Que poden oferir
les tradicions religioses
a les societats del segle XXI?

Segon Encontre a Can Bordoi
28 de juny - 2 de juliol 2005

| CETR editorial |




Aquesta obra es troba subjecta a la seguent Llicéncia Creative Commons:
Reconeixement —No comercial- Sense obres derivades 2.5 Espanya
en els termes establerts en aquest enllag d'Internet:
http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/2.5/es/deed.ca

Sou lliure de:

copiar, distribuir i comunicar plblicament I'obra

®

Amb les condicions segiients:

Reconeixement. Heu de reconéixer els crédits de l'obra de la manera
especificada per I'autor o el llicenciador (perd no d'una manera gue
suqggereixi que us donen suport o rebeu suport per is que feu l'obra).

No comercial. Mo podeu ulilitzar aquesta obra per a finalitats comercials.

Sense obres derivades. No podeu alterar, transformar o generar una obra
derivada daquesta obra.

WA ©

& Cwan reutilitzeu o distribuiu 'obra, heu de deixar ben clar els termes de la llicéncia de Fobra.
+ Alguna d'aquestes condicions pot no aplicar-se si obteniu el permis del titular dels drets dautor.

+ Mo hihares en aguesta llicéncia gue menyscabi o restringeixi els drets morals de 'autor.

Advertiment:

Els drets derivats d'usos legitims o altres limitacions reconegudes
per llei no es veuen afectades pel que ha estat exposat més amunt.
Aquest és un resum humanament llegible del text legal
(la llicencia completa) disponible en els seguents idiomes:

Catala: http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/2.5/es/legalcode.ca
Castella: http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/2.5/es/legalcode.es
Euskera: http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/2.5/es/legalcode.eu

Gallec: http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/2.5/es/legalcode.qgl



http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/2.5/es/deed.ca
http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/2.5/es/legalcode.ca
http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/2.5/es/legalcode.es
http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/2.5/es/legalcode.eu
http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/2.5/es/legalcode.gl

ENCONTRES A CAN BORDOI

Segén Encontre

:Queé poden oferir les tradicions religioses
a les societats del S. XXI?

28 de Juny - 2 de Juliol 2005

Amb la col-laboracié de:
Fundacié Jaume Bofill

Primera Edicié: Marg¢ de 2005

© d’aquesta edici6

CETR

Rocafort, 234 bjs (jardins Montserrat)

08029 Barcelona

Tel. 93 41077 07

Fax. 93 3210413

cetr@cetr.net

www.cetr.net

Traduccid: Teresa Guardans, Montserrat Rebagliato, Vanesa Rafols


mailto:cetr@cetr.net
http://www.cetr.net

INDEX

Presentacio
Sessio d'obertura

Aportacié de les tradicions religioses a les
societats de coneixement com a projecte huma.
J. Amando Robles

Sessid de treball

El budisme en la societat occidental del segle XXI.
Montse Castella
Sessi6 de treball

Tradicions religioses i espiritualitat contemporania.
Vicente Merlo
Sessid de treball

El nucli antropologic generador de religions
i la qualitat especifica humana.
Maria Corbi

Sessi6 de treball

Les tavernes de portes obertes: Fruits de 1'islam
espiritual per a les societats europees d'avui.
Jalil Bdrcena

Sessid de treball

Espiritualitat macrecumeénica i societat globalitzada.

Marcelo Barros
Sessio de treball

El buddhisme i la medicina de I'esperit.
Ramon N. Prats
Sessid de treball

Queé ofereix la religio a la societat del segle XXI?
José Maria Vigil
Sessi6 de treball

Espiritualitat lliure i plenitud de vida.
L'experiéncia desinteressada de la realitat
com a font d'una societat lliure.
Francesc Torradeflot

Sessid de treball

Conclusions: text de sintesi

24

34

52

69

87

92

101

113

131



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.
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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
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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).

40



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.

64



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.
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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 espiritua