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"Esser respectable vol dir ésser moral d'acord amb quelcom
gue és realment, essencialment immoral.

Hi ha tant a fer en el mén, erradicar la pobresa, viure amb
joéia, viure amb goig enlloc d'agonia i por, construir un tipus de
societat completament diferent, una moralitat gque estigui per
sobre de tota moralitat. Perd aixd tant sols podra ser guan tota
la moralitat de la societat actual sigui completament denegada.

Hi ha llibertat tant sols quan hi ha afecte, guan hi ha
amor.

Sens dubte, és el sentit de l'afecte, aquesta escalfor de
l'amor, l1l'dnic que pot portar un nou estat, una nova cultura."

{J. Krishnamurti)



I.

A LA MEMORIA DEL "RAJA ALEXANDER"



A. Tancament i mondleg. E]l mite de la modernitat

El sentiment de superioritat d'una cultura envers les altres
és molt antic i s'ha donat tot sovint al llarg de la histodria,
encara que amb formes que han pogut variar d'un lloc a l'altre;
aqui, ens centrarem en la formaci6é d'aquest tipus de sentiment en
els darrers segles, i en particular en el mén contemporani, per
la civilitzacidé occidental moderna.

El fet d'afrontar el gque tant sovint s'ha anomenat
"imperialisme occidental", especialment en el seu vessant
cultural, no implica necessariament 1la idealitzacié del
colonitzats -d'Orient per exemple-. Sense caure en aquesta
idealitzacié dels que han estat dominats, tampoc podem oblidar
que hi ha hagut -i hi ha encara- unes estructures i unes
relacions de dominaci6é. Diem gque hi ha encara, perque el
colonialisme formal ha practicament desaparescut; perd moltes
persones no han cessat de parlar en els darrers 50 anys de
miltiples formes de neocolonialisme, i doncs, de la perpetuacié
de relacions de dependéncia.

Quan parlem 4d'"Orient", d'altra banda, no hem d'oblidar gque
fem referéncia a un conjunt de cultures molt diferents i que de
vegades ben poc tenen a veure entre elles ~Xina i els paisos del
Golf Pérsic per exemple-; en canvi, 1'India i els paisos budistes
si que comparteixen moltes coses. De fet, Orient no existeix per
als orientals; és un invent d'Occident. Perd si som conscients
d'aquestes coses, podem emprar el terme per raons de comoditat en
una accepcié essencialment geografico-historica. De tota manera,
tots els termes plantegen problemes en un sentit o un altre.

El colonialisme o imperialisme modern ha estat capag
d'abracar el conjunt del planeta, gquelcom que no havia succeit
encara en tota la histéria de la humanitat. Aixd implica
l'extensié a escala planetaria, per primera vegada, d'un model
civilitzatori: la modernitat d'origen occidental -un model que no
sols s'ha considerat superior a les altres cultures, sind que, de
manera especifica, s'ha vist a si mateix com la coronacié$ del
progrés. Des d'aquesta especial preeminéncia cultural, les altres
cultures han estat definides com a "salvatges", "endarrerides",
o en el millor dels casos, "subdesenvolupades"; no els queda
llavors més remei gque "modernitzar-se", perque es déna per
suposat que el paradigma modern designa 1'dptim per a tots els
pobles. :

Moltes cultures han produit sentiments de superioritat; perd
la pretensié d'universalitat és un fendmen especificament
occidental. Tot i que es pugui resseguir aquesta tendéncia al
llarg de la histoéria fins a 1'Antiguetat, assoleix la seva maxima
expressidé en 1'época moderna. Cap civilitzacié en la histéria de
la humanitat havia desenvolupat el nivell d'universalitat en que
es sustenta la modernitat: 1'organitzacidé mundial, el dret
internacional, el mercat mundial, la globalitzacié, la cultura
planetaria, etc, no sén fruit del dialeg intercultural en
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condicions d'igualtat, ans tenen un origen geografic concret,
imposant-se a escala mundial a través de la preeminéncia
politica, econdémica i cultural. Alhora, s'universalitzen les
institucions més caracteristiques de les societats europees
modernes: 1l1'estat-nacidé, la democracia, els drets humans,
1'economia de mercat, l'escola moderna, etc.

Perd en la transicid del segle XX al XXI ens podem demanar:
aquesta universalitzacié -forgada- ha funcionat? D'entrada, ha
funcionat a Africa o a Asia -0 adhuc a América llatina-? I amb
els nombrosos i greus problemes de tipus socioldégic i
antropoldgic que tenen les societats occidentals, podem continuar
afirmant el caracter universal d'aquests wvalors 1 institucions
pel al mateix Occident? Potser un dia haurem de qiliestionar
seriosament algunes coses assumides durant massa temps. Potser el
futur no passi per la perpetuacid d'una universalitat que ja s'ha
trencat, siné més bé per la transformacié, per la creacid d'un
mén completament nou. Aixd requereix 1la creativitat i 1la
llibertat -enlloc de la imitacid o la imposicid-.

La pretensié d'universalitat 1 les teories universals han
provingut fins ara del monodleg, i doncs del colonialisme -no sols
politic i econdmic siné també cultural-. La "missidé", el
"progrés", la "colonitzaci6", el "desenvolupament", la
"modernitzacié" -0Occident sempre ha " trobat mites per tal
d'estendre per tot arreu el seu model social i antropoldgic, i
doncs imposar~lo als altres. Perd aquests altres han acabat
reaccionant tard o d'hora; d'agui surten -al costat d'altres
origens- molts integrismes i tancaments en la tradicié. Davant
del tancament cultural dels colonitzadors, els colonitzats han
respds amb altres mondlegs. En el fons, la humanitat és 1la
mateixa a tot arreu. Afortunadament, també s'obren esquerdes en
els murs, tant en els uns com en els altres, 1 per aquestes
escletxes es filtra la llum del dialeg.

val la pena insistir en una visidé matisada i equilibrada de
les coses. Al costat dels "dimonis" i de 1l'arrogancia de
1'Occident imperialista, no podem oblidar 1les aportacions
fonamentals d'Occident al nostre mén. I al costat de 1'explotacid
i la desestructuracid® sofertes per causa de 1'imperialisme
occidental, tampoc hem d'oblidar que els colonitzats han
engendrat miltiples formes de tradicionalisme tancat, amb els
seus propis "binkers" culturals. Per cert, el recurs a la
"tradicié" no deixa de ser curids, perque aquesta "tradicidé" ja
esta alterada per la influéncia occidental i la modernitzacid -
perd® se n'és completament inconscient de vegades-.

Més enlla d'una espiritualitat elevada, de la mistica més
sublim, més enlla d'una tendresa a flor de pell en les relacions
humanes, 1'India també ofereix miltiples formes de violéncia,
dominacié i explotacié. Tal com déiem, la humanitat és la mateixa
a tot arreu, encara que les formes culturals i els problemes
concrets puguin canviar d'un lloc a l'altre.

Visquent en alguns paisos orientals, visquent amb la seva
gent i educant als seus fills en diversos col.legis fundats per
mistics, he aprés a estimar agquesta part del mén, perd també a no
idealitzar-la. I després de viure a Orient, estimant-lo, comprenc
més gue mai que el futur ha de ser nou, radicalment nou. El1l futur
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no sera ni 1'Occident modern, imposant-se als altres, ni un
Orient tradicional, reaccionant contra 1'occidentalitzacié. I
aquest futur nou tant sols podra ser construit a través del
didleg intercultural, aprenent els uns dels altres.

El vertader didleg es fonamenta en l'amor. De fet, el
coneixement tant sols pot venir de 1'amor. Aixd ho sabien prou bé
els antics grecs; perd l1'Europa moderna ho ha oblidat, perque ha
escindit el coneizement i la wvida.

Hi ha sens dubte diferéncies entre Occident i Orient -i a
dins d'Orient també-; perdo no hi ha separacidé. I no cal aixecar
un pont entre QOrient i Occident. El pont ja existeix; tant sols
hem de caminar per ell.

No hi ha dialeg guan no hi ha obertura a l'altre, ni
voluntat real de dialogar. No hi ha dialeg quan hom creu tenir la
veritat, i la imposa als altres -per al seu propi bé, és clar-.
Llavors, assistim a 1'espectacle de 1'enfrontament: enfrontaments
de tot tipus, en tots els ambits, tancaments per a tots els
gustos 1 per a tots els judicis -cadacin convencut de la seva
veritat i de la seva bondat-. En aquest clima, el simple fet de
voler dialogar amb 1l'altre és vist com una traicié pels qui
defensen el caracter tancat del mite gue estd en joc. Pensem en
tants conflictes politics, en els quals els més intransigents
liquiden als membres del propi bandol que s6n més moderats i
intenten establir el dialeg amb el bandol oposat.

Tampoc hi pot haver dialeg quan hi ha indiferéncia. Si
l'altre, en la seva diferéncia, no es creua en el nostre cami, si
la diferéncia no ens afecta, no hi ha possibilitat de que es
manifestin ni el didleg ni el seu rebuig. E1 problema del dialeg
es planteja quan ens trobem confrontats amb la diferéncia, quan
sorgeixen o pensem que sorgeixen contradiccions entre diverses
visions, quan les diferéncies es veuen forcades a coexistir.
Aquesta coexisténcia s'ha imposat de manera creixent al llarg de
la histéoria moderna. Per aixd, la modernitat avangada ha hagut
d'abordar més que mai la qgiesti6é del pluralisme. La histéria
recent ha intensificat la matua dependéncia; en aguest context,
ja no ens podem aillar els uns dels altres, i en trobar-nos,
podem enfrontar-nos o bé dialogar. Fins ara, els éssers humans
han tendit sovint a inclinar-se per la primera opcid, la qual
cosa vol dir gue davant de la diferéncia, davant de l'altre, han
tendit a tancar-se en la seva visié -o més bé, en els limits que
fragmenten la seva visib-.

El fisic David Bohm, que tingué tot de converses fascinants
amp Krishnamurti, organitza o participa en nombrosos grups de
didaleg arreu del mén. A partir de la seva experiéncia, Bohm
subratlla les dificultats gque emergeixen en un procés de dialeg.
D'entrada, el gque bloqueja la nostra sensibilitat, i doncs 1la
nostra obertura a l'altre, és la barrera defensiva imposada per
les nostres creences i els nostres judicis. En aquest punt, Bohm
remarcd quelcom gque els mestres espirituals de la humanitat
sempre han ensenyat: no hauriem de jutjar als altres, perd tampoc
hauriem de jutjar-nos a nosaltres mateixos per mantenir una
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actitud defensiva. Tant sols hauriem de procurar ésser sensibles
al fet gue ens estem defensant, i doncs tancant en els nostres
aprioris, amb la carrega emocional que aixd comporta.
Krishnamurti digué que ésser és relacionar-se. La relacid és
vida. Hom no pot existir sense relaci6é. Raimon Panikkar ha
recordat tot sovint que el mateix Divi és essencialment
relacional més que no pas substantiu; guan el substantivitzem, el
reifiquem. L'Esser és Esdevenir. Ara bé, el relacionar-se també
pot ser problematic; ens enfronta amb els nostres propis limits
en enfrontar-nos amb els limits dels altres. Krishnamurti insisti
que hauriem d'aconseguir travessar els processos mentals, amb
tots els seus aprioris i judicis, per tal d'obrir-nos al dialeg
amb l'altre, i doncs despertar la nostra propia sensibilitat.

R. Panikkar ens _suggereix una reflexié a partir d'una
parabola ben senzilla.’ Un home arriba embriagat a casa seva de
nit, i cerca nerviés les claus a la llum d'una farola sense
trobar-les. Un policia 1li demana si ha perdut alli les claus, i
l1'home 1li contesta: -"No, perd agqui hi ha més llum". Tal com diu
Panikkar, mirem sota 1l'Unica llum que tenim.

Panikkar recorda, perd, que en la ciutat de la humanitat hi
ha d'altres faroles. La farola d'Occident no és 1'tnica que
tenim. Obviament, hom podria contestar gue no es tracta de la
farola d'Occident, siné de la farcla humana de la raé, 1l'tnica
font d'intel.ligibilitat i enteniment comii. Panikkar respondria
que per tal de trobar les claus de la casa de la saviesa, hauriem
de confiar més en la llum del dia, i que tant sols la 1llum
sobrehumana del sol seria la llantia comuna de tot l'univers.

Els mites tancats sén innombrables, i totes les societats en
poder tenir i n'han tingut. Perd Occident ha disposat d'una
poténcia formidable per imposar el seu gran mite civilitzatori
arreu del mén, la modernitat -un mite que es concreta de fet en
diversos mites: el desenvolupament i el progrés, la secularitat
i la primacia de la histdria, l'economia de mercat, 1l'estat-
nacié, l'imperi de la ciéncia i la tecnologia, la universalitat
de la democracia i els drets humans, la "normalitat" de la moral
i la psicologia, etc. Segons Panikkar:

"La pau no és possible sense el desarmament. Perd el
desarmament requerit no és sols nuclear, militar o econdmic. Fa
falta també un desarmament cultural, un desarmament de la cultura
dominant, que amenaga amb convertir-se en una monocultura gque pot
ofegar tots els altres cultius i acabar asfixiant-se a si

lce D. Bohm, "Sobre el didlogo", p 72-76.

Icf Rr. Panikkar, "Sobre el didlogo intercultural", p 103-
104.



mateixa."3

Aquest desarmament cultural implica deizxar de veure les
altres cultures en funcié de la nostra. Des del profund sentiment
de superioritat de 1l'Occident modern, hom ha entés les altres
cultures en termes negatius, amb relacié al que els hi manca per
ser com nosaltres, tot 1 considerant o&bviament 1la cultura
occidental moderna com un paradigma de valor universal, com el
model des del qual tot ha de ser contemplat i cap al qual tot ha
de convergir.

L. Racionero ha escrit unes paraules especialment escaients
sobre aixd:

"Jo no sé si els orientals ens entenen, perd em consta gque
nosaltres entenem poc als orientals, entre altres coses perque no
sabem gairebé res -ni ens interessa- de la seva filosofia, la
seva cultura i la seva visié del mén, gque, sens dubte, sén
considerablement diferents de les nostres. (...)

Els orientals no sén uns europeus incomplets en 1'ambit
cultural, ni uns consumidors subdesenvolupats en 1'ambit
econdmic, siné una gent amb propdsits vitals diferents dels
nostres perque concibeixen el mén d'una altra manera."

Examinarem més endavant dos mites exemplificatius d'aquesta
monocultura moderna que s'ha volgut imposar arreu del mén: el
desenvolupament i els drets humans. Després veurem com 1'expansié
del model educatiu modern, d'origen occidental, ha constituit un
poderés instrument d'imperialisme cultural. Finalment, mostrarem
com la cultura hegemdnica és particularment rigida en un ambit
tan important de 1la condicié humana com és Jl'amor i la
sexualitat.

Perd abans, veiem en qué pot consistir el dialeg davant de
tots aquests tancaments culturals. En aquesta tasca, podem evocar
una figura cabdal en la histdria de la humanitat: Alexandre el
Gran.

En un petit alberg public als afores de Puttaparthi, al sud
d'Andhra Pradesh, els nois camperols em van demanar una tarda gque
els parlés del "Raja Alexander”.’ D'antuvi, em va sorprendre que
aquells nois de 8 a 15 anys, fills de camperols en un racd de
1'India rural que ni tant sols surt als mapes, esmentessin el nom
d'Alexandre el Gran. Perd 1'India sorprén cada dia encara que hi
visquis anys i anys.

3R. Panikkar, "Paz y desarme cultural”, p 112.

4. Racionero, "Oriente y Occidente", p 14.

‘Recordem que "raja" significa "rei" en sanskrit.
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Els vaig demanar de seguida per qué tenien tant d'interés
per aquell personatge histdric. Amb els seus ulls negres i
lluminosos i un somriure radiant als llavis, van contestar que el
"Raja Alexander" era grec perd estimava l1'India. Un d'ells, amb
una camisa encara més foradada gque els seus companys i amb un
somriure encara més llumindés al rostre, va afegir: -"El1l "Raja
Alexander" fou un auténtic "Raja"; va ser inspirat per Déu."- I
aquell vespre, mentre el sol tropical quéia sobre les serres
esteparies, els 150 nois del petit alberg van dedicar el cant
d'uns versos del Bhagavad Gita al gran "Raja" de Grécia.

Qué va fer Alexandre per que 23 segles més tard, uns noiets
camperols a penes escolaritzats en un racé de 1'India rural se'n
recordin d'ell i 1l'estimin tant? Del segle VI A.C. cap endavant,
Grécia desenvolupa un marcat sentiment de superioritat cultural
envers els "barbars'". Alexandre trenca aquest menyspreu. Segons
autors antics com Diodor, Alexandre va promoure 1'obertura
cultural i el sentiment d'unitat de 1l'esperit, encoratjant els
matrimonis i les amistats entre persones de diferents étnies i
cultures, i afavorint adhuc moviments de poblacié d'Asia cap
Europa i d'Europa cap Asia. En "La vida d'Alexandre" de Plutarc,
se'ns diu que el rei macedoni intentda establir la unitat -
"homonoia"~-, la comunié -"koinonia"-, i la pau -"eirene"-, en el
mén entés com un tot. Segons Plutarc, Alexandre estava convencut
de realitzar una missié inspirada pel Divi, per tal de
reconciliar diverses parts del mén i conduir els pobles i els
homes cap a la unitat.

Potser el més important no és el rigor histdric que hi pugui
haver en els llibres de Plutarc o Diodor. El més important és gque
hi hagi a finals del segle XX uns nois camperols en un racéd de
1'India, humils i a penes escolaritzats, que recorden a Alexandre
perque Alexandre fou un rei "europeu" que estima 1'India i porta
unitat al mén.
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B. Dialeq intercultural i didleq interreliqids

Parlar de dialeg intercultural implica parlar de dialeg
interreligids. En una civilitzacié tan profundament materialista
i dualista com la nostra, on tantes persones han reaccionat
contra el que les esglésies han fet amb la religiéd, val la pena
recordar les reflexions del poeta i escriptor T.S. Eliot. Encara
gue creiem que la mateixa religid pot informar una diversitat de
cultures, Eliot es demana si alguna cultura podria originar-se o
mantenir-se sense una base religiosa. Eliot va més enlla, i es
demana si el gue anomenem la cultura i el que anomenem la religié
d'un poble, no sén aspectes diferents del mateix objecte, essent
la cu%tura, essencialment, 1l'encarnacié de 1la religié d'un
poble.

Histdricament també, 1l'obertura d'Occident cap al dialeg
intercultural s'ha fet tot sovint des de la dimensié espiritual.
El corrent de la "Philosophia Perennis", manllevant una expressié
del fildésof Leibniz, i impulsat per persones com Aldous Huxley,
ha significat un apropament a les altres cultures de cara a una
fecundacié mitua i, alhora, un dialeg entre diversef tradicions
espirituals per tal de retrobar una unitat perduda.

L'estudi seriés i 1'interés profund cap a Orient, promoguts
per persones com Alexandra David-Néel, Hermann Hesse, René
Guénon, Mircea Eliade, Alain Daniélou, Thomas Merton, Henri Le
Saux, Bede Griffiths, Arthur Osborne, Raimon Panikkar, entre
d'altres, també impliquen una obertura en la qual la cultura i
1l'espiritualitat sén indissociables. Al mateix temps, alguns
insignes intel.lectuals i mestres orientals, com els indis
Radhakrishnan, Coomaraswamy, Gopi Krishna o Amal Kiran, com el
Dalai Lama o0 altres lamas tibetans, o com el japonés Suzuki, han
fet aportacions valuoses per tal de donar a conéixer els tresors
de les cultures orientals a Occident.

cf T.S. Eliot, "Notas para la definicién de la cultura”, p
37.

et A. Huxley, "La filosofia perenne”.

Vegeu igualment F. Schuon, "Tras las huellas de la religién
perenne"” 1 "Las perlas del peregrino”, i F. Foster, "The
Perennial Religion".

8En la bibliografia annexa, podeu trobar les obres més
significatives dels autors citats.

Entre molts altres llibres que es podrien esmentar, vegeu,
des d'Orient, Sri Aurobindo, "The Human Cycle. The Ideal of Human
Unity. War and Self-Determination", S. Radhakrishnan, “Eastern
Religions and Western Thought", A. Coomaraswamy, "El tiempo y la
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Ara bé, cal precisar tot seguit que la dimensié espiritual
de que estem parlant aqui no é&s la de les esglésies constituides,
sindé la dels mistics i els savis, és a dir, l'espiritualitat
interior que esta en tota persona humana. Aquesta puntualitzacié
és especialment necessaria en unes societats on tant creients com
agndstics pensarien de seguida en les esglésies en sentir el
terme "religidé". Uns les defensarien, d'altres les criticarien o
les atacarien. Perd tots tindrien al cap la idea de religié
institucionalitzada.

En canvi, pocs se'n recordarien del que significa "religié"
etimoldgicament. Aquest mot -"religio" en llati- estd emparentat
amb el verb "relegere", i també amb "ligare" i "religare" -que ha
donat en catala el verb "relligar" justament-; és a dir, 1la
religid és alld que uneix. En definitiva, la religidé, en el seu
sentit veritable, és el que en grec s'anomenava 'ta mystika" -la

eternidad” i "La filosofia cristiana y oriental del arte",
Bhikkhu Buddhadasa Indapafifio, "Christianity and Buddhism”, i D.T.
Suzuki, "Mysticism. Christian and Buddhist".

Des d'Occident, vegeu H. Hesse, "El viaje a Oriente", H. Le
Saux, "La rencontre de 1l'hindouisme et du christjianisme" i
"Sagesse hindoue, mystique chrétienne", B. Griffiths, "The
Marriage of East and West” i "A New Vision of Reality", Th.
Merton, "Reflexiones sobre Oriente", A. Osborne, "Buddhism and
Christianity in the Light of Hinduism"”, R. Panikkar, "The
Intrareligious Dialogue" i "Religious Identity and Pluralism",
i la biografia d'A. Daniélou, "Le chemin du labyrinthe".

Entre les obres generals sobre dialeg interreligiés, pot ser
d'interés consultar T.A. Aykara, "Meeting of Religions", J.-C.
Basset, "El didlogo interreligioso"”, J.-A. Cuttat, "La rencontre
des religions”, K.F¥. Diirckheim, "El camino de la trascendencia.
El hombre en busca de su integridad”, H. Jai Singh, "Inter-
religious Dialogue", D.J. Krieger, "Les fondements
méthodologiques du dialogue interreligieux", B.L. Lonergan,
"Spirituality and the Meeting of Religions"”, Pathil, Podgorski,
Thundy, "Religions on Dialogue", L. Raciocnero, "Oriente vy
Occidente", i R.C. Zaehner, "Concordant Discord. The
Interdependence of Faiths".

També es poden consultar els documents de 1la World
Conference on Religion and Peace i de l'Asian Conference on
Religions and Peace.

Pel que fa a la perspectiva cristiana amb relacié a 1'Extrem
Orient, val 1la pena esmentar J.B. Cobb, "Bouddhisme-
christianisme. Au-dela du dialogue?", A.M. Cocagnac, "Les pierres
qui attendent. Pour un dialogue entre 1l'hindouisme et 1le
christianisme", H. Coward, "Hindu-Christian Dialogue", H.
Dumoulin, "Christianity meets Buddhism", N.K. Devaraja, "Hinduism
and Christianity", G.W. Houston, "The Cross and the Lotus.
Christianity and Buddhism in Dialogue", H. de Lubac, "La
rencontre du bouddhisme et de 1'Occident”, J. Monchanin,
"Mystique del'Inde, mystere chrétien”, i Sita Ram Goel, "History
of Hindu-Christian Encounters".

13



mistica: l'experiéncia de la Unitat, de la bellesa, la jdia,
l'amor, la llum, en aquesta Unitat ultima constitutiva de 1la
Realitat, que és Esser i Esdevenir.

Fins als temps moderns, les diverses arees de civilitzacié
entre la Mediterrdania 1 Extrem Orient mantenien sens dubte
relacions de tota mena: bél.liques, comercials, culturals, etc.
Perd aquestes relacions eren forca limitades, sobretot entre les
zones més distants: el budisme a penes es coneixia a Occident;
1'Islam era odbviament més conegut, perd les relacions estaven
fortament dominades pel conflicte, i en el fons, la manca de
comprensié mitua. A més, hi havia cultures totalment tallades
d'aquesta franja de civilitzacié esmentada ~a América del nord i
del sud, Oceania i certes zones d'Africa en particular-.

En els darrers segles, Occident ha desenvolupat un model
civilitzatori nou gque ha trencat amb els models socials
tradicionals. Aquesta civilitzacié moderna es caracteritza pels
valors materialistes i utilitaris, en una mentalitat dualista
particularment marcada, i en una visié secularitzada i
mecanicista del mén. Alhora, es caracteritza per una formidable
poténcia material i tecnoldgica que l1li ha permés dominar tot el
mén: América del nord i del sud, Africa, Asia i Oceania -
practicament tot el planeta acaba sent coldnia de les poténcies
europees. Aquest colonialisme 0 imperialisme dels temps moderns,
sense precedents en el passat, implica un factor igualment nou en
la histdoria de la humanitat: 1'extensidé a tot el planeta d'un
model civilitzatori -la modernitat-.

E]l fet que avui dia es puguin veure gratacels al costat de
pagodes budistes en qualsevol ciutat del Sud-est Asiatic ja és
prou significatiu. Perd la incorporacié per molts orientals de
parametres de pensament tipics de 1'Occident modern potser és
encara més significativa. Recordem, per exemple, la utilitzacioé
sistemitica de la nocid de "desenvolupament”, que no constitueix
de cap manera un universal cultural; en canvi, gquants orientals
1'han incorporat en el seu llenguatge i en la seva ment!

Ara bé, la diversitat de cultures no desapareix del tot.
Malgrat una certa occidentalitzacié o modernitzacid, aquestes
altres civilitzacions mantenen també alguns trets propis.
Paralel.lament a la imposicié del model hegemdnic modern,
d'origen occidental, es mantenen altres cosmovisions i realitats
culturals en el mén. En aquests paisos, les élites politiques o
econdmigques estan sovint més occidentalitzades que el poble. Al
mateix temps, a dins del mateix Occident, bressol de la
modernitat, es manifesten problemes prou seriosos que fan gue es
comenci a qiestionar el model civilitzatori dominant. En aquest
procés d'auto-critica, Occident es tomba i mira cap a Orient.

L'atracci6 per Orient és de fet antiquissima; ja es va donar
en 1'Imperi Roma -sobretot en el Baix Imperi-. En 1'época moderna
comencga, com tantes altres coses, amb els romantics. Al segle XIX
s'an3d consolidant un orientalisme serids, molt heterogeni pero,
i no sempre exempt de critiques per part dels orientals. Al segle
XX, a més del creizxement de l'orientalisme més estrictament
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academic, ha anat arrelant un interés per Orient molt més intim
i vital, i molt directament vinculat a les qiiestions espirituals.
De l'obra d'un William Jones, un Rhys Davids o un Max Muller,
d'un Renou, un Oldenberg o un Gellner, passem a l'eclosidé de
grups de meditacid, contactes personals amb mestres orientals, i
viatges i experiéncies a Orient. Alguns autors com Alain Daniélou
han sabut combinar el més alt nivell académic amb la més profunda
experiéncia vital.

Occident ha dominat sens dubte Orient -i el mén sencer-.
Alhora, aguells que han estat dominats no han deixat d'exercir
una fascinacio creixent a casa dels dominadors. Malgrat els seus
problemes i conflictes, malgrat una certa modernitzacid, Orient
ha estat i és encara com un mirall en el qual Occident es mira a
si mateix, per adonar-se del que ha perdut en termes espirituals
i humans al llarg de la construccid imparable de la civilitzacid
tecnocratica.

L'escriptor Hermann Hesse fa dir al narrader de la novel.la
"El viatge a Orient":

"(...) el nostre objectiu no tant sols era Orient, o, millor
dit, el nostre Orient no sols era un pais i1 un concepte
geografic, sindé la patria i la joventut de 1'anima, la immensitat
i el no res, el conjunt de tots els temps."

Al mateix temps, no manguen tendéncies profundes en les
societats occidentals gque continuen mantenint un menyspreu
implicit o adhuc explicit cap a aquestes altres cultures
"endarrerides"” o "subdesenvolupades". Tot i aixi, augmenten les
persones i els grups interessats, per exemple, en la filosofia i
l'espiritualitat indies, el Vedanta en particular -per no parlar
del Yoga que és, recordem-ho, un cami mistic-. Els mestres
espirituals indis del segle XX també exerceixen una notable
influéncia en cercles minoritaris d'Occident: entre ells, val 1la
pena citar a Ramakrishna, Aurobindo, Ramana Maharshi, Swami
Ramdas, Nisargadatta Maharaj, Yogananda i Krishnamurti. D'altres
mestres indis, amb aspectes interessants sens dubte perd potser
de menys envergadura, han tingut ressd en capes més amplies de la
poblacié: Maharishi en seria un exemple.

Avui dia, Sathya Sai Baba i Mata Amritanandamayi sén
segurament els "gurus" indis més coneguts a QOccident. En molts
ambits espirituals de 1'India, es remarca les diferéncies entre
el "guru" de 1'India classica i aquests "guru" de 1'India
contemporania. E1 primer tenia uns pocs deixebles al seu voltant;
els segons s'adrecen a un gran nombre de persones, o adhuc a la
humanitat de manera genérica.

Al costat de 1l'India i 1'hinduisme, el budisme també ha
exercit una fascinacié indubtable en les nostres societats. La
meditacié Zen, amb origens en el budisme "mahayana" o del nord,
i el budisme tibeta, s'han donat a conéixer més facilment que el
budisme original, el budisme "theravada" o del sud. No obstant,

H. Hesse, "El viaje a Oriente", p 32.
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la meditacidé proéopia del budisme "theravada", la meditacié
Vipassana, s'esta comencant a estendre més recentment pels paisos
occidentals. Aquest budisme original gueda, perd, una mica
eclipsat per 1'éxit del budisme tibetd i del Zen. El1 Dalai Lama
ha arribat a tenir una amplia audiéncia en les nostres societats
-en menor grau, d'altres tibetans com Sogyal Rimpoché o Chégyam
Trungpa també han arribat a ser relativament coneguts-. Mestres
Zen com el japonés Suzuki han gaudit igualment d'un prestigi
notable.

Les tradicions xineses -les taoistes en particular- han
gquedat una mica arraconades per la irradiacié de 1'India i el
prestigi del budisme a Occident. Tot i aixi, aquestes tradicions
també han anat penetrant en els darrers anys en les nostres
societats; 1'extensié de diverses practiques xineses seria prou
significativa. Pel que fa al mén musulmd, caldria recordar
l'interés creixent cap al sufisme que es déna en tots els paisos.

Perd el més important, potser, és gue agquesta atencid a les
espiritualitats orientals ha anat lligada a una recuperacié de la
mistica occidental, sepultada al llarg de la histdria per 1la
persecucid®é del poder eclesial i adhuc laic, i finalment pel
materialisme de la societat moderna. Ara bé, tot i 1'augment
significatiu en el nombre d'estudis i de llibres sobre els
nostres mistics, el cristianisme no pot resoldre facilment un
problema profundament arrelat en la histdéria: els mistics han
estat perseguits durant segles, i adhuc condemnats i executats;
llavors, tampoc s'han pogut consolidar llinatges iniciatics o
tradicions espirituals com a Orient. Es per aixd que tants
occidentals oberts a la dimensié espiritual interior es tomben
avui dia cap a Orient; alli poden trobar guiatges ben consolidats
que aqui no han pogut acabar de fer-se mai.

Certament, a Occident han sobreviscut sempre tradicions
espirituals al marge de les esglésies: recordem, entre d'altres,
la tradicié hermética, els gnostics, els templaris, els
alquimistes, els rosacreus, la francmagoneria, el druidisme,
1'il.luminisme, els tedsofs, etc. Perd aquests corrents, aixi com
les majors figures mistiques, han gquedat justament soterrats i
han estat constantment perseguits, no sols pel poder eclesial
siné també pel laic -Giordano Bruno fou condemnat per 1l'Església,
perd William Blake fou vigilat per la policia anglesa-.

Tot aixd no pot no tenir efectes. La fascinacié per Orient
en el segle XX, i sobretot a finals del segle, no és una simple
moda o anécdota; ens revela quelcom profund: la radical
desorientacié en el cami espiritual interior a Occident. Llavors,
Orient ve a omplir aquest buit que la repressi® ha creat aqui.
Perd aixd tampoc es pot fer tant facilment. La importacié
accelerada de les tradicions orientals en un mdén occidental amb
tant de sed espiritual i amb tant de desorientacié, on tot es
banalitza i mercantilitza, no podia siné portar-nos a la confusié
en que ens troben.
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No es pot servir a dos senyors al mateix temps.10

El poder eclesial no sols ha ignorat tot sovint aquestes
paraules, sind que, a més, ha exercit la coaccidé sobre aquells
cristians que si les tenien presents i tant sols volien servir a
un senyor, el Senyor -que és alhora la part més profunda 4d'un
mateix-. Avui dia, no manquen occidentals d'origen cristii que,
seguint el cami de la mistica, giren 1'esquena a les esglésies i
es tomben cap a Orient, on s'ha mantingut més respecte a Jla
mistica i on s'han preservat guiatges per al cami espiritual
interior. A algi li pot encara sorprendre?

En qualsevol cas, aquesta evolucidé histérica constitueix
l'entorn en el si del gqual es va dibuixant poc a poc un dialeg
intercultural i interreligidés gue continuara fent cami en les
properes décades.

Arthur Osborne visqué for¢a temps a Tiruvannamalai, la
ciutat tamil on es troba 1'"ashrama™ del mistic Ramana Maharshi;
dedica bona part dels seus esforcos a comprendre i donar a
conéixer els tresors de l'espiritualitat india, perd tot i aixi
no idealitza mai aquest pais ni cap altre pais oriental. Segons
Osborne, els diversos pobles orientals, que havien mantingut a
distancia durant molt de temps el materialisme occidental, no
sols hi sucumbiren al final, sindé que es precipitaren amb clamor
cap a l'adquisicié dels seus armaments i indistries, per tal de
defensar-se de l'explotacid occidental. En fer aixd, els paisos
orientals mostraren que poden produir armes i utilitzar-les tant
bé com els occidentals. I en el seu nou entusiasme, els pobles
orientals han anat abandonant les bases espirituals de la seva
vida i de la seva cultura, tal com Occident ho va fer quan va
adoptar la seva civilitzacidé materialista, perd encara molt més
rapidament amb 1'acceleracié general de la histéria que és
caracteristica dels nostres temps.

D'altra banda, remarca Osborne, més i més occidentals,
cansats i malalts de tant de materialisme, sentint vagament que
hi ha d'haver guelcom més enlla perd no sabent on trobar-ho,
s'estan tombant cap a la saviesa espiritual d'Orient. Aixd queda
confinat encara a dins d'una minoria, o més bé en un cert nombre
de minories tallades les unes de les altres, cadascuna sentint la
seva propia crida per camins diferents que porten finalment al
mateix llocf per® aquesta é&s sempre la naturalesa de les noves
tendéncies.

S. Radhakrishnan també tingué ocasi® de conéixer bé ambdés
méns, Orient i Occident; d'origen indi, dona classes durant molts
anys a la Universitat 4'Oxford, i esdevingué finalment President

10Evangeli de Mateu, 6, 24.

Ues A. Osborne, "Buddhism and Christianity in the Light of
Hinduism", p 200-201.
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de la Republica India amb 1la independéncia. Radhakrishnan
reconegué que Orient i Occident sén sens dubte diferents, peré no
pas tant com per no poder enriquir-se miituament a través del
dialeg. De fet, l'intercanvi s'ha produit sempre al llarg dels
segles; fou ja notable en l'Antiquetat, i s'aprofundi amb una
figura excepcional com Alexandre el Gran. Perd 1'época moderna ha
produit 1l'emergéncia d'una nova consciéncia d'unitat de 1la
humanitat. En aquest context, Occident 1 Orient s'han hagut de
confrontar l'un amb l'altre més que mai; ja no podran tancar-se
a dintre de si mateixos de cara al futur. Cap cultura no podra
mirar tant sols cap al seu propi passat. Cap civilitzacié no
podra ignorar la resta de la humanitat. Malgrat els conflictes,
conclou Radhakrishnan, s'esta preparant sens dubte una fecundacié
unica en la histdria. La proximitat fisica esta preparant el cami
per a una_  aproximacid espiritual i un intercanvi de tresors
culturals.12

El mistic de Pondicherry, Sri Aurobindo, portd encara més
lluny la visié de Radhakrishnan:

"Una religié espiritual de la humanitat és 1'esperanca del
futur. Aixdé no vol dir el gque s'entén habitualment per religicé
universal, un sistema, una qiestidé de credo, creences de tipus
intel.lectual, dogmes i rites externs. (...) Una religidé de la
humanitat significa la consciéncia creixent que hi ha un Esperit
amagat, una Realitat divina, en la qual tots som un (...) Pel seu
creixement dintre nostre, la unitat amb els nostres semblants
esdevindra el principi rector de tota la nostra vida, no un mer
principi de cooperacié siné una germanor més pregona, un
sentim?nt real i interior d'unitat i d'igualtat i una vida en
comi. "1

qu S. Radhakrishnan, "Eastern Religions and Western
Thought", p 115-116.

Bgri Aurobindo, "The Ideal of Human Unity", p 554.
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C. El desarmament cultural i el didlegq

Segons el S.I.P.R.I. d'Estocolm, durant la primera guerra
mundial el 90% dels morts foren soldats; durant la segona guerra
mundial, el 50%; durant la guerra del Vietnam, el 10%, la qual
cosa vol dir que el 90% foren poblacid civil. Per descomptat, els
soldats sOn persones humanes com les altres; des d'aquest punt de
vista, no importa gaire si els morts sén militars o civils. Ara
bé, aquesta evolucid si gue ens mostra l'abast creixent de 1la
guerra a mesura gue avanga el segle XX, la qual cosa implica una
capacitat de destruccidé igualment creixent.

Perd el més important és adonar-se gue aixd és la superficie
de quelcom més profund. La violéncia extrema manifestada a través
de la guerra té unes arrels més fondes que no sempre sén tan
visibles. L'enfrontament militar manifesta altres nivells
d'enfrontament de naturalesa cultural i antropoldgica. Els éssers
humans s'han fet la guerra més que mai al segle XX. Perd abans
d'agafar els armes, les seves idees, conceptes i dogmes,
atrinxerats en ferris sistemes de creences, ja s'havien
enfrontat.

La diplomacia classica déia que la guerra és la continuaciod
de la politica per altres medis. En el fons, la guerra és la
continuacié de 1la cultura; la guerra és un mirall de 1la
consciéncia. Hi ha enfrontament militar perque hi ha enfrontament
entre cultures, perque hi ha guerra en la ment humana, perque hi
ha violéncia en la consciéncia.

Els mistics i1 els savis sempre ho han dit: el que succeeix
en el mén no és sindé 1l'exterioritzacié del que passa en la
consciéncia humana. Perd® a Orient s'ha ignorat tot sovint 1la
paraula dels mistics. I a Occident se'ls ha perseguit i
empresonat.

No servira de gran cosa continuar organitzant conferéncies
de pau 1 negociacions de desarmament. Si 1l'estat de la
consciéncia roman el mateix, res no canviarda. De fet, de
conferéncies de pau se n'han fet moltes; i cada vegada hi ha
hagut més guerres. I les negociacions de desarmament han servit
per alguna cosa? Avuil dia es fabriquen i venen més armes que mai.
Les anomenades "democracies" occidentals continuen incrementant
la fabricacid i les vendes per que els éssers humans es matin en
altres parts del planeta; al mateix temps, els governs dels
paisos més pobres tenen prou recursos per comprar o fabricar
armes. Potser cal recordar que l'armament és el principal negoci
del capitalisme. I ho és després d'innombrables conferéncies de
pau, rondes de desarmament, i discursos per fer un mén millor.
Potser la humanitat haura d'afrontar algun dia que gquelcom no
s 'ha acabat de plantejar del tot bé fins ara.

Persones com Raimon Panikkar no s 'han cansat de repetir que
el desarmament cultural és encara més urgent que el desarmament
militar. I el gran savi de 1'India contemporania, J.
Krishnamurti, insisti que sense una transformacié de la persona
i de la consciéncia, el mén no canviara. -Tu ets el mén -deia

19



Krishnamurti. La consciéncia i el mén no es poden separar.

"La crisi no esta en la politica, en els governs, siguin els
totalitaris o els anomenats democratics; la crisi no esta en els
cientifics ni en les respectables religions establertes. La crisi
esta en la nostra consciéncia, és a dir, en les nostres ments, e
els nostres cors, en la nostra conducta, en la nostra relacié."

Potser valdria la pena, doncs, que comencem a parlar una
mica d'aquest desarmament cultural, d'aquesta transformacié de la
consciéncia. El desarmament cultural implica el dialeg
intercultural; i la transformacié de la consciéncia no es fara
pagant cursets de meditacié o de temes esotérics, si no hi ha
d'entrada una obertura cap al dialeg, un esperit dialogal.

Quan R. Panikkar utilitza 1'expressiod "desarmament
cultural", puntualitza que es refereix preferentment a la cultura
predominant, de caracter cientifico-técnic i d'origen europeu;
aquesta cultura ha entronitzat valors adquirits i no negociables
com el progrés, el mercat econdmic mundial, les organitzacions
estatals, l'imperi de la ciéncia i la tecnologia, la democracia,
etc.

"Convé insistir en aquest punt. Per "desarmament cultural"
o "desarmament de la cultura moderna" intento al.ludir a un canvi
radical del mite predominant de 1la humanitat contemporania,
d'aquella part de la humanitat més vociferant, influent, rica i
que regeix els destins de 1la politica".5

Davant d'aquest mite predominant, imposat per una petita
part de la humanitat, com reaccionen els altres, els que fins fa
poc havien estat colonitzats formalment? L'exemple de 1'India és
prou il.lustratiu.

En agquest pais immens, amb una cultura autdctona que encara
esta viva malgrat el procés de relativa modernitzacié, podem
trobar-nos amb quatre tipus de reaccié. En primer lloc, els qui
s'han convertit a la nova religié de la modernitat, i que, com
tantes vegades en la condicié humana, volen ser més moderns que
els mateixos occidentals. Aquest sector social s'escandalitzaria
davant d'una proposta de desarmament de la cultura hegemédnica,
doncs la volen imitar i estendre per tot el seu pais. Els ambits
empresarials 1 tecnoldgics constitueixzen obviament el gruix
d'aquest sector social.

En segon lloc, tenim una part de la poblacié india que, tot
i estar profundament occidentalitzada, seria critica amb relacié
a alguns aspectes de la modernitat -de tipus socio-econOmic i

“Krishnamurti, "Sobre la mente y el pensamiento”, p 118.

g, Panikkar, "Paz y desarme cultural", p 62.
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ecoldgic per exemple-. En el seu vessant critic, aquest tipus
d'actitud no deixa d'estar influenciat pels corrents de pensament
critic del mateix Occident. Recordem que hi ha hagut un important
moviment d'arrel marxista a 1'India, forga influent a nivell
universitari. De vegades, aquesta mentalitat occidentalitzada i
alhora critica manté un cert dialeg amb valors culturals de la
seva propia tradicié. Es déna un coneixement intel.lectual de la
histdéria cultural india; perd la cosmovisié des de la qual es
pensa és profundament moderna -i doncs occidental-. La Fundacié
Krishnamurti es mou sovint en aquests parametres.

En tercer lloc hi hauria els tradicionals, els qui defensen
gue cal reforgar i revigoritzar la cultura autdctona de 1'India
davant la implantacié dels patrons occidentals. En aquesta tasca,
la reorientacié de 1'educacié vers unes arrels indies més
classiques jugaria un paper de primer ordre. L'organitzacid Arya
Samaj fou pionera de la renaixen¢a hindd; ia Missié Ramakrishna,
de la qual tornarem a parlar més endavant, es situaria en aquest
tipus de posicions, juntament amb el moviment de renaixement de
les escoles védiques ~"patasala"-. Arya Samaj, la Missié
Ramakrishna i el moviment dels "patasala" van comengar a fer
sentir la seva veu al segle XIX o a principis del XX; han
continuat actuant en aquesta direccid fins als nostre dies.

En quart lloc, caldria esmentar els tradicionalistes més
bel.ligerants, propugnant la necessitat d'"armar-se" contra la
penetracié de la cultura occidental, i reaccionant de manera més
virulenta contra el que veuen com una agressié cultural de
1'Occident post-colonial. A 1'India aquest tipus de reaccié no
arriba habitualment als extrems que es donen en altres arees del
mén. Perd en els darrers anys s'han endurit algunes posicions
tradicionals que, tal com hem vist, existien des del segle XIX o
principis de segle. Aquest fendmen social ha tingut una traduccié
politica perfectament visible en el sistema de partits i en el
sistema de govern vigents.

A Occident no seria pas absurd que ens fessim algunes
preguntes a partir d'aquests fets. Per qué s'ha produit aquest
enduriment de la cultura més tradicional en un pais més aviat
obert i acollidor com 1'India? Aquests processos socials, que sén
més radicals en altres parts del mén, potser ens estan dient
quelcom sobre la manera com hem estés i universalitzat el nostre
model civilitzatori per tot el planeta.

L'arrogancia del mite modern per part d'Occident -i per part
dels no occidentals occidentalitzats- no fara siné alimentar un
tradicionalisme cada vegada més tancat i bel.ligerant ~-i cada
vegada més allunyat de la seva tradicié histdérica-. I el
tancament de les altres cultures donara encara més arguments a
1'arrogancia del model modern. Aixd és un cercle viciés; per aqui
no hi ha sortida. Si volem evitar 1'enfrontament i deixar de
destruir-nos a través de la mitua incomprensié i la violéncia
creuada, haurem d'acceptar que la vida mateixa és didleg, i gque
la negacié del dialeg porta a la mort.

Perd el dialeg no és possible si no es donen condicions
d'igualtat. Esta la cultura moderna, hegemdénica a nivell mundial,
disposada a atorgar aquest estatut d'igualtat a les altres
cultures, des de 1l'antiga cultura védica fins a una cultura
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indigena? Si la resposta f6s positiva, dificilment tindriem les
reaccions tradicionalistes gue encara tenim i que s'han endurit
en els darrers temps.

_——

"La interculturalitat ?o és ni folklore per descansar ni
turisme per entretenir-se."1

Podem parlar de diversos tipus de dialeg: intercultural,
interreligids, intergrupal, interpersonal, etc. En qualsevol cas,
el fonamental és la perspectiva dialdgica; aguesta és la base de
qualsevol forma de dialeg, en qualsevol ambit de la condicié
humana i de la vida social.

El fonamental és la voluntat de dialogar, és a dir, 1la
capacitat d'escoltar ~a 1l'altre-, d'estar obert a d'altres
experiéncies 1 testimonis, a d'altres narracions. A partir
d'aquesta voluntat de didleg compartida, pot sorgir un enteniment
i una intel.ligibilitat comuns, un horitzdé comi que no té perque
ser definitiu. Perd, tal com diu R. Panikkar:

"L'intercultural, de gué tant es parla avui en dia, no és
turisme cultural, és a dir, un adonar-se del fet que els ahtres
existeixen, que s6n interessants i que tenen coses a dir."

16 . Panikkar, "La experiencia filos6fica de la India", p
13.

Ugntre les aportacions més significatives en la nostra
época per la comprensidé del dialeg, vegeu D. Bohm, "Sobre el
didlogo"” i "Didlogos con cientificos y sabios", i R. Panikkar,
"Sobre el didlogo intercultural", "Paz y desarme cultural”, "El
imperativo intercultural”, "The Dialogical Dialogue", "L'esperit
de la politica", i "Invitacié a la saviesa".

A més de 1'obra general de Krishnamurti, també sén
especialment esclaridors els diidlegs entre Krishnamurti i D.
Bohm.

Alhora, caldria esmentar algunes obres d'un fildsof
contemporani, Martin Buber: "La vie en dialogue" i "Je et tu".

Poden resultar igualment d'interés C. Baudouin, "Dialogue
ou violence", M. Bon, "Le dialogue et 1les dialogues"™, J.B.
Chethimattam, "Dialogue in Indian Tradition", Cobb, Hellwig,
Knitter, "Death or Dialogue?", S. Guellouz, "Le dialogue", W.
Halbfass, "India and Europe", J. Levrat, "Du dialogue", D. de
Rougemont, "Le dialogue des cultures", J. Seguy, "Les conflits
du dialogue", i R. Vachon, "Guswenta, ou l'impératif
interculturel”.

Es poden consultar, finalment, alguns documents de la UNESCO
com "Historia y diversidad de las culturas".

8. panikkar, "L'esperit de la politica", p 18.
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Falsegem la perspectiva intercultural si la reduim al simple
coneixement intel.lectual d'altres cultures, a la integracio
dintre de la cultura predominant d'altres dades culturals. La
perspectiva intercultural no rau tant en el mer coneixement
d'altres cultures, romanent intacte el nostre punt de partida,
com en la fecundacio que s'estableix entre les altres cultures i
la nostra a través del dialeg. Perd aixé implica un canvi de
categories, un sacsejament dels sistemes de creences i judicis
conduint a una visid més completa i rica de la realitat. Aixd és
el que estem disposats a acceptar? Fins ara, el turisme cultural
o el folklore intercultural han estat ben vistos; perd el
vertader didleg intercultural és quelcom molt més serids.

Pot ser 1util recordar el significat etimoldgic del terme
"dialeg". Aquesta és una paraula d'origen grec: '"dia-logos".
"Logos" és de dificil traduccié, donat que és un terme cabdal gque
ha tingut profundes implicacions en la filosofia occidental;
podriem traduir-lo agui per "paraula". En quant al prefix "dia",
no significa "dos" sind més aviat "a través de". E1 diialeg no
sols pot tenir lloc entre dues o0 més persones; es pot donar
obviament entre diversos interlocutors, perd també en 1'interior
d'un mateix. El1 fonamental és que existeixi un corrent de
significat, fluint a través de diverses entitats o entre diversos
aspectes d'un mateix. Aquest fluir descobreix una unitat per
sobre de la diversitat, facilitant 1'emergéncia d'una nova
comprensié de les coses i de quelcom creatiu que no existia
anteriorment. I aquest significat compartit reforg¢a els vincles
entre les persones i les comunitats.

El didleg és doncs diferent de la discussié. En aquesta, els
interlocutors sostenen punts de vista divergents i en el fons
irreconciliables, pergque ningd esta disposat a qiiestionar els
seus sistemes de creences i aprioris. Cadascii es tanca en les
seves creences, amb una forta carrega emocional tot sovint, i del
gque es tracta llavors és de vencer a l'altre. La discussid
implica disgregacié i lluita. En la discussi6 no hi podra haver
mai pau. El mateix succeeix amb un altre terme molt frequient:
"convéncer"” -a l'altre-; convéncer vol dir guanyar. El1 diidleg, en
canvi, es fonamenta en 1l'obertura -a l1'altre- i en el compartir;
i aquest esperit d'obertura, aquest escoltar a l'altre, porten a
un enriquiment i una fecundacidé mutus, a un fluir creatiu.

En la discussié, les idees manen per sobre de les
experiéncies. Les propies creences, parcials i 1limitades,
ignorant l'experiéncia de l'altre, s'imposen a la realitat. La
histdria de la humanitat és una successid constant de sistemes de
creences diversos que, en tots els casos, distorsionen 1la
realitat i la violenten, pergque la ignoren. En no escoltar a
l'altre, en tancar-nos a la seva experiéncia, tanquem les portes
del dialeg i finalment de la vida. Aquesta ha estat fins ara una
de les arrels més profundes de la violéncia en el nostre mon. Les
portes del didleg estan segellades amb les barres d'acer dels
aprioris i els prejudicis. Tant sols esberlant aquestes barres i
obrint les portes, ens podem obrir al gue els altres pensen,
senten i viuen. Els sistemes de creences amb tots els seus
aprioris s'ensorren amb el dialeg; i sobre les seves ruines
comenca a fluir la wvida.
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Si les persones fan 1l'esfor¢ de suspendre les seves creences
i els seus judicis, per escoltar el gque els altres tenen a dir,
el que els altres estan visquent, es desperta un nou tipus de
consciéncia més oberta; i aquesta consciéncia dialogal transforma
les idees i els comportaments. Umna nova cultura i un mén nou
emergiran progressivament d'aquest tipus de consciéncia dialogal.
Perd tal com remarcava Krishnamurti, tant sols hi ha una cosa que
pot esberlar les creences 1 els aprioris i obrir-nos a la
consciéncia dialogal; tant sols el sentit de l'afecte, l'escalfor
de 1l'amor, poden portar a un nou estat i una nova cultura.

El qui fou tantes vegades interlocutor de Krishnamurti, el
fisic David Bohm, subratlla gque amb aquestes qiiestions estem
parlant de quelcom realment necessari per les societats humanes,
encara gque fins ara no hagi tingut massa incidéncia. Si més i més
persones es comportessin en uns termes més dialogals en totes les
esferes de la vida social, el mén comengaria a funcionar de
manera substancialment diferent, i tindria lloc¢ gradualment una
transformacié de la consciéncia, tant a nivell individual conm
col.lectiu. La transformacié interior implica un canvi en 1la
nostra relacié amb tot -amb els altres, amb l'entorn, i amb el
cosmos sencer-. Perd tal com adverteix Bohm recordant a
Krishnamurti, tot aixd exigeix sensibilitat. Tant sols la
sensibilitat pot portar a la comunié, a la "koinonia" dels
primers cristians, aquesta particiPacié en la totalitat
indissociable de la plenitud interior.”?

Krishnamurti insisti sovint que dialogar vol dir relacionar-
se, 1 que la relacié implica comunidé. La relacid significa
comunié sense por, llibertat per comprendre's l'una l'altre, per
comunicar-se a l'instant. Aixd requereix, d'entrada, conéixer-se
a si mateix; la relacidé és en primer 1lloc un procés de
descobriment de si mateix. I en agquesta revelacid, poden sortir
coses desagradables sobre nosaltres gque no voldriem saber. Perd
la majoria de persones, déia sempre Krishnamurti, no estan en
comunié amb els seus semblants, i doncs no estan en relacié en el
sentit més profund de la paraula; viuen en costats oposats d'un
mur d'aillament. De tant en tant, hom mira un moment per sobre
del mur i pensa que aixd és relaci6. Perd el mur continda
existint. I les persones continlden aillades les unes de les
altres; aquesta vida en aillament condueix inevitablement a la
frustracié i la tensié.

Quan hi ha vertadera relacidé entre les persones, és a dir,
quan hi ha comunié entre elles, llavors ja no hi ha por, ni deure
ni responsabilitat. L'home que estima no parla de deures ni de
responsabilitats; estima, i prou. I comparteix amb l'altre la
seva vivéncia -la seva vida-. Quan hi ha realment amor, i doncs
relacié i dialeg, no hi ha enfrontaments; es déna espontaniament

Ycf D. Bohm, "Sobre el didlogo”, p 72-73 i 81-82.
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una unitat completa.20

El poeta Rabindranath Tagore digué quelcom no gaire
diferent:

"Si no som capacos de descobrir el que hi ha de millor en
l'anglés i tant scls veiem en ell el soldat, el mercader o el
burdcrata; si no ens aproximem a ell en el pla on tot home
comulga amb un altre; si, en definitiva, 1'indi i 1'angleés
continden_allunvats, es convertiran ambdés en objecte de mitua
aversié."

Raimon Panikkar és una altra persona que, juntament amb un
Krishnamurti, un David Bohm o un Tagore, ha insistit en el valor
del dialeg:

"Com s'aconsegueix la reconciliacidé? Voldria utilitzar una
paraula molt corrent en els nostres dies: "diadleg"; el dialeg amb
l1'altre, amb 1'anomenat "enemic". Perd no es tracta d'un didleg
dialéctic, sind del que he anomenat "dialeg dialogal". cCal
prosseguir incansablement els esforg¢os per parlar, per entendre
i fer-se entendre, per obrir-se a l'existéncia dialogal."

Segons el fildosof alemany Martin Buber, el jo i el tu no sén
dos pols separables. Es al cor mateix del vincle entre el jo i el
tu que retrobem l'esséncia de 1l'home. E1 tu és un atribut del jo.
L'home no és sind en relacié a l'home. Els éssers humans veuen
sovint als seus semblants en termes d'interés; els altres sén
mers mitjans al servei del jo. Llavors, l'altre esdevé una cosa.
En canvi, quan l'altre és una persona, sense la qual jo mateix no
s6c una persona, es déna la reciprocitat. Tal com diu Buber, en
el didleg entre el jo i el tu es construeix - la comunitat. La
comunitat dels homes tant sols pot aixecar-se sobre la base de
relacions particulars 1 auténtiques. El pensament més sublim no
té substancia si no s'adre¢a al nostre semblant. El1 mondleg no
ens basta; el didleg és el més profundament huma en nosaltres. No
som humans perque siguem un jo; som humans en la relacié entre el
jo i el tu.

Buber constata com al llarg de la histdria de la humanitat
s'ha produit un constant creixement de 1'Aixé, el mén de les
coses. L'Home ha de redescobrir el Tu. En la relacié i en el

Veg Krishnamurti, "La libertad primera y Gltima", p 186-
190.

Ug, Tagore, "Oriente y Occidente" ("Hacia el Hombre
Universal"), p 140,

g Panikkar, "Paz y desarme cultural", p 173.
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dialeg rau la llibertat.%

En qualsevol ambit de la condicié humana, per gque hi hagi
didleg fa falta l'altre. No hi ha didleg si el jo no es troba
davant d'un tu, si no s'estableix entre tots dos una relacidé en
condicions d'igualtat. En el dialeg, l'altre no pot ésser un
objecte; ha d'ésser un subjecte, una font d'intel.ligibilitat, un
testimoni que té quelcom a dir. Obrir-nos-hi i escoltar-lo ens
porta al didleg, i doncs a una fecundacié i un enriquiment mutus.
5i el diadleg amb l'altre no té cap efecte en nosaltres, és que
estem tancats; el testimoni de l'altre ha rebotat contra un mur -
contra els nostres sistemes de creences, prejudicis i pors-.

L'altre, sigui una persona o0 una cultura, no pot ser reduit
als nostres parametres -i doncs als nostres limits-. L'altre té,
com nosaltres, una visid propia de 1la realitat; és, com
nosaltres, una font d'autocomprensié i d'intel.ligibilitat, un
testimoni que narra la seva experiéncia i les seves vivéncies. Si
ens tangquem a dins de la nostra manera d'entendre les coses, si
reduim totes les perspectives a la nostra, no entendrem mai el
que els altres pensen de si mateixos i del mén, i no sabrem mai
el que viuen i el que senten. Llavors, no hi podra haver mai pau;
la incomprensié, la irritacié i la tensié nodriran constantment
el sél del sofriment i de la violéncia.

Fins ara, la historia de la humanitat ha estat una constant
repeticid del mateix tancament i la mateixa inconsciéncia. I els
qui s'han parapetat en el seu propi tancament no sols han estat
els dominadors siné també els dominats. Quantes vegades en la
histéria, els qui havien estat oprimits han passat posteriorment
a oprimir! Perd tothom ha estat inconscient del que féia. Es molt
facil denunciar als altres; és més dificil mirar-se a si mateix.
Es molt facil reduir la condicié humana a la dicotomia entre
victimes i culpables, justos i injustos. Tot aixd es basa en el
judici, 1 és fruit d'una consciéncia fragmentada, a les antipodes
de l'amor i la compassié; la humanitat encara no ha entés que un
Buddha, un Jesucrist o un Krishnamurti no jutjaven. En qualsevol
cas, totes aquestes dicotomies sén dualistes, i la realitat no és
dual; tant sols una ment fragmentada i anclada en el judici és
dualista. A més, els qui denuncien la injusticia dels altres, se
n'‘adonen de la injusticia que ells mateixos produeixen? La
injusticia es comet tot sovint des de la inconsciéncia; i en
general, tothom és inconscient dels seus propis prejudicis i dels
seus propis limits.

Les injusticies de 1'Antic Régim no van donar lloc a noves
injusticies amb la Revolucié Francesa? I les injusticies del
Régim Tsarista, per qué les va substituir la Revolucié Russa? I
en la transicié del segle XX al XXI, els problemes de la dona han
de portar a ignorar els problemes de 1'home? El1 sofriment de
tantes dones ha de portar a silenciar el sofriment de tants
homes? Podriem multiplicar els exemples; acabariem tornant a
tracar tota la histdria de la humanitat. Davant d'un desequilibri

Bef M. Buber, "Je et tu" i "La vie en dialogue".
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s'ha reaccionat amb un altre desequilibri; i la historia s'ha
repetit sense parar.

Quan superard la humanitat la fragmentacidé de la consciéncia
i el judici? Quan sera capa¢ de pensar d'una manera global i
oberta, des de 1'amor i la compassid®? Mentrestant, no es resoldra
res si agafem una sola variable o dimensié de la condicié humana
i 1'absolutitzem, tot i menyspreant altres variables o dimensions
igualment importants. El nostre testimoni i la nostra vivéncia
tenen un valor indubtable; perd no a base de negar el testimoni
i la vivéncia dels altres.

Tot el que hem estat dient queda exemplificat en 1'ambit
religiés, i en particular amb relacid a aquells éssers que poden
ser considerats com a mestres espirituals.

Certes perspectives cristianes consideren que Jesucrist és
el centre de la dimensié religiosa i el cim de la manifestacié
divina en la histdéria; en Ell es trobaria tota la veritat, i no
hi hauria veritat a fora d'Ell. En aquest tipus d'actitud, hi ha
una absolutitzacié de la figura de Jesucrist gque no pot siné
excloure d'altres punts de vista i experiéncies. Per exemple,
molts hindis no tenen cap problema en reconéixer el caracter divi
de Jesucrist; de fet, Nadal és una diada assenyalada a 1'India,
i no tunicament per als cristians. Perd aquests hindis no veurien
a Jesucrist en uns termes tan absoluts, perque, tot i estimant-
lo, el posarien al costat d'altres "avatara" o éssers divins com
Krishna. Aixd no implica de cap manera rebaixar l1'estatura de
Jesucrist; implicaria més aviat posar-lo entre els seus germans.
D'altra banda, sempre hi ha hagut cristians que han entés el
missatge de Jesucrist en aquest sentit: tots estem cridats a
ésser Crist; la figura de Jesucrist no és dnica ni excloent.

Alhora, cal anar amb compte en posar junts els conceptes
propis de cada cultura o tradicidé espiritual: Crist, "avatara" o
"hoddhisatva”" no es poden confondre, car no volen dir exactament
el mateix. Perd si que podem estar oberts al mite d'una altra
cultura o a l'experiéncia d'una altra persona.

Des de 1'absolutitzacié cristiana, o des d'actituds similars
en altres tradicions espirituals, es mira cap a la dimensié
religiosa des d'una sola finestra, la propia, assumint gque és
l'tnica valida, sense tenir en compte l'existéncia d'altres
finestres que s'obren a la mateixa realitat. Es pren una part pel
tot. Perd per més que la part representi el tot, el tot no
s'esgota en cap de les seves parts. Encara gue sigui cert que
veiem el tot a través d'una part, hem d'acceptar que d'altres
veuen el tot a través d'altres parts. Si es dbéna un esperit
d'obertura, es té prou clar que hi ha diverses finestres al
costat de la nostra, i que totes s'obren a la mateixa visiéd; i ni
tant sols totes les finestres juntes poden abarcar el conjunt
d'una realitat que és infinita. Ni tant sols totes les teofanies
i revelacions juntes poden dir-ho tot sobre el Divi.

Hom pot reconéixer la forma del Senyor Shiva, del seu fill
Skanda o© Murugan, o de la Mare Divina; hom pot estar
familiaritzat amb la forma de Krishna, del Buddha o de Jesucrist,
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i sentir a dintre seu la Seva Paraula. Perd 1'Atman no té forma,
i en les profunditats de Brahman hi ha un Misteri que és
insondable. I més enlla de la Paraula hi ha el Silenci.

De vegades, la preeminéncia de la propia religié adopta una
forma més subtil; perd tot i aixi, estem encara fora del didleg.
En un cert Islam, per exemple, es diu gue totes les religions sén
vertaderes; no es pretén que 1'Islam sigui 1l'dnica religié
veritable. Ara bé, s'afegeix tot seguit que 1'Islam és l'unica
religié completa; totes les altres serien auténtigues perd
incompletes. La perspectiva dialogal inicial s'ha trencat. Es
justifica aquest discurs fent referéncia a la cadena de profetes,
la qual inclouria obviament a Jesis i1 es veuria coronada per
Mahoma. Perd aixd planteja algunes preguntes. En primer 1lloc,
Krishna © el Buddha podrien inserir-se en aquesta cadena de
profetes? Com aixd sembla més aviat dificil, donat que es tracta
de la cadena de profetes de les tres religions abrahamiques, queé
fem amb 1'hinduisme i el budisme -i amb altres religions encara-?
D'entrada, ni els hindis veurien a Krishna com a "profeta", ni
els budistes veurien al Buddha com a "profeta" tampoc -ni tant
sols els cristians entendrien a Jesis en aquests termes-. I
sobretot, en gquina situacié queden aquestes altres religions
d'Extrem Orient? La pretensié d'obertura tant sols pot funcionar
a dins del mén abrahamic. I aqui dins, tampoc acaba funcionant al
capdavall. Si aquests musulmans proclamen que la seva religid és
1'dnica completa, com dialogaran amb aquells cristians per als
guals la seva religié també és 1'tnica completa -o adhuc 1'tnica
veritable-?

El problema de fons en tot aixd rau en l'estat de 1la
consciéncia. Tots aquests discursos religiosos, enfrontant-se els
uns als altres sense fi, no tenen res a veure amb 1l'experiéncia
espiritual auténtica, que és interior. En tots aquests discursos,
es maneguen conceptes pertanyents al nivell mental de 1la
consciéncia i forjats per les institucions al llarg del temps; i
en aquest ambit, la guerra sempre és possible -fins i tot
inevitable-. Els conceptes, merament mentals, sempre s'acabaran
fent la guerra, perque cadasci en defensara uns de diferents i no
coincidiran mai. En canvi, l'experiéncia espiritual interior no
té res a veure amb la ment, i no és conceptual doncs. Per aixd,
hom pot compartir la propia experiéncia, i la pot irradiar. E1
que anomenem un mistic és algl gque irradia quelcom a través de la
mirada; no li fa falta dir res. N'hi ha prou amb observar els
ulls 4d'un Ramana Maharshi o d'un Krishnamurti.

Encara s'explica a la petita ciutat de Tiruvannamalai, al
Tamil Nadu, que de vegades arribaven a 1'"ashrama", al peu de la
muntanya d'Arunachala, occidentals plens de dubtes i preguntes,
angoixats per dilemes existencials i problemes metafisics
insolubles. Quan es trobaven amb la figura senzilla i humil de
Ramana Maharshi, assegut al peu d'un arbre, mig nu, en comunié
amb tot, es quedaven parats davant dels seus ulls, subjugats per
aquella 1llum indefinible gue irradiava a través de la seva
mirada. Totes les preguntes i tots els problemes s'havien esvait.
Ramana Maharshi ni tant sols havia mogut els llavis; no havia dit
ni una paraula.
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El problema no és la ment; Ramana Maharshi també tenia ment
—-igual que el Buddha-. El1 problema €s guan la ment cavalca sola;
sempre acaba desbocant-se i enfrontant-se amb altres ments que
també cavalquen desbocades. Les guerres de religidé sén les
tempestes de la ment; la intolerancia n'és la tramuntana. Tot
aixd engendra un cacs conceptual barrejat amb emocions i pors.
D'aqui no sortira mai el dialeg; amb aixd no hi haura mai pau.
Car la pau no és un concepte; és un estat de l1'ésser. Perd com la
humanitat redueix la pau a un concepte, no hi ha sindé conflictes
en el m6n. Tant sols la ment que és 1l'instrument d'una
experiéncia interior, auténtica, pot dialogar amb els altres.
Llavors, hom pot respectar i aprendre de les experiéncies dels
altres, i veure els limits de tots els sistemes conceptuals -i
doncs de totes les religions institucionalitzades-.

Totes les religions contenen quelcom auténtic. El Divi no es
fixa en noms o etiquetes; es manifesta per a tots. Totes les
religions han copsat quelcom que és cert. Alhora, totes han estat
construides i perpetuades per persones gque no eren homes
"jil.luminats"; per aixd, totes presenten limits al costat de la
seva veritat.

Un dia de finals de primavera, la directora d'un col.legi de
Madras m'estava parlant de la seva mestre espiritual, Mata
Amritanandamayi, coneguda popularment com "Amma" -Mare-. La
directora em déia que ella mateixa i moltes altres persones en
aquests col.legis veuen a Amma com una encarnacié de la Mare
Divina. Amb molt de respecte, va afegir tot seguit que ni 1la
figura d'Amma és 1'tdnica manifestacidé de la Mare Divina, ni
aquesta és 1l'tunica dimensidé del Divi; el que anomenem Déu també
és masculi o Pare, i molts homes sants 1l'haurien encarnat en
aquest mén. La meva interlocutora insisti en una visid oberta de
1'hinduisme i de la religi® en general. En el seun amor sense
limits per la humanitat, Déu es complauria en manifestar-se a
través d'una diversitat de formes segons la diversitat de
sentiments i necessitats dels éssers humans. Aixi, podria
manifestar-se en forma de dona com a Mare, en forma d'home com a
Pare, o també en forma de formés adolescent com el déu Murugan -i
encara en altres formes, o com a pura llum-. El mateix Krishna
podria aparéixer com a nen i doncs com a fill, o bé com un noi
més gran i doncs com amic, company i estimat.

En agquest col.legi de Madras, els alumnes, majoritariament
hindis perd d'origens religiosos diversos, mediten regularment.
La filiacioé religiosa no té al capdavall gaire importancia; cada
alumne medita en llibertat, escollint la forma divina que més
l'atregui. Alguns obriran el seu cor a la Mare Divina; d'altres
adrecgaran la seva devocid al Senyor Shiva; d'altres es centraran
en Jesucrist; d'altres s'enamoraran, com el llegendari princep
Prahlad, del seu Senyor Krishna. D'altres no sentiran cap
necessitat de centrar-se en una forma concreta del Divi, i
meditaran en la llum. Alhora, tots respecten la preferéncia o la
filiacié de cadasci, i viuen en comunidé en el mateix col.legi.

Un altre dia, en una contrada forga allunyada, a 1l'altipla
d'Andhra Pradesh, un noiet de 10 anys d'una esccla humil va
treure de la butxaca de la camisa un llibret. El1 va besar amb
molt d'amor i profund respecte, i me'l va oferir amb les dues

29



mans. D'antuvi, em vaig quedar una mica sorprés pel fet que besés
un llibret més aviat tronat; llavors, sota un titol en alfabet
telugu -la llengua d'Andhra Pradesh-, vaig veure un dibuix en
color de Jesucrist. Sobre els seus ulls negres i lluminosos, una
marca roja entre les celles atreia la meva mirada; aguest noiet
que acabava de besar amb tant d'amor a Jesucrist era hindn.

Donat que després parlarem amb més profunditat d'educacié,
val la pena apuntar ja les implicacions del didleg en aguest
ambit. Si n'hi ha uns que es proclamen a si mateixos "majors",
tot i rebaixant els altres a la categoria de "menors", com volem
que es dongui el diileg?

Els condicionaments culturals en matéria d'edat sén tan
profunds en la cultura moderna, que s'ignora simplement com eren
les coses adhuc a Occident abans dels temps moderns -i per
descomptat a Orient o en els pobles més arcaics-. Més endavant
tornarem a parlar de la iniciacié. Perd val la pena avancar que,
en totes les cultures abans de la modernitat, un preadolescent o
un adolescent no eren considerats com a simples menors d'edat,
sind com a persones en el ple sentit de la paraula -com a
persones que s'estaven formant-. I els rites iniciatics de 1la
pubertat ~o adhuc prepuberals- marcaven clarament la clausura de
l'etapa de dependéncia infantil, i la inauguracié d'una etapa
nova amb nous drets i deures en la comunitat. Aixd implicava un
clar reconeixement de 1'is de rad a partir dels 8 anys -i més
encara a partir dels 11-; en aquestes condicions, el jove que ja
no era un nen podia entrar en una relacid dialogal amb 1'adult.

Per0 com es pot donar aguesta relacié dialogal en una
societat com la moderna, que no reconeix 1'1ds de rad$ ni marca la
transicié de 1l'etapa infantil a una etapa juvenil amb més
autonomia i amb un paper més rellevant en la comunitat? La
infantilitzacidé cromnica del creixement en la cultura moderna
ignora l'adveniment de 1'tis de radé i 1'autonomia de la persona.
Aixd corrou les bases d'un vertader dialeg entre joves i adults;
alhora, alimenta com a reacci6 les nombroses formes d'alienacié
i violéncia juvenils. I encara que aixd sigui un fenémen d'abast
general, és més greu en els nois que en les ndies. Potser s'haura
de reflexionar algun dia sobre el significat antropoldgic de tot
plegat.

La modernitat repeteix aquestes mateixes pautes de 1l'edat a
nivell de la cultura. L'Occident modern no se n'adona que, tot i
erigint-se com 1la majoria d'edat histdrica, ha degradat les
altres cultures a la categoria de menors. Llavors, fer-se major
vol dir modernitzar-se, desenvolupar-se; és a dir, imitar el
model occidental, la qual cosa implica la destruccié de la propia
cultura. Perd aquesta pretensid és en el fons impossible, tant en
termes econdémics com ecologics -tornarem sobre aixd més endavant-

En canvi, si ens obrim al didleg, les altres cultures no sén
ni menors ni mers objectes -ni tant sols objectes de coneixement-
: passen a ser subjectes com nosaltres, fonts
d'intel.ligibilitat, testimonis vius que tenen quelcom a dir
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sobre la condicié humana i l'univers, i dels quals tenim quelcom
a aprendre.

Orient i Occident no sén Unicament dues entitats histériques
o0 geografiques. Certament, al llarg de la histdria sembla que
Orient hagi estat inclinat a viatjar cap a l1l'interior, mentre
Occident es decantava per explorar 1l1l'exterior. Orient s'ha
endinsat en els estats més profunds de la consciéncia humana;
Occident ha penetrat en els secrets de 1la matéria i ha
desenvolupat maquines i instruments per dominar-la. Perd Occident
i Orient s'han acabat trobant. Orient s'esta afegint a aquesta
exploracié exterior, i Occident esta redescobrint el cami cap a
l'interior.

Tot aixd és fruit d'una historia imperialista i es fa encara
en un mon on existeixen poderoses estructures de dominacié. Pero
el cami estd obert perque el sol també es posi a Orient i es
llevi a Occident.

La humanitat és una; no hi ha separacidé. Tota separacié és
pura il.lusié. Orient i Occident no sén dos méns independents.
Tot pais i tota persona tenen un Occident i un Orient a dintre
seu.

El didleg entre 1'Orient i 1'Occident histdorics, entesos
geograficament, és sens dubte cabdal per al futur de la
humanitat. Perd en el fons, es tracta d'un didleg interior a la
humanitat i a cada persona humana.

L. Racionero suggereix que Occident estd potser al final del
seu viatge. La tecnologia derivada de la ciéncia mecanicista i
aplicada segons la filosofia utilitaria ha produit greus crisis
ecoldgiques i una societat de consumidors infeligcos en la seva
opuléncia i de productors alienats en les seves tasques. El segle
XX, afegeix Racionero, s'acaba amb rencors de 1lluita entre
nacions i cultures, desfici espiritual i neurosi psiquica, ntvols
pol.luits i exabruptes de grups insatisfets per la futilitat del
sistema de vida. Occident, si no esta en decadéncia, esta en una
etapa de regeneracid; en qualsevol cas, d'inquietud i recerca. Es
evident que ha desaparescut l'autocomplaenca del segle XIX i la
seva inequivoca confianca en el progrés.

En aquesta situacié histdrica, conclou Racionero, 1'Occident
progressista i lineal es troba amb 1'Orient conservador i
concéntric. Es el moment propici per a una fertilitzacié mitua:
Occident renunciant a l'afany missioner i 1les agressions
colonialistes, Orient acceptant la tecnologia que pot millorar
les seves condicions materials i un individualisme actiu que
redimeixi el fatalisme teocratic. Res més desitjable doncs per al
futur del mén que 1'activisme occidental es moderi amb 1la
serenitat asiatica i que el misticisme conformista d'Asia es
mobilitzi amb el pragmatisme occidental.

Uos 1, Racionero, "Oriente y Occidente”, p 16-17.
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Aquesta saviesa oriental -que és alhora occidental- ens pot
fer descobrir el valor del didleg. Ara bé, cal desfer alguns
malentesos 1 advertir sobre algunes simplificacions que de
vegades es produeixen.

Occident és el bressol del paradigma modern. Perd totes les
cultures han estat afectades per l'era colonial i per 1l'actual
era post-colonial, la gqual cosa vol dir que totes han estat
alterades per la modernitat. L'impacte d'aquest procés varia
segons les cultures, i en qualsevol societat segons les classes
socials; en general, les élites i la classe mitja estan més
occidentalitzades que la gent humil, i les ciutats més gque el
camp. Alhora, Occident no es pot reduir al model hegemdnic que
s'ha estés per tot el mén. A dins del mateix Occident hi ha
d'altres valors també. Orient no és sempre tan oriental; i
Occident no és monolitic.

Llavors, el didleg intercultural pot ser merament formal si
s'estableix entre un occidental per un costat, i, per un altre
costat, un oriental que opera amb patrons mentals perfectament
moderns. En canvi, el didleg a dins d'Cccident amb altres valors
gue continten existint i que nc corresponen al paradigma
hegemdnic pot ser molt fructifer. Els romantics, per exemple, van
donar vida a una cosmovisid ben diferent d'alldé que s'afermava al
seu voltant i1 que ha arribat fins als nostres dies. Perd en
qualsevol de les seves formes, el dialeg pot plantejar problemes
i dificultats. Segurament hi ha un sol cami per desbrossar els
obstacles: la sensibilitat i 1l'afecte.

El didleqg, en dltima instdncia, es fonamenta en l'amor. Es
quan un occidental estima una cultura oriental i la seva gent que
pot arribar a dialogar i a aprendre dels altres. Aixd és valid en
termes de didleg intercultural i també en la mateizxa wvida
quotidiana. Els nens 0 els joves adolescents de nacionalitats
diferents poden jugar junts sense problemes ~i adhuc sense tenir
una llengua comuna- si els uneix aquella calidesa de 1l'afecte.

Perd la majoria d'éssers humans, parapetats en les trinxeres
de conceptes i sistemes de creences, no saben dialogar i tampoc
saben com sortir-se dels miltiples enfrontaments que no cessen
d'alimentar. No coneixen l'amor; han perdut aquella calidesa de
l'afecte que, tal com han recordat els mistics, comnstitueix la
nostra esséncia més profunda.

Els mistics també ens han dit que la saviesa ve a ser com
una nova innocéncia.

Tant sols en la innocéncia habita l'amor. I tant sols el qui
estima sab dialogar.

En una conversa amb el fisic David Bohm, Krishnamurti
formuld la pregunta:

"Llavors, per qué hem perdut alld altre? Hem conreat amb
molt de cura, mitjancant el pensament, el concepte d'enfrentar-
nos a 1'odi amb 1'odi, a la violéncia amb la violéncia, etcétera.
Per qué no hem avangat amb l'altra linia, amb la de 1'amor, que
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no té causa? Entén la meva pregunta?"ﬁ

3. Krishnamurti i D. Bohm, conversa d'Ojai, 15 d'abril de
1980 ("Mas alld del tiempo", p 187).
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D. La vida és dialeg

El problema no és el mite -en si-. El mite pot estar obert
a d'altres mites i dialogar amb ells. Pot establir-se un pont
entre diverses narracions, un contacte fecund entre experiéncies
diferents. Cada ésser humd constitueix una font inesgotable
d'experiéncies, un testimoni complex i enriquidor per a qualsevol
altra persona.

L'obertura cap a 1'altre ens fa descobrir la nostra propia
complexitat; la diversitat d'experiéncies i de testimonis que
ofereixen els altres ens remet a la nostra propia riquesa
interna. E1 mén no és monolitic; perd un mateix tampoc ho és. Val
la pena recordar que el poeta Pessoa crea, a través dels seus
heterdénims, tota una generacidé de poetes; és a gir, el jo
monolitic es va dissoldre en una diversitat de jos.z

Tal com diu R. Panikkar:

"La interrupcidé del didleg és el solipsisme i la mort,
perque la vida mateixa és diadleg dialogal constant. L'altre té
sempre quelcom a dir. No s6c¢ jo 1l'tnica finestra per la qual es
veu el mén; ni el me? jo existeix sense un tu i tota la gama dels
pPronoms personals."2

Les persones que s'aillen dels seus semblants, i doncs de la
totalitat, no seran mai lliures, observa Panikkar; i esdevindran
tirans si sén més poderosos gque els seus veins. Perd aquests
continuaran condicionant-los, encara que sigui negativament.
L'altre romandra sempre alienant i doncs coaccionant. En aquestes
condicions, les relacions humanes es basaran en la por i en la
forga.

Tant sols quan l'altre es descobreix com un altre jo, pot
convertir-se llavors en un tu, i passar a formar part de 1la
nostra jidentitat supraindividual. L'altre deixa de ser una
amenac¢a a la nostra llibertat, i passa a ser una forma superior
de la mateixa. Es per aixd que sense amor no hi ha llibertat, tal
com han insistit els savis i1 mistics de tots els temps. Tant sols
l'afecte ens permet veure a 1'altre com un altre jo, com un tu,
en dialeg amb nosaltres. A partir d'aqui, Panikkar gosa proclamar
quelcom que no pot sindé sobtar en una cultura dominada pels
valors liberals: el subjecte Ultim de 1la llibertat no és
1'individu, sin6é 1'Esser, la Realitat en la seva totalitat. La
llibertat, abans gque un dret de l1l'individu, és un caracter de 1la

%a) costat de Fernando Pessoa ("Cangoner"”, "Primer Faust",
"Missatge”), tenim a Alberto Caeiro ("El guardador de ramats",
"Poemes inconjunts"), Ricardo Reis ("Odes"), Alvaro de Campos
("Poesies"), ...

R, Panikkar, "Paz v desarme cultural”™, p 173.
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Realitat.

I la Realitat és essencialment plural i diversa. Ni 1'home
és monista, ni Déu és monoteista, ni la veritat és monolitica.
UUna mentalitat monista no ens ajudara a comprendre la condicid
humana ni a resoldre els nostres problemes. Perd una mentalitat
dualista tampoc ens ajudara gaire. No hi ha un segon home, un
segon Déu, una segona veritat. No es tracta de buscar una
interaccié dialéctica entre dos pocls que estan separats. En
canvi, podem obrir-nos ﬁl didleg amb l'altre en una unitat que
ens comprén a tots dos.

I el que ens obra i ens uneix és 1l'afecte, l'amor, 1la
tendresa, quelcom que la competitivitat i la duresa de la nostra
civilitzacié ha bandejat, i que la "seriositat" de la cultura més
académica i cilientifica ha recldés a ambits marginals com la
poesia. La Realitat és no-dual; el didleg li és essencial. I la
seva naturalesa tltima, diuen els mistics, és 1'amor.

Nosaltres som aguesta Realitat quan no estem aillats; 1la
llibertat liberal, en camnvi, ens ailla els uns dels altres. Per
aixd no hi pot haver pau en el mén. Nosaltres som aquesta
Realitat gquan ens obrim a l'altre, quan dialoguem amb 1'altre,
quan el jo i el tu s'escolten i es fecunden mituament. Llavors,
el jo i1 el tu no estan separats, i la propia identitat és
indissociable del compartir. ’

En una =xerrada a Nova York el 18 d'abril de 1971,
Krishnamurti demana als seus interlocutors d'intentar comprendre
aquest principi fonamental: alli on hi hagi un observador
separant-se a si mateix del que observa, hi haura conflicte.
Mentre existeixi aquesta divisid entre 1l'obervador i 1l'observat,
el conflicte sera inevitable. Mentre hi hagi divisid entre el
musulma i 1l'hindd, entre el catdlic i el protestant, entre el
negre i el blanc, hi haura conflicte. Les persones, adverteix
Krishnamurti, es podran tolerar mutuament; perd® aquest és un mode
intel.lectual de tapar la intolerédncia. En canvi, si som capagos
de veure gque l'observador és l'observat, que no hi ha separaciéd
entre ambdéi; llavors podrem copsar la totalitat de 1la
consciéncia.

No és casual que la ideologia liberal hagi produit el
concepte de tolerancia, 1 que aquest hagi arrelat tant en el
nostre mén. Perd la tolerancia no és diadleg; més aviat amaga la
manca de dialeg, puix que separa i divideix. Tolerar, en el fons,
vol dir no agredir; perd de cap manera vol dir dialogar.

L'ésser humd no és tal si no és en relacié6, déia tot sovint
Krishnamurti. La vida mateixa és relacid constant. La persona
tant sols pot ésser en relaciéd amb el seu semblant. I una relacid

Bef R. Panikkar, "Paz y desarme cultural”, p 123-124, i
"Sobre el didlogo intercultural", p 28-47.

29Cf Krishnamurti, "El despertar de la inteligencia", vol I,
("La raiz del conflicto"), p 61-80.
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auténtica tant sols pot descansar en 1l'amor, en la calidesa de
l'afecte gque ens uneix. '

: En canvi, quan tot descansa en un jo gue separa, gque
s'identifica amb prejudicis i sistemes de creences, tenim 1la
violéncia enlloc de 1l'amor.

Jests digué en 1'1dltim sopar:

"Un nou manament us dono: estimeu-vos els uns als altr?s;
com jo us he estimat, estimeu-vos també els uns als altres. "%

Aixd és el que ens permet veure en l'altre no un objecte
sindé un subjecte, una font de coneixement i de vida igual que un
mateix. Aixd és el que ens permet escoltar a l'altre, descobrir-
lo, sentir el que té a dir, i aprendre de la seva narracio.

Aixd és el gque ens permet ésser, i alhora estar en relacié.

Es interessant remarcar algunes practiques en la societat
india que a Occident resulten dificils d'imaginar. A les escoles
-de tota mena, privades o plibliques- es comenga sovint la jornada
escolar de la segliient manera: tot el col.legi s'asseu per terra
en una gran sala, 1 la comunitat d'alumnes i1 professors canta
llavors diversos "bhajan" -cants sagrats- en sanskrit o en les
llengiies vernacles. A 1'India, es té clar que un col.legi és una
comunitat de persones, i que la nostra identitat individual és
inseparable d'una identitat supraindividual que ens uneix malgrat
les diferéncies; en la gran sala de l'escola, a primera hora del
mati, la misica sacra ddéna vida a aquesta Realitat de la qual som
part essencial 1 que alhora ens transcendeix.

També podem remarcar una altra practica ben tipica en molts
ambients de la societat india: abans de comencar una reunié o una
assemblea, es fa una breu meditacié col.lectiva, i de vegades, es
pronuncia la sil.laba sagrada, 1'AUM. La meditacid conjunta abans
de posar-se a parlar ens ajuda a sentir la preséncia d4d'aquesta
identitat supraindividual gque ens uneix. En 1l'inici d'una
conferéncia, Krishnamurti es quedava sovint en silenci durant uns
minuts; molts assistents aprofitaven per meditar. El1l silenci
abans de la paraula no estranya a l'India; en canvi, posaria
nerviosos a molts occidentals.

Com pot entendre una cultura radicalment individualista com
la nostra aquest tipus de practiques i aquesta visidé india de la
vida? Ara bé, nosaltres mateixos ens dqueixem després de les
conseqiéncies produides per 1l'individualisme en les nostres
societats; al mateix temps, la modernitzacié tan glorificada
també introdueix els valors individualistes a 1'India -al menys
en certes capes de la poblaciéb-.

La unié amb els altres i amb tota la Realitat no passa pel
pensament, per la rad, pel cervell; tampoc passa pels sentits.
Diversos mistics cristians, entre ells Hug de Sant Victor,

30Evangeli de Joan, 13, 34.
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parlaren d'aguest tercer ull del coneixement del gqual, Obviament,
també han parlat els mistics hindds, budistes o sufis. El tercer
ull no és, perd, una qiiestié exclusiva del budisme tibeta o dels
yoguis indis; a Occident sembla que oblidem gque els nostres
mistics també hi han fet referéncia. Aixd planteja una pregunta
important: com s'explica que mistics 1 savis de totes les
cultures, des de contrades tan allunyades i sense haver-se
conegut, hagin coincidit en assenyalar que existeix una tercera
dimensi® que no és ni la raé ni els sentits, i que, tot i
englobant-los, els transcendeix en una comprensidé més completa i
profunda de la realitat? La cultura hegemdnica en el mén modern,
incapa¢ de dialeg, ha ignorat quelcom que té a veure amb la vida
mateixa. : ' ’

Tot el que hem estat suggerint ens ajuda a comprendre que el
dialeg no es pot limitar a l'ambit de la politica o de les
relacions internacionals. La vida mateixa és dialeg continu.

En tdltima instancia, el didleg intercultural no comenga
entre Occident i Orient -per posar un exemple-, sindé a 1l'interior
del mateix Occident. En el fons, el dialeg intercultural no és
siné dialeg, i comen¢a simplement amb l'altre; comen¢a finalment
amb un mateix.

Krishnamurti adverti:

".a revolucid en la societat ha de comengagr per la
transformacié interior, psicoldgica, de 1'individu”.

"I.a bondat tant sols pot florir en llibertat, no en la
tradicié. E1 mén necessita un canvi, vosaltres necessiteu una
tremenda revolucié a dins vostre (...) una revolucié fonamental,
psicoldgica, i aquesta revolucié és ordre. I l'ordre és pau. I
agquest ordre, amb la seva virtut i la seva pau, tant sols pot
existir quan us poseu directament en contacte amb el desordre de
la vostra vida quotidiana. Llavors des d'alli floreix la bondat
i, per Eant, no buscareu més. Perque alld gque és, és el
sagrat."3

Els mistics ens recorden el caracter no-dual de la realitat
—ni dualisme ni monisme-~. La vida no és monista; les persones no
sén idéntiques. Perd la vida tampoc és un caos politeista de
petits déus aillats els uns dels altres.

Som diferents ~afortunadament-; perd ens necessitem els uns
als altres també. Ens beneficia a tots el fet de compartir les
experiéncies dels altres, d'escoltar altres narracions, d'estar
oberts a d'altres testimonis.

31Krishnamurti, "La libertad primera y dltima", p 37.

uKrishnamurti, "El despertar de la inteligencia”", volum I
("La raiz del conflicto"), p 203-204.
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No hi ha "mystika" sense "caritas"; no hi ha mistica sense
amor i compassid.

El mateix 1llenguatge no és merament individual. La
quaternitat de la paraula i del llenguatge s'obra al dialeg. La
paraula implica un ?arlant gue parla a algli emetent uns sons
carregats de sentit.®

I aquest "ésser politic" que és 1'home, tal com deéien els
grecs, és gquaternari com la paraula mateixa; parlarem més
endavant dels quatre centres de la condicié humana: el despertar
de la propia consciéncia, la relacié amb l'altre -el didleg entre
el jo i el tu-, la pertinenga a la "polis", la comunidé amb el
"kosmos"” 1 el Divi -gquatre dimensions de l'ésser humd que no
poden dissociar-se les unes de les altres-. La dignitat i la
llibertat rauen en la vivéncia concéntrica d'aquests quatre
centres.

Molts occidentals tenen una fixacid amb relacié a
l'analfabetisme: 1l'entenen tant sols com a incapacitat de llegir
i escriure. Resulta interessant observar que en les cultures
orientals i africanes, l'analfabet no és el qui no sab reconéixer
l'escriptura, sindé el gui unicament coneix un llenguatge, el
dialecte de la seva localitat. En el fons, l'analfabet seria
aquell qui, tenint accés a un sol llenguatge i tenint doncs una
sola locucié com a referéncia, és incapag de distingir entre la
locucié concreta i el que aquesta significa. L'analfabet no és
conscient que la mateixa c¢osa pot ser dita d'altres maneres; no
és conscient gque res és absolut. En canvi, el qui sab més d’'un
llenguatge, també sab gque la mateixa cosa té un altre nom en una
altra contrada, potser en la comarca veina; llavors no confén el
nom amb la cosa. Tot aixd no sols s'aplica als estris casclans o
agricoles que hom pot comprar en un mercat vei, sind també a
paraﬁles vives com la comunitat, el mén, la justicia, la bellesa,
etc.

L'analfabet seria el qui esta tancat a dins del seu propi
llenguatge, el qui no coneix cap altre concepte o vivéncia que no
siguin els seus. No hem d'oblidar gque el llenguatge implica molt
més que simples paraules; implica també una manera d'entendre les
coses, una visidé del mén. L'analfabet seria el qui viu en el seu
propi mondleg, tancat en el seu mite. Alfabetitzacid i didleg
serien llavors indissociables. Esta alfabetitzat no el qui sab
identificar uns signes convencionals, siné el qui no confén 1la
paraula i la cosa perque té accés a més d'un llenguatge, i doncs
a més d'una perspectiva o cultura. Esta alfabetitzat el qui pot
dialogar, i és analfabet el qui és incapag de dialogar.

Per descomptat, agquesta manera de veure les coses des de la
saviesa ancestral d'Orient i Africa pot resultar incomode a
alguns occidentals, perque la percepcid més corrent es podria

an R. Panikkar, "La paraula, creadora de realitat".

Yo R. Panikkar, "Sobre el diilogc intercultural", p 120-
126.
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capgirar: aquells que es consideren a si mateixos "alfabetitzats"
i "civilitzats" podrien passar a ser analfabets, i alguns
"analfabets" ©podrien aparéixer c¢om més alfabetitzats i
civilitzats del que ens pensavem. E]l qui tregqui la conclusidé que
totes aquestes reflexions impliquen una desvaloracié de 1la
lectura i l'escriptura aixi com del seu aprenentatge, no ha entés
res. Hem intentat parlar més aviat de la importancia cabdal del
didleg en la vida mateixa i al cor mateix de la cultura humana.
Hem intentat mostrar que 1l'obertura i el dialeg ens porten al que
hi ha de més profundament humd& en la condicidé humana.

El tancament, el dogmatisme, la intolerdncia, empobreixen,
mutilen i ridiculitzen a l'ésser huma. E]l didleg amb 1l'altre no
sols és important per a l'altre; també és important per a un
mateix. Sense didleg amb el tu, el jo és patétic. El diadleg té a
veure amb la dignitat humana.

El qui esta tancat a dins del seu propi mite no és lliure;
és presoner de si mateix, de la seva propia miséria -quelcom que
compensara segurament amb la violéncia contra l'altre.

No sols la llibertat individual no és incompatible amb
1'altre, sind que necessita a l'altre. No hi ha jo sense tu. No
hi ha llibertat sense dialeg.

Les esglésies han parlat sempre del cel. Perd un cel a dins
del qual no ets feli¢ no pot ser el cel. Un déu que exclou 1
castiga no pot ésser divi.

Federico Garcia Lorca va escriure uns versos bells i alhora
tragics davant d'aquest déu que no escolta certes paraules
d'amor, certes vivéncies, un déu ben poc divi que crea el desig
i la tendresa, i després els condemna, un déu de prohibicions i
turments.

"Aquest és el regne del dolor

I no existeix el Déu d'Amor

Que ens pinten.

(...)

El Déu gque diu el Crist

Que habita en els cels, és injust.""‘5

Els mistics ens han parlat d'un Déu gque si é&s just, un Déu
que no castiga ni condemna, perque no jutja; un Déu gue és amor,
amor incondicional.

Quan es tanca la porta a d'altres experiéncies, quan
s'exclouen altres testimonis, es tanca la porta al Divi -que ens
transcendeix i que alhora estid en nosaltres, i que alhora som
nosaltres-. E1 mite tancat al dialeg, el mondleg, el monisme, la
imposicié, queden exemplificats en aquest déu tan poc divi i tan
terrenal en canvi, aquest déu que tant poc té a veure amb el cel

Bpederico Garcia Lorca, "Un tema con variaciones pero sin
solucién” ("Poesia inédita de juventud").
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i gque tant té a veure amb l'ordre social. Ningd pot, perd,
monopolitzar més la interpretacidé de la paraula de Jesucrist; i
menys encara poden silenciar-se les altres revelacions i
teofanies de la histdoria humana.

Davant d'aquest Lluis XIV coéosmic gue tant ha turmentat a
tants cristians, el mestre japonés Suzuki ens proposa el frescor
d'una altra experiéncia ben diferent, la del Zen:

"La moral sempre estd associada a la idea del bé i del mal,
del just i de l'injust, de la wvirtut i del pecat, i no pot
superar agquesta disjuntiva perqgue, si ho fés, ja no seria ella
mateixa; és la seva propia naturalesa la que no pot ser lliure i
independent. E1 Zen, en canvi, no estd associat a tals idees; és
tan lliure com l'ocell qqﬁ vola, com el peix que neda, com les
poncelles que floreixen."

La Biblia diu que al seté dia Déu descansa. Potser la Biblia
ens esta dient també que el mén queda com inacabat; 1i pertocaria
justament a 1'home la tasca de continuar el gque Déu va comencgar.
Hom parla de la Gléria de Déu; també 1li pertocaria a 1'home
l'honor de glorificar a Déu. Adhuc Déu necessita a2 1'home. Els
llibres sagrats de 1'India ens parlen d'un Déu que es multiplica
per ser molts, per poder dialogar.

Si Déu necessita a 1l'home, podem copsar més facilment fins
a gqguin punt 1l1'home necessita a 1'home. Adhuc Déu necessita el
didleg amb 1'home. Com no necessitaria llavors l'home el didleg
amb el seu semblant!

El didleg -amb l'altre- és enriquidor per a un mateix; és
indissociable de la humanitat, de la dignitat i la llibertat de
la persona humana.

36Suzuki, "Vivir el Zen", p 16.
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E. El1 "kairos" del temps present

Krishnamurti digué fa uns anys:

"Estem acostant-nos a la vora d'un precipici; totes les
nostres activitats ens hi condueixen, totes les activitats
politiques i econdmiques ens porten inevitablement al precipici,
arrossegant-nos cap aquest abisme de caos 1 confusidé. La crisi
és, doncs, sense precedents, 1 exigeix una accié sense
precedents. Per apartar-se, per sortir d'aquesta crisi, es
necessiten accions creadores, atemporals, accions que no es basin
en idees o sistemes; (...)

La gliestid és que, com la crisi és de caracter excepcional,
per afrontar-la hi ha d'haver una revolucié en el pensament;
(...) i aquesta transformacidé ocorre tant sols guan vosaltres,
com individus, comenceu a ser consci?Pts de vosaltires mateixos en
cada pensament, accié i sentiment."

I Raimon Panikkar ha escrit en aquest segle que s'acaba:

"(...) en aquests moments de la vida de 1l'home sobre la
terra, quan el seu periple animic s'ha tornat anémic i la seva
peregrinacié material esta tocant a la seva fi; ara, en el
"kairos" del temps present, en el "rtu" de 1la historia
contemporania, s'albira la possibilitat i es sent la necessitat
d'una meditacié fonamental sobre la condicidé humana gque sense
caure en l'extrem espiritualista eviti el materialista. (...)

D'altra banda tampoc podem deixar que el nostre desti
navegui cap a l'abisme. Es cert que els vents bufen des del cel
i tal vegada 1'esperit sigui divi. Es cert gque 1la nostra
embarcacid es troba sobre les ones i tal vegada en un mar que no
hem creat. Perd sens dubte el timé esta en les nostres mans i les
veles s6n de la nostra incumbéncia.

Ens fa falta una saviesa divina i humana alhora."3®

Panikkar descarta tant els teocentrismes deshumanitzants com
els antropocentrismes degradants. Ni monisme ni dualisme. La
relacid és "advaita" -no-dual o dialogal—-; aquesta és també la
intuicié trinitaria. I aqui rau el secret de l'harmonia.

Panikkar recorda que no hi ha dues cintats. La c¢iutat
terrena i la ciutat de Déu no sd6n dues entitats independents. La
pau de Déu i la pau del mén no es poden separar. No hi ha una
eternitat post-temporal ni wuna temporalitat pre-eterna. La
realitat és tempiterna. Aixd vol dir que la relacidé és no-dual -
"advaita"”, com es diu en sanskrit-.

3"l'trishneuuurti, "La libertad primera y ultima", p 152-153.

Bp . Panikkar, "La experiencia filosé6fica de la India", p
14-15.
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Potser val la pena apuntar el significat de la creu, oblidat
per tantes persones -adhuc entre aquells gque es consideren
cristians, o aguells que parlen d'espiritualitat des de fora d'un
credo determinat-. En primer lloc, la creu no és un simbol
exclusivament cristid. La "svastika"” hindu és més antiga, i és,
fonamentalment, una creu. Constitueix tot un simbol del segle XX
i de l'estat actual de 1la humanitat, el fet gque aguesta
"gvastika" sagrada fés usurpada i profanada pel nacional-
socialisme, i més encara, que avui dia a Occident tothom conegui
la creu gamada nazi perd gairebé ningl no sapiga que aixd és una
usurpacié d'un simbol sagrat de 1'India.

En qualsevol cas, tota creu és el punt de trobada entre dues
linies, vertical i horitzontal: 1'elevacidé cap al cel i la
resisténcia de la matéria, el pla celest i el terrenal, la ciutat
de Déu i la ciutat terrena, l'eternitat i la temporalitat. La
creu és el punt d'unid, la tempiternitat. Aquest és el secret de
la realitzacié, i doncs de l'encarnacié. Els mestres espirituals
i els mistics han parlat sempre d'aixd, car ho han viscut. La
creu no és teoria, no és un concepte o una idea. Es realitat; és
la vida. I el desti de 1'home és realitzar la creu, aqui i ara.
L'home és el pont entre el mén creat i el mén creador.

En l'aqui i ara es juguen la pau de 1l'home i la pau de Déu.
En l'aqui i ara es creuen els dos plans de la Realitat. El cel
descendeix a la terra i la terra s'eleva fins al cel. Agquest és
el centre de la creu. I aquesta és la visié més profundament
espiritual. El1 gque més necessita el nostre mdén és una
espiritualitat encarnada.

Novament, és d'aixd que han parlat els mestres espirituals
de la humanitat i els mistics. Perd els gqui no ho han estés, els
qui han aixecat estructures i sistemes de creences, sobre la por
i la violéncia, els qui han separat, fragmentat i mutilat, han
ostentat espiritualismes desencarnats o materialismes degradants.
Mentrestant, on hi ha hagut pau?

La humanitat ha oscil.lat cegament entre els extrems, entre
els pols oposats de relacions dualistes, entre 1l'integrisme
religiés i el materialisme dogmatic, entre la salvacié de les
victimes i la persecucid dels dolents. Per reprendre unes
paraules de R. Panikkar, ens cal una "meditacié fonamental sobre
la condicidé humana”". O tal com insistia J. Krishnamurti, ens cal
una transformacié profunda de la persona, una revolucidé interior.

Aixd no pot consistir en nous sistemes de creences, pergque
no hi pot haver ni sistemes ni creences. La vida és llibertat.
Les lleis s6n per als morts. No som pas nosaltres qui diem aixd;
els mestres espirituals de la humanitat ho han dit tot sovint.

No hi ha una alternativa, perque la vida és essencialment
plural i diversa. No hi ha una férmula definitiva, perque la vida
no es pot petrificar; és un fluir continu, és creacidé constant.
L'Esser és Esdevenir.

Ara bé, podem saber que el didleg transforma, pergue obra el

gque estava tancat, perque es fonamenta en l'amor. I en aquesta
terra sense camins que és la veritat -~en paraules de
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Krishnamurti-, és 1l'amor qui té la paraula.
Krishnamurti no es va cansar de repetir: tant sols 1'amor
pot portar un nou estat, una nova cultura.
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dels

F. La paraula del salvatge

En un missatge colpidor i alhora bell, adrecat al President
Estats Units d'América al 1855, el Gran Cap Seattle diu:

"No, nosaltres som de races diferents.
Els nostres fills no juguen junts,

i els nostres avis no conten

les mateixes histédries.

(.-.) :

El Pell Roja sempre s'ha apartat

de l'exigent home blanc,

tal com la boira del mati,

a la muntanyva, cedeix davant el sol neixent.
(...)

Sabem que l1'home blanc

no comprén la nostra manera de pensar.
Per a ell una part de la Terra

és igual a una altra, doncs ell

és un estrany que arriba de nit

i s'apodera de la Terra,

del que necessita.

La Terra no és la seva germana,
sindé la seva enemiga,

i quan 1'ha conquerit,

cavalca de nou.

(...) Tracta a la seva mare,

la Terra, i al seu germa, el Cel,
com coses gque es poden comprar

i arrabassar, i que es poden vendre,
com ovelles o perles brillants.

Famolenc, s'empassara la terra,
i no deixara res,
tant so0ls un desert.

No sé, perd la nostra manera de ser,
és diferent de la vostra.

(--.)

Considerarem la vostra oferta.
Sabem gue si no us la venem,
vindra l'home blanc

i s'apoderara de la nostra Terra.
Perd nosaltres som uns salvatges.

L'home blanc .
gque corre darrera la possessidé del poder,
ja es creu que és Déu,

al qui la Terra pertany.

(...)
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Continueu contaminant el vostre 1llit,
i una nit morireu
en la vostra propia caiguda.

(...)

Doncs, abans que res, nosaltres
estimem el dret

gue té cada ésser humid

de viure tal com ho desitja,

encara que sigui de manera molt diversa

als seus germans.

No és molt el que ens uneix."39

39Gran Cap Seattle, "Nosaltres som una part de la Terra".

{Publicat en castella per J.J. de Olafieta,
1995).
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II.

L'UNIVERSALISME TRENCAT I L'OBERTURA CAP AL NOU
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A. Les trampes del desenvolupament

No fa encara gaires anys, es parlava des del mén
"desenvolupat" de paisos "subdesenvolupats"; ara es parla de
paisos "en vies de desenvolupament". Aixd pot semblar més cortés
per part dels "desenvolupats", perd en el fons rau el mateix
problema: el mite tancat, el tancament cultural. En un passat
recent, quan es parlava de subdesenvolupament, i més recentment
encara, amb aquesta dubtosa cortesia gue ha elevat agquests paisos
a la categoria de nacions en vies de desenvolupament, el problema
continia sent el mateix: es déna per suposat que existeix tant
sols un model social 1 civilitzatori valid, el desenvolupament;
i es ddéna per suposat que aguest model constitueix un concepte
universal, un ideal socio-politic gque tota la humanitat ha
d'abragar.

Doncs bé, pensem gque hi ha prou problemes 1 prou seriosos en
les societats "desenvolupades" i en el mén sencer com per que
comencem a qgiestionar agquest model Gnic. Uns pocs grams d'esperit
critic ajudarien a diluir una mica la sopa espessa del
desenvolupament.

Rajmon Panikkar és un dels qui han obert 'les finestres per
que entri una mica de 1llum i d'aire fr?sc en l'habitacié fosca i
florida del mite del desenvolupament.4

Darrera aquesta ideologia, subsisteix el mite de
1'evolucionisme progressista. Es déna per sentat que una part del
mén, Qccident, ha realitzat un model social qgue constitueix la
coronacié de la histdria, 1 es doéna per sentat que tots els
altres continents 1'han d'imitar per tal d'arribar a ser com el
"primer mén". Panikkar adverteix:

"ara volem inculturar el desenvolupament arreu del mén. I
aixd, amb les millors intencions (com molts dels poders colonials
tenien les millors intencions). Abans es volia salvar Animes; ara
es vol salvar cossos.

La idea m?teixa del desenvolupament és monocultural, no
intercultural. "

Darrera el clixé del "tercer mén" s'amaga encara la mateixa
ignorancia de 1'altre que caracteritzava al periode colonial. Qui
és l'altre, quan posem en el mateix calaix de sastre a paisos tan
diferents com Perd, Somalia o 1'India? Aquest calaix de sastre no
sols passa per sobre de les profundes diferéncies culturals, sind

fcf R. Panikkar, "Desenvolupament i tercer mén”.
Vegeu també Attali, Castoriadis, Domenach, Massé, Morin, "El
mito del desarrollo"”.

Hp . panikkar, op cit, p 111.
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adhuc de les notables diferéncies socio-econdtmiques. Panikkar diu
sense embuts: -

"erec detectar reminiscéncies d'actituds inconscientment
colonialistes, les quals sovint sén acceptades acriticament per
les élits de les ex-coldnies.

De fet, el Tercer Mémn no exifteix, i suggeriria que
l1'eliminéssim del nostre vocabulari."

. Des de la fe en el mite del progrés, es parla fins i tot,
amb bones intencions per descomptat, d'"ajut al desenvolupament".
Donat que s'esta convengut de la validesa universal i, en el
fons, de la superioritat del nostre model social, es tracta
d'ajudar als altres a realitzar-lo a casa seva. Ara bé, aixd
planteja diversos problemes que la humanitat no podra continuar
ignorant en el segle XXI.

En primer lloc, no hi ha llibertat; els altres no han tingut
l'opcié d'escollir entre el nostre model i altres vies. La
colonitzacié ha imposat, no ha suggerit. I la descolonitzacié ha
implicat una imposicié encara més implacable, car ha estat més
subtil que la dominacié militar anterior.

En segon lloc, ajudar als altres a desenvolupar-se vol dir
ajudar-los a adoptar el model social i cultural gque ha creat
1'0Occident modern; i aixo vol dir ajudar-los a destruir les seves
propies cultures. No és que la destruccié sigui un perill; és ja
un fet. La desestructuracid cultural i antropoldgica és ben real
a Africa. I Orient també ha sofert una certa desestructuracié;
els problemes que pateixen paisos com 1'India tenen molt a veure
amb aixd. Els problemes socio-econdmics o politics poden semblar
urgents; perd una fissura antropoldgica lacera en profunditat les
societats no occidentals en la base mateixa dels problemes
socials i politics. L'explosié demografica a 1l'India no és un
fendmen merament demografic; té unes arrels gue s'endinsen en un
s61 cultural i antropologic. I la problematica de les fronteres
a Africa no és un fet merament politic, siné que implica un
trencament de les estructures culturals i antropoldégiques del
continent.

En tercer lloc, ajudar als altres a desenvolupar—-se és una
manera particularment subtil de dir que ens ajudem a nosaltres
mateixos a desenvolupar-nos. Hi ha dades socio-econdmiques que
sén ben conegudes; alhora, de vegades sembla que ningd les
conegui. Per cada ddélar que el "primer mén " inverteix en el
"tercer mén", en reb de retruc un benefici superior als 10
ddlars; i val la pena subratllar que aixd no inclou el deute.
Mentrestant, poqEn continuar pensant gue ajudem als altres a
desenvolupar-se.

g, Panikkar, op cit, p 100.

Bt R. Panikkar, op cit, p 104.
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Perd cal anar encara més lluny. Qué és el que pretenem quan
diem que ajudem al "tercer mén" a desenvolupar-se? Si fiés cert
que fessim aixd, llavors estariem ajudant-nos els uns als altres
a autodestruir-nos. Dit d'una altra manera, no pot ser cert que
ajudem als altres a desenvolupar-se, perque és simplement
impeossible. Una minoria de la humanitat esta desenvolupada pergue
la majoria mo ho estd; i no ho pot estar. Cal dir i repetir,
perque molta gent no ho sab, que el model de desenvolupament é&s
valid mentre el gaudeixi una minoria de la humanitat. Si tota 1la
humanitat estigués desenvolupada, estariem tots morts.

Novament, recordem algunes dades que sén prou conegudes, i
que alhora sembla que ningd conegui. El 18% de la humanitat
consumeix el 80% de 1l'energia del planeta. Qué passaria si el 82%
restant de la poblacid consumis l'energia que utilitza el 18%7 No
hi hauria futur.

Si la totalitat de la poblacid mundial tingués el promig de
cotxes per persona que té la classe mitja del mdén desenvolupat,
l'atmosfera de la terra esdevindria irrespirable en pocs anys. Si
tota la poblacié mundial consumis el volum de paper que
consumeixen els Estats Units 4d'América, no quedaria un sol arbre
al planeta en pocs anys.

Aquest model de desenvolupament consumeix 4 vegades més
energia que la que el planeta és capag¢ de reciclar. De 13 unitats
d'energia per capita consumides, la terra tant sols en regenera
3. E1 d?senvolupament necessitaria doncs quatre planetes com el
nostre. !

Tot aixd és el que tenim al cap quan diem qQue ajudem als
altres a que adoptin el nostre model de desenvolupament? Qué
estem dient doncs quan parlem d'ajut al desenvolupament?

No és pas agoserat suggerir que una minoria de la humanitat
dilapida els recursos de tot el planeta mentre la majoria amb
prou feines sobreviu -0 ni tant sols aixé-. D'aquest estat del
mén en diem "desenvolupament"; i pretenem que és un model
universal.

Després d'analitzar les desigualtats inherents al model, S.
Latouche conclou sobre la gran massa de desheredats del
"desenvolupament"”:

"Tots ells sén victimes del progrés i es troben en una
situacidé d'exili interior amb relacid a la modernitat planetaria.
(.-.)

La gran societat és exca?siva perque descansa en uns valors
gue es pretenen universals."

I com viu la minoria que gaudeix d'aquest model de
desenvolupament? Cal recordar tota una série de fenomens
inherents a les societats desenvolupades? Depressi$, alcoholisme,

Hee R, Panikkar, op cit, p 104-107.
tig, Latouche, "El planeta de los ndufragos", p 13 i 19.
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drogadiccié, suicidi, crim, violéncia de tota mena, fins i tot
preadolescent, accidents de circulacid, psicosis i neurosis, etc.
La dimensidé d'aquests fendmens arriba a esgarrifar de vegades a
la classe mitja del mén desenvolupat. Perd s'arriba a plantejar
el problema de fons? Es prefereix la fugida cap endavant. I es
respon a la violéncia amb més violéncia.

I qué significa la vida en unes societats on el consumisme
arriba a ser quelcom compulsiu? Qué significa el desenvolupament
en societats que han de col.locar detectors de metalls a les
portes d'entrada dels col.legis? I no cal fer dels Estats Units
d'América un cap de turc; a Europa continental també entra ja la
policia en alguns col.legis.

Mentrestant, l'aire pol.luit de ciutats com Delhi, Bombay o
Bangalore és cada vegada més irrespirable. En aixd consisteix la
universalitzacié del model de desenvolupament? Aixé és la
coronacié del Progrés? Aquestes metropolis asiidtiques gegantines,
ingovernables, contaminades fins a extrems alarmants, amb
extensions de barraques perdent-se fins a 1'horitzé, sén un mer
accident en el cami, un efecte lateral no desitjat, o més bé
quelcom inrherent al model mateix de desenvolupament?

Recordem les paraules del savi indi del segle XX, J.
Krishnamurti:

"Esser respectable vol dir ésser moral d'acord amb guelcom
que és realment, essencialment immoral."

La consciéncia mistica de Krishnamurti no operava amb els
criteris dualistes i condicionats culturalment del "bé" i del
"mal"; no operava doncs amb criteris de "moralitat", perque no
jutjava. La consciéncia d'un Buddha, d'un Jesucrist o d'un
Krishnamurti esta més enlla del judici. Perd utilitzant justament
els termes morals que la massa de la humanitat i les institucions
socials encara creuen necessitar, cal dir i repetir que el que és
realment, essencialment immoral, és l'ordre establert. I aquest
ordre s'anomena a si mateix un mén desenvolupat.

Podem esmentar unes darreres dades que sén ben conegudes i
alhora perfectament ignorades. En ple procés de descolonitzacié,
en 1l'inici de la década dels anys 60, el "primer mén" era 20
vegades més ric que el "tercer mén"; tant sols 20 anys més tard,
el "nord" era 46 vegades més ric que el "sud". I aixd, amb la
descolonitzacié, el sistema de 1' O.N.U. i 1l'ajut al
desenvolupament.

El 46 ja s'ha convertit en 60 amb el canvi de segle; fins on
continuara la progressi®? R. Panikkar conclou:

"Hi ha alguna solucié a aquesta situaci$? Des de 1'interior
del sistema sembla que no hi hagi sortida."?

%cf R. Panikkar, op cit, p 105.
4. Panikkar, op cit, p 105.
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L'imperialisme cultural consisteix en veure-ho tot des del
punt de vista d'una sola cultura; gqualsevol altre punt de vista,
qualsevol altra cultura, sén ignorats o bé reduits a mer
folklore. Aixd és el que ha fet i continda fent 1'Occident
modern. Altrament, no parlariem d'ajut al desenvolupament, perque
reconeixeriem que el desenvolupament és tant sols un model
social, i que d'altres cultures en poden tenir d'altres igualment
valids. Alhora, aquesta perspectiva dialogal ens portaria a
giiestionar el nostre propi model en contacte amb altres idees i
realitats. _

Perd com que donem per sentat que les nostres concepcions
sén de validesa universal, ni tant sols ens plantegem que hi
pugui haver altres visions, i extenem i imposem el nostre model
de desenvolupament per tot el moén. Llavors, amb les millors
intencions, parlem d'ajut al desenvolupament. Mentrestant, 20
anys sén suficients per que el "sud", essent ja 20 vegades més
pobre que el "nord", passi a ser-ho 46 vegades més.

Les bones intencions no sén suficients. Un vell proverbi diu
que l'infern estd ple de bones intencions. De cara al segle XXI
no podem continuar aixi. Ens cal un plantejament de fons; i cal
que aquest plantejament giiestioni radicalment l'estat de coses
actual. Recordem que "radicalment" significa anant a les arrels.
I per anar a les arrels, no podem prescindir d'un vertader didleg
intercultural que es relacioni de tu a tu amb altres visions
culturals, per tal d'obrir els condicicnaments existents que
limiten i empresonen la consciéncia.

Tal com Krishnamurti no es va cansar de repetir, ens cal
construir un mén completament nou, indissociable d'uma nova
consciéncia. I tal com no es cansa de repetir Raimon Panikkar,
ens cal un canvi civilitzatori i adhuc anmtropolédgic.

Panikkar secorda el significat del terme
“desenvolupament“.8 Etimoldgicament, la paraula prové del verb
llati "volvere". Desenvolupament implica doncs la idea de girar
o donar voltes. Per a algunes cultures, el desenvolupament té
sentit; perd per a d'altres no en té cap. Tal com diu Panikkar,
l'home no és una baldufa. La idea de desenvolupament és
monocultural.

"L'home no és un ésser a desenvolupar. E1 desenvclupament no
significa necessariament perfeccidé. Perqué hem d'estar sempre
desenrotllant-nos, sempre desenvolupant-nos? I quan estiguem
desenvolupats estarem probablement avorrits! Tot aixd traeix un
model evolucionista i bioldgic que no enﬁ permet de caminar per
la vida trobant gust en el cami mateix.”

8cf R. Panikkar, op cit, p 111.
49R. Panikkar, op cit, p 111.
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Panikkar mostra com la concepcidé de la mort en la nostra
cultura il.lustra 1’'antropologia del desenvolupament. Els qui han
viscut a Orient saben que en altres cultures la mort no implica
tota la carrega sinistra que comporta tant sovint a Occident; i
és que a Orient es donen altres antropologies que no veuen la
vida i la persona humana com a desenvolupament. En canvi, a
Occident:

"No és estrany (...) que la mort es vegi com una tragédia
(...) perqué un no estd mai suficientment desenvolupat. Un esta
en cami de desenvolupar-se i llavors ve la mort gue trenca el
cabdell! Hom no pot ésser feli¢. No es pot tenir pau. (...) No es
pot descansar ni gaudir. No s'esta mai prou desenvclupat. S'ha de
continuar. Sempre hi ha un miratgelpés endavant, més i més lluny.
L'acceleracié esdevé una virtut®.’

Val la pena observar com 1l'acceleracié caracteritza l'estil
de vida del mén desenvolupat. La civilitzacidé del desenvolupament
no és sind® una fugida cap endavant. Fins gque el planeta diqui
prou. Fins que la depressif, el suicidi o l'accident a la
carretera diuen prou.

Fins aleshores, sempre hi haurid recursos per armar policies
i construir presons, o per enviar els nostres exércits a d'altres
parts del mén -en nom del dret internacional, és clar-. Perd ni
el dret, ni 1la policia, ni les presons, ni les guerres, no
resoldran els problemes de fons que planteja una antropologia del
desenvolupament. Potser per aixd no paren d'augmentar les
depressions, les neurosis, les psicosis, els suicidis, i totes
les formes de violéncia.

Panikkar conclou sobre agquest model glorificat de
desenvolupament:

"Aixd és alienacié, no solament de la terra siné de
nosaltres mateixos. No podem parar mai ni ens podem trobar mai.
El desenvolupament posa la meta a fora, sempre a fora del cami.
Es per aixd que el desenvolupament pren a l'home la seva
llibertat; no el deixa ésser. Li imposa una mena d'imperatiu
extrinsec de desenvolupar-se. No ha pas d'estranyar que la
competitivitat i el c?nsumisme siguin els corol.laris obligats
del desenvolupament."

Hem dit que hi ha d'altres antropologies, no sols en la
histdéria sind encara en el nostre mén. Panikkar recorda que per
a d'altres cultures l'home no és un ésser a desenrotllar-se com
un cabdell. La vida no es veu com a desenvolupament siné com a
creacid constant. La fita de 1'home no és el desenvolupament sind

. Panikkar, op cit, p 111-112.
51 . panikkar, op cit, p 112.
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més aviat la realitzacid. Segons Panikkar:

"La realitzacié suggereix una actitud diferent respecte al
sentit de la vida, a la realitat de la terra i al sentit de la
divinitat. Realitzar-se tendiria a una major participacié en la
realitat amb tot el nostre ésser, descobrint la invisible
dimensi® de les coses. No és el privilegi del pocs que s'han
desenvolupat explotant uns recursos limitats, sind la
possibilitat de cadasci d'arribar a la plenitud del seu ésser. No
hi ha model per a la realitzacidé perqué cada ésser és unic.”

La nocid de desenvolupament va lligada a la primacia de 1la
historia tan caracteristica de la cultura moderna. L'home modern
viu en la historia; el mén desenvolupat és la coronacié del
procés histéric -entés en termes de progrés-. En canvi, les
cultures arcaiques i antigues no veuen les coses des d'una
dimensié tan historica. L'home tradicional no viu en la historia,
siné en el Cosmos. No és que es negul completament 1'esdevenir
historic, perd no s'entén exactament de la mateixa manera que en
la cultura moderna, i sobretot, no se li atorga la primacia.
L'home modern s'ha obsessionat amb la histéria perque ha trencat
amb els ritmes cosmics, perque ha partit a la conquesta de la
Terra enlloc de viure en harmonia en el seu si.

En les cultures premodernes, la plenitud de 1l'home no es pot
separar de l'harmonia cosmica. Aquesta visidé troba una expressid
particularment sublim en 1'art grec o en els didlegs upanisadics,
perd no és exclusiva de la cultura hel.lénica o de 1'india.
Realitzar-te és trobar el teu lloc en el Cosmos. Davant d'aquesta
visié, l'individualisme inherent a 1la modernitat no pot siné
portar a 1'ideologia del desenvolupament, i aguesta no és siné
una fugida cap endavant per damunt dels trencaments i les
alienacions que la mateixa modernitat ha produit.
L'individualisme modern és la civilitzacid de 1l'ego; 1'individu
s'identifica de manera tan exclusiva amb la seva singularitat,
gque ja no es pot veure a si mateix com un element constitutiu de
la comunitat i del Cosmos. Ja no pot estar en comunié amb el Tot;
ja no pot ésser el Tot. El mantra sanskrit per excel.léncia perd
el seu sentit -"So Ham": Jo s6c Ell, Jo s6¢c Déu-.

En alienar-se del Cosmos, l'home modern depén tant sols de
la histdéria; i si la histdoria 1i falla, s'ensorra. La felicitat
de 1'home modern depén del seu entorn material i social; si
s'espatllen les condicions materials de vida, o si 1l'ordre social
esdevé injust o problematic, la persona esta desvalguda. Aixd ens
permet entendre per qué els occidentals en els tres darrers
segles s'han preocupat de manera tan vital i apassionada per la
politica. A un ésser tallat del Cosmos tant sols li queda 1l'ordre
social; llavors, 1l'evolucié d'aguest ordre esdevé el més
important. La persona no té res més; no té res que sigui
independent del desenvolupament social. En canvi, en la
perspectiva espiritual si que hi ha quelcom que és independent de
1'ordre social i de la seva evolucié; i no esta dbviament a fora,

S3R. panikkar, op cit, p 113.
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siné a dins de la persona. Per ser feli¢ no necessites res
exterior a tu mateix. No sols el Buddha o Jesucrist han parlat
d'aixéd; tots els mistics ho han testimoniat.

En les cultures antigues, els fets politics i els seus alts
i baixos no tenien per a la persona la importancia cabdal que
tenen per a 1l'home modern. Aixd ens ajuda a comprendre quelcom
que tot sovint astora als occidentals viatjant per 1'India:
l1'aparent resignacidé dels qui viuen en les pitjors condicions.
Aguesta mena de resignhacidé, que de voltes resulta tan irritant
per als occidentals, té a veure amb diversos aspectes de la
civilitzacié india. Perd no és independent de la interpretacid de
la histdéria i de la societat. Per a la cultura india -i per a
d'altres cultures antigues-, la pau social és important; perd hi
ha alhora quelcom que no depén d'aixd: la felicitat vltima d'un
mateix. En canvi, per a l'home modern la salvacié esti en la
histéria; la seva felicitat depén de la seva situacié en la
societat i de les seves condicions materials.

Potser les cultures tradicionals poden aprendre quelcom de
la preocupacié social de 1'home modern. Perd també 1'home modern
té quelcom a aprendre de les cultures tradicionals. Si aquestes
no canvien, poden portar a un excés de resignacié i
d'immobilisme. Perd si la ment moderna tampoc canvia, res no
detura la fugida cap endavant que se'ns emporta actualment. A
més, el mdén que resulta d'aquesta fugida cap endavant planteja
alguns problemes insolubles. Hem vist més amunt les trampes
inherents a la idea mateixa d'ajut al desenvolupament. En 1la
practica, no tothom té dret a desenvolupar-se; tant sols una
minoria pot estar desenvolupada. Si tothom ho estigués, estariem
tots morts. Ecoldgicament és impossible. I adhuc un mén en el
qual tant sols una minoria estd desenvolupada és insostenible. En
canvi, tothom es pot realitzar.

Com tant bé ha remarcat Raimon Panikkar, la tragédia de la
modernitat rau en el trencament d'una harmonia que és alhora
cosmica, humana i divina. Tota la modernitat gira 1'esquena a una
realitat que és finalment "cosmotedndrica" -i doncs trinitaria-.
"Cosmos", "theos" 1 "anthropos" no es poden dissociar. La
modernitat ha erigit en canvi un "anthropos" aillat, i ha acabat
fragmentant i mutilant el mateix "anthropos". Al final,
l'existéncia no té sentit, les relacions humanes sén un desastre,
i el planeta esta emmetzinat.

Davant d'aixd, les antropologies de la realitzacié, tan
allunyades d'una antropologia del desenvolupament, han tingut una
preséncia pregona a Orient -cada vegada menys, perd, a mesura gue
ha avangat la influéncia modernitzadora-. La visié dels mistics
i savis orientals, adhuc en la nostra época, estd més a prop
d'aquestes cultures de la realitzacidé que no pas d'una cultura
del desenvolupament; en el fons, les +tradicions culturals
orientals han begut l'aigua que brolla de la font de la saviesa -
malgrat totes les deformacions i contradiccions, abusos i
violéncies, que aquestes societats han conegut al llarg de 1la
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histéria-."’3

53Sobre la cosmovisié al subcontinent indic, vegeu 1l'obra
ingent d4'A. Daniélou, i en particular, "Shiva et Dionysos. La
religion de la nature et de 1'éros", "Les quatre sens de la vie",
"La fantaisie des dieux et 1'aventure humaine"”, "Mythes et dieux
de 1l'Inde. Le polythéisme hindou", i "La sculpture érotique
hindoue™.

En l'obra igualment extensa de R. Panikkar, val la pena
subratllar "La experiencia filos6fica de la India" i "El Cristo
desconocido del hinduismo”. Tot i la seva predileccidé per 1la
tradicié islamica, R. Guénon també dedicd la seva atencid a la
tradicié india a "La tradicién hinda"”, "Introduction générale a
1'étude des doctrines hindoues”, i "El1 hombre y su devenir segun
el Vedanta".

Entre les grans figures indies del segle XX, caldria
esmentar les aportacions de Sri Aurobindo, "The Foundations of
Indian Culture”, S. Radhakrishnan, "Indian Philosophy", "Indian
Religions", i "La concepcién hindd de la wvida", i A.K.
Coomaraswamy, "Hindusimo y budismo", "A History of Indian and
Indonesian Art"”, i "La danza de Siva".

Pel que fa a 1'indologia académica, vegeu, entre d'altres,
A.L. Basham, "A Cultural History of 1India", M. Biardeau,
"Hinduism. The Anthropology of a Civilization", H. Coward,
"Studies in Indian Thought”, R.C. Craven, "Indian Art", A.T.
Embree, "Sources of Indian Tradition", J. Filliozat, "Les
rhilosophies de 1'Inde", Filliozat, Renou, "L'Inde classique",
G. Flood, "An Introduction to Hinduism", J. Herbert, "La
spiritualité hindoue", E.W. Hopkins, "The Religions of India",
T.M.P. Mahadevan, "Invitacién a la filosofia de la India", P.T.
Raju, "The Philosophical Traditions of India", L. Renou,
"L'hindouisme", Vidya Dehejia, "Indian Art", B. Walker, "Hindu
World. An Encyclopedic Survey of Hinduism", R.C. Zaehner,
"Hinduism", i H. Zimmer, "Mitos y simbolos de la India".

Sobre la cosmovisidé en les tradicions budistes, val la pena
consultar algunes obres de les figures més rellevants del diidleg
intercultural contemporani, com ara, R. Panikkar, "El silencio
del Buddha", F. Schuon, "Tesoros del budismo”, A.K. Coomaraswamy,
"Buddha y el evangelio del budismo”, Dalai Lama, "An Introduction
to Buddhism", Sogyal Rimpoche, "El libro tibetano de la vida y
de la muerte", Ch. Trungpa, "El mito de la libertad", i D.T.
Suzuki, "Vivir el Zen", "Budismo Zen", i "El Zen y la cultura
japonesa".

Pel que fa a la literatura académica sobre budisme, vegeu,
per exemple, E. Conze, "Buddhism. Its Essence and Development",
H. Dumoulin, "Para entender el budismo" i "Zen Enlightenment",
D.J. Kalupahana, "A History of Buddhist Philosophy”, T.R.V.
Murti, "The Central Philosophy of Buddhism", Ph. Rawson, "The Art
of Southeast Asia", J.M. Riviére, "El arte y la estética del
budismo"”, D. Seckel, "Arte budista", L. Silburn, "Aux sources du
bouddhisme"”, A. Skilton, "A Concise History of Buddhism", J.
Snelling, "El budismo", Y. Takeuchi, "Buddhist Spirituality:
Indian, Southeast Asian, Tibetan, and Early Chinese", N. Tarling,
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Tampoc hauriem d'oblidar que les visions de 1l'existéncia
humana com a realitzacid han existit a Occident. Per descomptat,
podriem citar a Socrates o al seu deixeble estimat, Platd. Tota
la tradicié neoplatdénica d'Occident ha anat en aquesta direcciéd.
Els mistics cristians, perseguits durant segles, també. I més
recentment, el moviment romantic, que sacseja la cultura europea
en la transicid del segle XVIII al XIX, no fou sind una revolta
contra la tirania del desenvolupament.

Tal com hem suggerit més amunt, el futur no podra ser
modern. El1 futur no pot passar per la perpetuacié de 1'actual
model civilitzatori, d'entrada pergue aguest model és
insostenible -no sols ecoldgicament sindé també antropoldgicament-

Perd el futur tampoc pot consistir en el retorn a 1la
tradicié, perque la tradicidé pertany al passat. Aquesta és una
tentacidé poderosa en molts paisos orientals -no sols islamics,
siné també budistes i a la mateixa India-. Les tradicions sén
sens dubte importants per frenar 1'arrogancia del paradigma
modern, i per ajudar-lo a obrir-se tot i fent-lo dialogar. Ara
bé, si la perpetuacié del present seria el suicidi, el retorn al
passat és simplement impossible. |

El futur passa pel didleg intercultural, pel diialeg entre 1la
modernitat i les tradicions, posant de manifest els limits de
totes 1les cultures 1 societats, per tal d'obrir-nos a 1la
creativitat i a la construccié d'un mdédn nou, radicalment nou.

En aquest procés, el testimoni dels mistics i els savis és
més valuds encara que les tradicions; aquestes, en el fons, han
petrificat els ensenyaments sagrats i la paraula dels mestres. La
humanitat necessita el budisme davant la prepoténcia de la
modernitat. Perd encara necessita més la paraula del Buddha.

Aixd ens pot recordar el que fou potser el missatge més
colpidor de Krishnamurti. Segons el savi indi, els misics han
estat i sé6n diversos. Perd la Misica és Una. Krishnamurti sempre
demana als qui l'escoltaven de no fixar-se en ell, sind de mirar
cap a si mateixos. Hauriem d'aprendre a no mirar tant cap a un
misic, i a escoltar la Miasica que també sona en nosaltres.

"The Cambridge History of Southeast Asia", i E.J. Thomas, "The
History of Buddhist Thought".
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B. Les trampes dels drets humans

La qliesti® de 1la universalitat dels drets humans és sens
dubte delicada; pero alhora, també és cabdal. No ens podem deixar
posar entre 1l'espasa i la paret. No podem acceptar ni la
mutilacié de la dignitat humana ni 1'imperialisme cultural -
amagat darrera un altre mondleg: els drets humans.

No es tracta de gilestionar la utilitzacid dels drets humans
com instrument juridic practic davant els atentats a la dignitat
humana. Alhora, els drets humans tal com s'entenen habitualment
sén indissociables d'una certa cultura -occidental moderna, i més
concretament liberal-, i d'un cert context social -l'estat i el
capitalisme moderns-. Davant 1l'extensié de la modernitat arreu
del mén, no es pot renunciar en termes practics a la utilitzacié
dels instruments de defensa de la persona davant 1l'opressié que
la mateixa modernitat ha creat. Alhora, hi ha moltes més coses a
dir.

D'entrada, el Sr Reagan i la Sra Thatcher -per posar tant
sols dos exemples- van parlar molt dels drets humans. Ni Gautama
Siddhartha, el Buddha, ni Jesucrist, ni Leonardo da Vinci, ni
Krishnamurti, van parlar de drets humans. En canvi, la visid
d'aquests grans homes descansa sobre una idea de dignitat sagrada
de la persona humana, completament diferent del concepte modern,
d'origen liberal, de drets humans.

El fet que ni el Buddha, ni Jesucrist, ni Leonardo,
parlessin de drets humans, ens recorda quelcom gue no sempre es
té present: els drets humans no sén un universal cultural; no sén
universals en la histéria. Existeixzen des de fa uns tres segles
tant sols, i forem inventats a Occident ~Europa i1 América del
Nord-. Durant els mil.lenis anteriors d'histoéria de la humanitat
no havien existit mai; en canvi, hi havia hagut altres maneres
d'entendre la dignitat humana. Els drets humans s6n doncs un
producte histéric i cultural concret, situat en els inicis de 1la
modernitat occidental.

El fet que Krishnamurti tampoc parlés de drets humans,
després de dos segles de declaracié dels Drets de 1'Home i el
Ciutada, ens esta indicant una altra cosa igualment important: es
poden expressar en el nostre mén, en 1'actualitat, altres maneres
d'entendre la dignitat humana. Hi ha encara altres valors
culturals, altres visions de la condicié humana i el mén que no
es redueixen a la concepcié occidental moderna d'origen liberal.
Ni tant sols els drets humans sén un universal cultural; els
universals culturals no existeixen.

En un mén en que la Sra Thatcher i el Sr Reagan justificaven
les seves politiques exteriors agressives i les seves politiques
econdmigques neoliberals en nom dels drets humans, ens fa més
falta que mai un Krishnamurti que ens parli de la dignitat
sagrada de la persona humana des d'un altre punt de vista -des de
la visié de la saviesa-.

El fildsof francés Michel Foucault es va adonar que darrera
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la retdrica dels drets humans, promoguda pel mateix poder, hi ha
quelcom més: '

"Més bé una tecnologia nova: el desenvolupament, del segle
XVI al XIX, d'un veritable conjunt de procediments per dividir en
zones, controlar, mesurar, encarrilar als individus i fer-los
alhora "docils i utils". Vigilancia, exercicis, maniobres,
qualificacions, rangs i 1llocs, classificacions, examens,
registres, una manera de sotmetre els cossos, de dominar les
multiplicitats humanes i de manipular les seves forces s'ha
desenvolupat en el curs dels segles classics, en els hospitals,
en l'exércit, les escoles, els col.legis o els tallers: 1la
disciplina. El1 segle XIX inventd, sens dubte, les llibertats;
perd els dona wun subsol profund i fblid ~la societat
disciplinaria de la qual seguim depenent."5

Podriem afegir encara la formidable capacitat de control a
través de la tecnologia que s'ha desenvolupat de manera
accelerada en les darreres décades. Aquestes tecnologies de
control en mans dels estats i de les grans corporacions atorguen
a les nostres societats un caire totalitari que no ens esgarrifa
perque no hi pensem habitualment, i perque no veiem segurament
sindé la punta de 1'iceberg.

Davant d'aquesta societat disciplinaria, amagada sota 1la
retorica dels drets humans, Krishnamurti ens parla d'una altra
llibertat. La "llibertat primera i dGltima" que ens convida a
viure Krishnamurti no es pot trossejar en una multiplicitat de
drets separats i aillats; 1la dignitat humana no es pot
fragmentar.

"Podreu parlar sobre la pau, podreu organitzar partits
politics, podreu cridar des dels teulats de les cases, perd no
podreu tenir pau; perque en la ment es}é la base mateixa que crea
la contradiccid, que ailla i separa."5

I segons Raimon Panikkar:

"El que ens importa és la dignitat essencial de 1'ésser
huma, ja que l'ésser huma és un microcosmos, una imatge del tot,
una guspira del foc infinit. Aquesta imatge intercultural de
1'ésser huma ens permetria potser de superar l'esci%fié de la
realitat que actualment ens turmenta i amenaca tant."

Segons Panikkar, 1la "quaternitas perfecta" o quadruple

Sy Foucault, "Vigilar y castigar"”.
ﬁKrishnamurti, "La libertad primera y tdltima", p 65.
SR Panikkar, "Invitacid a la saviesa”, p 43.
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natura humana constitue}x la 1llar de la saviesa, i aixd ens porta
al nostre jo auténtic.’

En la "quaternitas perfecta", el fonamental és la dignitat
de 1l1l'ésser huma. Aquesta gquaternitat ens permet superar
1'escissitd de la realitat i les dualitats que actualment vivim:
subjecte i objecte, jo i tu, home i mén, terra i cel, coneixement
i amor, ciéncia i religié, temps i eternitat, home i Déu, etc. La
"quaternitas perfecta" ens permet transformar les ruptures en un
fluir, en un esdevenir creatiu, tot i experimentant
concéntricament els quatre centres de la quadruple natura humana.

El primer centre té a veure amb la terra i el cos, amb el
fer -activitat, accié-, i doncs amb la voluntat; finalment, té a
veure amb el desvetllament -consciéncia, individualitat-. E1
segon centre té a veure amb el jo i amb 1'ambit de la psicologia
-en el sentit més profund de la paraula-; podem parlar també de
saber i coneixement. E1 segon centre implica 1'altre, l'alteritat
del jo; no hi ha un jo sense un tu. El segon centre implica doncs
la relacié.

El tercer centre té a veure amb l'ésser, amb l'ambit oéntic.
Aqui cal parlar de devocid, donacié, amor, "caritas”; també de
"polis" o "civitas", és a dir, de comunitat. I cal recordar que
la "polis" constitueix un mesocosmos on es troben el microcosmos
i el macrocosmos; la "polis" comprén els seus temples i els seus
Déus, i la comunitat és comunié -amb els semblants, els éssers
vius, les coses i els Déus-.

El quart centre té a veure amb l'aire i 1l'esperit, amb
1'éter -que tant va cantar el poeta Holderlin- i el "kosmos" —-que
és mén i embelliment alhora per als grecs-. El quart centre ens
porta a la contemplacié, a la vida sense escissié entre el pensar
i 1'actuar, a 1'ambit de la mistica -aquest tercer ull, més enlla
dels sentits i 1'intel.lecte, indivisiblement unit als anteriors-
. E1 gquart centre ens porta finalment a la vida -viscuda-, a la
plenitud de la vida i a l'experiéncia -no el concepte- de 1la
llibertat.

En una civilitzacié com la moderna, amb tanta obsessié per
la seguretat i el confort material, amb tantes assegurances, pors
i precaucions, la vida no viscuda, la vida reprimida, es venja
per mitjia de la mort, amb miltiples formes d'alienacidé i
violéncia que busquen la mort. I la llibertat, afegeix Panikkar,
es confén o bé amb la 1llibertat d'esceolliir o Dbé amb
l'alliberament de coses externes. El1 liberalisme ha impregnat
tant la cultura moderna, gue molta gent tant sols és capag
d'entendre la 1llibertat en termes 1liberals, i no és capag
d'imaginar que hi ha d'altres possibilitats, potser més riques i
més profundament humanes; hi ha d'altres dimensions de 1la
llibertat.

La llibertat no es redueix a la 1llibertat d'eleccié,
adverteix Panikkar. Escollir entre diversos productes en un
supermercat, o votar dins d'un espectre limitat de possibilitats,
significa una llibertat molt relativa, i tot sovint, aparent tant

Hef R. Panikkar, op cit.
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sols; les opcions estan determinades per les ofertes. La
llibertat de 1'home és anterior i més profunda que la capacitat
d'eleccié. Llibertat significa manca de determinacid de
l'exterior, de dependéncia, de t%} manera que el meu propi ésser
es pugui manifestar i realitzar.

La llibertat d'escollir no és l'experiéncia de la llibertat
en la llar de la saviesa. L'experiéncia de la llibertat és
l'experiéncia de la vida. Es 1'experiéncia de la contingéncia,
del no-res, i de la plenitud, després gue hagi desaparescut la
por de l'ego i l'ego mateix. En paraules de Panikkar, "la
llibertat és 1l'experiéncia d'infinitud, el fet que alld gque jo
s6c encara no ho ha estat mal ningi". Es tracta d'experimentar
una realitat gque encara no ha estat feta, que no depén de models
ni de sistemes aprioristics, siné que precisament és creada per
nosaltres. Es tracta de 1l'experiéncia de la realitat interior com
a realitat central, de "1'experiéncia deb caracter tnic de 1la
nostra vida, mirall de 1l'univers sencer”.

Segons Panikkar, la saviesa, indissociable de la llibertat
i de la dignitat de la persona, consisteix en experimentar els
quatre centres de la quaternitat humana concéntricament;
consisteix doncs en una actitud espiritual de l'home amb si
mateix, amb l'altre, amb el mén i amb "tota la realitat que tot
ho abrac¢a, que en moltes tradicions s'anomena Déu". Consisteix,
finalment, en la plenitud de la vida 1 en la participacid de
l1'home en agquesta plenitud. Reprenent unes paraules de Panikkar,
"ael fet de dur l'univers a la plenitud és propi de la dignitat de
la persona". Es tracta de recuperar "el ritme coéosmic que ens
recorre per dintre i ens travessa, tot essent transformat al
mateix temps gque ens hi adaptem". Es tracta de recuperar aguella
harmonia gque és creadora i alhora ha de ser creada. Es tracta,
finalment, de recuperar la nostra propia dignitat, de recordar
gque no som "cap mera particula en l'univers", sind "un mirall de
tota la realitat"™.

Els ensenyaments de Krishnamurti ens ajuden a transcendir
els judicis i les creences, a superar els sistemes de pensament
organitzat -religiosos o laics-, per tal d'assolir la llibertat
interior, la 1llibertat de cada instant. L'esperanga estd en
1'interior de la persona humana. Retrobem doncs 1'experiéncia de
la llibertat de que ens parla Raimon Panikkar .50

Es des de la 1llibertat interior gue podem accedir a la
realitat. L.a veritat no sera mai la repeticidé d'una doctrina,

$cf R. Panikkar, "Paz y desarme cultural"”, p 120-124.
¥ef R. Panikkar, "Invitacié a la saviesa".
cf Krishnamurti, "La libertad primera y dltima“.
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d'un judici. En paraules de Krishnamurti, "quan la veritat es
repeteix, deixa d'ésser la veritat". Es des del coneixement
interior, des de la comprensié creadora d'un mateix, i no des
dels simbols pensats per d'altres i organitzats en sistemes, que
podem arribar a la realitat on s'arrela el nostre ésser.

El model civilitzatori imperant es basa en una educacid que
ens ensenya qué pensar i no com pensar. Aixd comporta una idea de
direcci6é que satisfa 1'anhel de poder dels governants i 1'anhel
de seguretat dels governats. En tot instant i en totes les
circumstancies, les persones responen d'acord amb un pensament
profundament condicionat. Krishnamurti ens ajuda a desfer-nos
dels sistemes organitzats per d'altres que condicionen la nostra
ment i bloguegen la nostra capacitat creadora.

"Com el pensament, a base del qual es construeixen totes les
nostres civilitzacions, es torna mecanic, totes les nostres
civilitzacions sén mecaniques. En conseqiiéncia, sén corruptes.
Per aix0, pertanyer a qualsevol organitzacié és tornar-se
corrupte o permetre que ens corrompeixin. (...)

Seria quelcom extraordinari si poguessim, tots junts,
comprendre aquesta unica cosa: la naturalesa de la consciéncia,
la naturalesa de la percepcid, la naturalesa ?el discerniment.
Pergue llavors la ment esta lliure per viure. "%

En una xerrada donada a Madras al gener de 1968,
Krishnamurti adverti al seu auditori: no és gque nosaltres
estiguem en desordre; nosaltres som el desordre. El1 passat &s en
nosaltres la tradicié, els llibres que hem llegit, 1'heréncia
cultural que hem rebut, les creences que s'han anat transmetent
de generacié en generacié. Tot aixd constitueix "la propaganda a
la qual hem estat sotmesos". Som esclaus d'una propaganda de
milers d'anys; i som el resultat d'aquesta propaganda. Aixd
implica la paraula morta, el text mort, la influéncia dels altres
sobre nosaltres -sense que en siguem conscients-. No hi ha res
d'original o de creador; en canvi, hi ha el desordre que regeix
les nostres vides. Aleshores, ens identifiquem amb coses
externes, siguin objectes o creences, i en santifiquem algunes;
pero la imatge en un temple, recorda Krishnamurti, no és més
sagrada que una roca al costat del cami. Som les persones que
atorguem a l'objecte un sentit de santedat, sorgit des de les
nostres propies pors, des dels habits heredats de les tradicions.
Aixi doncs, esdevé molt important descobrir qué és realment el
sagrat.

Els homes han estat buscant durant mil.lenis quelcom que no
f6s moridor, que no fés creat per la ment, que f&6s sant en si
mateix, quelcom que no hagués estat tocat mai pel conegut. Perd
en buscar-ho, els homes han inventat i reconstruit constantment
les religions, les creences, etc. L'home ha de descobrir per si
mateix el que és realment, eternament sagrat. Aixd® requereix
comprendre el desordre en un mateix i per si mateix, mitjancant
una atencié que és gquelcom viu, en moviment. I aquesta

61Krishnamurti, "Sobre la mente y el pensamiento", p 54 i
56.
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observacié, aquesta comprensi6, és la virtut. La virtut és
bellesa, i la bellesa és amor. No ens cal cap altra norma ética,
cap moralitat, afegeix Krishnamurti. Llavors, l'ordre sorgeix
espontaniament. En ésser ordenada ella mateixa, la ment es torna
el sagrat. Quan estimem l'arbre, l'ocell, la llum sobre 1l'aigua;
quan estimem als nostres semblants; quan existeix aquest amor que
mai no ha estat tocat per l'odi, gque no té causa; llavors aquest
amor és en si mateix sagrat. Cap altra cosa no pot ser-ho.

Aguesta cosa sagrada existeix doncs, perd no en les coses
que 1'home ha acumulat, no en les coses que venen del passat, no
en els objectes o0 en les creences que ens han donat les
tradicions; aquesta cosa sagrada sorgeix gquan la persona
s'allibera del passat. I des d'aquesta llibertat sorgeix a 1la
vida 1l'amor. Quan 1'home té aquest amor, pot deixar de banda tots
els llibres sagrats i tots els déus de les tradicions, tots els
rituals i totes les creences. I cal fins 1 tot que la persona
deixi de banda els llibres sagrats, els déus, els rituals i les
creences, per despertar a aquest amor. Aqu?fta és l'unica cosa
sagrada gue existeix, conclou Krishnamurti.

La dignitat de la persona rau en la "llibertat interior de
la Realitat creadora". Hi ha una espontaneitat transcendent en la
vida, una "Realitat creadora" que se'ns revela amb la percepcié
d'un mateix més enlla dels sistemes de simbols organitzats. Aixd
ens porta a la Realitat interior, i finalment a la saviesa -
malgrat la ignorancia o malgrat el coneixement acumulat-. La
saviesa és el descobriment d'un mateix d'instant en instant, diu
Krishnamurti. Aqui rau la llibertat fonamental de 1l'ésser humid.
Aquesta és la seva dignitat.

Tot aixd té ben poc a veure amb els drets humans -tal com la
cultura moderna, d'arrel liberal, els entén-. Repetim un cop més:
no podem prescindir dels instruments juridics de proteccié de la
persona que la mateixa modernitat ha creat davant els atentats a
la dignitat humana i la universalitzacid de les formes d'opressié
especificament modernes. Alhora, tampoc podem oblidar que aquesta
manera d'entendre els drets humans implica tota una ideologia, i
que hi ha d'altres visions.

La visié de la saviesa, tant en les tradicions occidentals
com orientals, s'ha fonamentat en una experiéncia -no un mer
concepte~ de dignitat sagrada de la persona humana; agquesta
experiéncia potser ens esta dient gquelcom sobre la condicid
humana que la concepcidé moderna d'origen liberal no recull.

Perd cadasci és lliure de seguir el seu cami. Les esglésies
imposen; la modernitat també. La mistica tant sols convida a
compartir. La saviesa és una invitacio.

En una perspectiva d'histdria cultural, ens podem interrogar
sobre els "equivalents homeomdorfics" dels drets humans forjats

62 ¢ Krishnamurti, "El despertar de la inteligencia", volum
I ("La raiz del conflicto"), p 191-204.
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per la cultura moderna d'origen liberal. En paraules de R.
Panikkar: ‘

"Hem de cavar profundament fins que trobem un s6l1 homogeni
0o una problematica similar: hem de fer sortir a la 1llum
l'equivalent homeomdrfic, en el cas que ens ocupa l1l'eguivalent
homeomdrfic dels Drets Humans. (...) Podenm ﬂir que es tracta
d'una mena d'analogia funcional existencial.”

Els drets humans tal com s'entenen habitualment sén producte
d'una cultura histdorica concreta -la nostra, la cultura de
1'0Occident modern-. Pretendre que aquesta civilitzacid és 1'dnica
o la primera en parlar de la dignitat humana seria mera
ignorancia de la histdria cultural de la humanitat. En canvi, el
gue podem fer és cercar els equivalents homeomdorfics dels drets
humans occidentals en altres cultures. Existeixen; perd aqui no
sén coneguts -llevat d'uns cercles minoritaris-. I no pensem gue
la cultura hegemdnica, especialment en la seva expressid a través
dels medis de comunicacié, sigui neutra en agquesta ignorancia. Ja
ens va bé donar la imatge que la cultura occidental és aquella
gue ha plantejat la qiiestid de la llibertat; aixdé constitueix un
poderds mecanisme per cimentar la superioritat del nostre model -
sense dir-ho-.

Al mateix temps, hi ha minories creixents a Occident gue es
tomben cap a Orient, trobant en les seves tradicions espirituals
i en els seus mestres unes arrels més profundes per la dignitat
de la persona humana.

R. Panikkar tempta d'anar a buscar 1l'equivalent homeomorfic
dels drets humans occidentals en la rica i fascinant tradicio
india; el trobaria eventualment en la nocié de "dharma" -"dhamma"
en pali-.

"Dharma" és, com tants termes sanskrits, altament polisémic;
significa element, dada, qualitat i origen, perd també naturalesa
de les coses, llei, dret, norma de conducta, ética, veritat,
justicia, desti, etc. En l'arrel d'aquesta poliseémia, hi ha la
idea de quelcom que manté, dbéna cohesidé i forga.

"La justicia manté unides les relacions humanes; la
moralitat manté 1'ésser en harmonia; la llei és el principi
unificador de les relacions humanes; la religié és el gue manté
1'univers en existéncia; el desti és el que ens connecta a}
nostre devenir; la veritat és la cohesié interna d'una cosa;"

En una cosmovisié centrada en la idea de "dharma", no es
tracta d'establir els drets d'un individu enfront dels altres
individus o de l'estat, sind més aviat de considerar el caracter
"dharmic” -just, veritable- o "adharmic" de quelcom en el conjunt

63g. Panikkar, "La nocié "Drets de 1'Home", un concepte
occidental?"”, p 299-300. :

blp. Panikkar, op cit, p 353-354.
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de la realitat. La cosmovisidé centrada en el "dharma"” no és doncs
jndividualista, com ho és en canvi la ideologia 1liberal
occidental, sindé que parteix d'una visié global i integrada de la
realitat.

“Dh&rma és 1'ordre de la realitat sencera, el que manté unit
el mén."

Llavors, la persona ha de trobar el seu lloc en la comunitat
i en el cosmos, aixi com en relacié amb el mén transcendent. El
primer deure de la persona és amb si mateixa; és d'ésser ella
mateixa. Es des de la propia realitzacidé, des de la propia
realitat, gque la persona pot ocupar el seu lloc 1Unic i
insubstituible entre els seus semblants i entre totes les coses
i tots els éssers, densos i subtils.

Alain Daniélou, que va viure tants anys a 1'India i que tant
la va estimar, recorda els trets propis de l'ética hindd davant
la visié occidental moderna ~i davant una certa occidentalitzacié
de 1'India contemporania-. A "La sculpture érotique hindoue”,
Daniélou subratlla que els legisladors hindis han establert la
diferéncia entre dos tipus de moral: la moral personal tendint al
perfeccionament de la persona, i ia moral social tenint com
objectiu la regulacié de la vida col.lectiva. En la visié hindg,
el segon tipus de moral no pot anar mai en detriment del primer.
La realitzacié de la persona és al cor de l'harmonia social i
cosmica.

Els éssers humans tenen no sols el dret sin6é també el deure
de realitzar-se tant a nivell fisic com mental; aixd inclou la
realitzacid en el pla erdtic. Essers malmesos en el seu equilibri
psico-fisioldégic -per la repressié sexual per exemple- corren el
risc de no poder cumplir amb el seu desti espiritual per manca de
suficient estabilitat. E1 primer deure de tota persona és amb si
mateixa. Si l'home no viu i no realitza tot alld que desitja
profundament, si es menteix a si mateix i busca conformar-se a
normes exteriors i arbitraries, no trobara mai a Déu 1 no trobara
mai la veritable llibertat.

El "svadharma" é&s el "dharma" inherent a tot ésser, la
naturalesa profunda d'un mateix a realitzar, i no hi ha cap altre
"dharma" que estigui per sobre d'ell o que en sigui independent.
Panikkar suggereix que el "svadharma" podria ser 1'equivalent
homeomdrfic dels drets humans occidentals. Perd amb una
precaucié: no oblidar en cap moment gue aquesta equivaléncia no
implica una correspondéncia terme a terme. Cada cultura és un
mén.

"per tal d'arribar a una societat justa, 1'Occident modern
insisteix en la nocié de Drets de 1'Home. Per tal d'obtenir un
ordre dharmic, 1'India classica insisteix en 1la nocidé de

85r . panikkar, op cit, p 354.
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svadharma".66

Del "dharma" i el "svadharma" val la pena passar a d'altres
nocions properes. En les tradicions hindis 1 budistes, les
paraules "mukti", "moksa" o "nirvana" no signifiquen tnicament
"salvacid"; alhora, impliquen una idea de llibertat -llibertat de
tota forma d'esclavatge 1 condicionament, llibertat plena de
1'home-. Finalment, impligquen una idea de plenitud i jéia, de
realitzacié i salut -en un sentit integral i profund-. Els ambits
terrenal i espiritual, religiés i politic, temporal i etern,
estan estretament vinculats. La justicia té a veure amb la
realitzacié harmoniosa de totes les dimensions de la persona, en
totes les seves relacions; la justicia ve a ser la relacid plena
de 1'home amb si mateix i amb la realitat sencera, amb la Polis
i el Cosmos.

En la cosmovisid del subcontinent, la llibertat implica
redempcié del sofriment. Aquest sofriment -"duhkha"- no és sind
esclavitud produida per la ignorancia -"avidya" o "ajfiana"-. La
llibertat s'assoleix quan el coneixement de la realitat dissipa
la ignorancia que causava el sofriment. Hi ha doncs en les
tradicions indiques una idea de 1llibertat a través del
coneixement -"jfianam mukti"- que ben poc té a veure amb la nocid
de drets de l'individu entronitzada pel liberalisme modern. Al
mateix temps, el coneixement -"jfiana"- de les tradicions indiques
tampocC es correspon amb els conceptes de 1'epistemologia moderna.
A 1'India, coneixement i realitzacié ~d'un mateix- sd
indissociables. Quan hom coneix Brahman, hom esdevé Brahman;
la qual cosa vol dir que si hom no és Brahman, no pot conéixer-
lo. :

En canvi, la modernitat ha produit una cultura en la qual
centenars d'especialistes i académics parlen amb tota naturalitat
de la mistica sense haver tingut mal cap experiéncia mistica. No
fa falta haver viscut res per parlar d'espiritualitat en el
nostre mén. Els romantics ja van advertir gque 1la nova
civilitzacié moderna produia una escissié sense precedents entre
el coneixement i la vida.

Les tradicions indiques han entés el camf cap a la llibertat
d'una manera global i integradora. La via del coneixement -
"jfiana"-, tot i essent fonamental, no es pot separar d'altres
vies que sén igualment cabdals: la via de l'accié ~-"karma"- i la
via de l'amor i la devocié ~"bhakti"~. Potser l'ésser huma té al

bbp. panikkar, op cit, p 354.

Vegeu també Sri Aurobindo, "The Human Cycle”", i en
particular, els capitols "The Spiritual Aim and Life" i "The
Necessity of the Spiritual Transformation".

6’cf Mundaka Upanisad, 3, 2, 9.
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principi especial necessitat d'avang¢ar per mitja de "bhakti" i
"karma". S6n ben conegudes les paraules de Ramakrishna:

"La via de la devocid és tan bona com la via del
coneixement. Perd mentre Déu mantingui el sentiment de 1'ego en
nosaltres, és més facil sequir la via de la devocié.™

Perd tant sols "jfiana", el coneixement de la nostra propia
realitat, més enlla dels vels de la ignorancia, pot conduir-nos
a la llibertat. Cal remarcar, perd, que en la visidé india els
camins de "jfiana", "karma" i "bhakti" no sén exclusius, i ni tant
s0ls es poden separar l'un de l'altre. I cal remarcar, sobretot,
que en la visié india la 1llibertat no és quelcom gque es
conquereix, perque no esta a l'exterior; és més bé guelcom que un
mateix realitza des de 1l'interior, des de 1la seva prépia
realitat.

Algunes tradicions indiques tampoc han volgut separar la
ilibertat de l'home de la llibertat dels seus semblants. La
llibertat, en el fons, és del Cosmos sencer o no és. Aqui
s'inscriurien, per exemple, el budisme "mahavana" i el Vedanta.
Segons aquestes escoles, la 1llibertat no és 1Unicament
l'assoliment de la plenitud d'un mateix, sindé també Ila
identificacié d'un mateix amb tots els éssers i el Cosmos. Fins
que l'tiltim ésser no sigui l1liure, jo tampoc puc ser-ho -
proclament el budisme "mahayana" i el Vedanta-. L'amor i 1la
compassid® s6n inseparables de la plenitud i la llibertat.

D'agqui surten les figures tan importants en la histodria
india del "bodhisattva™ i el "guru”. Segons 1l'Isa Upanisad,
l'home lliure -realitzat- és el gui "veu a cada ésser en si
mateix, i es veu a si mateix en cada ésser"; donada 1'ambigiietat
de la paraula sanskrita "Atman", també podria dir-se que és el
gui "wveu ? tots els éssers en l'Esser, i 1'Esser en cadascun dels
éssers”.b

En la ignorancia 1 el sofriment estem tallats els uns dels
altres i de la totalitat. L'home lliure sab que no hi ha

separacib.

Davant de tot aixd, la nocié moderna de drets humans ha
reduit i empobrit la condicié humana, 1 sobretot, 1'ha
fragmentat. L'home dels Drets de 1'Home i el Ciutada és un
individu desmembrat, alienat de si mateix; per aixd busca
desaforadament un succedani de salvacidé cap a l'exterior i les
coses materials. El materjalisme i el consumisme cronics de la
nostra civilitzacié tenen una arrel pregona.

La modernitzaci6é a Occident va trencar amb totes 1les
tradicions anteriors. El1 problema és que el tall es va fer
cegament, sense distingir entre l'ossificacié de la saviesa en la
tradicid convertida en institucid, i la intuicié fonamental que
malgrat els seus limits contenia agquella tradicié. La modernitat
no ha distingit entre el Crist i el cristianisme, perque la seva

68Isa UOpanisad, 6~ 7.
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propia dinamica portava a arraconar tant a 1'un com a l'altre.
En canvi, les societats orientals han mantingut les
tradicions -malgrat la colonitzacié i una relativa modernitzacid-
T en el si de les tradicions, aquella intuicidé fonamental s'ha
mantingut viva. Tot i no tenir una església centralitzada i
jerarquitzada, les tradicions hindis i budistes han petrificat
els ensenyaments sagrats, han erigit sistemes de creences, i han
legitimat estructures i ordres socials. Alhora, la paraula de
Krishna adrecant-se al guerrer Arjuna, o la paraula del Buddha
davant una assamblea a Varanasi, han continuat vives, i han
continuat inspirant la cosmovisié del conjunt de la "polis"”
malgrat la dominacidé i la violéncia en la vida social.
L.'Occident modern ha trencat amb tot; i ha trencat amb
aquella visié de la saviesa juntament amb la tradicid.

Els drets humans tal com s'entenen actualment sén
indissociables de les concepcions d'un cert entorn cultural,
1'Occident modern. Per ser més acurats, hauriem de precisar que
es tracta de la visié d'un cert Occident modern: la ideologia
liberal gue esdevé predominant.

Tot i 1'extensid progressiva dels drets "burgesos" de finals
del segle XVIII cap a sectors de la poblacié cada vegada més
amplis, no podem oblidar la critica de Marx als drets humans. I
no podem oblidar que els grans poetes i artistes romantics tenien
una visié de 1'home i del mén ben diferent -en moltes coses, més
propera a Orient que no pas a la mentalitat liberal-. Per als
romantics, l'individualisme inherent a la nocidé de drets humans
d'origen liberal era alienant. En la cosmovisié romantica hi ha
una idea d'harmonia cosmica i divina, i del lloc que la perscna
ocupa en aguesta totalitat, en la seva llibertat i plenitud, que
no deixa de presentar afinitats profundes amb les visions hindu
i budista.

Pretendre que els drets humans s6n un universal cultural
implica la universalitzacié de 1'entorn civilitzatori en el gqual
aquests drets s6n construits i tenen sentit; 1 aquesta
universalitzacié implica la negacié de les altres cultures i
cosmovisions. L'imperialisme cultural resultant acaba sent
coherent amb les pretensions de llibertat, justicia i tolerancia?
La universalitzacidé dels drets humans mitjangant 1la nocid
d'universal cultural acaba girant-se contra si mateixa.

A més, és aixd el que volem per al nostre mén? Es aixd el
que resoldrad els problemes que tenim? Hom ha constatat diverses
vegades gque la introduccié dels drets humans en comunitats
indigenes ha implicat alhora 1la introduccié de valors
individualistes; aixd ha desestructurat en profunditat aquestes
cultures, especialment entre les generacions més joves. En
aquesta desestructuracié, l'individualisme ha trencat de manera
dramatica els mecanismes mil.lenaris de solidaritat comunitaria.
Els drets humans han entrat en la comunitat; perd els vells i els
malalts s'han vist desatesos per part dels joves per primera
vegada en segles i segles d'historia.

D'altra banda, les reaccions violentes i cada vegada més

67



esteses contra aquesta universalitzacié dels valors occidentals
en paisos de cultura no occidental ens hauria de fer reflexionar.
Aquesta reaccié violenta no és una resposta als problemes; perod
la ceguera de la cultura dominant amb les seves pretensions
d'universalitat tampoc.

Darrera les formulacions d'una cultura -de qualsevol- hi ha
un mite subjacent que déna sentit a les coses i crea un consens
basic. En el nostre mén, en la transicié del segle XX al XXI -
segons el calendari occidental-, el mite 1 el consens estan
trencats a tot arreu. L'India contemporania no és ja 1'India
classica; el "dharma" de la tradicidé ja no es sustenta en aguell
mite i en aquell consens de fa uns segles. Com podria fer-ho?
Bombay o Bangalore sén ciutats modernes on els valors
capitalistes han recldos el *dharma" als 1llibres d'histdria.
Encara hi ha 1'India rural, és clar; perd la colonitzacidé no 1i
ha passat per sobre tampoc.

I la cultura hegemdonica occidental por oferir un mite i un
consens alternatius? Es veu cada vegada més qiiestionada fins i
tot a dins d'Occident, i no se surt d'una espiral de vicléncia
que ella mateixa engendra.

No existeix en el mén contemporani cap mite o cosmovisié que
dongui unitat a les diverses cultures. I cap ideologia imposada -
ni tant sols en nom dels drets humans- pot cumplir aquesta
funcié. La imposicié no crea consens; crea en canvi les reaccions
violentes que tant caracteritzen al nostre mén. En aquest mén
lacerat que és el nostre, tant sols la fecundacid miitua de les
cultures en un vertader didleg intercultural pot permetre
1'emergéncia de nous valors culturals gque donguin resposta als
problemes de la humanitat.

Mentrestant, no li podem fer el favor a la tirania de
renunciar als instruments juridics de defensa de la persona
basats en la ideologia dels drets humans. Alhora, podem recordar
també que els universals culturals no existeixen, i que ni tant
sols els drets humans sén un universal cultural.
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C. L'educaci6 com imgerial;sme cultural

En un col.legi de Madrads, un monjo hindd de la Missid
Ramakrishna em parlava un dia sobre la filosofia educativa de la
seva organitzacié, basada en els ensenyaments de Ramakrishna, un
dels grans mistics de 1'India contemporania, i del seu deixeble
Vivekananda. En particular, el monjo subratllava 1'intent
d'entroncar amb la tradicié india davant la imitacid dels patrons
occidentals; en la recuperacié de la propia tradicié, 1'ideal del
"gurukula", la relacié educativa entre "guru" i "brahmacharya",
jugaria un paper especialment rellevant.

Mentre escoltava amb respecte totes aquestes explicacions,
tenia davant meu una aula amb 40 nois d'uns 13-14 anys, asseguts
en pupitres de fusta i vestits amb pantalons curts i camisa. No
podia deixar de pensar per a mi mateix que res del que estava
veient en aquell moment tenia a veure amb la tradicié india: ni
els pupitres de fusta, ni la roba -perfectament occidental-, ni
el fet de posar a 40 nois junts en una habitacié, ni el tipus de
curriculum que estaven seguint, ni el fet tant sols que tots els
nois tinguessin la mateixa edat. Potser el més genuinament indi
en tot alld era gque els nois estiguessin descalgos.

En l'educacidé propia de 1'India classica, podrien estar
junts nois d'edats diferents; per descomptat no serien 40, siné
uns pocs. I no seurien en pupitres ~quelcom ben occidental- sind
per terra. De fet, no estarien enquadrats en una aula, tancats
durant hores en una sala com l'obrer a la fabrica o
l1'administratiu a l'oficina. Finalment, la relacié no seria
d'alumne-professor siné de mestre-deixeble, en una comunid
profunda basada en la llibertat de pensament i en la igualtat
entre tots dos; la comunié, a més, seria essencialment una
relacié d'amor. Tal com podem comprovar, la tradicié educativa de
1'India classica s'assemblaria més al "sangha" d'un monestir
budista o a 1'Atenes dels grans fildosofs que no pas a 1'Europa
moderna.

Tot aixd no és el que jo estava veient. Davant meu no tenia
la tradicié india, la cultura classica dels Upanisad per exemple.
Estava veient més aviat una aula d'una escola moderna -al pais
Tamil, ben lluny d'Europa-. Ara bé, l'entranyable monjo insistia
en la recuperacid de la tradiciéd india davant
1'occidentalitzacio.

La histdria del gque podem anomenar de manera genérica
*educacié" és d'una riquesa ingent. Si mirem cap a cultures
antigues com la grega, l'arab, la persa, l'india, la xinesa o la
japonesa, o si mirem cap als pobles indigenes d'Africa, el
Pacific o Australia, si mirem adhuc cap a 1'Edat Mitjana o el
Renaizement occidentals, ens adonem que l'educacié no es redueix
a 1'aula de l'escola moderna. Hi ha hagut moltes més coses. Hi ha
hagut altres visions de 1'educacid.
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De fet, 1'escola moderna és l'educacidé del desenvolupament.
L'escola tal comr 1l'entenem avui dia tant sols té sentit en un mén
industrial. L'escola és 1l'altra cara de Ja fabrica o de
l'oficina. En societats que no entenen l'existéncia humana en
termes de desenvolupament, l'escola moderna no té cap raéd de ser;
es veuria fins 1 tot com quelcom profundament deseducatiu. En
cultures com la grega o l'india, on els esperits més elevats
véien 1'existéncia humana en termes de realitzacidé més que no pas

de desenvolupament, 1'educacié implicava una relaciéd
personalitzada i afectiva com la gque unia a "guru" i
"brahmacharvya" o a "erastes" 1 "eromenos". Aquesta relacié

educativa era profundament iniciatica, 1 la iniciacié era un
acompanyament per tal de viure una vida més plena. L'educacié, de
naturalesa global i integral, descansava en un fonament huma i
espiritual dins d'aquella visidé cosmoteandrica a la qual hem fet
referéncia més amunt. Perd 1'escola moderna ha trencat
completament amb aquestes filosofies de 1'educacié.

I el mén desenvolupat ha inculturat els seus models per tot
el planeta, guelcom que les élites de les coldnies o ex-coldnies
han acceptat i1 integrat tant sovint. L'escola moderna és un
invent del mén desenvolupat. Perd avui dia la podem veure al pais
Tamil o0 a les planes d'Uttar Pradesh, als carrers de Rangin o de
Bangkok.

I darrera l1l'escola han entrat moltes més coses. Entre els
murs de l'aula moderna hi ha molt més que un pla constructiu.
Voldriem proposar tres tematigues per ajudar a reflexionar sobre
aquestes questions: el temps, la relacié educativa, i 1la
consideracié de 1l'educant.

Es ben sabut que la concepci$ del temps en la societat
industrial no és 1'unica po%§ible. Les altres cultures tenien
altres concepcions del temps.” A 1'India, per exemple, es donava
una altra manera de viure i de pensar el temps. Perd quan
s'introdui 1l'escola moderna en aquest pais, es va fer fora de
l'aula la nocid del temps de la cultura india. Es clar, queda la
possibilitat de reorganitzar en profunditat 1l'escola fins a tal
punt que tingui ben poc a veure amb 1l'escola moderna propiament
dita. Aixd s'esta fent en alguns llocs de 1'India, encara que amb
limits. En qualsevol cas, en la majoria d'escoles -i no sols les
cristianes-, el patré és el de l'escola occidental.

I aquest patré implica tota una manera d'entendre el temps
que és la del mon industrial, la del desenvolupament. La visié
india tradicional es podia donar amb el "guru" assegut per terra
amb uns pocs "brahmacharya" al seu voltant; perd és en canvi
expulsada de 1'aula qguan aquesta implica els horaris prefixats,
les classes de 45 minuts, les jornades de 6 o 7 classes, la mitja
hora de pati, l'hora per dinar, 40 alumnes en una aula, els
deures, els examens, els controls, les notes, les revisions, 1la
pressié académica, etc. Tot aixd no té res a veure amb la cultura
india classica ni amb la nocié del temps en la cosmovisid india;
en canvi, té molt a veure amb el mén industrial, amb el model de

s A. Coomaraswamy, "El tiempo y la eternidad”.
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desenvolupament, amb la fabrica o l'oficina.
Rabindranath Tagore va escriure a principis de segle:

"El que avui dia anomenem aqui una escola és en realitat una
fabrica, i els professors en formen part. A dos quarts d'onze del
mati, la fabrica obre 1les seves portes al toc de campana;
després, i a mesura que els professors comencen a parlar, la
maquina es posa a funcionar. Els professors deixen de parlar a
les quatre de la tarda, l'hora en que la fabrica es tanca i els
alumnes tornen a casa seva emportant-se algunes dosis d'un saber
manufacturat. Més tard, aquest ﬁaber és provat mitjan¢ant un
examen i seguidament etiquetat."7

També podem reflexionar sobre 1la relacié humana en
l'educacié. Hem esmentat més amunt la relacid afectiva entre
"guru" i "brahmacharya” em la cultura india classica -recollida
en els famosos Upanisad per exemple, i sens dubte similar a la
maiéutica socratica-. La mestre espiritual de 1'India
contemporania, Vimala Thakar, va lloar en les seves obres aquesta
pedagogia upanisadica. I una altra mestre espiritual de 1'India
actual, Mata Amritanandamayi, hi ha vist uns valors humans gque
s6n potser 1l'unic que pot transformar la violéncia endémica del
nostre mén. Perd aquest tipus de relacid educativa -i doncs
humana- ha estat foragitada de 1'aula moderna; la mateixa
estructura de l'aula ho impedeix, i la cultura ni tant sols ho
conceb.

Entre els murs de 1l'aula moderna, la relacidé educativa
dificilment pot deixar de ser el que ha estat més habitualment a
Occident: una relacié profundament despersonalitzada i
deshumanitzada en comparacidé a tradicions educatives com 1la
upanisadica a 1'India classica, o com la relacié entre el monjo
i el novici en un monestir budista. BHem apuntat més amunt que la
relacidé educativa entre "guru" i "brahmacharya” era una relacié
en condicions d'iqualtat i en plena llibertat de pensament, i
sobretot, una relacié d'amor indissociable d'una profunda
comunié. Com es poden donar aquesta comunid, aquest amor, agquesta
llibertat i igualtat, entre els murs de 1l'aula moderna? Pensant
en els nostres col.legis i en les nostres societats als segles
XIX i XX, veiem que es tracta d'un altre mén.

A la base de la relacié educativa hi ha encara quelcom més,
la manera de concebre i de tractar 1'educant per part de
1’educador. En les pedagogies de l'India classica, en el mén
upanisadic per exemple, el "brahmacharya" no era considerat com
un nen, sind com un neoi, un jove, etc; el menys important és el
terme. E1l que si és important és adonar-se que la pedagogia
upanisadica és una cultura inicidtica, com totes les pedagogies
antigues. I un dels fonaments antropoldgics de la iniciacié
consisteix justament en marcar la mort simbdlica del nen i el
"segon naixement" d'un noi que, sense ser encara adult perd no

MR, Tagore, "E1 problema de la educacién" (recollit a
“Hacia el hombre universal", p 77).
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essent ja un nen, entra en la comunitat amb nous drets i deures
i un paper més rellevant. )

Perd tot aixd té quelcom a veure amb la realitat de 1'India
avui dia? A 1'India actual, els adolescents de les escoles i les
families de classe mitja sén tractats com a nens, igual que a
Europa o a América del Nord -potser de manera menys aguda-. Tot
i aixi, la infantilitzacié i la sobreproteccié instaurades per la
nostra cultura burgesa, i perpetuades per 1l'actual cultura de
classe mitja, han entrat en les families i les escoles indies,
modelant les mentalitats i condicionant els comportaments. La
cultura iniciatica de la tradicié ha quedat confinada als llibres
d'histdria. Es cert gque algunes organitzacions educatives
intenten recuperar la cultura iniciatica. Aquest és el cas, per
exemple, de les escoles fundades per Sathya Sai Baba i dels
centres de la Missi6é Ramakrishma. Alhora, els rites iniciatics
perduren en alguns espais educatius tradicionals com els
"patasala" -escoles védiques-. Perdo aquestes "iniciacions" no
deixen de ser una ombra de la vertadera iniciacié. La modernitat
ha destruit el procés iniciatic en el pla del creixement; 1
1'India ha estat modernitzada -tot i que de manera parcial-. La
colonitzacié no ha estat en va.

vVal la pena observar doncs com 1l'educacié india avui dia
contintia estant profundament "colonitzada" encara, en qiiestions
tan crucials com la nocié del temps, la relacié educativa 1 la
consideraci6 de 1'educant.

L'extensidé del model escolar modern és indestriable de la
industrialitzacié i del model social del desenvolupament. En un
mén desenvolupat no tindrem mai la relacié educativa entre "guru"
i "brahmacharya"; tant sols podrem tenir modificacions i reformes
del que ja coneixem, l'aula i l'escola modernes. Alhora, el dia
que entri en crisi aquest model del desenvolupament i comenci a
transformar-se en profunditat, desapereixera l'escola moderna
juntament amb el desenvolupament que 1li wva donar sentit.
Educacié, cultura i societat sén expressions d'una mateixa
realitat i d'un mateix estat de consciencia. La crisi de
1'educaci® en el nostre mén manifesta quelcom més profund: la
crisi del paradigma civilitzatori imperant, i fins i tot, una
crisi antropoldgica i de 1'estat de consciéncia de la humanitat.

En qualsevol cas, és prou clar que cap civilitzacié ha estat
eterna; la present tampoc ho sera. L'escola moderna tal com
1'entenem avui dia, amb tots els problemes que planteja, no
sobreviura al mén industrial, al model de desenvolupament que 1i
ha donat vida i del qual n'era expressié.

T si volem giiestionar i transformar el model civilitzatori
vigent, no podem sindé giestionar i transformar la seva concrecié
en 1'ambit de 1'educaci6: 1'aula i 1'escola modernes tal com les
hem conegut fins ara. En aquesta tasca, el dialeg intercultural
es fa imprescindible; ens enriqueix entrar emn contacte amb altres
valors i altres visions de 1'educacié, tenir altres punts de
referéncia per obrir les nostres perspectives.

Llavors, si pensem que té més sentit una visid de la vida en
termes de realitzacié més gque no pas de desenvolupament, haurem
d'anar a veure com s'entenia l'educacidé en les antropologies de
la realitzacid. Perd tot aixd no ens ha de servir per tornar al
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passat sindé per construir el futur. No es tracta d'imitar 1la
tradicid; es tracta més bé d'aprendre per crear guelcom nou.

M. Carnoy publica fa uns anys un llibre titulat "L'educacid
com imperialisme cultural". En aguesta obra, 1l'autor suggereix
que la difusié del model escolar modern pels altres continents és
consubstancial amb 1'imperialisme o colonialisme, i doncs amb
1'extensi6 del capitalisme.

Les primeres escoles modernes a les coldnies estaven
destinades a formar élites indigenes que fessin d'intermediaris
entre la poténcia colonial i els comerciants de la metrdpoli per
un costat, i la poblacié autdctona per un altre. Al igual que els
ferrocarrils, les escoles tenien sentit en funcid dels interessos
comercials, les inversions i la relacié de dominacié. La
institucié escolar servia a una determinada estructura socio-
econdmica -el capitalisme imperialista- i a unes estructures de
poder. D'altra banda, hi havia poques escoles per als
colonitzats; 1les poténcies colonials no van estar gaire
interessades en una augment general de l'escolaritzacié com el
que es produi a les metrodpolis.

Durant 1'era colonial, els plans d'estudi i la llengua a les
escoles de les colénies eren els mateixos que a les escoles de
les metrépolis. Les escoles eren doncs un poderés instrument de
socjalitzacié dels colonitzats en els valors culturals dels
colonitzadors, amb la conseqient degradacid i desestructuracié de
la cultura autdctona. Aviat, 1l'accés a 1'educacié académica en un
sentit europeu esdevingué la millor manera d'escapar a la pobresa
i la marginacié a les quals hom era reduit per la mateixa
situacié colonial. Llavors, els modes tradicionals d'educar no
podien siné ser menyspreats, en una desvaloracid global de 1la
cultura autoctona.

La desaparicié del colonialisme en termes formals no ha
implicat de cap manera la desaparicid dels models educatius
occidentals a les ex-coldnies. Els imperis colonials del segle
XIX han estat desmantellats en els darrers 50 anys, perd els
sistemes educatius de les antigues coldonies romanen profundament
marcats per l'era colonial. Les matéries, l'organitzacidé de
1'educacié, la mateixa manera d'entendre~la, adhuc la llengua,
procedeixen de 1'era colonial i no sén siné una copia del sistema
occidental. Amb la independéncia formal, s'han canviat de vegades
els llibres de text d'historia, i hom ha intentat inculcar en els
nens i els adolescents alguns principis de la cultura autdctona.
Per® aquesta cultura autdctona ja no és el que era abans de 1la
colonitzacié; ja ha estat profundament alterada, i ja ha
assimilat els valors culturals de les metropolis, especialment
entre les élites socials.

De fet, la relacié de dependéncia s'ha agreujat amb la
descolonitzacié formal, tant en termes econdmics com culturals.
Hem vist més amunt unes xifres que s6n prou eloquénts: els que
eren 20 vegades més pobres passen a ser-ho 46 vegades més durant
1a "descolonitzacié”. Un cop s'ha estructurat la relacié de
dependéncia, aquesta no pot sindé aguditzar-se amb el pas del
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temps. Tota relacid de dependéncia té com objectiu la dominacié.

L'exemple de 1'India resulta prou significatiu. A 1'India de
finals del segle XIX i principis del XX hi va haver una reaccid
contra la implantacié pels europeus del model escolar occidental.
Aquest moviment impulsa entre d'altres coses el "patasala",
1'escola védica tradicional on els nois s6n formats després dels
rites iniciatics, entre els 8 i els 21 anys, en l1l'estudi } el
cant dels Veda -els llibres sagrats més antics de 1'India-."t

No és casual gue la Missidé Ramakrishna, establerta en honor
del mistic de Calcutta i seguint 1la fileosofia educativa de
Vivekananda, comenci a estendre's per tot el pais a la mateixa
eépoca, tot 1 seguint dues direccions complementaries: educacid
per a tots, i doncs per als més humils, i reelaboracié d‘una
educacid amb un fonament espiritual i més anclada en la tradicié
india, davant del materialisme occidental i del seu model
educatiu.

Perd a l'altre extrem del segle quina és la situacid de
l'educaciéé a 1'India? Certament els "patasala" han sobreviscut,
i encara existeixen alguns "gurukula". Perd les escoles més
prestigioses on es formen les élites del pais sén sovint escoles
cristianes, o bé escoles laiques imitant el model britanic; el
mateix s'esdevé a Sri Lanka i a Tailandia.

D'altres col.legis també prestigiosos i en principi més
independents, com els col.legis de la Fundacié Krishnamurti, no
deixen d’'estar profundament occidentalitzats. Es pot buscar una
certa inspiracié en els ensenyaments del savi, perd el tipus
d'educacié que s'hi practica és incomprensible sense tenir en
compte la histdria colonial; la propia historia india no hauria
portat mai a aquests col.legis. I el mateix succeeix a les
escoles de la Missié Ramakrishna; malgrat els esforgos per
recrear una educacié més "india" i més espiritual, aquestes
escoles no escapen ni a una creixent pressié académica ni als
patrons occidentals d'educacid.

En la transicié del segle XX al XXI, podem doncs adonar-nos
de l'abast i la profunditat de la colonitzacidé -tan formal com
informal-. Segons M. Carnoy, l'element colonial de 1'escola és un
intent de reduir al silenci, de racionalitzar 1'irracional, per
tal que s'acceptin les estructures de dominacié. Un poble no
elegira ser explotat econdmicament o aliemat culturalment. Per
que accepti el seu paper de subordinacié ha de ser colonitzat. Un
cop colonitzat, la seva identitat es sustenta en les institucions
de la metropoli.

Llavors, subratlla Carnoy, l'alliberament del domini
colonial requereix un renaixement de 1'huma i de l'estimacidé d'un
mateix, una redefinicié del gue significa ser independent. Quan
les persones estan colonitzades, sén depenents i ni tant sols
saben com conduir-se en una condicid alliberada. La

nVegeu, per exemple, Vedic Academy and Mission, "For
Reviving our Indigenous System of Education and Ethical Culture",
publicat al 1917 a la India del sud.
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descolonitzaci®é o l'alliberament imposen lluites personals 1
socials qu? van molt més enlla d'abatre una bandera i aixzecar-ne
una altra.2

Una gran part de les élites de les coldnies © ex-coldnies,
formada en escoles occidentalitzades del seu pais o0 en escoles de
la metroéopoli, no fa sindé emular Occident tot i alienant-se de la
seva propia cultura. Aixd obra una rasa entre les élites i la
massa de la poblaci® en aquestes societats. I aquesta fissura
interna desestructura culturalment a aquests pobles. Per a ells,
els efectes han estat nefastos; perd per a Occident el procés ha
resultat altament beneficids, donat que ha constituit un poderés
instrument d'expansié 1 dominacid.

La politica d'inculturar els propis valors en els fills de
les élites dels territoris sotmesos és antiquissima; els romans
la van practicar amb gran eficdcia. Perd les poténcies colonials
modernes han desenvolupat aquest poderds instrument de dominacié
fins alli on no havia arribat encara cap poder en la histdria, ni
tant sols Roma. La inculturacid¢ dels propis valors en els
dominats no sols ha afectat als fills de les élites i a 1la
institucid escolar en general; avui dia, hom pot veure pels
carrers de Bombay o de Madras valles publicitaries on el
personatge atractiu -femeni o0 masculi- que esta anunciant el
producte no és indi sind occidental. La pell blanca i els trets
europeus gaudeixen d'un prestigi especial en paisos tedricament
"descolonitzats™ com 1'India; i la publicitat ho sab prou bé i ho
utilitza a fons.

Diversos autors com Carnoy o© Memmi han remarcat gue
l'escolaritzacié en els patrons occidentals c¢rea una dualitat
profunda en el colonitzat, tant de classe humil com de classe
alta. El colonitzat no sols coneix dues llengles, sind qgque
participa en dos ambits culturals. Per¢d aquests dos méns
simbolitzats per les dues llengiies estan en conflicte. Hom no pot
escapar a la diccotomia entre colonitzador i colonitzat, i la
dicotomia forma part de la propia socialitzacid, i doncs d'un
mateix.

Podem reconeixer aquesta "catastrofe cultural" -emprant els
termes d'aquests autors- en molts ambits de la vida social: per
exemple, en l'adopcidé acritica i inconscient del model del
desenvolupament per les élites de les ex-coldonies. Un altre
exemple particularment frapant d'aquesta alienacidé cultural és
molt menys citat i s'han parla ben poc: el tractament del que la
nostra cultura anomena "homosexualitat"” -i el tractament de la
sexualitat i de l'afecte en general-.

an M. Carncy, "La educacién como imperialismo cultural”,
p 33-34.
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D. Eros fora del qialeg

Aportarem tot seguit algunes dades d'histdéria cultural que
sén poc conegudes. Encara que ens centrem en 1'homoerotisme
masculi, no hem d'oblidar 1les formes d'homoerotisme femeni
presents en la cultura india -com en totes les cultures-.

En primer lloc, podriem recordar que en els llibres sagrats
més antics de 1l'India, els Veda, hi s6n descrites escenes que
podriem qualificar com "homosexuals"; aquestes escenes tenen un
clar simbolisme metafisic. L'homosexualitat t?rrena és converteix
en simbol d'una homosexualitat supraterrena.7 Segons la tradicio
india, els Angira, els guerrers primordials, s'unten els cossos
amb la semen¢a conjuntament emesa entre ells per tal de combatre
els obstacles cosmics. El1 Rig Veda abunda en la mateixa idea en
fer referéncia al déu Indra, resplendent de forga, rebent la
semenca d'aquells que el segueixen. Alhora, trobem en els Veda
altres escenes "heterosexuals" amb un simbolisme diferent -i
complementari—."

En molts temples hindis hi ha escultures representant actes
sexuals de naturalesa diversa; tot sovint aquests actes sén
heterosexuals, perd de vegades sén homosexuals. Vegeu, per
exemple, els dos homes abragats de Barmer, Rajputana (segle XII),
el monjo i el laic del temple de Vishvanatha, Khajuraho (segle
X), el monjo i el princep de Chhapri, India Central (segle XII),
el noi masturbant-se del temple de Mukteshvara, Bhuvaneshvar
(segle XII), o el noi i els dos homes del temple de
Matangeshvara, Khajuraho. En els temples hindis, les escultures
amb connotacions erdtiques també estan parlant d'una dimensid
metafisica i sagrada de la sexualitat -tant en el seu vessant
"heterosexual” com "homosexual"-.

Trobem el mateix tipus de visié en el famés Kama Sutra; el
gue &s menys conegut é&s que en el Kama Sutra la sexualitat no
sols és "heterosexual"” siné també "homosexual". En la seva
introduccié al gran classic de la literatura india, l'historiador
A. Daniélou puntualitza:

”Vegeu, per exemple, Rig Veda 1.85.11, 1.121.6, 1.155.3,
1.164.36, 1.173.2, 3.36.2, 4.10.8, 9.97.37, i 10.42.2, i Atharva
Veda 11.8.29, i 19.61.1.

Mcf E. Aguilar, “"Eros i els seus rostres enigmatics".
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"Bl lesbianisme és descrit amb detall (...) L'homosexualitat
masculina és part integrant de la vida sexual. ?es diferents
practiques homosexuals sén descrites amb detall.“7

Cal esmentar, en particular, la part II, capitol IX
("Auparishtaka") del Kama Sutra, on es comenten tota mena de
relacions entre homes i amb nois imberbes.

Alguns cultes hindis també han tingut -i tenen encara de
vegades- una dimensid homoerdtica gque els valors moderns han
oblidat. En 1'ambit del shivaisme, cal esmentar en particular els
elements homoerdtics en el culte als dos germanastres divins:
Ganesha -o Ganapati-, amb cos d'home i cap d'elefant, i Murugan -
o Skanda-, amb aspecte d'un noi imberbe d'especial bellesa.
Segons el Shiva Purana, Ganesha és fill de la deessa Parvati,
companya de Shiva, i fou engendrat per ella sense l'ajut de cap
ésser masculi. Abans que el seu padrastre 1li tallés el cap,
Ganesha era un noi fort i bell. Quan Shiva el ressucita i 1i fou
posat un cap d'elefant, continua essent, més enlla de les
aparences, aquell déu de la joventut i de la bellesa; el seu cap
d'elefant, simbol d'aquell gqui aparta els obstacles, també
representa la seva grandesa 1 el seu misteri.

Murugan, el seu germanastre, és "Rumara", el Noi. Es el déu
de la bellesa i de la guerra, el cap de tots els exércits dels
déus. Aixi com Ganesha era fill exclusiu de la deessa, Murugan
fou engendrat pel déu Shiva sense la intervencié de cap ésser
femeni. Es 1'expressidé mateixa del déu, la seva manifestacidé més
plena. Segons el Shiva Purana, el mateix Shiva no es cansa de
beure el néctar de la bellesa del seu fill; l'apreta contra el
seu pit, l'abrac¢a i el besa, i és feli¢c. Murugan és un déu que no
manté relacions amb éssers femenins; el seu mén és un mén
masculi, sempre tenyit de connotacions homoerdtiques. Els seus
temples i els seus rites estan reservats a persones de sexe
masculi; és el déu per excel.léncia dels rites homoerotics. Pero
el vincle homosexual, considerat com una forma especialment
sagrada d'amor, conforma la iniciacié en les sectes shivaites
tant de Murugan com de Ganesha.

Certs grups i cultes krishnaites també incorporen una clara
dimensié homoerdtica; a Kerala, per exemple, perduren unes sectes
krishnaites cohesionades per un vincle homoerdtic que és alhora
un impuls mistic molt fort. Recordem, a més, les antigues
tradicions de confraries masculines on les "gopi" -pastores- que
veneren amorosament a Krishna sén interpretades per homes o nois.

L'homosexualitat religiosa i ritual té unes arrels profundes
en 1'hinduisme. Durant el sacrifici de Soma, dos sacerdots gue
reben els noms d'Agnidh i de Nestr realitzen una copula
homosexual a nivell de la cuixa. Aquesta copula crural reprodueix
en termes humans un fet paral.lel que té 1lloc a nivell
supraterré, en el marc d'aquelles transaccions de semenga gque
tant de relleu adquireixen en la visié india del procés cosmic.

A. paniélou, "Kama Sutra", introduccié, p 16.
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El ritual homosexual acomplert pel sacerdoci terré s'insereix
simbéhicament en un ritual homosexual similar acomplert pels
déus.

Trobem aquesta homosexualitat ritual amb rerafons metafisic
en diversos textos sagrats, el Taittiriya Samhita per exemple.
Aqui, se'ns parla de la copula crural entre el déu Indra i el déu
Agni; en les entranyes del déu del foc, Indra col.loca ple de
passi6é el seu propi cos deixant clérrer el semen espremut. El
vincle homosexual apassionat entre els dos déus esta al cor
mateix de les seves activitats cosmiques en el si del pla divi.
El Rig Veda també parla en un sentit similar de la copula
intercrural del déu Indra amb el déu Soma. I el Satapatha
Brahmana i el Taittiriya Samhita descriuen relacions homosexuals
ardents entre els déus i els homes. Aixi, el Satapatha Brahmana
ens mostra al déu Soma, ple d'amor i de desig, davallant del cel
i unint-se al sacrificador que sent els mateixos sentiments
apassionats envers ell.

De manera general, 1'homosexualitat i també el travestisme
adquireixzen valor simbolic i gaudeixen d'una alta consideracid en
la cultura india classica -i en particular shivaita-, perque sén
imatges de 1'"Ardhanarishvara", la naturalesa androgina Gltima de
Shiva -o del Divi, i alhora de 1'Home original-. El Divi seria
androgin, i doncs bigenéric i bisexual en un cert sentit. Perd
1'homosexualitat i el travestisme semblen ser vivéncies
especialment aptes per despertar agquest caracter bigenéric.
Apareixen llavers com una emanacié subtil de 1'androginia
original, i al mateix temps com un impuls vers el retrobament de
1'"Ardhanarishvara”". Es per aixd gque 1l'homosexualitat i el
travestisme ocupen un lloc important en molts rites magics de
lﬁhinduisme -igual que en el xamanisme dels pobles més arcaics-

Aquesta concepcié de l'androginia es relaciona llavors amb
la qiiesti6é de la sexualitat creadora. En la mitologia hindua,
Purusa eng%?dra de la seva cuixa la casta dels "vaishya" -
mercaders-. El Mahabharata narra un fet similar: la creacié
d'un cert "vaishya" de la cuixa de Brahma. Paral.lelament, la
mitologia grega explica com Zeus engendra Dionis de la seva
cuizxa. La proximitat entre les narracions mitoldgiques indies i
gregues revela quelcom més profund: la visié d'un ésser en
principi masculi -Purusa o Zeus- que desenvolupa una mena d'drgan

an E. Aguilar, "Eros i els seus rostres enigmatics".

Mef A. Daniélou, "Shiva et Dionysos. La religion de 1la
nature et de 1'éros”", i "La sculpture érotique hindoue", E.
Aguilar, "Eros i els seus rostres enigmatics", i "Vers una
sexologia de la religié", R.P.L. Conner, "Men-Women, Gate-
Keepers, and Fairy Mounds" ("Parabocla", 25/1), i P.B. Courtright,
*"Ganesa. Lord of Obstacles, Lord of Beginnings".

e Rig Veda, 10.90.12.
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femeni crural; 1la cuixa viril pot esdevenir susceptible de
funcionar a la manera d'una vulva. Aixd implica la substitucid de
la sexualitat procreadora per una sexualitat creadora.

En el Shiva Purana i1 en el Linga Purana, es descriuen tot de
rites magico-erotics -de tipus homoerdtic- relacionats amb la
iniciacié. Els rites iniciatics inclouen tota una série de
practiques de tocament -'"nyasa"-. El mestre acaricia i venera
totes les parts del cos del novici. L'home sencer és considerat
com la manifestacid del déu. Segons el RKularnava Tantra, "el cos
és el temple del déu". La veneracid del cos a través del contacte
fisic, erdtic, és la veneracid del déu mateix; les formes del
novici sén una imatge del Divi. I 1'amor cap a la bellesa del cos
huma -el cos del novici en aquest cas- és amor cap a Déu. El
"nyasa" es practica des del cap fins als peus, i inclou la
caricia del penis 1 els testicles del deixeble. Al mateix temps,
es van repetint diversos "mantra". Indissociable del contacte
erdtic, el "nyasa" implica el despertar d'energies divines que
estan presents en certs punts particulars de l1l'organisme. El
tocament del cos del deixeble pel mestre també comporta
1'aplicacié de cendra sobre la seva pell; aixd inclou la uncié
dels testicles.

En 1les "Dionisiaques" gregues, es descriuen tot de
practiques iniciatiques gque recorden el "nyasa" hindd; trobem
doncs el mateix tipus de tocament ritual que és alhora, i de
manera indestriable, caricia amorosa. La cultura homoerdtica
grega, en el seu vessant mistic, esta imbuida d'aquesta visié
erdtico-magica. La cultura india antiga era sens dubte molt
similar. Perd es donen elements culturals semblants en tots els
pobles indo-europeus, I no sols a Grécia o a 1'India -allén de
moltes altres cultures antigues i indigenes-.

A partir del segle ZVIII i sobretot del XIX, tot aixd queda
sepultat a 1'India per la colonitzacid; no desapareix, perd si
passa a refugiar-se en el secret o al menys en la discrecié. Per
tal d'il.lustrar fins on ha arribat la incorporacid dels valors
occidentals a 1'India moderna, n'hi ha prou en recordar el sentit
original del terme "brahmacharya": agquell que erra en 1l'Absoclut -
o el Coneixement-. ("Brahma" -Absolut, substracte profund del
Cosmos, i1 també Coneixement- 1 "Charya" -errar, passejar-se,
vagabundejar-.) En la cultura oficial de 1'India actual, en
canvi, es diu gque "brahmacharya" significa cast. Qualsevol
persona gque sapiga un minim de sanskrit es posaria a riure. Es
que els indis ja no saben sanskrit? El que ha succeit és que la
cultura sexual inherent a la civilitzacidé moderna ha penetrat a
1'India amb la colonitzacid, arrelant en les capes altes i en els
sectors més occidentalitzats.

En aquest context, l1'India moderna ja no se'n recorda dels
seus textos classics.

Segons el Shiva Purana, Kama -Eros- es queixa al déu Brahma
de no disposar més que d'una ndia atractiva com arma per seduir
a Shiva, i 1li demana doncs algun altre medi per tal de ser més
eficac en els seus encanteris. Responent a aguesta peticid del
déu de 1'Amor, Brahma deixa anar un profund sospir del gual neix
la Primavera. Perd contrariament al que suposarien els
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condicionaments culturals caracteristics de la modernitat, la
Primavera no adopta la forma d'una dona o d'una ndia, sindé d'un
noi imberbe d'una bellesa extraordinaria. De fet, vasanta -la
primavera- és masculi en sanskrit. Vasanta, de cabells negres 1
arrissats, pell morena i trets fins, té un aspecte atractiu i
fascinant, irradiant com un sol llevant. La seva bellesa és
cautivadora, capa¢ d'encantar a tots els éssers i a tots els
déus, estimulant el sentiment de 1l'amor. Llavors Brahma diu a
Kama: -"Ara tens un amic fidel. Se t'assembla i et fara grans
serveis".

Es indubtable que a 1'India antiga la dimensidé homoerdtica
de 1'amor conegué certs limits en termes socials; pero també és
indubtable que fou reconeguda amb una profunditat i un abast
impensables en una societat moderna. Segons el prestigiés indoleg
A. Daniélou

"A 1'India, on 1l'homosexualitat ha estat, com a tot arreu,
i esta encara molt estesa, hom sembla haver insistit en la seva
funcié ritual més que no pas en la seva funcié sentimental 1
social. La condemna de les practigues homosexuals pel govern
britanic ha perjudicat, en aquest ambit com en d'altres, a
1'harmonia de la vida."” :

Una cosa és discutir opinions; una altra és negar fets. En
tot cas, aguesta és justament la foga del prejudici. El1 més
interessant, per aixd, és adonar-se gque aquest prejudici a
1'India és en bona part occidental; implica la inculturacié dels
sistemes morals occidentals a 1'India, i més concretament en les
élites de la poblacid india.

Nehru, educat en els patrons britanics, promulga una llei
que no havia existit mai en la tradicié jndia: la consideracié de
la relacié homosexual com a criminal.”™ En qué estava pensant
Nehru? En els Veda? En les escultures dels temples hindus? En el
Kama Sutra? En els cultes shivaites o krishnajites? En els mites
hindis? En els rites iniciadtics i en la relacié mestre/deixeble?
O nés aviat en els valors morals occidentals, i més precisament
britanics, considerats dbviament com universals? Es més, Nehru no
volia que es publiquessin fotografies de les escultures
homoerdtiques dels temples hindiis, perque intentava imposar la
versié oficial segons la qual el "vici" de 1l'homosexualitat havia
estat introduit a 1'India pels occidentals amb la colonitzacié;
és a dir, exactament el contrari de la realitat histérica. El que
introdui la colonitzacié fou el puritanisme occidental; el que
existia en la tradicié india era el caracter sagrat de la
sexualitat -tant "heterosexual” com "homosexual"-.

Ma. Daniélou, "Shiva et Dionysos", p 206.

BﬂVegeu el nou codi penal de Nehru, article 377.

80



Alhora, el pare de la no-violéncia, Gandhi, educat com Nehru
a Anglaterra, dond ordres als seus seguidors d'anar als temples
i, destruir les estatues erdtiques -i scbretot homoerdtiques-.
Aquesta violéncia ordenada pel pare de la no-violéncia fou
aturada per un home que tenia un altre taranna, el poeta
Rabindranath Tagore. Perd no es parla de tot aixd; gairebé ningi
ho sab. No serd gque el conjunt de la societat conceb la no-
violéncia amb les mateixes contradiccions gue Gandhi?

Es comenca a parlar forga de dialeg intercultural en els
darrers anys. Perd és molt significatiu que un ambit tan
important de la condicié humana com és l'amor i la sexualitat
constitueixi una excepcié a la pretensidé general de dialeg. La
cultura predominant en el nostre mén no sembla capa¢ d'establir
un veritable didleg amb altres cultures en relaci6é a l'amor i la
sexualitat.

La perspectiva intercultural no consisteix en considerar
l1'altra cultura com un mer objecte de coneixement, que podem
posar a la vitrina de 1l'erudicié com una curiositat que, en
qualsevol cas, no ens afecta. Si 1'altre, en la seva diferéncia,
no ens afecta, és que estem tancats a dins d'un "biunker" de
creences, judicis i pors, i tapem la nostra real intolerancia
sota la cobertura de la tolerancia. Si el testimoni de l'altre no
ens toca directament, és que no hi ha relacié. Hem reduit la
perspectiva intercultural al folklore o al turisme.

El dialeg intercultural implica relacié -entre el jo i un tu
gue esta en peu d'igualtat amb el jo-. Quan es dbéna el didleg,
l'altre, en la seva diferéncia, constitueix un testimoni que ens
posem a escoltar. I aguesta narracié ens aporta quelcom que
potser no sabiem, que sabiem a mitges, o fins i tot que no voliem
saber. En tot cas, l'obertura a l'altre no ens pot deixar
indiferents, perque el testimoni que se'ns ofereix ens porta a
giiestionar algunes coses que teniem assumides, a plantejar-nos-en
d'altres, o simplement a aprendre. Llavors, el dialeg fa
trontollar els sistemes de creences i els judicis gue haviem fet
nostres. Si hi ha obertura i es déna el dialeg, l'altre és el
nostre mestre, perque ens estd dient quelcom del qual aprenem.

Perd si hi ha tancament, l'altre és una raresa gque podem
hipdcritament tolerar, un marginal que podem ignorar, o un
subversiu que haurem de destruir. D'aqui surten persecucions,
intolerancies i violéncies -amb total convenciment d'estar obrant
justament-.

En la situacié actual de la consciéncia - humana, moltes
persones s'identifiquen amb idees, conceptes, creences i judicis
gue no s6n seus, que han rebut de l'entorn en el qual s 'han
socialitzat. Aleshores, quan algi sacseja les creences i els
judicis amb el seu testimoni, les persones que han caigut en
aquesta identificacié ensenyen les dents o adhuc responen de
manera agressiva. El1 qui es limita a transmetre la seva vivéncia,
obrint-se al qui el vugui escoltar, no té cap sistema de creences
a defensar. Perd en l'estat actual de la humanitat, sera agredit
facilment per aquells que s'ban alienat de si mateixos aferrant-
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se a sistemes conceptuals i normatius exteriors a la seva
vivéncia interna, construits i perpetuats per les institucions i
brandats com espases en les guerres incessants.

El didleg intercultural va més enlla de les relacions entre
paisos i cultures; no es tracta d'un mer aspecte de les relacions
internacionals. Es tracta de quelcom gque té a veure amb la
consciéncia humana. El dialeg -en qualsevol ambit~ no és una
activitat interessant; és quelcom cabdal per a la humanitat. El
tancament esta a l'arrel de la violéncia i de la guerra. La pau
tant sols sortira del dialeg.

Krishnamurti va advertir fa uns anys:

"En les diverses crisis que abans es produiren, el problema
fou 1l1l'explotacid de coses o de 1'home; ara l'explotacié és
d'idees, que és molt més perniciosa, molt més perillosa, perque
1l'explotacié de les idees és sumament devastadora, destructiva.
Ara hem aprés el poder de la propaganda {...) Aixd és el que avuil
estd succeint en el mén. L'home no importa; els ifstemes, les
idees s6n 1'unic important. L'home ja no importa."”

Eros estd fora del dialeg -encara-; perd aquest oblit no
podra durar eternament.

Krishnamurti subratlla diverses vegades %Pe la sexualitat és
un dels problemes més greus de la humanitat.

I si la sexualitat ha esdevingut un problema immens en el
mén modern, és perque no hi ha amor. Es la manca d'amor el que
crea el problema. Quan hi ha amor, diu Krishnamurti, la
sexualitat no és cap problema, i pot ser tan pura com un cel blau
sense un sol nivol. Un home que estima és pur, i alhora pot ser
pPlenament sexual.

Perd enlloc d'aixd, la humanitat s'embolica amb innombrables
normes i lleis. Les regulacions han esdevingut més importants que
la calidesa de l'afecte. Quan hi ha amor, el problema és més ben
senzill.

"l.a sexualitat no és un problema; el problema és la
contradiccié en les vostres vides.

Es pergue no hi ha amor a q&ns de vosaltres, gque de 1la
sexualitat n'heu fet un problema."

dlgrishnamurti, "La libertad primera y Gltima", p 152.

8cf Krishnamurti, "The Mirror of Relationship: Love, Sex,
and Chastity".

8cf RKrishnamurti, op cit, p 59-60, 62 i 81.
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D'entrada, la dicotomia entre "heterosexual"” i "homosexual"
no té cap sentit per al savi indi. L'amor és amor, i prou. L'amor
no es pot fragmentar en parcel.les separades. Aquest separatisme
és propi d'una ment gque no coneix 1'amor, d'una ment anclada en
el conflicte i en la por.

“"No hi ha divisid entre home i dona quan estimes a algﬁ.““

La humanitat ha fragmentat la totalitat de l'existéncia i de
la vida, trencant-la en divisions de tota mena que no fan siné
ampliar-se i aprofundir-se. Llavors, s'intenta solventar els
problemes tenint en compte tant sols un d'aquests fragments; perd
aizxi no es resolt mai res.

En el fons, la vida és relacidé, ens recorda Krishnamurti.
Estar viu vol dir estar relacionat. Perd com gue la majoria de
persones no estan en relacié en el sentit més profund de la
paraula, s'identifiquen amb quelcom parcial: una nacié, un
sistema de creences, o un dogma qualsevol. Aquesta existéncia
fragmentada i separada condueix inevitablement a diverses formes
de conflictivitat i de violéncia.

I els esforgos per disciplinar i reprimir el desig també
creen conflictes i engendren insensibilitat. La repressidé de la
sexualitat constitueix una de les arrels més profundes de la
violéncia en la condicié humana.

"La sublimacié no és llibertatd la supressié no és
llibertat, el control no és llibertat."®

Tant sols hi ha llibertat quan hi ha afecte, quan hi ha
amor, diu Krishnamurti. Tant sols l'amor és pur; el factor que
purifica és l1l'amor, no el desig d'ésser pur. Sense l'amor, 1la
castedat és tant sols una altra forma de desig o de luxiria.

Krishnamurti insisti que la ment lluitant per controlar,
suprimir o sublimar el desig, consumeix més energia gque la que
allibera l'acte sexual en si mateix. L'esforg¢ dirigit cap a 1la
supressié, el control o la negacié del desig, distorsiona la
ment; i 1l'dnic gue s'aconsegueix és malbaratar energia a través
d'aquesta pretensié de castedat.

"Totes les religions ens han ensenyat a negar la sexualitat,
a suprimir-la, perque, ens diuen, és una pérdua d'energia i ens
cal aquesta energia per trobar a Déu. Perd aquesta mena
d'austeritat i de supressidé forgcada i agquesta conformitat a un
patré exerceixen una violéncia brutal contra els nostres instints
més sublims. Aquest tipus d'austeritat forgada constitueix una

“Krishnamurti, op cit, p 111.
Bgrishnamurti, op cit, p 62.
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despesa d'energia superior a la satisfaccié del desig sexual."86

Rrishnamurti no estalvia esforcgos per desfer els malentesos
acumulats durant la historia i convertits en ferris sistemes de
creences per les religions institucionalitzades.

"Les religions organitzades estan molt preocupades per la
nostra moral sexual; (...} No sera perque les religions
organitzades, essent part de l'entorn que hem creat, depenen per
la seva mateixa existéncia de 1e? nostres pors i esperances, de
la nostra enveja i separatisme?"7

I la humanitat no se n'adona que la repressid sexual és molt
més que aixd; afecta alhora a l'amor, a la tendresa, a 1la
sensibilitat.

"Ara, veiem en primer lloc gqué 1i succeeix a la ment gque
estd sempre controlant-se, suprimint, sublimant el desig. Una
ment com aquesta, estant ocupada amb si mateixa, esdevé
insensible. Tot i que parli sobre la sensibilitat, la bondat, tot
i que digui que hem de ser com germans, gue hem de produir un mén
meravellds, 1 totes les altres bestieses que va explicant la gent
que suprimeix el desig -una ment aixi és insensible perque no
comprén allé que ha suprimit. (...) el desig esta encara allfi."

"Pots anar al temple, pots portar la més respectable vida
familiar, pots adoptar les moralitats de la societat -perd no ets
virtudés. Perque el teu cor és arid, buit, gris, estupid, perque
no has entés el desig."

"Si suprimeixes el desig, llavors et destrueixes a tu
mateix, et paralitzes tu mateix, esdevens insensible (...)"

"L'home que ha suprimit els seus sentits i s'ha fet ell
mateix insensible no sab el que és l1l'amor; llavors, per méﬁ que
mediti durant els propers deu mil anys, no trobara a Déu."

La negacid del desig engendra insensibilitat i erosiona la
tendresa. lLa violéncia de fons en la condicié humana que en
resulta es tradueix en vicléncia contra l'entorn. Si la humanitat
saqueja el planeta com ho esta fent, és perque ha reprimit el
desig i ha girat l'esquena a valors com la tendresa, empobrint
l'amor en les relacions humanes. Si no ens estimem els uns als
altres, com podem estimar els arbres, els rius o els camps?

Krishnamurti repeti una i altra vegada que els éssers humans
no estimen la Terra ni les coses de la Terra; tant sols les

“Krishnamurti, op cit, p 80.
8 Rrishnamurti, op cit, p 59-60.
Ygrishnamurti, op cit, p 33, 36, 38 i 42.
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utilitzen. Han perdut contacte amb la Vida. Perd al mateix temps,
també han oblidat el sentit de la tendresa, 1 no poden comprendre
el que és la vertadera relacié amb els altres. Tot estd unit; no
hi ha separacié entre la insensibilitat en les relacions humanes,
la negacié del d?sig i de l'amor, i la insensibilitat envers el
medi i la Terra.9

"Hem creat una societat que s'ha engendrat en la falta de
relaci6é. I els socialistes, els comunistes, tots els politics,
tracten de canviar la naturalesa i estructura de la societat. La
qliestié basica és tenir una relacié genuina amb un altre. Si hom
la té amb una persona, la té amb tot el mén, amb la naturalesa,
amb tota la bellesa de la Terra."

Segons Krishnamurti, enlloc de pretendre suprimir el desigq,
el que hauriem de fer és reconéixer la seva forg¢a i intentar
comprendre'l. Si hom comenga a comprendre el desig a dins d'un
mateix, aleshores ja no el suprimeix; de fet, ja no suprimeix
res.

"Llavors la vida no és un problema; la vida és per ser
viscuda completament en 1la 9Flenitud de l'amor, 1 aquesta
revolucidé portara un mén nou."”

"L'amor no pertany a la ment, és completament independent
del pensament (...)"

"L'amor és pur, i quan aixd manca, el vostre intent
d'esdevenir purs a través de la sublimacié del sexe és mera
estupidesa."

"L'amor no és un ideal; l'amor és un estat de l'ésser."

"L'amor és guelcom que és nou, fresc, viu. No té ahir i no
té demad. Esta més enila de 1l'agitacié del pensament. Tant sols la
ment innocent sab qué és l’'gpor, i la ment innocent pot viure en
el mén que no és innocent."

Ber Krishnamurti, "Sobre la Naturaleza y el medio".

90Krishnamurti, "Sobre la mente y el pensamiente", p 127.

91Krishnamurti, "The Mirror of Relationship: Love, Sex, and
Chastity"”, p 72-73.

Y rishnamurti, op cit, p 60, 62, 70, 77 i 118.
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