6 d'allo que no pot ser interpretat, ni objectivat;

- d'allo que no és individual ni general

- d'allo que ho fa tot valuds, sense que el que es revela sigui cap valor definit

- d'allo que genera I'amor per tot, sense que sigui un objecte d'amor.

Hi ha revelaci6 del que és ésser i consciencia pero sense que sigui cap subjecte ni cap realitat
objetivable.

Amb la metafora central, “de la mort violenta procedeix la vida”, convertida en paradigma i
patrd, les societats de cagadors-recol-lectors construien la seva naturalesa, el seu mén i la seva religio.

Amb aquesta mateixa metafora central representaven la relacié que hi ha entre les dues
experiéncies de la realitat.
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L'absolut en forma d'animal i d'ancestre és la protovictima de la qual sorgeix el cosmos, la
cultura, la societat i la saviesa.

La protovictima absoluta és la realitat de tot i la font de tot.

Tot el que envolta I'ésser huma, tot allo del que viu, sén parts del cos de la protovictima.

L'ésser huma mateix és també una altra forma d'existencia de la protovictima absoluta.

Aixi es mantenien explicites i aptes per al cultiu individual i de grup, les dues dimensions de
la nostra experiencia de la realitat.

Els agricultors primitius mantenen la mateixa metafora central i una solucié semblant. Només
necessiten ampliar-la, estenent al mén vegetal la metafora de “mort que engendra ésser i vida”.
També les plantes han de morir i ser enterrades perque d'elles i de la seva mort brolli la vida.

L'expressi¢ absoluta del sagrat sera similar a la dels cagadors-recol-lectors. La protovictima
que és un animal i un ancestre (la mort dels ancestres, com la dels animals, és també font de vida)
incloura els tubercles o els grans que es conreen. També els tubercles o els grans es representen com a
protovictima donadora de vida, com figures de la sacralitat absoluta.

La relacid de les dues dimensions d'experiencia de la realitat s'expressa també, amb una
solucio del tot semblant a la dels cacadors-recol-lectors. La protovictima que és animal, que és ancestre
i és també tubercle o gra, és l'expressio de l'absolut que és la font i realitat profunda de tot el que
existeix i dels humans mateixos.

Els agricultors de rec van afegir a la metafora central de cagadors-recol-lectors i agricultors,
una altra metafora que també va ser central per a la seva vida: la de “mandat-obediencia”.

Quan l'organitzaci6 de l'accid col'lectiva, per a controlar un riu o la naturalesa d'una regio, era
necessaria per a possibilitar el cultiu i per a la defensa dels territoris de cultiu i del poble, l'existencia
d'una autoritat forta i la necessitat d'una obediéncia absoluta, va ser tan imprescindible per a la vida,
com el cultiu mateix.

Aixi aquestes societats van construir una metafora complexa constituida per aquestes dues
metafores parcials. La metafora de “la mort que es transforma en vida” va ser valida especialment per
al cultiu, la sexualitat, la interpretacio de la vida i de la mort; i la metafora autoritaria de “mandat i
obediéencia” va ser valida, especialment, per a I'autoritat, la burocracia, I'exercit i els sacerdots.

Aquests dos ambits diferenciats de la societat funcionaven com una unitat perque els mites
relataven com s'articulaven aquestes dues metafores: un déu sobira i celest envia algti del seu rang per
a que mori i ressusciti. Ressuscitat tindra la mateixa dignitat que el déu sobira i s’asseura a la seva
dreta. Ascendira als cels per a mostrar que ambdues metafores parcials son igualment importants per
a la vida del grup.

Amb aquesta estructura mitica, que té pretensié programadora, perque pretén crear un mon i
una naturalesa humana viable en ell, s'expressara també l'experiéncia absoluta de la realitat per als
homes i dones d'aquestes societats, en una doble forma: com a senyor suprem i com a victima que
amb la seva mort dona la fertilitat i la vida.

La metafora central o paradigma dels ramaders, que lluiten per mantenir sans i estalvis els
seus bestiars, protegits de depredadors, malalties i enemics, és la “lluita de la vida contra la mort”,
representada com la lluita del principi del bé, la veritat i la vida contra el principi del mal, la mentida i
la mort. Es tracta d'un esquema dual d'enfrontament.

En aquesta lluita, el poble ha de pactar indefectiblement amb el principi del bé. Aquest pacte
converteix al poble en poble triat i als enemics del poble en aliats del principi del mal.

La lluita d'aquests dos principis es realitza en la historia humana, pero és una lluita divina,
per tant un emissari divi sera l'enviat que resultara vencedor en la confrontacio i rescatara als humans
del mal, la mentida i la mort.
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Aquest és l'esquema mitologic dels ramaders. Tots ells compliran, d'una forma o una altra,
amb aquest esquema. Repeteixo, la pretensi6é de la metafora central i del seu desenvolupament no és
ni espiritual ni religiosa, la seva pretensio és construir una naturalesa humana i un mon viables.

També en aquest cas s'utilitzara aquest aparell mitic per a expressar 'experiéncia absoluta de
la realitat i per a concebre la relacié de les dues dimensions d'experiencia del real.

El principi del bé és la font de la vida, la veritat i el bé, com el principi del mal és la font de la
mentida, el mal i la mort. El principi del bé rescatara de l'error, el mal i la mort per I'accid del seu
emissari, que és 1'aliat del poble del pacte, el poble triat, contra els pobles aliats del principi del mal.

Aquest dualisme es presentara amb més duresa en el cas de l'antiga religio irania amb la
figura de dos déus contraposats, i més suavitzat en el cas d'Israel i de 1'Islam, en els quals la
contraposicio sera entre Déu i Satanas.

El cristianisme hel-lenic unira, en un paradigma complex la metafora agraria, 1'autoritaria i la
dual. L'enviat pel suprem senyor, que és també el principi del bé, haura de passar per la mort i
ressuscitar. Aquest enviat sera alhora l'aliat del poble del pacte, que amb la seva mort vencera al
principi del mal i portara als homes el rescat i la vida.

Els programes col-lectius de les societats preindustrials construits mitjan¢ant mites, simbols i
rituals, permetien viure i tematizar les dues dimensions de l'experiéncia humana del real. Dotaven als
homes d'una naturalesa i un mén viables, expressaven i conreaven la dimensid absoluta de la realitat i
relacionaven ambdues experiéncies del real. Aquesta estructura complexa van ser les religions.

Els grans mestres de l'espiritualitat d'aquesta época van haver de ser llegits i viscuts des
d'aquestes formes i patrons. No podia ser d'una altra manera.

Quan s'acaben definitivament les societats preindustrials s'acaba també aquesta manera de
programar el viure, experimentar, conrear i representar la vivencia de la dimensi6é absoluta de la
nostra experiencia del real i la seva expressid mitjangant mites, simbols, narracions i rituals. I s'acaben
amb elles les religions.

Aixi es van generar les religions i aquests en van ser els generadors:
- ler. Lanostra condicié d'éssers parlants
-2n.  La doble experiencia de la realitat que genera la
nostra condici6 de parlants:
- una experiéencia del real relativa a les nostres necessitats,
- i una experiencia del real absoluta, en si mateixa.
-3er. Les condicions preindustrials de vida,
-4rt.  La programaci6 col-lectiva mitjangant mites, simbols i rituals.

Els dos primers generadors son inalterables.

Amb la substituci6 de la societat preindustrial per la
industrial, desapareix la programacié mitic-simbolica i, per tant, el fonament per a l'expressio i
vivenciacio de la dimensio absoluta de la realitat en mites, simbols i rituals.

Durant gairebé dos-cents anys hem viscut en societats mixtes, alhora preindustriales i
industrials. La mixtura no només dividia a la societat en dos blocs sin6 que també el psiquisme dels
individus estava dividit en dos blocs: ciencia, politica i economia d'una banda i religi6, moralitat,
familia i, en gran part, societat, per una altra.

La part preindustrial, tant social com personal, suportava l'expressié mitica de I'experiencia
absoluta de la realitat, socialment i individualment, en la majoria dels casos, tot i que no en tots.

La generalitzacié de la industria escombra aquesta situacid. La societat s'articula entorn del
quefer cientific-técnic i economic. Les ciéncies no poden ni representar ni vivenciar l'experiéncia
absoluta de la realitat, perque la peculiaritat de la seva semantica és abstracta. De la ciéncia s'exclouen
els simbols propiament dits per polisemics, per axiologics, per massa densos semanticament per
poder ser manejats amb simplicitat i precisio.
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Amb conceptes no es pot ni expressar ni viure la dimensid absoluta de la realitat, perque ni és
objetivable ni pot ser un significat. Amb aix0 ens trobem que en la societat en la qual han desaparegut
les restes de vida preindustrial, ens hem quedat sense els mitjans tradicionals per a viure i expressar
aquesta dimensio absoluta del nostre viure.

Les ciencies i les técniques proporcionen medis per a canviar les maneres de viure i no
quedar enclaustrats, com els animals, en una forma de viure fixada. Pero la ciencia no pot objectivar
aquesta experiencia absoluta, ni pot significar-la, ni pot vehicular maneres de viure-la, perque manca
de simbols i ritus.

Tant la ciéncia com l'art es mouen en un rerafons absolut. El quefer cientific i I'artistic suposen
que aqui hi ha una realitat que no s'identifica amb un determinat sistema de conceptes de les ciéncies,
ni amb la representacié concreta de les arts. Aquesta és una realitat que és aqui, independent de la
seva relaci6 amb mi, absoluta en aquest sentit i sols que en aquest sentit. Perque és absoluta, pot
donar lloc a una indagaci6 constant conceptual -en el cas de les ciencies-, mental-sensitiva, en el cas de
les arts.

Aquest rerafons, que és la condicié de possibilitat de ciencies i arts, és suficient per a mantenir
en la societat i en els individus la doble experiéncia de la realitat de la qual parlaven les religions? Es
suficient per a assegurar un cultiu adequat de la doble experiencia del real, capag de mantenir la
nostra qualitat especifica humana?

Semblaria que no, perque aquest segon nivell d'experiéncia del real, en les ciencies no es troba
ni tematitzat ni expressat, i en les arts sovint tampoc esta tematitzat i I'expressiéo només pot apuntar-lo.

Aquesta experiéncia segona del real, per ser absoluta, no és conceptualitzable. Si no és
conceptualitzable no és representable i si no és representable no pot vivenciar-se individualment ni,
menys encara, col-lectivament.

En els que practiquen les arts i les ciencies es donaria, com a minim, una preséncia forta del
rerafons absolut, encara que sense tematitzar ni conceptualitzar, pero present. Més fortament en els
grans personatges de les ciencies i de les arts, fins al punt d'empényer-los a la tematitzacid; molt més
feble, en la resta de cientifics i artistes.

Aquest rerafons sobre el qual es conreen les arts i les ciencies és, per descomptat,
absolutament laic i no religios.

Aquest cultiu fosc de la dimensié absoluta de la nostra experiencia de la realitat que va
implicit en les practiques cientifiques i artistiques no és suficient per a mantenir la nostra qualitat
especifica viva i actuant en la societat.

Si més no, no és suficient pels cultivadors directes de les ciencies i les arts. I per a la resta de la
poblacié n'hi ha prou amb el cultiu implicit dels cientifics i els artistes?

A més, la nostra capacitat per a experimentar la dimensié absoluta de la realitat, ofereix una
gran possibilitat per a conrear-la i desenvolupar-la en ella mateixa, pel pur interes que desperta, que
no estaria explotada.

De la mateixa manera que no tindria cap sentit no cultivar les arts, com a gran possibilitat
humana que és, pel fet que l'experiencia de la bellesa pugui estar més o menys implicita en el
desenvolupament de la nostra vida quotidiana, tampoc no tindria cap sentit no cultivar ni
desenvolupar el coneixement absolut de la realitat, perque pugui estar implicit en el cultiu de les
ciencies i les arts.

La nostra qualitat especifica i la seva forma religiosa

El que és especific del nostre llinatge és la nostra condicié de parlants i la gran conseqiiencia
que se'n deriva: la doble experiencia humana del real.
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Gracies a aquesta doble experiencia som capacos de relativitzar i canviar la nostra manera de
vida quan és necessari. Som capagos de canviar la nostra comprensio i valoracid de la realitat i de
nosaltres mateixos.

Aixi vivim, clara o obscurament, que tota la nostra comprensié-valoracié de la realitat és
relativa; aix0 comporta també que sapiguem, clara o obscurament, que totes les nostres concepcions i
representacions no son definitives. Sabem, alhora, que tota la nostra noticia mental i axiologica de la
realitat en el seu valor absolut, ens resulta informulable i buida de formes.

Cap de les nostres formulacions i representacions arriba a a I'absolut perque les formulacions i
representacions inicament tenen a veure amb el que és relatiu a nosaltres mateixos i l'absolut no ho
és.

Hem vist com es va viure i com es va representar aquesta doble experiéncia de la realitat en el
passat. Les velles religions van fer aquest treball. Van lligar les dues experiéncies com la font esta
unida a allo que en brolla. La realitat absoluta és la font i la realitat relativa és el que en brolla. I van
representar aquestes dues experiéncies com Déu i criatures, al mateix temps que corregien la
separacid formulant que les criatures no tenen cap existencia en si mateixes.

Aquesta forma de representar la relacié de la doble experiencia del real era adequada a un
tipus de societats que es programaven per a no canviar.

Segons aquesta concepci6 religiosa, Déu o els avantpassats sagrats, creen les coses segons la
lectura que les necessitats i el programa col-lectiu fan d'elles, i Déu o els avantpassats sagrats revelen o
lleguen el projecte de vida individual i col-lectiu, amb tot el que comporta d'interpretacions i
valoracions de la realitat, de maneres d'actuacio i organitzacio, de maneres de vida en general.

Aquesta creacid i revelacid no aparta les coses el seu caracter relatiu i derivat, sin6 que en
dona la rad, i aixi les fa intocables. Déu ho ha fet aixi, Déu ho ha revelat i establert aixi, per tant no sha
d'alterar.

L'articulacid que estableixen les religions entre les dues experiéncies no és més que una
representacio i una forma de relacionar I'absolut amb allo relatiu, el que és, amb allo que no té ésser en
si mateix.

Es relaciona l'absolut amb el relatiu, afirmant alhora la total i absoluta independencia de tota
relacié de I'absolut.

Les religions han de deixar en la penombra la contradiccié que és parlar de relacions amb
l'absolut, perque 1'experiencia de 1'absolut ha d'abocar-se en el programa relatiu, de tal manera que no
el destrueixi, desvaloritzant-lo, sind que en certa forma li atorgui valor absolut pel seu origen.

Un programa per a no canviar, per a excloure els dubtes i possibles alternatives ha d'afirmar-
se de forma rotunda i intocable. Aquesta intocabilitat la proporciona la idea de creacié i la idea de
revelacié. Aquestes dues “representacions” basiques sacralitzen el bol en el qual s'aboca I'experiéncia
absoluta del real. Al sacralitzar el programa i el projecte col-lectiu, aquest es fa intocable per la
impregnacié d'experiencia absoluta.

La intocabilitat d'aquestes formes els ve del vi sagrat de l'experiencia absoluta que contenen i
de la proclamacié de la inseparable unié d'aquestes formes d'experiéncia relativa amb I'experiencia
absoluta de la realitat. Déu va establir aquesta uni¢ indissoluble mitjancant la creaci6 i la revelacio.

Les religions son la uni6 de les creences de la cultura d'una epoca, amb I'experiencia de la
dimensio absoluta de la realitat.

Si anomenem fe a l'experiencia de l'absolut, i creenga als elements i formulacions del
programa d'una societat preindustrial estatica, tindrem la unio6 inseparable de la fe i les creences, que
és l'anima de les religions. Cada tipus diferenciat de cultura tindra la seva peculiar unié de fe i
creences.

Aqui tenim I'arrel de les religions: la doble experiencia de la realitat que es deriva de la nostra
condici6 de vivents que parlen; i aqui tenim també com es generen les religions en l'intent de
representar la relacié d'aquests dos tipus d'experiéncies de la realitat, de manera que aquestes dues
experiéncies siguin vivibles i cultivables en un projecte col-lectiu mitic-simbolic, propi de cultures que
han de programar-se per a bloquejar el canvi.
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En societats preindustrials 1'experiencia absoluta de la realitat no es podia viure ni representar
col-lectivament d'una altra manera. Si no s’hagués establert una relacid entre 1'experiencia absoluta del
real i I'experiéncia del real relativa a nosaltres, revestint-la de valor absolut, shagués impossibilitat
que el programa col-lectiu pogués imposar-se a la comunitat i als individus incondicionalment. D'on
hauria pogut procedir aleshores la incondicionalitat necessaria per a bloquejar el canvi i no correr
riscos?

Pero per altra banda, I'experiencia del real absolut sense forma, sense forma perque és més
enlla de qualsevol forma, relativitza l'experiencia de realitat amb forma, desvaloritza la interpretaci6 i
valoracié que el programa intenta imposar.

Aquesta relativitzacié ha de romandre, d'una manera o una altra, malgrat la intocabilitat que
la creacio i la revelacié proclamen; si no fos aixi, quedariem clavats per sempre en una forma fixada de
vida i perdriem el nostre avantatge especific.

La interpretacid de les religions permet relacionar les dues experiéncies del real que sén
propies de la nostra especie, de manera que sigui possible el programa cultural d'una societat que ha
d'excloure els canvis, convertint les seves creences en bols intocables que contenen l'absolut. La
manera d'aconseguir-ho és unir la fe a la creencga; és a dir, unir l'experiencia absoluta del real amb
l'experiéncia del real que esta en funcid de les nostres necessitats.

Aquesta unié crea l'arrel dels enfrontaments religiosos i culturals, i, alhora, deixa
inevitablement oberta la porta al dubte, perque la fragilitat dels bols es trasllada al vi que contenen.

Unint la fragilitat de les maneres de vida d'uns grups humans a l'absolut, es trasllada aquesta
fragilitat a I'absolut, sense voler-ho. Quan per a un individu o un grup d'aquest tipus de cultures es
perd el prestigi intocable de les seves formes de vida, només li queden dues opcions: o crear una altra
forma de vida i una altra religié o allunyar-se de tot cultiu de la dimensié absoluta de I'experiencia del
real.

Malgrat, pero, aquests greus inconvenients, les religions possibilitaven el cultiu explicit de les
dues dimensions de la nostra experiéncia del real. Construien i reforcaven la nostra primera
experiéncia funcional del real i tematitzaven i donaven forma al cultiu de l'experiencia absoluta i
gratuita del real.

Va ser una solucid habil i fecunda, tot i que no exempta d'inconvenients, que va poder durar
milers d'anys. Pero va ser només aix0, una solucid intel-ligent i practica, no la naturalesa mateixa de
les coses.

La nostra qualitat especifica viscuda en forma no religiosa

En societats dinamiques que viuen de la innovaci6 i del canvi, la solucié de les religions no
resulta viable. Aquestes societats no poden fixar les formes de vida sacralitzant-les, fent-los creacio i
revelacié divina. No és possible suposar que les coses, tal com les veiem des d'una concreta manera de
viure, van ser creacio divina; ni és possible suposar que les maneres d'interpretar i valorar la realitat,
les formes d'actuacié i organitzacio van ser revelaci6 divina, perque sabem, amb tota claredat, que tot
aix0 és construccid nostra. Sabem que és una construccié que ha de canviar amb freqtiiencia, al pas de
les nostres creacions cientifiques i tecnologiques.

La soluci6 de la fe-creenga, és a dir, la d'abocar I'experiencia absoluta en els bols de la nostra
visio relativa de la realitat, no és viable en societats que han de viure de les freqiients innovacions i el
canvi. Aixo significa que la solucié del Déu creador i revelador no només és inviable sind que a més
seria un obstacle, perque il-legitimaria les conseqiiencies necessaries de les innovacions cientifiques i
dels canvis tecnologics, que son transformacions constants de les maneres de treballar, organitzar-se i
viure.
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L'experiéncia absoluta de la realitat ha de mantenir-se allunyada de creences, és a dir, ha de
mantenir-se allunyada de la seva unio inseparable a formes.

L'experiéncia absoluta de la realitat haura de viure's com ho fa l'art, en formes encara que
lliure pel que fa a tot tipus de formes. Caldra aprendre a destriar el que és la pura experiéncia absoluta
fins a saber que aquesta experiencia es pot dir en tot tipus de formes i no es diu en cap d'elles.

La humanitat haura d'aprendre a diferenciar clarament les dues dimensions de l'experiencia
humana de la realitat: I'experiéncia de la realitat des de les nostres necessitats i l'experiencia de la
realitat des del silenci de les nostres necessitats.

I aquesta doble experiéncia cal fer-la en les condicions que imposen la nostra nova forma de
viure, depenent directament de les nostres creacions cientifiques i tecnologiques.

Per tant, la doble experiéncia del real shaura de viure en unes formes de vida continuament
canviants, que, a més sabem que sén creacié nostra en tots els seus aspectes.

Aix0 vol dir que hauriem d'aprendre a viure i conrear la dimensié absoluta de la realitat sense
religio, sense submissid, com una indagacio. Podriem dir que aquesta és la innovaciéo més greu a la
que estem sotmesos en les societats d'innovacio.

No obstant aixo, és de summa importancia que comprenguem que viure sense religido no
significa, en absolut, renegar o oblidar la gran saviesa que hi ha acumulada en les grans tradicions
religioses de la humanitat.

En les antigues i venerables tradicions religioses esta expressada l'experiencia absoluta de la
realitat, clara i explicitament, encara que en formes ja no vigents per a nosaltres. També esta
expressada en elles, com cultivar aquesta experiencia absoluta del real, com evitar errors en l'intent
del seu cultiu, com discriminar el que és una experiencia absoluta del real, del que no ho és.

Tota aquesta saviesa és valida per a nosaltres, com és valida l'experiencia de la bellesa dels
nostres avantpassats, i son valids els seus ensenyaments de com arribar a aquesta bellesa, com
conrear-la i com diferenciar-la del que no és bell.

Tot aix0 ens és de gran utilitat, amb independeéncia de que les nostres maneres de pensar,
sentir, organitzar-nos, actuar i viure siguin completament distintes de les dels nostres avantpassats.

Les tradicions mil-lenaries de saviesa de la humanitat séon aqui, entre nosaltres i, ens agradi o
no, les trobem en les tradicions religioses. I la humanitat haura d'aprendre a usar-les, sense que aquest
Us i aprenentatge signifiqui que ens fem religiosos o creients.

Hauriem de mantenir-nos no religiosos, pero aprenent de les religions, com aprenem musica,
pintura, poesia, etc. dels nostres avantpassats sense fer-ho com ells ho van fer, sense pensar, sentir i
viure com ells van viure. En una paraula, sense ajuntar en una unitat indissociable les formes del
nostre pensar, valorar i fer, basades en unes formes de satisfer les nostres necessitats, amb
l'experiéncia absoluta del real.

Aquesta és la situacio:

Sense l'experiencia segona, que és 'experiéncia absoluta de la realitat, no hi ha humanitat i ens
aproximem a la condicié animal.

Hem de conrear tematicament aquest aspecte de la nostra experiencia del real per a mantenir-
nos humans.

I hem d'aprendre a fer-ho sense formes fixades, per tant, sense religions. Pero aquest fet
ineludible no impedeix que les religions del passat, tot i que ja no siguin valides per a nosaltres (i no
perque elles en si no siguin precioses, malgrat els inconvenients que poguessin arrossegar, sind
perque els temps han canviat i ja no sén possibles per a nosaltres), continuin sent immensos diposits
de saviesa en els quals se'ns expressa la vivencia d'aquesta dimensid segona de la nostra experiencia
de la realitat: com cultivar-la, com destriar-la, com evitar les desviacions i aberracions a les que pot
anar abocat un intent de cultiu mal orientat.

I hauriem d'aprendre a fer-ho sense religio.

Aquesta saviesa de la humanitat, saviesa acumulada en gairebé tres millennis, esta
acumulada, pero, en formes religioses, és a dir, en les formes de pensar, sentir, actuar, organitzar-se i
viure dels nostres avantpassat en les societats preindustrials, programades per a viure fent sempre
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fonamentalment el mateix, excloent els canvis significatius i les alternatives mitjangant mites, simbols i
rituals.

Haurem d'aprendre a emprar les religions sense ser religiosos, a prendre llicons de les
creences sense fer-se creient.

La vida humana, sense el cultiu explicit d'aquesta dimensi6 absoluta del conéixer i del sentir,
mancaria de llibertat. La necessitat és submissio. Una vida exclusivament regida per les necessitats i
els desigs, seria una vida sotmesa.

Una realitat nomeés coneguda i sentida des de la necessitat €s sempre igual, és limitada, esta
tancada, manca de profunditat, és monotona i repetitiva.

El que és greu és que qui no conrea la capacitat de coneixer i sentir independent de la seva
necessitat, no assoleix la qualitat especifica humana que és la doble experiéncia de la realitat.

El cultiu explicit de la nostra qualitat especifica és una necessitat col-lectiva i individual

Quines conseqiiéncies té el cultiu d'aquesta qualitat en la vida dels individus i dels pobles?

Sense 1'experiencia mental i sensitiva de l'aspecte absolut de la realitat, no hi ha veritable
interes i amor per les coses i les persones. L'interes mental i sensitiu que arrenca exclusivament de la
necessitat i el desig és interés per si mateix, no per les persones i les coses. Es semblant a I'interes dels
lleons per les zebres o els bufals. Es un interés de depredacid, no un interés per les coses mateixes i les
persones mateixes.

Sense l'interes per les coses mateixes —que és un interes sense consideracié del propi profit- no
hi ha ni gran ciéncia ni art. Tampoc hi ha humanitat, perqué humanitat és precisament aquesta
capacitat de coneixer i sentir les coses i les persones en elles mateixes: la humanitat és la capacitat de
simpatitzar, vibrar i existir amb els éssers.

El coneixement i sentir de la realitat en el seu caracter absolut, proporciona desaferrament
respecte del coneixer i sentir regit per la necessitat.

Permet veure aquest coneixer relatiu en la seva funcio: la de ser el suposit i el vehicle de la
depredaci6. Permet comprendre que aquesta visi6 interessada de la realitat no és la visié i el sentir de
la realitat sino la del meu interés.

L'experiéncia absoluta de la realitat, buida de realitat a 1'experiencia relativa. A aquesta
“desrealitzacio” produeix el desaferrament de la ment i del sentir; i el desaferrament de la ment i del
sentir genera llibertat.

Sense la llibertat que proporciona el desaferrament, no hi ha capacitat d'amor veritable. Amor
veritable és el que s'interessa i estima les persones i les coses, i no a si mateix per mitja de les persones
i les coses.

Sense aquest desaferrament i llibertat no hi ha qualitat en la vida collectiva. Sense
desaferrament i llibertat la vida col-lectiva es converteix en una competencia entre depredadors o en
una competencia entre bandes de depredadors.

Lluita de llops o lluita de bandes de llops.

Sense amor veritable —fill del desaferrament i la llibertat- no hi ha qualitat en la vida
collectiva. Sense aquest interes i amor veritable d'uns pels altres, no hi pot haver pau i cohesié social.

Els pactes i acords entre depredadors sén precaris i fragils.

La cohesio veritable d'un grup, passa per un cert grau d'experiencia cultivada de la dimensio
absoluta de la realitat.
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Aquesta experiencia és la base i el suport del desaferrament i la llibertat. Sense el
desaferrament i la llibertat no es pot donar l'interes mutu i I'amor.
L'interes mutu i I'amor és la base solida de la cohesio.

Si els altres sén per a mi una presa o un mitja per a la meva depredacid, o sén membres de la
meva banda de depredacid, la cohesid col-lectiva és superficial perque qualsevol conflicte d'interessos
pot abocar en una baralla de llops.

La cohesi6é col'lectiva que es deriva de la qualitat especifica humana, que és l'experiencia
absoluta de la realitat, no passa per la submissié dels membres del col-lectiu a les mateixes creences
fixades, ni passa perque tots els membres de la societat tinguin el mateix sistema de creences a I'hora
d'interpretar, valorar i actuar en el medi; passa per un coneixement explicit de la realitat en el seu
aspecte absolut, un coneixement del que es deriva el desaferrament del coneixer i sentir de la realitat
en funcio dels meus interessos.

Del desaferrament, en grau major o menor, se segueix la llibertat i de la llibertat se segueix la
possibilitat d'interessar-se veritablement i d'estimar als altres per ells mateixos.

La cohesio6 col'lectiva que es recolza en la llibertat, en 'interes mutu i en amor, és profunda i
solida.

La cultura sense el cultiu de l'experiencia de I’absolut, i la seva seqtiela -el desaferrament que
provoca, la llibertat i l'interes per persones i coses-, resulta ser una cultura de depredacié de persones i
de la naturalesa.

Una cultura de pura depredacié corre el risc de destruir-se a si mateixa. L'egoisme de la
depredacié manca d'interes i d'amor, si no és per si mateix.

El desinteres i el desamor és destructiu.

Per contra, una cultura fonamentada en l'experiencia explicita i conreada de l'absolut, esta
il luminada pel desaferrament. El desaferrament allibera de 1’egocentracié perque mostra, en primer
lloc, la irrealitat dels objectes i els subjectes; en segon lloc, mostra 1'Unic, el “no-dos”, “el que és”.
Aquest coneixement i sentir aboca a l'interes incondicional per totes i cadascuna de les formes en les
quals es presenti aquest “no-dos”, 1'U.

L'interes incondicional és el mateix que I'amor incondicional.

Fomentar en la cultura el coneixement explicit i el cultiu d'aquesta qualitat especifica humana,
que és l'experiencia absoluta de la realitat, és fomentar i fonamentar l'interes de les persones i els
collectius per tot. Un interes que és veneracio, respecte i amor.

I on hi ha veneracid, respecte i amor, hi ha equitat i justicia.

Sense el coneixement i el cultiu de I'experiencia de la dimensié absoluta de la realitat, que és
l'experiéncia del “no-dos” de tot, no hi ha més que depredacié. On només hi ha depredacié, només hi
ha egoisme.

On només hi ha egoisme no hi pot haver ni equitat ni justicia.

No hi ha cap sistema de lleis que pugui imposar el distanciament que es requereix perque
sigui possible l'existencia de l'interes per persones i coses. Si la depredacid i l'egocentracid
subsisteixen com criteri primari d'una cultura, totes les lleis, per més justes i equitatives que siguin,
s'escamotejaran, no seran eficaces.

El cultiu de l'experiencia del “no-dos” de la realitat, és el cultiu de l'esperit de moralitat.
L'interes i 'amor incondicional per tot, coses i persones, que promou aquesta experiencia absoluta,
troba sempre la manera d'actuar correctament, amb justicia, equitat i benevolencia, siguin justes o no
les lleis socials.
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Si per falta del coneixement que genera desegocentracié (que obre les portes a l'interes i a
I'amor) manca aquest esperit de moralitat, no hi haura equitat ni justicia, per molt equitatives i justes
que puguin ser les lleis.

L'experiéncia absoluta de la realitat sense religions

En el passat, les religions, poc o molt, mal que bé, van cultivar en les societats I'experiéncia
absoluta de la realitat. Amb aix0 van fomentar el desaferrament, amb totes les seves conseqiiencies
positives. Van ser el factor principal de cultiu de la qualitat especifica humana. Aixi, els individus i els
col'lectius van poder mantenir la doble experiencia de la realitat de forma explicita i van poder
fomentar-la.

Les religions, des que 'home é€s home i fins a la generalitzaci6 de la vida industrial, van ser no
I'tnic pero si el factor principal d’humanitat, perque van ser les que van cultivar l'experiencia -o
l'albiri de I'experiencia- absoluta de la realitat.

Quan arriba la generalitzacié de la industrialitzacié i desapareixen les restes de vida
preindustrial, col-lapsen els sistemes mitics, simbolics i rituals de programacio col-lectiva. Amb aixo,
les religions entren en una greu crisi. Crisi que les dura a desapareixer, com formes de viure la
dimensio absoluta de la realitat, en les societats industrials.

Alla on no hi ha cap tipus d'experiéncia de la dimensid absoluta de la realitat, ni que sigui
fosca, un besllum, no hi ha condicié humana.

El que és especific de la nostra espécie, el que ens diferencia de les altres especies animals, és
la doble experiencia de la realitat.

Si no es donés més que l'experiéncia del real que articula, estructura i governa la necessitat,
estariem reduits a condicions prehumanes.

Fins i tot amb la completa desaparicié de les religions en les societats industrials
desenvolupades, les condicions d’humanitat no desapareixerien del tot, mentre perduri el cultiu de les
ciencies i les arts, perque el seu exercici i plantejament suposa sempre un grau o un altre d'experiencia
o besllum de la dimensid absoluta i no relativa de la realitat.

Aquesta experiencia del real mai s'identifica o s'esgota amb les formulacions de la ciéncia o les
expressions de les arts; sempre és aqui com un horitz6 cap al qual es pot caminar i que mai sera
assolit.

Pero ;és suficient 1'experiencia de l'absolut que esta implicita en el cultiu de les ciéncies i les
arts, per a evitar que la cultura humana es converteixi en una cultura completament depredadora?

No ho sembla; entre altres raons perque el cultiu de ciencies i arts, que activa el suposit
absolut del seu cultiu, no arribara mai a la gran majoria d’homes i dones, ni tan sols en les societats
més desenvolupades. Les societats de coneixement viuen de crear ciencia i tecnologia i a través d'elles
crear nous serveis i productes. Ni tan sols en aquestes societats tots els seus membres conreen el tipus
de quefer cientific que activa el suposit absolut.

No sembla, doncs, suficient el sol suposit absolut que implica la practica de les ciéncies i les
arts, per a salvar a tots els individus i als collectius de les noves societats de caure en la cultura de la
pura depredacio.

Per tant, cal concloure que cal arribar a un cultiu, de forma explicita, de I'experiencia absoluta
del real. Les formes d'aquest cultiu en les societats de coneixement no podran ser les formes religioses
del passat.

Aquest cultiu explicit és imprescindible per al bon funcionament de la societat humana, i
especialment és imprescindible per al bon funcionament de les societats dinamiques de coneixement. I
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és, a més, l'oferta de la dimensid especificament humana, 1'experiencia absoluta de la realitat, per a la
seva pura indagacid i el seu coneixement gratuit, sense cap interes.

Aquest cultiu desinteressat és la nostra més bella possibilitat. En aquesta experiencia la nostra
humanitat es realitza i es transcendeix.

De qué parlen les mil-lendries tradicions religioses de la humanitat, als homes de les noves societats
de coneixement?

Jano parlen de religions.

Jano parlen de creences.

Tampoc ens parlen de projectes de vida vinguts dels déus.
Ni ens revelen veritats formulades.

Ens parlen d'una dimensié del nostre coneixer i sentir que és propia i exclusiva de la nostra
especie; una dimensid que és gratuita per al nostre viure i que és absoluta.

Ens parlen de la nostra qualitat especifica: la doble experiencia de la realitat.

Ens parlen d'aquesta qualitat del nostre coneixer i sentir que fa que qualsevol objecte i
subjecte del nostre coneixement mostri la immensitat del seu rerafons. Un rerafons que és la seva
autentica realitat.

Ens parlen de la qualitat del coneixement gratuit i absolut. Aquest coneixement és una
profunda ressonancia sense limits, que fa que qui coneix no se senti amenacat per res sin6 que se senti
ancorat en la realitat absoluta; és un coneixement que fa que qui coneix perdi tota desconfianga i s'obri
al lliurament sense reserves a aixo tnic que es diu amb claredat en tot coneixer i sentir.

Aquesta qualitat del coneixer i sentir destrueix 1'egoisme i obre a un amor incondicional a tot.

Aquesta qualitat del coneixer i del sentir, -que no és cap nou coneixement i cap nou sentir,
sind una clara ressonancia d'absolut- condueix a la pau i a l'equanimitat, perque al trencar el
tancament de 'ego sobre si mateix, elimina la font de tot desig i de tot temor.

Aquesta qualitat del conéixer i del sentir fa possible que el coneixement i el sentir de
delimitacions objectives i subjectives, de formes i de dualitats, esdevingui coneixement i sentir del
“sense limits”, del “sense forma”, del “no-dual”.

Aixi dualitat i no dualitat es fan 11; forma i no forma es fan 4; delimitacions objectives i
subjectives i sense limits, buit de tota objectivitat i tota subjectivitat, es fan ; relatiu i absolut es fan 1.

Aquesta unitat és l'arrel de la pau, és la fermesa enmig del moviment i el canvi, és la felicitat
enmig del néixer i el morir.

Per a cultivar aquesta qualitat especifica, que és la dimensi6 absoluta del nostre coneixer i
sentir, les tradicions ofereixen uns pocs procediments centrals. Podriem resumir la seva enorme
riquesa en els segiients capitols:

- Lectura meditada dels grans textos i mestres del cultiu d'aquesta dimensidé absoluta de la
realitat.

- Practica de procediments metodics i intel-ligents d'aproximacié a l'experiencia d'aquesta
dimensié de la realitat. Els metodes i practiques operen des de la ment, des del sentir i des de l'accid,
amb l'actuar desinteressat en favor d'uns altres.

Aquests metodes, en esquema, serien:

- Fomentar l'interes incondicional per tot. Ho significarem amb la lletra “I” (d'interes)

- Fomentar la distancia i el desaferrament de les situacions i de les coses. Ho significarem amb
la lletra “D”.

- Fomentar el silenciament intern de la ment i el sentir quan ens apropem a les realitats,
perque elles puguin dir el que han de dir i no el que la nostra necessitat els fa dir. Ho significarem
amb la lletra “S”.
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La lectura meditada i atenta dels grans textos de saviesa, més la practica de "IDS", permetran
el cultiu explicit de la nostra qualitat especifica, imprescindible per a la nostra humanitat i per a les
nostres organitzacions; i ens permetra, alhora, endinsar-nos en el coneixement i el sentir d'aquesta
dimensié absoluta del real, en una indagacié que no busca resultats sin6 que viu la joia d'un caminar i
navegar perpetu.

Aixi podrem rescatar la riquesa de les tradicions mil-lenaries de saviesa.

Aixi podrem ser fidels a la tradicid, sense veure'ns forcats a ser allo que les actuals condicions
culturals ens impedeixen ser: persones religioses i creients.

Podrem conrear l'espiritualitat, en el més rigords i profund sentit, amb totes les seves
conseqiiencies individuals, socials i culturals, sense religions, sense creences, en unes condicions de
vida completament laiques, sense heteronomies ni submissions.

En les societats d'innovaci¢ i canvi continu som conscients que construim nosaltres mateixos
tots els nostres patrons de vida, sabem que som completament autonoms en aquesta construccio;
pero, de les tradicions podem aprendre a destriar 'esperit de debo, a sotmetre'ns-hi en una submissid
que no és submissié a formes o a férmules, sind al seu ale. Un ale absolut i inefable, que engendra
interes per tota cosa, aquest €s el veritable guia.

SESSIO DE TREBALL

Presentacio de la poneéncia. Sintesi.

La primera part de I'exposicié de Corbi es centra en la descripcié de les arrels culturals de
l'experiéncia espiritual i la seva independencia respecte les formes religioses de les que s'ha revestit i
en les que s'’ha viscut durant mil-lennis. D'una banda, el fonament d'aquest ambit d'experiéncia rau en
el fet mateix de la parla, una possibilitat que arrenca de la doble experiéncia de la realitat (i de
nosaltres mateixos) que genera la parla: una, en funcié de les necessitats, i que s'expressa en els
significats lingiiistics; l'altra, en el seu ésser absolut, sense relaci6 amb nosaltres i, per tant, sense
poder-se constituir, adequadament, en significat d'un terme lingiiistic. Per altra banda, exposa la
funcié dels mites, simbols i rituals en la creacié de moéns amb sentit per als grups humans, en la
creaci6 de realitat, i en 1'orientacio i organitzacid dels grups, d'acord amb els mitjans de subsisténcia.
A diferent maneres de vida, corresponen diferents desplegaments narratius. Per diferents que siguin,
pero, tots ells situen la font de la creacio6 i del model de vida en un punt exterior respecte a la realitat
humana, un punt que es situa en 1'ambit absolut de la realitat. Creaci6 i revelacid, en qualsevol de les
formes que hagin pogut prendre, fonamenten el desplegament de cada moén de sentit. La dimensio
absoluta de la realitat, en les societats preindustrials, s'expressara en els simbols, mites i rituals vigents
que programen al col-lectiu, i les religions seran 'expressid i vivencia de 'experiencia absoluta per
mitja d'aquests simbols, mites i rituals.

Comprendre aix0, comprendre el fonament antropologic generador de religions -insisteix- és
crucial per a poder analitzar el present i el futur de la vivencia de l'experiéncia absoluta, ja sense
religions. "Sense religions" doncs al faltar algun dels elements generadors, la forma en que es visqui
aquesta dimensio, ja no sera "religid" propiament dita. D'aquests elements generadors (ler. condicid
d'éssers de parla, 2n. doble experiéncia de la realitat oberta per I'estructura lingiiistica, 3er. condicions
de vida preindustrials, 4rt. programacié de la societat mitjangant simbols i mites i, per tant, expressi6 i
vivencia de l'experiencia absoluta a través d'aquests simbols, mites i rituals programadors), en les
societats post industrials mancaran el tercer i el quart, desencadenant un procés de crisi mortal per les
formes religioses. La desaparicio6 de les religions no comporta desaparicid de la dimensié absoluta del
viure huma -subratlla Corbi-.

Explica perque i com les societats d'innovacié s'emporten per endavant qualsevol tipus de
creenca, religiosa o laica, i com aquella experiencia absoluta de la realitat haura de trobar altres
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mitjans per a expressar-se i viure's. Les creences no sén fenomens religiosos sin6é elements de
programacié que acompanyen necessariament als sistemes de programacié mitica. Posar en clar la
seva naturalesa permet distingir "el vi de les copes", I'expressio de I'experiencia absoluta de la realitat
de les formes religioses en la qual sha abocat (i viscut) fins al dia d'avui. Si no es fa aix0, es perd
alguna cosa important? En cas de no fer-se aquesta reconversid, la vida humana es regiria
exclusivament per la dimensié de les necessitats i els desigs, per l'interes impulsat per la depredacio,
sense la dimensié d'interes per les coses mateixes i les persones mateixes. Es podria dir que sense
aquesta dimensi6 absoluta no hi ha humanitat, perqué "humanitat" és precisament aquesta capacitat
de coneixer i sentir les coses i les persones en elles mateixes; la capacitat de simpatitzar, vibrar i existir
amb els éssers.

El coneixement i sentir de la realitat en el seu caracter absolut, proporciona desaferrament
respecte al coneixer i sentir regit per la necessitat. El desaferrament, l'alliberament del desig,
proporciona la llibertat que possibilita I'amor veritable: aquell que s'interessa i estima les coses i les
persones, i no a si mateix a través d'elles. Aquesta qualitat especifica humana -l'experiéncia absoluta
de la realitat-, aporta doncs una base a la cohesié veritable, diferent de la cohesié de la manada de
llops per a assegurar la seva funcié depredadora. Requereix, perd, un cultiu especific, i és en les
tradicions religioses on podem trobar la base, les eines, la guia, per a aquest cultiu. El quid esta en
poder apropar-se a aquest immens llegat deslligant-lo del seu us al servei de la necessitat (en el seu
paper de proporcionar una cosmovisié i una orientacié social, tal com feien les religions en les
societats preindustrials), i explorant la seva aportacio al servei de la dimensi6 de l'interes gratuit. Si
s'assoleix aix0, sabrem trobar en les tradicions religioses una riquesa de procediments al favor del
cultiu de la dimensié absoluta de la realitat; metodes per a fomentar l'interes incondicional per tot, per
a fomentar el silenciament de la ment i el sentir, l'alliberament de l'interes egocentrat, de tal manera
que les realitats puguin dir "el seu dir" i no el que la nostra necessitat els imposa.

Diileg

La rotunditat de les afirmacions sobre la fi de l'era de les religions polaritza la primera part
del debat. Sembla impensable que la situacid hagi de ser la de comencar des de zero en un territori
desert, sembla exagerat parlar de desaparicio: hi ha brots, noves maneres (de natures molt diverses,
si)...

Corbi aclareix: el que desapareix és la funcié programadora que exercien les religions i, per
tant, les religions com a quelcom al servei d'aquesta funci6. Desapareix la funci6é descriptora de la
realitat i gestora dels grups humans: en aquests aspectes han estat substituides per altres sistemes de
gestio i programacid. En canvi, les mateixes narracions i gestos que tenien aquestes funcions,
segueixen vives en el seu Us simbolic, en el seu "apuntar cap a" tota aquella dimensid que no respon a
les necessitats humanes.

Plantejat d'aquesta manera, els simbols i mites serien, llavors, projeccions de la ment humana,
a l'estil de Feuerbach? (H. *Ingelmo) No, Feuerbach no distingeix entre la representacié i allo
representat, quan parla de "projeccions" identifica una cosa amb l'altra; del que es tracta és de l'esforg
per representar allo que es fa present, una representacié que no podra ser descripcié siné un
"suggerir", un "apuntar a". Aquesta és la funcié simbolica.

Tornant a la desaparicio i ressorgir del religios, Corbi insisteix que ell no té cap interes en
convertir-se en enterrador de religions; el que procura és analitzar els simptomes per a poder
prospectar (Robles insisteix en prendre en consideracié la teoria fins a les ultimes conseqiiencies, no
com a descripcid, sind com la prospectiva que és. Prospectiva que només pot desenvolupar-se des de
les dinamiques del present i que pot quedar modificada per qualsevol canvi en aquestes dinamiques).
Percebem com una dimensi6é connatural humana esta buscant una sortida, al mateix temps que un
determinat model es va enfonsant. Al llarg d'aquest procés apareixeran moviments de tota mena.
Perod, per aquesta mateixa rad, hi ha una urgencia: ens urgeix canalitzar tota aquesta riquesa de
procediments i d'ensenyaments, ens urgeix donar-los continuitat sense trencar amb les fonts, ens
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urgeix buscar alternatives aptes a alld que esta morint; si no es fa és quan poden apareixer tot tipus
d'assaigs patologics, sense arrels de cap mena. Havent-hi un pou de riquesa espiritual tal, és un drama
que la gent passi set.

Barros destaca que una analisi d'aquest tipus li permet situar en una nova perspectiva la crisi
del religids. Des de l'analisi de l'entorn immediat, ell situava les causes en actituds intolerants,
tancades, allunyades de la realitat...: en una organitzacid viciada. L'analisi de Corbi situa el problema
en un nivell més profund: en el del desplagament cultural. Per perfecta que fos 1'organitzacio, el
desplagcament cultural seguiria existint. Aix0 proporciona noves eines per a repensar el religios. Si es
produeix en ell alguna reticencia és per allo que, en el discurs, li pugui ressonar de concepcio de
"progrés", d'etapes progressives que, per tant, van deixant enrera situacions culturalment inferiors...
Corbi parla de caga, ramaderia, agricultura... En la taula sorgeix la pregunta de si allo que s'anomena
religions no és un producte de les societats agricoles, un producte d'una antiguitat de 5.000-4.500
anys, no anterior a aixo.

Corbi aclareix, en primer lloc, que no fa cap referéncia a cap mena d'aveng; que quan parla
dels diversos tipus de societats de la historia, esta parlant, simplement, de "maneres diferents de
menjar” i, per tant, de societats diferents, sense establir cap valoraci6é de progrés entre elles. Pel que fa
al terme "religid” coincideix que, en sentit estricte, s’ha aplicat relacionat amb societats agricoles
complexes, d'estructura jerarquica important. Alldo que en les societats de cagadors es vivia com
"esperit", present i comunicatiu en qualsevol realitat, pren forma en la figura de "Déu" (ctspide tltima
de la piramide) en la mesura que la societat necessita fonamentar una organitzacié jerarquica solida.
S'acostuma a anomenar "religions" a 'organitzacié d'aquesta mena de societats, establertes a partir de
i en relacié amb "Déu" (o déus), o sigui les societats agricoles complexes que neixen fa uns 5.000-4.500
anys. En sentit ampli pero, com a visio de la realitat i concepcié de la vida expressada en simbols i
mites, en aquest sentit, els trets els trobem ja en les societats de caga i recol-leccid, sense necessitat de
generar cap mena de jerarquia. En elles aquesta segona dimensié absoluta de la realitat es podia fer
present en tota realitat per igual (sense obeir ni sostenir models jerarquics) i era representada com
esperits, morts, etc. ... Aquest és un exemple clar de com les formes de viure, "la manera de menjar"
defineix la forma de les narracions, la forma de concebre la realitat. I els éssers humans tenen accés a
l'experiéncia absoluta, gratuita, des d'allo que és "la seva" realitat, cultural, concreta.

Entre visi6 cultural i experiencia absoluta sembla haver-hi un salt abrupte, del moén de les
formes a... un estat "pur", potser?; costa de veure com poden, ambdues, implicar-se mtutuament (V.
Merlo). L'experiencia fa referéncia a alld que succeeix quan els mecanismes psicologics han cessat,
perd des d'aquest silenci es desperta una nova visi6 de la realitat, una nova manera de manejar-la. Es
aqui on radica la importancia de coneixer i reconeixer les formes "d'allo que apareix". La relacié entre
I'ambit cultural i I'experiéncia absoluta -respondra Corbi- se situa en termes de "ferment" (com s'’havia
comentat el primer dia). "No ho puc concebre com una gradaci6 de realitats". Entre 1'experiencia del
real des de la quotidianitat (que comporta dualitat de subjectes i objectes), i I'experiencia absoluta del
real (que esta buida per complet de subjectes i objectes) la frontera és abrupta. El fet pero, de
l'existencia d'aquesta frontera abrupta no implica dualitat entre la realitat quotidiana i la realitat
absoluta.

Sense graduacions ni mediacions, no hi ha perill de deixar a la gent en el buit? Els
fonamentalismes sorgeixen d'aquest buit. Alerta amb plantejar un accés només accessible a una elit -
dira Barros-. Qui llegeixi a Paulo Coelho s'adonara que el que atrau dels seus llibres és que posa el
missatge a l'abast de tothom; cada una de les seves novel-les proclama: "és facil, aquesta qualitat
humana esta a l'abast de tot el qui ho vulgui".

Corbi respon: sera elitista no per la naturalesa de la dimensié absoluta, ni per les
caracteristiques dels procediments. Realment, és senzill. El que pot condemnar-la a I'elitisme son les
circumstancies culturals: sera elitista si el conjunt de la societat viu d'esquenes a la possibilitat,
ignorant-la. Es elitista la bellesa? La bellesa no ho és, la possibilitat de copsar-la potser si, si es viu
d'esquenes a ella.

69



Se li pregunta pel sentit d'aquestes freqiients comparances amb el mon de 'art i la bellesa. Art
i espiritualitat, son la mateixa cosa? Corbi respon que no s'esta referint als ambits en si, sin6 a I'actitud
respecte a 'ambit. La comparanga "llegir el text com qui llegeix una poesia” apunta a l'actitud amb la
que es llegeix, no per a creure sind per a copsar, deixant que el text "parli"; una actitud que val per la
lectura de textos religiosos i per la lectura de poemes. Tanmateix els grans textos religiosos séon més a
prop dels sagraments que de la poesia: en el text mateix roman quallada, present, I'experiéncia
absoluta.

Qui és capag de fer avui aquesta lectura? Aqui rau la dificultat! -subratlla Jalil Barcena. I
confirma la prospectiva de Corbi, des de la realitat de l'islam. El temps de la religié6 com un tot, ha
quedat enrera, també per a lislam. En altres moments de la historia musulmana s’han produit
moviments en la direccié6 de despullar-se de formes i concrecions socials, especialment en el mén
chiita (des dels segles XII i XIII), pero sempre han tornat a quedar fixats en una altra concrecié. Per a
viure l'esperit de l'islam, avui caldria despullar-se de la forma historica en la que ha quedat concretat.
Un islam sense islam. Un budisme sense budisme (algt afegeix). Religio sense religid...

Religié despullada de jerarquies, d'ordres socials, pero... aix0 significa que tampoc no queda
lloc pel culte? Sense possibilitat de culte? Marcelo Barros explica la seva participaciéo en les
celebracions candomblé, el profund impacte, la riquesa d'aquestes experiencies, la vivencia de
comunio, com ressituar tots aquests valors?

La resposta apunta en aquesta direccio: formes de celebracio al servei de la comunicacio, si;
formes cultuals per alimentar i sostenir un ordre social jerarquic, ja no. Pero ha arribat l'hora
d'interrompre la sessio.

LES TAVERNES DE PORTES OBERTES
Fruits de l'islam espiritual per a les societats europees d’avui

Jalil Barcena

No pots arribar a la teulada

llevat que facis servir I'escala,
pero si li manquen dos esglaons

no podras pas pujar per ella.

Si la corda del pou és massa curta
la galleda no arribara mai a 1'aigua

Masnavi VI, 723-726
Hazrat Maulana Rumi (1207-1273)

En el primer distic d'un dels seus més celebres poemes, tant per la seva bellesa i clara
simplicitat com per la perfeccid formal i el seu equilibri harmonic entre fonetica i semantica, Hafez, el
gran poeta persa del segle XIV, comenga per agrair a Déu que “les portes de la taverna romanguin
obertes”. Compte, les portes de la taverna, no les de la mesquita, I'ambit de la religié comuna, literal i
legalista. Uns versos més endavant, el poeta, natural de Shirdz, ciutat iraniana, celebre per les seves
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roses i antigament també pel seu vi -diuen que d'ella prové el vi de Xerez!-, proclama, precisament,
que “el vi que s’ofereix a la taverna és veritable, no il-lusori”!.

El sentit d'aquests versos és d'una claredat extraordinaria. Per descomptat, la taverna a la qual
Hafez fa al-lusié en el seu poema, distinta en esséncia de la mesquita, és aquella freqiientada pels
mistics i gnostics de l'islam espiritual. En la terminologia simbolica del fasawwuf o sufisme,
especialment el de filiacié persa, la taverna? designa, en efecte, el lloc de comunié i celebracio sufis,
mentre que el vi, per la seva banda, simbolitza 1'assaboriment, el bullir del cor enamorat, en fi,
l'experiéncia d’embriaguesa -teopatica- del sufi, fruit del record i la preséncia encisadora d'un Déu
que és, segons la gnosi ismaili, misteri de misteris, davant el qual defalleix l'audacia de tot

pensaments.

Fet i fet, el sufisme és -vol ser- un saber (un coneixement) i un sabor (una experiencia
gustativa), si més no el sufisme al que ens volem referir en aquestes pagines. Un sufisme I'horitz6 del
qual és, alhora, especulatiu i experiencial, sense tensié entre ambdues dimensions. I és que els rostres
del sufisme sén multiples i, de vegades fins i tot, divergents entre ells, malgrat que un entorn
intel-lectual com el nostre amb excessiva tendencia a la generalitzacié, ho oblidi. Pero no avancem
coses sobre les que volem aprofundir més endavant.

Valgui aquest breu preambul ribetejat d'imatges poeétiques com a pretext per a respondre
sense vacil-lacions a la pregunta que aqui ens convoca sobre qué és el que les distintes tradicions
religioses i espirituals, en aquest cas l'islam, poden oferir al conjunt dels homes i les dones de les
societats europees del nou mil-lenni, unes societats en accelerada transformacié social, economica i
cultural, majoritariament urbanes -tenint en compte que la ciutat és I'espai per antonomasia de la
innovacid i el dubte- i caracteritzades pel creixent desarrelament dels ciutadans vers la religio, si més
no pel que fa a les seves formes classiques i institucionalitzades. Doncs bé, el que 1'islam pot brindar-
nos avui, a la meva manera de veure, brollara més de l'influéncia de les tavernes sufis, del vi mistic
que no s'esvaeix amb el pas del temps, que no pas de les mesquites amb totes les seves restriccions.

Atesa la seva naturalesa d'espiritualitat lliure i universal, el sufisme és, sens dubte, més apte
que lislam en general per a arrelar i perdurar en una Europa que esta assistint a una profunda
mutacié del fet religids, 1'abast real del qual encara desconeixem, aixi com a una imparable
multireligiositat i pluralisme espiritual. Al mateix temps que la vella religié es precipita en caiguda
lliure, veiem com emergeixen noves maneres de creure -i no ens referim només al vast i divers
conglomerat de 'anomenada new age, tot i que també-, alliberades de la tutela d'unes institucions
religioses, representants de l'oficialitat legalitaria, la ligubre presencia de la qual constitueix la
majoria de les vegades un veritable obstacle per a la vivéncia profunda i sincera de 1'espiritualitat. Un
obstacle i també un contrasentit: per ventura és possible institucionalitzar 1'experiéncia religiosa
primigenia, viscuda tantes vegades en forma de foc divi, de ltcida intuici6, d'inefable arravatament
espiritual, quan esdevé experiéncia plena de la vida?.

Algunes de les noves maneres del creure contemporani resulten, en veritat, dificilment
definibles segons els criteris classificadors del passat, la qual cosa ens condueix a un problema
fonamental de definici6: saber de qué parlem avui quan parlem de religié. L'investigador de les
religions es veu atrapat actualment en l'habit creat per 1s d'expressions que resulten del tot
arcaiques. El llenguatge, en efecte, constitueix la seva presd, al mateix temps que la seva tnica
possibilitat de fugida. En la nostra confusa actualitat, tota investigaci6 rigorosa sobre el tema exigeix
preguntar-se per certs conceptes, per la seva inqiiestionada presencia social, per tal de superar i

1HAFEZ, Divin, Teheran: Parsa, 1998, pp. 32-33 (edici6 bilingtie farsi-inglés).

2 En farsi, meyjané, literalment “casa de vino”.

3 Vegis al respecte Dr. Javad NURBAKHSH, Simbolismo sufi 1, Madrid: Nur, 2003, p. 137 y ss

4 Prenem l'expressioé “experiéncia plena de la vida” del subtitol de 1'obra de Raimon PANIKKAR De la mistica (Barcelona:
Herder, 2005).
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delatar les logiques establertes que tantes vegades ofeguen el pensament. A proposit de la idoneitat o
no de 1'is de la paraula “religi¢”, escriu Mircea Eliade:

“Ja és potser massa tard per a buscar una nova terminologia. El terme “religié” encara ens pot ser 1itil
si som capagos de tenir en compte que no implica la creenca en Déu, ni en déus, ni en esperits, siné que fa
referencia a aquella experiencia que es relaciona amb els conceptes de “ésser” i de veritat”!.

A la meva manera de veure, el canvi substancial que s'ha operat en les societats europees
d'avui respecte a I'ambit religids pertoca fonamentalment al que podriem denominar, si se'ns permet
la llicencia lingtiistica, la triade de les “bes” (B): belong -la pertinenga-, believe -la creenca- i behavior -la
conducta-; tres ambits molt estretament units durant segles en la vida de qualsevol creient i que, avui,
fruit dels canvis radicals experimentats per les societats post industrials, shan segregat de tal manera
que cadascun d'ells posseeix vida propia i independent. Aixi, per exemple, avui €s possible creure en
Déu i en el missatge amords i alliberador de Jesus, al marge de I'Església catolica o qualsevol altra, i,
posem per cas, utilitzar preservatius en les relacions sexuals, sense cap sentiment de culpa o pecat,
amb independencia d'alld que la jerarquia eclesiastica propugni com a conducta modelica del cristia.
O es pot sentir una tebia creenga en Déu, no haver trepitjat una mesquita mai i, per exemple, practicar
escrupolosament el dejuni del mes de Ramada, no tant per motivacions estrictament religioses com
per costum social o com a forma de subratllar la propia identitat cultural, tal com hem pogut constatar
a Turquia? -on l'islam, volem dir de passada, té molt d'europeu-.

Amb tot, aquesta segregacio6 de les tres “bes” (B), és més palpable en I'ambit del cristianisme
que no en el mon islamic, si bé aquest tendeix a seguir aquesta orientaci6 irreversible, si més no en
terra europea, segons confirmen certs indicadors inequivocs. Serveixi com a mostra el cas frances.
Amb uns 4’5 milions de musulmans, la meitat d'ells de nacionalitat francesa, el pais gal compte amb la
comunitat islamica més nombrosa d'Europa. En termes quantitatius 1'islam constitueix la segona
religié del pais, tot i que les estimacions indiquen que tan sols el 25-30% dels musulmans sén
practicants.

Que les estadistiques no ens confonguin, perd. No van pas bé els qui afronten els temes
espirituals en base a criteris numerics. L'espiritualitat no és quantificable, mai respon a principis
aritmetics. Hasan Basri, un dels pols del primer sufisme, deia: “No m’enlluerna el nombre de persones
presents a l'assemblea, el meu cor estaria content amb que un sol dervix hi fos present”.

En ambits islamics s'afirma amb freqiiencia, no sense un cec triomfalisme, que les esglésies a
Europa estan buides, al contrari de les mesquites. Greu error. En veritat, les esglésies europees s'estan
buidant irremeiablement; no és cert, pero, que les mesquites estiguin plenes; en tot cas només estan
més plenes que les esglésies, o si es vol, menys buides que aquestes, encara que la tendéncia gradual
de les mesquites sigui també la de buidar-se.

Sigui com sigui, la veritat és que en els temps actuals, en els nostres paisos europeus, ja ningu
pot creure -ni tampoc no ho desitja!- tal com ho feien els seus pares*. Avui, l'accés a la religio, o millor
encara, a la dimensié del sagrat, que no és sind l'encontre del subjecte amb ell mateix, de forma
majoritaria no es realitza ja per mitja del catecisme, com bé apunta I'islamoleg Mohammed Arkoun,
sino de la cultura, entesa aquesta en el seu sentit extens?.

En qualsevol cas, som plenament conscients que el problema que ens ocupa és molt complex i
per aix0 mateix no admet interpretacions univoques. Qualsevol resposta ha de ser sempre multiple.
En aquest sentit, no podem obviar que també a Europa existeix un islam, el dels doctors de la llei, que

1 Mircea ELIADE, La biisqueda, Barcelona: Kairds, 1999, p. 7.

2 L'originalitat de l'islam turc consisteix, fonamentalment, en el seu caracter plural, que remet, primer, a les seves arrels
asiatiques i, en segon lloc, als seus fertils i multiples intercanvis amb diverses tradicions religioses i espirituals. Vegeu per
aquest tema Thierry ZARCONE, El islam en la Turquia actual, Barcelona: Bellaterra, 2005.

3 Citat a Dr. Javad NURBAKHSH, Maestros de la Senda, Madrid: Nur, 2005, p. 31.

4 Sobre el futur de la religié en el mon contemporani, aixi com de la proliferacié de nous moviments religiosos vegis Daniele
HERVIEU-LEGER, La religion, hilo de la memoria, Barcelona: Herder, 2005.

5 Vegeu: Rachid BENZINE, Les nouveaux penseurs de l'islam, Paris: Albin Michel, 2004, p. 97.
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encara no ha compres l'abast de les profundes transformacions socioculturals a les que ens referiem
més amunt i que toquen de ple el cor de la religié; o que encara comprenent-les es nega a acceptar-les,
de vegades fins i tot de la pitjor manera possible. No es pot oblidar que Europa -i en conseqiiencia el
cristianisme- ha passat per la Il-lustracio, pero l'islam no. En conseqiiéncia, la pregunta torna a ser: als
europeus d'avui, amb independencia de si son musulmans o no, els pot oferir alguna cosa l'islam que,
insistim, no ha passat per aquest procés historic? La nostra resposta, ho hem anunciat ja, és negativa.
L'islam marcat per la historia, és més signe identitari i particularitat cultural que aventura espiritual;
aquest islam esta condemnat a quedar reduit a I'ambit d’allo que és estrictament islamic, perd poca
cosa pot aportar a la resta d'una ciutadania; una ciutadania que com a fruit de les transformacions
socials tan radicals a les que han estat sotmeses les societats avangades, insistim, no pot concebre
l'ambit religiés com abans; una ciutadania que sent doncs, la necessitat de viure, ara i aqui, una
espiritualitat diferent que en primer lloc, ha de ser no impositiva. El viatge de I'islam fora de si mateix
és, en aquesta cruilla, una tasca pendent i urgent. Ha de desplagar-se més enlla dels seus propis limits,
fugir de I'abstraccio paralitzadora, per poder percebre -i comprendre- els ecos d'una contemporaneitat
a la que no pot interpretar des de pressupostos rovellats pel pas inexorable del temps.

Islam espiritual versus islam a seques

Per desgracia, en el gravissim i cruel context present, la paraula islam esta tan carregada
d'associacions lamentables que sembla impossible poder referir-nos a ella en termes més o menys
positius. Avui, tot el que és islamic, en bloc, sense cap mena de distincid, és percebut com a sintesi de
I'horror. En els temps actuals, com si es tractés d'un espantall, s'agita "l'islam" a benefici d'uns o
d'altres, ben lluny pero de ser entes -i presentat- en els seus significats més profunds i autentics; i aixo
per una serie de raons en les que no podem entrar ara en detall i que haurem de deixar per un altre
moment.

Dit d'entrada i sense embuts: tants fruits com pot brindar l'islam espiritual ara i aqui -fruits
que tractarem en les pagines que segueixen-, tan pocs en pot oferir (si és que en pot oferir algun)
l'islam literalista, legalista -al cap i a la fi, esoteric- no ja als ciutadans europeus, en general, sin6 als
propis musulmans i musulmanes que conviuen en el nostre entorn, més enlla de I'aspecte estrictament
organitzatiu i de calor huma que presta -per exemple- a les primeres generacions d'immigrants
provenint de paisos islamics.

Desitjo fer una puntualitzacid respecte a la immigraci6. De cap manera voldria minimitzar -i
menys encara frivolitzar- 1'aportacié que aquest islam a seques, sense més atribut, ofereix en el cas
especific del fenomen migratori. La immigracid, diguem-ho ben clar, constitueix primer de tot un
veritable drama huma, que la seva excepcionalitat tragica no hauria de ser banalitzada mai. No
s'abandona el propi pais per plaer. L'immigrant és, en primer lloc, un ésser huma que viu entre la
infelicitat personal, el desarrelament cultural i el rebuig social d'un entorn gairebé sempre molt hostil,
situacio que el converteix en un ésser sofrent, malmes, que busca basicament refugi en I'islam, no una
altra cosa. Que no és poc, és cert, pero, que té ben poc a veure amb allo estrictament espiritual, entes
aqui com a cami de recerca i indagacid interior. En altres paraules, la mesquita fa un paper
comparable al de la casa regional.

Per tant, l'actiu de l'islam, aix0 que hem qualificat com "islam espiritual" -per a poder-nos
entendre i poder marcar distancies respecte a l'islam a seques-, resideix en les tavernes sufis de roses i
de vi, de musica i poesia, a les quals al'ludia el poema de Hafez del nostre preambul; tavernes amb
unes portes que encara romanen obertes -malgrat tot el que cau!- i amb un vi ben real, o el que és el
mateix, operatiu, transformador, de cap manera il-lusori.

En aquestes tavernes sufis, veritables oasis de bellesa i espiritualitat viva entre tanta
degradacio, és on maduren els millors fruits, i els més universals també, d'un islam interior, esoteric -
en el bon sentit del terme-, que no precisa seguir cap ortodoxia eclesiastica ni adherir-se a cap opcid
collectiva exterior d'ordre sociologic, com ha sabut comprendre millor que ningu el filosof i islamoleg
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francés Henry Corbin, qui acostumava a referir-se al xiisme, la seva gran passio intellectual i
espiritual, en primera persona del plural, “nosaltres els shiis”, segons recorda Seyyed Hossein Nasr,
amb qui tant va collaborar en les seves llargues estades iranianes!. Un islam espiritual que no es
transmet per imposicié legal i al que no s'accedeix mitjangant cap conversid, siné per mitja de la
iniciacié en un coneixement que en els seus estadis superiors opera una veritable metamorfosi en
I'ésser huma. Curiosament, en algunes llengiies romaniques, el frances o el catala, per exemple, la
paraula coneixer connota el sentit de naixenga. Es el cas, efectivament, del connaitre frances o del
coneixer catala. Resumint, qui coneix neix de nou.

En un bell paragraf autobiografic d'Henry Corbin, que dificilment es deixa resumir, llegim en
referencia a la conversio:

“Recordo que en el curs d'un col-loqui internacional, fa una vintena d'anys, un col-lega d’un pais
llunya, a l'escoltar-me parlar del xiisme en els termes en que acostumo a fer-ho, va xiuxiuejar al seu vei: “Com
pot parlar d’aquesta manera d’una religio que no és la seva?”. Pero, que és “fer meva” una religié o una
filosofia? Per desgracia, hi ha qui no pot pensar més que en termes de “conversié”, aquells que els permet adherir
la teva persona a una etiqueta col-lectiva. No. Parlar de conversié és no haver entés res del que és ’esoterisme”
(...) L"orafd -gnostic-, d'Orient o d'Occident, no pot pensar i pesar les coses més que en termes d’interioritat i
interioritzacid, la qual cosa significa fer -en si mateix- un lloc permanent per a les filosofies i les religions vers a
les que la seva recerca I'ha conduit (...) No és en una opcid exterior d’ordre sociologic on es manifesta
exteriorment aquesta profunda realitat interior; és en I'obra personal que produeix, i en l'exterioritzacio de la
qual concorren totes les formes de vida. La comunitat, la omma, dels esoteristes de tot arreu i de sempre, és
aquesta “Església interior” que no imposa cap acte de pertinenga per a poder-ne formar part” 2.

En les tavernes sufis de portes obertes mora protegit, insisteixo, 1'actiu de l'islam espiritual del
segle XXI, la seva joia, el seu preuat vi mistic. En les tavernes sufis i no en les obscures mesquites de
portes tancades, o com a molt entreobertes, on es predica un islam esclerotitzat, ocupat en foteses
legalistes, cec en el seu encarcarament historic, que, en l'actualitat, pateix la fase aguda d'una llarga i
complexa malaltia que, més que balsams o draps calents el que demana és el bisturi®.

Dic mesquites quan, en honor a la veritat, hauria de dir amb major exactitud coves o garatges,
en paraules del ministre frances Nicolds Sarkozy qui es va referir, 'any 2002, precisament, a I’islam de
les coves i els garatges” que és el que domina en els suburbis de les grans ciutats europees, unit a la
marginacié. Coves i garatges on prolifera un salafisme que en la seva versi®é més radicalitzada
desemboca indefectiblement en el yihadisme, promotor del terrorisme internacional. Perque aqui no
ens estem pas referint ni a les mesquites turques de Sinan, amb els seus esvelts minarets apuntant vers
el cel, ni a les de Isfahan o Shiraz, a I'Tran amb les seves esplendents ctipules blau turquesa, veritables
joies totes elles d'un islam espiritual amb un sentit de la bellesa, certament profetic, que constitueix
una feli¢ raresa en un mén com l'actual apoderat per una veritable furia de lletjor i destruccio.

Ja a principis de la decada dels 90 del segle passat, abans que es desfermés el cancer de
l'islamisme violent, de tan dificil comprensid, gratuit i absurd en la seva bogeria nihilista i assassina,
escrivia Roger Garaudy -algti, d'altra banda, amb tan poca tendeéncia a vols mistics- a proposit de la
condici6 malaltissa de l'islam: “L’islam és avui, en efecte, una de les comunitats més malaltes, després del
fracas dels grans intents reformistes del segle XIX™.

I, mal que ens pesi, un islam malalt, malalt per causes indubtablement vinculades amb el tema
que ens ocupa pero que no ens podem detenir a analitzar ara, poc pot oferir al moén d'avui, excepte
neguit, sotsobre i major insatisfaccié espiritual. Ho desitjaria, potser, perd no pot, no es troba en

1 Escriu Sayyed HOSSEIN NASR: “Els escrits de Corbin sobre el xiisme constitueixen una altra part important de la seva obra i
reflecteixen més que la resta la seva propia vida interior. Corbin es va sentir sempre atret pel xiisme, especialment pel xiisme esotéric, i no
només intel-lectualment, siné amb tota la seva anima, de tot cor. Quan parlava del xiisme, deia habitualment “nosaltres”, ja que es
considerava 1 amb I'esperit del xiisme (...) Corbin manifestava un apropament al xiisme que no era només el d'un universitari occidental
compromes amb 1'objecte de les seves investigacions. Es tractava més aviat d'una participacio en un mon espiritual en el que hi havia
dipositat la seva fe”, citat en L'islam traditionnel face au monde moderne, Lausanne: L’ Age d’'Homme, 1993, p. 200.

2 Henry CORBIN, El imam oculto, Madrid: Losada, 2005, pp. 237-238.

3 Vegeu també: Abdelwahab MEDDEB, La enfermedad del islam, Barcelona: Galaxia Gutenberg, 2003

4Roger GARAUDY, “L’Islam”, dins AA.VV. Les intuicions fonamentals de les grans religions, Barcelona: Cruilla, 1991, p. 62.
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condicions de fer-ho. Més aviat, el que necessita €s ajuda, i de forma urgent. Aquest islam a seques es
troba en el pitjor estat possible, el del moribund que agonitza en la seva propia foscor: ni viu ni acaba
de morir per a enllumenar una nova realitat més lluminosa. En aquest sentit, crec que Europa, la vella
Europa, allo que aquesta representa, pot constituir una sort i una oportunitat per a l'islam. Una sort i,
no ens enganyem, també un repte.

Avui, com a una conseqiiencia més de la globalitzacid, podem parlar ja d'un islam europeu.
De fet, sempre ho ha estat, si més no, des de fa uns segles, realitat que molt sovint s'oblida; com van
ser oblidats els bosnis, una amnesia de tragiques conseqiiéncies. Sigui com sigui, existeix un islam
europeu; i és de fet a Europa, a les nostres ciutats més que no pas a Riad o Islamabad, on s'esta
dirimint una de les pugnes més cabdals de l'islam contemporani: el de la seva identitat en el si d' un
mon sotmes a la major i més vertiginosa transformacio de tots els temps. En certa manera, Europa és
una mena de laboratori, el principal camp de proves d'un islam que en terra europeu es veura -s'esta
veient ja- interpellat sobre qiiestions fonamentals. Aixi, per exemple, I'emancipacié sense palliatius
dels musulmans europeus respecte allo que Gilles Kepel denomina la hipoteca del terrorisme
yihadista constituira, sens dubte, el vector fonamental de la derrota d'aquest'. A proposit del terror
yihadista, aprofito l'ocasio per a recordar de passada, que és el propi islam el principal damnificat de
la violencia islamista i el culte a la mort que impregna una ideologia politica que identifica
perillosament 1'ambit religiés amb l'ambit patriotic i que desemboca fatidicament en la sacralitzacié de
la violencia, segons la feli¢ expressié encunyada fa unes decades per René Girard?. El terrorisme
yihadista, en efecte, ha causat moltes més victimes en els propis paisos islamics que a Occident, i ho
dic sense cap anim de minimitzar el dolor europeu davant tanta mort i devastacié com la que estem
presenciant. A vegades, pero, tendim a ser reticents a I'hora de considerar el sofriment alie.

Europa constitueix, doncs, una oportunitat i un repte per a l'islam. La nostra complexa i
diversa contemporaneitat europea, tan dificil d'assumir pels fanatics de tota mena, no tolera més ni la
obediéncia servil ni la repeticié mimetica de models religiosos, caducs i predatoris, que repugnen la
rad i, en molts casos -masses!-, atempten contra la dignitat d'homes i dones, en definitiva, contra la
propia vida.

Perd reprenguem de nou la lirica sufi, tan prodiga en referencies suprareligioses, i el seu
convit a la saviesa. Un altre dels grans personatges, no ja de la poesia sufi persa sind de la mistica
universal, Yalaluddin Rumi, afirma en el Masnavi, el seu magnum opus, amb una admirable sinceritat:

“Si la corda del pou és massa curta
la galleda no arribara mai a l'aigua”3.

Doncs bé, si volem ser sincers, haurem de reconeixer que amb la corda de l'islam a seques,
d'aquell islam pel qual el rellotge es va aturar fa segles i al que sembla que li manquin paraules per a
seguir raonant, amb la corda d'aquell islam, insisteixo, no s'arribara a l'aigua vivificadora del pou de
l'espiritualitat.

Encara queda molt per reflexionar sobre I'actual declivi de l'islam contemporani. En veritat,
l'esdevenir historic de l'islam, si el comparem amb la resta de tradicions religioses, resulta ben
paradoxal. L'islam és I'altima gran religié d'abast universal, la més jove de totes elles. M'atreviria a dir
que l'islam seria com una mena de nen prodigi de l'espiritualitat, per dir-ho d'alguna manera. Tot en ell
ha succeit amb extrema urgencia. L'islam va néixer en un mitja hostil i malgrat aixo va poder créixer i
propagar-se amb una rapidesa inusitada. Aviat va aportar fruits valuosissims al desenvolupament de
la humanitat en tots els ordres de la vida, i aviat, també, va comengar a mostrar simptomes d'un
cansament que s'arrossega fins als nostres dies. Tot i que s'estan movent moltes coses al si de 1'islam
(per bé que hi hagi qui no se'n vulgui adonar), ara per ara és dificil preveure quan podrem parlar de
recuperacié. S'esta generant un pensament islamic dinamic fora de les institucions, tant de les

1 Gilles KEPEL, “El érdago de Al Qaeda”, EL PAIS, 31 de juliol de 2005, pp. 13-14. Sobre el moviment islamista i les seves
diverses tendéncies vegis Gilles KEPEL, La yihad. Expansion y declive del islamismo, Barcelona: Penindula, 2001.

2 René GIRARD, La violencia y lo sagrado, Barcelona: Anagrama, 1983.

3 Djalal-od-Din ROUMI, Mathnawi. La Quéte de I’Absolil, Paris: Editionsdu Rocher, 1990, p- 1424. Traducci6 del farsi de Eva de
Vitray-Meyerovitch i Djamchid Mortazavi.
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tradicionals com de les modernes. Un pensament esperonat per les dificultats propies del rumb incert
de l'islam historic, pero també pels grans problemes amb els que sha d'enfrontar la humanitat avui.
En aquesta linia, un exemple gens menyspreable és el que s'anomena “islam de les llums”, corrent
heteroclit, més minoritzat que minoritari, tot i que també, que inclou a un grapat de pensadors -Abd-
ol-Karim Sorush, Fazlur Rahman, Muhammad Jalafal.lah o el ja citat Mohammed Arkoun, entre
altres- els discursos dels quals advoquen per un islam il'luminat en el doble sentit del terme:
il-'luminat per la rad critica, pero també per la llum que emana del cor espiritualment enllumenat. Uns
discursos que no neixen del no-res sind que s'inscriuen en el millor d'una tradicié islamica que,
malgrat tot, té un lloc indiscutible en el cami huma cap a la configuracié del que podriem denominar
el pensament de la modernitat . Com bé ha sabut inventariar l'insigne arabista Juan Vernet en unes
pagines memorables, Europa li deu molt a l'islam, sobretot a aquell islam que es va desenvolupar a la
Peninsula Iberica, entre els segles VIII i XV, en ambits com la ciéncia, la filosofia antiga o el misticisme
sufi, sense el qual dificilment podriem explicar a mestres espirituals de la grandesa d'un San Juan de
la Creu, per exemple'. No obstant aix0, que complicat resultaria avui escriure alguna cosa similar pel
que fa ales aportacions de l'islam contemporani. I aquesta és, precisament, una de les grans paradoxes
de l'islam, com bé ha apuntat Eugenio Trias, en I'obra del qual (en la seva filosofia del limit) ressonen
els ecos de la vella gnosi ismaili. Afirma el professor Trias:

“La gran paradoxa de l'islam és que el que més se li retreu des d’Occident és, justament, el que menys
justicia fa a les seves millors esséncies. De vegades es diu, amb to frivol, que els creients d’aquesta religié no han
traspassat 1'Edat Mitjana. (...) Pero lamentablement el més nociu de l'islam d’avui no és pas el que pugui
provenir d'aquella "edat mitjana” tan injuriada com poc coneguda™.

Pero una altra paradoxa és que, malgrat tota la foscor de l'islam contemporani, aquest no ha
aconseguit enfosquir -tot el contrari- la captivadora bellesa d'un sufisme que és, ho repetim una
vegada més, la joia espiritual d'aquest islam sense islam pel qual no ha transcorregut el temps exterior;
o, millor encara, el temps interior, que esta en sincronia amb el nostre temps i tots els temps. Es
aquesta mateixa bellesa espiritual, que no té res a veure amb esteticismes buits, la que ha seduit, per
exemple, a un artista de la talla del coreograf frances Maurice Béjart o a la islamologa també gal-la Eva
de Vitray-Meyerovitch, especialista en el sufisme mevlevi. En canvi, a qui podria seduir un islam
esoteric que considera d'origen divi els més aberrants castigs corporals, o que, per llei, vela el cos
femeni i empresona les dones en la llar familiar? Afirma el propi Maurice Béjart amb contundencia:
“Tota religid que imposi el menyspreu i l'anorreament del cos és antireligiosa”s.

Aixi doncs, ens proposem mostrar en aquestes pagines el millor d'un islam espiritual els ecos
del qual els vam trobar tant en el misticisme sufi com en 1'esoterisme shif o la gnosi ismaili. Un islam
espiritual antitesi de tot fanatisme. Aquest islam espiritual és, per dir-ho aixi, l'islam cordial, aixo és,
aquell islam que té a veure amb el cordis o cor i el seu bategar apassionat; no amb I'ortodoxia més
estricta 0o moderada, sempre recelosa de tot apassionament espiritual i reticent respecte de tot allo que
impliqui llibertat interior. Un islam acordat, o el que és el mateix, lligat mitjangant la robusta corda del
record del cor -aquest és el sentit profund del dhikr*- a la seva veritable esséncia principal i fundadora:
la que batega a I'Alcora, verb emanat del mén espiritual, que no pot ser mai ni constitucié politica, ni
codi civil o penal, sancionador, ni tampoc llibre religids en aquell sentit tan reduit que el converteix en
un catecisme a obeir, sin6 brollador espiritual il-limitat, de significats profunds velats sota la dimensié
literal de les paraules; paraules que flueixen com un torrent de significacions espirituals que
transcendeixen la comprensié humana, com un torrent de significacions alliberadores.

Entre totes les definicions del tasawwuf o sufisme, n'aporto aqui especialment una que fa ben
pales el vincle essencial que existeix entre l'espiritualitat sufi i el cor de 1'ésser huma, el cor com a

1 Juan VERNET, Lo que Europa debe al islam de Esparia, Barcelona: El Acantilado, 1999.
2 Eugenio TRIAS, “El islam espiritual”, EL PATIS, 19 de novembre de 2001.

3 Francis LAMAND, “Maurice Béjart, coreégrafo y musulman” en Paul BALTA (comp.), Islam. Civilizacién y sociedades, Madrid:
Siglo XXI, 1994, p. 236.

4 El dhikr constitueix la practica predilecta del sufisme. Consisteix en la memoria constant del nom divi. Sobre les diverses
maneres d'execucid i el seu significat profund, vegeu J. SPENCER TRIMINGHAM, The Sufi Orders in Islam, Nueva York: Oxford
University Press, 1971, p. 194 y ss.
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imatge de la dimensi6 interior. Afirma el shayj contemporani Jaled Bentunes que el sufisme és
precisament aixo: el cor de l'islam!. I no hi ha res que pugui viure sense el bategar constant del cor. El
sufi, no és la persona sotmesa "per" o "a" Déu, no és el servent temoros, docil i passiu, atrapat en una
dualitat irremissible, sind el seu amic intim, el seu amant i, per tant, el mirall on es reflecteix la propia
divinitat. Aquesta és la distincié fonamental entre el homo religiosus i el homo mysticus. Mentre el
primer, anclat en un rigid monoteisme, es fonamenta en la servitud i el temor, el segon fa peu en allo
que anomenariem, per manca d'una expressio millor, la triunitat de l'amor. Proclama R{izbehan Baqli
de Shiraz (1128-1209), il'lustre compatriota de Hafez: “Abans que existissin els mons i l'esdevenir dels
méns, |'Esser divi és Ell mateix l'amor, I’amant i l'estimat”.

Per a 1'homo religiosus la historia conclou amb la missid profetica de Muhammad. Tot en la
religio esta ja realitzat, 'ésser huma no ha de fer més que complir amb obediéncia els preceptes de la
llei religiosa. Ans al contrari, per a 1'homo mysticus, tot esta per fer, si més no el més important, és a dir,
desvetllar el sentit espiritual, profund, interior del missatge profetic. En paraules més properes a
nosaltres, podriem afirmar que, superada la religio, el que queda és l'espiritualitat pura.

Retornem, pero, al sufisme. En efecte, la centralitat espiritual de l'islam 1'ocupa el misticisme
sufi. No obstant, es tracta avui d'un centre descentrat, o si es vol, d'un cor que ha estat desplacat cap
als marges, arraconat en l'ostracisme, minoritzat per 1'esoterisme, amb les nefastes conseqiiencies
espirituals derivades d'aquesta perversio. Seyyed Hossein Nasr, tal vegada 1'ultim representant viu
d'una categoria molt particular de savis musulmans a cavall entre Orient i Occident, la tradicio
islamica i la modernitat europea, mostra aixi la seva pena davant un present tan poc animador: “En els
nostres dies, només queda un petit grapat de mestres tradicionals de filosofia islamica capagos d’establir un llag
d'unid entre la generacid actual i l'época de Sohrawardi o d’Avicena”.

Malgrat la seva fidelitat alcoranica i muhammadiana, el sufi ha acabat per convertir-se en una
mena d'apatrida espiritual de l'islam, fet que, en el fons, no deixa de tenir la seva logica. Alcapiala
fi, tot aquell que es lliura a la recerca del que en el sufisme es coneix com la seu mistica de I'amor, o
mahabba, esta obligat a desafiar tantes normes i rigideses de pensament com hagi aixecat la religio
comuna, uniformadora i literal, en forma de tota mena de traves. Per al sufi, una mena d’acrata
espiritual, res és absolut, tot pot ser posat en dubte. El seu pelegrinatge espiritual, el que fa d'ell un
exemple perfecte de 1'homo viator, el viatger espiritual perfecte, consisteix justament en desembarassar-
se pas a pas del pesat llast que sén les antigues creences del esoterisme pur i simple.

L'experiéncia mistica se sol percebre en la nostra societat com un fenomen marginal, rar, propi
d'esperits sublims fora del que és habitual, sense incidéncia en la vida concreta. No obstant, una
aproximacio atenta al fet religids ens mostra que la realitat mistica no és un fet secundari ni en 1'islam
ni en cap altra tradici6 religiosa. Al contrari, constitueix la primera dada de I'ambit religids. Aixi, el
primer llampec de lislam és l'experiencia transformadora -mistica sens dubte- del profeta
Muhammad en la solitud habitada de la cova de Hira, a la part alta de Yabal-un-Nur, la Muntanya de
la Llum que s'alca als afores de La Meca; i després, només després, ve tota la resta, la cristal-litzacié
d'una comunitat social basada en principis religiosos. Per tant, el mistic, la persona purament
espiritual, se'ns presenta com a realitat inaugural de l'experiencia religiosa. Més encara: és el mistic el
que atorga sentit a una religioé que, si no, no esdevindria més que un conjunt de creences dogmatiques
i admonicions morals, com sovint succeeix. Doncs bé, pretenc parlar dels fruits de l'islam espiritual
oposant-lo a aquest altre islam de taranna legalitari, fosc i esquerp, ple de grandiloqiiencia moral, en
el qual la llei religiosa amputa -i mai millor dit!- qualsevol besllum de discrepancia, ofegant
l'espiritualitat a for¢a de subratllar l'aspecte estrictament normatiu. Molt sovint, es produeix en l'islam
una absoluta confusié entre I'ambit juridic i el moral, de tal manera que el dret es presenta moltes
vegades com lelement sancionador d'una norma moral. L'abus de la jurisprudéncia és, per
descomptat, un serids enemic de l'espiritualitat, que és experiéncia de vida plena i en llibertat, sense
que per aix0 sigui immoral. L'islam espiritual transcendeix l'identitarietat, tot allo que identifica,

1 Shaij KHALED BENTOUNES, El sufismo, corazén del islam, Barcelona: Obelisco, 2001.
2 Rlizbehan BAQLI, Le jasmin des fideles d’amour, Paris: Verdier, p. 105.
3 Seyyed HOSSEIN NASR, op. cit., p. 154.
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diferencia i aparta. No s'és ja musulma per a ser musulma sind per a ser persona. Tota adscripcio
identitaria queda aixi indefectiblement transcendida. L'islam del sufi esdevé, per tant, un islam sense
islam.

Pretenc parlar, en efecte, de l'islam espiritual, aquest en el qual caben el ja citat Maulana Rumi
i el murcia Ibn “Arabi, els perses Ibn Sina -1’Avicena dels llatins-, Sohravardi Maqtfill i el seu principal
comentador el Mul.la Sadra, per no citar sind un grapat de mistics i teosofs musulmans de talla
universal, desgraciadament arraconats, tot i que cada vegada menys, en els limits infranquejables
d’allo estrictament islamic. Es lamenta Christian Jambet referint-se al cas especific de la filosofia
mistica iraniana: “Arribara alguna vegada el moment que els noms dels filosofs iranians es trobin comunament
al costat del dels filosofs occidentals? Fins a quan deixaran d’ignorar-se els paisos de la metafisica? 1.

Afortunadament, l'actual escenografia mundial ens obliga i empeny a un dialeg sense
precedents, inaudit, i al mateix temps audag, no només entre les diferents religions i tradicions
espirituals universals, sin6 també entre aquestes i tots aquells i aquelles que, més enlla de
formulacions religioses, se senten interpel-lats davant la incerta destinacié del ser huma del nou
mil-lenni. Pensar és interpretar i pensar avui és, en definitiva, interpretar en companyia, el que
significa fer-ho amb major pluralitat i, sobretot, amb molta menys arrogancia.

Desitjo referir-me, doncs, al mateix islam espiritual que ens parla i commou a través dels
jardins, el color, la cal-ligrafia, el perfum, el ritme d'aquesta veritable musica esculpida en pedra que
sén, per exemple, I’Alhambra de Granada, el Taj Mahal de Agra, a India, o les mesquites d'Istanbul i
Isfahan. Un islam espiritual transversal que no apel-la ni es dirigeix només als musulmans, ja que ha
transcendit el comunitari, sind a tot aquell, home o dona, occidental o oriental, del nord o del sud, que
desitgi deixar-se seduir per la fragancia del seu vi mistic, un licor, com diu Hafez, que no és il-lusori,
ardit o enganyifa, sind real i veridic i, en conseqtiiencia, transformador.

Alguns fruits de l'islam espiritual d’ahir per a la societat d’avui

Com hem dit més amunt, els rostres del sufisme sén diversos. El dubte que plantejo a
continuacio és saber quins d'aquests rostres son assimilables en el nostre context europeu com a vies
reals de transformacio espiritual. A la meva manera de veure, el sufisme, avui i aqui, no pot reduir-se
a ser un simple islam piados i devocional, a la manera del sufisme popular de les confraries, tal com es
presenta, per exemple, la tariqa chistiyya en el subcontinent indi2. El sufisme tampoc pot ser la
pantalla d'un islam rigorista, a l'estil nagshabandji, en el que l'accent recau, en primer lloc, en I'estricte
compliment d'una llei religiosa formal (sharia) que, fet i fet, pot acabar per anul-lar tot vol espiritual.
De cap manera, el sufisme pot ser un objecte més d'importacié. Ha de passar, previament, el filtre del
fet cultural. Aixi, aquell sufisme que insisteixi en perpetuar actituds tan dificilment comprensibles per
la ciutadania europea com la segregacié de sexes, a l'estil de certes confraries marroquines, esta abocat
a ser una via morta, sobretot quan aquestes actituds es justifiquen sobre la base d'uns criteris de
dubtosa validesa espiritual. En I'ambit europeu el sufisme no pot ser una qiiestié6 d’homes, dirigida
per homes, com succeeix encara, malauradament, en bona part de la geografia islamica. Dificilment la
dona europea acceptara ocupar un lloc secundari en el sufisme, darrera la cortina que separa homes i
dones i, menys encara, que la justificacié de tot aix0 remeti a una suposada revelacié divina. Pero
encara aniria més lluny: fins i tot en el cas que aquesta condicid subalterna de la dona (per seguir amb
l'exemple) provingués d'un suposat mandat divi, contingut en un llibre considerat revelat, la persona
ha de ser capag d'alcar-se contra aquesta revelacié i contra aquest déu, i de viure la seva espiritualitat
al marge de tot aix0. La qliestié é€s ben senzilla: qui s'inclina encisat davant Sohravardi i la seva

1 Christian JAMBET, “El “Oriente” de Henry Corbin en el horizonte de Occidente”,

www.webislam.com/numeros/2001/05_01/Articulos%2005_01/Oriente_Corbin.
2 Sobre les diferents sensibilitats sufis tal com es presenten en el moén islamic vegeu: A. POPOVIC, Gilles VEINSTEIN (coord.),
Las sendas de Allah. Las cofradias musulmanas desde sus origenes hasta la actualidad, Barcelona: Bellaterra, 1997.
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teosofia il-luminativa, o davant el sufisme visionari i amorés d'un Razbehan Baqli, o d'un Maulana
Rumi, mai acceptara encallar-se en qiiestions que ni pertanyen a I'ambit de l'espiritualitat ni s'estan
tractant des d'ella. Conjugar sufisme i, posem per cas, castigs corporals o discriminacié femenina és, a
més d'intolerable, impossible.

Al mateix temps, el sufisme no pot fonamentar-se en el seguidisme cec de ningti. Hi ho diem
sense menyspreu cap a la figura del mestre que, quan ho és de debo, en la tradicié espiritual sufi té
una funci6é essencialment iniciatica. Encoratjar, de forma desmesurada, el culte a la personalitat
d'individus de molt dubtosa competencia espiritual pel simple fet que venen de fora, és gairebé
lI'idolatric i té poc a veure amb el sentit del mestratge en el sufisme. L'infantilisme europeu referent al
religids constitueix un dels principals obstacles per a la vivencia profunda de l'espiritualitat. En aquest
sentit, m'atreviria a dir que certes manifestacions sufis a Europa sén, per dir-ho d'alguna manera,
brots del sufisme, perd no sén el sufisme.

No, el sufisme del segle XXI del que parlem aqui té poc a veure amb tot aixo. Es un sufisme,
en primer lloc, allunyat del rigorisme dels piadosos ascetes que van adoptar aquest nom en els
primers temps de l'islam. També és lluny de les confraries sufis historiques (turuq). Pel que fa a aquest
punt, m'agradaria desfer un malentes. Les confraries no esgoten pas tot el sufisme. Només sén una de
les seves formes historiques d'organitzacié. Hi ha hagut misticisme sufi abans i després d'elles. Encara
més: la cristal-litzaci6 del sufisme confreric constitueix un instant historic de decadencia en el conjunt
de l'espiritualitat islamica.

El sufisme al que al-ludim en aquestes pagines té molt de maldmati'. Es, per aixo, un sufisme
no secret pero si discret, preocupat pel cultiu del jardi interior, molt critic amb 1'ostentacio, a nivell de
vestimenta o de qualsevol altre tipus, i amb la institucionalitzaci6. Es més a prop, potser, d'un esperit,
d'una actitud interior, que d'una confraria en el sentit organitzatiu i institucionalitzat del terme. Com
apunta Michel Chodkiewicz:

“L’emergéncia molt discreta de grups reduits, que no gaudeixen de cap reconeixement oficial o oficids,
pero que tampoc ho desitgen, que no els destorben ni les possessions terrenals ni les maneres d'afirmacio social
dels ordres establerts, ens sembla la prova que el tasawwuf més exigent cerca altres modalitats d’existencia
diferents a les que estem habituats™.

En efecte, es tracta d'un sufisme exigent, culte i refinat. I és que la janaga® d'avui, la del segle
XXI, no pot ser un espai només per a la pietat i el fervor, siné també pel coneixement, el saber i la
cultura; remarco que no es tracta d'una forma qualsevol de coneixement sino, essencialment, d'un
coneixement iniciatic, com he mencionat més amunt. La janagqa d'avui és culta en el sentit sohravardia
del terme. Afirma el teosof persa: “No n’hi ha prou amb llegir llibres per a convertir-se en membre de la
familia dels savis”. Sens dubte, el treball sufi realment transformador exigeix, avui com ahir, un tipus
de comprensi6 diferent del llibresc.

Pero vegem ja, sense més dilacid, alguns dels fruits que, al meu judici, pot oferir l'islam
espiritual a les societats europees d'avui.

1. Una nova gramatica interpretativa per al mon d’avui

Com sosté Lluis Duch: “La crisi del nostre temps és, per sobre de qualsevol consideracid, una crisi
gramatical 5. Els llenguatges religiosos tradicionals han entrat, efectivament, en una crisi tal que la seva
utilitzacié mimetica avui no provoca més que fastic o, també, una radical desconfianga. Amb les velles
férmules religioses del passat no es pot interpretar la realitat difusa, confusa, no sempre

1 La maldmatiyya constitueix una de les tendencies més fertils de l'espiritualitat islamica, consistent en la discreci6, la
dissimulacié i la critica implacable de qualsevol exhibicionisme espiritual. Pel que fa a aquest punt, vegeu: SULAMI, La lucidez
implacable. Epistola de los hombres de la reprobacién, Barcelona: Obelisco, 2003.

2 Citat a: Pierre LORY, La science des lettres en islam, Paris: Dervy, 2004, p. 261.

3 En farsf, lloc de trobada dervix. Es sinonim del turc tekke o de 1'arab zawiyya.

4 Citat a: Henry CORBIN, El hombre y su dngel. Iniciacion y caballeria espiritual, Barcelona: Destino, 1995, p. 23.

5 Lluis DUCH, Mito, interpretacién y cultura, Barcelona: Herder, 1998, p. 480.
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recognoscible, d'un mon, el nostre, sotmes a unes vertiginoses mutacions en tots els ordres de la vida,
també l'espiritual.

L'ésser huma de principis del nou mil-lenni no pot repetir de manera obtusa i gregaria
férmules religioses inttilment complicades per a justificar el que és injustificable. Aquest llenguatge
religidos no només resulta obsolet sin6 que, a més, en molts casos revela engany i frau. En aquest sentit,
pel que fa a la tradicid islamica, existeix el que podriem denominar un islam inadequat, fora de lloc,
d'impossible facticitat, que mostra una més que dubtosa virtualitat com a factor de creixement
espiritual, ara i aqui, en el nostre entorn europeu. Un islam que es resisteix a considerar la seva propia
adequacio6 a uns temps que flueixen amb rapidesa i un mén que, a pesar de tot el que es vulgui, esta
ple de bellesa fins als bordes pel que sigui capag d'apreciar-la.

No obstant, l'espiritualitat, en el sentit de cami interior, ha estat i, en el millor dels casos, és,
fonamentalment, un fenomen de llenguatge. Tota mistica i també la sufi, és clar, destaca per la seva
capacitat de generar llenguatges; llenguatges que ens permetin viure l'ara; viure'l, en primer lloc,
sense que el pes del passat ens ho impedeixi i, en segon lloc, sense que la creixent perdua de vies de
comprensié del mon simbolic, tan propia de la postmoderitat, ens arrossegui. Mentre que hi ha un
tipus de musulma essencialment nostalgic, encadenat a un passat mitificat, el de la primera comunitat
islamica de Medina i els primers califes, el sufi és un ibn-ul-wagqt, és a dir, un fill d'aquell instant que li
ha pertocat viure; algti que, gracies a 'hermenéutica espiritual o tawil, habita i reactualitza en un
present etern la quinta-esséncia del missatge interior d'aquell Alcora que se situa més enlla d'un punt
geografic i d'una historia lineal. Alliberat de la carrega del passat, no hi ha dubte que el sufisme pot
esdevenir lla¢ d'unié natural de 'homo islamicus amb la contemporaneitat i les seves vicissituds.

Al mateix temps, el sufisme ha mostrat historicament una inequivoca vocacié d'integracio en
el context social i cultural. Diu un vell adaggio sufi atribuit al savi bagdadi del segle X, Al-Yunaid:
“Laun-ul-md’i min launi indihi”, que traduit de l'arab vol dir: “L’aigua sempre pren el color del recipient que
la conté”. Segons els mistics i gnostics de l'islam, la vivencia profunda de l'espiritualitat cal que sigui
creacio fecunda i renovada a cada moment i no immobilisme cec i tossut.

2. Una técnica de comprensio

A diferéncia de l'islam legalista, l'islam espiritual ha generat el llarg dels segles tota una
tecnica espiritual de comprensio, amb l'objecte de desvetllar el sentit interior del llibre sant alcoranic;
un sentit, I'dnic veritable pels sufis, que roman ocult sota I'aparenca literal, sota el fenomen -emprant
terminologia corbiniana-. En aixo és, precisament, en el que consisteix l'art del fawil -literalment,
l'acci6 de remetre alguna cosa als seus origens- o hermeneutica espiritual.

Ben cert és que aquestes intuicions espirituals, que Sohravardi, Mostaq Ali Shah o al-Hal.lach
van testimoniar fins al martiri, no s'inscriuen en la linia de I'ortodoxia religiosa de 1'islam majoritari,
tal com es despren de la lectura més comuna de les referencies textuals fundacionals de l'islam, siné
que suposa, per contra, el redescobriment d'una paraula perduda (en expressiéo de Roger Munier),
oculta sota el sentit literal de les escriptures!.

En relaciéo amb el sentit espiritual i arquetipic de 1I'Alcora, vers el segle VIII, diu el cinque
Imam del xiisme, Muhammad Bagqir:

“Quan hagin mort aquells amb motiu dels quals havia estat revelat un determinat versicle, haura mort
també aquest versicle? Si és aixi, ja no en queda res de 1'Alcora en I'actualitat. Si no és aixi, I’Alcora és viu.
Segquira el seu curs mentre durin els cels i la terra, doncs conté un signe i una guia per a cada ésser huma, per a
cada societat™.

1 Vegeu: Henry CORBIN, El hombre y su dngel. Iniciacion y caballeria espiritual, Barcelona: Destino, 1995, p. 13. Proleg de Roger
Mounier.
2 Citat a: Henry CORBIN, Historia de la filosofia isldmica, Madrid: Trotta, 1994, p. 71.
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En efecte, el tawil ve a alliberar-nos d'aquella dictadura de la lletra i de les seves contingencies
historiques, que tants mals de cap ha generat a l'islam. Si només existis el rostre historic, ja fa temps
que I'Alcora seria un llibre mort. I ates que per a molts esoteristes no hi ha més que la historia, nua de
tot simbolisme, a les seves mans el llibre és ben bé un cadaver. Llegits en la seva crua literalitat,
amputada qualsevol dimensi6 simbolica, els versicles alcoranics -igual com molts altres els textos de
qualsevol altra religio- estan plens d'admonicions dificilment assimilables per una mentalitat
moderna.

Amb aquell humor tan propi del sufisme que no menysprea el somriure (cosa que no deixa
de ser tota una aportacié en els temps que corren), amb humor, dic, la saviesa anonima sufi ens
planteja el dilema entre l'aparenca i el sentit profund de la lletra. Ho fa amb un conte que té com a
protagonista al llegendari Nasrudin, el savi boig per excel-lencia del sufisme. El conte explica que, en
una ocasid, la mare de Nasrudin li va encarregar vigilar la porta de casa per evitar que entressin
lladres a robar. El cas és que, unes hores més tard, la mare es va trobar al fill caminant pel mercat de la
ciutat... amb la porta de la casa a coll! Sorpresa al veure'l d'aquella manera, la mare li va preguntar:
“Pero, fill, que hi fas aqui amb la porta?”; i el bon Nasrudin va respondre tot convencut: “Doncs vigilar-la
perque ningii ens robi!”.

Hom té la impressié que avui a l'islam, ferit d'un literalisme paralitzant, li succeeix alguna
cosa molt semblant, gairebé identica, a I'anecdota de Nasrudin. Quan el musulma limita la lectura del
llibre sant a I'exterioritat de la lletra amputa irremissiblement tot el potencial dinamisme espiritual del
text. Es aleshores quan el propi islam, la religi, lluny de ser un motiu alliberador esdevé un més i més
dificil de suportar, com la porta de Nasrudin.

3. Una mistica ecumeénica i universal

Poques expressions espirituals universals hi ha que hagin arribat a un grau tan alt
d'universalitat com el sufisme tradicional -el de Hakim Sanai, Ibn ‘Arabi de Murcia o el ja esmentat
Maulana Rumi, fundador eponim de la celebre confraria sufi dels dervixos voltadors, per no citar més
que alguns dels autors més emblematics-. Aquest fet predisposa al sufisme per al dialeg interreligids,
una necessitat cada cop més imperiosa dels temps presents.

Canta el persa Hakim Sanai (m. 1150) en el seu Jardi emmurallat de la veritat:
En aquesta porta,
quina és la diferencia entre cristia i musulma?
virtuds i pecador?
En aquesta porta tots sén cercadors
i Ell el buscat!

Un segle després de Sanai, Ibn ‘Arabi (1165-1240), conegut com el Shayj al-Akbar, el més gran
mestre, autor d'una frondosa bibliografia, escriu els segiients versos:

El meu cor adopta totes les formes:

pastures per a les gaseles i monestir per al monjo.

Es temple per als idols, Ka’aba per al pelegri,

taules de la Tord i Alcora.

Segqueixo la religid de I’ amor,

i cap a on els seus genets van jo em dirigeixo,

doncs és I'amor la meva tinica fe i religié?

Finalment, Rumi (1207-1273), pocs anys després del mestre murcia, diu:
Que puc fer, oh musulmans?, doncs no em reconec a mi mateix.

1 Hakim SANAI, EI jardin amurallado de la verdad, Madrid: SUFI, 1985, pp. 36-37.
2 Muhyiddin Tbn Al“ARABI, Poemas sufies, Palma de Mallorca: J.J. de Olafieta editor, 2003, pp. 52-53.
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No sdc cristia, ni jueu, ni mag, ni musulma.

No sdc d'aquest mon, ni de I'altre. El meu lloc és el sense-lloc.
No tinc cos ni anima, doncs pertanyo a l'Estimat.

He rebutjat la dualitat, he vist que els dos mons sén un.

Un és el que busco, Un el que conec, Unel que veig, a Un clamo!

L'estudi atent dels perfils biografics de Rumi i Ibn ‘Arabi ens mostra el particular itinerari
espiritual que ambdds van recérrer des de lislam, al sufisme i d'aquest, per fi, al din-ul-hubb,
literalment la religié de I'amor, 1'inica que és capag de transcendir tot exclusivisme confessional, tota
vivencia del religiés en tant que identitat que distingeix i aparta. Ambdds mestres universals ens
ensenyen amb el seu exemple que la religio, quan ho és de debo, no ha de viure's com a fi en si
mateixa sin6 com a mitja que ens permeti arribar a la major fi de l'home: perfeccionar la nostra
condici6 humana, el que el llenguatge tecnic sufi coneix com insan al-kamil, és a dir, 1'ésser realitzat,
integre, total, aquell que és capag en la seva perfeccié d'abastar el conjunt de la creacid, ja que ha
complert aquella dita atribuida a I'Imam Ali: “Qui es coneix a si mateix coneix el seu Déu”.

Ni Ibn “Arabi ni Rumi sén autors del seu temps, del segle XIII; si ho fossin, haurien emprat en
els seus textos el llenguatge de l'exclusivisme i de la negacié de I'altre, tan propi de la seva epoca. Cap
dels dos va voler mai convertir ningti a res, més enlla de I'amor, la religié de la gratuitat i la no-forma.
I si ambdos ens resulten avui tan contemporanis és perque el seu temps interior es troba en perfecta
sincronia amb el nostre.

4. Una experiéncia espiritual

Tots els grans savis de l'islam espiritual, sense excepcid, han estat critics socials insubornables
i mestres en l'art de l'eudemonologia, és a dir, mestres de saviesa practica. Al cap i a la fj,
l'espiritualitat no és un passatemps més ni alguna cosa postissa afegida a la vida de les persones.
Confuci, home d'una enorme practicitat, va deixar dit: “M 'ho van explicar i ho vaig oblidar, ho vaig veure i
m'ho vaig creure, ho vaig fer i ho vaig aprendre”. Els homes i dones de les nostres societats europees no
desitgen més creences, ni tan sols noves creences. El temps de les creences, com el dels claustres, ha
passat. Avui, per tant, les religions no poden oferir a les persones més i més dogmes incomprensibles i
convidar-les després a saltar al buit proveides només amb el paracaigudes de la fe. Imaginar l'aigua
no calma pas la set.

En tot cas, com suggereix aquest confucia, el que ens urgeix és veure, i més encara, fer.
L'espiritualitat profunda, el cami interior, és experiéncia fruitiva, no fe cega en creences imposades.
Els legalistes i burocrates de la religio, malgrat que 1'islam sigui -en principi- una religié sense església
ni jerarquia, han recelat sempre de I'experiéncia espiritual, ja que, en definitiva, es tracta d'una forma
de subratllar l'autonomia de I'individu enfront d'unes institucions religioses basades,
fonamentalment, en el principi d'autoritat i 1'obediéncia acritica. Tradicionalment, el sufisme ha
desplagat la seva referencialitat de la instituci6 i les practiques canoniques a l'experiencia del subjecte.
Pel sufi la religid establerta i el seu estricte legalisme, sempre li ha semblat una cotilla que cenyia la
bellesa de 1'experiencia espiritual fins a l'asfixia. Una experiencia que té molt d'estetica. Per aquest
motiu l'art, especialment la musica, ha ocupat un espai molt predominant en el si del treball sufi. De
fet no és comprensible el sufisme, sobretot el de matriu iraniana, sense prendre en consideracio la seva
fertil dimensié musical. Un music catala dels nostres dies apunta una possible resposta. Diu Jordi
Savall: “La muisica posa a I'home en contacte amb fenomens que ni l'experiencia humana convencional ni la
ciencia podran explicar-nos mai”2.

1Yalal al-Din RUMI, Poemas sufies, Madrid: Hiperién, 1988, pp. 44-45. Traducci6 d'Alberto Manzano.

2 Entrevista al music Jordi Savall realitzada per Arcadi Espada, El Pais (Suplement Domingo), 7 d'agost de 2005, pp. 6-7.
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5. Una mirada que distingeix entre les dimensions permanent i conjuntural de l'existéncia

Si alguna cosa caracteritza a l'islam espiritual des dels seus inicis ha estat la capacitat de
distingir entre el que seria la dimensié permanent de la revelaci6 alcoranica, que en el cas de I'islam és
el mateix que dir 'essencia de la religid, i la seva dimensié conjuntural. De fet, la recerca de la
dimensié permanent al si d'una realitat que és per definicié canviant sempre ha estat una constant de
l'espiritualitat sufi, tenint en compte que la cosmovisid islamica parteix del fet que tot en I'univers és
canvi, moviment, mutacio, renovacié constant. Déu, I'G-Mﬁltiple, crea i recrea la realitat a cada
moment. Segons Ibn “Arabi, tot en l'univers es troba en un viatge permanent, també el propi ésser
huma?¥. L'tnica cosa consistent en la vida és el canvi.

Fins i tot l'art islamic ha tractat de plasmar a través de les formes geometriques aquesta
naturalesa canviant de l'existencia. En el fons, la simetria, tan preuada per tota l'estética islamica, no és
sino la part del canvi que no canvia, la dimensid de permanéncia dintre del propi canvi.

En certa manera, aix0 mateix ha permes a un filosof irania dels nostres dies, l'irania Abdol-
Karim Sorush, formular la seva teoria de la contraccid i de I'expansid de 'ambit religios®s. Durant molt
temps, massa, l'islam s'ha expandit ocupant funcions, sobretot en l'ambit social i politic, que tal
vegada com a religié no li corresponien. L'islam -potser totes les religions!- ha estat una religid
expandida en la qual s’ha volgut veure una resposta per a tot. No obstant aixd, en la nostra
contemporaneitat europea, la religié ha perdut part de les funcions del passat. Avui, afortunadament,
la religié no constitueix ja el vector fonamental de cohesié social com en temps passats ni pot interferir
en certes decisions politiques. Els nostres governs democratics no tenen perque inclinar-se davant
bisbes, imams, lames o rabins. Al veure's alliberat de tot allo que és conjuntural i contingent, al no
haver de donar compte de tot, 'islam a Europa es troba davant la possibilitat de vivenciar la dimensio
permanent, essencial, de la religid, la dimensid a la que s'han referit els sufis des de fa segles, sense
haver de veure's en cada moment en el compromis d'’haver de contestar-ho tot des de -en, amb-
I'Alcora i les tradicions profetiques muhammadianes.

Aquest Alcora segrestat s'allibera i cobra, aixi, la seva més excelsa dimensid de llibre sagrat. I
com tot llibre sagrat, el text alcoranic no ens ofereix respostes per a tot, no és aquesta la seva comesa,
el que ofereix son preguntes. Tot text sagrat interpella a cada nova lectura; mai ofereix respostes
absolutes, tancades i tranquil-litzadores. Es tractaria, seguint les reflexions de Sorush, de proposar una
versi®é minimalista, contreta, de 1'islam, remetent-lo al seu ambit natural: la interioritat de 1'ésser
huma.

La gran densitat significativa del text alcoranic impedeix les lectures carrinclones i
utilitaristes. L'enorme ventall de sentits espirituals que conté impossibiliten tot anquilosament
interpretatiu. En aquest sentit, la grandesa del llibre rau en que no serveix per res, en la seva inutilitat,
quan sha desembarassat de tota lectura interessada i prosaica. El religios fa parlar al llibre segons els
seus propis interessos egotics; el mistic es deixa penetrar per ell, apostant més pel risc i 'aventura que
per la certesa i la seguretat acomodaticia del dogma.

La religié no pot ser avui, com potser ho era abans, un balsam davant tota aquesta gran
angoixa que I'home és capag de desplegar davant la realitat misteriosa del moén. Tampoc no pot ser un
credo obtts i gregari rera el qual aixoplugar-se davant les inclemencies d'una contemporaneitat tan
hostil al pensament, la reflexi6 i la serenitat, condicions aquestes imprescindibles de l'experiencia
espiritual.

De vegades, massa, sha volgut veure en l'islam la resposta a tot. Els ideolegs de 1'islamisme
contemporani, incapagos de pensar una realitat que és complexa i que genera més complexitat a cada
moment, afirmen que l'islam és la solucié... a tot! Es un bon exemple d'ideologia politica que pretén
expandir de nou allo religids, segons la terminologia del citat Sorush. Aquest islam ideologitzat, que
vol ser resposta per a tot, acaba per no satisfer gens.

37 Sobre la particular concepcié akabariana del viatge, vegeu Ibn ‘ARABI, Le dévoilement des effets du voyage, Paris: Editions de
I’éclat, 1994. Edici¢ i traduccié de Denis Gril.
38 Rachid BENZINE, Les nouveaux penseurs de l’islam, Paris: Albin Michel, 2004, pp. 59-85.
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6. Una espiritualitat de I'amor i del coneixement

L'islam espiritual no és una via interior merament emocional que subratlli només el fervor
religids, sind que la dimensié intellectual hi ocupa un paper insubstituible. En el sufisme metafisic
d'Ibn “Arabi, per exemple, o en la teosofia il-luminativa de Sohravardi i els seus continuadors de
l'escola de Isfahan, als quals hem fet diverses al-lusions en el present text, s'avisa que:

“...una investigacid filosofica que no desemboca en una realitzacio espiritual personal, és una vana perdua de
temps, i que la recerca d'una experiéncia mistica, sense una seriosa formacio filosofica previa, té totes les
probabilitats de perdre’s en aberracions, il-lusions i desviacions”!.

En efecte, el cami espiritual presenta un risc gens menyspreable si no es prenen les
precaucions necessaries. No poques vegades la religié s'ha convertit en un espai en el qual la foscor
esdevé irracionalitat i intolerancia, sobretot quan es pretén posseir la rad primera i tiltima de les coses.
En el millor dels casos, tot queda en paraules que sén com aquella fullaraca fuga¢ que el vent
arrossega, pero quan no €s aixi tots els abismes s'obren davant 1'ésser huma.

Amb tot, el cami interior exigira en un cert moment, saltar més enlla dels limits de la rao -i
també dels sentits-. Aix0 no significa prescindir de la rad, reclourens en la irracionalitat,
l'espiritualitat no és irracional, sind que ens proposa un altre tipus de racionalitat. L'espiritual
musulma ha de manejar un concepte de raé no derrotista, sabent que no és aquest engranatge
devastador que tot ho devora. Al cap i a la fi, sha de saber viure alliberat de la pretensié d'entendre-
ho tot racionalment, sobretot allo que no és entenedor per a l'ésser huma.

7. Una espiritualitat que ens reconcilia amb nosaltres mateixos i amb el mon

Ni el mén és un parany diabolic, idea corrent de l'ascetisme religids, ni el nostre cos un
obstacle per vencer. Mén i espiritualitat han estat pressentits durant molt temps com dos termes
excloents entre els quals calia triar. L'espiritualitat sufi més refinada, alliberada de tota aquesta
carrega religiosa, no nega ni el cos ni la sexualitat, i tampoc és en guerra permanent amb el mon.
Aquesta espiritualitat rehabilita un islam agradable, ja reivindicat per poetes com Hafez, que
denuncia tant el puritanisme hipocrita com el despotisme escrituralista de l'islam oficial i els seus
representants. Per definicio, a un bell esperit correspon una bella corporeitat. En 1'islam interior 1'ésser
treballa per reunificar-se amb ell mateix, amb els altres i amb el divi. La bella estampa, poderosa i
elegant, del dervix voltador ballant sobre si mateix mostra a les clares 1'abast d'una espiritualitat no
culpabilitzadora i joiosa que ens reconcilia amb nosaltres mateixos i manté una actitud positiva
davant del mén?2. L' Alcora mateix proclama que la terra és la seu de 'home i lloc de gaudi per a ell3.

El sufi es malda per viure en el mén pero sense sentir-se atrapat per ell. Per aquest motiu es
diu que el sufi viu retirat enmig de la societat, una tasca gens facil. Hi ha una maxima sufi en llengua
farsi, de procedencia nagshabandi que diu: “Jalvat dar anyuman”, o el que és el mateix: “Viu retirat, pero
en el mén”. En efecte, el gran repte del sufi és en el si de les vicissituds de la vida quotidiana. Al cap ia
la fi, el sufisme és una espiritualitat no tant del més enlla com d'un més aqui que quan es viu en
plenitud transcendeix tot lligam. Per tant, el sufi viu inserit en la societat perd6 mantenint inamovible
el seu centre de gravetat. Un vell adaggio dervix diu aixi: “La nuvolada passa, el cel perdura”.

D'aquesta actitud positiva i conciliadora del sufisme envers el mon i el cos, brolla un estat
d'enamorament que ha estat (i és, encara) mirat amb sospita per part dels censors de la religié, que

1 Henry CORBIN, El imam oulto, Madrid: Losada, 2005, p. 243.
2 Sobre el significat espiritual de la dansa dervix del gir, vegeu: Jalil BARCENA, “Danzar con el Cosmos. El samd’ de Maulana

Rumi y los derviches girdvagos”, www.libreria-mundoarabe.com/boletines/n%BA27%20may.05/Danzar
3 Alcora 2,36; 7,24
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amb el seu esquerp perfil han allunyat a tots aquells que intueixen que és possible viure l'espiritualitat
d'una forma diferent, més lliure i sense aquesta mena d'intermediacions. L'esperit cordial del sufi és
l'antitesi de la mentalitat censora del religids, sempre a la grenya amb un entorn al que titlla d'impiu,
amb uns dictats empobridors, fruits d'un moén interior turmentat. Per tot aixo, el que menys
estimulant hi ha avui sén els representants oficials, o semioficials, de la religio, sobretot si estan
marcats pel segell de la infelicitat essencial que caracteritza als subjectes fanatitzats. Com diu Rumi, la
religio és obrir finestres constantment. Pero la veritat és que alguns viuen en 1'obsessié de tancar-les a
cada pas. Un Rumi de qui Muhammad Igbal va arribar a dir a principis del segle passat: “El moén
d'avui necessita d'un Rumi que generi una actitud d’esperanca i animi el foc de 'entusiasme per la vida?.
Unes paraules que adquireixen més transcendencia encara en un mon islamic tan convuls com el

d'avui, mancat de models aptes per una joventut cada vegada més desencantada i sense horitzo.

Com a epileg

El sufisme, potser el millor i més saboros fruit de l'islam, ha lluitat durant segles per erigir-se
en espiritualitat lliure, desembarassada de la cotilla de la religié comuna. Avui, aquesta tradicid sufi,
com d' altres camins espirituals, es troba en condicions de proporcionar als éssers humans d'aquest
atribolat moén contemporani, una nova forma de comprensié de la fe i de la vida interior; un oferiment
a uns éssers humans orfes d'espiritualitat i més i més incapacitats per a comprendre certes realitats
interiors inherents a la condicid humana. El ric llegat sapiencial, filosofic i espiritual, del sufisme,
despullat de la floridura de I'islam normatiu, pot fer una gran contribucié a la redescoberta d'allo que
Sohravardi anomenava la patria de I'anima; una dimensié que avui és, per molts, una patria ignorada,
perduda qui sap per quant temps. Sigui com sigui, la veritat és que només homes i dones satisfets
espiritualment, podran imprimir un nou rumb a la historia humana, corregint els desproposits d'una
cultura tecnocientifica, mancada d'escripols étics, amb una capacitat de destruccié paorosa.

El canvi d'época al que assistim se'ns presenta en forma de crisi, terme aquest que en certes
llengiies connota el doble sentit de risc i d'oportunitat. Els riscos de la crisi de I'ambit religiés sén ben
palesos, perod també es mostra amb forga I'oportunitat que se'n deriva: la de poder experienciar, potser
per primera vegada en la historia, una espiritualitat per eleccio lliure i no imposada, ni per la tradicio,
ni per la cultura, ni per cap instancia externa a l'ésser huma mateix.

I, per concloure, uns altres versos de Rumi, recollits per aquest mestre persa d'un altre gran
personatge del sufisme irania, Fariduddin al-Attar, el perfumista de Nishabur:

“Qui desitgi asseure’s al costat de Déu
que s’assegui amb els sufis™

SESSIO DE TREBALL

Presentacio de la poneéncia. Sintesi.

Barcena explica que la seva ponencia se centra en les aportacions de l'islam espiritual. En una
sessié anterior d'aquesta mateixa trobada ja va fer al-lusi6 a la necessitat d'un "islam sense islam". Es
refereix amb aixo que I'época de l'islam com a constitucid, com a ordre social generalitzat, ha arribat a
la seva fi. No veu que l'esfor¢ d'adaptacié de l'islam hagi d'anar en la direcci6é d'actualitzar antigues
interpretacions de 1'ordre social. Advoca, no ja per reformar, sin6é per deixar enrera una lectura de

1 Muhammad IQBAL, La reconstruccio del pensament religios a l'islam, Madrid: Trotta-Associaci6 UNESCO per al Dialeg
Interreligiés, 2002, pp. 119-120
2 Djalal-od-Din RUMI, op. cit., p. 148.
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l'islam d'aquesta mena. Com per a qualsevol de les altres religions, també a 1'islam li ha arribat I'hora
de deixar enrera aquest model religiés. Es un model en crisi, es tracti de la religié que es tracti, que -
encara que volgués-, poca cosa podria oferir al segle XXI.

L'actiu de l'islam cal buscar-lo en la seva tradicio espiritual i, en el segle XXI, aquest el
trobarem en les "portes obertes" del sufisme. Es l'islam cordial, aquell que té a veure amb el cor, lligat a
la seva veritable esséncia nuclear i fundacional, la que batega en un Alcora que ja no sera ni
constitucio politica ni codi civil o penal, siné fontana espiritual. I el sufisme €s, en aquest sentit, cor de
lislam, tot i que hagi estat marginat. L'experiéncia transformadora, no és secundaria, constitueix la
primera dada de l'experiencia religiosa: el Profeta en la solitud de la cova de Hira, en el cas de la
tradici6 musulmana; experiencia transformadora que és el nucli de tota aportacié espiritual. Una
experiéncia sense forma ni lloc, realitat espiritual encarnada en tot lloc i tota situacid contextual:
I'aiqua pren el color del recipient que la conté -diu 'antic adagi-. Aixi el sufisme, 1'islam espiritual, allibera
de la dictadura de la lletra i de les seves contingencies historiques, orienta cap a una universalitat en
profunda comunié. Com exemple, la ponencia recull bells poemes de Rumi i de Ibn 'Arabi, com a
exponents d'aquesta religié de 'amor que transcendeix qualsevol exclusivisme, qualsevol vivencia
del religiés convertida en identitat per distingir i separar, que ens ensenya que el sentit de la religié no
és viure-la com una fi en si mateixa siné com a mitja per assolir la possibilitat de ser persones integres,
éssers totals.

Aquest islam espiritual aporta la realitzacié profunda, que és reconciliacié amb si mateix i
amb el modn; no es troba enfrontat ni amb el cos ni amb el moén, sind que integra totes les realitats.
També l'intel-lecte ocupa en ell un paper essencial, integrant la rad i, més enlla dels limits de la rad, la
indagacio interior silenciosa. Aquest cor espiritual no ha deixat de bategar en la historia de 1'islam,
proposant una vegada i una altra una lectura de la tradicié lliure de tot el que sigui superflu: una
minima forma per a un maxim de substancia. Barcena enumera moviments i persones, exemples de
segles passats i del present, que han anat en aquesta linia. Subratlla que aquesta pot ser la gran
aportacio de l'islam europeu, a Europa, a la humanitat del segle XXI; i, també, aportacié de cara al
conjunt de la comunitat musulmana. Aquesta seria 'oferta de l'islam espiritual: vivenciar la dimensio
permanent i essencial de la religid a la que han fet referencia els sufis des de fa segles. L'aproximacié a
aquest islam espiritual no suposa ni significa una conversié formal a res. Barcena insisteix en la
universalitat, en l'experiencia encarnada en tot temps i en tot lloc, siguin quines siguin les
caracteristiques de l'entorn cultural. Més que parlar de conversid, caldria pensar en termes de
"coneixer" la tradicio, ("conéixer", néixer amb), un renaixement en contacte amb... des de 1'autonomia
en relacid a qualsevol model formal.

Diileg

Autonomia, fins i tot pel que fa al Profeta com model? -pregunta M. Granés-.

Fins i tot, en el sentit d'un model fixat, del que se'n segueixi una llei... Jo puc imitar, i imito,
gests i costums del Profeta. Pero no pel fet de ser un model imposat, una norma, una llei. Imito per
enamorament, en record a aquell a qui estimo...

Com es podra fer arribar a la gent el rostre alliberador i immensament ric de l'islam, superant
l'obstacle dels rostres agressius dels islamistes i la negror dels vels que recobreixen les dones? (Corbi)

Sera dificil poder saltar aquesta barrera. La taula comenta com es viu 1'acostament a 1'islam a
America Llatina i les caracteristiques dels moviments islamics a l'altre costat de 1'Atlantic. Barcena
posa en guardia, perque l'islam que ha despertat simpaties en els entorns proxims a la teologia de
l'alliberament és -ara per ara- l'islamisme, per tot allo que el seu discurs té de revulsiu politic, de
transformacié de l'ordre social, d'ideals igualitaris.

Sorgeixen comentaris de la part americana de la taula: la teologia llatinoamericana és més
amplia que la teologia de l'alliberament, i la teologia de l'alliberament més complexa que les
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simplificacions que se'n fan a Europa (H. Ingelmo). Tampoc se li pot atribuir, en veritat, la defensa
d'un sistema politic o un altre. L'ambit de la teologia de I'alliberament no és la politica sin¢ la critica a
les formes que s'adopten en l'ambit religids, critica a la unié de la religié amb el poder politic (sigui
aquest d'un signe o un altre) (M. Barros). Es teologia que neix en funcié de I'alliberament; encara que
el concepte 'alliberament' pugui perfilar-se, completar-se, etc. les aportacions de la teologia de
l'alliberament no es poden deslligar del seu origen i orientacidé (A. Robles). Robles distingeix entre
alliberament i espiritualitat. Aquesta frontera entre alliberament i espiritualitat, on se situa? Per a J. M*?
Vigil no hi ha fronteres: faig cami espiritual en i durant la meva opcié pels pobres. Un cop més, s'
assenyala la necessitat de comptar amb un concepte ampli d'alliberament.

Situant de nou el debat en la realitat musulmana del segle XXI, R. Prats s'interessa per saber
fins a quin punt aquest "islam sense islam" és un desig personal de Jalil Barcena, o reflecteix un
moviment més ampli. Majoritari no, per descomptat -respondra Barcena. L'islam es mou, pero es mou
en direccions molt dispars. Els moviments de flexibilitzacié, quan n'hi ha, sén moviments que posen
l'accent en la pietat deixant la norma en un segon terme. També hi ha un sufisme rigorista i piados
que desemboca en altre tipus d'integrisme. Barcena explica que cal distingir dues realitats molt
diferents: una és la dels paisos historicament de tradicid islamica majoritaria, una altra la de l'islam
europeu. Cadascuna d'aquestes dues realitats és plural i té els seus propis reptes. Ell, com musulma
europeu que és, se centra en aquest marc. Al parlar d'islam europeu, una altra distincié es fa
necessaria: el paper que la religié pugui tenir com a "cordé umbilical" amb la societat d'origen per a
una poblacié immigrant, una poblacié que viu la crua realitat d'uns durissims processos migratoris, i
l'islam per eleccio i opcié personal d'una part de la poblaci6é europea. Aquesta branca podria vivificar
l'arbre, si es desenvolupa des de I'experiéncia nuclear espiritual de 1'islam. Es en aquest entorn concret
en el que ell adopta una actitud critica quan veu, per exemple, moviments neo-sufis que sostenen la
separacié d’homes i dones.

Arran d'aquest comentari, se li pregunta com valora aquells admiradors del sufisme que
proclamen que el sufisme no és islam. Com valora aquest fenomen? Barcena posa davant la taula dues
actituds molt diferents en aquest sentit de "superar” l'islam. Una és la d'aquells que beuen el vi de la
copa i transcendeixen la copa, per amor al vi. L'altra és la dels qui ni tan sols prenen la copa, ni han
tastat el vi. D'una altra manera, també aquests tornen a quedar-se, sovint, en les formes, accentuen
aspectes secundaris i es queden fixats en models rigoristes piadosos. Pel que fa al tema de la situacié
de la dona insisteix en tot el que ja ha dit fins a ara; rellegir i reinterpretar des de l'esperit pot
presentar dificultats, no és pero impossible. A tall d'exemple explica que I'Alcora és, probablement,
I'tnic dels grans textos sagrats que es dirigeix explicitament als dos sexes: "el musulma, la
musulmana" és una expressié molt freqiient en el text. La conversa es mou, de nou, en el terreny de
les traduccions, de la interpretaci6 de l'esperit, de qui son les persones que ho poden fer, qui
subvenciona les traduccions que circulen en aquests moments, de la importancia de consolidar un
islam europeu amb accés a la formacio.

Com a punt final, un exemple il-lustratiu: hi ha un versicle (de 1'Alcora) que traduit
directament de l'arab diria "el que és d'Al‘la és l'islam". El significat de la paraula Al'la és "Déu". El
significat de la paraula islam és "lliurament a Déu". Les traduccions habituals tradueixen només una
de les dues paraules, i el versicle queda aixi: "la religié de Déu és l'islam". Pero que diu el versicle si es
tradueix integrament?: "la religié de Déu és el lliurament a Déu ", o "de Déu és el lliurament a Déu"...
Per aix0 -diu Barcena-, ell insisteix tant en el coneixement de l'arab. Apunta en la direccié de poder
beure directament de la font i no a través del filtre d'interpretacions molt limitades, carregades de
pressuposits. "La religié de Déu és el lliurament a Déu" uneix, ofereix l'aigua de la tradicié a qui

vulgui apropar-se... El sentit canvia radicalment.
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ESPIRITUALITAT MACROECUMENICA ISOCIETAT GLOBALITZADA

Marcelo Barros

En aquests dies, a Goias, la ciutat on visc, es va convocar el Segon Congrés Nacional de la
Pastoral de la Terra a Brasil. I en aquest mes de juliol, del 19 al 23, tindra lloc 'Onzena Trobada
Interclesial de les Comunitats de Base que reunira unes 3.500 persones del Brasil i d'altres paisos
llatinoamericans. Sén dues trobades que assumeixen una espiritualitatmacroecumenica.

En la seva segona trobada continental (Bogota, 1996), I'Assemblea del Poble de Déu va definir
l'espiritualitat macroecumenica com

a) resistencia i [luita contra el sistema neolliberal i excloent
b) cami de comunid i trobada de les tradicions espirituals al servei del poble, des de les
cultures populars, especialment indigenes i negres.

1. Una mistica laica lligada a les cultures ancestrals

En els dltims deu anys, un dels esdeveniments més significatius a 1'America Llatina ha estat
l'emergencia i importancia que han assolit els moviments indigenes. A Mexic, Bolivia, Equador i
també al Brasil, de moment en una proporcié més petita, els moviments indigenes han adquirit un
protagonisme politic important i decisiu pels paisos. A Mexic, el moviment de Chiapas va aconseguir
exigir del govern mexica importants canvis en el tractat comercial amb els Estats Units. A I'Equador i
a Bolivia, els indigenes organitzats han esfondrat presidents i comencen a definir rumbs en la politica
nacional.

Hi ha analistes politics que perceben en aix0 només un moviment politic i fins i tot amb
continguts d'extremismes politics i retorn al passat. Enmig de les confederacions nacionals indigenes,
sens dubte, hi pot haver grups i tendéncies que tinguin aquesta direccio, pero no és el que marca els
moviments indigenes actuals. Cap grup vol reconstruir imperis amerindis precolombins. Ningt pensa
que sigui possible refer el passat, ni politic ni cultural. No obstant aixo, molts creuen profundament
que és possible recuperar de la seva saviesa ancestral, elements d'una espiritualitat macroecumenica
que pugui ajudar a tota la humanitat. Al Brasil quan es va preguntar a les organitzacions indigenes,
quin tema suggeririen per a reflexionar amb el conjunt de la societat en ocasié dels 500 anys de la
vinguda dels portuguesos, van respondre: “Les cultures indigenes, font de saviesa per a tota la
humanitat”. La seva proposta va ser “les cultures” i no “les religions indigenes”, tot i que algunes
d'elles son vives i en procés de renéixer de les cendres de persecucions i condemnes colonialistes. Sén
cultures que han apres a viure durant segles en diaspora i sense comptar amb les estructures
tradicionals en les quals han nascut. La seva espiritualitat es va fer laica (té xamans i savis, pero sense
estructures de poder, de forma democratica, gairebé espontanies) i militant, el que també només
s'assoleix ser i viure per una mirada de profunda fe... O no hi hauria manera, vivint sota I'imperi del
sistema neo-lliberal a Llatinoamerica, de creure possible negar-se a entrar en el mateix esquema,
resistir i, com els altermundistes, projectar “nous mons possibles”.

Aquesta capacitat de dir no al sistema dominant fa que els més importants mistics del nostre
continent siguin els seus martirs. Algti podria preguntar-se sino es tracta d'una lluita sense gloria i de
morts inatils. Qui acompanya la lluita ecologica a ’Amazonia sap que el pais ha despertat a aquest
problema, a partir del martiri de Chico Mendes. Ara, tota l'accié del govern brasiler contra el crim
organitzat en el nord del pais ha pres una nova concrecié des de l'assassinat de la germana Dorothy
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Stang, al febrer d’aquest any. Es dificil avaluar les conquestes o victories dels moviments pacifistes,
ecologistes, altermundistes, perd no es pot negar el seu protagonisme en el mén actual. Una de les seves
fonts és, conscient o inconscientment, aquesta espiritualitat macroecumenica.

2. La sacralitzacio subversiva

Séc fill d'aquell temps en que consideravem que la revolucid era atea. Qualsevol sacralitzacio
semblava reaccionaria i sense sentit. Avui, en una societat en la que la Santissima Trinitat son els
diners, I'empresa i el mercat, hi ha dos tipus de sacralitzacions. Una és la institucional, que segueix
viva en les religions i diu ben poca cosa a la gent més critica. Una altra, és la insistencia en la sacralitat
de la vida contra la instrumentalitzaci6 de tot, contra el reduccionisme a la mera produccid i consum.
Dir que alguna cosa €s sacra, en aquest sentit, vol dir que 1'ésser huma no és I'amo de tot i no pot
manipular-ho tot com vulgui. En moltes trobades d'ecologistes i de persones que busquen una nova
forma de viure, qui arriba a dir alguna cosa que va més enlla de la mera contestacié i de la
confrontacié amb el sistema dominant, son les persones que proposen una espiritualitat que mostra la
sacralitat de la vida i dels éssers, inserint aquesta reverencia amorosa i reconeixement de la sacralitat
en la lluita quotidiana de la vida i en la militancia social i politica. L'espiritualitat macroecumenica
s'insereix no en el panteisme tan temut per les cupules eclesiastiques, sind en allo que teolegs com
Leonardo Boff anomenen panenteisme, una contemplacid del misteri divi present en tot i manifest en
cada ésser viu.

Aquesta sacralitat és subversiva perque és contraria al desenvolupament que sotmet la
naturalesa a l'ambicié humana. Intenta denunciar-ho i detenir la seva marxa. Diu NO a I'anomenat
“desenvolupament sostenible” i, en contraposicié proposa la sostenibilitat. Es subversiva perque, en
una societat masclista i patriarcal, insisteix en el protagonisme de la dona i de la dimensi6 femenina
com la més apta per a l'obertura al transcendent. Mentre que moltes de les cultures negres i indies
també tenen una tradicié patriarcal i masclista, la seva vessant espiritual ha donat funcions essencials
a la dona. En el Candomblé, gairebé totes les linies de culte prefereixen la "mare de sant" al pare. En
els poblats indigenes, encara que el Xaman sigui un home, la dona és la que prega, canta i profetitza.
Potser aquesta dimensié d'obertura a la feminitat, és el que va possibilitar que aquestes cultures
s'obrissin al cos i a la dimensié erotica, d'una forma no comercial o mecanica, ben diferent del que
passa en la societat occidental. Aquesta atenci6 al cos és viscuda en dues dimensions:

1. Major atencid a l'equilibri i salut, una etica més concreta d'alimentacié i revaloritzacio6 de la
medicina indigena tradicional, unida a l'espiritualitat, que és molt més que unes simples tecniques de
curacio.

2. La dimensi6 erotica. Sén cultures que valoren el plaer i el dret de viure la sexualitat de
forma gratuita i no només al servei de la reproduccié. A més d'aixo, no relaciona plaer amb pecat... A
Llatinoamerica, moltes persones d'orientacié homosexual troben en les comunitats afro-descendents
una acollida, que no troben en les comunitats d'Esglésies. En aquest tipus d'espiritualitat, la erotica és
conseqiiencia de la comprensié de la sacralitat de la vida, de la terra i de la naturalesa. No obstant
aix0, no es tracta de refer cultes de fertilitat de la terra o de la fecunditat de la dona, siné d'una
revaloritzacié de la vida i de les relacions humanes, adhuc en alldo que la vida té d’immediat i
d'epitelial.

3. Una teologia ecumeénica d’origen popular

A Llatinoamerica, el primer macroecumenisme va néixer per la necessitat estrategica de
supervivencia de comunitats i grups condemnats per la religié oficial (I'Església Catolica) i perseguits
per les autoritats socials i politiques. Per a prosseguir amb el culte dels seus déus, grups negres i
amerindis van haver d'unir les seves tradicions. No van fer una fusidé sind una unitat, mantenint
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correspondencies (La Pachamama és adorada en el culte de la Verge Maria, pero tots saben que no és
la mateixa entitat religiosa. lemanja és la mateixa Nostra Senyora de la Concepcio, pero els cultes sén
diferents). A més de l'obertura forcada que va significar el sincretisme provocat per la imposicio del
catolicisme, aquesta sintesi va ser possible també per una obertura teologica i espiritual de les
religions indies i negres que mai s’han tancat en si mateixes. Encara que les tradicions orals no
desenvolupin teologies escrites, la historia de les cultures populars revela una veritable teologia del
Pluralisme Religids que encara necessita ser explicitada. Aquesta teologia assumeix el pluralisme
religidos com benediccié de Déu i ho articula amb la resistencia i el cami d'alliberament dels oprimits.
Les cultures negres i indies s'insereixen en dialeg amb el cristianisme en allo que les Esglésies tenen de
més obert, tant en el planol moral, com en la dimensi6 teologica (per exemple, sobre Jesucrist, la
cristologia implicita en la fe de la majoria dels fidels d'aquesta cultura s'obre, des de fa segles, a la
universalitat de la salvacié i a una pluralitat de “Crists”, en la linia de Raimon Pannikkar).

El sincretisme va ser possible perque les religions indies i negres van tenir una visio positiva
sobre si mateixes, al mateix temps que no se'ls va océrrer pensar que podien guanyar res
desvaloritzant les creences d'altres religions i Esglésies. Al contrari, aquestes tradicions sempre han
acollit bé la fe dels altres. Abans del desenvolupament de la Teologia del Pluralisme Religids elles, en
gran part, ja ho vivien.

Encara que ningt pretengui un sincretisme de confusid, hem de valorar el fet que les
comunitats negres i indies han apres a respectar i conviure amb expressions espirituals diverses i a fer
una teologia equivalent que pugui ser per a nosaltres un exemple de practica macroecumenica i
pluralista. Hi ha sacerdots d’'umbanda que practiquen la religié umbandista el dilluns i el Candomblé
els dimecres, com responsables de la comunitat, sense barrejar les coses. Expliquen que es tracta
d'energies diverses, cadascuna amb la seva propia forga. Son religions diferents, perd no separades o
antagoniques.

Un altre element és que relativitzen la religié mateixa, pero no la desvaloritzen, ni tampoc la
destrueixen. No fan ecumenisme que s'aparti de les comunitats concretes, sind que actuen a partir
d'elles. Aix0 sembla un tret tan propi de Llatinoameérica que dificilment pot respondre a la realitat
d'Europa. No obstant, mutatis-mutandis, pot contenir una veritat per a tots. Es una exigéncia
d'espiritualitat ecumenica no volar tan alt en les enquestes, en 'estudi i el treball, que perdem de vista
el que realment viuen les comunitats. I no em refereixo a fer concessions a la jerarquia eclesiastica,
sino de ser fidels al poble més senzill, al qual volem servir. Si deixem al poble en les mans del clergat
tradicionalista, la nostra teologia avangada seria contraproduent.

4. Una espiritualitat més mistica i lliure

El fet que l'espiritualitat macroecumenica tingui molt explicita la dimensi6 sociopolitica, la
capacita per al dialeg ecumenic, no només amb els creients, siné6 amb la humanitat d'avui que no
s'adhereix a creences religioses. Diuen que, a I’ Amazonia, laboratoris occidentals estan robant patents
de plantes medicinals i DNAs d'animals per a experiments no del tot clars. Sigui com sigui, aixo si fa
possible per 'acollida de les comunitats tradicionals i la seva obertura a les enquestes de la ciéncia i de
la investigacié. El dialeg no es déna perque les comunitats indies i negres tinguin un pensament molt
avangat sobre aquestes enquestes, siné perque no dogmatitzen ni prenen una postura de poder. Una
actitud que pot ser una bona aportacié per a la societat moderna en els problemes que, actualment
estan en debat.

No podem estar d'acord amb Samuel P. Huntington, deixeble de Francis Fukuyama, quan
afirma que els motius de divisié entre els pobles en el segle XX van ser socioeconomics i ideologics i
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ara, en el segle XXI, les divisions d'origen cultural i religiés podran tenir més pes en els conflictes. “El
desencontre entre cultures i la intolerancia entre les religions determinaran la politica mundial. Les
guerres seran provocades per la ruptura entre la cultura cristiana i la islamica, entre la hindu i la
musulmana!” No es poden separar les cultures i religions del conjunt de la vida social i politica dels
pobles. Les comunitats negres i indigenes foren victimes de condemnacio6 i persecucié per part del
sistema. Hi ha grups que es tanquen en la revolta i en 1'odi, pero l'espiritualitat macroecumenica ajuda
les comunitats i als mateixos grups politics a obrir-se al dialeg i a col-laborar per a la pau mundial.

En una epoca de profund escepticisme, l'espiritualitat ecumeénica ens pot ajudar a rescatar la
confianca en valors que alleugen la solitud de les persones abandonades a si mateixes i a recuperar
una vocacié comunitaria que el neo-lliberalisme actual no imagina. Aquesta alian¢ga comunitaria
s'orienta en el sentit que Dom Hélder Camara anomenava de “minories abrahamiques” perque creuen
i esperen “contra tota esperanga”. En moviments com el dels camperols sense terra, gent que lluita per
millors condicions de vida, o en alguns grups ecologics, hi ha una espiritualitat, una mistica que els
aporta una forga extraordinaria i fins i tot els confirma en una ética de justicia i de no-violéncia que
només la mistica fa possible. Ho vaig poder verificar a Brasilia fa poc més d'un mes quan participava a
la marxa per la reforma agraria i els companys del MST em van posar en el grup capdavanter de la
marxa. Quan la policia va amenagar amb llangar-se sobre els participants, amb armes pesades, la meva
impressio era que, alla, jo era 1'inic que tenia por. Els camperols, habituats a ser reprimits, rapidament
van passar-se els uns als altres el missatge de no acceptar la provocacio, de resistir sense violencia ...

En aquesta espiritualitat potser es parla poc de Déu en si mateix. Perd, no és precisament
aquest el manament biblic? Bonhoeffer deia que calia “viure amb Déu, com si no hi hagués Déu”
(“etsi Deus non daretur”). Penso que l'espiritualitat macroecumenica avui viu aixo des de la religié
popular i l'espiritualitat de les comunitats tradicionals. Podem anomenar aquesta forma
d'espiritualitat, una vivencia de la mistica del “regne de Déu”. Sé que el terme és molt cristia, pero
evoca el projecte divi de justicia i amor en el moén. Ens recorda que la més profunda espiritualitat és
garantir per al nostre mén un futur de pau.

SESSIO DE TREBALL

Presentacio de la poneéncia. Sintesi.

Marcelo Barros ens parla d'un fenomen espiritual que es viu a I'’America Llatina i, molt
especialment, al Brasil: el creixement i la forca dels moviments espirituals d'arrels culturals indigenes i
negres. La reflexid sobre les aportacions, en el seu cas, tindra en compte aquest fenomen. Hi ha qui pot
pensar que es tracta de moviments nostalgics que enyoren retornar al passat, i no és aixi. Quan
aquests grups miren al passat no ho fan amb la intenci6 de reconstruir antics imperis perduts, sin6 per
a construir un present que reculli les aportacions d'allo que ha quedat enrera. La saviesa que raja
d'aquella antiga font és un nou significat de "sacralitat". El concepte de "sacralitat" el viviem com a
quelcom lligat a actituds reaccionaries: una sacralitzacié que generava submissio i acceptacio, que feia
que res pogués ser criticat, o canviat, perque "era sagrat". Per contra, la "sacralitat" de les cultures
indigenes i negres arriba a ser subversiva; consisteix en una actitud d'atencié respectuosa cap el que
val per sobre de tot, veu la realitat com mereixedora de reveréncia amorosa, una sacralitat que és
amor incondicional oposat a la instrumentalitzacid, a la submissié de la naturalesa al servei de
I'ambicié. L'ecologia sostenible es conformaria amb que la depredacié fos suportable. L'actitud que
impregna aquesta espiritualitat indigena i negra” és la de prendre cura, és amor, és una actitud de
reverencia que transforma la relacié amb la realitat. De Déu se'n parla poc, pero el dia a dia es viu des

1S5.P. HUNTINGTON, The Crash of Civilizations, in “Foreign Affairs”, LXXII (1993), 3, pp.22-49.
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de l'actitud de particips del projecte de justicia i amor. Bonhoeffer afirmava: "a la persona espiritual no
li basta amb fugir del mal, I'ha de combatre". Aixo és el que Barros percep en aquest entorn.

Un altre aspecte a tenir en compte d'aquests moviments és el macroecumenisme; "macro”
perque l'ambit és més ampli que el de l'ecumenisme entre cristians. Tal com es viuen les relacions
entre les diverses religions indigenes i negres, pot servir d'exemple de com es pot establir una rica
relacid entre diferents religions. Una mateixa persona pot participar en més d'una comunitat religiosa.
No es tracta d'un fenomen de " conversié superficial al cristianisme" com sha dit de vegades.
S'assumeix el Déu cristia sincerament, ...en alldo que pugui aportar; cada espiritualitat fa la seva
aportacio, a cada una se li reconeix el seu propi valor. No es tracta de sincretisme, son realitats
diferents, perd no per aixo antagoniques: sumen, s'enriqueixen, i es relacionen entre elles amb total
normalitat. Es un macroecumenisme real, que depassa les fronteres entre "religions" en la vida de les
comunitats.

Diileg

Si Marcelo Barros hagués de definir que és espiritualitat, o que li ha aportat la seva vida
religiosa candomblé com a diferent del que caracteritza I'entorn cristia, que diria?

El rescat de la sacralitat de la vida -respon-, una sacralitat que no és submissio, tot el contrari,
que és llibertat nascuda de I'amor. Explica el seu aprenentatge i convivencia al costat d'un mestre
indigena; la seva actuacio, la seva actitud, tot ell, desprenia la certesa que la realitat és més que el que
veus. Més enlla de les aparences, tot té una vida amb iniciativa, misteriosa, que es comunica, el seu
missatge es pot percebre. I esta pensant en gent que ha estudiat, la seva actitud no té a veure amb la
ignorancia. Es l'actitud -insisteix Barros- de qui sap de que parla: la realitat és més, i els éssers humans
son una part d'aquest tot.

Es aquesta una actitud general del conjunt de les poblacions indigenes? "No", aclareix Barros.
Es un moviment espiritual minoritari, compartit per una minoria dins d'alguns grups d'aquests pobles
indigenes. Pero el seu missatge té forca, creix: "som part del cosmos". H. Ingelmo, molt proper de les
comunitats mapuches, explica el significat del terme mapuche: "mapu" terra, "che" gent; una actitud
germana de la que esta descrivint Barros: la terra no és nostra, nosaltres som de la terra.

Una altra aportacid: la integracidé del cos, de la sexualitat, del gest, del moviment. Comenta
l'impacte rebut en algun ritual candomblé: dansa, moviment, so, tot I'ésser participa en el ritual.

F. Torradeflot li pregunta si hi ha algun tipus de relacié entre aquest macroecumenisme i el
dialeg interreligids que, per les dades que ell té, esta viu en el Brasil. Barros explica que es tracta de
dos mons diferents; el moviment interreligiés més aviat reflecteix una actitud dialogant de persones
d'una classe mitja. El macroecumenisme, en canvi, és la realitat espiritual d'unes poblacions d'un
nivell d'origen molt senzill, arrelat en societats molt poc jerarquitzades. Fins ara Barros pensava que
aquest moviment espiritual tenia relaci6 amb la democratitzacié social. I si que té a veure amb la
democratitzacid, pero ara compren més la relacié natural que s'estableix entre teisme i organitzacid
social forta.

Barros confirma l'aveng del buit espiritual, també al Brasil. No li preocupa que unes formes o
unes institucions quedin enrera. Li preocupa la sensacié de buit, d'orfandat, de la gent que se sent
desarrelada quan no es sent formant part d'una comunitat. Quan participa d'una celebracio
candomblé o umbanda, sap que les persones se senten "part de". Aquest buit s’ha de tenir present, cal
pensar si es pot suplir, com.

El tema polaritza la resta del dialeg; sense comunitat religiosa és el mateix que dir "sense
comunitat de cap mena'"? Torradeflot parla del procés de substitucié: "la meva comunitat” és avui "la
comunitat humana", ja no definida per compartir una religié, perd continua sent "comunitat". Estem
presenciant el desenvolupament d'altre tipus de llagos comunitaris, en els barris, en les poblacions, en
associacions de tota mena. Un cop més, es reconeix la importancia dels gests comunitaris d'expressi6 i
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comunicacid d'aquest "formar part”; no pot ser una pura abstraccid, el cos sencer necessita assabentar-
se'n, tenir-ne noticia... Una cosa no substitueix l'altra. La taula constata que la descripcié de Barros
produeix una la sensacié complexa: parla d'una realitat humana alhora rica i humil que contrasta amb
les riqueses i les humilitats que caracteritzen les societats d'aquesta banda de I'Atlantic.

Una conclusié de la sessio: lligar el compromis o "l'alliberament” a (només) la pobresa
material és no adonar-sen que la pobresa espiritual és tant o més greu. L'espiritualitat profunda
garanteix al nostre mén un futur de pau. Per aconseguir-ho cal lluitar contra les dues grans pobreses:
la material i la de l'esperit.

EL BUDDHISME I LA MEDICINA DE L'ESPERIT

Ramon N. Prats

Aixi com es fa amb I'or, fonent-lo, tallant-lo i refregant-lo,
Accepteu, oh monjos, les meves paraules
Només quan els experts les hagin examinades a fons,
I no pel respecte que em professeu.
Sukhavativyuha sutra!

Aquesta senténcia atribuida a Shakyamuni, el Buddha historic (ca. 563-483 a. de C.), és una
admonicié inequivoca a no caure en el dogmatisme a l'hora de valorar, jutjar i acceptar la doctrina
buddhista, fins i tot la mateixa "paraula del Buddha" (buddhavachana). Només quan s’han examinat i
s'han compres a fons, es considera pertinent acceptar la validesa dels seus ensenyaments.

Ni en el Tripitaka ("Els tres cistells") sanscrit o pali -el canon buddhista per excel-léncia, amb
una extensio unes trenta vegades superior a la de la Biblia- ni en el Santsang xines, ni en el Kanguiur
tibeta -la seva versié més ampliada-, s’hi pot trobar ni una sola expressi6 en la que el buddhisme es
declari superior a altres tradicions religioses. De fet, I'escassa literatura apologetica del buddhisme
ocupa un planol marginal en les seves escriptures, i es dirigeix gairebé exclusivament al
brahmanisme, la doctrina a partir de la qual va sorgir l'ensenyament de Siddhartha Gautama, que va
plantejar una reforma de la formulacié brahmanica del Dharma, la norma eterna i universal, rebutjant
alguns dels seus principis doctrinals - com per exemple la creenca en un anima personal o el sistema
de castes. En el Tibet, 'apologetica buddhista s’ha ocupat tradicionalment de la religié autoctona
prebuddhista del pais, el bon o bonisme, considerant-lo com un sistema de practiques de matriu
magica, animista i ritual. Al llarg de la seva historia (especialment a partir del segle X), el bonisme
tanmateix, ha anat absorbint molts elements propis de la filosofia del buddhisme, al mateix temps que
aquest — com a resultat del seu caracter sincretic - anava incorporant un bon nombre de practiques
d'origen bonista. Aquest intercanvi entre ambdues tradicions donaria origen a les dues cares del que
s'ha batejat -impropiament- com a "lamaisme".

1 He simplificat la transcripcié dels termes en llengiies asiatiques (la majoria d’ells sén en sanscrit, a no ser que s’especifiqui el
contrari). Per a apropar-la a la pronunciacié del lector catala. No obstant, /1 i sh es pronuncien com en angles.
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En el si del buddhisme és freqiient trobar referéncies a la metafora de la religié com a
medicina, el mestre com a metge i el deixeble com a pacient. Si s'accepta el concepte que la religio,
com a tal, és un remei contra la malaltia de I'esperit, no resulta dificil acceptar igualment la idea que,
en el mon, existeixin diversos medicaments i terapies en resposta a les diverses necessitats del pacient
huma, de la mateixa manera que coexisteixen diverses llengiies i cultures. Si per a les diferents
malalties corporals hi ha medicines que resulten més apropiades que altres, per a arribar a la salut de
l'esperit també és possible que pels diferents pacients uns tractaments resultin més indicats que uns
altres.

Amb altres paraules, emprant un simil atribuit al Mahatma Gandhi, es pot dir que, pel
buddhista, les religions sén com rius: tots condueixen i desemboquen en el mar, encara que en el seu
recorregut alguns siguin més cabalosos que uns altres, més rapids o més lents, més ondulants o més
directes, etc.

Una altra imatge habitual és la de la tradicié religiosa com un sender que duu al cim de la
muntanya de l'esperit. Hi ha diversos camins, i tots condueixen al cim de la suprema realitzacié
espiritual, se li doni el nom que se li doni: nirvana (buddhisme), moksha (hinduisme), absolut, Déu,
etc. Ara bé, no tots els camins son iguals: alguns séon amples i segurs; n'hi ha d'altres tortuosos i
escarpats. N'hi ha que donen moltes voltes i revoltes, perque I'ascens sigui més suportable; uns altres
son cingles o dreceres que pugen en linia recta. Cada pelegri del sender espiritual ha de triar la via
que li resulta més apropiada. El que compte de debo, si més no per a la majoria, és triar una tradicio
religiosa determinada i avangar per ella amb conviccid, respectant de cor aquells que segueixen altres
vies. Pero si no s'’ha aprofundit prou en el cami que hem iniciat, pot resultar infructuds experimentar
amb uns altres que ens siguin encara més desconeguts.

Aquestes conviccions han estat sempre arrelades en la ment del buddhista, i sén la causa de
que les conversions de practicants buddhistes a altres tradicions religioses hagin estat sempre
extremadament escasses. Cal senyalar també que, tal com ens recorda l'actual Dalai Lama (el XIV),
l'actitud buddhista pel que fa al proselitisme o a la divulgacié de la doctrina del Buddha, és que,
«llevat que algi ho demani especificament, no és correcte que un mestre transmeti aquest
ensenyament, com tampoc ho és que imposi als altres el seu punt de vista doctrinal».!

Es per aixd que el buddhista sincer no acaba de comprendre les raons que puguin motivar a
algt per canviar de religié, abjurant d'una per a convertir-se a una altra. E1 XIV Dalai Lama, en el curs
d'una de les audiencies que m'ha concedit des de 1977, em va explicar una cosa que sovint repeteix
publicament. Ja que la transformacié interior de 1'individu és un dels principals objectius i proposits
de tota religid, el Dalai Lama reconeix que no acaba d'entendre per que algunes persones canvien de
religio, tot i que de seguida afegeix que respecta profundament el dret de cadasct a fer-ho, si ho
considera convenient per a prosseguir el desenvolupament de la seva espiritualitat. El carismatic lider
del budisme tibeta (on no es reconeix un cap suprem), considera preferible, en general, aprofundir, en
primer lloc, en el coneixement teoric i practic de la propia religio, la de la cultura en la qual s’ha nascut
i, només en un segon terme, enriquir-se amb els ensenyaments i les practiques d'altres tradicions
religioses. Aix0 vol dir que el Dalai Lama no creu en una religié eclectica i universal, tot el contrari. El
patrimoni propi de cada tradicio religiosa és el que les fa a totes tiniques i dignes de reverencia. El que
el Dalai Lama diu és que si ets buddhista, intentis abans de res ser un bon buddhista; i que si ets
cristia, busquis els valors profunds de la teva tradicio i siguis un bon cristia. Pero, sigui quin sigui el
teu cami, no el recorris a mitges o no podras arribar a el tresor dltim i universal vers el que
acondueixen les grans tradicions espirituals.

1 Dalai Lama, The Good Heart: A Buddhist Perspective on the Teachings of Jesus. Boston: Wisdom Publications, 1996, p. 98. La
traduccié dels paragrafs de totes les obres citades en aquest article és meva, encara que en certs casos existeixi una edicié
espanyola d’algunes d’elles, com per exemple: El Buen corazén: Una perspectiva budista de las ensefianzas de Jesiis. Madrid: PPC,
1997.
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El mestre buddhista vietnamita Thich Nath Hanh formula el mateix concepte amb aquestes
paraules:

"Quan entenem la vida de Buddha i practiquem profundament els seus ensenyaments, o la

vida i els ensenyaments de Jesus, aleshores creuem el portal i ens endinsem en la seu del

Buddha vivent i del Crist vivent, i la vida eterna se'ns fa present".!

En un altre paragraf, fa una critica oberta i inequivoca a la falta d'obstinacié en la practica

religiosa i a la seva institucionalitzacid, especialment entre buddhistes i cristians:
"Em temo que hi ha molts cristians i molts buddhistes que no practiquen o que, si practiquen,
ho fan només quan es troben en situacions dificils i després ho deixen. O bé la seva practica és
tal vegada superficial. Donen suport a esglésies i temples, organitzen cerimonies, converteixen
la gent, realitzen obres de caritat, obres socials, 0 emprenen el ministeri apostolic, pero no
practiquen amb atencié, o no preguen mentre obren. Es possible que dediquin una hora al dia
a cantics i litargies pero, transcorregut un cert temps, la seva practica es fa arida i esdevé
automatica, i no saben com donar-li nova frescor. Potser creuen que estan servint al Buddha,
al Dharma i a la Sangha,? o a la Santissima Trinitat i a 'Església pero la seva practica no toca el
Buddha vivent o el Crist vivent. Aquests homes i dones no dubten en unir-se amb aquells que
son al poder, per tal de reforgar, d'aquesta manera, la posicio de la seva església o comunitat.
Consideren que el poder politic és necessari pel benestar de la seva església o comunitat.
Construeixen un ego, en lloc d'abandonar la idea de I'ego. Després contemplen aquest ego com
si fos la veritat absoluta i titllen de falses totes les altres tradicions espirituals. Aquesta és una
actitud molt perillosa que aboca sempre en conflictes i guerres. La seva naturalesa és la
intolerancia."

Des de l'acceptacioé de la premissa que les religions no sén una fi en si mateixes, siné mitjans -
més o menys resultants d'un procés historic i directament relacionats amb un determinat referent
cultural - adequats per a la realitzacid espiritual de la persona humana, acceptarem que totes elles
tenen en si mateixes un gran valor. Aixo no impedeix, no obstant, que una determinada religi6é pugui
resultar més adequada que les altres per a satisfer certes inclinacions personals, culturals, etc. Per altra
banda, l'acceptacid equanime de les diferencies que formen el caracter exclusiu de cada religi6 és la
clau de la tolerancia. Totes les religions ensenyen a desenvolupar el germen divi de la naturalesa
humana, pero dependra de nosaltres mateixos assolir la meta.

D'altra banda, no s'ha de confondre "religi¢" amb "bloc homogeni doctrinal”. El budisme és un
bon exemple de pluralitat i versatilitat teorica i practica. Només recordar la divisid tradicional dels
ensenyaments del Buddha en tres grans corrents o mitjans de realitzaciéd espiritual (yana) - el
Theravada ("Doctrina dels antics"), sovint anomenat Hinayana ("Mitja menor"), el Mahayana ("Mitja
major") i el Vajrayana ("Mitja diamanti" o buddhisme tantric) -, que en linies generals emfatitzen
l'aspecte étic, sapiencial i esotéric* del buddhisme, respectivament; o, dit d'una altra manera, la seva
vocacio prominentment individual, comunitaria i psicocosmica. Cadascun d'aquests mitjans comporta
una interpretacié lleugerament diversa, pero alhora integradora i complementaria, dels tracos
fonamentals d'una mateixa doctrina. Vegem-ne un exemple, formulat pel Dalai Lama:

1 Thich Nath Hanh, Living Buddha, Living Christ. New York: Riverhead Books, 1995, p. 56

2 El Buddha historic, que és el mestre per antonomasia, la seva doctrina d’alliberament espiritual (dharma) i la comunitat dels
que la practiquen (sangha), ja es tracti de religiosos regulars o laics, sén les anomenades "Tres joies" (triratna), en les que
s’empara tot buddhista quan fa la professi6 de fe. El buddhisme tantric hi afegeix un quart element, el gurti o lama personal.

3 Living Buddha, Living Christ, pp. 168-169.

4 El terme "esoteric", en aquest context, no guarda cap relacié amb l'ocultisme, 1'espiritisme o la magia. El vocable es relaciona,
en canvi, amb els conceptes de secret, interior, iniciatic, essencial, reservat i hermetic. El Vajrayana és esoteric, entre altres
motius, perqueé pot ensenyar -aparentment- coses oposades a allo que exposen els textos de la tradicié esoterica buddhista
(Hinayana y Mahayana).
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"En el cas del buddhisme, ens trobem amb diferents punts de vista quan es tracta de
comprendre el nirvana final del Buddha. Hi ha una escola de pensament - principalment
l'antiga escola india Vaibhashika - que afirma que el nirvana del Buddha constitueix el terme
de l'existencia del Buddha. De la mateixa manera que la seva vinguda al mén va ser un
esdeveniment historic, la seva mort va ser també un esdeveniment historic. La vida del
Buddha va comengar i va acabar aixi. El nirvana final es contempla com el darrer moment
d'una flama. Quan s'extingeix una flama, aquesta arriba a la seva fi; el que queda és el no-res
absolut. Fins i tot la consciéencia del Buddha deixa de tenir continuitat. Els seguidors de
l'escola Vaibhashika afirmen que la consciéncia, encara que no tingui un principi, si que té una
fi. Pot deixar d'existir. [...]
Pero aquest punt de vista no és compartit per moltes altres tradicions buddhistes, entre elles el
buddhisme tibeta. Segons la tradicié buddhista tibetana, l'estat de Buddha, o de plena
il'luminacid, s'entén millor en el context de la doctrina dels tres kaya, els tres cossos. Des
d'aquest punt de vista, el Buddha Shakyamuni va ser una figura historica - va existir en una
epoca concreta i en un espai, un context i un entorn determinats - i el seu nirvana final a
Kushinagar va ser un esdeveniment historic. Pero la consciéncia i el corrent mental de Buddha
continuen i son eterns. Buddha, com a emanacié visible d'un ésser huma, pot ser que deixés
d'existir, pero encara és present com a sambhogakaya, l'estat dels recursos perfectes. I continua
emanant i manifestant-se en diverses formes depenent del que resulti més adient i beneficios
pels altres éssers vivents. Des d'aquest punt de vista, si bé el Buddha Shakyamuni va deixar
d'existir com a figura historica, roman la seva presencia com a Buddha. Des del punt de vista
d'aquesta tradicid, la consciencia, en termes de continuitat, no té principi ni fi."
Aquestes diferéncies d'interpretacié o d'émfasi no només es donen entre els majors corrents
del pensament buddhista, siné6 que marquen les diferéncies entre els diversos ordres religiosos o
monastics del buddhisme tibeta.

Els contactes entre el buddhisme i el catolicisme s’han intensificat en els darrers anys, molt
especialment arran la primera visita del Dalai Lama al Vatica, al 1973, on va reunir-se amb el papa Pau
VL. Els primers contactes historics entre ambdues religions es remunten alla pel 1624, quan el jesuita
portugues Antonio d'Andrade (1580-1634) va arribar A Tsaparang, la capital del petit principat tibeta
de Gugue, en el Tibet occidental. El princep va ser benevol amb ell, fins i tot va ajudar a la petita
missié fundada pel pare d'Andrade. Pero va ser un altre jesuita, l'italia Ippolito Desideri de Pistoia
(1684-1733), qui més va contribuir al coneixement mutu entre catolics i buddhistes de tradicié
tibetana. L'objectiu de Desideri, que va residir al Tibet uns cinc anys (1715-1721), no era el
d'evangelitzar la poblacio local, sind convencer als grans lames dels convents locals de la superioritat
del catolicisme. Per dur a terme la seva missi6, va estudiar llengua tibetana aixi com una de les seves
obres més representatives del buddhisme tibeta, el Lamrim chenmo - "La gran sendera gradual" vers
l'estat buddhic - de l'il-lustre Tsongkhapa (1357-1419), fundador de I'ordre reformista Gueluk, a la que
pertanyen els Dalai Lama. Desideri també va escriure una serie de tractats de teologia cristiana en
tibeta; tanmateix, els seus esfor¢os no van mereixer cap comentari per part tibetana. Mentrestant, la
Santa Seu encarregava la conversio del Tibet als caputxins. La resistencia dels jesuites a deixar la

1 Good Heart, pp. 119-120. La teoria dels "Tres cossos" (trikaya) és propia de la tradici6 Mahayana del buddhisme. Segons ella, els
éssers que han aconseguit la plena il-luminacié espiritual - els budes - posseeixen tres natures divines simultanies: {1} el "cos del
absolut" (dharmakaya), {2} el "cos de beatitud" (sa .bhogakaya) i {3} el "cos de projeccié hipostatica" (nirmanakaya). El primer "cos"
es refereix a la dimensi6 o essencia propiament buddhica, que correspon a la realitat absoluta; el segon (aquell al que el Dalai
Lama es refereix en aquest text), a I'emanaci6 virtual d'un buddha com a bodhisattva (el bodhisattva és aquell ésser que
renuncia, momentaniament, a fer I’altim pas per a creuar el llindar de I'estat buddhic, guiat per la seva compassié auxiliadora
pels éssers vius que encara no ho han aconseguit. Aquest és el cas, per exemple, d’Avalokiteshvara, el bodhisattva que
personifica la compassié per antonomasia); i el tercer, a la projeccié o projeccions terrenals, palpables i sensibles, d'un
bodhisattva (seguint amb el mateix exemple, el Dalai Lama encarna la figura divina d'Avalokiteshvara). L’afirmacio, al final del
paragraf, segons la qual «la consciencia, en termes de continuitat, no te principi ni fi», al-ludeix al concepte - emfatitzat pel
buddhisme tantric (Vajrayana) - que 'energia mental del principi basic de consciencia d’un individu (alguna cosa aixi com la
«stream of consciousness» de William James) no té solucié de continuitat, des del seu origen intemporal fins la seva
transcendencia al despertar buaddhic.
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missid local va provocar un conflicte que va acabar amb el tancament de totes les missions catoliques
en terra tibetana el 1745 .

El buddhisme no es va convertir en objecte serids d'estudi i investigacio a Europa fins a
mitjans del segle XIX (principalment a Franca, Anglaterra i Alemanya), quan els continguts de la seva
doctrina van comengar a ser presentats de forma articulada per un petit grup d'especialistes
academics. Rapidament, el buddhisme va atraure a molts seguidors entre els cercles romantics, que
professaven una especial fascinacié pel nou "Orient", en general, i per I'india en particular. Amb la
fundaci6 el 1881 de la Pali Text Society a Londres, es va iniciar la tasca de traduccio sistematica de les
escriptures canoniques del buddhisme, a partir del Tipitaka!, amb rigor filologic. A partir d'aquest
moment, el coneixement de la doctrina del Buddha va comengar a estendre's per Europa i America.

La primera tradicié buddhista que va despertar un interes generalitzat en el mén occidental, ja
a mitjans del segle XX, va ser el zen japones, gracies, sobretot, a les obres del japones Daisetz Teitaro
Suzuki (1870-1966), del jesuita alemany Hugo Enomiya-Lasalle (1898-1990) - que va comengar a
difondre, en cercles cristians, la practica de la rigorosa meditacio zen -, del filosof britanic Alan Watts
(1915-1973) i del monjo trapenc america Thomas Merton (1915-1968). Més endavant, Merton va
interessar-se en el buddhisme tibeta, que des de la decada dels anys seixanta havia conegut una
rapida difusi6 per Europa i America, amb l'arribada dels primers lames i monjos tibetans que havien
optat per l'exili politic davant la invasi6 xinesa del Tibet, que va culminar amb la fugida del Dalai
Lama al 1959 .

Es interessant recordar que en ocasi6 del seu primer viatge a Espanya, a 'any 1982, el Dalai
Lama va visitar el monestir benedicti de Montserrat, on es va trobar amb l'ermita pare Basili. El Dalai
Lama recorda aixi aquella trobada:

"Vingué expressament per veure'm, i com que el seu angles era fins i tot més pobre que el
meu, em vaig atrevir a parlar amb ell. Després d'esmorzar, vam passar una estona sols, cara a
cara, i vaig saber que havia passat uns quants anys vivint en una cel'la a les muntanyes del
darrere del monestir. Mirant-li als ulls, em vaig adonar de la seva profunda espiritualitat i
amor, alguna cosa que jo ja havia percebut en les meves trobades amb Thomas Merton. "

Des dels anys vuitanta, molts monjos i monges buddhistes han visitat monestirs cristians a
Europa i America, i son també nombrosos els religiosos cristians que han viatjat a monestirs
buddhistes japonesos i tibetans. D'aquesta manera es va desenvolupant un sentiment de respecte i
confianca mutus. Els principals punts que es tracten en el curs d'aquest dialeg progressiu son,
basicament:

1. la practica de l'oraci6 i de la meditacid en la vida espiritual;

2. els estadis de creixement en el procés del desenvolupament espiritual;
3. el paper del mestre i de la comunitat en la vida espiritual; i

4. els objectius de la transformaci6 espiritual i social.3

Per analitzar aquest fenomen des del punt de vista del monoteisme cristia, cal tenir present
que el buddhisme és, basicament, un sistema de vida espiritual - tot i que, en els dltims decennis,
estigui adoptant trets més propis d'una fe o d'una religio teista. Tot i aixi, hi ha nombrosos punts de
contacte entre el buddhisme i el cristianisme, o el catolicisme: un accentuat sentit etic i moral; 1'émfasi

1 El Tipitaka esta redactat en pali, una de les llengiies classiques de I'fndia meridional i de Sri Lanka. Propi del Theravada (o
Hinayana), constitueix la versié més antiga del canon buddhista que ha arribat fins els nostres dies.

2 Good Heart, p. 39.
3 Dalai Lama, con Donald W. Mitchell (ed.), Spiritual Advice For Buddhist and Christians. New York: Continuum, 1998, p. 10.
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en la practica de I'amor i de la virtut (cristiana) de la caritat i la de la compassié universal (buddhista);
el paper de la litargia; etc. També hi ha, pero, forca elements doctrinals, en ambdues tradicions, que a
priori semblen ben poc conciliables entre si. Entre ells: una certa concepcié cristiana d'un Déu suprem
i demitirg, creador de l'univers; la creenca, també cristiana, en l'existéncia d'una anima personal,
permanent i intransferible (la inexisténcia de l'anima que proclama el buddhisme, és un dels
principals punts de discrepancia entre aquest i I'hinduisme); la creenca buddhista en el renaixement
continu (que de vegades es converteix en reencarnacio) del factor temporal de consciéncia de 1'ésser
viu,! renaixement que esta provocat per la forca impulsora del karma (el principi inevitable de la
causalitat universal) i no es deté fins que la persona no realitza plenament I'actualitzacié de l'estat de
buddha; el concepte buddhista de nirvana, o "extincid" (significat literal de "nirvana") de l'inacabable
cicle d'existencies en el mén fenomenic, quan es realitza plenament la nostra naturalesa buddhica, i
s'esvaeix definitivament la mateixa distincid entre ésser i no-ésser; la nocié buddhista de la vacuitat
metafisica, o insubstancialitat de les realitats fenoméniques, oposada a I'omnipresencia de Déu; etc.

Un cop més, vegem com formula breument el Dalai Lama aquests paral-lelismes:

"Pel que fa al dialeg filosofic o metafisic [entre buddhistes i cristians], penso que aqui ens hem
de distanciar. El conjunt de la perspectiva buddhista del mén es basa en un punt de vista
filosofic que té com pensament central el principi d'interdependéncia que implica que totes les
coses i tots els fets sorgeixen com a resultat de la interaccio entre les causes i les condicions. En
el marc d'aquesta perspectiva filosofica, resulta practicament impossible que hi hagi espai per
a una veritat atemporal, eterna i absoluta. Tampoc hi entra el concepte de la creacid divina. De
la mateixa manera, pel cristia que tingui una visi6 metafisica global del mén basada en la
creenca en la Creacid i en el Creador divi, la idea que totes les coses i tots els fets siguin
resultat de la pura interaccié entre causes i condicions, no entra en la seva perspectiva. Per
aix0, en el regne de la metafisica, arriba un punt en que [el dialeg] es fa problematic i cal
separar les dues tradicions."

Amb tot, aquestes divergencies no pressuposen que ambdues tradicions religioses no puguin
beure l'una de l'altra. L'experiencia del jesuita america Robert "Jinsen" Kennedy és suficientment clara
referent a aixo:

"Simplement vaig seguir l'ensinistrament zen. No és necessari ésser buddhista per a practicar
el zen. El que intento fer és comprendre la tradicié contemplativa del buddhisme zen i trobar
punts parallels en la nostra tradicié cristiana, de manera que ens puguem enriquir
mutuament."

Aquesta obertura espiritual mutua condueix fins i tot, en algun cas, a noves lectures o
interpretacions de les sagrades escriptures, que poden resultar molt enriquidores i revitalitzadores per
a les respectives tradicions religioses. A titol d'exemple, Thich Nath Hanh fa el segiient comentari
d'un passatge del Nou Testament:

"Jests també va dir: «No mataras; i aquell que mati sera reu davant el tribunal. Doncs jo us
dic: Tot el que s'enfadi contra el seu germa sera sotmes al tribunal; [...]isi li diu "esttupid" sera
condemnat a l'infern de foc.» Jests no va dir que si t'enfades contra el teu germa aniras a un

1 El principi basic de consciéncia és un dels cinc factors (skandha), transitoris i subjectes a canvi perpetu, que units, agregats,
formen la nostra personalitat empirica i efimera. Els altres quatre sén la matéria, les percepcions, les sensacions i les formacions
mentals. Aquesta combinacié mutable d’elements substitueix el concepte d'un ego (en el sentit filosofic) permanent en el
buddhisme. «Alguns diuen que la practica buddhista consisteix en dissoldre I'ego. No entenen que no existeix cap ego que s’hagi de
dissoldre. Només cal transcendir la nocié de ’ego» (en cursiva a I’original), Living Buddha, Living Christ, pp. 184-185.

2 Good Heart, p. 82.

3 Dinty W. Moore, The Accidental Buddhist. New York: Broadway Books, 1997, p. 69.
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lloc anomenat infern. Va dir que si t'enfades contra el teu germa, ja ets a l'infern. La cOlera és
l'infern."

El 1994 el Dalai Lama va ser convidat al John Main Seminar que, des de 1984, se celebra
anualment a Londres. Durant el seminari, el Dalai Lama va comentar - era la primera vegada que ho
feia - dos passatges de cadascun dels quatre Evangelis: el Sermdé de la Muntanya, les Vuit
Benaurances, la Transfiguracio, la Resurreccio, etc.

Mentre posava de relleu que les sensibilitats i les cultures humanes séon massa diversificades
com per a pretendre justificar una tnica sendera cap a la veritat tiltima, el Dalai Lama va aconsellar a
tots els presents que aprofundissin en la comprensié de la seva propia tradicio religiosa. I també els va
indicar les que, al seu parer, podrien ser les pautes per a un desenvolupament més profitds del dialeg
interreligios:

"Estic convengut que l'harmonia entre diverses tradicions religioses és extremadament
important, extremadament necessaria, per aixo m'agradaria suggerir algunes idees sobre la
manera en que aquesta pot ésser promoguda. En primer lloc, voldria suggerir que es fessin
trobades entre especialistes de diverses religions per a discutir sobre les diferencies i les
semblances entre elles, amb la finalitat de promoure I'empatia i millorar el nostre coneixement
mutu. En segon lloc, suggeriria que se celebressin trobades entre persones de diverses
tradicions religioses que tinguessin una experiencia espiritual més profunda. No és necessari
que siguin erudits, sind6 més aviat practicants genuins que es trobin i comparteixin la seva
experiéncia interior resultant de la practica religiosa. [...]

A més de les trobades entre especialistes i entre practicants experimentats, també és
important, especialment de cara a la gent, que els caps de les diverses tradicions religioses es
trobin de tant en tant per a reunir-sev i pregar junts, com es va fer durant la important trobada
de 1986 a Assis. Aquesta és una manera senzilla pero eficag per a promoure la tolerancia i la
comprensio.

Una quarta manera de conrear I'harmonia entre les religions del mén és que persones de
diferents tradicions religioses efectuin conjuntament pelegrinatges a llocs sagrats de les
respectives fes [...] i comparteixin les seves experiencies religioses."

Malgrat l'evidencia de les semblances i les diferencies existents entre les grans tradicions
religioses, hauria de ser possible arribar a un perfecte enteniment entre elles. Per a aconseguir-ho,
potser calgui subratllar més les primeres que les segones.

Tota ventura, en el mon,

Neix de desitjar la felicitat dels altres.
Tota dissort, en el mon,

Neix de buscar la propia felicitat.

Hi ha alguna religié que no subscriuria aquestes paraules del Buddha Shakyamuni?

1 Living Buddha, Living Christ, p. 75. Per a la traduccié del passatge de I'Evangeli segons San Mateu (Mt 5, 21-22), m’he allunyat
lleugerament del text angles.

2 Good Heart és el resultat d’aquest encontre interreligios historic.

3 Ibidem, pp. 39-40
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SESSIO DE TREBALL
Presentacio

Aquesta sessio de treball es desenvolupa d'una manera una mica diferent en comparacié amb
les sessions anteriors ja que no es disposa d'un text distribuit préeviament. Quan va ser convidat a
participar, Ramon N. Prats va acceptar sempre que no fos imprescindible la presentacié previa de
ponencies ja que no disposava de temps com per a comprometre-s'’hi. Les seves primeres paraules sén
per valorar molt positivament la franquesa amb les que s'estan desenvolupant les sessions de treball.
Aquest és el seu "primer" encontre a Can Bordoi i, explica, no n'estava gaire segur que l'esfor¢ valgués
la pena. Amb aquestes primeres sessions n'ha tingut prou, diu, per a convencer-se de que si que sho
val.

Explica que no pot parlar de "budisme", aixi, en abstracte. L'etiqueta "budisme", que significa?
Ell només pot parlar des de la seva particular experiencia budista -aclareix-. I aqui remarca ja una
primera aportacio de la tradici6 budista: la seva immensa diversitat que es deu a la seva capacitat de
canvi, d'adaptacié, de metamorfosi constant segons I'entorn cultural amb el que es posa en contacte,
fins arribar a produir "budismes" ben diferents entre ells, amb alguns plantejaments que poden
semblar contradictoris. I tots ells son considerats com a branques valides d'un mateix gran arbre.

Ofereix una sintesi dels tres grans moments en els que es podria ordenar la diversitat de vies
budistes. El primer seria el Hinayana o Theravada, el "petit vehicle", el budisme configurat a I'entorn
de les primeres comunitats monastiques. El "petit vehicle" posa l'accent en la renuncia, la vida ascetica
del monjo és el model que monjos i laics seguiran. Prats explica que, en conjunt, la dona no ho té gaire
bé perd que no es pot oblidar que, en la societat en la que va néixer el budisme, la dona quedava
situada al nivell dels animals, totalment sotmesa a l'home. Tot i aixi, el budisme estén I'ensenyament a
les dones. El budisme Hinayana insisteix, doncs, en la rentncia, en una lucidesa treballada des del
control de la ment i de 1'ésser huma en general.

Uns cinc-cents anys després ja s’ha desenvolupat el que seria el segon moment del budisme, el
budisme Mahayana, el "gran vehicle" que, al pas de la progressiva popularitzacié de la proposta
budista, ha transformat el concepte de rentincia pel de purificacid. L'esséncia del "gran vehicle" és la
via de purificacié (i.e. no elimino l'odi sin6 que el purifico per a poder-lo extingir).

El tercer moment, uns altres cinc-cents anys després, sera el del budisme tantric, o Vajrayana,
el "vehicle del Diamant". En contacte amb les tecniques yoguiques, el budisme va adoptant diverses
tecniques al servei de la transformacid. No cal renunciar a res, tot és pur, ni repressio ni purificacio:
transformacid, aquesta sera la direccié que seguira aquesta via. La clau es troba en comprendre que no
hi ha res que sigui digne de rebuig; tot, qualsevol forma, qualsevol energia, pot emprar-se al servei de
la via. La mateixa forca que genera l'odi és la que em permet transformar aquest odi en amor. Tota
realitat pot ser via de transformacio6. Acceptacio total, allo que ajuda al desenvolupament personal és
positiu i allo que sigui un obstacle, cal transformar-ho.

El budisme tantric proposa aprofitar el maxim les possibilitats inherents a 1'ésser huma; la
ment, la parla (la veu) i el cos sén les tres portes a la realitat i no sha de desaprofitar cap d'elles. La
practica tantrica cultiva la ment (meditacio, practiques de simbolitzacid), exercita la respiracié (cos),
afavorint totes les capacitats fisiques i mentals, cultiva el sé (veu, repeticié licida de mantres)... es
tracta d'un treball harmonic en el que participen totes les capacitats. En tibeta no trobem el terme
"meditacid”, el terme que es fa servir és "cultiu". Prats explica que el terme "tantra" té el significat de
xarxa, trama, en referencia a l'entrellacament d'energia; en tibeta el terme es tradueix per "yu", que
posa l'accent en "continuitat". El concepte nuclear és, doncs, aquest entrellagament de totes les
energies en continuitat i en procés de transformacio, sense talls, sense discontinuitat. Aquest "continu”
contempla la presencia de la llavor divina en la natura humana (com realitzar-la sin6?). Amb el temps
s’han anat desenvolupant gran diversitat de tecniques i metodes que, en esséncia, poden resultar
fructifers des de qualsevol ambit religios. Ja que la practica tantrica no exigeix cap creenga, és una
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tecnica transformadora: transformacié que pren en consideracid la totalitat de la vida quotidiana, tot
es pot aprofitar. Seguint l'expressié que ha sortit aquests dies més d'una vegada, el Tantra seria el
"budisme sense budisme".

Des de la practica tantrica, Prats respondria a la pregunta de les aportacions remarcant els dos
aspectes que ha mencionat: aquest fer peu en l'acceptaci6 de la totalitat de la realitat i en les seves
possibilitats de transformacio, i la capacitat creativa de la tradicié budista per a regenerar-se en els
diversos entorns culturals, adoptant formes radicalment noves. Un exemple que podria ser valid per a
les altres tradicions religioses. L'Occident postindustrial planteja nous reptes a aquesta tradicid
mil-lenaria. L'interrogant que pot generar-se és quin resultat es pot esperar d'aquest ampli llegat de
tecniques si la practica no esta ben orientada, si els metodes no es fan servir per aquelles finalitat per a
la que van ser desenvolupats. No donen més de si que uns entusiasmes que aviat s'apaguen -comenta
en Ramon N. Prats-, no perduren ija esta. El que ens ha d'ocupar no és aixo siné afavorir les veritables
vies aptes d'accés a la tradicid.

Diileg

Ramoén N. Prats insisteix que rebutja etiquetar alguna cosa com "budisme". Quin budisme? Es
tracta d'una realitat immensament variada i plural. Tan sols pot parlar des de la seva experiéncia
personal.

El dialeg es situa entre els temes del discerniment i de la transmissié del budisme. El budisme
ofereix unes tecniques, d'acord. Pero si 'orientacié no és prou clara, cap on condueixen les tecniques?
En el creixement del budisme que s'esta produint a Occident, no hi juga molt de moda? és alguna cosa
més que una practica superficial? Per molts occidentals, el contacte amb el budisme és "de llibre", es
coneix el budisme per les lectures. N'hi ha prou amb aix0 per entendre la proposta budista? Quan
parleu dels llinatges de successié de mestres, quin fonament tenen aquests llinatges? Sén indicadors
d'alguna cosa? Amb quin criteri seleccionar? Aquests serien el principals interrogants presents a la
sala.

Prats confirma tot el que es vulgui dir de modes i superficialitats; de la tendencia a rebre
acriticament tot allo que aparegui revestit de budisme. Es aixi, pero per les persones que viuen aquest
budisme superficial, el seu pas pel budisme sera breu. El problema no és tant allo que es dona sin¢ tot
el que no es ddna, és a dir, la dificultat de trobar accessos al veritable esperit del budisme. Pero Prats
té el convenciment que, d'una manera o una altra, qui cerca troba. No calen molts llibres, ni grans
mestres, ni molta doctrina... La gran diversitat de formes que s’han anat originant en el budisme sén
indicatives de l'antidogmatisme de I'll-luminat, el Buda. La funcid, el paper del mestre s'assemblaria a
carregar les bateries per tal de poder-se posar en moviment en el cami; I'energia d'un, el mestre, déna
forces a l'altre, el deixeble, per a comencar a caminar. Fet aix0, el que compta és la constancia i el
discerniment.

Com destriar? La practica desenvolupa una sensibilitat interior, subtil, sense aferrament, sense
prejudicis, que et permet destriar el que condueix i el que no. Si manca el discerniment, ens deixarem
seduir per les formes. Lamenta que a Occident la profunda tradicié espiritual tibetana s'estigui
convertint en una "religio".

Prats insisteix en la nuesa de I'oferiment del budisme radical, el que a ell I'interessa. En aquest
budisme, tot apunta vers el despertar interior i només a aixo. Fa sentir als participants la nitidesa de la
proposta i la completa llibertat de formes. Insisteix, una i una altra vegada, que no tots aquells que
arriben a Occident com a mestres, des de les terres del Tibet, ho sén. En aquesta linia, explica un
comentari del germa del Dalai Lama que un dia va dir: "en aquests temps hi ha més reencarnacions
d'antics mestres que no pas vaques". El budisme, com qualsevol espiritualitat, t€¢ una joiell per oferir al
mon contemporani, si aquest se sap reconeixer i aprofitar. Com un dels trets que pot resultar més
fructifer en l'entorn contemporani Prats subratlla I'actitud budista de no rebuig, d'acceptacié de tota
realitat: no hi ha realitat que no ofereixi possibilitats de transformacio.
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QUE OFEREIX LA RELIGIO A LA SOCIETAT DEL SEGLE XXI?

José Maria Vigil

Partirem de la realitat (VEURE), del que ha estat — i del que en bona mesura continua essent — la
religio i la seva oferta classica a les societats fins avui dia. A continuacid, procurarem JUTJAR aquesta
realitat mirant de presentar la crisi actual de la religié des dels nous enfocaments des dels quals es
tracta. Des d’aquest punt de vista, tractarem de presentar una prospectiva de futur i d'accié
(ACTUAR) que inclogui una hipotesi sobre l'oferta que possiblement haura de fer la religid —
concretament un nou cristianisme o postcristianisme - en la societat del futur.

L. VEURE: Qué ha ofert la religi6 tradicional

La dificultat per definir allo que la religié ha ofert a 'ésser huma rau en el fet que no és una
cosa que pugui ser facilment objectivada, com si es tractés d'un paquet de béns i serveis quantificables,
que fossin aqui fora, com objectes davant nostre que es poguessin simplement indexar. La religid no ha
realitzat serveis petits, concrets i clarament situats en un nivell determinat, sin6 que la seva aportacié
és transversal a I'ésser huma. La religié transcendeix totes les dimensions de 1'ésser huma, i podem dir
que és omnipresent en tot el seu ésser i obrar. Ni la religié ni les seves aportacions a 1'ésser huma no
es poden delimitar perque — i potser aix0 no es pot dir amb tanta veritat de cap altra realitat — la
religio és coextensa amb I'ésser huma.

L'arqueologia i la paleontologia actuals han situat en els darrers 70.000 anys' el temps en que
l'ésser huma ha ofert donat senyals clars d'una vivencia i d’un desenvolupament espiritual. Pero aqui
ens referirem a una realitat espiritual més concreta: a la forma que ha adoptat l'espiritualitat humana
en els ultims 4.000 o 5.000 anys, , quan amb l'avang del neolitic i de la revolucio agraria, I'ésser huma
se sedentaritza i apareixen les primeres ciutats, i, ben aviat, els primers imperis. Es en aquesta etapa
historica quan apareixen també les grans religions mundials, les mateixes que encara avui sén presents a
la major part del planeta. Abans hi havia espiritualitat, pero no religions. Religid, en aquest sentit, és la
forma nova que adopta l'espiritualitat humana en aquests darrers 5.000 anys, a partir precisament de
la societat agraria.

Una d'aquestes grans religions és el cristianisme. Prescindirem del fet que Jests no va ser
precisament un fundador de religions, siné un personatge que va transmetre un missatge clarament
critic i superador de la religio tradicional. El cas és que, historicament, el cristianisme finalment va
convertir-se en una veritable religié, i fins i tot va assumir de manera expressa el paper de religid
d'Estat com a religio oficial de l'imperi roma. De fet, el cristianisme ha funcionat com una religio, i no
com una més, sind com una de les més expansives i belligerants.

Ens referirem, doncs, al fet religids com al mon de les religions, sense confondre'l, per tant, amb la
dimensié espiritual o transcendent de I'ésser huma en general, i des d’aquest punt de partida ens
preguntarem: Que han ofert les religions a 1'ésser huma? En qué ha consistit —i, en bona part,
consisteix encara - la seva oferta?

® La religio? ha ofert a I'ésser huma, senzillament, la possibilitat de ser en el mon veritable. La
religio tradicional sovint ha reivindicat que el moén que s'observa a través dels sentits desproveits de la

1 Segons altres opinions, aquest periode es remuntaria a fa més de 100.000 anys.
2 Com hem dit, tot i que ens basem en la nostra experiéncia cristiana, parlem de religié en general perqueé creiem que el que
exposem no és degut a la seva especificitat cristiana sind simplement a la seva naturalesa religiosa.
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influencia de la fe religiosa és un mon fals, un mon d'aparences, passatger, destinat a perir, que ha
estat col-locat aqui simplement com un escenari en el qual transcorre l'aventura de la vida humana
(«el gran teatre del mon», com es deia en la literatura teologica del segle d'or espanyol, amb Calderén
de la Barca). Es tracta, doncs, d’un mon sense importancia ni entitat, que constitueix un simple mitja o
suport per a la realitzacié de la vida sobrenatural de I'ésser huma, la veritable vida. Un mon, d'altra
banda, terrenal, destinat al foc un cop acomplerta la seva funcié quan conclogui el periode de prova per
a l'ésser huma, moment en qué aquest mon sera substituit pel mén definitiu, el de la vida eterna, de la
qual actualment estem allunyats després de la caiguda. E1 moén de la vida eterna, el mon on es viu la
vida mateixa dels déus, ofert a I'ésser huma per la religié, podria tenir molt poc a veure amb el mén
dels sentits.

Concretament, una religié com el cristianisme tradicional ha ofert a I'ésser huma un realisme
ultrareal que el situava:

- d’'una banda, en el mon veritablement real ino el moén enganyos captat pels sentits;

- i, d’altra banda, en el mén futur, el definitiu, aquell que romandra una vegada s’hagin
consumit les aparences d’aquest mdén que passa: la vida eterna.

I amb aix0 duia I'ésser huma a orientar la seva vida en funcié d’aquestes referencies religioses,
de fe, que suplantaven les referencies naturals. El mon veritablement real, per al cristianisme, és el
mon de la gracia, el mén de la salvacié esperada i alhora ja present («encara no pero ja»); mentre que,
per altra banda, el mon aparentment real, el que perceben els sentits, en general ha estat per a la tradicié
ascetica cristiana un mén menyspreable! del qual calia allunyar-se2.

Diriem, doncs que la religid tradicional aportava a 1’ésser huma, el qual ho acceptava
plenament, una de les transformacions més profundes imaginables: el traslladava a un moén diferent,
al mén de la fe, al moén veritable i definitiu, tot arrencant-lo d’aquest mdn traidor d'aparences i miratges.
Tota la vida humana quedava aixi transfigurada, reconfigurada (en un marc de referéncies, en la
cosmovisio on inscrivia la seva interpretacié de la realitat, en el seu comportament conseqiient, en els
valors® que transmetia i fonamentava). Una persona religiosa i una persona sense religid, vivien
realment en el mateix mon?

Aix0, que s’ha donat en moltes religions, ha estat també realitat en el cristianisme classic, en la
major part de la seva historia, i ha durat practicament fins als nostres dies, fins a la meitat del segle
passat.

Es tracta, doncs, d'una aportacié de la religié que arriba a afectar transversalment tota
l'existéencia humana, en la mesura que fa habitar I'ésser huma en un moén altre, o dit d'una altra
manera, en la mesura que reinventa la realitat* i trasllada 1'ésser huma a un mén propi perque hi
habiti.

e La religi6 es constituia a si mateixa —i aixi era reconeguda- com la font principal de coneixement i
de valors, i com la font del principal coneixement. La religié és la Veritat, és el coneixement més
profund que tenim de la realitat i la seva transcendéncia, és a dir, del significat més ampli i tltim de la
realitat, i de nosaltres mateixos.

La religié6 no només és la Veritat: és també la veritat sobre Déu i la Veritat de Déu, la Veritat
vinguda de Déu, «revelada per Déu».
Obviament, aquesta Veritat religiosa es proclamava a si mateixa i era tinguda per tnica. Qualsevol
altra possible captacid de la Veritat per part d'altres pobles no era veritable, ni ho podia ser.
La religid oferia el coneixement principal, aquell que explicava els fets primordials (la creacié del mon,
la de I'ésser huma, la caiguda original...), els fets salvadors (I’encarnacio, la redempcid, fundaci6 de

1 Podriem evocar aqui la tradici6 del contemptus mundi.

2 Com tant representativament va expressar Fray Luis de Leon: « Qué descansada vida la del que huye del mundanal ruido, y sigue la
escondida senda por do han ido, los pocos sabios que en el mundo han sido».

3 Podria bastar-nos una tinica referencia, la del principi ignasia de « en la mesura que»: «serveix-te de les criatures tan sols en la
mesura que serveixin a la gloria de Déu i a la salvaci6 eterna». Perque, al final, «aquell que se salva sap, i el que no, no sap
res».

4 La sociologia del coneixement parlara de la «construccié imaginaria de la realitat», i del «imaginari» com el més real de la
realitat.
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I'Església i els seus mitjans de salvacid), i el sentit i la missi6 del mén (la vida comunitaria i la moral a
complir per arribar a la vida eterna). Els coneixements humans, els sabers practics, les ciencies... eren
considerats com a coneixements de menor importancia, que, en tot cas, havien d’encaixar
obligatoriament en el marc proporcionat pel coneixement religids, sense entrar-hi en contradiccid, ja
que només la religi6 era capag de sancionar amb ultimitat la garantia de la Veritat.

Quan Colom va arribar al nou Continent, va anotar en el seu diari, ja el primer dia: «Entre ells no he
conegut cap mena de secta»: no hi va percebre cap senyal de religio. A la primera meitat del segle XX,
molts antropolegs encara dubtaven si la majoria de pobles indigenes tenien veritablement religio: els
semblava que tot ho feien de manera no religiosa. Tanmateix, l'antropologia cultural moderna ha
compres que en aquests pobles, que poden semblar poc religiosos, en realitat tot és religids: el cant, la
dansa, I'alimentacid, el treball, el sexe, la vida social... tot. I 'antropologia cultural també diu avui que
no coneixem un poble fins que no en coneixem la religio: els seus mites, les seves creences més
profundes, les seves divinitats, els seus arquetips, la justificacié religiosa dels seus valors... Perque,
com va dir Tillich, «la religié és l'anima de la cultura». I ho és perqué tradicionalment la seva
aportacio a l'ésser huma i a la societat ha estat aquesta: la del coneixement més profund, la de la
Veritat més profunda i definitiva, que amara i interpreta religiosament tota l'existencia humana.

* La religié oferia també la salvacié. Obviament, és impossible descriure de manera breu qué és la
salvacio, fins i tot que sigui €s la necessitat de salvacid que 1'ésser huma experimenta. Pero d’altra
banda, és clar que allo que ofereix la religio, allo que ofereix principalment, és la salvacio.

Aixo és tipic del temps de les religions (el temps que va seguir a la revolucid agraria). L'ésser huma de
les eépoques anteriors no cercava ni tampoc sentia necessitat de cercar la seva salvacié personal.
Aquesta era una preocupacié inexistent. El subjecte huma no era un subjecte religios. El subjecte era la
tribu, I'horda, la comunitat... No és fins a 1'epoca que Jaspers ha anomenat «temps axial» que es forma
la nova consciencia religiosa de la humanitat sobre la qual les religions construiran el seu edifici: una
nova consciencia de subjectivitat religiosa, en la qual 1'individu passa a ser el subjecte central, el
protagonista, el subjecte necessitat de salvacid. Son les «religions postaxials».

Tot i que els temps classics medievals i barrocs ja queden lluny, fins fa ben poc la recerca de la
salvacio i la fugida-evitacio de la condemnacié han estat el motor principal del cristianisme. «Al final,
aquell que se salva sap, i el que no, no sap res». L'espiritualitat ignasiana, com la barroca i la medieval,
tenien com a eix central la necessitat de salvacid. Hi hagué epoques en que la por fou una de les notes
dominants de la consciencia social: la por davant de Déu, del diable, de la condemnacio, dels esperits
malignes, de la bruixeria, dels fantasmes torbadors que perseguien aquella atribolada consciéncia
social!. Les mobilitzacions motivades per la religid eren innombrables: pelegrinatges per aconseguir el
perdd, l'experiencia religiosa, la proteccid divina, la superacié de l'angoixa existencial i del temor
religids...

En la societat agraria, en que 1'ésser huma se sentia interiorment esperonat a la recerca de la seva
propia salvacié com el negoci més important de la seva vida, la religié, en la mesura que oferia la
salvacio, es converti en la més poderosa de les institucions d'aquest mén. Dominava els éssers humans
des de l'interior de la seva persona, des de la seva identitat més profunda en tant que subjectes que
cercaven la salvacié. Per aix0, sense canons ni exercits, la religi6 dominava les masses humanes i
podia donar ordres fins i tot als reis de la terra, o destituir-los simplement amb la paraula. No ha
existit mai forca més poderosa sobre aquest planeta que la de la religid.

Els segles més recents son la historia de la desaparicié d'aquesta situacid, desaparicid que es produeix
de manera incontenible i irreversible, i també espontania: no cal que ningu s'esforci per tal de
conscienciar la humanitat en aquesta direccid, sind que és la mateixa marxa del temps que va corbant
I'horitz6 i que de manera lenta pero inexorable ens va obrint cap a d’altres evidencies.

1 Cfr. José Maria CASTILLO, El futuro de la vida religiosa, Trotta 2004.
2 Aixo no significa, pero, que la religié no continui essent encara una de les principals forces socials en alguns indrets de la
geografia cultural, ni que no ho pugui continuar essent encara durant molt de temps.
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* Aixi doncs, la religio ha ofert a la societat tradicional un servei de cohesid, d'identitat, d’anima de la
cultura, que era com un servei de programacié, com un software o programa segons el qual
funcionaven les persones d'una mateixa societat — per si mateixes i en la seva relacié amb les altres. La
religio injecta en cada individu la programacié més profunda de valors comuns, d'interpretacions
globals, d'una identitat comuna. Per aixo la religié ha estat sempre confosa amb la cultura i amb les
identitats nacionals, amb I'étnia, amb la sang... de la mateixa manera que ho continua essent avui'.
Podriem dir que aquest servei de programacié ha estat 1'aportacié maxima, la més efica¢ i la més
controladora que les religions han fet a les societats humanes des de I'adveniment de l'época agraria.
En els darrers 4.000 anys les religions han constituit la part principal del programari que ha fet
possibles les diferents formacions socials, és a dir, les agrupacions humanes en pobles, ciutats i fins i
tot imperis. La programacié social agraria fou sempre religiosa. La religi6 estigué sempre vinculada i
confosa amb la societat. Podria no haver estat aixi? Probablement, no. Avui, pero, les coses estan
canviant de manera accelerada. La societat agraria es troba en franc declivi, i, concretament en les
societats avancades, esta desapareixent. La religio, doncs, perd peu en la nova societat. L'exercici de la
programacié social, la programacié fixa, immutable, dogmatica, que la religié oferia ja no és possible
en la societat del coneixement, que €s una societat de programacio lliure. Aquesta oferta classica de la
religio esta condemnada a mort.

En resum: I'aportacié de la religio, sota la forma de religions, en el transcurs dels darrers 4.000 anys, ha
estat immensa, inquantificable, ni tan sols delimitable, en la mesura que religi6 i societat han estat
tradicionalment perfectament imbricades una amb l’altra, coextenses i cointenses. Més que parlar
d'una aportaciéo de la religié a la societat, podriem dir que la societat era religiosa; i ho era
essencialment, aixi com ho era també 1'ésser huma. L'homo sapiens ha estat, essencialment, homo (et
mulier) religiosus. Si la religié ha estat I"anima de la cultura, podem dir que ha estat també I'anima de la
societat i de I'ésser huma. No podriem trobar aportaci6 o oferta més cabdal.

II. JUTJAR: Les noves aproximacions a la religié i les seves conseqiiéncies

En els darrers temps, multiples factors han permes un coneixement de la religié> que mai abans no
havia estat possible imaginar. Les noves ciencies de les religions han possibilitat noves aproximacions en
l'estudi de la religié, donant lloc a un nou judici i discerniment sobre aquesta. Com a resultat, el rostre
que actualment ens presenta la religio té poc a veure amb aquella aparenca hieratica i sagrada,
sobrehumana i incontestable. Avui la religié apareix com a menys divina i més humana; molt més
humana. La transformaci6 profunda de la visié actual de la religi6 fara que la seva oferta hagi de ser
profundament diferent de la del passat, tal com ’hem descrita més amunt en I'apartat anterior. Vegem
unes quantes perspectives noves sobre la religio.

* La religi6 és la dimensi6 fonamental de I'ésser huma quan aquest és un animal de sentit.

Una de les grans branques de la psicologia profunda classica, la de Viktor Frankl, sosté que la forga i
la necessitat més gran de 1'ésser huma és la del sentit de la vida, per damunt de la sexualitat (com va
dir Freud), del poder (com va dir Adler) o d'altres forces profundes de la psique humana. Allo que vol
saber I'homo sapiens en primer lloc com a cosa més fonamental és el sentit de la seva vida: d'on ve, qui
és, cap on va, tres preguntes que s'han fet classiques i que reformulades per Kant serien: que podem
saber, que hem de fer, que podem esperar.

1 «En el mén modern, la religi6 és una forga central, tal vegada ‘la’ forca central que mobilitza a les persones... El que en tltima
analisi conta no és la ideologia politica ni els interessos economics, sind les conviccions de fe, la familia, la sang i la doctrina.
Es per aquestes coses per les quals les persones combaten i estan disposades a donar la seva vida». Huntington, Xoc de
civilitzacions, 1996.

2 Cal remarcar que, a partir d'ara, quan ens referim a la religié en singular, gairebé sempre ho farem en el sentit més ampli, en el
sentit d'espiritualitat, i no a cap religié concreta de les anomenades grans religions.
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L'ésser huma no pot conformar-se amb la quotidianitat de la seva vida, amb la materialitat nua de
cada cosa, amb la rutina grisa del costum. Necessita transcendir aquestes limitacions de la materia,
espiritualitzar-se. | experimentar 1'espiritualitat significa — en aquest sentit — estar en contacte amb un
conjunt més gran, profund i ric de significat, que col-loca la nostra vida en una perspectiva nova. Es
sentir-se traspassat per una inspiracié que ve de més enlla, d'alguna altra cosa. Aquesta «altra cosa»,
espiritual, pot ser una realitat més profunda o bé una xarxa social de significats!.

L'ésser huma necessita un sentit, i si no el troba, el crea, l'inventa. L'ésser huma és un creador constant
de sentit. Rep una font de sentit de la vivencia religiosa de la societat on neix, pero la seva vida
personal no sera sind la recreacié d'aquest sentit aplicat a la seva vida quotidiana, i a la seva mort,
també quotidiana. Una vida i una mort sense sentit sén, senzillament, insofribles. La vida humana és
essencialment un sentit, o una cadena de sentits. La religié profunda és aquesta recerca, i arrela en
aquesta necessitat.

La religio és, doncs, en aquest sentit, una realitat molt humana, profundament humana, essencialment
humana. No cal pas creure en Déu per captar la naturalesa profunda de la religié ni per reconeixer la
seva importancia.

e La religi6 té també una entitat psicologica.

Durant la primera meitat del segle XX el quocient intel-lectual (QI) va ser una categoria molt
coneguda. La intel-ligencia que mesura aquest QI és la que sap resoldre problemes racionals, 1ogics.
Durant molt de temps, es considerava que determinant el QI d'una persona es mesurava l'tinica
dimensié de la seva intel-ligencia.

Als anys 90, Daniel Goleman va popularitzar un altre tipus d'intel-ligencia, la intelligencia emocional
(IE). Aquesta intel-ligéncia no ens ajuda a resoldre problemes logics o racionals, sind a ser conscients
de les nostres emocions i de les emocions dels altres, i a saber-les gestionar amb prudencia i habilitat
de manera que no dificultin la consecucié dels nostres objectius sind que ens ajudin a dur una vida
sana i positiva.

En aquest comencament del nou millenni s'esta descobrint un nou tipus d'intelligencia, la
intel-ligencia espiritual (IEs), amb la qual abordem i gestionem problemes de significats i valors. Amb
aquesta intel-ligencia espiritual posem les nostres vides en un context més ampli, més ric i significatiu.
Es a través d’aquesta intel-ligéncia que comparem i establim les nostres preferéncies entre els diferents
valors. Es la nostra intel-ligéncia primordial2.

Ser huma implica sentir la necessitat de plantejar-se qiiestions com: Per que vaig néixer? Quin sentit té
la meva vida? Quin ha de ser I'objectiu de la meva vida? Hi ha una Causa per a la qual viure? Per que
«esta malament» ser egoista i no pretendre fer alguna cosa important amb la meva vida? Que sera de
mi i de nosaltres més enlla de la mort?... Es a dir, la nostra qualitat d'éssers humans ens porta
espontaniament a la necessitat de sentir que la nostra vida s’'emmarca dins d'un conjunt superior, a la
necessitat d'un plus que ens dugui més enlla de nosaltres mateixos i que ens infongui un valor i una
vibraci6 espiritual. La necessitat de sentit d'aquest ésser anomenat homo (et mulier) sapiens és la que va
donar origen a la imaginacié simbolica, a l'evolucio del llenguatge i a la creacid de les diferents
religions.

També per aquest capitol la religié apareix com una realitat humana, molt humana, que no es troba
fora de l'ésser huma, no és un ob-jecte al seu davant, sin6 que esta dins (o fins i tot a sota) el sub-jecte
huma. Sens dubte, aix0 fara que l'aportacié que pugui fer la religio o que se n'esperi sigui molt
diferent de la contribucié que aquesta feia quan era entesa com un do estrictament divi, com una
gracia pura i neta caiguda del cel sobre cada subjecte huma.

® La religi6 com a tal és també un objecte cultural.
Fins fa poc, dir aix0 s’hauria considerat una irreverencia. Era rebaixar una realitat estrictament
sobrenatural al nivell de les obres humanes. I si: avui, les ciéncies de les religions testimonien que

1 ZOHAR, Danah, Inteligencia espiritual, Plaza Janés, 2001 Barcelona, pag. 31.
2 Ibid. pag. 19. Howard Gardner sosté que almenys hi ha set tipus diferents d'intel-ligéncia: la intelligencia musical, I'espacial,
l'esportiva... a més de la racional (QI), I'emocional (IE) i I'espiritual (IEs).
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abans de qualsevol altra consideracié més elevada, la religi, per molt espiritual que hagi estat
considerada, és també una realitat cultural.

La ciencia, l'art, el dret, la musica, les llengiies... son construccions humanes, invents de la rao,
productes de la intelligencia — d'una o varies de les intel-ligencies humanes. També la religié és un
objecte cultural, producte combinat d'aquestes diverses intel-ligencies humanes, sobretot de la
intel-ligencia espiritual. I com a tal, és doncs una creacié humana, un invent de I'ésser huma. «Tan
inventada és la ciencia com la poesia, la religié com les matematiques, 1'etica com els escacs. Unes
invencions abracen la veritat, d’altres la bellesa, d’altres el bé, d’altres la diversidé»!. Cadascuna de les
religions és un objecte cultural, una invencid humana, un instrument concret creat per acomplir la
tasca de canalitzar la necessitat d’experimentar sentit intrinseca a 1'ésser huma, i concretament
d’experimentar un sentit espiritual.

Cada religié s'ha creat a si mateixa posant en joc totes les facultats de 1'ésser huma, des de la
intel-ligéncia espiritual en primer lloc, fins a tots els altres tipus d'intel'ligencia humana, incloent la
poténcia de la creativitat i la fantasia, el conscient i el subconscient, els errors (pre)cientifics i la
mentalitat magica, la projeccié ideologica i les seves racionalitzacions interessades, I'influx de la
cultura (i de la incultura) de cada época, de les pors i tabts de cada societat, dels seus interessos
economics i etnics, i amb freqiiéncia hegemonics i imperialistes...

Cal reconeixer que, en bona part, les religions que coneixem son veritables meravelles,
construccions humanes enginyosissimes, que, malgrat les seves malformacions i abusos, han
acomplert la tasca de donar sentit a una multitud de generacions. La major part de les vegades, les
religions han donat aquest sentit revestint-se d’'una missié divina, del contacte directe amb la
divinitat, i emparant-se en el misteri i la impenetrabilitat, amb una hiperinflacié de centralitat i
sacralitzaci6. Per aix0, avui, quan el caracter d’objecte cultural de les religions ha estat col-locat a la
tribuna de l'evidencia davant la societat avancada, 1'aportacié que aquestes ofereixin ja no podra
revestir-se de l'autoritat sagrada d’una procedencia divina, siné que sera sotmesa a I'examen critic i al
discerniment a que so6n sotmesos avui tots els objectes culturals.

¢ L'espiritualitat és més que la religio.

Fins al comencament del segle XX, dins I'ambit religiés hi havia la creenga comuna que la historia de
la humanitat no tenia més de 6000 anys?, els quals en la seva major part havien estat coberts per les
religions actualment conegudes. Avui sabem, pero que I'existencia de 1'’homo sapiens es remunta a uns
quants milions d'anys, potser set, i sabem també que la religié més antiga, I’hinduisme, té menys de
quatre mil anys. Sabem, doncs, que en el marc del calendari evolutiu, les religions son d'ahir, pero que,
en canvi, l'existéncia de [’espiritualitat esta datada arqueologicament des de fa 70.000 anys (o 100.000
anys per a d’altres). L'espiritualitat de I'ésser huma ha existit durant molt de temps sense adoptar la
forma de les religions; les quals no sébn més que una forma d’espiritualitat —i, segons sembla, certament
no gaire afortunada. S'imposa, doncs, una distincié clara entre religi6 i espiritualitat, una distincié que
fins ara no s’havia subratllat pero que ara esta creixent en forga?.

L'espiritualitat apareix avui com una dimensio essencial de 1'ésser huma, que el distingeix, una forga
instintiva de recerca de sentit que és tan antiga com la mateixa humanitat, i que prové del
desplegament evolutiu de la naturalesa. En les ultimes desenes de milers d'anys, I'ésser huma ha
viscut en harmonia amb la naturalesa en una inspiradora i fecunda relacié amb la gran deessa Mare
Terra.

Les religions es van formar en un moment molt concret, amb 1'adveniment de la Revoluci6 agraria,
moment en que sorgeixen les primeres ciutats, la reparticié de la terra, la divisio i I'organitzacio del
treball, el concepte de propietat, la lluita per la terra i pel poder, i el patriarcat. Les religions apareixen
com aquella forma cap a la qual deriva l'espiritualitat en aquest tipus de formacié social agraria.

1José Antonio MARINA, Dictamen sobre Dios, Anagrama, Barcelona 2001, pag. 21-22.

2 Bossuet assenyalava exactament la data de la creacio: I'any 4404 aC (A. Loisy, Choses passées, Paris 1913, 216-219). Més precisié
va aconseguir encara un vicecanceller de Cambridge, que va poder calcular que la creacié de I’ésser huma havia tingut lloc
exactament aquest any, a les 9 del mati del 23 d'octubre... que es va escaure en divendres, naturalment (cf. B. Russel, Religion
y Ciencia, Meéxic 1973, 38-39).

3 En aquest punt, segueixo Diarmuid O'Murchu a Reclaiming Spirituality, Crossroad, Nova York 1999.
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Avui dia — com ja sabem i no exposarem aqui —, la practica religiosa i les religions travessen una
profunda crisi. David Hay' afirma que «dues terceres parts de les persones adultes tenen una
espiritualitat personal, pero son menys d'un 10% les que van a l'església regularment». Se sol pensar
que la religiositat és una mena de subsistema o conseqiiencia de la religio: les persones serien
espirituals a causa de la religid. Pero, tanmateix, és al contrari: les persones son originalment
espirituals, i és per aix0 que participen en la religié. L'espiritualitat ha estat sempre i avui continua
essent més central a l'experiéncia humana que la religié. Enmig de la confusa crisi actual, mentre la
religio esta en crisi, facilment podem descobrir l'existencia d'una enorme recerca d'espiritualitat, de
formes espirituals més radicals i fins ancestrals. Les persones busquen espiritualitat, no religio; el
drama és que aquests cercadors son sovint ignorats i de vegades menyspreats pels oficials de les
religions, incapagos de comprendre que esta passant. Avui ens trobem submergits de ple en aquest
procés de davallada de la religio i d'alca de l'espiritualitat.

La pregunta torna a plantejar-se: en aquesta situacio, que pot oferir la forma concreta de les religions,
que va sorgir com a propia d'una era, el temps agrari, que ja esta arribant a la seva fi? Podra oferir
alguna cosa fora del seu temps? O bé el seu temps ja ha passat, i esta condemnada a morir? Podria ser
que en el futur immediat 1'ésser huma fos espiritual pero no religiés, espiritual d’'una manera no
religiosa?

III. ACTUAR. Prospectiva: Quina podria ser I'aportacié del cristianisme a la societat del futur
a) Condicid previa: una transformacid profunda

Si ens preguntem que pot aportar el cristianisme a la societat avangada del futur, cal comengar pels
obstacles actuals a aquesta aportacio, obstacles que caldra superar per tal que aquesta aportacio sigui
possible.

Cal comengar reconeixent que la crisi que travessa actualment el cristianisme és en bona part una crisi
de rebuig. El cristianisme com a estructura oficial segueix enfrontat a la modernitat, al mon actual i a
les seves tendeéncies de futur. El cristianisme -i també altres religions- és percebut per les persones i
grups més inquiets com un veritable obstacle per a l'espiritualitat. La religid oficial, més que facilitar o
alliberar les energies creatives espirituals de la humanitat actual, les dificulta, els posa traves i fins i tot
les condemna i dimonitza.

En aquesta situacid, no és possible parlar d’una aportacié del cristianisme a la societat futura. El
primer que hauria de fer el cristianisme no és aportar cap cosa concreta, ni plantejar-se una futura
aportacio, sind fer-se una aportacio a ell mateix, canviar-se ell mateix, transformar-se profundament,
convertir-se. Ha de sanejar en primer lloc el seu ambient malaltis intern («de familia disfuncional»,
com se n'ha dit), per possibilitar unes relacions sanes, saludables, normals, dins el seu interior. Ha de
reconciliar-se amb la modernitat, abandonar la nostalgia de la gran Edat Mitjana, la seva epoca
d'esplendor, que es regia per un paradigma politic i cultural que, indiscutiblement, ja ha passat i no
tornara. De res no han servit els intents de restauracié de la cristiandat, les temptatives de recuperacié
del poder i d'una influencia sociopolitica que correspon a époques ja passades. Mentre el cristianisme
no abandoni aquestes actituds i no es despulli d'aquestes nostalgies interessades, no podra siné seguir
essent un obstacle per al desenvolupament de les societats modernes, i no podra doncs aportar una
veritable contribucid espiritual a 'home i la dona de les societats avancades.

No s’imposa només abandonar les nostalgies del passat de cristiandat, siné també una renovacid
teologica global. La teologia del pluralisme religios (o de les religions) fa temps que ho diu. Paul
Tillich? ho va confessar paradigmaticament en els tltims dies de la seva vida: cal rescriure tota la
teologia des d'una nova perspectiva i en dialeg amb totes les religions. Segons la teologia del

1 Citat per O'Murchu.
2 «The Significance of the History of Religions for the Systematic Theologian», a Geschichte der religiosen Ideen, (ed. JC Brauer),
Nova York 1966.
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pluralisme, cal una substitucié profunda dels fonaments dels grans pilars en els quals es basa 1'edifici
teologic classic, perque els antics ja no sostenen I'edifici.

Simultaniament a aquesta renovacio teologica, el cristianisme haura d’assimilar la nova epistemologia
propia de l'entorn de la societat de la informacio, postagraria i postindustrial. Sija no sén possibles les
creences, caldra recrear el cristianisme abandonant les creences!. No n’hi ha prou que s’amaguin
vergonyosament a un segon pla, ni que tractin de fer mutis a I'escenari, sind que cal abordar-les
conscientment. Cal agafar el toro per les banyes i sotmetre les creences a un implacable discerniment, i
assumir amb tota consciencia el seu nou estatus, el rol merament simbolic que poden seguir jugant —
en alguns casos i amb reserves. Ara bé: un cristianisme sense creences, sense les creences que han estat
l'esquelet o l'estructura fonamental del cristianisme classic, continuara essent cristianisme? O més
aviat postcristianisme?

Com hem dit, el cristianisme com a institucid, en aquest moment historic, és percebut per molts
homes i dones com un obstacle per a la societat avangada més que no pas com una ajuda. La societat
avancada cerca espiritualitat, per0 majoritariament ho fa al marge de les esglésies, i patint la
ignorancia i el menyspreu de 1'oficialitat. Ara bé, aquesta és tota 'aportacio que el cristianisme pot fer
a la societat? No, logicament, perque el cristianisme, a més d'una religié oficialment estructurada en
esglésies, és també una tradicid espiritual, una tradicié lliure, que és aqui a lliure disposicié. Com
podria, doncs, ajudar?

b) Aportacié del cristianisme com tradici6 espiritual més enlla de la religi6

La tradici6 espiritual cristiana és aqui, com deiem, lliure i alliberadora, a lliure disposicié. Com tants
pensadors extracristians han assenyalat, Jests no és de 1'Església: Jests pertany a tota la humanitat. El
seu missatge, el seu moviment, la seva inspiraci6, no poden ser segrestats o domesticats. Ningti no pot
controlar la forca espiritual d'alliberament que Jestis continua i continuara alliberant en el futur de la
humanitat. Si bé Jestis mai no va pretendre la creacié d'una nova religié sin6 més aviat una superacié
de la religid, el cristianisme que va succeir Jestis durant 1'edat agraria de fet es va configurar com una
religié — infidel, doncs, al missatge profund de Jests. Amb l'inici gradual de la desaparici6 de la
societat agraria, el que esta vivint el cristianisme no és la joiosa experiéncia de l'alliberament dels
condicionaments psicosocioculturals que durant dos mil-lennis '’han quasi obligat a adoptar la forma
de religid? No deu estar arribant I'hora que el cristianisme passi a ser allo que Jesus veritablement
volia, és a dir, una tradicid espiritual lliure, que adorés en esperit i conforme a la veritat? La crisi que
el cristianisme esta vivint com a religié, no pot ser una gran oportunitat per recuperar la seva veritable
identitat? Pot ser que el cristianisme hagi de morir com a religié — ja veiem que esta afectat per una
crisi molt greu- perque reneixi el moviment de Jestis?2
Ens instal-larem en aquesta perspectiva plausible per tal de formular la nostra hipotesi de cara a
l'acci6 i al futur. Com imaginem el perfil d'una tradicid espiritual cristiana lliure que realitzi una
aportacio a la societat avangada?

Avancem-ho: sento que aquesta tradicio espiritual cristiana, lliure i alliberadora, podra adoptar,
a mitja o a llarg termini, el perfil d'un jesuanisme macroecumenic postreligional. Ho desglosso tot seguit.

Jesuanisme

La tradicid religiosa cristiana es remet a Jestis®. No a Crist ni a Jesucrist, sind a Jestis de Natzaret.
Ell és el mestre d'aquesta tradicid, i al costat d'ell estan la gran munié d’homes i dones religiosos que
dintre d'aquest corrent han arribat a elevades cotes de realitzaci6 personal en santedat i en mistica. Es

1 Maria Corbi, Religion sin religion, PPC, Madrid 1996.

2 Logicament, hauria de renéixer sense arcaismes, fent un salt fins a situar-se en el moment actual de la societat humana,
moment que fa inviable la religié agraria i que apel-la a la recuperacié de l'espiritualitat.

3 Hauriem d’anomenar-la a partir d'ara «tradicio religiosa jesuanica», perd podem seguir utilitzant la paraula «cristiana» per a
entendre'ns.
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per aixo que 'anomenem jesuanisme, per contraposicio al cristianisme fonamentat — en aquest moment
— sobre el dogma cristologic construit per I'Esglésial.

L'aportacié que la tradicio espiritual faci a la societat futura sera mitjancada originalment per la
figura de Jesus de Natzaret, el qual precisament va ser una persona allunyada de la religié oficial i
rebutjada per aquesta. Jestis no va ser el fundador d'una religi6, encara que més endavant una religié
es fonamentés en ell. D’altra banda, en bona part Jests va oposar-se a les practiques, lleis i institucions
religioses del seu temps. Es pot dir certament que Jesus d'alguna manera cridava a la superacié de la
religio. Cridava a viure amb un esperit, una espiritualitat, pero no amb una religié. L'aportacio que la
tradicio cristiana ofereixi a la societat futura, no hauria d'anar també en aquesta linia? Hauria de
reivindicar l'aportacié de Jests com a superador de la religié i com a «adorador en esperit i conforme
a la veritat, no a Jerusalem ni a Garitzim».

L'aportacié del moviment jesuanic no sera tant el creure en Jestis (o sigui, creure en Crist, en la
seva identitat de segona persona de la Trinitat, en les seves dues naturaleses, la seva persona tnica...),
com el fet de creure com Jesiis?, o sigui, heure-se-les amb el mén com Jesus se les va heure amb el seu.
No es tractara d’assumir creences dogmatiques respecte a Jesus, sind d'assumir un estil, una saviesa,
una actitud davant el mon i davant la historia; 'estil, la saviesa i les actituds de Jesus.

Aquesta aportacio sera, sobretot, I'esperit mateix de Jests, el que fou la seva causa: la utopia del
Regne!, la que va constituir 'obsessié de la seva vida, la seva passid, 1'eix que va configurar la seva
persona, la seva vida i la seva accid. L'esperit de Jestis va ser una crida oberta a tots els seus
contemporanis per transformar aquest mén en una societat nova de fraternitat, superadora de les
injusticies i sofriments que llastren la societat. Aquest esperit obert cap al futur, encarnat en la
transformaci6 de la historia, sera la marca registrada de l'aportacio del jesuanisme a la societat futura.

Aquesta sera, doncs, l'aportacio de jesuanisme. La construccid dogmatica (i canonica!) del que
va ser la religié cristiana podra seguir la seva marxa, potser durant diversos segles, perd com a
quelcom residual en la historia — mentre hi hagi al moén societats amb caracteristiques agraries que
facin possibles les religions —, no com una realitat inspiradora i protagonista que pugui ser considerada
una aportacio espiritual de qualitat a la nova societat.

Macroecumenic

La tradici6 religiosa jesuanica és essencialment pluralista. De cap manera podria ser exclusivista, ni
tan sols inclusivista. Ara per ara, és dificil que les esglésies cristianes es decideixin a «travessar el pont
de l'inclusivisme»? per passar al pluralisme. Pero la tradici6 jesuanica és connaturalment pluralista,
com Jesus.

Aquest macroecumenisme seguira tenint en el seu centre el que anomenavem espiritualitat del Regne,
l'espiritualitat de la Utopia.

Una altra dimensi6 inadmissible sera la primacia de la praxi: el que importa no és allo que es diu sind
allo que es fa, no és la confessio religiosa explicita sino la practica real de compromis amb la Utopia,
no és la religio concreta ni la tradicio religiosa determinada en la qual una persona s'emmarca, sino el
fet que, des de qualsevol d'aquestes ubicacions, hom visqui aquest mateix esperit, sigui amb aquests o
altres noms.

Per al macroecumenisme, es troben més a prop aquells que lluiten per la fraternitat i la justicia, encara
que no es considerin cristians ni jesuanics, que aquells altres que tot i proclamar-se cristians no viuen
ni lluiten per la causa de Jests.

La tradici6 religiosa jesuanica de cap manera no voldra ser excloent davant d'altres tradicions, perque
sap que |'Esperit de Jestis era macroecumenic i d'una obertura total. En el futur sembla esperar-nos un
inevitable sincretisme a mitja o a llarg termini.

1 Cfr ].M. VIGIL, Teologia del pluralismo religioso, El Almendro, Cordova 2005, pag. 153-194.
2].M. Vigil, Creer como Jestis, RELaT n® 191 (http://servicioskoinonia.org/relat/191.htm).

3 Segons l'expressié de Paul Knitter.
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Postreligional

En la societat postagraria i postindustrial, en la societat del coneixement, I'tinica tradicid espiritual
cristiana que pot fer una aportacio significativa és la tradicio religiosa espiritual, un cop alliberada de
les institucions religioses (és a dir, el conjunt d'esglésies que formen la religid que anomenem
cristianisme) que durant dos mil-lennis I'han vehiculada i gestionada practicament en exclusiva. En
quedar desvinculada d'aquesta corporitzacié institucional, adquirira una entitat de veritable tradicid
espiritual, tot deixant de ser religid. La vivencia social que constituira aquesta tradicié espiritual
reconfigurada sera, en aquest sentit, postreligional': se situara més enlla de tot el que constitueix les
caracteristiques essencials d'una religid en el sentit ja conegut de superacié de creences, d’'una nova
epistemologia, i de ’assimilacid conseqiient i la reconfiguracio de si mateixa en confrontacié amb les
transformacions que la nova societat exigeix.

No entrarem en aquest moment a debatre la qiiestid de si la vivencia d'aquest cristianisme com a
tradicio religiosa (inicament, no com a religid) és cristianisme o bé postcristianisme... Abans de res,
caldria evitar convertir aquesta qiiestid en un problema de noms. La utilitzacié dels noms hauria de
ser flexible, ja que no hi ha normes absolutes en aquest camp (de nominibus non est quaestio). Es obvi
que una Església cristiana no acceptaria anomenar cristianisme a un cristianisme que no fos religid,
pero per que negar que pugui donar-se una nova manera de viure el cristianisme que precisament
consisteixi en la superacid de la seva condicié historica de religid (agraria)? En cert sentit, un
cristianisme postreligional seria 1'inic que tindria dret a sentir-se hereu intel-ligent i legitim del
cristianisme historic mil-lenari.

I més encara: una tornada als origens, a les fonts, al Jests veritable, exigiria no precisament fer un pas
endavant per superar la religié, sind un pas enrere tal de per despullar-se d'una religionitzacié que es va
donar de manera indeguda amb el pas del Jests historic al cristianisme-religi6, que de fet es va formar
en la historia. Jestis es trobava ja més enlla de la religié. Tornar avui cap a ell no significa anar cap a
un post, sind recuperar una cosa que ja va ser i de la qual vam ser desviats. Potser per aixo, més que
qualificar el jesuanisme de postreligional, caldria anomenar-lo fransreligional, més enlla de la religio.

Reflexions sobre el futur
Sens dubte, el futur del cristianisme com a religié (institucid) és o sera molt diferent del futur del
jesuanisme com a tradicid espiritual. Potser fins i tot hauran de conviure durant algun temps en la
historia, simultaniament.

® Del cristianisme com a religid (esglésies cristianes) és d'esperar que tingui un futur encara
prolongat. Les esglésies, que donen cos a aquest cristianisme, es troben actualment en declivi i, pel
que es pot preveure, continuaran en un deteriorament sostingut. Pero la societat agriria romandra
encara en aquest planeta durant molt de temps. Pot ser que a nivell mundial la seva desaparicié
s'acceleri més encara del que avui podem preveure, perd durant molt temps subsistira residualment? en
grups minoritaris, restes,....

Per altra banda, és possible pensar que la mateixa Església catolica — avui, la que més clarament
s'evidencia com a autosegrestrada com a institucio, captiva de la seva propia ideologia fonamentalista
paralitzant, incapag de reaccionar per causa de les estructures de les quals s’ha dotat i a les quals es
considera inqiiestionablement sotmesa —, o altres esglésies més lliures, puguin un dia obrir-se, tot i
amb dificultats, a un canvi estructural i epistemologic en profunditat per tal d’adaptar-se a la
percepci6 de la realitat que avui es fa evident a la humanitat. Si bé ara per ara aixo €s impensable,
sabem que no és impossible, i que hi ha hagut moments en la historia en que l'horitz6 estava tan
tancat com en l'actualitat i que, tanmateix, s’han produit transformacions renovadores imprevisibles3.

1 Permeti-se'ns aquest barbarisme per tal d’evitar I'equivoc que comportaria utilitzar el terme postreligiosa.

2 Un futur és residual quan el futur principal esta ja condemnat a desapareixer, quan kairologicament ja ha passat 1'hora historica
d'una realitat, la qual només pot continuar existint cronologicament.

3 Ho diu, molt esperangadament, Torres Queiruga dels temps anteriors al Concili Vatica II.
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Mentre no es doni aquesta dificil possibilitat, probablement la fugida de cristians de les esglésies
continuara accelerant-se, i aquestes seran cada cop més refugi de grups fonamentalistes. Aixi, és de
preveure que l'aportacié positiva del cristianisme-religié a la societat avangada (als sectors avancgats
de la societat futura), dintre de l'actual moviment, sera molt escassa, mentre que per altra banda,
oferira una aportacié negativa: la confrontacié constant, la crispacié de les relacions, etc.

e Pel que fa al cristianisme com a tradici6 espiritual lliure, el jesuanisme, la seva aportacié es dura a
terme per camins lliures i desinstitucionalitzats, i per aix0 mateix fragils i potser minims. Els grups
que serviran de vehicle a aquesta aportacié seran molt diversos: grups comunitaris eclesiasticament
periferics o netament marginals, grups teologics progressistes que facin la seva aportacié al forum
pensant de la societat, i eventualment, encara que amb molta improbabilitat, també algunes esglésies
més petites i més lliures.

El temps ho ha de dir, pero, ara com ara, les perspectives jesuaniques sén optimistes.

SESSIO DE TREBALL

Presentacio de la ponencia. Sintesi

En la seva presentacié José M? Vigil posa 'accent en els itineraris personals de crisis i canvis
que han acompanyat la crisi de la religid. Ell mateix -explica- ha passat de viure l'exclusivisme
religios (la propia religié com a veritat tinica), a l'inclusivisme post conciliar (les altres religions sén
aproximacions a la veritat) fins a, finalment, un pluralisme sincer que I'ha obligat a modificar de soca-
rel el concepte de religid, de veritat, de salvacio... per tal de poder concebre la validesa en peu
d'igualtat de la pluralitat de religions. A cada pas, li ha calgut transformar tot el seu mon de
concepcions i el seu sentit de vida.

En aquest moment es troba fent un pas més, amb totes les seves conseqiiencies: el de
comprendre les religions, cada religio particular, com una forma de viure's l'espiritualitat; una forma
que té els seus milers d'anys, quatre o cinc maxim, que historicament va precedida d'un llarg periode
d'espiritualitat sense religions i que, probablement, anira seguida de més historia d'espiritualitat
sense religions. Comprendre les religions com a formes culturals que es van desenvolupar al servei
d'uns sistemes de vida (en el si dels quals s'ha viscut -també- 'espiritualitat) no ha fet més que
augmentar el seu interes per estudiar l'espiritualitat, en la seva autonomia, des de la perspectiva de
diverses disciplines: biologia, neurobiologia, psicologia, filosofia, etc. Aquest és el punt en el que es
troba i a partir del qual té tota mena d'interrogants oberts. D'una banda, reconeix que una
espiritualitat sense religid pot fer oferiments importants a la societat del segle XXI, pero no deixa de
preguntar-se (i de preocupar-se) per com podran substituir-se aquests magnifics edificis que eren les
institucions religioses, i el que aportaven a l'espiritualitat.

Les institucions religioses van ser uns grans vehicles de transmissi6 capaces de dotar de sentit
al conjunt de la societat, i de possibilitar, alhora, I'ambit de l'espiritualitat. No veu com pot fer-se tot
aixo des de la nuesa de formes religioses a la qual estem abocats. Com si s’hagués passat de pescar
amb grans xarxes a fer-ho amb un parell de canyes de pescar: amb un parell de canyes no és possible
atrapar el mateix. Assumeix el final de les xarxes, perd no es conforma amb el parell de canyes.
Aquest és el seu reclam. Caldra construir alguna altra cosa perque si no, la majoria queda en la
intemperie més absoluta. Aquesta preocupacié l'urgeix a continuar treballant i per aqui va
l'interrogant que vol plantejar en aquest encontre. El text que ha distribuit recull el procés de
transformacié que ha viscut la concepcio de I'ambit religios i apunta en la linia de les aportacions de la

n

"religié sense religi¢". Tanmateix, per a que aquestes aportacions puguin fer-se realitat, cal aprofundir
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molt més en el com, en les formes i mitjans d'aquesta "religio sense religio"; sind, és com tenir un banc
de peixos davant, esmunyedissos, sense res per poder-los atrapar. No veu com aquesta nova
concepcid pot arribar a donar fruits.

Diileg

Potser per a poder-los percebre, el que (també) haura de canviar sera el criteri sobre els fruits -
alga li diu-. Potser s'esperen els fruits en les formes i en els llocs on es mostraven abans (gent,
comunitats...) i els fruits d'aquesta qualitat profunda "sense religid" tenen uns altres parametres ben
diferents. Un cop més, es constata la inadequaci6 del terme "espiritualitat" que converteix "el tema"
del qual estem parlant en alguna cosa eteria, desarrelada de la vida, del cos, de la realitat viva dels
grups socials. Vigil té rad -s'afirma- quan detecta que el cami és a mig fer, que tenim al davant una
realitat que cal anar construint, pero la seva exposicié transmet, també, una certa enyoranga davant la
intemperie. I en certa manera, res ni ningti ens pot lliurar d'una intemperie que és una crisi de fe.

Corbi el provoca: que és el que anomenem "crisi de fe"? una crisi de creences? Si és aixi,
donem gloria a Déu! Una crisi de concepcions? Es exactament el que necessitem. Quan allo que
habitualment s'anomena "crisi de fe" és tan sols una crisi de creences, no només no és un mal sin6 que,
en el fons, és una benediccio. La crisi de creences és crisi de concepcions, de representacions. El cami
que proposen les tradicions és anar més enlla de les concepcions i representacions. Aquest "més enlla
de" ens duu a la veritat i la certesa.

"No puc (jo, els meus contemporanis) viure en el buit" -argumenta Vigil-. No és buit
(prossegueix Corbi), és transconceptualitat, és a dir, buit de concepcions. El que proposen les
tradicions religioses no és representacid, ni concepcio, ni creenga. Per tant, les crisis de creences i
concepcions no ho atenyen. Per contra, per arribar-hi cal haver passat per la crisi definitiva de la que
en resulta la separaci6 irreversible entre la veritat i qualsevol sistema de representacio.

Meés d'un dels presents viu aquesta sensaci6 d'incomoditat, de peces que no acaben d'encaixar,
de situacio precaria en la que aspectes importants de la vida encara no han trobat on fonamentar-se.
Un pensament més lliure, sense dogmatismes, sense criteris ultims... si, d'acord; pero buit total de
conceptes i representacions, aixo0 ja... Es pot dir el mateix pel que fa a la construccié de projectes
collectius, o a la "no utilitat" de I'ambit del religiés. Com casar aquesta gratuitat de I'ambit amb
mantenir-se implicats en la construccié de la utopia? Buit de conceptes i gratuitat, els dos temes estan
presents en els successius torns de paraules. Si aquest ambit es situa més enlla de la conceptualitat, on
queden els teolegs? Si es tracta d'allunyar-se més i més de les formes conceptuals que se li hagi pogut
donar, de que serveixen els milions de pagines de teologia?

La teologia com teoritzacié sobre allo que, per naturalesa, es troba més enlla de tota
conceptualitzacié és, evidentment, un contrasentit. Pero hi ha una altra manera d'entendre el quefer
de la teologia i en podem trobar exemples en la propia tradicid cristiana: la del tedleg com a pastor,
com orientador que amb les seves paraules ajuda a avancar més enlla dels conceptes, paraules sobre la
subtilitat del caminar que empenyen a mantenir-se en aquest buit de formes. Una teologia companya
del procés transformador.

Barcena exemplifica les diferents menes de "teologia" amb alguns personatges de la historia
del pensament islamic. La primera seria la teologia que condueix a més teologia, la formulacié que
genera més formulacié. D'aquests n'hi ha molts exemples. Una altra seria el procés que encarna una
figura com Al Ghazali, que "neix" tedleg, desenvolupa tota una construccio intel-lectual, conceptual,
de l'ambit del religios, fins que la crisi de creences l'aparta de la construcci6, I'empeny a buscar,
l'apropa a la "taverna dels sufis", a la cova fins que, finalment, retorna a la institucié reconfortat,
flexible, amb capacitat de suavitzar el dogma. Aquest és el model que Barcena veu que avui també
esta esgotat. Rumi seria I'exponent d'un altre model. Ell també "neix" teoleg, en un cert moment
comenga a despullar-se més i més de revestiments i conceptes i se submergeix en la via sufi. Sense
retornar enrera. No necessita res, roman en aquest No-res que és plenitud: "no sdc d'aquest mén ni de
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l'altre”, "el meu lloc és el sense lloc"... -dira-. Aquest si que és un model valid de "teologia" pel segle
XXI, capag d'oferir alguna cosa valida, capag d'ajudar, d'acompanyar, de suggerir.

Aquesta teologia és aquella que, de manera ben paradoxal, pot afirmar en un text el pur "No-
res" de tota realitat i, tot seguit, en el mateix text, emprar descripcions antropomorfiques per a referir-
se a "Aix0", la Realitat en majuiscules. Reflecteix la necessitat d'articular la no forma amb les eines del
llenguatge; necessitem 1'expressid. Aquest és 1'tis simbolic. Deixar-se guiar pel simbol, per les formes,
fins a transcendir-les, aquesta és l'altra gran via: la via simbolica.

"El Tao que pot ser definit no és el Tao" (recorda Prats).

L'altre tema pendent: el de la gratuitat. D'una religié associada amb el poderos, es va passar
amb grans esforgos i merits, a una religio al servei dels oprimits. Sha insistit durant aquests dies en la
"no utilitat", la no finalitat, la gratuitat pura d'aquest ambit, encara que d'alguna manera "ferment”,
mai deslligat de l'interés per la realitat... Apareixen diversos aspectes relacionats amb aquest tema.
"No basta partir de les victimes perque el projecte sigui correcte”. "Millorar la distribuci6 dels recursos
és una tasca important, pero el veritable alliberament és més que aixo. Un alliberament que no queda
limitat per pobresa i riquesa, que considera altres factors (accessibles només des de la més absoluta
gratuitat)". D'una banda, es reconeix 1'autonomia dels ambits (el dels projectes socials i economics i el
de l'espiritualitat); d'una altra, cal remarcar aquest "sentir-se part de" que caracteritza el veritable
procés interior, un "sentir-se part de" en el que la indiferéncia no hi té cabuda, que és obertura, amor,...
S'intueix l'acord de facto dels participants, tot i que amb matisos, veient clara la necessitat d'aprofundir
més en el tema, per tal de poder afinar més en el vocabulari, destriar allo que potser sén pors i perills,
d'allo que son condicions implicites del cami, distingir desigs, objectius, ...propostes etico-filosofiques
i propostes religioses, dos ambits necessaris, importants, no antagonics, pero autonoms.

ESPIRITUALITAT LLIURE I PLENITUD DE VIDA
L'experiéncia desinteressada de la realitat com a font d'una societat lliure
Francesc Torradeflot

En aquests dltims temps, es polaritza i aguditza cada vegada més la separacid entre una
societat en canvi i basada en la innovacio i la creativitat continues, d'una banda, i el restauracionisme
religidos nostalgic i el fonamentalisme creixent de diverses tradicions religioses amb pretensions
majoritaries i en diferents marcs geografics i contextos socials residuals encara que sovint oligarquics,
d'una altra. Per aquesta ra¢ sembla més necessari que mai arbitrar una reflexié sobre com la situacié
de confrontaci6 i conflicte pot ser superada de manera adequada i positiva per a les tradicions
religioses i espirituals, d'un costat, i per a les societats i els seus ciutadans, de l'altre costat. De tota
manera, el valor de l'experiéncia religiosa per a les societats contemporanies va més enlla de la
conjuntura conflictual recent i esta directament relacionat amb la mateixa naturalesa humana de la
mateixa experiencia religiosa i amb el paradigma propi de les societats del coneixement.

Aquesta reflexié no ha de ser principalment una elaboracié estrategica des de pressupostos
ideologics, economics, politics o pseudoreligiosos —propis d'institucions religioses deslligades, algunes
d'elles ja de manera dificilment reversible, de la primacia de 1'experiencia religiosa. La reflexié ha de
partir del reconeixement clar i sincer de la primacia de l'experiencia religiosa, entesa com experiéncia
de la Realitat Ultima, de Déu o de la Divinitat!. Aquest és el nucli hermenéutic que ens permet

1 L'experiéncia religiosa o mistica, de la qual som conscients per via de la sensibilitat, la intel-ligencia i I'esperit, és, per Panikkar,
el resultat de diversos factors: experiéncia, llenguatge, memoria, interpretacio, recepci6 i actualitzacié. Es tracta de I'experiéncia
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reconeixer el nostre nou paradigma religiés'. L'experiencia de tota religié és justament la immediatesa
de Déu?, o com diria Panikkar dels seus equivalents funcionals en els diferents universos culturals.
Aixi doncs, tot allo que faciliti aquesta experiencia adquireix una importancia i valor decisius: els
textos religiosos i espirituals de referencia, patrimoni cultural i huma de la humanitat, de les diferents
tradicions; els testimoniatges exemplars de coheréncia de mestres espirituals, mistics, savis i profetes; i
els metodes, tecniques i procediments de cami interior de les diferents confessions, corrents o escoles
de les diverses tradicions religioses i espirituals verificats i acreditats per la propia experiencia
personal que els actualitza.

Més enlla de la polemica dualista entre l'universalisme, absolutista, i el relativisme,
contextualista, I'experiéncia mistica de la Realitat Ultima és l'arrel de la llibertat i creativitat religiosas.
Quan el debat sobre la diversitat religiosa vol reduir-se a un conflicte entre perspectives oposades del
fet religios i de la realitat posseides, la de les autoritats religioses i les seves filosofies i teologies
mercenaries d'una banda, i de l'altra la dels liders del pensament laicista antireligios hereu d'una
il-'lustracié esbiaixada, no podem desviar l'atencié de l'autéentic problema central: I'oblit i la
marginalitzacié de l'experiencia mistica, com realitat accessible a qualsevol ésser huma, i les
conseqiiencies socials, politiques i economiques resultants d'aquest fet.

Les diferents tradicions religioses i espirituals es presenten com a cami i realitzacié de
l'experiéncia mistica que suposa el descentrament de l'ego, que allibera 1'ego de les esclavituds bastes
o subtils de la seva naturalesa com a estructura de necessitats o com voluntat de poder. Aixi les
experiéncies religioses i espirituals es mostren clarament com metes que no queden delimitades per
les barreres d'identificacions estatiques i idolatricament hieratiques i, al mateix temps, com camins
oberts que configuren identitats dinamiques que, per ser fluides i en constant moviment, estan sempre
obertes i amatents a la trobada, a l'intercanvi i a la fecundacié mtitua amb !'alteritat!. L'experiéncia
mistica, en aquest sentit i com veurem en la mateixa mesura que no ho pretén, predisposa per a una
millor adaptacié de la persona a societats en continu canvi. Aixi doncs la mistica esta trobant una
atmosfera més favorable, més compatible amb la naturalesa de la seva experiencia.

Les identitats fixes, estatiques, tancades, no permeten la relacié6 fecunda amb lalteritat.
L’alteritat no ha de suposar una alienacié de la identitat sin6 la seva possibilitat d'adaptacio i de
relacid en plenitud amb la Realitat. Aquest és avui 1'inic sentit possible de la tradicié com expressié
d'identitats canviants no alienades que es comuniquen en l'espai i en el temps.

de la Vida, de I'experiéncia humana en la seva plenitud irreductible. (cfr. PANIKKAR, R., De la mistica: Experiencia plena de
la Vida, Herder, Barcelona, 2005, p. 131-204).

1Jorge N. Ferrer, en un estudi ben lticid, ens recorda que les tradicions religioses son "processos hermeneéutics vius" i que com a
tals no poden ser reduides a definicions dogmatiques que generen lligam i dependeéncia: “The role of spiritual experiences on
the spiritual path is not to test the teachings of a spiritual tradition, but to provide one with signposts of being on the right track
in the specific soteriological path laid down by that tradition. And this is not to say, as some radical constructivists wrongly
claim, that novel insights do not occur or are never incorporated by spiritual traditions. They actually are, and this is why
religious traditions are not closed, self-encapsulated systems, but “living hermeneutic processes”(Vroom) whixh grow and
renew themselves out of the interaction among doctrines, interpretations, and new experiences. Finally, if I may dare to say,
from a contemplative perspective, it could be argued that what makes a spiritual claim dogmatic is not that it cannot be experientially
falsified, but that is held with attachment, with clinging, as an Absolute Truth, and so forth. This, and not the unfalsifiability of its
claims, is the real dead end of any henuine spiritual enquiry” (FERRER, J.N., Revisioning Transpersonal Theory, State
University of New York Press, New york, 2002, p. 64). Hick, com a filosof de la religid, fa extensiu a totes les tradicions
religioses el fonament de tota creenca en l'experiéncia religiosa que han presentat els models de "teologia filosofica" d'Alston,
Plantinga i Swinburne, entre altres (cfr. HICK, J., Dialogues in the Philosophy of Religion, Palgrave, New York, 2001, p. 6-7).

2 Cfr. DREWERMANN, Eugen, Dios inmediato, Trotta, Madrid, 1997, p. 77. 95. 105. 119. Aquest autor afirma que la doctrina és
vertadera o no si prové o no de l'experiéncia interior, mistica, que és una experiéncia de Déu en si mateix (cfr. ibidem, p.166).

3 FERRER, J.N., Revisioning Transpersonal Theory, State University of New York Press, New York, 2002, p. 151. 153.

4 Cfr. TORRADEFLOT, Francesc, “;Desempefia la mistica un papel fundamental en la construccion de la paz? El aporte de las
grandes tradiciones religiosas”, Publicacion de la 5% semana teresiano sanjuanista, Cites, Avila, 2005 [En vies de publicacid].
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Una antropologia sense formes

La inefabilitat de la Divinitat i la de I'ésser huma sén interdependents. Potser la tradicio
religiosa i espiritual que millor formula aquesta nova antropologia basada en la centralitat de
l'experiéncia mistica o del cami interior sigui la que s'expressa en les formulacions tradicionals
budistes de 1'anatman (la no existencia de l'ego) i del pratityasamutpada.

En el budisme no s’afirma l'existencia d’una personalitat permanent, integral, substancia
independent en un individu existent. Es tracta, més aviat, d'una personalitat empirica que resulta de
la suma de cinc agregats (skandha) i que és mutable i transitoria. Aquesta alliberacié d'una
identificacio estable, propia de l'experiencia quotidiana convencional i aparent, s’anomena Shunyafa
(buit) en el budisme Mahayana'. Buda no va dir ni que I'ego existis ni que no existis, entre altres raons,
perque ell tenia una finalitat més pedagogica que no pas filosofica —la filosofia podria arribar a
obstaculitzar la practica espiritual-, pero la doctrina tradicional budista aviat va consolidar i va
generalitzar aquesta postura del anatmayada , de la caducitat? . No hi ha res que pugui ser dltim i
definitiu en l'experiencia humana. Panikkar afirma:

“Aixo0 és, el subjecte no esta subjecte, no és el suport de canvis que li succeeixen en la seva
epidermis, sind que és ell mateix el que constantment transmigra, o millor dit, no hi ha un tal
“si mateix” que mudi de pell, sind que precisament els “si mateixos” sén purs punts dinamics;
és a dir, la totalitat de les coses no és sin6 la manifestacié de la simfonia cosmica de tot el que
existeix, sense que res necessiti sustentar-la. Tot és musica, no hi ha partitura”?

En el fons, es nega l'existéncia d'una anima immortal, d'un “jo” subjecte autonom, d'una
anima aillable i individual, del “mi” com a conjunt de fets, dels conceptes a priori i innats, qualsevol
cosa o qualsevol realitat fixa més enlla dels sentitst. Aquestes realitats impermanents estan
mutuament relacionades i condicionades ( es tracta de la doctrina del pratityasamutpada o de la
produccié condicionada). Aquesta creenga budista afirma la interrelaci6 i interdependencia de la
realitat. Els éssers no existeixen com a substancies sind com a relacions dinamiques.

L'experiencia religiosa budista és “atea” pel que fa al respecte i veneracié de la transcendencia
de la Divinitat i la importancia i preeminéncia de la relacié amb ella sobre qualsevol formulacié; i és
“nihilista” no tant pel que fa a 1'objecte sind pel que fa al subjecte de la realitat®. Fins i tot la filosofia
budista més dialogant amb occident, la de l'escola de Kyoto, presenta la centralitat de 1'experiencia
pura (Nishida), superant qualsevol dualitat entre subjecte i objecte i assumint que la contradiccié
forma part de la identitat entesa com transcendencia: aixi el jo autentic és el lloc de trobada amb el tu.
El déu de Nishida apareix com el Jo veritables. Nishitani Keiji, de la mateixa escola, afirma que la
religio és el despertar d'una subjectivitat elemental, entesa com “naturalitat elemental” de la vida
mateixa més enlla de l'ego. Es tracta d'una subjectivitat font de tota saviesa religiosa que significa el
“retorn a aquesta vida en un no-res més enlla de 1'ésser, en una divinitat més enlla de Déu”, en el que
tot allo personal (Déu o ego) queda transcendit”.

1 La senteéncia essencial del Sutra del Cor, el més breu dels quaranta sutres del Mahaprajfiaparamita-sutra, diu “la forma no és
altra que el buit, el buit no és altre que la forma”.

2 Cfr. PANIKKAR, R,, El silencio del Buddha — Una introduccion al ateismo religioso, Siruela, Madrid, 1996, 85-95. Nom's
l'escola Vatsiputriya o Pugdalavada (s. III a. C.) afirma l'existéncia d'una persona existent, que no és ni els cinc agregats ni es
diferencia d'ells. Aquesta persona és la base dels renaixements i, fins i tot, segueix existint en I'estat de Nirvana. La majoria dels
budistes consiereraren aquesta posicié com una recuperaci6 heterodoxa de I'atman hinda.

3 Ibidem, p., 88.

4 Cfr. KOLM, Serge — Christophe, Le Bonheur-liberté, PUF, Paris, 1982, p., 419-459.

5 PANIKKAR, R., El silencio del Buddha, p. 77. 175. 215; DALAI LAMA, El mundo del budismo tibetano, Olafieta, Palma de
Mallorca, 1997, p. 41-42. 50-52.

¢ Cfr. HEISIG, James W., Filésofos de la nada — Un ensayo sobre la Escuela de Kyoto, Herder, Barcelona, p. 2002, p. 68. 86. 97.
118. 123. 139-140.

7 Cfr. Ibidem, p., 245-248.

116



L'antropologia que deixen entreveure els mistics cristians va també més enlla de la forma
tradicional d'una persona humana distinta i allunyada de Déu que es relaciona amb ell. De fet la
mistica cristiana presenta de manera sorprenent la centralitat del cami interior i de l'antropologia
deificada que aquest dibuixa. Des dels textos biblics es presenta ja la criatura humana a imatge i
semblanca del Creador. La tradicio espiritual cristiana d'inspiracié biblica afirma que la naturalesa
humana d'imatge ha d'assemblar-se cada vegada més a Déu, a través de la gracia salvadora i del cami
ascetic. Aquest procés espiritual és un cami cristic de descentrament de I'ego, del pecat, del mal i de la
mort. Per a Agusti d’Hipona, 1'ésser huma és imago Trinitatis i la principal tasca de l'espiritualitat és
restaurar aquesta imatge divina en l'ésser huma a través del Verb'. La tradicié espiritual monacal
incidira en la necessitat d'un procés purgatiu previ a la unié amb Déu2. Dionisi I'Areopagita donara
entitat teologica a aquest procés purgatiu destacant la importancia de la teologia negativa per a
coneixer, percebre i expressar la relaci6 de I'ésser huma amb Déu com a realitat deificadora,
supraessencial i inefable?. Mestre Eckhart, en la formulacid del tema central de tota la mistica cristiana
renana, parla del naixement de Déu en I'anima, naixement que només €s possible si 1'ésser huma
s'allibera de l'ego a imatge i semblanca de com Crist ho va fert. Marti Luter subratllara la importancia
de l'escolta i acollida personal de la Paraula de Déu per a la fe. Thomas Miintzer recordara com
aquesta Paraula és una paraula interior que, després de ser filtrada per la creu, actualitza i déna vida i
sentit a la revelacid exterior®. Juan de la Creu dibuixa una antropologia de la nit i del no-res que
deixen pas a la llum i al tot de Déu que transfigura a 'ésser huma i tot el cosmos en la unié amb Déu¢.
Miguel de Molinos afirma que Déu vol canviar 1'ésser huma en el seu mateix centre i per a aixo és
necessari desaferrar-se del propi ego i de Déu mateix’.

La tradicid quaquera, inspirada pels seus fundadors George Fox i William Penn, subratlla la
presencia de la llum divina més enlla dels temples, en el cor de qualsevol ésser huma, fins i tot fora de
la comunitat cristiana, i en totes les coses, insistint en la necessitat de descobrir aquesta preséncia
interior transformadora a través de la practica del silenci®. Molts altres mistics cristians reconeguts,
que no podem considerar aqui, han tingut experiéncies analogues fent afirmacions semblants que
apunten cap a la divinitzacié o unié intima amb Déu aixi com cap a la universalitat d'aquesta
experiéncia. No podem oblidar tampoc la importancia del gnosticisme per a I'espiritualitat i la mistica
cristianes®, aixi com la de molts heterodoxos que han quedat marginats o oblidats, quan no perseguits,

1 Cfr. MCGINN, Bernard, The Foundations of Mysticism — Origins to the Fith Century, Crossroad, New York, 1991, p. 243-
248.

2 Cfr. MCGINN, Bernard - MEYENDOREFF, John — LECLERCQ, Jean (ed.), Christian Spirituality — Origins to the Twelfth
Century, Crossroad, New York, 1985, p. 89-131; VILANOVA, E., Historia de la teologia cristiana — Des dels origens al segle
XV, v.I, Herder, Barcelona, 1984, p. 255-376.

3 AREOPAGITA, Dionisi, Dels noms divins. De la teologia mistica, Laia. Barcelona, 1986, p. 95. 114-115. 134-136. 145-146. 152-
156.

4 ECKHART, M., El fruto de la nada, Siruela, Madrid, 2003, p. 18. 24-25. 41-42. 68. 72. 143-144. Per Eckhart no noms Déu és
inefable (cfr. ibidem, p. 84), sindé que també ho és 1'ésser huma (cfr. ibidem, p. 45). Per Eckhart Déu és més enlla de Déu (cfr.
ibidem, p. 45-46)

5 Cfr. MUNTZER, Thomas, Tractats i sermons, Fundacié Enciclopedia Catalana, Barcelona, 1989, p. 124-125.

6 Cfr. TORRADEFLOT, F., L’amour et la connaissance au-dela de I'ego — Etude de mystique comparée de la Bhagavad-Gita et
de Jean de la Croix, tesi doctoral dirigida per Maria Corbi i Julien Ries, Facultat de Teologia de Catalunya, Barcelona, 1995.

7 Cfr. MOLINOS, Miguel de, Guia espiritual, Editora Nacional, Madrid, 1977, p. 214-215. 217-220. 227. 231. 239-241. 243. La
“ciéncia mistica” suposa la negacié de les criatures, de les coses, dels dons de I'Esperit Sant, de si mateix i, finalment, de Déu
(cfr. ibidem, 243-244).

8 Cfr. NICKALLS, John L., The Journal of George Fox, Religious Society of Friends, Philadelphia, 1997, p. 8. 15. 33. 51-52. 64, 74.
76.78. 85-87. 96. 107. 109. En la tradicié quaquera queda molt clar que tots som mistics i d'aqui el dret de tota persona de ser
testimoni de la preséncia divina. Tots els éssers humans tenen la llum interior que és la llum de Crist. Es una llum universal que
pot ser reconeguda per qualsevol ésser huma sigui quin sigui el seu sexe, edat o religi6 (cfr. Quaker Faith and Practice — The
book of Christian discipline of the Yearly Meeting of the Religious society of Friends, Yearly Meeting of the Religious
society of Friends, London, 1999, 2. 67; 19, 25-32; 26, 61-78).

9 Cfr. MCGINN, Bernard - MEYENDOREFF, John — LECLERCQ, Jean (ed.), Christian Spirituality — Origins to the Twelfth
Century, p. 44-60.
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torturats, espoliats o executats!, per defensar una proximitat i intimitat amb Déu, molt sovint, més
enlla o al marge, de qualsevol mediacio.

La nova antropologia dinamica basada en la centralitat de I'experiéncia mistica de
descentrament de l'ego i d'uni6 o fusié amb la Realitat Ultima s'expressa de manera propia en el
Sanatana Dharma, o hinduisme, mostrant varietats i subtilitats en les seves diferents manifestacions
contextuals temporals i espaials. El mateix succeeix en el si d'altres tradicions religioses i espirituals.
Només hem apuntat dos exemples, des del budisme i des del cristianisme, perd en podriem afegir
molts més. Tots, fins i tot els nous moviments religiosos i espirituals? o alguns corrents de la
psicologia oberts a l'espiritualitat?, convergirien, mutatis mutandis, en una orientacié antropologica
similar malgrat la diversitat de formulacions en les que es presenten. Es tracta del que Corbi
anomenaria “una concepcié antropologica completa” on I'ésser huma apareix com “un ésser
cognoscitiu dotat d'una doble dimensi¢”: la de testimoni lliure del misteri -també present en 1'ésser
huma- i la de constructor de mons. Aquesta segona dimensio flueix de la primera*.

La forma del més enlla de la forma

Aquesta nova antropologia es formula més adequadament a través del llenguatge simbolic
que, juntament amb el silenci, €s el més fidel i adequat a la primacia de 1'experiencia religiosa i a la
seva transcendencia i immanencia inefables. El llenguatge simbolic és el llenguatge obert i dinamic
que més s'aproxima a la Realitat5, perd més enlla d'ell, fins i tot més a prop de la Realitat, hi trobem el
llenguatge del silenci®. La historia ha demostrat, i el present ho corrobora encara amb massa
freqiiencia, que les lectures literals dels textos religiosos fonamentals o de referencia, siguin textos
revelats o tradicionals, son a l'arrel de posicions religioses fonamentalistes intolerants i exclusivistes.
Especialment en el cas de les tradicions religioses monoteistes’. Les aportacions de la critica literaria,
de la critica historica, de les ciencies socials i de la psicologia modernes per una banda i, per una altra,
de la filosofia hermeneutica de la segona meitat del segle XX han permeés a les persones religioses,
especialment a les cristianes, rellegir els textos sagrats i tradicionals amb una clara pretensié de major
fidelitat a I'esperit que els va inspirar, situant la lletra en els seus contextos propis i triant el blat de la
palla o separant el vi de les copes.

Origenes havia fet una gran contribucid a la historia del misticisme cristia a través de la seva
proposta dels sentits espirituals de I'anima (aisthésis pneumatike, aisthésis theia) que li permetien establir
el pont entre la persona interior i l'exterior, entre I'amor celestial i el carnal en el moment de fer, per

1 Cfr. MENENDEZ PELAYO, Marcelino, Historia de los heterodoxos espaiioles, 3v., Porrtia, México, 1982 —-1983.

2 Com a exempel vegeu Un curso de milagros, Foundation for Inner Peace, Mill Valley, 1999, p. 57-78. 214-237. 542-570.

3 Naranjo parla de la desidentificacié de l'ego i del reconeixement de l'essencia per educar 1'ésser, com a clau de la nova
educacio (cfr. NARAN]JO, Claudio, Cambiar la educacidon para cambiar el mundo, La Llave, Vitoria, 2004, p. 199-212).

4 Cfr. CORBI, Maria, Conocer desde el silencio, Sal Terrae, Santander, 1992, p-11.18.

5 Cfr. PANIKKAR, R. De la mistica: experiencia plena de la Vida, p.205-266. Panikkar que reconeix les invariants lingtiistiques
de la inefabilitat, del coneixement i de I'amor per expressar l'experiencia religiosa, parla d'una pluralitat de llenguatges mistics
entre els quals es poden establir equivaléncies homeomorfiques que reflecteixen que 1'ésser huma parla perque apunta a alguna
cosa que el trascendeix. Sobre el simbol com accés i expressié de I'experiencia mistica, centre de l'experiencia religiosa, vegeu
TORRADEFLOT, F. L’amour et la connaissance au-dela de I'ego - Etude de mystique comparée de la Bhagavad-Gita et de
Jean de la Croix, tesi doctoral dirigida per Maria Corbi i Julien Ries, Facultat de Teologia de Catalunya, Barcelona, 1995.

¢ El coneixement i el llenguatge silenciés van més enlla del simbol que no deixa de ser una construccid, encara que sigui molt
més subtil que la del concepte (cfr. CORBI, Maria. Conocer desde el silencio, p.9)

7 Cfr. KEPELL, Gilles, La revancha de Dios: cristianos, judios y musulmanes a la reconquista del mundo, Anaya&Mario
Muchnik, Madrid, 1991. Sovint el fonamentalisme religios es tradueix en actituds politiques excloents o fins i tot violentes
(vegeu, per exemple, GALTUNG, Johan, Fundameltalismo USA: fundamentos teoldgico-politicos de la politica exterior
estadounidense, Icaria, Barcelona, 1999; YASSINE, Nadia, Tous les voiles dehors, Le Fennec, Casablanca, 2003).
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exemple, una interpretacié del Cantic dels Cantics!. L'exegesi cristiana medieval destacava quatre
sentits en el text biblic que reflectien un procés de progressiva espiritualitzacié de la interpretacio.
L'estudi de I'Escriptura i dels Pares de 1'Església al qual es dedicava tant de temps en els monestirs es
coneixia com a lectio divina i seguia el metode de la “quadruple interpretacié” que Joan Cassia havia
introduit en el monaquisme occidental amb les seves Collationes. Aquest metode s'inspira en Origenes
i va dominar l'exegesi medieval fins a I'alta Edat Mitjana. El primer sentit és el literal, que es refereix a
les realitats de la historia jueva. Els altres tres sentits son espirituals: I'al-legoric revela el significat
cristia i teologic del text; el moral o tropologic revela les possibles aplicacions practiques del text a la
vida cristiana individual; i 'anagogic apunta cap a la plenitud escatologica. No deixa de ser curios
que a partir del segle XIII, la separacid entre estudis teologics i biblics va fer que el sentit literal
s'utilitzés més per a la doctrina —la creenga- i els espirituals per a alimentar la fe —1'experiencia
religiosa?.

Podriem fer un recorregut per algunes de les posicions de referencia de la historia de l'exegesi
biblica moderna liderades per personalitats emblematiques com, per exemple, Harnack, Loisy o
Bultmann, o fer una presentacid dels grans hermeneutes com, per exemple, Paul Ricoeur o Jurgen
Habermas. No és el proposit concret d'aquest article. Pero no podem, no obstant aix0, ignorar aquest
rerafons exegetic i hermeneutic. Sobretot quan, per exemple, la teologia cristiana de les religions de
caire pluralista afirma que la pretesa superioritat del cristianisme sobre les altres religions ve d'una
concepcio erronia (literalista) de I'encarnacié de Déu i, per tant, de la divinitat de Crist, com a realitat
metafisica en lloc de considerar-la una metafora®. Lluny de voler aprofundir aqui l'afirmacio teologica
i la polemica doctrinal que en resulta (que deixem per a un altre moment), només ens interessa
senyalar aqui v el paper “politic” de la metafora com a forma simbolica. La interpretacié metaforica
del text duu a una lectura simbolica que té el seu eix principal en el seu valor com a cami i accés nou a
l'experiéncia religiosa com a tal®. Aixi, per exemple, per a Hick la metafora permet una “transferencia”
de significat (“parlem d'una cosa mitjangant termes que en suggereixen una altra”). El llenguatge
metaforic és un llenguatge obert que només funciona i té sentit per associacions i similituds logiques o
sentimentals i que, malgrat ser contextuals, fan del llenguatge una realitat fins a cert punt dinamica i
indefinible>. No es tracta de tornar de manera precritica als sentits espirituals de I'epoca medieval
sense més, sind d'integrar harmonicament l'esperit critic i el valor de reinterpretacié creativa,
possibilitada pel llenguatge simbolic, que la lectura espiritual suposavas. Es cert que aquesta

1 Origenes havia desenvolupat aquesta intuicié a partir de la interpretacié que Climent d'Alexandria havia fet de Proverbis 2,5
com a "sentit definitiu" de I'ésser huma (cfr. MCGINN, Bernard, The foundations of mysticism: origins to the Fifht century,
Crossroad, New York, 2003, p.121)

2 Hi ha una famosa dita medieval anonima que resumeix aquest tipus d'exegesi dominant a 'Edat Mitjana: "littera gesta docet,
quid credas allegoria; moralis quid agas, quo tnedas anagogia". Per I'exegesi moderna el significat "literal" és el sentit pensat per
l'autor huma, encara que sigui literari i figuratiu és el veritable, mentre que pel medieval és només una porta d'accés al sentit
vertader que és el que ofereixen els sentits espirituals. De fet Origenes considera que per llegir els sentits espirituals dels textos
lI'exegeta ha d'estar inspirat carismaticament com ho va estar l'autor en el seu moment. L'exegesi moderna privilegia I'estudi
critic, bast en el metode cientific, en torn a I'autor i les seves circumstancies -fins i tot politiques- per damunt dels significats
espirituals (cfr. MCGINN, Bernard - MEYENDOREFF, John - LECLERCQ, Jean (ed.) Chirstian Spirituality: origins to the
Twelfth Century, p.15-18)

3 Aquesta és I'opcio6 radical del pare de la teologia cristiana pluralista de les religions, John Hick (cfr. HICK, John, La metafora
de un Dios encarndo: Cristologia para un tiempo pluralista, Abya-Yala, Quito, 2004, p. 10-11. 21. 23. 147. 149-150). Sobre el
llenguatge religiés com a llenguatge metaforic vegeu SOSKICE, Janet, Metaphorand Religious Language, Clarendon Press,
Oxford, 1985; MCFAGUE, Sallie, Metaphorical Theology, Fortress Press, Philadelphia, 1982; RICOEUR, Paul, La metafora viva,
Cristiandad, Madrid, 1980. Sobre el llenguatge metaforic vegeu WHEELWRIGHT, Philip, Metaphorand Reality, Indiana
University Press, White, Vernon, 1962; SACKS, Sheldon (ed.), On Metaphor, University of Chicago Press, Chicago, 1979.

4 Es tracta d'un nou accés a la realitat: "la metafora és el procés retoric pel qual el discurs allibera el poder que tenen
determinades ficcions per a redescriure la realitat" (RICOEUR, Paul, La metafora viva, p. 15).

5 “A la metafora hi ha, doncs, una inalienable i indefinible aura de significat. El seu nucli central es pot traduir literalment, els
diferents matisos i colors emocionals, perd, sén variables i canviants i, aixi, no poden ser trasvassats a un conjunt de
preposicions literals sense que es prdueixi una perdua de sentit. L'tis de la metafora és una mena de llenguatge diferent d'aquell
que posa noms a semblances ben identificables. Sens dubte el llenguatge metaforic s'assembla a la poesia i comparteix la seva
intraduibilitat amb la prosa literaria". (HICK, John, La metafora del Dios encarnado, p. 142-143).

¢ “In the late twentieth century, with the discovery of the serious limitations of scientific method in the humanistic sphere, the
rediscovery of the power of symbolism and the ubiquity of metaphorical thinking and language, , the development of a more
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reinterpretacio simbolico-poetica dels textos pot donar molt de joc, fins al punt de permetre creacions
mitiques o fabuloses en un procés continu de “reinvenci6” de la religio i de la veritat que, com
proposa Don Cuppit, estara marcada per la nostra imaginaci6 i activitat creativa i la seva capacitat
d'adaptacié a un mén canviant!. Aquest és el concepte "d'opera aperta” que serveix, en la poetica
contemporania, per a veure el text com una obra artistica que “culmina” en la diversitat
"d'interpretacions” del lector2. De tota manera, més enlla dels limits interpretatius que comporta el
propi “text” o, per a nosaltres, experiencia religiosa, I'imprescindible és que no permeti lectures
fonamentalistes, ni les seves concrecions politiques, i que des de la seva obertura semantica permeti
un pluralisme d'interpretacions contextuals que facin del dialeg i de la mutua fecundacié una
inevitable necessitat. El clima de pau i de dialeg i la llibertat per a redescobrir la riquesa del llenguatge
simbolic i de silenci en que s'expressa l'experiencia religiosa s'alimenten mituament.

Una nova humanitat capag¢ d'edificar un nou mén

El nou ésser huma que sorgeix de I'experiéncia mistica de la Realitat Ultima i que s'expressa
mitjangant el silenci i el llenguatge simbolic, en qualsevol de les seves multiples formulacions, sera
capag d'edificar un nou mon. El “vell mén” ha estat pensat i construit no només per a plantar cara a la
satisfaccid de les necessitats basiques de 1'ésser huma sing, també i desafortunadament en la majoria
dels casos, per a satisfer les seves patologies o exacerbacions desmesurades d'aquestes necessitats. En
el passat, 'ésser huma s'ha revelat incapag¢ de satisfer eficagment les seves necessitats basiques
personals i col-lectives. Tota la literatura marxista, altermundista i fins i tot el discurs social de les
diferents tradicions religioses i espirituals com, per exemple, la doctrina social de I'Església,
especialment la sorgida del Vatica II, ha denunciat els abusos del sistema capitalista i, en particular, de
la seva modalitat neolliberal®.

Les tradicions religioses i espirituals, mentre que, des de la seva autenticitat, reconeixen la
centralitat de l'experiencia espiritual o mistica de descentrament de l'ego i de comunio, unié o fusié
amb la Realitat Ultima, ofereixen als individus i a les col-lectivitats el poder, I'habilitat i la capacitat
interior per a treballar i comprometre's en favor de la plenitud humana amb la necessaria
independencia de qualsevol altre tipus d'interes o pretensid col-lateral. El fet de descentrar 1'ego

adequate understanding of the constitutive function of imagination, and the raising of questions of language ans interpretation
in every field of investigation, a new appreciation of ancient biblical exegesis is also emerging. There can be no question of a
simple return to the methods or conclusions of the patristic and medieval exegetes (although some of it looks much more
credible than it did a century ago!). Historical criticism is an indispensable component of any responsible biblical interpretation
and precludes the possibility of a scientifically responsible precritical approach to the texts. But postcritical interpretation,
characterized by what Paul Ricoeur has called “the second naiveté,” will no doubt involve an aesthetic appreciation and
spiritual sensitivity that have long been almost absent from the world of biblical scholarship”. (MCGINN, Bernard —
MEYENDOREFF, John - LECLERCQ, Jean (ed.), Christian Spirituality — Origins to the Twelfth Century, p. 19).

T Aixo no planteja cap problema a alguns "tedlegs" com Don Cuppit, que és un incondicional no realista o neo-pragmatic, ja que
la religié és un conjunt de técniques i una forma artistica sense altres pretensions metafisiques (cfr. CUPPIT, Don, After God,
Perseus Books Group, 1997). Per Cuppit tot és llenguatge i interpretacié i, més enlla, no hi ha res del que es pugui parlar (cfr.
ID., The Religion of Being, SCM Press, London, 1998). Cuppit és el fundador del Sea of Faith Movement, un moviment de
cristians radicals que hi ha qui considera que és filobudista i hi ha qui el considera ateu, que es troba en un procés clar de
creixement i que l'autor califica de "postesglesia”. Aquest moviment té emuladors en el West Star, als Estats Units, i en el Snow
Star del Canada. Cuppit va ser director d'estudis filosofics i teologics de I'Emmanuel College de Cambridge i es considra a si
mateix un 50% cristia, 30% budista i 20% jueu. Per Cuppit el fet que no hi hagi cap realitat trascendent no significa que calgui
abandonar la religio, tot el contrari, ja que aquesta ofereix un mon fascinant que fa feli¢ a I'ésser huma i el fa conscient de I'ara i
l'aqui de la vida (cfr. CUPPIT, Don, Way to Happiness, Polebridge Press, 2005). Proposa un cristianisme més enlla dels "errors"
de l'encarnacié de Déu i de la creencga d'un moén sobrenatural transcendent, un cristianisme sense creences, immediat, de l'ara i
de l'aqui, un cristianisme extravertit preocupat no per la negacié de l'ego sin6 per la vida comd, senzilla i en plenitut de la
humanitat (cfr. CUPPIT, Don, Reforming Christianity, Polebridge Press, 2000). Per una altra banda, el corrent de la teopoetica
legitima l'estudi comparatiu i obertament creatiu de la literatura i de la teologia.

2 Cfr. ECO, Umberto, Obra abierta, Ariel, Barcelona, 1984.

3 Cfr. IRIBARREN, Jestis - GUTIERREZ GARCIA, José Luis (ed.), Ocho grandes mensajes, BAC, Madrid, 1981.
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suposa la superaci6 o 1'alliberament de totes les inclinacions, pulsions, passions que podrien explicar
la submissid, 1’ esclavitud i la incapacitat de l'ésser huma per a ser solidari. Aquest procés
d'alliberament no és només l'expressié de l'esfor¢ huma, siné d'un esfor¢ huma que pel do o la
naturalitat de la Realitat Ultima s'ha vist transcendit.

Aixi l'alliberament de la submissié a l'estructura de necessitats de l’ésser huma el fa
naturalment “capag” per a afrontar tots els “esfor¢os”, compromisos i accions que poden fer falta per a
assolir una situaci6 social, economica i politica més justa, equilibrada i harmonica. Les estrategies i
tactiques, els mitjans, han de preservar el desinteres lliure i gratuit de la propia experiéncia espiritual.
Com deia Gandhi, els mitjans per a aconseguir la Veritat han de concordar amb la veritat. Només aixi
podem entendre la forca radical i transformadora de la No-violéncia com a cami de realitzacié de la
Veritat.

L'experiéncia mistica satisfa a 1'ésser huma per si mateixa i 'allibera de les patologies, entre
les quals la cobdicia i I'ambicié no sén les menors. L'alliberament de l'excés, de l'acumulacié
innecessaria, del luxe superflu, només sén possibles si els éssers humans estan satisfets per la font
interior que elimina la set insaciable. =~ La capacitat que ofereixen la llibertat i I'experiéncia de
gratuitat, es manifesta també, per exemple, en la diligéncia no angoixada per l'esforg, en la constancia,
la disciplina i la fidelitat dels compromisos concrets, en una disposicio i qualificacié moral per al
treball en equip i en una lucidesa que produeix innovacié no sotmesa a l'acceleracié vertiginosa de les
necessitats i capricis del mercat sind fluida i connatural.

Aixi, per exemple, a l'hora de construir un moén nou semblen oObvies la necessitat de
comprometre's en favor d'una justicia social equitativa que doni prioritat als més pobres i als que
pateixen; a la necessitat de la sostenibilitat, del comerg just i responsable a nivell local, regional o
global. Per aix0, s'és cada vegada més conscient, son necessaries moltes complicitats i sinergies —
treball en equip, interdisciplinar, intergovernamental, entre ONGs, etc-, el compromis personal i
collectiu desinteressat, la fluidesa, transparencia i veracitat de la informacid!, el cultiu i la gestié del
coneixement.

La lucidesa de l'experiencia espiritual o mistica de les diferents tradicions religioses i
espirituals ofereix un coneixement no dual, global, empatic, holistic, que transcendeix qualsevol
coneixement discursiu o instrumental sense eliminar-lo, resituant-lo, pero, en el lloc secundari que li
pertoca. Aquesta lucidesa ofereix en si mateixa una relaci6 afectiva amb tota Realitat humana, cosmica
i divina. Aixo significa la superacid del conflicte com a férmula de relacié entre persones i entre
collectivitats. Es tracta de la ahimsa gandhiana, jainista, de la compassi6 budista, de la bhakti hind i
de 'amor sense limits, fins i tot als enemics, que proposa i practica -amb una coherencia i simplicitat
sorprenents- Jestis mateix.

En el budisme, I'habilitat o capacitat que ofereix I'experiencia mistica del Nirvana, del satori o
del shunyata, s’aconsegueix amb i, al mateix temps, és expressio del coneixement (prajiia ) i de la
compassio vers tots els éssers (karuna). Prajiia és “consciencia” o “saviesa”. En el Mahayana es fa
referencia a una saviesa intuitiva experimentada de manera immediata i inefable que permet percebre
la realitat com a buit (shunyata). De fet es tracta d’una de les principals caracteristiques de la budeitat
que s'aconsegueix amb la il'luminacié. La compassié o karuna és una qualitat extraordinaria dels
bodhisatves i dels budes?, que s'estén a tots els éssers vius i que va de la ma de la saviesa.

1 La informacié és molt amplia i cal disposar dels criteris i la lucidesa imprescindibles, en primer lloc, per a poder descobrir la
informacio i, després, per a discernir. Per exemple, no és facil tenir accés a la literatura que denuncia les corrupteles i el joc brut
de les multinacionals o de les empreses globals. Un cop se sap que es disposa de la informaci6é correcta, cal trobar en les
persones, el coratge i la fe per difondre-la i, en els mitjans, la bona acollida de professionals critics i no sotmesos als magnats de
la comunicaci6. Sobre els excessos que es comenten en nom del benefici empresarial i com combatre'ls, vegeu: KLEIN, Naomi,
No logo. El poder de las marcas, Paidds, Barcelona, 2001; WERNER, Klaus - WEISS, Hans, El libro negro de las marcas — El
lado oscuro de las empresas legales, Debate, Barcelona, 2004.

2 La compassid vers tots els éssers que pateixen és un dels quatre estats mentals de la meditacié. Esta molt relacionada amb els
altres tres: I'amabilitat sense limits vers tots els éssers (maitri), el goig sense limits per la salvacié dels altres del sofriment
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Coneixement i amor es fecunden 'un a l'altre per a donar el fruit d'una accié transfigurada i
transformadora'.

La revolucio de la gratuitat

Si l'experiéncia mistica de la realitat permet i necessita una antropologia oberta, dinamica i
sense forma, en consonancia amb la seva naturalesa, i que s'expressa a través del silenci i del simbol,
també 'accié que desenvolupés aquesta nova humanitat hauria de ser lliure i oberta, amb una forma
d'actuar allunyada i diferent d'aquella que sorgeix de la necessitat ineludible d'elaborar projectes
peremptoris i caducs.

La instrumentalitzaci6 o la manipulacié nocives dels mitjans en funcié de bones finalitats, ha
generat moltes pagines negres de la historia humana. Pragmatisme i utilitat son criteris i valors
assumits com habituals pel nostre model cultural, un model que, des de la seva lluna de mel amb la
ciencia i la tecnologia, se sent i es percep com el més eficient de la historia de la humanitat. El metode
s'ha sacralitzat pel seu valor per a aconseguir la realitzaci6 de les finalitats que les societats s'atorguen.
Les estrategies i les tactiques configuren les accions humanes, des de les més quotidianes a les més
excepcionals, les privades i les publiques, les personals i les laborals, etc. El know how és avui molt més
important que el what. Perd la veritat és que, en molts casos, la banalitat sha disfressat de sentit
practic i sobretot s’ha posat al servei dels pocs que si que decideixen o si que coneixen el que, els
mateixos que han afavorit 1'alienacid de les masses per a permetre's perpetuar la seva riquesa i el seu
poder.

L'experiéncia mistica de les tradicions religioses i espirituals ofereix una manera de conjurar
aquesta falsa seducci6 del pragmatisme. Falsa perque disfressa i oculta la realitat, perque sedueix amb
engany, perque esclavitza i deixa insatisfetes les aspiracions més profundes i espirituals de 1'ésser
huma, perque presenta la realitat com un objecte que es pot simplement manipular com es vulgui.
L'experiéncia espiritual ofereix una experiéncia de la Realitat Ultima que és en si mateixa gratuita,
transcendent a qualsevol manifestacié fenomenica historica malgrat no ser-hi aliena. Es una
experiéncia no dual, en que no es percep res ni ningti com a objecte, cap ésser ni cap realitat pot ser
instrumentalitzada en funcié d'una altra finalitat considerada més important. D'aquesta manera
l'accié que sorgeix d'aquesta experiéncia ha de ser ella mateixa gratuita, és a dir, desinteressada.
Aquest és el sentit profund del karmamarga o accid desinteressada de I'hinduisme, que es mostra en
tota la seva excel-lencia en la Bhagavad Gita; de I'amor a I'enemic fins a la mort, de Jests en I'evangeli
de Mateu, o de 'acci6 no dual que resulta del tao i del satori del budisme zen2.

En el karmayoga o karmamarga, cada aspirant ofereix les accions que realitza amb els seus
resultats com un sacrifici a Déu, lliure de tot lligam als fruits de 1’accid, lliure de qualsevol desig de
recompensa®. Gandhi, comentant el capitol IIl de la Gita -consagrat a I’ accié desinteressada i la seva
relaci6 amb el coneixement intuitiu i global (jiana)-, deia que el “veritable coneixement ha
d'expressar-se en actes de servei desinteressat”4. El simple fet d'identificar-se amb els actes que un
realitza és fruit de la ignorancias. El més gran dels ascetes és aquell que controla els seus sentits a

(muditd) i l'equanimitat sense limits vers amics i enemics (upekshd). A les escoles del budisme Amidista del Jap6 i de Xina la
compassio troba la seva expressio en la gracia salvifica d' Amitabha.

1 Cfr. PANIKKAR, R., De la mistica — Experiencia plena de la Vida, p. 218-220.

2 Cfr. LOY, David, No Dualidad, Kairds, Barcelona, 2001.

3 Es el tema central del capitol III de la Gita. “Dirigeix tots els teus actes cap a Mi, amb la teva ment concentrada en Atman,
sense cap pensament en els fruits de 1'accié ni cap sentiment de "meu", allibera't del temor i lluita!" (Bhagavad-Gita, III, 30).

4 Cfr. El Bhagavad-Guita de acuerdo a Gandhi, Kier, Buenos aires, 1984, p. 49.

5 “El que imagina que les caracteristiques del cos i els organs son ell mateix, qui s'identifica amb el cos i els organs i per
ignorancia creu que les activitats sén seves, pensa: «Séc qui realitza els diversos actes" (MARTIN, Consuelo (ed.), Bhagavad-
Gita — Con los comentarios advaita de Sankara, Trotta, Madrid, 1997, p. 91.
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través del seu esperit o la seva ment i aixi és capag¢ de practicar el ioga de l'accié gracies al
despreniment!. Gandhi comenta:

“Aquell la ment del qual esta veritablement controlada, tancara les seves orelles a les converses
indignes i les obrira tnicament per a escoltar les lloances a Déu o als homes de bé. No tindra
delit en els plaers sensuals i es mantindra sempre ocupat en activitats que ennobleixin la seva
anima. Aquest és el cami de I'accié. Karma Yoga €s el mitja d'alliberar I'anima de 1'esclavatge del
cos, i en ell no hi té cabuda la satisfaccio dels desigs”2.

La Gita afirma que “amb l’accid desinteressada 'home assoleix allo més Suprem”s. El savi ha
d’actuar desinteressadament pel bé de la humanitat*, de manera que actui amb tanta naturalitat que
no se'n doni ni compte’. El que es despren dels fruits dels seus actes (sannyasin) no esta sotmes als seus
efectes positius ni negatius, ni a la seva barrejas.

La gratuitat de I'accid de Jesus és evident en la seva propia vida, passio i mort a més de ser-ho
en el seu missatge. Jesis mor després de no deixar-se acovardir per la por al conflicte i a les seves
conseqiiencies, ni amb les autoritats politiques ni amb les religioses -més especialment-”. El seu
aparent fracas religiés i social és el millor testimoniatge de la seva accié desinteressada. Cap
escatologia posterior, ni la seva “resurreccio”, arriben a endolcir el dramatisme del seu testimoniatge
de gratuitat. L'accié desinteressada de Jests queda també reflectida en la seva no resistencia al mals,
en el seu amor als enemics®, en la seva proposta de perdonar sense limits i de no condemnar a l'altre'® i
en la seva confianca infinita en Déu!l. Aquesta actitud ha inspirat el pacifisme cristia. La mistica
cristiana ha vist en el testimoniatge de Jestis el model i encarnacid vivent del Déu de l'amor infinit. Es
tracta també de la idea evangelica de no deixar que la ma dreta sapiga el que fa I'esquerra. Seria molt
extens entrar aqui en el llegat d'exemples possibles per a il-lustrar aquesta afirmacié de I'amor sense
limits que es revela com a Obvia per a qualsevol que s'acosti a la tradicié espiritual cristiana.

El taoisme ens presenta la noci6 de wei-wu-wei (I'accié de la no-accid) com l'accié que és capag
de conjurar el paper fragmentador que té la intencionalitat o el proposit de la ment en l'accié
humana'2. Una accié que sense pretendre resultats els obté! que “realitza la seva obra sense actuar”?,

1 Cfr. Bhagavad-Gita, 111, 7.

2 Cfr. El Bhagavad-Guita de acuerdo a Gandhi, p., 52-53.

3 Cfr. Bhagavad-Gita, III, 19. A més del despreniment, l'accié desinteressada és una accié lliure d'inquietud, d'ambicié i
d'egoisme (cfr. Bhagavad-Gita, III, 30).

4"Aixi com l'ignorant realitza les seves accions amb lligat a I'interes, el savi, oh Bharata, ha d'actuar pel benestar de la humanitat
lliure de tot lligam. El savi no ha de confondre la ment dels ignorants que es troben lligats a les seves accions; el que ha de fer és
realitzar les accions desaferradament i, d'aquesta manera, estimular-los per a que també ells ho facin aixi" (Bhagavad-Gita, III,
24-25).

5 "De la mateixa manera que respirar, tancar els ulls i altres processos d'aquesta mena sén automatics i 'home no pretén influir
en ells, essent conscient d'aquests processos només quan la malaltia o algun altre motiu els deté, aixi mateix totes les activitats
haurien de ser automatiques, en el sentit de no considerar-se la causa o el responsable d'elles. Un home caritatiu ni tan sols sap
que esta realitzant actes de caritat, fer-los és la seva natura, no pot evitar-ho. Aquest desaferrament només pot venir d'un esforg
incansable i de la gracia e Déu" (El Bhagavad-Guita de acuerdo a Gandhi, p. 56-57).

¢ "Aquell que abandona el fruit dels actes és aquell que anomenem "el qui s'absté". El fruit de l'acte és de tres tipus: desitjable,
indesitjable o mixt; afecta fins a la mort a aquells que no el rebutgen i no afecta mai als qui el rebutgen." (Bhagavad-Gita, XVIII,
11-12).

7 Cfr. Mateo, 23; 16, 5-12.

8 Cfr. Mateo, 5, 39. Vegeu també Rm. 12, 17 y 1 Te 5, 15. Cfr. TOLSTOI, Leo, The Kingdom of God is within You - Christian
Not as a Mystic Religion but as a New Theory of Life, University of Nebraska Press, Lincoln, 1984, p. IX-XV.

9 Cfr. Mateo, 5, 43-48

10 Cfr. Mateo, 7, 1-5

11 Cfr. Mateo, 6, 25-34; 10, 26-31

12 Cfr. LOY, David, No dualidad, Kairds, Barcelona, 2000, p. 112. Lao Zi diu "L'home de virtut superior no actua, ni preten
assolir cap fi. Qui posseeix la rectitut superior acttia, perd no preten assolir cap fi" (cap. 1) (LAO ZI, El libro del Tao, Alfaguara,
Madrid, 1978, p. 3).
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que és propia del savi immers en el mon que té merit precisament mentre no ho pretén?. L'acci6 de la
inaccié combat el mal amb el bé a partir de I'accié més modesta:

“Practica el no-actuar, dedica't a no ocupar-te en res, assaboreix el que no té sabor. Considera
gran el petit i molt el poc, respon a la injusticia amb la virtut. Intenta el més dificil en allo més
facil, realitza el gran en el menut. Les coses dificils del mén comencen pel que és facil, les coses
grans del mon comencen pel menut. Per aixo el savi mai realitza coses grans, i aixi és com pot
portar a terme grans coses.”*

L'accid de la inaccié propia del Tao del cel té conseqiiencies politiques en el sentit d'afavorir
la justicia social lluny de qualsevol sentit d'apropiacié personal:

“El dao del cel, s’assembla al que té un arc, fa baixar el que esta a dalt, eleva

el que esta a baix, redueix el que és excessiu, augmenta el que és insuficient. El dao del cel,
redueix l'excés i satisfa l'escassetat; el dao dels homes, despulla la persona necessitada i
afavoreix encara més al que ja en té de sobres. Qui és capag d'oferir al cel allo que posseeix en
excés, sind aquell que posseeix el dao? Per aix0 el savi actua sense apropiar-se de res, realitza la
seva obra sense considerar el seu merit. D'aquesta manera, no sent desigs de manifestar el seu
talent.”>

Aquesta accié desinteressada té una eficiencia permanents, mentre qui realitzi l'accié sapiga
desapareixer, vencer el seu orgull i desenganxar-se de qualsevol tipus de protagonisme’. Aquesta
accio per poder ser eficient ha de ser lliure i gratuita, lliure de l'esclavitud dels conceptes i dels
prejudicis aixi com dels projectes i dels deures que brollen d'aquests:

“El que es lliura a l'estudi, augmenta dia a dia; el que escolta al dao, disminueix dia a dia;
disminueix i disminueix fins a arribar a la no-accid, i com que no actua, no hi ha res que deixi de
fer. Qui aspiri a conquerir el mén, romangui sempre lliure de tot quefer. L'home ocupat, no pot
arribar a conquerir el mon.”8

Sovint s'ha interpretat aquesta accié en la no-accié com un comportament politic del poder
que actua el menys possible per a no interferir en la vida dels seus stubdits, una especie de principi de
subsidiaritat avant la lettre aplicat pels poderosos®. La veritat és que el sentit del deure ha generat
projeccions sobre la realitat que han impedit que aquesta aparegui en la seva naturalitat i totalitat i, en
conseqiiencia, que l'accio sigui I'adequada. De fet la interpretacié més freqiient i comuna de l'accié en

1 “El que hi ha de més debil en aquest mén cavalca damunt d'allo que hi ha de més fort en el mén. El no-ésser penetra on no
existeix el menor buit. D'aix6 conec jo els avantatge de la no -acci6 (wu wei). L'ensenyament sense paraules, els avantatges de la
no-acid, en aquest mén no hi ha res que se li pugui comparar." (cap. VI) (LAO ZI, Ellibro del Tao, p. 13).

2 "Sense sortir de la propia casa, es coneix el mén sencer. Sense mirar per la finestra, es coneix el dao del cel (tian dao). Com més
lluny es va, menys se sap. Per aix0 el savi coneix sense viatjar, distingeix coses sense mirar, realitza la seva obra sense actuar."
(Cap. X) (LAO ZI, Ellibro del Tao, p. 21). I en un altre lloc llegim: “El dao del cielo és saber véncer sense lluitar, saber respondre
sense paraules, saber presentar-se sense haver estat avisat, saber establir plans sense premura" (cap. XXXVIII) (LAO ZI, El libro
del Tao, p. 77).

3 “El savi viu en el mon inspirat per la sobria inaccié: governa el mon inspirant simplicitat” (cap. XII) (LAO ZI, El libro del Tao,
p- 25). I afegeix: “Per aquest motiu el savi roman en la no-acci6, practica l'ensenyament sense paraules. Els éssers es
desenvolupen per ells mateixos, sense principi; ell actua sense esperar res, acompleix la seva obra i no reclama el seu merit.
Precisament per que no el reclama, el seu merit no l'abandona mai" (Cap. XLVI) (LAO ZI, El libro del Tao, p. 93).

4 Cap. XXVI (LAO ZI, Ellibro del Tao, p. 53).

5 Cap. XLII (LAO ZI, El libro del Tao, p. 85).

¢ "El dao és buit pero la seva eficiencia no s'exhaureix mai". (cap. XLVIII) (LAO ZI, El libro del Tao, p. 97).

7 “Més val renunciar, que mantenir dret el vas ple. Una espasa que s'esmola sense parar, no conservara la fulla per molt temps.
Una sala plena d'or i de jade, no podra ser guardada per ningt. Qui s'enorgulleix de les seves riqueses i honors, atrau la
desgracia. Enretirar-se quan ja s'ha realitzat I'obra, vet aqui el dao del cel.” (cap. LIII) (LAO ZI, El libro del Tao, p. 107).

8 Cap. XI (LAO ZI, El libro del Tao, p. 23).

o Cfr. LOY, D., No Dualidad, p. 113-114.
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la no-acci6 és la de I'accid natural no autoconscient!. Aquesta accid és una accié no-dual on no hi ha
diferencia entre l'agent i 'acci6 realitzada, on no hi ha cap «jo», on “es veu a la no-accié —el que
canvia- «en» l'accio”2.

En el budisme zen la realitzacié del coneixement del safori consisteix a descobrir la propia
naturalesa del Buda en un mateix, en el cor. Aquesta naturalesa interna és qui governa l'accié més
enlla de qualsevol regla externa que només persegueix la satisfaccid individual o col-lectiva3. Si es
capta el veritable secret del Buda, la veritable esséncia de l'esperit, no fa falta preocupar-se pels
preceptes, els deures o els queferst. Deshimaru Roshi afirma, en el seu comentari del Cant de I'immediat
Satori, la relacid entre 1'accié natural i la il-luminacio:

“Quan es té el satori, que no és una condicid especial de l'esperit, cada activitat de la nostra vida
esta plena de I'impuls vital, cada acte es torna meravell6s, natural com Déu o Buda.”>

Quan s’aconsegueix l'experiencia del satori, s’aconsegueix també la perfeccié moral natural o
an-idbhoga- charyd (“ els vots de l'origen del no proposit”) que fa que qualsevol acci6 sigui pura,
despullada d’egoisme i enfocada a aconseguir el benestar del mons. Suzuki ho anomena la
“passivitat” de la vida budica, passivitat que es manifesta en el sentiment, en l'intel-lecte i en la vida
del Bodisatva, vida “que esta desproveida de proposits i d'esforgos i que esta per sobre de qualsevol
persecucio de finalitats”?.

En l'accié desinteressada cap ésser és mitja o instrument, tots son finalitats i mitjans alhora en
una immensa i rica interrelacié d'interdependencia en la qual no hi ha superioritats absolutes siné
només, i a tot estirar, contextuals i passatgeres, potser. Superioritats que, en ser-ho des del
reconeixement i l'acceptacio lliure, natural i harmonica de la rica diversitat que valora la unicitat de
cada identitat i, en molts casos, veient-se reduides només a una situacié determinada, s’inclinen cap a
actituds allunyades de la prepotencia i prestes a la comprensio i a l'empatia®.

1 Cfr. LOY, D., No Dualidad, p. 116-117. Loy afirma: “Si l'autoconsciéncia és la font tltima de l'accié antinatural, I'accié natural
sera aquella mancada d'aquesta autoconsciéncia, aquella en la que no hi ha cap consciéncia d'un agent separat de I'acte
realitzat" (ibidem, p. 117).

21LOY, D., No Dualidad, p. 118.

3 Cfr. HUI NENG, Sutra del estrado, Kairds, Barcelona, 2000, p. 28. 98-100.

4 Cfr. YOKA DAISHI, El Canto del inmediato Satori, trad. i comentat per Deshimaru Roshi, Kairés, Barcelona, 2001, p. 162.

5 YOKA DAISH]I, El Canto del inmediato Satori, p. 164.

6 “Aussi longtemps que nous sommes conscients des efforts que nous faisons en essayant de surmonter nos impulsions et
passions égoistes, il existe une tache qui consiste dans la contrainte et le caractere artificiel de ce processus; elle nuit a
I'innocence et a la liberté spirituelles, et I'amour, qui est la vertu naturelle d'un esprit illuminé, ne peut élaborer tout ce qu’'il
contient en soi, puisqu’on a I'intention de I'exercer pour sa propre préservation. Les “voeux originels” sont précisement ce que
I’amour contient en soi et ne commencent a opérer, a étre an-abhoga (sans dessein) qu’une fois que 1'Illumination est réellement
créatrice. C’est 1a que la vie religieuse difféere de la simple moralité, c’est la que le simple fait de formuler la Loi des origines
interdépendantes (pratitya samutpida) ne constitue pas la vie bouddhiste, et c’est la que le Bouddhisme Zen maintient sa raison
d’existence en face du prétendu positivisme du Hinayana et du prétendu nihilisme de I'école Prajfia-paramita.” (SUZUKI, D.T.,
Essais sur le bouddhisme Zen, v. I, Albin Michel, Paris, 1972, p. 92-93, note 1). En un altre lloc I'an-abhoga-charya es tradueix
com “actions accomplies en dehors de tout sentiment d’utilité” (Ibidem, p. 113).

7 SUZUKI, D.T., Essais sur le bouddhisme Zen, v. II, Albin Michel, Paris, 1972, p. 349. El sentit d'aquesta "passivitat" queda clar
en el poema del mestre zen Pang, citat per Suzuki: “Le vieux P’ang n’a besoin de rien en ce monde: tout est vide pour luj, iln’a
meéme pas un siege, car le Vide absolu régne dans sa maison; quel vide en effet, quand il n’y a aucun trésor! Quand le soleil s’est
levé, il marche par le Vide, quand le soleil se couche, il s'endort dans le Vide; assis dans le Vide il chante ses chants vides, et ses
chants vides se répercutent dans le Vide. N’ayez surprise d'un Vide si bien vide, car le Vide est le siege de tous les Bouddhas; et
le Vide n’est pas compris par les hommes de ce monde, mais le Vide est le vrai trésor. Si vous dites qu’il n'y a pas de Vide, vous
commettez une grave offense envers les Bouddhas” (Ibidem, p. 350).

8 “I aquesta és la hdgia arkhé, el «principi sagrat», la jerarquia que regeix el moén. Tot és interdependent, per6 al mateix temps
cada ésser és tal perque posseix un grau d’'independencia i de llibertat que és el que li dona la seva propia identitat. Aquesta és
la inter-independéncia que dona ésser i dignitat a tota cosa. Per aixo no podem utilitzar res com a pur mitja per a una altra
cosa.” (PANIKKAR, R., “Epileg”, a BOADA, I. (ed.), La filosofia intercultural de Raimon Panikkar, Portic, Barcelona, 2004, p.
155).
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L'acciéd desinteressada no menysprea allo petit i insignificant!. L'equilibri de la naturalesa
il-lustra sobre el valor ultim de cada accié com a part tnica i insubstituible de 'harmonia de la Realitat
en el seu conjunt i plenitud. En el nostre mén tenim tendencia a ridiculitzar els petits compromisos,
les accions i iniciatives de base, locals, aparentment poc eficaces o poc eficients. En una realitat que és
interrelaci6é dinamica qualsevol acci6 té la seva importancia i ningti sind la mateixa realitat pot jutjar o
avaluar el paper irreemplacable d'aquesta accio en la totalitat harmonica i interdependent. Les “grans
accions”, les fites historiques, els grans moviments, els grans esdeveniments perden valor i es resituen
en aquesta relacié interdependent anunciant que, de manera paradoxal, només tenen valor si
“desinteressar-se” de si mateixos i renunciar “als seus egos” en bé de I'harmonia vital de la globalitat.

Vers una vida més plena

Aquesta accié desinteressada, resultant d'una experiéencia religiosa (mistica) que és central en
la vida dels éssers humans, condueix també i irremissiblement a millorar la vida material dels pobles,
cultures i civilitzacions. L'alliberament de l'ego personal comporta l'alliberament dels “egos”
col-lectius repercutint aix0 en una millora de les relacions entre els pobles i en una millora de les
relacions dels governs amb els seus pobles. Aquesta millora es reflectira també en l'elaboracié de
projectes humans cada vegada menys submisos a la satisfacci6 immediata de les necessitats més
basiques, projectes que sense renunciar a la seva eficacia i eficiencia siguin més innovadors i s'adaptin
millor a la nova societat del coneixement permetent, d'una banda, la satisfaccié cada cop més justa i
universal de les necessitats i, d'una altra, el cultiu dels procediments d'accés a la dimensié espiritual
gratuita que -sense pretendre-ho-, és la condicié de possibilitat d'una millor capacitat d'innovacié i
creativitat a I'hora d'elaborar, desenvolupar i implementar nous projectes i una millor adaptabilitat
dels éssers humans i de les comunitats als successius i constants canvis que seran necessaris en la
societat del coneixement.

La relaci6 mutua entre l'experiéncia de la Realitat Ultima i I'elaboracié de projectes que
permetin la supervivencia dels individus i de I'especie és una relacié no dual i fecunda, en la que cada
nou projecte haura de sorgir de 'experiéncia espiritual i facilitar 1'accés a ella per, aixi, des d'ella, de
nou, s'elaborin nous projectes més creatius que, sense deixar de millorar en 1'ambit de la satisfacci6 de
necessitats, facilitin cada cop més el cultiu i el desenvolupament dels procediments d'accés a la
Realitat Ultima. Es tracta d'una especie de cercle hermenéutic espiritual el qual les dues dimensions
de la realitat, la que es presenta en relacié amb la satisfaccié de les necessitats i la que se'ns presenta
en tota la seva gratuitat, s'interrelacionen sense confondre's, permetent la supervivencia i la realitzacié
del cami espiritual en harmonia, deixant clar el paper principal de la Realitat en la seva gratuitat.

De tota manera, no voldria acabar aquest escrit sense esmentar, encara que només sigui en un
breu apunt, en quina direccié podria anar la millora pel que fa a la tasca projectiva de la societat, quan
es té en compte l'experiéncia religiosa de la Realitat Ultima. Per a mostrar aquest nou estil de societat
triaré alguns ambits rellevants en la societat actual.

Aquesta millora ha de conduir, per exemple, a la transformacié dels sistemes democratics
representatius en noves formes més dinamiques i participatives de democracia directa, o en savies
maneres tradicionals d'organitzacié comunitaria de les col-lectivitats, o en una barreja contextual i
creativa d'ambdues. Aquestes noves formes podrien subratllar la importancia dels procediments
silenciosos que donen accés a l'experiencia espiritual, optant per integrar breus practiques de silenci
en els procediments de decisié i en la gestid de 1'educacid, sanitat i treball.

Aixi, per exemple, des d'aquesta perspectiva no hi hauria d’haver obstacles per a facilitar
l'autodeterminacié dels pobles, des dels indigenes a les minories nacionals sense Estat. L'exercici
digne d'aquest dret serviria per a prevenir i evitar conflictes entre els pobles. Els Estats i pobles

1 Cfr. SHUMACHER, Ernst Friedrich, Small Is Beautiful : Economics as if People Mattered, Perennial, 1989 (primera edicié de
1973).
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majoritaris, alliberats dels seus egos col-lectius, podrien perfectament renunciar a quotes de territori i
de poder per a compartir-lo amb altres pobles historicament menys “afortunats”. L'atomitzacié només
és una amenaga per a la seguretat quan es té una identitat forta i fixa que impedeix la interrelacié
lliure, natural i fecunda dels “atoms”. Aixi es podria treballar en l'ambit de l'educacié per a
desidentificar als individus i als col-lectius, comencant pels que tinguin identitats més fortes —els que
tenen més poder-, ensenyant-los a viure en identitats dinamiques, menys dures i més flexibles i
facilitant experiencies espirituals que afavoreixin la percepcié dels éssers humans com una fraternitat i
identitat comuna i, més enlla, com una identitat inefable no manipulable i, per tant, no divisible.

Un altre exemple de millora politica seria la dels mecanismes i de les estructures de
participacié del poble en l'ambit public, garantint, en una mateixa societat, major agilitat en les
consultes gracies a la xarxa!, aixi com la inclusid, en I'ambit ptiblic, de les minories etniques, culturals i
religioses o de consciéncia que haurien de poder autogovernar-se en un marc comu de convivencia.
Per a aix0 és fonamental garantir la transparencia, fluidesa i llibertat de la informaci62. Les practiques
de meditacié discursiva que analitzen les realitats humanes podrien ser ensenyades, des de diferents
tradicions religioses i espirituals, i practicades per individus i empreses especialment quan la
informacio rebuda sigui parcial o poc fiable i quan es requereixi una decisié amb sentit comu.

L'ambit de la cooperacio al desenvolupament hauria de veure's també afavorit per aquesta
“revolucio espiritual” en el sentit de possibilitar un canvi de l'estil de vida dels individus i col-lectius
de les societats opulents orientat vers una disminucid responsable del consum?3, un augment del
comerg just i una major solidaritat amb els paisos del Sud, manifestada, especialment, per mitja de la
pressié democratica sobre els governs i les institucions internacionals intergovernamentals, entre les
quals destacariem ['Organitzaci6 Mundial del Comerg, el Banc Mundial i el Fons Monetari
Internacional*. Aquesta lluita implicara inevitablement una serie de rentincies que nomeés seran
assumides des d'una profunda renovacié i transformacid espiritual que reverteixi en les consciencies i
a través d'elles en compromisos socials tangibles. Les alternatives al neolliberalisme han d'incloure el
respecte de la igualtat economica i social, del medi ambient i de la participacid popular en els
assumptes socials, economics i politics’. Els procediments espirituals que afavoreixin el control i
l'alliberament del desig, que sén practicament tots, seran molt tils i facilitaran la rentncia. El control,
domini, alliberament de la voluntat que ofereixen algunes escoles ascéetiques cristianes pot ser de
molta utilitat. El Sant Joan de la Creu de la Subida al Monte Carmelo i de la Noche Oscura ajudara als
occidentals a alliberar-se dels desigs que els impulsen al consum desenfrenat.

El treball digne s'inspirara en un “paradigma holistic”’ que, a més de tot el conjunt de
necessitats materials de la vida del treballador, considerara totes aquelles necessitats espirituals que
configuren una vida feli¢. Qualitat i quantitat son les dues cares d'una realitat humana i no dues

1 “Hi ha un consens creixent sobre la importancia d'enfortir la presa de decisions a nivell comunitari com a metode per a
contrarrestar el poder de les empreses multinacionals" (KLEIN, Naomi, “Bienvenidos a la generacion en red”, en RODDICK, A.,
Toématelo como algo personal - Como te afecta la globalizacion y vias eficaces para afrontarla, Icaria editorial, Barcelona,
2004, p. 33). Sobre les protestes contra les multinacionals i la necessitat de tenir una cosmovisié alternativa a la que elles
promouen vegeu: KLEIN, Naomi, No Logo, Paidos, Barcelona, 2001.

2 La guerra d'Irak ha estat un exemple escandalds de I'is de la propaganda com instrument de desinformacié (cfr. RAMPTON,
Sheldon — STAUBER, John, Weapons of Mass Deception — The Uses of Propaganda in Bush’s War on Iraq, Robinson, London,
2003).

3 Anita Roddick proposa “els dotze manaments del comer¢ responsable” (cfr. RODDICK, Anita, Tématelo como algo personal
— Coémo te afecta la globalizacidn y vias eficaces para afrontarla, Icaria editorial, Barcelona, 2004, p. 230-231).

4 Sobre el comerg just a Espanya vegeu El comercio justo en Espafia 2004 - situacion y perspectivas, Setem, Barcelona, 2004.
Sobre el Banc Mundial vegeu SANAHUJA, José Antonio, Altruismo, mercado y poder - El Banco Mundial y la lucha contra la
pobreza, Intermén Oxfam, Barcelona, 2001. Sobre el conjunt d'aquestes organitzacions i com les manipula el capital financer i
I'imperi nord-america vegeu ZIEGLER, Jean, Los nuevos amos del mundo, Destino, Barcelona, 2003.

5 Cfr. MACEWAN, Arthur, ;Neoliberalismo o democracia? - Estrategias y alternativas econdmicas para el siglo XXI,
Intermdn Oxfam, Barcelona, 2001.
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dimensions en conflicte que acaben per jerarquitzar-se. Aquest és el nou concepte de dignitat laboral'.
La incorporacio en el treball de tecniques de relaxacio, concentracié i meditacié poden no només
millorar el rendiment productiu i la creativitat sind, i sobretot, I'equilibri psicologic, 'experiéncia
d'’harmonia i de pau del treballador i la seva sensaci6 de comunié amb la naturalesa a través de la
seva creativitat en I'obra.

La ciencia es veura impel-lida a redefinir el seu metode més enlla del tradicional criteri de
falsacio, introduint en els procediments abductius la innovacid i creativitat originats en I'harmonia
entre experiencia espiritual, intuicié estética i compromis etic. Aixi la ciéncia i les seves aplicacions
tecniques no seran percebuts per molts com un fenomen monstrudés i desproporcionat que
desequilibra i posa en perill la vida humana. El coneixement cientificotecnic quedara inscrit en el
context més ampli i global d'un coneixement integral i holistic de la realitat, fonamentat en
l'experiéncia espiritual de descentrament de I'ego personal i collectiu, en el Coneixement silencids.
Recentment s'’ha posat molt l'accent en la relacié entre la mistica i la fisica quantica. Ciencia i esperit
no tenen perque estar en conflicte. La consciéncia és tan fonamental com 1'espai, el temps i la materia2.
La introduccié sistematica en els processos d'investigacio i fins i tot en el desenvolupament del
metode cientific d'espais de silenci, amb tecniques de meditacié i de contemplacid milloraria la
capacitat d'innovaci6 i les habilitats creatives sobretot perque permetria un distanciament de la
necessitat per a crear un estat mental no dual no limitat als condicionaments de la utilitat immediata.

La millora de la qualitat de vida s'identificara necessariament amb la millora de les condicions
de vida materials, donades les immenses possibilitats d'una societat basada en la innovacid i
creativitat continua i alliberada dels capritxosos i interessats moviments del mercat. Independentment
de les possibles millores materials facilitades pel progrés cientifico-tecnic, la qualitat de vida residira,
no obstant aix0, de manera especial, en la possibilitat de realitzacié del cami espiritual amb el
consegiient desenvolupament de les dimensions etiques i estetiques de la personalitat, concretades en
una major llibertat i sensibilitat social i artistica. Aixo contribuira a prevenir i solucionar situacions de
conflicte aixi com a crear i consolidar una cultura de la pau i de la convivencia imprescindible i
inevitable en societats cada vegada més pluralistes. Tant I'art com la societat seran més innovadors i la
diversitat, en qualsevol de les seves manifestacions, no sera percebuda com amenaca a la identitat o a
la seguretat sin6 com una riquesa i una possibilitat de major plenitud. El dialeg apareixera com la
forma natural en la que s'expressara la manifestacié social d'una realitat interdependent. La concepcid
de la veritat sera redefinida i compresa no com a relativista, ni com a absolutista i exclusivista, sind
com una realitat contextual relativa i viscuda amb un sentit d'absolut que no comporti superioritat ni
exclusié o rebuig de l'altre, sind que signifiqui acceptacid del valor absolut de I'altre com a criteri
necessari d'identitats definitivament obertes i dinamiques.

En aquest sentit podriem destacar l'especial importancia del dialeg interreligids en tots els
seus nivells i ambits. El dialeg interreligios s'ha revelat, en si mateix, no només com un moviment
internacional convergent amb altres moviments que pretenen una globalitzaci6 alternativa basada en
la pau i la justicia, siné també com a una experiéncia religiosa, ja que afavoreix i promou, alhora, el
cami interior dins de cada tradicio, i la mutua fecundacio entre els creients i les tradicions com estimul
per a aprofundir la propia tradicio espiritual i mistica.

Les tradicions religioses i espirituals, quan dialoguen, s'ajuden mutuament a endinsar-se fins
a les profunditats de si mateixes i, en aquest mateix procés, poden arribar a consensuar acords en la
linia d'un major i més eficag compromis social i politic3. Exemples d'esforgos profitosos en aquest
sentit son, d'una banda, el conjunt d'iniciatives interreligioses per a afavorir un desenvolupament

1 “Dignity is not just a material aspect of life, but rather a state of being embracing the entire person in his or her material,
personal, relational, moral and spiritual dimensions.” (PECCOUD, Dominique, Philosophical and spiritual perspectives on
Decent Work, ILO, Ginebra, 2004, p. 27).

2 Cfr. RUSSELL, Peter, Ciencia, conciencia y luz, Kairés, Barcelona, 2001, p. 105-118.

3 Cfr. La publicaci6 electronica sobre el simposi sobre Tradicions mistiques i dialeg interreligiés, organitzat pel Centre UNESCO

de Catalunya el 2002. (http://www.audir.org/activitats/h_activitats.html)
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sostenible!, i, d'una altra, la complicitat perseguida per Evelyn Erfkens i Marina Ponti -de Nacions
Unides- entre les religions, les seves organitzacions de cooperacio i el sistema de Nacions Unides, al
implicar a les comunitats de les diferents tradicions religioses i espirituals en la Campanya dels
Objectius de Desenvolupament del Mil-lenni, pas fet per mitja de les autoritats de les mateixes
comunitats i de la participacié d'iniciatives religioses o interreligioses que agrupin creients activistes.

L'experiéncia del dialeg interreligids ens mostra com els esperits lliures dels mistics de les
diferents tradicions no tenen cap problema a l'hora d'arribar a consensos. Aixi doncs, seria molt
profitds que fins i tot la societat civil apostés fort per ajudar a que les jerarquies religioses de les
diferents tradicions religioses i els seus fidels transcendeixin els obstacles estructurals i siguin cada
vegada més mistiques i espirituals. En aquest sentit seria cabdal que els governs i la societat civil, aixi
com les altres tradicions religioses i espirituals, demanessin a cada tradicié que deixin de costat
l'educaci6 catequetica identitaria, per tal de recuperar i universalitzar el patrimoni espiritual propi
dels seus grans mistics, atribuint un paper primordial a les tecniques i procediments d'accés a
l'experiéncia espiritual atresorats i, massa sovint, oblidats.

No voldria acabar sense subratllar la importancia i el valor del treball en equip, de 'adquisicio
de coneixement mitjancant xarxes de comunicacid, de la interdependencia dels processos
d'investigaci6, de la interdisciplinarietat. Només individus alliberats dels seus egos, gracies al seu
procés de cami interior, podran estar preparats i disposats a vencer interessos oposats per la dinamica
destructiva de la competitivitat, no només del mercat siné també del moén laboral.

En aquests processos de coneixement i d'innovacié basats en l'intercanvi fluid i creatiu
d'informacié els individus han d'establir relacions interpersonals desinteressades, lliures i
harmoniques que corresponguin a l'experiencia religiosa o mistica que pot generar-les. Per a entendre
l'esperit que ha d'il'lustrar aquest treball en equip i la seva repercussio exterior, ens pot ser d'utilitat el
suggeriment que Teresa de Jesus, parlant a les seves germanes religioses carmelites, fa sobre la vida
comunitaria -metafora del treball en equip-:

“No penséis, amigas y hermanas mias, que seran muchas las cosas que os encargaré (...). Solas
tres me estenderé en declararlas (...) porque importa mucho entendamos lo muy mucho que
nos va en guardarlas para tener la paz que tanto el Sefior nos encomendo, interior y
esteriormente: la una es amor unas con otras; otra, desasimiento de todo lo criado; otra,
verdadera humildad, que, aunque la digo a la postre, es la principal y las abraza todas.”?

En aquestes relacions interpersonals, el principal obstacle, i el més freqiient, prové dels subtils
lligams d'afectivitats mal resoltes o, si es vol, desequilibrades i desequilibradores. En aquest sentit,
també és important tenir present el que Teresa de Jestis diu en relacié a l'obstacle de les amistats

1 Cfr. GARDNER, Gary, L’Esperit i la Terra — La religio i l’espiritualitat en la recerca d'un mon sostenible, Claret-Centre
UNESCO de Catalunya, Barcelona, 2002; TUCKER, Mary Evelyn, Worldly Wonder — Religions enter their Ecological Phase,
Open Court, Chicago, 2003.

2 Un exemple recent el tenim en el discurs de Marina Ponti en la sessi6 plenaria del Primer Parlament Catala de les Religions que
va reunir 850 persones en la ciutat de Barcelona. La senyora Ponti va dir: “Les tradicions religioses i de fe, a més de les seves
organitzacions de desenvolupament, durant anys han jugat un paper molt important en el camp de les politiques de
desenvolupament i de cooperacid. Jo crec que continuaran sent peces fonamentals en aquest ambit per molts anys més. Es per
aquesta rad, que crec que val la pena explorar I'establiment de dialegs en positiu entre els diferents actors internacionals de I'ambit
del desenvolupament i la cooperacié (com I'ONU i els seus programes especialitzats) i les diferents tradicions religioses i les seves
organitzacions amb la condici6 de crear sinergies que ens permetin conjuminar forces i fixar objectius comuns (...).Les tradicions
religioses i de fe poden jugar un paper extraordinari per a posar als governs del mon, a les institucions financeres internacionals i
a les agencies multilaterals davant del mirall perque s'enfrontin a les seves propies promeses i perqué les compleixin. Les
tradicions de fe encarnen la consciencia de la societat pel que fa als temes de justicia social. (...) Ara torna a ser el moment perque
les tradicions religioses de tot tipus aixequin la seva veu i es converteixin en allo que jo anomenaria, activistes politics per a exigir
als seus governs la realitzaci6 dels Objectius de Desenvolupament del Mil-lenni per al 2015”. (“El paper de les tradicions religioses
en la realitzacié dels objectius de desenvolupament del mil-lenni”, discurs de Marina Ponti en la sessié plenaria del Parlament
Catala de les Religions, 29 de maig de 2005).

3 Camino de perfeccion, 6, 1, en TERESA DE ]ESUS, Obras completas, BAC, Madrid, 1979, p. 208.
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particulars no només de cara a l'experiencia religiosa siné per aconseguir el tipus de relacions
d'intercanvi lliure, amoros i de coneixement que en resulten i brollen a partir d'ella:

“Todas han de ser amigas, todas se han de amar, todas se han de querer, todas se han de
ayudar; y guardense, por amor de Dios, de estas particularidades, por santas que sean, (...). Y
créanme, hermanas, aunque les parezca estremo, que en este estremo esta gran perfeccion y
gran paz, y se quitan muchas ocasiones a las que no estan tan fuertes, sino que si la voluntad se
enclinare mas a una que a otra (que esto no podra ser menos, que es natural, y muchas veces
nos lleva éste a amar lo mas ruin si tiene mas gracias de naturaleza), que nos vamos mucho a la
mano a no nos dejar enseforear de aquella aficion. Amemos las virtudes y lo bueno interior, y
siempre con estudio trayamos cuidado de apartarnos de hacer caso de esto esterior. No
consintamos sea esclava de nadie nuestra voluntad, sino del que la compro por su sangre; miren
que, sin entenderse, se hallaran asidas, que no se puedan valer.”?

SESSIO DE TREBALL

Presentacio de la ponencia. Sintesi

La comprensié plena del concepte de "accidé desinteressada" ens permet superar el conflicte
entre la radical gratuitat de I'experiéncia tltima i la profunda aportacié d'aquesta dimensi6 "no 1til" al
desplegament de la vida en totes les seves formes. Francesc Torradeflot situa la seva reflexié en aquest
punt. Al considerar les religions, la seva perspectiva és la de la primacia de l'experiéncia religiosa
entesa com experiencia ultima de la Realitat, i de la validesa de tot alld (textos, metodes,
procediments, gestos) que afavoreixi aquesta experiéncia ultima. Des d'aquesta perspectiva, les
fixacions dogmatiques, les actituds coercitives, etc. que puguin haver acompanyat o acompanyen a les
tradicions religioses, poc és el que tenen a veure amb aquest objectiu tltim: més aviat, son obstacles
tant per la construccio6 de la societat com per la propia possibilitat de la dimensid religiosa o espiritual.
Al servei d'aquest ambit de realitzacié humana que demana el descentrament de I'ego, les tradicions
religioses ofereixen uns camins oberts que configuren identitats dinamiques, fluides i en constant
moviment, obertes i disposades a I'encontre amb I'altre, a l'intercanvii a la fecundacié mutua.

Des del reconeixement d'aquesta primacia, de l'oferiment d'experiéncia real a partir del
descentrament de l'ego, les tradicions ofereixen la capacitat interior per treballar i comprometre's en
favor de la plenitud humana, amb independencia de qualsevol altre tipus d'interes o pretensio.
Orientant més enlla d'una relacié egocentrada amb la realitat, consoliden el cultiu de la dimensié no
depredadora que és la que en veritat humanitza als éssers humans. Les tradicions sén, doncs, escoles
de gratuitat, d'acci6 desinteressada (el karmamarga de I'hinduisme), de 'accid de la no-acci6 (el wei-wu-
wei del taoisme). Accié profundament transformadora tot i no estar al servei d'un projecte social o
politic determinat de transformacié (n'hi ha prou amb veure les repercussions de "l'interes
desinteressat" d'un Jesus, un Buda, etc.).

Dedica I'tltima part de la ponencia a mostrar com aquesta "no accié" es pot traduir en actituds
i activitats molt concretes, encarnades en el compromis quotidia (respecte al planeta i als nostres
congeneres: atencio, treball en equip, dialeg interreligids, compromis amb formes més participatives,
amb iniciatives dirigides a una distribucié més justa, etc.). Una experiencia que requereix i transita per
la flexibilitat i la llibertat interior, que es nodreix de -i resulta en- la no-egocentracid, la profunda
gratuitat, i que pot concretar-se i expressar-se en una vida compromesa amb la comunitat, amb

1 Camino de perfeccion, 6, 4-5, en TERESA DE ]ESUS, Obras completas, BAC, Madrid, 1979, p. 209.
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l'entorn i amb la realitat com un tot. Sense pretendre-ho, el cami interior predisposa la persona a una
millor adaptacié als requeriments de les societats de canvi continu.

Diileg

Va faltar temps per a poder abordar en profunditat 1'dltima de les ponéncies que es
presentaven. Els primers comentaris?: com es podria salvar 1'abisme entre les possibilitats, els fruits
que es derivarien de la consideracié d'aquest ambit de gratuitat per part dels grups socials, i 'actual
desencontre respecte aquesta riquesa. Quins mitjans, quines vies, com afavorir la trobada. Com
arribar fins aquest llegat de saviesa de les tradicions? Com concretar 1'oferiment? Quines orientacions?
Dir als nostres contemporanis: "introduiu en les vostres vides una espiritualitat profunda, ecumenica i
lliure i veureu com tot canviara" és potser suggeridor, pero massa general per a ser practic. Cal
proporcionar alguna cosa que faci possible obrir les portes de la vida a aquesta proposta, alguna cosa
que escampi les espesses boires que cobreixen les tradicions religioses i amaguen les seves
possibilitats.

L'oferiment concret ja el fan les tradicions mateixes -respondra Torradeflot-; son elles les que
ens donen les indicacions, les tecniques, etc. de cara a silenciar la tirania de I'egocentracid, de cara a fer
possible aquell descentrament de I'ego que permet la plenitud de vida a la que m'estic referint; de cara
a fer possible I'experiéncia de coneixement que transcendeix tota divisid, que és unio, que és plenitud,
llibertat i alliberament... Les orientacions no falten; el que manca és alldo que ens pugui ajudar a
escampar les denses boires generades per unes determinades formes religioses, boires que oculten i
dificulten l'accés a aquella possibilitat que les tradicions conserven en el seu si. Aquest pero, és el
treball que estem duent a terme amb iniciatives com les d'aquests dies i amb qualsevol altra iniciativa
orientada a clarificar i divulgar en que consisteix aquesta dimensié, amb independéncia de les formes
religioses en les que ha estat abocada.

Aquests comentaris es fan en una sala en la que l'ambient encara esta impregnat de la
urgencia, plantejada per la ponencia i els comentaris de José M. Vigil, de poder oferir formes i signes
concrets, formes conseqiients amb la "religié sense religi¢", pero formes. Més la sensacid (real) d'estar
arribant al final de l'encontre. Es viu la urgencia de poder fer viable un cultiu de l'espiritualitat
autonom de les religions com institucions i sistemes de creences, pero capag de recollir el seu llegat de
saviesa.

El cultiu de la dimensié absoluta de la realitat s’ha perfilat, amb més i més claredat, com
imprescindible per a conservar la propia condicié humana. Gratuita, si, pero amb una funcié practica
molt propia: la de donar flexibilitat a la relacié dels éssers humans amb el medi, proporcionar llibertat,
creativitat. En un altre moment s'ha mostrat que aquesta és la condici6 basica de la cohesio col-lectiva,
la font d'humanitat. A més, obra a allo que és la gran possibilitat humana: el cultiu de la gratuitat
absoluta. Com mostrar la realitat d'aquesta possibilitat, i que val la pena?

S'ha insistit més d'una vegada en diferenciar l'aigua de les canelles, el vi de la copa, sha
volgut subratllar el valor de l'aigua... perd potser també ha arribat l'hora de preguntar-se sobre
l'actitud a adoptar respecte les canelles i les copes. Quan parlem d'escampar les boires, quina hauria
de ser l'actitud en relaciéo amb les esglésies i les institucions religioses? Abandonar-les a si mateixes,
amb tot el respecte? Col-laborar amb elles tot i que sense amagar la veritable situaci6? Mostrar que les
religions tot i que ajuden a les persones que encara poden viure en el seu si, bloquegen, al mateix
temps, el cami a les generacions joves? No caldria fer arribar aquests plantejaments més lluny? Com
fer-ho per proclamar, per donar a coneixer, "el tresor amagat" sense sacsejar les institucions? O, potser,
per justicia, per consideraci6 als que "passen fam i set" el que cal és, precisament, sacsejar! Algun
suggeriment concret en aquesta direccid? Es possible fer alguna cosa més? Caldria treballar per altres
vies? Que és millor, anar creant més i més nuclis d'iniciacié, grups de treball, tallers... sense
preocupar-se de fer soroll, i treballant amb la major profunditat possible o ocupar-se de fer soroll, de
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proclamar el que esta passant, per a que la gent sapiga que hi ha sota la "boira"? Si es té en compte la
urgencia de la pobresa espiritual de la societat, és legitim no fer soroll? Que és més til i que s'adiu
millor amb la natura de l'ambit?

L'encontre arriba a la seva fi; cal passar a la valoraci6 i a la sintesi del treball realitzat. Son
molts els interrogants que queden oberts pero son interrogants que es plantegen gracies a l'itinerari
recorregut en aquests dies; un itinerari que ha permes reconéixer unes aportacions i uns obstacles,
distingir entre les unes i els altres. En aquest tram final, hi ha un convenciment compartit que és que el
criteri de "pobresa” i de "urgencies" és molt més ampli (0 més matisat) que aquella "opcid pels pobres"
que va entrar en el debat des de la primera sessi6 de la trobada. La pobresa espiritual que pateixen les
noves societats és dolorosa pels qui la pateixen, alhora que perillosissima per a tots. Es possible que
no hi hagi pobresa més perillosa que aquesta pel futur de 1'especie humana i pel de la Terra. Amb la
manifestacié d'aquesta certesa compartida es comenca a posar fil a I'agulla als temes d'un futur
encontre i es dona pas a l'tltima sessio, la de sintesis i valoracié d'aquests dies.

TEXT DE SINTESI
PRESENTAT EN LA SESSIO PUBLICA DE CLAUSURA

Aquest segon encontre s'ha centrat en I'analisi del que podien oferir les tradicions religioses a
les societats europees del segle XXI, després que la primera edicid, ara fa un any, es dediqués a
l'estudi dels obstacles per a la espiritualitat en aquestes societats. Tot i I'heterogeneitat del grup, que
s'’ha fet patent en les exposicions i en els debats, I'encontre ha conclos amb un text que reflecteix
l'acord col'lectiu, fruit del treball d'aquests dies.

Per poder apreciar aquest acord seran tutils unes breus consideracions pel que fa a la
terminologia que utilitzem:

Entenem per "religi¢" la institucionalitzaci6 de les tradicions sagrades en cossos de creences,
rituals, normes de comportament i organitzacions.

Entenem per "espiritualitat” el cultiu de la dimensié profunda i absoluta de l'existencia que es
du a terme en el si de les tradicions religioses, amb diversitat de procediments i estils, en les diferents
condicions culturals en que es van desenvolupar. Usem el terme "espiritualitat”, malgrat que pugui
resultar estrany a les persones de les nostres societats, per manca d'un altre millor. L'usem per
distingir el vi de la copa que el conté: les religions.

Entenem per "tradicions religioses" les tradicions espirituals, la saviesa, la "joia" que s'amaga
en cada una de les grans escoles d'espiritualitat de la humanitat. També les grans tradicions religioses
son com cofres que preserven un tresor.

El terme "religions" fa referéncia a la institucionalitzaci6é de les espiritualitats, mentre que el
terme "tradicions religioses" es refereix a les joies espirituals que conserven les grans tradicions
malgrat, moltes vegades, les mateixes institucionalitzacions.

Aquests serien els nostres punts d'acord:

e L'espiritualitat és rebel'lié contra qualsevol tipus d'absolutitzacié de mitjans, d'imposicions
culturals, politiques o religioses.
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L'espiritualitat possibilita viure la qualitat essencial humana. En ella conviuen la satisfaccio de
les necessitats i la distancia generada pel coneixement absolut, que permet que coexisteixin
pluralitat de projectes.

L'espiritualitat auténtica avui és islam sense islam, budisme sense budisme, cristianisme sense
cristianisme...; en resum, religié sense religio.

En I'ambit de l'espiritualitat no té sentit parlar de conversions d'una tradici6 a una altra.

Les tradicions religioses no sén realitats fixades sind estils no definibles: definibles, no,
reconeixibles si.

Les tradicions religioses interpretades i viscudes sense creences, sén un gran diposit
d'ensenyaments i procediments de cultiu de la nostra qualitat especifica humana.

Les tradicions religioses varen ser creades en époques patriarcals; és obvi, doncs, que avui han
d'incorporar la perspectiva de genere i reivindicar el paper de la dona en la lectura, comentari
i transmissio de la riquesa de les tradicions espirituals.

Sense espiritualitat, les religions s'auto-segresten i desemboquen en fonamentalismes.

En les condicions actuals, les religions no son una expressié real de l'espiritualitat silenciosa.
Les religions no poden sobreviure oferint dogmes, vells o nous, ni poden demanar obediéncia
a models que, a més sén caducs i incomprensibles pels homes i dones d'avui. Només han

d'oferir una realitat que transformi.

Condescendir amb els interessos, les actituds porugues o la inercia de les institucions
religioses, és manca de misericordia amb els assedegats d'espiritualitat.

Sense un grau convenient d'espiritualitat no hi ha sobrevivencia pel genere huma.

La fossilitzacié de la fe ens converteix en estrangers en el mon d'avui, ens incapacita per
entendre'li, per tant, per a poder-hi incidir positivament.

L'espiritualitat, com a tal, no aporta res concret a la creacié i gestio dels projectes col-lectius
humans; tot i aixi, com un ferment, és capag de transformar-ho tot.

Només la possessio de 1'experiencia de 'absolut, aquella "perla” de la que parlen les tradicions
religioses, pot fer que 1'opcid pels pobres sigui cami i fi, servei, amor i gratuitat.

La llibertat i el desaferrament que sorgeixen del contacte amb 1'Absolut fan que puguin
conviure en pau projectes humans diferents entre si.

Per impedir que les societats avancades es converteixin en manades de llops cal obrir vies per
a que la humanitat pugui conrear 1'espiritualitat des de la seva condicio real: societats globals,

de coneixement, sense creences -ni laiques ni religioses- i sense sacralitats.

La gratuitat com a condicié de desenvolupament huma, fa de l'espiritualitat profunda una
garantia per un moén de pau, justicia i defensa de la naturalesa.
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