a tothom. El1 que pot canviar, i canvia efectivament, sén les formes
culturals concretes que adopta la iniciacid segons les epoques, els
llocs, i 3adhuc els grups socials. Es podria entendre gue els
"shldras" -artesans/ camperols- i els '"pafichamas" -intocables-
tinguessin uns ritus inicidtics propis; perd no es pot entendre -
antropoldgicament- que quedin exclosos de 1'"upanayana". Hem dit més
amunt que 1'"upanayana" presenta dues dimensions, antropolodgica i
espiritual; ambdues sén en el fons indissociables l'una de l'altra.
Pel que fa a la dimensié antropoldgica, acabem de subratllar que la
iniciacié no pot ser siné universal; tots els nois la necessiten.

A més, l'exclusié dels "shfidras" no existia en els temps més
antics. L'inddleg B. Walker recorda que abans de les directrius
limitadores dels Dharma-Sfitras i de les Lleis de Manu, els nois
"shlidras" també havien tingut accés a la ceriménia iniciidtica de
1'"upanayana", com els altres hindds nascuts dues vegades; alhora,
els "shlidras" havien participat activament en alguns ritus antics i
havien executat sacrificis védics. En subratllar aquests fets, que
constitueixen un qiiestionament de 1'ordre tradicional establert a
partir dels Siitras, B. Walker cita una série de fonts com Jaimini,
autor del PGrva-Mimdmsd, el Samskdra Ganapati o el Chandogya
Upanishad. Walker conclou:

"La degradacid creixent del "shddra" ja fou anunciada en alguns
dels primers textos brahmanics. "E1l "shiidra" és fals en si mateix",
declard el Shatapatha Brdhmana, i aquesta apreciacid antiga fou
recollida pels legisladors. Després que Manu i les seves lleis
disposessin del desti dels "shiidras", aquests foren carregats amb
tantes incapacitacions que foren virﬁaﬁlment relegats a una condicio
en que perderen el seu status huma."

Caldria afegir, per aixd, que la situacid de molts "shiidrag"
millora amb el desenvolupament de les castes d'artesans i dels gremis
mercantils a partir del segle IV AC, i més encara en els primers
segles de l'era cristiana. Les castes artesanals i els gremis
arribaren a ser influents a les ciutats, i aixd no deix3d de crear
tensions amb el brahmanisme i adhuc amb el poder reial.

En quant als "pafichamas", Walker continda:

"Vivien es Aarees separades fora dels pobles, ben lluny dels
habitatges dels hindis de casta; no tenien cap privilegi, i Adhuc
se'ls denegava el consol habitual de la religidé, prohibint-los de
llegir o d'estudiar els llibres sagrats, i impedint-los d'executar
els ritus "shraddhds" per als seus propis antecessors. Qualsevol
contacte amb ells causava, segons es déia, una pol.lucié tan fisica
com psiquica; esdevingueren doncs intocables. En resum, a aquesta
classe se 1i denegd practicament tot dret huma; els unics que
romanien per ells els compartien amb els animals: el dret a menjar

138y Walker, "Hindu World. An Encyclopedic Survey of
Hinduism", vol II, p 443.
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ia reproduir—se."139

Aquesta degradacid creixent dels "shiddras" -més encara dels
"pafichamas”~ és paral.lela a una degradacié de la posicié de la do?ﬁ
en moltes coses i de les condicions per a 1'educacid de les ndies
La tendéncia general permetia &bviament excepcions. Hi hagueren
poetesses com Mird Bai -segle XV- i dones actives en els afers
politics com Chand Bibi d'Ahmadnagar -segle XVI-, la qual cosa vol
dir que aquestes dones tingueren accés a una educaciéb superior a
moltes altres.

En conclusié, les limitacions formalitzades pels Dharma-Siitras
i les Lleis de Manu impediran a molts nois -de les castes
"inferiors"- passar per 1la iniciacié masculina i accedir a
1l'educacié, i dificultaran a les ndies en general l'accés a una
educacié propiament dita, menyscabant la constitucid d'una iniciacié
femenina paral.lela a la masculina.

Hem apuntat més amunt algunes reflexions sobre la dimensié
antropoldgica de la iniciacié, mostrant la incongruéncia de 1les
limitacjons dels Dharma-Siitras o de les Lleis de Manu. Pel que fa a
la dimensid espiritual de la iniciacié, podriem recordar les paraules
de Gandhi: els intocables també sén fills de Déu -"harijans"-. Els
nois que neixen com a intocables a dins del sistema de castes, 0 els
que neixen en una comunitat "shfidra", tenen el mateix dret a estudiar
els textos sagrats gque els nois de les castes "superiors"”, perque
tots sén iguals als ulls de Déu. Tots sén fills seus. El mateix
podriem dir de les ndéies amb relacié als nois. En la nostra época,
el mestre espiritual més important de 1'India moderna, reconegut per
milions de persones com un "avatara", no ha dit quelcom gaire
diferent. Segons Sri Sathya Sai Baba, hi ha una sola casta: la casta
de la humanitat. Tots els homes s6n germans -sota la paternitat de
Déu-.

Els grans mestres espirituals de 1'India sempre han tingut
presents aquestes coses, des del Buddha fins a Aurcobindo, des de
Haridrumata Gautama -el mestre upanishadic- fins a Krishnamurti. Perd
el brahmanisme més tancat, des de 1'época dels Sitras especialment,
ho ha volgut ignorar, i en ignorar-ho, ha oblidat la paraula del
Senyor, Sri Krishna, en el Mahabhirata:

"Dharma és el meu primogénit, i la seva esséncia és la compassib
envers tots els éssers".

Dos mil.lenis més tard, el mistic Yogananda escriuria:

"M'he impregnat del perfum de la Teva preséncia, i deixo que es
difongui en la brisa l'aroma del missatge del Teu amor cap a

mB. Walker, ™"Hindu World. An Encyclopedic Survey of
Hinduism", vol II, p 174.

Wct Les Lleis de Manu, V, 147-149, i IX, 2, 3, 11.
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tots . Ill‘i

Les regles per a 1'estudiant

Entre moltes altres coses, els Dharma-Sitras regulen el curs
escolar. A l'época dels Sitras, el semestre académic s'estén durant
quatre mesos i1 mig o cinc mesos i mig, iniciant-se aquest perﬁ?de
escolar amb la lluna plena del mes de Shrivana ~juliol/ agost-.

Aquesta és l'estacié d'arribada de les pluges monzdniques; tot
i els aiguats, que poden ser molt intensos, les pluges monzdniques
aporten l'aigua tan necessdria a la vida, i alhora fan baixar les
temperatures, gque arriben a ser insuportables durant 1'estacié seca
i més calurosa -els nostre mesos d'abril, maig i juny, quan s'arriba
facilment a 45 0 462 a l'ombra, o més-. No deixa, doncs, de ser
significatiu que 1'inici de les activitats escolars a 1'India dels
Slitras coincideixi amb 1'inici de l'estaci¢ de les pluges. La calor
baixa, la vida es fa més facil, i esdevé llavors més agradable
ensenyar i aprendre. L'esmentada coincidéncia no deixa, a més, de
presentar un clar contingut simbdlic. L'inici de 1l'estacié de les
pluges ve a representar l'inici de la vida; alhora, ve a representar
1'inici del coneixement, de la formacié, del saber -d'un saber, que,
recordem-ho, és essencialment sagrat-.

Avui dia encara, a 1'India contemporania, 1'estacid més seca i
calurosa -abril, maig i juny- constitueix un periode de vacances -les
vacances més llargues de 1l'any-. El curs escolar comenga a tot arreu
entre mitjans de juny i principis de juliol. L'India moderna conserva
la tradici6é cristal.litzada en els Siitras, comprenent el sentit més
practic i alhora el valor més simbolic d'aquesta inauguracié del
temps d'estudi.

Hem dit que a 1'India antiga el curs escolar durava uns cinc
mesos; si comengava cap al juliol/ agost, aixd vol dir que cap al
novembre/ desembre s'acabaven les classes i 1'estudiant disponia de
tot el temps per a ell durant els sis mesos seglients. Aixd no
significa que els estudiants de 1'India antiga disposessin de 6 mesos
de vacances, sind més aviat de sis mesos de treball personal a partir
del guiatge gque havien rebut del mestre. L'"updkarma" era la
cerimdénia que marcava 1'inici del periode d'estudis amb 1'arribada
de les pluges monzdniques. L'"utsarjana" era la cerimdnia que
clausurava el semestre escolar a principis d'hivern. Els termes
"upidkarma" i "utsarjana" també sén emprats per designar
respectivament el primer i el segon semestres. Amb el temps, el segon
semestre de treball personal esdevindria a molts llocs un semestre
académic com el primer, amb un periode de vacances entre ambdés.

També hi havia diades festives i vacances curtes al llarg del

141Yogananda, "Meditaciones metafisicas", p 32.
142Cf els Dharma-Sitras de Gautama, XVI, 1, 2.
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calendari académic.!®

Els Dharma-SQtras també estableixen les obligacions dels
estudiants envers els seus mestres. En primer lloc, el "brahmachari"
ha de sojornar a casa del mestre durant la duracié dels seus estudis.
No 1i és permés d'estar-se en altres llocs o amb altres persones.
Tampoc sembla que s'accepti de bon grat que un.ﬂ?ve canvii de mestre
segons el seu propi criteri quan 1i convingui.

En aquest punt, podem constatar un cop més com la cultura dels
Dharma-SQtras implica un enduriment amb relacié a la major llibertat
de la cultura upanishadica. Els Upanishads ens deixen la impressié
d'un mén molt més lliure que la societat articulada pels Dharma-
Slitras i les Lleis de Manu. E1 fonament de la relacié mestre/
deixeble en el mén upanishadic és sens dubte 1'afecte que uneix a
ambdés. Per aixd, resulta dificil d'imaginar en el mén upanishadic
un element constrenyedor com el que regula la relacié6 mestre/
deixeble en els Dharma-Siitras. Tal com déiem, la pedagogia
upanishadica era essencialment una relacié afectiva; i 1'amor no es
pot imposar. El "“brahmachdri" upanishiddic no sojorna a casa del
mestre perque se senti obligat a fer-ho en cumpliment d'una norma
social. El deixeble upanishadic sembla guardar una gran llibertat per
escollir el mestre i romandre amb ell. I aquesta llibertat té un
valor excepcional, justament perque al llarg de la histéria s'anira
perdent, tant a Orient com a Occident.

No deixa de ser significatiu que dos mil.lenis més tard, un dels
grans savis de la historia India, J. Krishnamurti, reprengui aquest
mateix missatge en plena época moderna, tot i que ell mateix
reconegui que gairebé ningi sembla comprendre'l -o ni tant sols
escoltar-lo de debd-. Krishnamurti repeti tot sovint que la vertadera
educacié no pot donar-se entre professor i alumne, siné entre dos
éssers humans que estan en peu d'igualtat perque s'estimen. I és
aquest mateix afecte el que evita el problema de 1la disciplina, i
atorga a 1'educant una plena llibertat.

El mén upanishddic és un mén de 1lum, un mén habitat per 1la
joia, governat per 1l'amor, i profundament lliure. El mén dels Dharma-
Sitras o de les Lleis de Manu és un mén de "rijas", de privilegis
sacerdotals, i de dominacié de 1l'home per l'home. Els Dharma-Sdtras
i les Lleis de Manu regulen un sistema de castes i un sistema
educatiu on tot estad aparentment justificat -perd on tot, alhora,
estd al servei de la dominacié i la disciplina-. L'ordre resultant
ha girat 1l'esquena a l'amor -i doncs a la llibertat-.

Tornem per ara a la normativa dels Dharma-Slitras. Aquests textos

1“l?er un estudi detallat dels periodes no lectius en el curs
escolar, vegeu S.K. Das, "The Educational System of the Ancient
Hindus", p 108-115.

Wes els Dharma-S{itras de Gautama, III, 5.
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arriben a conteﬂér regulacions forgca detallades en quant a la vida
de 1'estudiant.

Gautama, per exemple, precisa com ha de ser la vestimenta del
"brahmachari", i aquesta v?ria segons les castes ~"briahmanas",
"kshatriyas" i "vaishyass“-—.l‘l

Sembla ser gue el tall de cabell podia canviar segons el clan
familiar, el llinatge educatiu o la regié. De vegades, el noi portava
el cap rasurat -com encara és costum entre els novicis budistes o
entre certs "brahmachdris" hindis-; de vegades, es deixava un floc
de cabells sobre el cim del cap; de vegades, el noi portava els
cabells trenats cap amunt -tal com es pot veure en tantes figuracions
de Shiva o del Buddha-. Avui dia, aguesta darrera tonsura, sens dubte
més complicada, seria forca rara. En canvi, és molt habitual una
tonsura senzilla i elegant que, tot i deixant créixer els cabells,
els tira cap enrera. També podem trobar en l'actualitat a molts
"brahmachdris" gque porten els cabells rasurats com els novicis
budistes; en ocasions, una cueta cau cap enrera des del cap rasurat.
Es pot veure de vegades a alguns "brahmachdris" amb els cabells més
o menys llargs i amb un estil més "occidental" -encara que, aixd si,
sempre amb la tendéncia a tirar el cabells cap enrera i deixar el
front net-.

El principi ancestral de deixar el front net té& una explicacié
ben senzilla: permet l'aplicaci$ de les cendres sagrades i dels tints
naturals, per tal de representar el punt entre les celles -el tercer
ull de la visié- o les marques propies a la devocié envers tal o gqual
déu.

Entre les seves nombroses regulacions, els Dharma-SQtras
concreten tota una série de serveis que el deixeble havia de cumplir
a casa del mestre. Per exemple, el noi havia d'anar a buscar aigua
i llenya per al foc; també havia de prendre cura del foc sacrificial.

A més, s'estableix que el "brahmachdri" haura de sortir a fora
de la casa del mestre per demanar menjar; el que rebi no sera per a
ell sinéd pef al conjunt de la petita comunitat educativa de la qual
forma part. 4 Recordem que un costum similar existeix encara, i des
de temps ancestrals, als paisos budistes. En paisos com Birmania o
Tailandia, es pot veure encara a primera hora del mati als novicis
i als monjos sortint del monestir i anant a demanar menjar pel barri.
En el budisme "theravidda", la regla no sols s'aplica als estudiants -
als novicis- sindé també als monjos. A 1'India antiga, aquest tipus
de practica vinculava als "brahmachédris”. A les universitats europees
medievals trobem situacions similars, encara que no de manera
generalitzada com a 1'India o0 als paisos budistes.

lqu S.K. Das, "The Educational Sytem of the Ancient
Hindus", p 84-101, 101-106 i 124-126.

Uicf els Dharma-SGtras de Gautama, II, 5.

Wer els Sttras d'Apastamba, I, 1, i els SGtras de Gautama,
II, 35 i 37.
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En tornar del seu periple, el "brahmachiri" havia de comunicar
al mestre el que havia rebut, i després de la seva autoritzacié,
podia seure i menjar —segu}&t les regles establertes: en silenci,
content i sense golafreria.

La practica de l'almoina podia respondre de vegades a unes
necessitats molt concretes. Tot i aixi, un text relativament antic
com el Shatapatha Brahmana dilucida ja el valor p??agégic d'aguesta
regla que per a nosaltres podria semblar curiosa.

En la tradicié india, hom ha remarcat sempre el sentit en 1ltima
instancia espiritual de les institucions educatives i de totes les
coses. A primera vista, i més enlld de raons merament utilitaries,
podria semblar que la ronda diaria per l'almoina desenvolupa el
sentit de pertinenca a una comunitat -el "gurukula"- aixi com 1la
maduresa de l'estudiant, tot i permetent-li mantenir un contacte
quotidia amb el mén exterior que contrapesa la vida en comunitat
relativament aillada a casa del mestre. A partir d'aqui, la tradicié
india veuria un equilibri més pregon entre la reclusié i la relacid,
entre la identitat i 1la interdependéncia, entre 1l'interior i
l'exterior, entre Purusha -1'Esperit- i Prakriti -la Matéria-, entre
el Si Mateix i el Mén.

Els Dharma-Sfitras també institueixen tota una série de regles
rigides per a la conducta de 1l'estudiant. Per exemple, el
"brahmachdri" havia d'evitar: la mel, la carn, els perfums, les
corones de flors, el calg¢at, els parasols, qﬁfmir durant el dia,
banyar-se per plaer, cantar, ballar, etc. També es donaven
diversos preceptes higiénics, morals, religiosos i de bones costums.

En preséncia del mestre, el deixeble no podia cobrir-se el ?011,
creuar o0 estirar les cames, © reclinar-se contra un mur. P! Eﬁ
llengua, els bragos 1 l'estémac havien d'estar ben subjectes.
Estava prohibit riure, badallar o fer cruixir els nusos dels dits.l¥

L'estudiant sempre havia de parlar de manera respectuosa dels

148Cf els Dharma-Sitras de Gautama, II, 39-41.
149Cf el Shatapatha Brdhmana, XI, 3.

150Cf els Dharma-Sidtras de Gautama, II, 13.
Cf també les Lleis de Manu, II, 177-179.

ef els Dharma-SGtras de Gautama, II, 14.
152Cf els Dharma-Siitras de Gautama, II, 22.
153Cf els Dharma-Siitras de Gautama, II, 15.
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seus superiors.ﬁ‘ La relaci6é entre el deixeble i el seu mestre es
basava no sols en el resp?ﬁte sindé també en l'estricta obediéncia del
primer envers el segon. L'estudiant no podia mai contradir al
mestre, i B?via de seure sempre en una posicié més baixa que el seu
preceptor. 51 estava assegut i el mestre 1'interpel.lava,
l'estudiant s'havia d'aixecar i posar dret immediatament abans de
respondre.

Si el mestre QStﬁXF caminant, el deixeble havia de caminar unes
passes darrera qgﬂell. Cada mati, 1'estudiant havia d'abracar els
peus del mestre. Etc.

N'hi ha prou amb els exemples que acabem de posar; es podrien
citar moltes altres normes similars. Cal precisar que en les B}eis
de Manu aquest tipus de regulacions es desenvolupa encara més.

Algunes d'aquestes normes poden semblar forgca raonables;
d'altres més aviat excessives. Segons F.E. Keay:

"Moltes d'aquestes regulacions poden no tenir cap sentit ni cap
interés per a nosaltres, perd eren sens dubte altament valorades per
aquells que les aplicaven en aquells temps allunyats. S'han hagut de
pensar per emfasitzar la gran solemnitat del treball en que el
deixeble i el mestre estaven involucrats, i per imbuir el deixeble
amb el misteri sagrat que supqifdament caracteritzava al coneixement
que el mestre 1li transmetia."

Tot i aixi, hi ha quelcom més en aquesta aparent solemnitat que
no té a veure amb el sagrat siné amb el profa. L'esperit subjacent
a les regulacions no presenta ambigilietat: estem davant d'una visié
jerarquica, d'un ordre disciplinari. Tot aixd té ben poc a veure amb
el mén upanishadic, sense normes, tan lliure i natural com els ocells
que volen en el cel blau, tan fresc com la rosada en aquells boscos
de 1'India antiga, on es perdien els Aranyakas per dedicar-se a la
vida contemplativa.

Els Dharma-Sttras i les Lleis de Manu edifiquen tot un ordre

Bicf els Dharma-SGtras de Gautama, II, 24.
%cf els satras d'Apastamba, I, 1.

Bicf els sGtras d'Apastamba, I, 1.

Blct els Dharma-Stitras de Gautama, II, 28.
58:¢f els Dharma-Sdtras de Gautama, I, 52.

159Cf les Lleis de Manu, capitol II.

160p g. Keay, "Ancient Indian Education", p 37.
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normatiu constrenyedor i feixuc, regulant adhuc detalls
insignificants de la vida. La mentalitat d'aquest sistema normatiu
és profundament disciplinaria. Es tracta d'instituir una relacid
jeradrquica de superioritat/ inferioritat entre mestre i deixeble. Hem
perdut completament aquella llibertat pregona del mén upanishadic,
aquella llibertat primera i dltima gue proposaria segles més tard
Krishnamurti. També hem perdut aguella relacidé d'igualtat entre
mestre i deixeble, amarada d'amor i d'una profunda tendresa. Amb els
Dharma-SQitras i1 les Lleis de Manu, es tracta de tancar a un ésser tan
vital com és 1'adolescent en una dama de ferro normativa que,
segurament, no es deuria cumplir mai del tot. Estem a les antipodes
de 1'"e-ducere"; enlloc de guiar al jove perque sigui ell mateix,
perque realitzi el que porta en el seu interior, s'intenta amotllar-
lo a un ordre preestablert, profundament jerarquitzat.

Fixem-nos, per exemple, en la regla segons la qual l'estudiant
ha de seure en una posicidé més baixa que el mestre. Davant aixd,
recordem el significat etimoldgic de la paraula "upanishad”, que
implica la idea de mestre i deixeble seient junts, un al costat de
l'altre, al mateix nivell, conversant i dialogant en llibertat.
Recordem els comentaris tan bells de 1la mestre espiritual
contemporania, Vimala Thakar, sobre 1'educacié upanishadica. Vimala
Thakar subratlla la relacié d'igualtat entre mestre i deixeble en els
Upanishads, la plena llibertat gque guardava 1'estudiant per dialogar,
demanar, questionar, investigar, explorar. Tal com déia Vimala
Thakar, el m6én upanishadic és el mén de 1la paraula viva, en
llibertat, en l'amor més pregon i més pur. En canvi, els Dharma-
Sltras prohibeixen que l'estudiant contradigui al mestre, establint
una clara relacié d'obediéncia i submissié.

Cal anar amb compte, perd, en establir una evolucid
excessivament lineal en la historia de 1'educacié india. A 1'época
dels Upanishads més antics, es donava en certs ambits socials una
educacié més jerarquica que es veurd coronada i perfectament definida
en els Dharma-Sfitras 1 en les Lleis de Manu. Vem advertir en el seu
moment gque el mateix Shatapatha Brdhmana presenta ja algunes
diferéncies amb relacié a l'esperit del Rig Veda, dels Aranyakas o
dels primers Upanishads. D'altra banda, quan els Dharma-Sitras o les
Lleis de Manu estan vigents, no deixa d'existir una relacid educativa
més lliure i afectuosa, com a l'época dels primers Upanishads. El1
llegat upanishadic, amb aquesta profunda igualtat i llibertat entre
mestre i deixeble, no desapareixera mai de 1'India, per més que
s'institueixin textos normatius com els DPharma-Siitras o les Lleis de
Manu.

La cadena upanishadica continuara wviva, tot i1 evolucionant
constantment, fins als temps de 1'Imperi Mogol. Paral.lelament, els
diversos moviments "bhaktis" 1 tantes sectes tantriques, shivaites
i krishnaites mantindran wvius uns valors 1 unes vivéncies
completament diferents als Dharma-Siitras 0 a les Lleis de Manu.
Entrat el segle XIX, dos mil.lenis després de la promulgacié dels
Dharma-Sfitras i en plena colonitzacié$, Ramakrishna encarna un amor
profundament mistic envers els seus deixebles. En conclusié, la
civilitzacié india és d'una complexitat i d'una riquesa ingents, i
no es pot reduir als Dharma-Siitras o a les Lleis de Manu.

La 1llibertat i la disciplina. L'amor i l'ordre. Entre els

Upanishads i els Dharma-Sfitras s'oposen molt més que dues tradicions
educatives completament diferents. S'oposen dues realitats de 1la
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mateixa condicié humana. Tal com hem suggerit més amunt, la historia
de 1'educacié a 1'India no és sind la histdria de tota la humanitat.

Les regles per al mestre

El que acabem d'exposar també queda reflectit en les obligacions
que concerneixen al mestre. Fins ﬁ¥a, hem estat veient les
obligacions que lliguen a 1l'estudiant.

Pel que fa al mestre, es veu en primer lloc obligat a instruir
al deixeble després del ritu iniciatic, sense ocultar-li cap part
essencial dels ensenxaments sagrats, i sense utilitzar-lo per a fins
0 interessos propis.

Les Lleis de Manu recomanen un tracte amable i afectués per pafs
del mestre, per tal de reeixir millor en la seva tasca pedagbgica.6

En aquest esperit, no hi ha una simpatia d'entrada per al castig
corporal, perd tampoc s'exclou. Segons el legislador, Gautama, la
regla consistiria en evitar en principi el castig corporal. Perd el
mateix legislador reconeix que, si fa falta i no hi ha altre remei,
el mestre pq& utilitzar una corda prima 0 una canya per corregir
l'estudiant.

Les Lleis de Manu també autoritzen el mestre a castigar
corporalment al noi amb una corda o un tall de bambu -contra les
Pﬂfts posteriors del cos, mai contra les parts anteriors o nobles-

Els Dharma-Sfitras i les Lleis de Manu parlen en algunes ocasions
d'amor del mestre envers el deixeble. Perd obliguen el deixeble a
seure en una posicié inferior al mestre, i a caminar darrera d'ell.
No 1i permeten contradir-lo ni qiliestionar-lo. La relacié és
jerarquica, i 1l'estudiant deu obediéncia a un mestre que estad per
sobre d'ell. Fins i tot, si fa falta, el mestre pot utilitzar 1la
violéncia fisica i castigar corporalmemt al noi.

Tot aixd és el que els Dharma-Sfitras i les Lleis de Manu entenen
per "amor"? Es que els legisladors hindds no han sentit la paraula
del Senyor, Sri Krishna, que és en esséncia idéntica a la paraula del

161Sobre aquest punt, vegeu S.K. Das, "The Educational System
0of the Ancient Hindus", p 142-147.

1lcf els sdtras d'Apastamba, I, 2.

183cf 1es Lleis de Manu, II, 159.

14c¢ els Dharma-Sdtras de Gautama, II, 42-44.
15%cf les Lleis de Manu, VIII, 299-300.
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Buddha o de Jesucrist? Trobem en el missatge pedagdgic de
Krishnamurti algun tipus d'autoritzacié a usar el castig corporal -en
nom de 1l'amor-7

No estem parlant de quelcom gque sigui d'interés merament
histéric, sindé que té implicacions en el nostre mén. A 1'India
contemporania, el castig corporal existeix; el qui escriu aquestes
linies n'ha estat testimoni en diverses ocasions. Al mateix temps,
1'amor en la relacié educativa també existeix, amb una profunditat
i una naturalitat que no es donen facilment a Occident.

Aquells grans mestres indis que, des dels temps védics o
upanishadics fins als moderns, han encarnat 1l'afecte més tendre entre
mestre 1 deixeble, no haurien ni tant sols pensat en el més minim
castig corporal. Es inimaginable que Ramakrishna, amb el seu amor
profundament mistic envers els seus deixebles, pogués arribar mai a
exercir la més minima violéncia contra ells. En canvi, d'altres que
han parlat de disciplina si que han utilitzat o legitimat el castig
corporal, i doncs la violéncia fisica.

Hi ha una incompatibilitat radical entre l'amor i el castig
corporal o qualsevol forma de violéncia. Llavors, quina ha estat
1'opcié dels Pharma-Sidtras o les Lleis de Manu?
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g. L'educacid en la literatura épica:

el MahibhiArata i el Rimivana.

La formaci6 dels princeps i els cavallers156

L'educacidé brahmanica i els no-"bridhmanas"

La histdoria de l1l'educacid a 1'India s'ha centrat tot sovint en
l'ordre dels "brahmanas" en uns termes poc ponderats. De vegades,
l'educacié a 1l'India antiga gqueda gquasi reduida a 1'"educaccié
brahmanica" ~i secundariament a la budista-. Cal matisar les coses
per tal d'oferir una visidé més equilibrada de la historia educativa
del subcontinent.

D'entrada, 1l'estudi dels 1llibres sagrats -els Vedas en
particular- no estava reservat exclusivament als nois "brahmanas".
Els dos ordres segiients, els "kshatriyas" -guerrers- i els "vaishyas"
-mercaders/ agricultors-, també tenien dret a accedir al coneixement
filosdfic i religids més elevat. Per aguesta raéd, també passaven per
la cerimdnia inicidtica de 1'"upanayana", marcant la mort simbdloca
del nen i el segon naixement 4'un noi dotat amb un ésser nou, l'ésser
d'home; la iniciacid, llavors, inaugurava el periode d'estu?&s dels
textos sagrats i de les disciplines connectades amb aquests. Sabem
que els joves "kshatriyas" i "vaishyas" reberen instruccié sobre els
himnes védics, la filosofia dels Upanishads i certes parts dels 6
Veddngas o Angas -necessaries per tal de comprendre adequadament els

166pay que fa al Mah&bh8rata, vegeu les edicions de K.
Subramaniam, Chakravarthi Narasimhan, J.A.B. van Buitenen, W.
Buck, 1 M.N. Dutt.

Vegeu igqualment les edicions del Bhagavad-Gita per S.
Radhakrishnan, A.C.B. Swami Prabhupada, J. Mascard$, F. Tola, i
C. Martin.

Pel que fa al Ramdyana, vegeu les edicions de M. Sen, K.
Subramaniam, M.N. Dutt, i A. Marti.

Vegeu igualment les edicions del Yoga-VaAshishtha per E.
Ballesteros Arranz, Hari Prasad Shastri i A. Corniero, i P.P.
Bharata Yer.

Amb relacié a 1'Arthashiistra de Kautilya, vegeu l'edicid de
R. Shamasastry, i L.N. Rangarajan.

16"‘A\queest: costum estad perfectament consolidat quan es
componen els primers Dharma-S{itras, cap al 500 AC.
Cf els Dharma-Siitras de Gautama, I.
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textos vedics-.l%

A l'época de composicié del Rig Veda, abans del 1000 AC, era
habitual que un cabdill o noble tingués a un "brdhmana" com a
sacerdot doméstic; a aguest ?acerdot que vivia amb una familia noble
se 1'anomenava "purohita".16 Probablement, els fills del senvor de
la casa eren educats pel "purohita”, el qual exercia a més les
funcions rituals a la casa del senyor. L'evolucid histdrica porta a
una consolidacid del poder dels "brahmanas" sobre el conjunt de la
societat, i aixd implicda de ben segur una generalitzacid de
1'educacié dels nois "kshatriyas" per part de mestres "brihmanas".
El desenvolupament de les escoles brahmaniques, que analitzarem
posteriorment, reforca la posicié i 1'autoritat del mestre "brihmana"
com a preceptor dels princeps reials o dels joves nobles. La
institucié del "purohita", a la qual s'encarregava la formacié
religiosa, intel.lectual i moral del princep o del jove noble, va
continuar a través de la histdoria fins a temps forga recents.

Tot i aixi, cal reconeixer que amb el pas del temps coincidiren
dos factors que portaren a un afebliment de 1'educacidé brahmanica
dels "kshatriyas". En primer lloc, el brahmanisme tendiria a un
tancament creixent; d'aqui provindria 1la reaccié del Buddha
justament, i a partir d'ell, el desenvolupament del budisme. Aquest
tancament s'accentud posteriorment amb els Dharma-Siitras i les Lleis
de Manu. Els centres educatius hindas durant el primer mil.leni de
la nostra era -"parishads" i "tols"- sén essencialment brahmanics.
Perd aixd tampoc vol dir que un jove "kshatriva" -o "vaishya"- hi
tingui prohibit 1l'accés.

En segon lloc, els mateixos "kshatriyas" donaren cada vegada
menys importadncia a una educacié filosdfica i espiritual, 1llevat
d'excepcions, valoritzant en canvi la formacié propia d'un futur rei
o cavaller, i doncs, 1'art de les armes i de la guerra, les técniques
militars, l'equitacié, les ciéncies del govern, etc. Aquesta creixent
valoritzacié de la formacié propia del "kshatriya" és paral.lela a
la consolidacié del poder dels reis -"rdjas"-, fins a la construccid
de vertaders imperis continentals amb dinasties com els Mauryva o els
Gupta. Ja en els temps més antics, el Rig Veda féia referéncia als
combats d'entrenament entre joves guerrers.r'l Aquesta formacié
propia del princep o del jove noble es desenvoluparia
considerablement amb el pas dels segles. Ho veurem amb detall més
endavant.

Tampoc hem d'oblidar que molts reis o nobles es deurien de
sentir incdmodes davant la figura del "purohita", el gqual podia
arribar a ser molt influent, i intentaren de ben segur desfer-se
d'aquesta preeminéncia brahmanica no sempre ben rebuda. Una certa
simplificacié de la historia india -potser interessada-~ ha tendit a
minimitzar o simplement oblidar 1la tensié6 entre "brahmanas" i

158Els Vedingas o Angas sé6n, tal com veurem més endavant, les
disciplines classiques complementdries a l'estudi dels Vedas.

18cf Rig Veda, I, 1.
Mef Rig Veda, IV, 42, 5.
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"kshatriyas" en la vida social india. Aquesta tensié existi, o més
bé, fou constitutiva de la histdria india, i aixd afectd sens dubte
a l'ambit de 1l'educacidé i doncs a la figura del "purohita"”. En
1'Arthashdstra de Kautilya, un tractat de ciéncies del govern gue
examinarem més endavant, es diu que el rei haura de seguir al
"brihmana" establert a la cort "com un estudiant segueix_al seu
professor, un fill al seu pare, un criat al seu senyor".71 Seria
ingenu, o més aviat absurd, pretendre que tots els reis de 1'India
obeiren diligentment i servil aquest precepte, instituit pels
mateixos "brihmanas" per tal d'assegurar la seva preeminéncia social.

Malgrat tot, una formacié més intel.lectual i espiritual per als
"gkshatrivas" no fou mai negligida completament. En els Dharma-Sdtras
de Gautama, es diu que el priniﬁp reial ha de ser instruit en la
ciéncia sagrada i en la logica. Els mateixos Dharma-Siitras també
estableixen que la justicia reial haura de fonamentar—s? en els
Vedas, els Dharma-Shastras, els Angas i els Puranas; 13 podem
presumir, doncs, que el "kshatriya" adolescent havia de rebre
ensenyaments sobre les matéries filosofiques i espirituals durant els
seus anys d'aprenentatge.

Tenim exemples de "kshatriyas" il.lustres que atenyeren un alt
grau de coneixements. Aixd vol dir, obviament, que havien rebut una
educacié filosdfica i religiosa durant 1la seva joventut. E1
Shatapatha Brédhmana fa referéncia al rei Janaka de Videha, el qual
mantenia ﬂ}alegs al més altusnivell amb els "brshmanaﬁz mes
preparats. Citra Gangyavani i Ajatashatru de Kasi sén
altres savis reials gque ensenyaren a membres de 1l'ordre dels
"brihmanas". Podriem citar encara a Ashvapati Kaikeya o a Pravahana
Jaivali. Aixd ens mostra clarament que no sols els "kshatriyas"
adolescents podien rebre la més alta educacidé sobre les mateéeries
sagrades, igual que els nois "brdhmanas", siné que els "kshatriyas"
adults podien adhuc ser reconeguts com a mestres, i ser ells els qui
ensenyessin als "brahmanas".

Comentant el principi del 1II capitol del Brihad-Aranyaka

Mef 1'Arthashastra de Kautilva, capitol IX.
Maf e1s Dharma-Siitras de Gautama, XI, 1.
13cf els Dharma-Sidtras de Gautama, XI, 19.

Mes el Shatapatha Brdhmana, XI, 6, 2.

El rei Janaka també é&s esmentat en els Upanishads.
15cf Kaushitaki-Brahmana Upanishad, I.
1“Cf Brihad-Aranyaka Upanishad, II, 1.
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Upanishad, S. Radhakrishnan subratlla:

"En aquest didleg Dripta-bdldki, tot i essent un "brdhmana",
representa el coneixement imperfecte de Brahman, mentre Ajidtashatru,
tot 1 essent un "kshatriya", representa el coneixement avancat de
Brahman. Mentre Dripta-bdlaki adora a Brahman com el sol, la lluna,
etc, en la ﬁ?va forma limitada, Ajatashatru coneix a Brahman com el
si mateix.”

De fet, hi ha algi a 1'India que no conegui al famés princep
Siddhértha? No és Gautama Siddhdrtha, el Buddha, reconegut en tot el
subcontinent com un dels mestres espirituals més grans que ha conegut
la histdéria india? Es ben sabut gue Siddhdrtha no era un "brdhmana",
sindé un "kshatriya", com Janaka, Citra Gangyadyvyani o Ajatashatru. El
mateix podriem dir d'un altre gran mestre espiritual de 1'India,
Mahavira, fundador del jainisme.

Tot i1 aixi, el brahmanisme més ortodox s'atrinxerda darrera
sistemes normatius que establien la seva preeminéncia en l1'ambit de
1'educacié i en la wvida social en general. Les Lleis de Manu
arribaren a prohibir que els "kshatrivas" o els "vaishyas" poguessin
ensenyar els Vedas -i ?ﬁncs en matéria espiritual o filosofica-
enlloc dels "brahmanas". El legislador insisteix q¥e tant sols els
"brihmanas" podran ensenyar els Vedas i ningu més. !

Potser per aixd es desenvoluparen no sols el budisme i el
jainisme siné també nombroses sectes shivaites i vishnuites al marge
del brahmanisme ortodox, amb la seva arrogancia sacerdotal i la seva
rigidesa creixents.

Tot aixd no impedia que l'art de les armes f6s ensenyat als
"kshatriyas" adolescents per "kshatriyas" adults, o que les ciéncies
del govern també fossin ensenyades als joves princeps o nobles per
persones que no eren "brahmanas". Malgrat tot, roman la prohibicié
d'ensenyar en 1l'ambit filosdfic 1 espiritual -els Vedas en
particular- per a tots aquells gque no pertanyin a 1la casta
sacerdotal. Vol dir aixd que les Lleis de Manu, i amb elles el
brahmanisme més tancat, col.locaven en la il.legalitat a tots aquells
savis dels temps antics que, no essent d'origen "“bridhmana", wvan
ensenyar els Vedas, els Aranyakas 1 els Upanishads a persones de
totes les castes, inclosos "brdhmanas"?

A més, on esta la frontera entre ensenyar els Vedas i ensenyar
en matéria filosdfica i espiritual -en termes generals-? La
prohibicié de les Lleis de Manu és forca agoserada. No col.loca al
mateix Buddha al llindar de la i.legalitat? No va donar el Buddha
ensenyaments sobre temes filosdfics i espirituals a persones de totes
les castes -a "brdhmanas" també-? I no era justament un "kshatriya"?
El mateix succeiria amb Mahdvira, fundador del jainisme, i amb molts

Mg | Radhakrishnan, "The Principal Upanishads"”, p 184.
Mof les Lleis de Manu, X, 77-78.
Brjeis de Manu, X, 1.
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mistics dels Aranyakas o0 mestres upanishddics que no eren
"bréhmanas".

S.K. Das fa la segiient observacié:

"Aquestes regles prohibint als no-"brdhmanas" d'ensenyar (...)
proven indirectamemiau que els mestres no-"bridhmanas" no eren al
capdavall tan rars."

Ens podem guedar amb aguesta imatge colpidora per reflexiconar
sobre la histdoria de 1'India: el Buddha col.locat en una posicié
practicament il.legal per les Lleis de Manu, perque no essent de
casta "bridhmana" va gosar ensenyar als altres -entre ells als
"brahmanas"”- sobre el sentit dGltim de l'existéncia. No sols el
budisme i el jainisme, siné també el profund moviment "bhakti" i
moltes altres sectes hindis, vorejarien les rigideses del brahmanisme
i seguirien les seves prodopies pautes amb independéncia del que
diguessin les Lleis de Manu.

Tukdrdm és un dels grans mestres de la "bhakti" -1l'amor i la
devocié a Déu-, o si volem, un dels grans mistics de la histdoria de
la humanitat. El1 seu origen social ni tant sols era "kshatriya" -o
"vaishya"- siné "shiidra". E1 fet d'haver nascut en el quart ordre de
castes no li va impedir compondre la poesia mistica més bella que
s'ha escrit a 1'India -juntament amb la de Kabir-. Les Lleis de Manu
podien continuar prohibint, imposant i regulant.

Els Purénas181

Els grans poemes épics, el Mahdbhirata i el Rimiyana, aporten
informacié valuosa sobre 1l'educacit especifica dels "kshatriyas".
Abans d'entrar en aquests continguts particulars i esbossar alguns
trets suplementaris sobre el mén dels reis i dels cavallers, veiem
quelcom sobre els dos poemes épics, aixfi com sobre els llibres
mitoldgics que s'hi relacionen posteriorment, els Purénas.

Purdna significa Mantigues narracions" en el seu sentit
etimoldgic. Els Purdnas sén poemes devocionals i alhora narracions
mitoldogiques que tracten basicament del mén dels déus, dels "rishis"
i d'éssers sobrenaturals. Col.lectivament considerats, els Purdnas
també presenten un caire enciclopddic, abarcant totes les matéries
de coneixement hagudes i per haver.

180S.K. Das, "The Educational System of the Ancient Hindus",
p 117.

181Existeix una edicidé general dels Purinas per G.P. Bhatt.

Sobre el Purdna més conegut, el Srimad Bhdgavatam, vegeu
l'edici6 de Swami Tapasvannanda, A.C.B. Swami Prabhupada, A.
Marti, i Swami Madhavananda.

Sobre el Shiva Purdna, vegeu l'edicié d'ATIM; sobre el
Vishnu Pur@na, vegeu l'edicié de Manmatha Nath Dutt,
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No hem de confondre els Purdnas amb uns altres grans poemes de
1'India, els Itihdsas, encara més antics, tractant sobre les proeses
d'herois i les seves relacions amb els déus. Els dos Itihadsas per
excel.léncia sén el Mahidbhirata i el Ramdyana, dels quals parlarem
seguidament. Els Itihdsas conjuguen la poesia, la llegenda, 1l'épica
heroica, el mén mitoldgic, la més alta filosofia i la devociéd més
pregona, en uns textos llarguissims que han conegut diverses versions
i recensions.

Els Purdnas venen a ser 1la continuacidé dels Itihdsas, i
juntament amb aquests, conformen la Smriti, és a dir, el complement
de la Shruti -la revelacidé directa, inscrita en els Vedas, els
Upanishads i els Brahmanas-.

La tradicié india conté 18 Purénas principals -Mahd-Purdnas- i
18 Puridnas secundaris -Upa-Purdnas-. Tots els Purdnas contenen una
forta cdrrega devocional; tenint en compte que es poden adregar a Déu
~-Ishvara- com a Brahmda, Vishnu o Shiva, tenim tres classes de
Purdnas: els Brahmana-Purinas, els Vaishnava-Puranas i els Shaiva-
Purinas. Entre els Purdnas vishnuites més populars, caldria citar el
Vishnu Purdna i el Bhdgavata Pur@na -o Srimad Bhiagavatam-. Entre els
shivaites, caldria esmentar el Shiva o Viyu Pura@na, el Linga Purdna
i el Skanda Purina.

Hom considera que el Vayu-Purdna -una variacié del gqual es
coneix com a Shiva-Purdna- és el més antic; possiblement la seva
composicié remunta fins al segle VI de la nostra era. Els restants
Puridnas sén posteriors; tots ells foren compostos durant la nostra
Edat Mitjana, entre els segles XIII i XVI. Segons la tradicié, Vyasa,
el compilador dels Vedas i el Mahdbharata, seria responsable de
l'arranjament dels Purdnas més antics. També segons la tradicidb, els
Purdnas foren originalment recitats pel trovador Roma-Harshana -o
Loma-Harshana-.

Cal remarcar la importancia histdorica dels Itih8sas 1 dels
Purdnas. Aquests poemes épics i mitoldgics han estat cabdals de cara
a la supervivéncia i evolucidé de l'hinduisme al 1llarg dels segles.
El Rig Veda o els Upanishads son obres extraordinaries, vertaders
cims de 1l'espiritualitat humana. Perd tant 1'un com els altres
resulten dificils de copsar per a la massa del poble. Si 1'hinduisme
ha sobreviscut fins a la nostra eépoca, tot i evolucionant
constantment, ha estat en part gracies als Itihdsas i als Purdnas -i
també gracies als moviments devocionals o "bakti"-. Els Itihdsas i
els Purfinas, a través d'una eépica i d'una mitologia molt riques,
facils d'entendre per al poble, combinant la poesia, la llegenda, el
mite i el simbol, vehiculen tota una seérie de continguts religiosos
i filosdfics que defineixen la cosmovisidé india i que, tot i essent
complementaris als Vedas o als Upanishads, estan especialment
formulats per a la massa de la poblaci6é. Per aquesta rad, hom ha
anomenat els Itih8sas i els Purinas "el Veda del poble".

Hom pot trobar-se encara a l'India actual a camperols gque no
saben llegir ni escriure, perd® que reciten en canvi, de memdria i amb
devocid, passatges sencers dels poemes épics. Fins i tot a Tailandia
0 a Indonésia podem comprovar la forgca d'agquests poemes épics hindds
que han arrelat profundament en la cultura popular del pais. El
Ridmdyana, en particular, ha esdevingut des de fa segles una part
inherent i fonamental de la cultura popular en grans parts del sud-
est asiatic.
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Al mateix temps, els Purdnas han estat de vegades censurats per
algunes personalitats de 1'hinduisme -sobretot reformadors-, que han
vist en aquests relats llegendaris i mitoldgics una bona dosi de
superstici6é. Aquest fou el cas, per exemple, de Dayd3nanda -o
Dayidnanda Sarasvati-, el gqual visqué entre el 1824 i el 1883, essent
un dels capdavanters del moviment de "renaixenc¢a hindd", i fundant
al 1875 el célebre moviment Arya Samdj.

Es legitim identificar en els Purdnas uns elements tipics de
supersticié popular. Perd no pensem que s'hagi de reduir aquests
textos a aixd tnicament. Alhora, i de manera indissociable, aquests
textos constitueixen un tresor de la religié hindi, amb molts
elements devocionals auténtics i amb molts continguts mitics
fascinants. I sobretot, no hem d'oblidar gque aquests llibres han
estat un vehicle de culturitzacié - del poble indi, sense el qual
l'hinduisme no hauria tingut la forga que tingué durant els segles
de dominacié musulmana i colonial. Estem, doncs, davant d'unes obres
complexes, multifacétiques, que requereixen una visié matisada de les
coses.

Segons S.M. Rakhe:

"La importancia de les obres puraniques ha estat ampliament
reconeguda pels académics de cara a l'estudi de la histéria social,
religiosa i politica de 1'India antiga. S'ha sentit realment la
necessitat d'estudiar aquestes obres per treure'n informacié valuosa
sobre la constitucidé de la seva gent, sobre les idees i creences dels
diversos pobles vivint en les seves diferents regions, i també sobre
la seva geografia, lﬁ}eratura, mitologia, idees i supersticions,
flora i fauna, etc. "

Essent els Purdnas la gran literatura del poble, la seva censura
per part de certes élites religioses i culturals del pais no deixa
de representar un conflicte socioldgic entre el poble i la seva
cultura popular per un costat, i les élites socials i la seva cultura
més elaborada per un altre costat. Fins que la ideologia marxista no
penetra a 1'India moderna, aixd no pot revestir la forma d'un
conflicte de classes tal com s'entendria a Occident. Tot i aixi, 1la
confrontacié ente els Purdnas populars i la gran literatura
espiritual 1 filosdfica més minoritaria no deixa de presentar signes
de conflicte -al menys potencial o larvat- entre els pols de la
societat hindi -que és una societat precisament marcada per agudes
distincions socials-. ’

Alguns hindids cultes han parlat en termes negatius dels Purénas.
Perd als artesans o als camperols gque no saben llegir ni escriure,
perd que si saben de memdria parts senceres dels Purinas, no els
podem prendre el que per a ells és un tresor, i el seu vehicle de
culturitzacié i d'aproximacidé al fet religiés. S5i es manifesta de
vegades una mitua incomprensié entre el poble i les élites, és perque
en el fons cadascu parteix d'una visid del mén i del fet religiés
prou diferent. L'hinduisme en singular, tal com hem dit, no existeix.
L'hinduisme és el conjunt de totes aquestes visions, de vegades
complementaries i de vegades confrontades. El fet que cap visié
cultural hagi acabat de dominar mai a les altres, és justament el que

1MS.M. Rakhe, "Education in Ancient India", p 41.
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ha atorgat a 1l'hinduisme i a la cultura india la seva extraordinaria
riquesa.

-

El Mahidbhédrata

El MahAbhidrata és, literalment, el gran entre els descendents
de Bharata. Recordem que els Bharatas sén un poble antic que déna nom
al conjunt de 1'India.

El Mahdbhdrata, un dels dos grans poemes épics de 1'India
juntament amb el Ramdyana, conté -en la seva forma actual més comuna-
més de 100 000 versos distribuits en 18 1libres -"parvans'"-. Segons
la tradicié, l'autor seria el savi mitic Vyadsa, el qual també hauria
compost la versidé final dels Vedas. En realitat, el Mahdbh&rata ha
tingut nombrosos autors i ordenadors del material mitic, donant lloc
a successives versions, modificacions i afegits. El material mitic
és tant d'orfgen ari com pre-ari -i doncs dravidic o Adhuc anterior-.
Aixd explica la naturalesa complexa del gran poema épic, presentant
una gran diversitat de creences diferents tretes de fonts i
tradicions de tota mena. Bastants autors acostumen a situar la llarga
composicidé del poema épic entre el segle V AC i el IV DC. D'altres
autors, perd, ubiquen un inici de composicid de 1'epopéia una mica
abans, entre el 800 i1 el 500 AC. Abans de les versions finals en
sanskrit, hi hagueren altres versions en priakrit.

Avui dia encara, no hi ha un text estandard universalment
reconegut, i les recensions en (s poden variar substancialment; a
més, hi ha diferéncies culturals visibles entre les recensions del
nord i les del sud de 1'India. Perd és que els diversos manuscrits
originals presenten ja diferéncies notables. Recordem gue els llibres
sagrats 1 eépics de 1'India no estaven escrits antigament, siné que
es componien i repetien de forma oral. La cultura oral ha estat el
fonament de la civilitzacid india, i aixd ho remarcaren justament els
grecs gque arribaren al subcontinent en temps d'Alexandre. Els
manuscrits més antics del Mahdbhirata de que hom disposa daten del
segle XV, i els diversos textos conservats disten molt de ser
idéntics.

La part filosOficament més important del poema és el llibre VI,
el Bhagavad Gita, que conté els ensenyaments que el déu Krishna déna
al cabdill Arjuna. El1 tema central de l'epopéia és la lluita entre
dos clans rivals: els malvats Kauravas i els virtuosos Pandavas, als
guals pertany Arjuna. La batalla decisiva té lloc a Kurukshetra -el
camp dels Kurus-, a prop de 1l'actual Delhi.

El nucli narratiu central ocupa, perd, una quarta part dels més
de 100 000 versos. La resta és una combinacié de materials de tota
mena 1 d'origens molt diferents, inclocent cosmologia, teogonia,
mitologia, llegendes, ética, art del bon govern i de la guerra, i
disquisicions filosofigues. Hi ha en el text tota una série de
materials gque, clarament, han estat afegits tardanament per alguns
"brdhmanas" per tal d'adeguar les creences populars a les seves
doctrines, i deixar constancia al llarg del poema de la preeminéncia
brahmanica.

Centrant-nos en el nucli narratiu central, ¢és problematic
intentar identificar a aquests dos clans rivals -els Pandavas i els
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Kauravas-. Més enllad de la significacié simbdlica, amb connotacions
de tipus étic i espiritual, hi ha aqui una dimensidé socioldgica i
histdrica que no se'ns pot escapar. Qui s6n els Panddvas i qui sén
els Kauravas?

Bastants autors resolen el problema dient gue tant els uns com
els altres s6n families rivals del 1llinatge dels Bhiratas. Perd
d'altres autors, com Alain Daniélou, veuen un material histéric molt
més interessant en aquesta narraci6.®™ No es tractaria tant de 1la
lluita fratricida entre dos clans germans -quelcom que en termes
historics no tindria gaire interés~, sindé més bé de l'enfrontament
histdric entre dos grans pobles, els indo-aris invasors -els
Kauravas- i els dravidics envahits -els Piandavas-. Segons nombrosos
inddlegs, és forga clar que la figura de Krishna és d'origen dravidic
i no indo-ari. El1 fet que Arjuna, cabdill dels Pindavas, tingui a
Krishna al seu costat no deixa de ser significatiu.

Els Pandavas serien princeps dravidics descendents de PAandu,
l'avant-passat 1llunyd del gual es reclamaria hereva la dinastia
dravidica dels Pidndya fins als primers segles de la nostra era.
Trobem materials referents a tot aixd en la literatura tamil del sud
de 1'India. Els Pandavas, de pell relativament fosca, practiguen la
poliandria, quelcom gue era acceptat entre els dravidics i que xocava
en canvi als indo~aris. Els Kauravas serien els descendents de Kuru,
i Kuru és el nom de la terra natal dels aris en les estepes del nord
~Uttara Kuru, el Kuru ndérdic-.

Si les conjectures d'Alain Daniélou sdén encertades -i no deixen
de tenir sentit-, els Padndavas 1 el mateix Arjuna serien
d'ascendéncia dravidica i no indo-aria, mentre els Kauravas
representarien als indo-aris. De fet, tant sols la victdoria dels
Pidndavas dravidics enfront dels Kauravas indo-aris en la gran guerra
del Mihdbarata permetria explicar 1l'equilibri finalment assolit en
la historia india entre ambdés troncs étnics i culturals, i alhora
l1'alt grau de fusié entre ells. Encara que alguns historiadors hagin
situat la guerra del Mahidbhdrata abans del 1000 AC, sembla més
probable que tingués lloc cap al 900 AC o adhuc després, cap al 800.
En tot cas, no és convincent la hipdtesi segons la qual els indo-aris
haurien esclafat completament als dravidics de victoria en victoria.
D'entrada, la conquesta indo-aria, des dels seus principis, no fou
sempre tan facil; segons el Rig Veda, el savi Vishvédmitra hauria
conduit ell mateix als guerrers ariﬁ en una expedicié contra els
enemics perd haurien estat derrotats.34

No hem d'oblidar que els dravidics tenien castes guerreres; no
eren pobles pacifics i desmunits. No és raonable pensar que els
guerrers i els princeps dravidics acceptaren una total dominacié
indo-aria sense respondre. Es més logic pensar que infringiren
algunes derrotes als indo-aris durant el seu aveng, 1 que algun dia
havien de respondre a la invasié del subcontinent. Aixd és el que
succeiria en la gran guerra del Mahdbharata. Si la historia hagués
donat als indo-aris una preeminéncia absoluta, dificilment 1la
civilitzacié india hauria pogut conéizer l'equilibri i la fusid de

Bcf A. Daniélou, "Histoire de 1'Inde", p 67-71.

8¢ Rig Veda, VII, 18, 33 i 83.
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les étnies i les cultures que justament la caracteritza. L'aven¢ dels
indo-aris i la seva preeminéncia havien de conéixer algun tipus de
re-equilibrament per tal que la situacié posterior no fés conflictiva
i es produis una mescla fructifera d'ambdés pobles i cultures, fins
a tal punt que la idiosincrasia india implica la unitat indissociable
de 1l'element indo-ari i de 1'element dravidic.

No és que els Piandavas i els Kauravas siguin dos clans germans,
fills del mateix llinatge. Els Pandavas i els Kauravas representarien
a dos llinatges diferents, o més bé, a dos grans pobles diferents,
els dravidics i els indo-aris. Perd a través del re-equilibrament
esmentat i de la fusid étnica i cultural gque e?ssurt reforgada, neix
1'India propiament dita -Bhdrata o Bharat-®., L'India no és ni
purament aria ni purament dravidica, siné ambdues alhora de manera
indissociable ~i altres coses encara-. Després de la gran guerra del
Mahabhdrata, la pau i adhuc la fusid6 entre els indo-aris i els
dravidics s'ha consolidat. Els dos antics pobles, enfrontats en
diverses ocasions durant les invasions aries, acaben formant un sol
poble, un nou poble, 1'India -Bhérata-.

El més important és adonar-se que el terme s'utilitza a partir
d'un cert moment per fer referéncia al conjunt de 1'India, i més
concretament, per fer referéncia a la unié d'antics pobles
diferenciats i enfrontats. Bhd@rata -o Bharat- passa llavors a
implicar la idea d'unitat i de pau, i a2 referir-se al conjunt i no
a un element singular, a 1'India propiament dita. I realment, tant
sols podem entendre 1'India com aquesta fusié extraordiaria, tan
fructifera, entre el mén indo-ari i el mén dravidic anterior. D'aqui
prové -entre d'altres coses- la grandesa de 1'India, perque d'aqui
prové la seva ingent riquesa. Aquestes reflexions tampoc ens haurien
de fer oblidar la integracié en la civilitzacié india d'altres
aportacions, i en particular les dels pobladors més antics, els gque
actualment hom acostuma a anomenar afro-asidtics. L'India neix de
l'entramat complex i profund de molts pobles i moltes cultures:
d'aqui prové, repetim un cop més, la seva grandesa com a
civilitzacié.

—— i

El R&m8yana

Rémdyana significa, literalment, el curs (de la vida) de Rima.
Aquest és 1l'altre gran poema épic de 1'India, 1'altre gran Itihéisa,
atribuit llegendariament al savi Valmiki. Aixi com 1'epopéia anterior
narra la guerra del Mahdbhirata i transmet la Paraula del Senyor, Sri
Krishna, i aixi com el Bhdgavata Purdna -o Srimad Bhigavatam- ens
conta amb detall la vida de Krishna, amb tots aquells episodis
entranyables sobre la seva infancia i adolescéncia, el Rimidyana ens
presenta la histdéria d'un altre déu, el princep d'Ayodhyi, Rama.

Tant Krishna com Ré8ma s6n considerats en l1'hinduisme
convencional com "avatiras" o encarnacions del déu Vishnu -un dels
tres déus de la "trimlrti" o triade de grans déus hinduis-. Recordem

18pecordem gque Bharat és el nom oficial de 1'India en
l'actualitat.
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gue al costat de Vishnu, el qui pren cura del Cosmos, hi hauria
Brahma, el creador, i Shiva, el destructor -de la il.lusié-, el qui
ens retorna al nostre origen. Aquesta visidé hindi convencional amaga,
perd, una major complexitat. En primer 1lloc, per alguns hindis
encapcalats per Chaitanya -el célebre mistic de la "bhakti"-, Vishnu
seria 1'"avatara" de Krishna i no a 1'inrevés, puix que Sri Krishna
seria el Senyor suprem, el Déu tGnic de l'univers, del qual tots els
altres éssers "divins" serien manifestacions o missatgers. En segon
lloc, caldria recordar que els mites de Krishna i de Rdma s6n
d'origen dravidic i no indo-ari, i no tenen res a veure, en la seva
forma original, amb la fiqgqura de Vishnu. Finalment, podria dir-se que
Réma en particular apareix en certs materials mitics com un heroi més
gque nos pas un déu, tot i que posteriorment fés plenament divinitzat.

Tots els matisos que es puguin aportar en termes d'histdria de
la cultura no treuen res al valor i al significat del mite en si, i
menys encara pretenen qliestionar res amb relacié a la fe o a la
devocidé. Es important saber en quin nivell de discurs ens situem. En
un nivell merament historiografic o académic, podem constatar una
série de fets relatius a la histdéria de la cultura. Perd no podem
barrejar aixd amb un altre nivell que ho transcendeix i que es situia
en una altra dimensié, la de la fe o la devocid -"bhakti"-. El1 que
es puguil constatar en termes d'histdéria cultural no invalida -ni
valida tampoc- el que viu en profunditat el "bhakta" i la manera en
que expressa i transmet la seva experiéncia del Divi.

En qualsevol cas, el Ramdyana ens descriu la vida de Rama tal
com el mite gqueda configurat a partir d'un cert moment. En la seva
forma original, agquesta epopéia procedeix del nord de 1'India; 1la
seva data de composicid es situaria cap al segle IV AC. Tot i aix{,
el poema épic fou reelaborat a fons diverses vegades a Bengala en els
segles posteriors. Entre la versié original del nord i les recensions
més modificades de Bengala hi ha encara una tercera font, la de
Bombay. Com en el cas del Mahdbhdrata, estem davant d'un text
complex, amb diversos autors i arranjat i refds en diverses ocasions.

L'epopéia, en la seva forma actual més estandard, compta amb 24
000 estrofes o 96 000 linies distribuides en 7 parts -"kdndas"-. El
nucli central de la histdria gira entorn de la vida del princep Réma,
el seu exili amb la seva esposa Sitd i el seu germanastre Lakshmana,
el rapte de Siti pel rei dimoni Rivana que se l'emporta a Lanka, la
consegilent guerra i victéria contra els dimonis, 1 doncs, 1la
conquesta de Lanka per Rima amb ]l'ajut del rei dels micos, Hanumién,
i finalment, el retorn de Rdma i S$itd al regne mitic d'Ayodhyi, i
l'exaltacié de 1'heroi del tron d'Ayodhyi al cel.

Hom ha identificat de vegades una influéncia grega -i en
particular de 1'Iliada- en el R8mAvana. Tot i aixi, bastants
estudiosos coincideixen en que el fons de la histdéria és autdcton de
l'India, i1 existia en forma de bal.lada en més d'una versi6é. Aquesta
bal.lada fou arranjada en una forma més literaria per autors budistes
en llengua prakrit. Alguns estudlosos han vist una clara influéncia
budista en l'epopéia, en particular en el caracter del princep Réma.
Cap al segle I o II de la nostra era, l'hinduisme més ortodox
s'apropia de la histdria, reelaborant-la en sanskrit i introduint-hi
molts elements propis del brahmanisme que no existien en les primeres
versions. El1 nucli més antic del RaAmdvana estaria constituit pels
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llibres II a VI; els llibres I i VII correspondrien a aquests
rearranjaments posteriors.

En aquesta brahmanitzacié de 1l'epopéia, Ridma deixa de ser un
herol i és plenament divinitzat -sota l'esfera de Vishnu-, el budisme
i el Buddha reben algun atac ben directe, el poderdés rei indigena
Ridvana és transformat en un dimoni, i el conjunt de la trama eépica
és presentat com una c¢roada de la civilitzacid aria pel subcontinent.

L'educacid en els Poemes Epics

El1 Mahdbhdrata i el Rdmdyana,. els dos grans poemes épics de
1'India, ens aporten dades interessants sobre 1l'educacid especifica
dels joves "kshatriyas".

El Mahdbhdrata, per exemple, ens descriu 1la fOﬂﬂacié dels
princeps Pdndu i Kuru en les diverses arts guerreres. Els nois
aprenen a lluitar sobre cavall i sobre elefant, des de carros de
combat i des de terra. Pel que fa a les armes, aprenen a utilitzar
una gran diversitat d'instruments de combat -1'espasa, la 1llanga,
l'arc, el dard, etc-. En d'altres passatges del poema épic, els joves
princeps també estudien els Vedas, els Vedadngas, els diversos
Shastras, el Nitishdstra -ciéncia politica-, els Itihd3sas i els
Puranas; reben, doncs, una formacié intel.lectual i moral més amplia
a més de la formacié més especificament guerrera.

El Mahdbhidrata presenta al preceptor d'aquests joves princeps
no com un "kshatriya" adult siné com un mestre "brihmana" anomenat
Drona -Dronacharya-. E1 célebre Arjuna seria el deixeble preferit de
Drona; un cop esdevingut adult, Arjuna educaria al seu propi fill,
Abhimanyu, i d'altres princeps. A través d'aquest detall del
preceptor, el text remarca un cop més la supremacia brahmanica: els
"kshatriyas" aprenien no sols els Vedas sindé adhuc les seves arts
guerreres i1 les seves funcions socials particulars dels "brihmanas".
El lector avisat haurda intuit que aquest detall en la historia dels
joves Pdndu i Kuru no deixa de ser curidés. Donada la tradicié del
"purohita", sembla raonable gue el mestre dels joves guerrers sigui
un"brdhmana" per tot alld que fa referéncia als aspectes
intel.lectuals i espirituals de la formacié. Perd des d'un punt de
vista histdoric o antropoldgic, no té gaire sentit que un membre de
la casta dels sacerdots instrueixi a joves guerrers en les técniques
militars. En principi, hauria de ser un guerrer adult el que entrenés
al guerrer adolescent.

En el Ramédyana EFmbé se'ns descriu 1 'educacié del princep Rama
i dels seus germans.1 Els princeps reijials del mitic regne d'Ayodhyé
no sols aprenen les arts 1 les técniques proples dels guerrers -
muntar a cavall i en elefant, conduir carros, utilitzacié de les
diverses armes, etc-; a més, adquireixen coneixement i virtut durant

I“Cf el Mahidbhdrata, versié de M.N. Dutt, p 190 i segiients.
Wice el Ridmdyana, versidé de M.N. Dutt, p 51 i segilients.
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els anys de formacié, estudiant especialment els himnes dels Vedas,
font Gltima del coneixement i de la saviesa.

El Ramdyvana ens presenta, doncs, una educacid per als joves
"kshatriyas" gqgue, més enlla de les funcions propies dels cavallers,
incorpora una dimensié ética i espiritual, essent aquesta dimensiéb
més pregona el fonament de tota la resta. Els princeps d'Ayodhyd, el
jove Rama en particular, es mouen per un principi eétic intern que els
porta a pensar i a actuar en funcié del benestar dels seus semblants.
No en va, alguns estudiosos han identificat c¢lares influéncies
budistes en aquest caracter dels joves princeps d'Ayodhyda i en 1la
seva formacié humanistica.

Aquest és5 justament el punt més important en el Ramdvana des del
punt de vista de 1l'educacidé ~dels  "kshatrivas"-. Segons el poema
épic, la instruccié que rebin els joves "kshatriyas" no es pot reduir
a 1l'art de la guerra i a 1'is de les armes, ni tant sols a 1'art del
bon govern. Aquests coneixements, necessaris per tal de poder exercir
la seva funci6 social especifica, s'han de fonamentar en gquelcom més
pregon i en el fons de naturalesa superior: una educacidé moral i
espiritual que, en el cas de 1l'India, parteix de la revelacid dels
"rishis" en els himnes védics.

La 1legislacié recollira la filosofia educativa expressada
poéticament en el Rimdyana. Recordem les normes del Dharma-Siitras
citades en 1l'inici d'aquest capitol: el princep reial ha de ser
instruit en la ciéncia sagrada, puix la justicia reial s'ha de basar
en els Vedas.

- ——

L'Arthashistra de Kautilya

Una educacié especifica dels "kshatriyas" sembla desenvolupar-se
considerablement entre l'época del Buddha i 1l'inici de 1'Imperi
Maurya, és a dir, entre els segles VI i IV AC. Es déna una
importancia creixent a 1l'educacié dels joves princeps per tal que
siguin capacos d'assumir llurs futures funcions de govern amb 1la
maxima competéncia. Aquesta preocupacié per l'educacid dels princeps
reials és paral.lela a un notable perfeccionament de l'art del bon
govern -0, per dir-ho en llenguatge modern, de les ciénces
politiques-; de fet, ambddés fendmens estan estretament vinculats
entre ells. El desig -o la necessitat- d'una major eficacia en el
govern porta a una floracid dels estudis de ciéncies politiques;
alhora, aquests permeten educar millor als futurs governants, els
princeps reials. La major preocupacidé per la formacié dels princeps
requereix a la seva vegada un desenvolupament dels estudis politics.
Educacid principesca i ciéncia politica s'alimenten l'una a 1'altra.

El creixement simultani de 1'educacidé dels princeps i de les
ciéncies politigues tampoc és independent, segons alguns
historiadors, dels perills d'invasié del territori que el nord de
1'India coneix en aquells temps. Entre els segles VI 1 V AC, el
perill prové sobretot de Pérsia; l'amenaca persa esdevé ben real quan
Darius (521/ 485 AC) annexiona la vall de 1'Indus. La penetracié
d'Alexandre el Gran al nord-oest de 1'India un segle i mig més tard
(327/ 324 AC) contimia mostrant una debilitat del subcontinent
enfront de les invasions exteriors. Es pot entendre, llavors, que la
casta dels "kshatriyas" promogués l'estudi de la politica i del
govern, per tal d'assolir una major eficacia en aquests ambits; també
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es pot entendre que potenciés alhora una millor educacid per als seus
fills, cridats un dia a succeir als seus pares en el govern del
regne.

No deixa de ser significatin que el primer imperi autdcton
s'estableixi poc després de la invasié d'Alexandre. L'Imperi Maurya
unifica el territori indi, consolida un poder politic fort i
centralitzat, millora el funcionament de 1'administraciéd i la dotaciéd
de l1l'exércit, i és capag de fer front a les amenaces exteriors en
millors condicions que els petits regnes predecessors.

Alguns historiadors s'han interrogat sobre 1'abast de 1'educacié
especifica dissenyada per als princeps reials. El més raonable és
pensar que el desenvolupament d'aquest tipus d'educacié no sols
beneficia als fills dels reis sind als "kshatriyas"™ adolescents en
general, puix molts nobles indis -que no eren reis, "radjas"- voldrien
per als seus fills una educacié similar a la que rebien els princeps.

Un text de 1'India d'aquella época, l1'Arthashdstra de Kautilya,
reflecteix 1'interés creixent per 1'educacié dels princeps reials -i
per extensi6é de tots els joves "kshatriyas"- i 1'expansié paral.lela
de les ciéncies del govern. Kautilya fa referéncia a nombrosos autors
-Bdhudantiputra, Ushanas, Ambhiya, etc-, de vegades per recolzar-
s'hi, de vegades per refutar-los, i aquest sol fet ja ens il.lustra
prou bé que les ciéncies politiques s'havien desenvolupat en alt grau
a 1'India d'aquell temps. L'Arthashistra ve a ser com un manual de
ciéncia politica per als reis; és inevitable que hagi estat comparat
amb el célebre "Princep" de Maquiavel, tot i que hi hagi diferéncies
notables entre ambdues obres.

Per a 1l'estudiés modern, l'Arthashistra constitueix un document
histdoric problemdtic, puix no sempre es pot considerar com una font
d'informacié fiable sobre el sistema de govern i la societat de
1'época Maurya; hi ha molts elements en el tractat que s64n clarament
extemporanis, la qual cosa vol dir gque al costat d'un nucli original
s'hi van anar afegint materials posteriorment. L'Arthashistra també
és un tractat pedagdgic, establint les pautes per a l'educaciéd dels
princeps reials.

Kautilya -igualment conegut com Chidnakhya o Vishnugupta- visqué
segons la tradicidé a finals del segle IV i principis del III AC. E}
personatge estaria involucrat en el destronament de la dinastia Nanda
i l'accés de Chandragupta Maurya al poder, instaurant el primer
imperi continental a l'India. Segons la tradicidé, Kautilya hauria
estat ministre, conseller 1 amic del primer emperador Maurya, i
alhora, autor del célebre tractat conegut com Arthashistra. Hi ha
hagut, perd, discussions entre els historiadors sobre la paternitat
del famés Arthashdstra i sobre la figura mateixa de Kautilya, gque
presenta nombrosos interrogants i un cert misteri. Hom ha adscrit
tradicionalment el text a aquest Kautilya, ministre de Chandragupta
Maurya; si aixd fés aixi, es podria datar el tractat entre el 321 i
el 296 AC. Perd alguns estudiosos dubten que agquest Kautilya
compongués el text que coneixem com Arthashdstra. Potser 1'hauria
pogut inspirar, encara que el text f6s compost per altres autors que
es basaren en els seus ensenyaments; o potser darrera el nom sospités
de Kautilya -que significa traicié6 o perfidia- s'amaguen diversos
autors d'una mateixa escola de filosofia politica, els quals
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meresqueren aquest titol per les doctrines que ensenyaven. Llavors,
el text de que disposem actualment podria datar del segle I AC o
adhuc més tard, ja entrada l'era cristiana.

En 1'Arthashdstra hi ha un rerafons magic que 1l'allunya
considerablement d'un altre manual de ciéncia politica classic com
el "Princep" de Maquiavel. Kautilya, el personatge enigmatic
suposadament autor de 1l'Arthashdstra, hauria estudiat diverses
classes de magia i arts esotériques. No és casual que 1'Arthashistra
exalti 1'Atharva Veda amb relacié als restants Vedas; aquest és el
Veda amb un component més important de magia. Hom ha dit sovint que
Kautilya era un "brdhmana", i que el rei Chandragupta era seguidor
del jainisme. Alguns estudiosos trobem més raonable pensar que ambdds
eren zoroastrians. Aixd seria més coherent amb molts dels elements
magics o astroldgics del tractat.

Recordem que "artha" és un dels quatre objectius de 1l'existéncia
humana segons la tradicié india. "Artha" no sols seria la riquesa,
els bens terrenals, sindé el benestar material en un sentit més
genéric. També podria referir-se a 1'éxit social, i doncs als afers
mundans -1 entre ells la politica-. En el cas de 1l'Arthashdstra, es
tractaria d'un tractat -"shlstra"- sobre economia i politica -
"artha"-. Recordem que els tres altres objectius de la vida serien:
"kd@ma" -la realitzacié erotica-, "dharma" -la realitzacié plena d'un
mateix- i "moksha" -la realitzacid espiritual-. Segons l'é@tica fndia,
la recerca del benestar material o d'una posicid social no seria
censurable en si mateixa; amb una condicié perd: que la recerca
d'"artha" no es faci en detriment dels altres pilars de l'existéncia
humana. Hi hauria, doncs, uns valors morals i espirituals que
limitarien o aconduirien el cami d'"artha".

Tot aixd no esta prou clar, en canvi, en el tractat de Kautilya.
Nombrosos autors contemporanis han condemnat 1'esperit "maquiavélic"
de 1l'Arthashdstra, ﬂ}xi com els aspectes més dusos del sistema
politic preconitzat. Hi ha uns elements brutals en 1'Arthashidstra
que contrasten amb el caricter dolg 1 1'educacidé humanistica dels
princeps d'Ayodhya en el Ramiyana. Hem vist més amunt que en aquests
aspectes el poema épic reflectia una clara influéncia budista.
L'Arthash8stra esta configurat des d'uns altres parametres culturals
ben diferents.

- i —

La pedagogia de 1'Arthashistra

No podem estendre'ns en els aspectes merament politics de
1'Arthashdstra, puix ens interessa remarcar més bé 1l'atencié que
atorga a 1l'educacié dels princeps reials.

Segons Kautilya, els princeps reials haurien d'estudiar 4
matéries basiques:

- els Vedas, la font principal de la revelacié pels antics

188Vegeu, en particular, els llibres I1I, II1I, IV, XI, XII,
i XIV.
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“"rishis";

- "anvikshaki", és a dir, un coneixement dels grans sistemes
filosdofics, i en particular del S&mkhya i del Yoga;

- "dandaniti", és a dir, la ciéncia del govern, la qual inclou
l'estudi del dret, i sobretot el dret public i penal;

- "y&arta", és a ﬁ}r, l'economia i el comerg, incloent
coneixements d'agronomia.

El caracter ‘'"maquiavélic" del tractat no impedeix 1la
incorporacié dels Vedas en el pla d'estudis dels princeps. Ens podem
demanar, perd, de qué serveix aquesta referéncia quan el mateix
Arthash@stra permet una série de brutalitats i perfidies que
qualsevol persona que hagi comprés minimament 1'esperit dels Vedas -
o dels Upanishads, o del budisme, tant és- ja no podria consentir.
Obviament, aquesta contradiccid no seria propia de 1'Arthashéstra de
Kautilya siné de la condicié humana mateixa. En qualsevol cas,
1'Athashidstra presenta una doble tendencia absolutista i
secularitzant gque contrasta amb la inclusidé dels Vedas en el
curriculum principesc -llevat de que aquesta inclusié sigui
relativament anecdotica-.

Tampoc hauriem d’'oblidar la naturalesa ambigua de
l1'Arthash@stra. Es molt possible que darrera d'aquest nom s'amaguin
una diversitat d'autors, i que al costat d'un nucli més antic el
tractat estigui format per materials diversos afegits al llarg del
temps. Aquesta génesi complexa del text podria explicar 1la
coexisténcia de continguts diferents i gairebé contradictoris al
l1larg dels 15 llibres del tractat.

Segons Kautilya, els professors gque imparteixin les 4
disciplines basiques hauran de ser especialistes en el seu ambit. Els
professors de ciéncia politica -"dandaniti"- i d'economia -"vArta"-
han de ser al mateix temps tedrics de la disciplina i professionals
de la mateixa. No es tracta de donar als princeps reials mers
coneixements tedrics siné d'introduir-los a la realitat de la vida
politica i econdmica del pais. Per aixd, els docents de "dandaniti"
seran responsables politics del regne, i els docents de "vaArta"
superintendents governamentals. En aquestes dues disciplines, els
princeps segueixen, doncs, uns estudis directament connectats amb la
practica i la vida real. Pel que fa a l'estudi vedic i filosdfic,
l'encarregat d'instruir als adolescents seria en principi un
"brédhmana", el "purohita" o sacerdot de la cort.

Amb relacié a la duracié dels estudis, Kautilya estableix una
mitjana de 6 anys, és a dir, la meitat gque els estudis habituals del
"brahmachdri" -12 anys-. Tenint en compte el costum ~-recollit en els
Dharma-Slitras- segons el qual els nois "kshatriyas" passaven la
cerimdnia iniciatica als 11 anys ~des de la concepcié-, resulta que
els princeps reials finalitzarien la seva formacié cap als 16 o 17
anys. Aixd és el que estipula 1'Arthashdstra; en la practica es
deurien donar formacions més llargues i també més curtes -o més
pobres-. En un pais immens com 1'India, amb tants regnes al llarg del
seu territori i de la seva histdria, el panorama de 1'educacid
"kshatriya” havia de ser complex.

e 1'Arthashdstra de Kautilya, capitol II.
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Amb relacié a la jornada escolar del princep reial, Kautilya
esbossa els segilients horaris: durant el mati, el princep rebra una
formacié sobre les arts militars -elefants, cavalls, carros de
combat, infanteria, diversos tipus d'armes, etc-; durant la tarda,
el princep escoltara els Itihdsas per part d'un mestre. Per Itihisas,
1'Arthashidstra entén diversos tipus d'obres:

- les narracions mitoldgiques, els Purdnas;

- contes i histodries amb contingut moral -"&khy8yika" i
"uddharana"-;

~ la histéoria -"itivritta"-;

- els Dharma-Shastras;

- 1'Arthashédstra, i doncs, la politica, el dret i l'economia -
"dandaniti" i "vArta"-. :

Al vespre, el princep repassard les llicons rebudes, i podra
escoltar de nou el que no hagi enteés.

Val la pena remarcar que en aquest disseny de la jornada escolar
Kautilya no esmenta l'estudi dels Vedas i dels sistemes filosdfics -
"dnvikshaki"-, el qual havia estat inclds en el curriculum general.
Aquest oblit aparent ens pot confirmar 1la sospita de que 1la
referéncia genérica als Vedas i a la filosofia en el pla d'estudis
no era gaire seriosa, i que en la practica Kautilya no donava gaire
importancia a la formacié espiritual i intel.lectual dels princeps
reials.

Si ens inclinem a pensar que el nom de Kautilya amaga una
diversitat d'autors, 1llavors podem conjecturar que es donaven
diferéncies apreciables entre els diversos membres d'aquesta escola
de pensament; alguns donarien més importancia a la formacié religiosa
i filosdfica que d'altres. Per aquesta rad, l'estudi dels Vedas i
dels sistemes filosdfics apareixeria en el curriculum general, i
estaria en canvi absent del disseny de la jornada escolar. Aquestes
contradiccions internes en el text donen més forca a la hipdtesi
segons la qual el suposat ministre de Chandragupta no seria 1'autor
inic de 1'Arthashdstra; el tractat seria més bé una obra col.lectiva
afaiconada al 1llarqg del temps, amb participacié d'una diversitat
d’'autors i amb la introduccié de materials diversos al llarg dels
segles.

D'altres escoles de pensament presentaven plans d'estudis per
als princeps reials més o menys diferents al de Kautilya. En tots els
casos, cal pensar que els sistemes educatius dissenvyats no sols
s'aplicaven als fills dels reis sind als fills dels nobles en
general, constituint, doncs, 1l'educacid especifica de tots els joves
"kshatriyas".

L'escola de Manu -M8nava- coincidiria basicament amb el
curriculum de 1'Arthashdstra, encara que subsumiria 1l'estudi de la
filosofia -"&nvikshaki"- dins de l'estudi dels Vedas. En canvi, les
escoles de Brihaspati i d'Ushanas retallarien els aspectes més
humanfstics i espirituals de la formacié dels princeps, deixant tant
sols les matéries directament relacionades amb la seva futura funcié
de govern. L'escola de Brihaspati suprimiria tant 1l'estudi veédic com
filosdfic, centrant 1'educacié dels princeps reials en la politica
i 1'economia ~"dandaniti" i "v&rtd"-; es podria donar com a maxim una
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lleugera nocié del que diuen els Vedas. L'escola d'Ushanas centraria
tota 1'educacié principesca en la ciéncia politica -"dandaniti"-,
incloent dins d'aquesta algunes referéncies secundaries a d'altres
disciplines.

Cal presumir que totes 1les escoles basaven 1'educacid
principesca en un coneixement minim del sanskrit i de la seva
gramatica. Tot i aixi, trobem en la histdéria india exemples de reis
0 de princeps que mostraven llacunes importants en aquest ambit. De
manera general, hi havia reis o nobles amb un pobre nivell
intel.lectual, la gqual cosa wvol dir que 1'educacié del jove
"kshatriya" podia anar de vegades una mica coixa des del punt de
vista intel.lectual. De vegades, en canvi, 1l'educacié del "kshatriya"
adolescent valorava la dimensié humanistica, i alguns reis o nobles
foren governants d'un alt nivell cultural. Per exemple, el rei Harsha
(606/ 648 DC) escrivi diverses obres literaries, entre les quals hi
hauria obres de teatre i poétiques.

La cultura cavalleresca i el Paﬁchatantra190

Cal presumir també que circularen per 1'India antiga d'altres
tractats similars a 1'Arthashédstra, tot i que molts d'ells no s'hagin
preservat. L'educacié "kshatriya" deuria disposar d'una diversitat
de manuals de ciéncies del govern per a s dels reis i dels nobles
i1 per a 1'educacié dels seus fills.

Al costat de 1'Arthashdstra de Kautilya, caldria citar en primer
lloc el Nitisdra de Kémandaka. El1 Nitisdra -1'Esséncia de 1la
Conducta- es basa en els ensenyaments de 1'Arthashdstra, reprenent
de manera condensada molts dels principis politics definits per
Kautilva.

També podriem esmentar el Dhanur Veda, un tractat en sanskrit
sobre les arts guerreres. En aguest text, es respira l'esperit de la
cavalleria com en tantes obres de la Cristiandat medieval. El1 Dhanur
Veda no déna carta blanca al guerrer per utilitzar la violéncia de
manera indiscriminada i segons el seu propi impuls, sindé que
estableix tota una série de normes étiques que limiten 1'tGs de les
armes i que acondueixen el combat i la guerra. S'estableix, per
exemple, la prohibicié per al cavaller d'atacar infants, dones o
homes grans. D'altres normes regulen el combat contra un altre
guerrer, desautoritzant certes practiques considerades com
il.legitimes.

Aquest codi d'honor dels guerrers de 1'India resulta interessant
des d'un punt de vista histdric, puix ens recorda d'altres codis
similars en d'altres civilitzacions -la Cristiandat medieval per
comeng¢ar-; ens recorda, doncs, que l'estament militar no sempre ha
sucumbit a la barbarie tal com, de manera simplificada, s'ha tendit
tant sovint a pensar. Al costat de mantes formes d'abis i de
barbarie, també ha existit un esperit cavalleresc basat en uns
principis étics i adhuc espirituals gque contrasta fortament amb 1la
degeneracié militar a la qual el sinistre segle XX ens ha acostumat.

Bamh relacié al Pafichatantra, vegeu l'edicié de J. Alemany
Bolufer, i A. Porte.
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L'esperit cavalleresc culmina amb la figura del monjo-querrer i amb
les ordres de cavalleria amb un clar fonament espiritual -1'Ordre del
Temple a Occident, per exemple-. Aquesta cavalleria espiritual també
ha existit a Orient, a 1'India en particular.

D'altra banda, val la pena remarcar que un tractat cavalleresc
com el Dhanur Veda és en un cert sentit més escrupulés i té una
dimensié ética més clara que no pas l'Arthashdstra de Kautilya, un
tractat de ciéncies del govern, tal com hem dit, "maquiaveélic", que
autoritza tota mena de brutalitats com a castigs, i que tendeix a un
absolutisme poc dissimulat. Tant el Dhanur Veda com 1'Arthashistra
pertanyen al mén dels "kshatriyas"; aquest darrer no deixa de
presentar, doncs, la complexitat inherent a la mateixa condicié
humana tal com 1'hem conegut fins ara.

Hem vist més amunt que 1l'educacid del "gurukula" emprava sovint
la historia, el conte i la faula com instruments pedagdgics per
atreure l'atencié de l'alumne i ajudar-lo a copsar el significat de
les coses. Retrobem aquest tipus de recurs en 1'educacié "kshatrivya".
El recull més famdés de contes i faules per a 1l'educacié de princeps
i joves nobles és sens dubte el Pafichatantra.

El Pafichatantra -els cinc llibres o textos- és una amplia
col.leccid de narracions i faules amb intencié pedagogica, destinada
als joves princeps o altres joves nobles, i elaborada probablement
al nord-oest de 1'India. La col.leccid existia segurament cap a 1'any
200 de la nostra era, tot 1 que no va adoptar la seva forma actual
fins al 500 o 600. Encara que es presenti com l'obra d'un "brihmana"
anomenat Vishnusharma per a la instruccié dels fills d'un rei, és un
llibre d'autor desconegut que presenta de fet un to anti-brahmanic
bastant evident. L'Hitopadesha és una col.leccié posterior basada
enterament en el Paifichatantra. Tot aquest univers fabulés ha estat
una font inesgotable de relats famosos recitats per tota 1'India i
adhuc el mén arab, Pérsia i Europa. A través de la faula i de manera
particularment enginyosa, Vishnusarma ensenya als adolescents reials
no sols alguns elements basics de la vida politica sind de 1la
condicidé huwana en general. Alguns estudiosos han remarcat una
influéncia budista i1 jainista en el seus ensenyaments.

Els dos Itihdsas o grans poemes épics, el Mahdbhd3rata i el
Rimdyana, contenen tambés nombroses histdories i episodis épics que
es presten a la finalitat pedagdgica. El material didactic contingut
en els dos Itihdsas era utilitzat de manera habitual pels instructors
dels princeps reials i dels joves nobles per tot el territori de
l1'India. A més, s'escriviren d'altres llibres en el mateix estil. En
el pais dels reis, el Rajasthan, els trovadors compongueren croniques
épiques en vers sobre les proeses dels grans herois. Aquests poemes
épics dels trovadors del Rajasthan es cantaven en 1la 1llengua
vernacle, no en sanskrit. La tradicié trovadoresca del Rajasthan
comencd segqurament cap al segle VIII de la nostra era, assolint en
els seqgles segiients una gran popularitat i essent objecte de material
didactic per a 1l'educaci6 dels joves "kshatriyas".

L'especificitat de l'educacié "kshatriyva" es veu coronada per
una cultura iniciatica proépia, diferent de 1'"upanayana" -la
iniciacié genérica per a les tres castes "superiors"-. Entre els
cavallers Rajputs ~els fills dels reis-, els joves eren iniciats a
través d'una cerimdnia anomenada "kharg-bandai". La iniciacié per
part de guerrers adults convertia al jove "kshatriva" en un cavaller.
En la cerimdnia del "kharg-bandai", el jove "kshatriya" era presentat
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amb una llanga i una espasa, simbols del cavaller en que el noi es
convertiria.

Hem parlat de l'esperit cavallaresc codificat en un llibre com
el Dhanur Veda, establint ideals de valor i de virtud per al guerrer.
Aquest esperit era inculcat en els "kshatrivas" adolescents a través
d'aquelles rondalles épiques cantades pels trovadors del Rajasthan,
0 a través de la recitacié dels grans poemes épics, el Rimdyana en
particular. Aquif, 1'ideal cavalleresc adquiria un to espiritual. Rama
ve a ser l'ideal perfecte del cavaller indi, 1'heroi per
excel.léncia, el ‘“"kshatriya"” auténtic, un model per a molts
adolescents al llarg de tot el subcontinent i de tota la seva
histéria.

La influéncia del Rémdyana en 1'educacid de tants joves
"kshatriyas" -i de tants joves indis en general- no es deu dnicament
a la versi6é en sanskrit de 1'epopéia, siné també a les nombroses
versions en llengues vernacles -el Rédmdyana hindi de Tulsidis per
exemple, escrit cap al 1600-. Tota agquesta cultura "kshatriya”
centrada en 1'ideal cavalleresc contrasta en canvi amb el
"magquiavelisme" de 1'Arthashistra de Kautilya.

En 1'ideal cavalleresc de 1'India, el guerrer no és un subjecte
ambiciés que pensa en la seva prdpia gloria, menys encara un subjecte
primari i violent que es limita a guerrejar i a donar cops d'espasa
a tort i a dret. Es un ésser conscient dels seus deures envers la
societat, entre els quals sobresurt la proteccié dels més débils. La
cavalleria es veu a si mateixa com un servei als altres.

Es indubtable que molts guerrers a 1'India respectaren ben poc
aquest ideal; d'altres el tingueren més en compte. I ja sabem que el
mén "kshatriya" disposava d'un text tan poc edificant com
1'Arthashd3stra al costat de les crdéniques heroigues del Rajasthan,
del Rdmd8yana o del Dhanur Veda. Perd també és indubtable que 1la
civilitzacié india ha construit al llarg de la seva histéria aquest
ideal cavalleresc, coronat per la figura de R3ma en el Rdmdyana, i
que aquests han estat uns referents culturals utilitzats de manera
habitual en l'educacié dels joves "kshatriyas".

Disciplina i compassid

Hem presentat en les pagines anteriors les diverses escoles de
formacié dels princeps reials i dels joves nobles, centrant-nos en
el sistema pedagdgic de Kautilya, i hem repassat els diversos textos,
tradicions i institucions del mén cavalleresc i de la seva educacié.
Ens interessa abordar ara una darrera caracteristica del sistema de
Kautilya i d'altres propostes similars per tal de concloure aquest
capitol sobre els grans poemes épics i els "kshatriyas".

Les diferéncies entre el sistema pedagdgic de Kautilya i
d'altres sistemes educatius similars com el de Brihaspati o el
d'Ushanas eren més de matis que no pas de caire substancial. Kautilya
reconeixia aparentment 4 matéries basiques en la formacié del futur
rei, incloent l'estudi védic i la filosofia; perd en el fons no
deixava de subordinar totes les disciplines a la ciéncia del govern -
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*dandaniti"-, 1 aquesta a la idea de disciplina.191 En aquesta
subordinaci$, el sistema educatiu de Kautilya s'acostava a les
propostes de Brihaspati o d'Ushanas, els quals marginaven ja
d'entrada la formacidé humanistica i espiritual.

En el Ridmdyana, el mateix Rdma i els els altres princeps reials
es mouen per un principi étic intern, i aquest és indissociable d'una
vivéncia de naturalesa espiritual. Els princeps del mitic regne
d'Ayodhyada pensen i actuen en benefici dels seus semblants. No és
gaire dificil identificar aqui els valors d'amor i1 de compassi6
universals que tant va remarcar el budisme. En 1'Arthashistra de
Kautilya, el princep reial no es mou per un principi étic, menys
encara per l'amor i la compassid, siné per quelcom que esta més aviat
a les antipodes: la disciplina —amb tota la carrega de vicléncia que
aquesta ha implicat i implica encara en 1la condicié humana-.
Obviament, la disciplina es justifica en base a la seguretat en la
vida privada i social.

Kautilya adverteix clarament que la disciplina es queda en
lletra morta si no va acompanyada del castig -o de la seva amenacga-.
I tant la disciplina com el castig presenten dos vessants diferents
en 1'Arthashastra: 1'educacid dels joves "kshatrivas" i el govern de
la societat. La formacidé del princep reial ha de girar entorn d'un
principi de disciplina; tant sols aixd pot assegurar la imposicié per
part del futur rei de la disciplina necessaria a nivell social per
garantir la seguretat.

El pas de l'ética i 1l'amor a la disciplina i la violéncia; el
pas del RimAvana a 1'Arthashidstra. El Ramd@yvana i el Mihadbharata sén
poemes épics, perd també contenen una pregona dimensié espiritual -
que en el fons és indissociable de la vertadera eépica, tal com
mostraria en el segle XX el gran mestre de la novel.la épica,
Tolkien-. L'Arthashdstra condueix a un govern "maquiavélic" en el
qual, tal com ha estat la condicidé humana fins ara, 1l'abis de poder
i la brutalitat s6n inevitables. L'Arthashdstra dfna exemples
concrets de castigs i d'actuacions d'una brutalitat que ens
estalviarem de descriure. No ens hem de deixar enganyar, doncs, pel
concepte de disciplina, 1 especialment per les justificacions
politiques o les pretensions morals amb les quals es vulgui revestir.
En l'Arthashdstra, la defensa del principi de disciplina implica un
poder autoritari i la violéncia més cruel. En els Dharma-S{tras i en
les Lleis de Manu, la defensa del principi de disciplina implica
l'establiment d'un sistema de castes tancat i rigid, en el qual els
privilegis d'alguns sén indissociables de l'abjeccié de molts.

Va establir Jesucrist el principi de disciplina com a eix
central de l'educacid o de la vida social? Va justificar res en non
de la seguretat? Va fer-ho el Buddha? Van fer-ho els Upanishads? Van
fer-ho en ple segle XX Ramana Maharshi o Krishnamurti? L'Arthashdstra
a nivell del govern i de 1'educacié "kshatriva", els Dharma-Sfitras
i les Lleis de Manu a un nivell social i1 educatiu més generals, han
fet sense cap ambigilietat l'opcié de 1la disciplina. Aquesta ha
comportat la violéncia en totes les seves formes i la dominacid.
Jesucrist o Kishnamurti, el Buddha o Ramana Maharshi, els Upanishads
o adhuc el Rig Veda, han obert les portes d'un altre mén, un mén gue
no esta a l'exterior sin6é a 1'interior, un mén en que aquest amor i

Yles 1'Arthashastra de Kautilya, capitol V.
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compassi6é que es trasllueixen en els princeps reials del Riamidyana,
0 en els ensenyaments de Krishna en el Mahdbhadrata, floreixen tan
naturalment com les flors a la primavera.

Els éssers humans sén lliures d'aferrar-se a la ciéncia polftica
de l'Arthashdstra i a l'ordre tradicional dels Dharma-Sdtras i les
Lleis de Manu; sén lliures de sucumbir a la violéncia cap a la qual
inexorablement els portara la tan glorificada disciplina. 0 poden
decidir de viure 1lliurament d'una altra manera, des d'uns altres
valors, que no sén sind 1'expressié natural d'una altra realitat. E1l
cami de l'Arthashdstra, dels Dharma-Stras i de les Lleis de Manu ja
sabem on ens ha portat. En la transicidé del segle XX al XXI, 1la
humanitat pot auto-destruir-se perfectament si continda en la mateixa
direccié. Per aixd Krishnamurti va fer en ple segle XX una pregunta
crucial als seus contemporanis: volem continuar cremant una casa que
ja esta en flames, o volem construir una casa nova en un altre lloc?

Fins ara, la humanitat ha seguit col.lectivament el cami de la
disciplina -i doncs del poder i la violéncia-. Perd els éssers humans
sén lliures de transformar-se a si mateixos, que és l'tnic que pot
transformar el mén. I 1l'dnic que eleva des de la inércia i 1la
pesantor és l'amor, aquest amor gque no té causa i que no té limits,
i gue la disciplina ha reprimit i bandejat fins ara.

En paraules de Krishnamurti:

"Hem conreat amb molt de cura, a través del pensament, el
concepte d'enfrentar-nos a l'odi amb l'odi, a la violéncia amb
violéncia, etcétera. Pergué ?? hem avanc¢at en l'altra linia, en 1la
de l'amor, que no té causa?"!

luxrishnamurti, Bohm, "MAs alla del tiempo".

141



h. L'educacié i la cultura entre 1'Imperi Maurva
i el Sultanat de Delhi.

La_floracid d'una gran civilitzacié193

Els sis "veddngas" o disciplines classiques

Segons la tradicié india cristal.litzada a 1'época dels Sidtras,
hom hauria d'estudiar sis matéries basiques per tal de llegir, copsar
el significat i poder utilitzar els continguts dels llibres sagrats -
els Vedas-. Aquestes matéries reben el nom de "veddngas" o "angas",
és a dir, els membres -"angas"- dels Vedas, i serien:

- "shikshi" -fonética-;

- "chhandas" -métrica-;

~ "yydkarana" -gramatica-;

- "nirukta" -etimologia-;

- "kalpa" -ritual, cerimdnies i practiques religioses-;
i "jyotisha" -astrologia/ astronomia-.

A partir d'aquests ‘"veddngas" classics es desenvoluparan
d'altres matéries complementdries. Del "kalpa", per exemple, sortira

18Bp mes de les obres generals sobre 1la histéria de
l'educacié a 1'India citades més amunt, vegeu l'Arthashlstra de
Kautilya, edicié de R. Shamasastry, i L.N. Rangarajan.

Hem fet referéncia més amunt a les Lleis de Manu -
Manusmriti-, compilacié juridica posterior a 1'época Maurya de
Kautilya. Aquest també és un text important per entendre
1l'evolucidé cultural i social de 1'India entre 1'Imperi Maurya i
el Gupta. Vegeu l'edicié d'aquest text classic per J.G. Biihler,
i W.D. O'Flaherty.

Pel que fa al desenvolupament cultural del subcontinent,
vegeu Sri Aurobindo, "The Foundations of Indian Culture", A.L.
Basham, "A Cultural History of India", B. Bhattacharya, "The
Cultural Heritage of India", H. Coward, "Studies in Indian
Thought", R. Craven, "Indian Art", A. Daniélou, "Histoire de
1'Inde", S. Dasgupta, "A History of Indian Philosophy", A.T.
Embree, "Sources of Indian Tradition", Filliozat, Renou, "L'Inde
classique”, J. Filliozat, "Les philosophies de 1'Inde”, R.
Guénon, "La tradicién hindd", J. Herbert, "Spiritualité hindoue",
D. Krishna, "India's Intellectual Traditions", T.M.P. Mahadevan,
"Invitacién a la filosofia de 1la India", R. Panikkar, "La
experiencia filoséfica de la India", S. Radhakrishnan, "Indian
Philosophy"”, i "Indian Religions", N.D. Rajadhyaksha, "Los 6
sistemas de filosoffa india", P.T. Raju, "The Philosophical
Traditions of India", L. Renou, "L'hindouisme", R. Thapar,
"Ancient Indian Social History", Vidya Dehejia, "Indian Art", B.
Walker, "Hindu World. An Encyclopedic Survey of Hinduism", M.
Winternitz, "A History of Indian Literature", i H. Zimmer,
"Philosophies of India".
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l'estudi del dret. En qualsevol cas, és vocacid dels 6 "vediangas"
complementar els Vedas per a llur correcta lectura, comprensié i
aplicacié.

Posteriorment a l'elaboracié dels Dharma-Siitras i les Lleis de
Manu, l'educacié india ~i en particular brahmanica- no conegué gaires
canvis substancials, ni en la teoria ni en la practica, i les
matéries del curriculum i els métodes d'ensenyament romangueren més
0 menys els mateixos. En tot cas, l'ensenyament si que conegué en els
segles posteriors un desenvolupament institucional i una creixent
especialitzacié. Abordarem ambdues giilestions en el seu moment oportii.

L'esdevenir histdéric del subcontinent

Hem vist que 1'época dels Si{itras abarca del 600 al 200 AC
aproximadament. En termes historics i culturals, el final d'aquest
periode resulta especialment atractiu per 1l'arribada dels grecs al
nord de 1'India. Al 326 AC, Alexandre el Gran penetra en el Panjab.
La preséncia grega a 1'India intensificarid el pont fecund entre
amdues civilitzacions. No es tracta Gnicament de 1'expedicié militar
d'Alexandre; arrel d'aquesta expedicié, petites comunitats gregues
s'instal.laran al nord-oest del subcontinent, i en els segles
posteriors es desenvoluparan els vincles comercials i culturals entre
l'est i l'oest. La influéncia hel.lénica al nord-oest del pais
portara al naixement d'un art greco-indi especific conegut amb el nom
de Gandhéra.

En termes politics, el final del periode també tindra una
importancia decisiva en la histodoria del subcontinent. L'Imperi Maurya
unifica una bona part del territori indi entre el 321 i el 185 AC.
L'Imperi, fundat per Chandragupta i amb capital a Padtaliputra
(Patna), coneix els seus dies de gloria amb un emperador singular,
Ashoka, patré de les ciéncies, les lletres i les arts, i devot
profund del Buddha. Després de presenciar la mort i la destruccié en
els camps de batalla per engrandir 1'Imperi, Ashoka es convertira al
budisme i intentara establir un govern sobre els principis de la no-
violéncia i la compassié. Durant el seu regne i durant tota 1'época
Maurya, el budisme estendra la seva influéncia pel subcontinent. En
temps d'Ashoka (272/ 232 AC), 1'Imperi Maurya ocupa la part nord i
central del pais, arribant fins al riu Krishna cap al sud. Més enlla
del riu Krishna, el sud “dravidic", independent de 1'Imperi Maurya,
es regeix per les seves propies dinasties. Cal remarcar un cop més
que es tracta del primer "imperi" autdcton exercint una autoritat
politica unificada sobre una gran part del subcontinent, amb un
exeércit comi i poderés, una administracié centralitzada, i una xarxa
de vies de comunicacié perfeccionada. Es donaren ja algunes primeres
pinzellades imperials amb la dinastia anterior, els Nanda; perd foren
els Maurya els qui veritablement posaren fi a diversos segles de
fragmentacidé en petits regnes canviants. Tal com hem vist més amunt,
el primer ministre de Chandragupta, Kautilya, recollird les bases de
la ciéncia politica en un llibre célebre, 1'Arthashdstra, un tractat
maquiaveélic que estd a les antipodes de 1'esperit budista d'Ashoka.

L'época Maurya també és significativa des d'un punt de vista
economic. Encara que 1l'India romandrd sempre un pais més rural que
no pas urba, els segles immediatament anteriors a l'era cristiana
coneixen un important desenvolupament del comer¢ i de les ciutats,
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i doncs de la cultura urbana i dels gremis. Aixd implica sens dubte
unes diferéncies socioldgiques notables amb relacié a 1'época védica.
L'antiga «c¢ivilitzacié de 1'Indus havia creat nuclis urbans
remarcables; perd aquesta estructura urbana decaigué i desaparagué
del tot amb les invasions indo-aries, a les gquals seguiren uns segles
d'economia pastoral i agraria.

En trencar-se 1'Imperi Maurya, el nord i el centre de 1'India
coneixen un periode de fragmentacié i trigaran uns segles en
reunificar-se de nou. A mitjans del segle II de la nostra era,
1l'Imperi dels FKushadn s'expandeix, tot i abarcant 1la part
septentrional del subcontinent; el princep Kanishka governa un imperi
que s'estén des del Mar d'Aral al nord fins al Ganges al sud. Aquesta
és novament una &poca de gran difusié del budisme. Cap al 225,
1'Imperi dels Kushdn es desmembra. El nord i el centre de 1'India es
reunifiquen amb la dinastia Gupta, fundada per un altre Chandragupta,
sense relacié amb el pare de la dinastia Maurya, al 319. Durant uns
250 anys, 1'Imperi Gupta atorga cohesidé politica a gran part del
pais, de manera menys centralitzada i més discontfnua que a 1'época
Maurya; en qualsevol cas, l1'Imperi Gupta permet una notable floraciéd
cultural. Amb el regne de Vikramddytia (375-415), 1'art i la
literatura viuen una auténtica edat d'or al nord de 1'India. Cap al
450, les invasions d'huns blancs assolen Gandhdra i la plana del
Ganges i afebleixen 1'imperi Gupta, el qual acabard de desmembrar-se
cap al 540.

Entre el 606 i el 647, el rei Harsha, shivaita i alhora
admirador del budisme, reunifica un cop més el nord fins a Gujarat
i Orissa, recuperant bona part dels territoris i del prestigi de la
dinastia Gupta. Perd després d'aquest breu regne unificat, el nord
del subcontinent coneixera un nou periode de fragmentacié politica,
amb petits regnes i dinasties rivals, cap de les quals és capag
d'exercir una autoritat indisputable sobre el conjunt del pais. Les
invasions islamiques s'aprofitaran d'aquesta desunié i debilitat
politiques de 1'India del nord. Els Rijputs -els fills dels reis-,
que pretenen un origen mftic al Mont Abu (Rajasthan), esdevenen una
forgca important al nord-ocest; tot i aixi, no aconsegueixen de crear
mai un govern unificat ni un front estable enfront de les amenaces
exteriors; les incursions i les invasions musulmanes es succeiran
entre el segle VIII i el XII. Finalment, a finals del segle XII i
principis del XIII, s'aferma el poder musulmad amb la instauracié del
Sultanat de Delhi.

L'extrem sud de 1'India, independent de l'Imperi Maurya, coneix
en aquella época tres regnes rivals: el Chola, el Pindya i el Chera -
0 Keralaputra-. Cap al 50 AC, la dinastia dels Sidtavidhana, de cultura
indo-aria i encapgalada per Simuka, funda el regne Andhra en el
Deccan de parla dravidica. Avui dia encara, el telugu, la llengua
d'Andhra Pradesh, presenta una notable influéncia indo-aria -
sanskrita- malgrat els seus origens dravidics. Aquest regne Andhra
durard fins a mitjans del segle III de la nostra era. Des de 1'época
de Jesucrist, tant els andhras com els tamils creen enclaus
comercials a Indoxina i Indonésia; a través d'aquestes importants
rutes comercials, la cultura india estendrd la seva influéncia des
de Tailandia fins a Bali i Java. Alhora, el sud de 1'India manté des
de temps molt antics relacions comercials amb 1'Orient Mitja -i a
través d’'ell, la Mediterrania-. En els primers segles de 1l'era
cristiana, es desenvolupa un comer¢ creixent entre 1'India del sud
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i 1'Imperi Romd. De principis del segle IV fins al segle VIII, la
dinastia dels Pallava, amb seu a Kafichipuram, domina politicament el
sud dravidic; aquesta dinastia declinara cap al 888, deixant darrera
seu un llegat cultural de primer ordre.

En la part central del subcontinent, la dinastia dels Chédlukya,
d'origen indo-ari, funda a mitjans del segle VI un regne que s'estén
per l'actual Maharashtra i abarca ambdues costes del Deccan fins al
riu Krishna. Al 620, els Chdlukya derroten al gran rei unificador del
nord, Harsha. L'época Chdlukya és d'una notable riquesa cultural;
aquest regne s'afebleix, perd, amb una derrota enfront dels Pallava
a mitjans del segle VII, i declina 100 anys més tard, cap al 757. La
dinastia Chilukyva reemergira en el panorama politic de 1'India entre
el 973 i el 1189.

A partir del segle IX, una nova dinastia Chola estd en puixanca
en el sud dravidic, destronant a 1'anterior dinastia Pallava. Del 850
fins al 1278, els Chola dominen tota la part meridional del
subcontinent, controlant alhora diverses illes de 1'Oceda Indic. Al
segle XI, aquest poderés regne Chola, centrat en ciutats com Madurai,
Tanjore o Kéifichipuram, s'estén més enlla del riu Krishna i Adhuc del
Godavari. El rei Rajendra Ir (1014-1044) arribard fins al Ganges, i
assentara alhora el poder maritim indi, consolidant la influéncia
india a Indoxina i Indonésia que ja s'havia iniciat a principis de
l'era cristiana. A finals del segle XIII, la dinastia dels Pandya
passard a controlar el pais Chola, mentre la dinastia dels Hoysala
regnard a 1l'altipla de Mysore entre entre els segles XII i XIV.
Mentrestant, el nord del subcontinent coneixerd successives invasions
musulmanes que assentaran durant segles un govern islamic a 1'India.

L'estudi de la llengua i la creacid literaria

En una época fértil de la historia india com fou la que preludia
1'Imperi Maurya visqué el célebre Pinini. Les dates exactes de
naixement i mort de Pdnini sén desconegudes; hi ha un acord, perd,
en ubicar la seva obra en el segle IV AC. Encara avui dia, se'l
considera el més gran gramdtic de la histdria india. De tota manera,
Pidnini beu de fonts anteriors, i ell mateix fa referéncia a nombrosos
predecessors.

Els seus Siitras, recollint les regles de la gramatica sanskrita,
s'organitzen en 8 llibres; a aquest conjunt de 8 llibres es déna el
nom d' Asthddhydyi ~la de wvuit ("ashthid") capitols ("adhydya")-, o
bé el nom de Paniniya -el text de Pédnini-. L'obra de gramidtica de
Pénini impressiond als grans inddlegs d'Occident -M. Miiller per
exemple-. No en va, tant a QOccident com a Orient s'ha considerat a
Pdnini com un dels gramatics més brillants de la histoéria. En els
seus Siitras, la classificacid i 1'estudi comprensiu de tots els fets
de 1la 1llengua assoleixen un mestratge inigualable. A 1'India
contemporania, aquests SGtras constitueixen encara una gqramatica
fonamental del sanskrit, amb regles plenament valides. El prestigi
de Pdnini atenyé cotes tan elevades al subcontinent que hom considera
la seva obra com havent estat inspirada pel Divi. Per aquesta raéd,
es gqualifica a Panini no sols de gramatic genial siné d'auténtic
"rishi" -savi-.

Posteriorment a la seva obra cabdal, la gramatica sanskrita sera
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desenvolupada per altres autors, en particular Kéidtydyana, que
escrigué al segle III/ II AC diverses notes -Vartikka- sobre les
regles de Pdnini, i Patafijali, que escrigué al segle II AC el seu
gran comentari -Mahdbhdshya- a la gramatica de Panini. Es dubtds que
aquest Patafijali sigui el mateix que, en aquella época, funda un dels
grans sistemes filosofics de 1'India -Darshanas-, en particular el
Darshana del Yoga basat en el SaAmkhya. Possiblement es tracti de dos
autors diferents gque tenen per casualitat el mateix nom. Els Yoga-
Slitras i el Mahdbhdshya semblen, doncs, escrits per dos Patafijali que
hom podria confondre en un sol personatge. Katydyana, Patafijali i
d'altres autors de 1l'época dels Sitras, coronats per Pénini,
constitueixen la maxima autoritat sobre la llengua sanskrita. Aquesta
gramatica classica, i molt especialment els Siitra de Pénini,
s'incorporaran a 1l'educacié india com una matéria fonamental.

La lexicografia també fou conreada a 1'India antiga, i en el mén
de l'educacidé 1 de la cultura circularen diversos diccionaris en
forma versificada. En una época posterior a la de Panini, el més
conegut seria 1l'Amarakosa -el tresor immortal-, un léxic métric de
vocables sanskrits compost per Amarasimha, un autor budista que
visqué entre els segles VI i VIII de la nostra era.

L'India no conegué tUnicament un estudi sofisticat de la llengua
sin6 també un is excels de la mateixa. Perd hauriem d'anar en compte
de no reduir la literatura india a la literatura sanskrita, per més
que els grans llibres sagrats estiguin compostos en sanskrit. Les
llengues vernacles de les diverses regions del subcontinent també han
produit literatures notables, i algunes, com la tamil, des de temps
molt antics. S6n especialment dignes d'esment, entre les literatures
indo-aries -derivades del sanskrit-, la hindi, urdu, bengali,
marathi, gujarati i oriva, i entre les literatures dravidiques, la
tamil, malayalam, kannada i telugu.

La tradicié sanskrita ha donmat lloc a un volum ingent d'obres
remarcables: els Vedas, els Upanishads, el Mahdbhdrata, el Ramiyana,
els Purdnas, el Pafichatantra, els Siitras filosdfics -sobre els quals
tornarem més endavant-, etc. A més dels llibres sagrats -"shruti"-,
dels poemes épics -"itihdsas"-, de les narracions mitoldgiques -
"purdnas"-~, dels llibres de contes i faules -"kathas"-, i dels
tractats filosdfics -"sfitras"-, la literatura sanskrita també inclou
el teatre —amb autors com Ashvaghosha, Kdliddsa, Bhdsa o Bhavabhiiti-,
i el "kdvya" o poema narratiu -amb autors com Bharavi, Bhartrihari
o Magha-. Hom distingeix diversos tipus de sanskrit o diverses fases
en 1'evolucid de la llengua: el sanskrit vedic o arcaic, el sanskrit
épic, el sanskrit de Pdnini, el sanskrit classic posterior i el
sanskrit medieval -dels Purinas per exemple-. També existeix una
vasta literatura en les diverses formes de prdkrit, a partir de les
quals evolucionarien les llengilies indo-aries modernes.

Entre les llengiies gque no deriven del sanskit, el tamil seria
la més purament dravidica 1 la que compta amb una literatura més
antiga. El tamil, forga dificil d'aprendre per als europeus, és una
llengua riquissima i refinada que ha produit una literatura de gran
categoria.

Caldria esmentar en primer lloc la tradicié dels tres "sanghams"”
-académies literaries-, que floriren segurament en els inicis de
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l'era cristiana. Al segle V/VI de la nostra era, es compongué el
Kural de Tiruvalluvar, una obra mestre de la literatura tamil
classica, considerada sovint com el cingqué Veda o el Veda tamil. Una
germana de Tiruvalluvar, Avvaiydr, fou també una notable poetessa.
A la mateixa época pertany probablement el llibre é&pic conegut com
Chintdmani. Els versos del Niladiydr, compostos en un periode
indeterminat entre el 400 i el 800, mostren una clara influéncia
jainista. Al segle IX, el poeta Kamban crea una versid tamil del
Radmdyana que recollia elements d'una narracié épica jainista. En el
Ramdyana tamil, el caricter del rei Ravana canvia substancialment amb
relacié a la versidé sanskrita, retocada en les seves formes més
tardanes per "“bridhmanas" desitjosos de fer entrar les velles
bal.lades épiques en el marc ideoldgic del brahmanisme. El1 R&Avana
tamil, enlloc de ser descrit en termes negatius, adquireix un to
heroic, passant a constituir un model de cabdill autécton del sud
dravidic.

En la nostra Edat Mitjana, es donen dos corrents devocionals al
pais tamil que es tradueixen en una elaborada poesia mistica: el
corrent shivaita queda recollit en el Tirumurai i déna 1lloc a
1l'escola filosdfica Shaiva-Siddhéanta; el corrent vishnuita
cristal.litza en 1'obra dels 12 poetes mistics, els Alvars. L'Edat
Mitjana fou una época especialment rica per la literatura tamil, tot
i que aquesta hagi continuat viva fins als nostres temps, renovant-se
en aquests dos darrers segles en contacte amb la cultura europea.

Les arts

Tal com A.K. Coomaraswamy subratlli tant bé, la tradicié india
no coneix les divisions propies de la cultura occidental moderna
entre art i artesania, art sagrat i art profa, bellesa i utilitat,
treball i oci, etc. Coomaraswamy insist{ també que no podem conéixer
una tradicié artistica separada del seu mode de pensament, de la seva
filosofia 1 religié, del seu entorn civilitzatori.f9 Aixd és
especialment visible en el cas de la tradicié india, amb uns valors
culturals tan diferents de la cultura occidental moderna, i tant poc
o tant mal coneguts a Occident.

La figura mateixa de 1l'artista no té gaire importancia a
1'India; l'obra d'art pot ser perfectament andnima. Llavors, el
concepte de geni tampoc té sentit. L'artista no busca expressar-se
a si mateix, sind expressar alld que ha de ser expressat. E1
principal objectiu de 1l'obra d'art seria d'evocar el Divi, de
manifestar aqui i ara una realitat superior a través de la bellesa.
L'art té a veure amb la veritat, i doncs amb el coneixement. Segons
1'hinduisme, la bellesa ~"sundara"- és un atribut essencial de Déu.
Per aquesta radé, hom pot trobar a Déu a en la bellesa. En aquesta
tasca, l'artista renuncia al seu protagonisme, i 1l'art esdevé una
oracié o un sacrifici. L'artista participa a través de la seva
creacié en la creacidé continua de la vida, i 1'espectador de 1'obra

Blce A K. Coomaraswamy, "La filosofia cristiana y oriental
del arte", "Sobre la doctrina tradicional del arte", i "La
transformacién de la Naturaleza en Arte".
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d'art participa com 1l'artista en aquesta realitat creadora. L'artista
és un bon obrer amb ofici i alhora un contemplatiu; 1'home és un
ésser total, psicofisic i espiritual.

Segons el mistic contemporani, Sri Aurobindo, l'art indi satisfa
les necessitats fisiques del sentit estétic i les lleis de la bellesa
formal, les exigéncies emotives de la humanitat, i la representacié
de la vida i de la realitat exterior; al mateix temps, expressa la
vida espiritual interior, la realitat més profunda i no aparent de
les coses, la joia de Déu en el mén, la seva bellesa i el seu
atractiu, 1la manifea;acié de la forga i de 1'energia divines en 1la
creacié fenoménica.

Pel gque fa a l'argquitectura, hem de remarcar que a 1'época en
gue Grécia aixeca ja temples i edificis notables, 1'India encara no
conelx una arquitectura desenvolupada i duradora. El creixement del
budisme comenga a produir els primers monuments caracteristics del
subcontinent, les estupes. La de S3nchi, a Madhya Pradesh, construida
en fases successives entre el segle III AC i l'época de C(Crist,
esdevindra un model per tot el pais. Entre els rius Godavari i
Krishna, al Deccan, floreix un art budista de gran gqualitat. A més
de la gran estupa d'Amardvati, a Andhra Pradesh, erigida durant els
dos primers segles de l'era cristiana, caldria esmentar les nombroses
estupes de Nigiarjunakonda, erigides igualment en els primers segles
de la nostra era. Nadgiarjunakonda esdevindria un dels principals
centres filosdfics i educatius budistes de tota 1'India.

L'art budista també creda baixos-relleus d'un gran refinament
entorn de les estupes. En trobem ja exemples remarcables en els
inicis de l'era cristiana en llocs com Sanchi.

Bastants autors han apuntat que les primeres imatges del Buddha
neixen del contacte que es produeix entre la cultura india i la grega
a Gandhdra, a la part alta de la Vall de 1l'Indus, a l'oest de
Kashmir; fins aleshores, el Buddha era representat de manera
simbdlica. Segons aquests mateixos autors, l'art greco-budista de
Gandhidra recuperaria el model hel.lénic d'Apol.lo i l'indianitzaria,
tot i donant forma a 1la imatge del princep il.luminat. Cal
puntualitzar que la regié de Gandh&ra havia format part al segle III
AC de 1'Imperi Maurya, i passd posteriorment a formar part de
1'Imperi Kushdn quan aguest emergi després de la desintegracié de la
dinastia Maurya a principis de l'era cristiana. Sota 1'Imperi Kushén,
es desenvoluparen dues fiquracions del Buddha relativament diferents,
una al nord, a Gandhidra, més hel.lenitzada i apol.linia, una al sud,
a Mathuri, més indianitzada i propera a la figura del "yaksha" -
deitat protectora-. Queda clar, en qualsevol cas, que sota patronatge
dels Kushdn la preferéncia anterior per la representacidé simbdlica
fou abandonada, i s'imposa una nova representacid antropomdrfica de
1'Tl.luminat. Agquests canvis en 1la representacié artistica es
vinculen als canvis produits en la religié budista. Amb el pas del
temps, es tendi més i més cap a la divinitzacié del Buddha,
transcendint la simple figura d'un home inspirat que ha assolit la
salvacid. Aguesta divinitzacié progressiva requeria Jllavors una

195Cf Sri Aurobindo, "The National Value of Art".

148



representacidé més antropomorfica en la qual centrar la devocié. Tot
aixd no és independent del sorgiment del nou budisme "mahdyana"
enfront de 1'anterior "hinayéna".

Hi ha hagut debats entre els historiadors sobre la relacié entre
l'escola Kushdn de Mathurd, al sud de Delhi, i 1'escola Kushin de
Gandhdra, al nord-ocest de les fonts de 1'Indus. S'acostuma a
considerar, perd, que sén practicament contempordnies i que les
influéncies entre ambdues escoles foren creuades. Els canons budistes
de Gandhdra-Mathurd s'estengueren pels paisos asidtics del nord, tot
i conformant~se a les tradicions artistiques autdctones i donant lloc
a evolucions posteriors forca diferenciades a Xina, Corea i Japé. El
Buddha d'Amardvati, influenciat per l'escola de Mathurd, constitueix
un altre model una mica posterior (circa 200 DC); també esdevindra
un punt de referéncia en alguns paisos asidtics, especialment els
meridionals -Sri Lanka i Indoxina- i Indonésia.

Abans de les figuracions budistes, 1'Imperi Maurya havia conegut
ja un notable refinament de 1l'escultura sota la doble influéncia
hel.lénica i iraniana. Aixd inclou tant una escultura prosaica -per
exemple, els lleons del pilar d'Ashoka de S&8rndth, o el brau sobre
un capitell de Ramplirva- com una escultura religiosa -el "yaksha" o
deitat tutelar de Patna, o0 el tors d'un "tirthankara" jainista de
Lohanipur-. Després de 1'época Kushi3n, l'escola de Mathuridi fou
patrocinada pels emperadors Gupta que succeiren als Kushian; Mathura
conegué un nou esplendor sota 1'Imperi Gupta, produint altres tipus
d'escultura més enlla de la iconografia budista, tant de naturalesa
prosaica com religiosa. L'escultura india continuari desenvolupant-se
al llarg dels segles de l'era cristiana sota les diverses dinasties
tant del sud com del nord del subcontinent.

En quant a l'arquitectura hindi, cal esperar fins als primers
temples excavats a la roca per poder parlar d'un art prdopiament dit
amb manifestacions duradores; anteriorment, 1'hinduisme havia aixecat
temples senzills amb materials peribles. Els exemples més antics de
coves—santuari estarien a les muntanyes de Barabar, a prop de Bodh
Gaya, a Bihar, i datarien del segle III1 AC. Alguns temples rupestres
posteriors dels inicis de l'era cristiana incorporaren notables
relleus i escultures. L'arquitectura rupestre fou practicada no sols
pels hindds siné també pels budistes i els jainistes. Ellora
(Maharashtra), un conjunt impressionant de santuaris exacavats en
parets volcaniques, fou aixecat per budistes, jainistes i hindis.
Trobem nombrosos exemples d'aquest tipus d'arquitectura rupestre, que
duraria fins al segle IX, als Ghats occidentals, al Deccan i a la
costa oriental.

La preséncia grega a partir d'Alexandre portaria també a una
influéncia del temple grec en alguns llocs. Perd el desenvolupament
del temple hindd propiament dit no tindria lloc fins més tard. En el
periode gupta apareixen ja petits temples de pedra embrionaris, tant
al nord del pais com al Deccan. El santuari de pedra hindda més antic
que es preserva es troba a S8nchi i data de principis del segle V;
es tracta d'un petit temple quadrat, amb una columnata frontal que
recorda poderosament l'estil grec.

Els sacerdots-arquitectes ~els "sthapatis"- introduiren
importants innovacions al segle VI/VII de la nostra era a Aihole, al
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regne Chdlukya (actual Karnataka); les millors mostres d'aquesta
evolucié arquitectdnica serien el temple de Durgd (segle VI) i el
temple Ladkhdn -o de SOrya-Ndrdyana- (segle VII). L'arquitectura
Chédlukya serviria de model per construccions similars en tot el
subcontinent durant els segles posteriors. Entre els segles X i XIII
es perfeccionaren les técniques constructives, elevant-se grans
temples per tot el pais -per exemple, els temples de Khajurdho a
Madhya Pradesh, o0 els de Bhubaneshvar a Orissa-. L'art de
l'arquitectura seria recollit en uns tractats coneguts com Shilpa-
Shistras -~de fet, el terme sanskrit "shilpa" seria un dels més
propers al nostre terme "art"-.

Entre els segles XII i XVII, 1'India del sud i en particular el
Tamil Nadu conegueren un nou desenvolupament arquitecténic: la
ciutat-temple, amb exemples magnifics a Chidambaram, Tiruvannamalai,
Madurai o Srirangam. Alhora, es continud construint el temple
individual tal com es venia fent des del segle VIII, amb exemples
singulars a Kéafichipuram i Tanjore.

En termes generals, s'observen algunes diferéncies entre l'estil
del temple del nord -"nagara"- i l'estil del temple del sud o
dravidic. El temple hindi -"mandira"- &s essencialment la residéncia
del déu; el temple en sentit estricte és llavors l'edifici que
alberga el sanctum sanctorum, el "garbha-griha" o cel.la fosca on es
guarda la imatge del déu. Les restants construccions que es puguin
veure en el recinte sén afegits o complements al santuari. Al nord
de 1'India, l'evolucid arquitectdnica porta a aixecar una alta torre
curvilinia, el "shikhara'", damunt el santuari contenint el "garbha-
griha”. Al sud de 1'India, la torre-santuari piramidal, el "vimana",
permet identificar diversos nivells horitzontals, cada vegada més
estrets. En els complexos més grans de l'arquitectura dravidica, el
"vimana" és la construccié més baixa del recinte; la més alta és la
torre-portal més allunyada del nucli del temple. L'arquitectura
dravidica aixeca uns portals monumentals -"gopurams"- que van baixant
d'algada a mesura que ens acostem a la llar del déu, al cor del
temple.

L'escultura india es desenvolupara considerablement en el temple
hindi. A partir de l'any 1000 aproximadament, les faganes dels
temples o dels seus portals d'accés esdevenen de vegades
espectaculars masses escultdoriques -el temple de Kandariya de
Khajurdho en seria un bon exemple del segle XI; el temple de Mindkshi
de Madurai en seria una altra mostra magnifica del segle XVII-. Amb
el desenvolupament de 1'escultura, s'estendra igualment 1'Gs de la
pintura mural; aquesta tenia, perd, una llarga histéria al
subcontinent, remuntant fins a les pintures budistes dels inicis de
l'era cristiana contemporanies dels baixos relleus entorn de les
estupes. Amb relacid al temple hindi, s6én especialment valuosos els
frescos de Tanjore del segle XI, sota la dinastia dels Chola.

Tot i que la il.lustracié dels llibres sagrats constituis una
tradicié antiquissima al subcontinent, no han sobreviscut exemples
de minjiatura anteriors al segle XI. Durant la nostra Edat Mitjana i
Renaixement, aquest altre tipus de pintura, la miniatura, es
perfeccionard a través de diverses escoles; a més de les escoles
musulmanes, en particular mogols, caldria recordar les escoles
jainistes, del Rajasthan i del baix Himalaya -o miniatura pahari-.
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Les ciéncies

De les lletres i les arts passem a les ciéncies. Tot un seguit
d'autors compongueren obres d'astrologia i astronomia des de temps
relativament antics, des dels mateixos Vedas fins als primers temps
del jainisme. En el naixement de l'astrologia i 1l'astronomia indies,
la influéncia de Mesopotamia i de Pérsia fou notable. A partir dels
inicis de la nostra era, i en particular a partir del segle III,
l'astronomia findia beu cada vegada més de les fonts gregues. Els
primers coneixements astrondmics foren recopilats i desenvolupats per
diverses obres: el Yuga-Pur@na (circa 50 AC), el GA&rgi-Samhitd (circa
230 DC), i els Siddhédntas. En quant als principals autors posteriors,
caldria citar a Aryabhata, que visqué entre el 476 i el 520, i
intenta explicar les causes dels. eclipses solars i 1llunars, i
Vardhamihira, que visqué entre el 505 i el 587, i elabora un compendi
dels majors tractats astrondmics de la seva época. Vardhamihira fa
referéncia a un tal Paitdmaha que ha estat identificat amb Pitagores.
Aixd ens recorda que l'astronomia india estava en contacte amb la
grega -també amb 1l'arab a partir del segle VIII-. Un altre gran
astronom indi segles més tard fou Bhaskara, el qual visqué entre el
1114 i el 1160.

En estreta relacié amb l'astronomia, tindriem el conreu de la
ldgica i de les matematiques en la cultura india. L'algebra i 1la
geometria conegueren un desenvolupament important al subcontinent.
Occident i la civilitzacid moderna deuen el seu sistema de notacié
numérica als indis -i no als arabs, contrariament al que s'ha dit
tantes vegades-. Agquest sistema de notacié numérica ha estat
errdniament atribuit als arabs des de fa temps; arriba a Occident a
través d'ells, certament, perd els Arabs l'havien rebut a la seva
vegada de 1l'India. El zero, tan important en el desenvolupament
cientific de la humanitat, també té el seu origen a l1l'India. Les
obres més antigues sobre matemdtiques serien els Shulva-Siitras;
aquests textos, vinculats al "kalpa” -ritual-, sén dificils de datar:
hom els situaria entre el 400 AC i1 el 200 DC. Astrdnoms com Aryabhata
i vVaréhamihira, citats més amunt, foren també grans matemdtics.
Després d'ells, seguiren altres fiqures importants de les
matemadtiques indies: Brahmagupta (598- 660), Lalla (circa 748),
Mahdvira (circa 850), etc. Bhéskara, citat igqualment més amunt,
treballd tant en els ambits de 1'astronomia com de les matematiques.

En el desenvolupament de la medicina india -ayurvédica- caldria
remarcar la figura de Charaka, el qual, segons fonts xineses, fou el
metge de palau del rei Kanishka en el segle Ir de la nostra era. Un
altre gran nom de la medicina india fou Sushruta, el qual visqué als
segles IV/ V DC. A través dels contactes amb el mén arab, la medicina
india s'enriqui i alhora estengué la seva influéncia per tot el mén
antic. Alguns metges indis -"vaidyas"- tindrien encara un prestigi
notable en una época tan tardana com el segle XVIII, en plena
decadéncia de 1'Imperi Mogol i en els inicis de la colonitzacié. La
forma més tradicional de medicina -ayurvédica- s'ha preservat fins
als nostres dies i encara es practica a 1'India actual juntament amb
la medicina moderna.

La filosofia. Els sis Darshanas
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A la "Repiblica” i a les "Lleis™, Platd presenta un coneixement
i una educaci$é integrals, coronats per la filosofia, 1l'amor de la
saviesa o la saviesa de 1'amor. En aguesta India que tant van admirar
alguns fildsofs grecs, el coneixement, abarcant les arts, les lletres
i les ciéncies, també es veu coronat per la filosofia, i la filosofia
india és sovint indissociable, com en Platé i el neo-platonisme, de
la saviesa i de la mistica. La cultura occidental moderna ha produit
una escissié entre filosofia i religi6, entre teologia i filosofia,
que no existia en d'altres cultures -1'India per exemple, perd també
1'Europa medieval-.

En la histéria del subcontinent es déna un inici d'especulacié
propiament filosdfica en el Rig Veda, tot i el caire ritualistic de
molts himnes i 1'émfasi en el sacrifici. Els Llibres dels Boscos -
Aranyakas- continuaran aquest esperit filosdfic indissociable de 1la
visi6é mistica. Ara bé, caldrad esperar fins als Upanishads per tal que
la filosofia mistica india assoleixi la seva maxima alcada. Amb els
Upanishads, la filosofia i la mistica, indissociables 1'una de
l'altra, atenyen els nivells més elevats o més profunds de la
consciéncia humana. Els Upanishads no s6n dnicament una de les més
grans realitzacions de la histdria india; representen al mateix temps
un dels cimals de 1l'esperit huma. D'altres llibres sagrats
destil.laran una filosofia i una mistica elaborades -el gran poema
épic, el Mahdbhidrata, en particular, i dins d’'aquesta obra immensa,
el capitol del Bhagavad Gitd especialment-.

L'India antiga coneix encara d'altres moviments filosdfics
pregons ~les metafisiques shivaites per exemple~. Després d'un primer
shivaisme filosdfic present ja a 1'época dels Upanishads -en el
Shvetdshvatara Upanishad per exemple-, sorgira el moviment dels
Padshupatas en els inicis de 1l'era cristiana -segles II/ III-. Durant
els tres segles segilients, es donara el llinatge dels 63 sants
shivaites, els Purdtanas. Entre el 600 i el 1000, la secta dels
Shaiva-Siddhdntas produira una vasta literatura en el sud de 1'India.
A la mateixa época, al segle IX, Vasugupta encapgalara el shivaisme
de Kashmir.

Amb posterioritat a 1l'elaboracié dels Upanishads classics i a
1'inici de redaccié del Mahdbhdrata, es diferenciaran els "6 sistemes
filosdéfics" de 1'India -Sad-Darshanas o Darshanas-: el Nydya, el
Vaisheshika, el Samkhya, el Yoga, el Mimdmsd -o Pirva-Mimimsi-, i el
Vedénta -també conegut com Uttara-Mimamsi, i subdividit entre Vedanta
"advaita", teista i "dvaita"-. Després del mestratge del Buddha, es
diferenciaran també 4 grans escoles filosdfiques budistes:
Vaibhdshika, Sautrédntika, Yogédchlra i Madhyamika. En la filosofia
budista sobresortira la figura de Nigdrjuna, fundador de 1'escola
Midhyamika. Les dates de naixement i mort de Niagarjuna sén
desconegudes; s'acostuma a situar la seva vida entre els segles II
i III DC. Els ensenyaments d'un altre gran mestre espiritual,
Mahdvira, seran sequits per les escoles filosdfiques jainistes.

Hem examinat més amunt alguns dels problemes filosdofics gque
plantegen els Vedas i els Upanishads; ens centrarem ara en les 6
escoles filosdfiques classiques. A través dels 6 Darshanas, 1la
cultura india continia i desenvolupa 1'especulacié filosdfica dels
temps antics, tot i abordant els grans problemes filosdfics que s'ha
plantejat 1 'esperit huma.

Ara bé, cal anar en compte en aproximar-nos a la filosofia
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india, especialment des dels parametres dominants en la cultura
occidental. R. Panikkar ens diu:

"én altres 1llocs he comentat la mania classificatéria
d'Occident, al menys des d'Aristdétil i Porfiri. Tota la ciéncia
moderna és una gegantina classificacié de fendmens, reduits a
conceptes. En efecte, els conceptes sén el que millor es presta a la
classificacidé. S6n homogenis. Aixi, tenim el mén sencer classificat.
A aquesta classificacié sistemdtica se 1l'acostuma a anomenar ciéncia
moderna.

Perd aixd no és el mén de 1l'experiéncia indica. "1%

Veiem, doncs, quina ha estat aquesta experiéncia indica després
dels Vedas i dels Upanishads classics, la qual cosa ens porta a veure
la diversitat d'experiéncies filosdfiques segons els Darshanas.

- e —

La filosofia Nydya -o Tarka-Vidyi- estd emparentada amb 1la
légica, perd lluny de reduir-se a aquesta, explora els camins cap a
la salvacié en termes d'apartament dels vels del fals coneixement;
a més de la ldogica -~"nydya" o "tarka"-, conté doncs una clara
dimensié epistemolodogica. Segons la tradicié, el Nydya hauria estat
fundat per Gautama -0 Gotama-, el qual hauria viscut en un moment
indeterminat entre el 450 AC i el 100 DC; posteriorment, el Nydya
hauria estat desenvolupat per Viatsydyana i Gangesha, els comentadors
classics dels Nydya-Sitras de Gautama. E1 Nydya tingué especial ressd
al Tibet, essent ben estudiat em les escoles monastiques de Lhasa.
Aquest sistema filosdfic proposa un métode per a la recerca
filosdfica; es tracta d'un medi per al coneixement veritable de
l'home i doncs de 1'anima. E1 mateix terme "nydya" implica la idea
d'anar fins al fons de les coses -mitjancant la demostracié ldgica
i un examen critic del coneixement-. El Nydya assenta els principis
de la discussié i de l'andlisi, advertint sobre les fal.lacies més
comunes del pensament. Alhora, postula que la ignorancia esta a
1l'arrel mateixa del sofriment. Tant sols el coneixement complet -
"jAana"- de la veritable naturalesa de les coses pot conduir a
l'alliberament.

La filosofia Vaisheshika fou fundada per Kanida, el qual visqué
en una época indeterminada entre el 250 AC i el 100 DC; Kanidda exposa
la seva filosofia en els 10 capitols -"adhydyas"- dels Vaisheshika-
Sitras. Es diu sovint que el sistema Vaisheshika complementa el
Nydya; perd sembla probable, segons alguns autors, gque el primer
sigui histéricament anterior al segon. El1 Vaisheshika introdueix una
teoria "atomistica" -utilitzant, no sense perills, el llenguatge
occidental-; en la diversitat inherent a la Natura, identifica
diverses categories fonamentals i analitza les principals nocions
fisiques. El Vaisheshika intenta, doncs, comprendre la naturalesa del
mén. Alhora, afirma que el cumpliment del Dharma és necessari per al
reconeixement d'aquestes categories fonamentals, i doncs per a la
comprensié del mén, la gqual és indissociable de l'experiéncia de 1la
jbéia.

196g | Panikkar, "La experiencia filoséfica de la India", p
21.
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Segons alguns autors, el Vaisheshika no incorporava en la seva
forma original la idea de Déu -igual que el Nydya-; tot i aixi,
acabaria reconeixent posteriorment 1'existéncia d'una Anima Universal
~Paramdtman- que conforma el mén. Segons d'altres autors, ambdues
escoles creuen en un Déu personal. Tal com podem veure, les
interpretacions sobre aquests dos sistemes filosdfics indis han pogut
diferir en algunes occasions.

S. Radhakrishnan resumeix amb les segiients paraules el llegat
filosdfic del Nydva i del Vaisheshika:

"Mentre els altres sistemes del pensament indi sén principalment
especulatius, en el sentit que tracten de 1l'univers com un tot, el
Nydya i el Vaisheshika representen el tipus analitic de filosofia,
recolzant el sentit comi i la ciéncia (...)

Molts dels Nyaya-Sfitras pressuposen els principis del
Vaisheshika. Se'ls anomena "samdnatantras" o sistemes aliats, puix
que ambdés creuen en una pluralitat d'animes, un Déu personal, un
univers atdomic, i utilitzen molts arguments comuns. Tot i que no hi
hagi dubte en que els dos sistemes s'uniren molt d'hora, roman una
diferéncia entre ells segons el costat ldégic o fisic on hom posa
1'émfasi. Mentre el Nydya ens exposa els processos i métods d'un
coneixement raonat dels objectes, el Vaisheshika desenvolupa la
constitucid Ftdmica de les coses que el NyAya accepta sense més
discussio. "

Les escoles Nydya i Vaisheshika ens mostren que no sols la
filosofia i la religié no estaven separades a 1'India, siné que
tampoc ho estaven la filosofia i la ciéncia. En aquest punt, la
cultura india ens pot recordar un cop més la Greécia antiga.
L'Occident modern, en canvi, ha separat les diverses branques del
saber i1 ha escindit els tres ulls del coneixement com no ho havien
fet cap d'agquestes civilitzacions.

Prosseguim, perd, el nostre itinerari pels 6 Darshanas classics.

—

L'escola S&mkhya fou fundada per Kapila, el qual visqué
presumiblement cap al 500 AC. Tot i aixi, el Sdmkhya-Sdtra que
coneixem no pot ser datat abans del 1400 de la nostra era; hom suposa
que aquest Sfitra es basa en una obra anterior perduda que
s'adscriuria a Kapila. Entre ambdues dates, tindriem els comentaris
d'Ishvarakrishna -les Samkhya~Karikds-; hom sitda la vida d'aquest
autor cap al 450 de la nostra era.

Segons la tradicié, el Sd@mkhya original hauria influenciat al
Buddha, i aquest darrer hauria influenciat a la seva vegada el
desenvolupament posterior del Samkhya. Tant el Sdmkhya com el budisme
rebutgen el ritual sacrificial i el brahmanisme que 1l'executa; ambdés
s'aparten igualment del teisme. Aquest Darshana no reconeix la figura
d'un Déu personal -Ishvara-, siné dues realitats Gltimes sense causa.
Aquestes dues realitats udltimes serien el Purusha i la Prakriti.
Segons el Sé&mkhya, l'univers sorgiria per la unié del Purusha -
Consciéncia o Esperit- i de la Prakriti -Naturalesa Primordial o

Y5, Radhakrishnan, "Indian Philosophy", vol II, p 29-31.
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Matéria-. Llavors, el Purusha es projectaria en una multiplicitat de
consciéncies o &nimes individuals, i aquestes sequirien el seu propi
cami individual en associar-se amb la Prakriti. Res de nou és creat;
tot és una manifestacié del que ja préviament existeix. L'univers
estd en constant esdevenir. Segons Kapila, l'alliberament obtingut
a través del coneixement ensenya una sola veritat, que no séc i no
eXisteixo.

S'ha dit sovint que el quart Darshana, el Yoga, es connecta amb
el Samkhya. Tot i aixi, el Yoga no prescindeix de la idea d'un Déu
personal, i proposa un sofisticat sistema psico-fisic i de practiques
ascetiques per tal de permetre a l'anima d'atényer la més alta
veritat. Etimoldgicament, la paraula "yoga" implica la idea d'unié.
En el fons, el "yoga" no deixa de ser 1l'experiéncia mistica,
l'experiéncia d'unié amb el Divi que podem trobar en totes les
cultures de la humanitat. A 1'India es desenvolupen histdricament
diverses vies de Yoga, és a dir, diverses vies per al coneixement de
Déu i la unié amb el Divi; les principals serien: el Jfiana-Yoga o
Yoga del coneixement, el Karma-Yoga o Yoga de l'accid, i el Bhakti-
Yoga o Yoga de l'amor i la devocié. Hi hauria, peréd, d'altres Yogas.
El Kundalini-Yoga o Yoga de 1l'energia constituiria un cami més
peculiar, connectat amb el tantrisme; el Laya-Yoga, forga proper, es
basa en l'activacié dels centres d'energia de 1'home -"chakras"-. E1l
Mantra-Yoga utilitza la forga de la paraula viva -"mantra"-. E1l
Hatha-Yoga o Yoga corporal, que es basa en posicions corporals -
"dsanas"- en combinaci6 amb exercicis respiratoris -"pranadyama"-,
seria vist com una preparacié per a les formes més espirituals de
Yoga. Finalment, el Rdja-Yoga o Yoga reial s'identifica amb el Yoga
de Patafijali i constitueix un dels 6 Darshanas classics.

Segons la tradicidé, aquest Darshana hauria estat fundat per
Yajflavalkya; en tot cas, fou codificat per Patafijali en els seus
Yoga-Slitras en el segle II AC. Patafijali defineix el Yoga com
l'esfor¢ metddic per dominar els diversos elements de la naturalesa
humana, tant fisics com psiquics, i assolir un estat de realitzacié
més ple o elevat. Patafijali proposa llavors un seguit d'exercicis
psico-fisics que purifiquen el cos i la ment, enforteixen 1la
vitalitat i, en iltima instancia, faciliten la realitzacié de la
llibertat espiritual. Prescindint de la metafisica, Patafijali es
centra en el cami de realitzacié6 de 1la persona; el Samkhya
proporciona a l'escola del Yoga el seu fonament tedric i metafisic.
Tot i aixi, el Yoga de Patafijali i els restants camins de Yoga tenen
unes arrels molts més pregones a 1'India. La cultura yoguica té
segurament un origen pre-ari en el mén dravidic i en la civilitzaciéb
de la Vall de 1'Indus.

En l'escola Mimdmsd o Plrva-Mimamsa, s'insisteix en la veritat
eterna dels Vedas i en la seva autoritat intrinseca, i s'explica en
profunditat el significat dels ritus i del sacrifici. El1 darrer
Darshana, el Veddnta, es centra en el coneixement de la veritat; el
Mimdms3d es centra en el ritual. Segons aquesta escola, el cumpliment
dels ritus és anterior a la recerca del coneixement més elevat, i en
constitueix una etapa preparatdria. La correcta execucié del ritual
depén d'una acurada interpretacié dels textos védics. Perd com és ben
sabut, els Vedas es caracteritzen per una extensié considerable;
també hi ha referéncies al ritual en els Brihmanas, tot sovint en uns
termes ambigus que requereixen algun tipus de clarificacié. Per
aquestes raons, Jaimini redacta els Mimidmsi-Siitras cap al 200 AC,
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endegant una sistematitzacié i clarificacié de totes les quiestions
relatives al ritual. Jaimini és considerat, doncs, com el fundador
d'aquest Darshana classic de la filosofia india. Cal advertir, perd,
que el Mimdmsd-Sltra de que disposem actualment prové d'una versié
posterior, composta entre el 200 i el 450 DC.

S'ha dit que el Mimdmsd ve a ser la jurisprudéncia de 1l'acte
ritual. Alhora, el terme "mimdms&" s'aplica a la investigacid i
interpretacid dels textos védics. La paraula, en sanskrit, significa
"investigacié"; alguns autors també subratllen la seva procedéncia
del verb "man" -pensar-.

El Veddnta -"Final dels Vedas", també conegut com Uttara-
Mimdms&d- constitueix el conjunt de conclusions que es deriven dels
Vedas, especialment a través de 1l'exposicidé gque en fan els
Upanishads. El Veddnta es fonamenta, doncs, en els Upanishads de
manera directa i en els Vedas de manera indirecta. Cal advertir que
el terme "Veddnta" s'utilitza en dos sentits diferents: de vegades
fa referéncia al final histodric dels Vedas, és a dir, als llinatges
upanishadics; de vegades, en canvi, fa referéncia a un moviment
filosdfic posterior que es basa justament en els Upanishads i gque
constitueix el darrer dels sis Darshanas. El1 terme "uttara" -tarda-
que s'aplica al segon cas ~Uttara-Mimdmsd- serveix per diferenciar-1lo
del Mimadmsd anterior -"piirva"- fundat per Jaimini.

El Piirva-Mimdmsd es centra en el "karma-kinda" o "dharma" dels
Vedas; 1'Uttara-Mimdmsd es centra en el "jfiana-kdnda" o coneixement
de Brahman. Mentre el primer tempta de reconciliar els diversos
cerimonials, tot i sistematitzant-los i racionalitzant-los a través
d'una vertadera filosofia del ritualisme, el segon estira els fils
dels Vedas i dels Upanishads a través de l'especulacié filosofica i
la visié mistica.

Segons la tradicié, Baddardyana seria 1'autor dels Vedinta-S{itras
-coneguts igualment com Brahma-Sltras-, l'obra que assenta el Vedanta
com a Darshana classic. La vida de B&adardyana és desconeguda,
situant-se en un periode indeterminat entre el 250 AC i el 450 DC.
Hom ha identificat de vegades a B&dardyana amb Vy&8sa, compilador dels
Vedas i del Mahd&bhdrata. Alguns també han dit que BAdaridyana fou el
mestre de Jaimini, el fundador del Mimdmsi. La veritat és que ben
poca cosa sabem d'aquest personatge, llevat del nom. En opinié de
molts estudiosos de la filosofia india -entre ells S. Radhakrishnan-,
el Vedanta seria l'escola filosdfica india més propera a la religié
del subcontinent, i la gue més profundament hauria influenciat el
pensament indi fins al present; el Vedadnta vindria a ser la coronacid
mateixa de la filosofia india.

Segons les interpretacions més habituals, el Veddnta postula que
Brahman és la Realitat central. Aquest seria el Principi dltim, la
Realitat nGltima, una i indivisible. Llavors, les referéncies a més
d'un principi haurien de ser enteses dins d'aquesta unitat
fonamental. Per exemple, la distincié entre Purusha -Esperit- i
Prakriti -Matéria- en l'escola S&mkhya no significaria 1l'existéncia
de dos principis separats, sindé modificacions d'una mateixa realitat.
També es diu sovint que el Vedinta ensenya no sols la realitat Gltima
de 1'Absolut o del Divi -Brahman-, sindé la identitat o la comunid
entre aquest Absolut universal i 1'anima -Atman-.
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Brahman pot ser entés tant en termes impersonals com personals;
en aquest segon cas, s'identifica amb el Déu personal -Ishvara-.

Atman seria l'anima, especialment l'anima com a consciéncia
absoluta, idéntica a Brahman. Llavors, l'Atman es correspon amb el
veritable i immortal Si-mateix de l'ésser humd, amb la Realitat que
constitueix el substracte de l1'anima individual.

Jivitman seria l1'Atman en tant que es manifesta com a Si-mateix
en un ésser individual, encarnat en un cos, habitant-lo i sabent
alhora que és en realitat el pur Atman.

Jiva, finalment, seria 1'ésser individual encarnat en un cos,
conseqlientment mortal, i sobretot, identificat amb aquest cos i amb
el pensament, i doncs, amb un jo que viu en la dualitat.

Perd el concepte de Jiva és ambigqu en la filosofia india. De
vegades, s'utilitza el terme Jiva com a sindénim de Jivdtman per fer
referéncia a 1'anima individual i al principi vital. De vegades, en
canvi, es pot marcar una diferéncia entre Jiva i Jivatman. El mateix
succeeix amb el terme Atman. De vegades pot confondre's amb el terme
Brahman. De vegades, en canvi, pot estar més tenyit per la idea
d’'anima individual.

La identitat o comunié Brahman/ Atman s'expressaria a través de
la coneguda férmula: "Tat tvam asi" -Tu ets Aixd-; o també a través
del "mantra" per excel.léncia: "So ham" -Jo séc Ell-; o encara a
través de la trinitat "sat-chit-8nanda" -ésser-consciéncia-beatitud-.
Perd tal com veurem, es donen diferéncies que poden arribar a ser
importants entre les diverses escoles del Veddnta. En qualsevol cas,
la realitzacié de la persona no podra obtenir-se mai a través del
pensament lo6gic -o del pensament en general-; la ldégica -"nydya" o
"tarka"-, i en el fons el pensament hum3, per definicié limitat, no
podran copsar mai la naturalesa t{iltima de la Realitat. Tant sols la
intuicié directa permet a 1l'home inspirat d'accedir a aquesta
dimensid més profunda de les coses.

Els Vedas i els Upanishads constitueixen el testimoni de
l'experiéncia viva d'aquesta Realitat ultima pels "rishis". E1
Veddnta es refereix, doncs, a les veritats metafisiques contingudes
primer en els Vedas i després en els Upanishads, perd no en termes
de doctrines o sistemes conceptuals, sindé en termes d'experiéncia
real, viscuda, per part dels qui a través d'una intuicié pregona han
accedit al més alt coneixement. El1 Veddnta esdevé 1llavors la
filosofia mistica per excel.léncia de la cultura india.

A dins del Veddnta es diferencien tres escoles principals: en
primer 1lloc, 1'Advaita-Veddnta -Veddnta no-dual o a-dual-,
representat per Gaudapdda (segle VII DC), Shankara (segles VIII/ IX),
sens dubte el més important, Padmapdda i Sureshvara, deixebles de
Shankara, i Vidyaranya (segle X1iv); en segon lloc, el
Vishishtddvaita-Veddnta -Veddnta no-dual diferenciat-, igualment
conegut com Veddnta teista, el representant més important del qual
seria Rdmdnuja (segles XI-XII); en tercer lloc, el Dvaita-Vedadnta -
Veddnta dual-, el representant més important del qual seria Madhva
(segle XIII).

El coneixement de Brahman o0 la naturalesa dltima de la Realitat
constitueix el cor del Veddnta. Perd els Brahma-Siitras de BAadardyana,
sovint obscurs, han donat lloc a interpretacions diferents en les
tres escoles esmentades. Hom considera sovint que l'escola vedantica
més important seria la de Shankara; aquesta escola seria la gque
millor ha copsat el significat dels Brahma-Sdtras i dels Upanishads
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que n'estan en l'origen. Aixi doncs, es diu sovint que Shankara
representa la culminacid de la filosofia vedantica. No pensarien pas
aixi Ré@mdnuja o Madhva, ardents rivals de Shankara. En qualsevol cas,
i sense desmérit cap a Rimdnuja o Madhva, cal reconéixer que Shankara
és un dels més grans fildsofs mistics de 1'India i de tota la
histéria humana. Al subcontinent, moltes persones des de la seva
eépoca fins a la nostra 1l'han considerat com un "avatdra" -una
encarnacié de la consciéncia divina en el mén-.

Tot i morint forca jove, a una edat similar a la de Mozart,
Shankara deixa una obra filosdfica capital en la gual sobresurten els
seus comentaris als Vedadnta-S{itras, a 10 Upanishads i al Bhagavad-
Gitd -a més d'altres titols com Atmabodha, Upadesha-Sahasri i Viveka-
Cudamani-. Shankara, en la filosofia del qual s'han volgut veure
influéncies budistes i adhuc islamiques, fou de fet un defensor de
1'"hinduisme" -i en particular del shivaisme- davant del budisme,
encoratjant el culte al Linga, i component himnes a Shiva, Parvati,
Vishnu i SGrya. Trobem en la seva obra tant el culte al Senyor Shiva
-1 doncs al Linga- com a Shakti o Durgd -la Divina Mare-. Potser la
doctrina de "mdya" en Shankara rebi alqunes influéncies budistes.
D'altra banda, al lloc on nasqué, Kaladi, hi havia una preséncia
musulmana, i alguns han volgut veure un rerafons islamic en la seva
ingisténcia en la unicitat del Divi.

El Linga -0 Lingam- simbolitza el fal.lus o membre viril, i
alhora, el Déu masculf o el Divi com a Pare, en la seva forma de
Shiva concretament. En canvi, Durgd o Shakti vindria a ser 1la
dimensié femenina de Déu, el Divi com a Mare. El Linga es presenta
generalment com una columna de pedra en forma de fal.lus. Aquest ha
constituit un dels aspectes més mal interpretats i més mal entesos
de l'hinduisme. L'oscil.lacié en l'estat actual de la consciéncia
humana entre la repressidé de la sexualitat per un costat, i el seu
fruit inevitable, l'obsessié, per un altre, ha portat o bé a negar
la dimensi6 erdtica del Linga o bé a fixar-se tant sols en aixd. E1
Linga conté sens dubte una dimensié erdtica; perd també quelcom més.
De fet, el Linga representa el caridcter sagrat de la sexualitat; perd
aixd és quelcom que la cultura humana ha perdut cada vegada més amb
el pas del temps, no sols a Occident siné també a 1'India, fins
arribar-se a 1l'alienacié maxima de 1la sexualitat i al maxim
materialisme en l'época moderna.

Shankara postula que la naturalesa animada i inanimada és "miyai"
-finitud més que no pas mera il.lusidé-, en el sentit que, estant en
1'ignorancia, només veiem la multiplicitat de les coses i el canvi
en el temps, no veient, en canvi, el Principi dltim, la Realitat
Gltima, en la seva unicitat essencial. Per un costat, "maya" ens
amaga la Realitat; perd per un altre costat, "midya" és la projeccié
d'aguesta Realitat ultima i la conté en el seu si. Aixd és el que fa
possible el despertar espiritual en aquest mén, i doncs el veritable
coneixement. E]l "jivan-mukta" -1'home alliberat- és conscient de 1la
naturalesa eterna del Si-mateix en el seu cos; "moksha" -la salvacié-
no és una experiéncia post-mortem; es pot donar aqui i ara.
L'objectiu de 1'home seria, doncs, d'ésser U amb Déu, elevant la seva
- consciéncia per sobre de la separacié i la multiplicitat de "maya",
i fonent-se plenament en 1'oced de Brahman. La realitzacié és la unié
entre 1'anima individual -Jivdtman- i Brahman, i aquesta unié implica
la perdua completa d'individualitat i d'identitat. En el mateix
Brahman, hi hauria un element impersonal, neutre, més enlla de la
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personalitat -més enlla doncs del Déu personal, Ishvara-.

De vegades, hom ha qualificat la filosofia de Shankara de
"monista". No pensem que aquest terme resulti gaire adequat, i
sobretot, no hauriem d'oblidar que el Vedidnta de Shankara no es pot
conceptualitzar facilment, perque no pretén ser quelcom conceptual
siné l'experiéncia mateixa de la no-dualitat. Més que un sistema
filoséfic, el Veddnta "advaita" és una intuicié metafisica que deizxa
traspassar una experiencia pregona.

Ra@manuja entra en desacord amb Shankara justament en els darrers
punts exposats: la pérdua completa d'identitat individual en la unié
mistica, i el caracter finalment impersonal de Brahman. Ramdnuja
escrigué, com Shankara, comentaris sobre els Brahma-Siitras i el
Bhagavad-Gitd. Essent d'origen tamil, fou profundament influenciat
pels Alvérs -els grans poetes mistics del sud de 1'India-. Tot i
aixif, ell utilitzd sempre el sanskrit, a diferéncia dels seus
deixebles que escrigueren en tamil. Rdmdnuja, d'orientacié vishnuita,
crea una escola en clar antagonisme amb la filosofia de Shankara, el
qual, tal com hem vist, era devot de Shiva més que no pas de Vishnu.
Més enllad d'aquesta diferéncia religiosa en el si de les diverses
sectes hindiis, hi havia una diferéncia de tarannad entre els dos
fildsofs; Rimd3nuja era més devocional que Shankara, tot i que el
segon també escrivis himnes a déus i deesses. Per al primer, 1la
salvacié -"moksha"- no s'obté tant a través del coneixement -"jfiana"-
sindé de l'amor a Déu i la devocié -"bhakti"-.

En particular, Réamdnuja s'aparta de Shankara en postular
l'existéncia d'un Déu personal -anomenat Ishvara, Brahman o Vishnu-,
anterior a tots els méns, causa i creador de totes les coses i de
tots els éssers, Realitat dltima i suprema. Per aquesta raé, hom
ancmena la filosofia de Ridmdnuja "Vedinta teista". Per a Réminuja,
Brahman és la suprema o perfecta Personalitat. Rdmdnuja també
s'allunya de Shankara en considerar que 1'anima individual -Jivatman-
,» tot i essent un fragment del Suprem, no és completament idéntica
o confusible amb Aquest. La caracteristica essencial del Jivaitman és
la consciéncia de si mateix. Encara que eixida de Déu, 1'anima
conserva una identitat propia, i quan a través de la unié mistica
l'anima individual retroba a Déu, continida mantenint una consciéncia
propia i una individualitat. La comunié mistica amb Déu é&s una
comunid personal, de persona a persona, implicant, doncs, una
vertadera relacidé d'associacié de la persona humana amb una altra
persona divina. Alguns autors han volgut veure influéncies cristianes
-i en particular nestorianes- en 1l'obra de R&m&nuja. Ell mateix
influencid a grans personalitats de 1'hinduisme més devocional com
Chaitanya, Kabir o Nanak.

Hi hauria, finalment, una diferéncia entre els dos grans
fildosofs del Veddnta amb relacié a 1'educacié. Shankara descarta
l'estudi dels textos relatius al Dharma i es concentra en els textos
relatius a Brahman. Rém@nuja, en canvi, no comparteix aquesta
restriccié. La seva visié educativa inclou tot el Veda, incorporant
també el "karma-kdnda", les necessitats practiques del culte.

Madhva, autor de comentaris sobre els Brahma-Stras i el
Bhagavad-Gitd, també entra en controvérsia amb el Veddnta de Shankara
i la seva escola. En el Vedinta "dvaita" o dual de Madhva, es
considera que Déu és la Realitat suprema i la causa del mén; perd
també s'afirma la diferéncia entre Déu i 1'anima humana. Ambdés tenen
una esséncia real i eterna, tot i que diferent. Per a Madhva,
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existeixen des de l'eternitat tres realitats distintes: Déu, 1'anima
i el mén. A més de la diferéncia entre Déu i 1l'anima, Madhva
estableix la diferéncia entre Déu i la matéria, i entre 1'anima i la
matéria. Ara bé, tot i ser reals i eternes, les dues ultimes
realitats -1'anima i el mén- estan subordinades a Déu i depenen
d'Ell. La Realitat suprema i independent, el Divi, és identificat amb
Vishnu, el qual s'encarna periddicament en aquest mén en forma
d'"avataras”.

—— b -

R.K. Mookerji conclou sobre els sis sistemes classics de 1la
filosofia india:

"Tots els Darshanas parteixen d'una assumpcié comuna, a saber,
és la ignorancia d'una classe o una altra la causa final de tota la
miséria en la vida. D'agui la necessitat de descobrir el vertader
coneixement (...)

Com a eines en 1'adquisici6 d'aquest coneixement, els Darshanas
subratllen la puresa moral, la fe inquebrantable en el "guru", les
veritats espirituals i una passi® pel coneixement. Els diferents
Darshanas persegueixen la Veritat per diferents vies i métodes, i
arriben a visions diferents de la Realitat. Cada sistema representa
llavors un esperit auda¢ d'investigacidé, una llibertat amb relacié
a biaixos i "idols", i presenta els seus propis ideals i valors.
(-..)

Els diferents Sistemes estan d'acord en quant a 1l'objectiu de
tota educacié i coneixement, l'assoliment de "mukti" o 1'alliberament
final dels limits de 1l'existéncia. Aleshores s'obra un ventall
d'opcions entre diverses lini?& d'investigacié, peré tots els camins
porten al mateix desti (...)"

Segons R.K. Mookerji, tots els Darshanas comparteixen el segiient
esquema educatiu:

-cal partir d'una seleccié acurada de textos a estudiar i
memoritzar;

~cal reflexionar llavors sobre el significat profund dels textos
estudiats;

-aixd porta 1l'estudiant a desenvolupar el sentit critic i el
discerniment, cercant el seu propi cami i la seva exeriéncia
personal, lluny d'un ensenyament mecanic o dogmdtic -aquesta seria
una caracteristica general de 1'educacié india, malgrat 1la
insisténcia del Yoga en que el deixeble tingui una confianga inicial
en els ensenyaments que rebra-;

-finalment, l'educacié porta a una transformacié de la peﬁﬁona,
en el sentit de la seva realitzacié i llibertat més pregones.

1% k. Mookerji, "Ancient Indian Education. Brahmanical and
Buddhist", p 281 i 316. .

199Cf R.K. Mookerji, "Ancient Indian Education. Brahmanical
and Buddhist", p 316-317.
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—— i e

Educacié integral i especialitzacié

Hem seguit en les pagines anteriors 1l'evolucid cultural de
1'India entre el segle IV AC i els inicis de la nostra Edat Mitjana.
Aquesta evolucié ens permet copsar la grandesa de la civilitzacié del
subcontinent. Es indubtable que 1'India s'alimentd del contacte amb
altres civilitzacions anteriors ~Mesopotamia i Egipte- i
contemporanies -Grécia i els arabs-. La riquesa d'una civilitzacid
o d'un esperit individual venen sempre del contacte amb els altres,
del didleg, de la fecundacié miitua -mai del tancament en si mateix-.
Per$ també és patent que 1'India de 1'Antiguetat i de 1'Edat Mitjana
constitueix un dels fars més potents de civilitzacidé en la humanitat
d'aquelles époques. Val la pena remarcar que 1l'esplendor de la
civilitzacié india implica, alhora, la literatura i 1'art més
exquisits, 1la lingiliistica més sofisticada, 1l'astronomia i les
matematiques més desenvolupades, la més alta filosofia i
l'espiritualitat més elevada.

En aquestes condicions, 1l'educacié india, recollint tots aquests
continguts i transmesa a través d'antiquissims l1linatges de mestre
a deixeble, no podia ser siné un dels sistemes educatius més notables
del mén antic i medieval.

La histdria de la civilitzacié india esta solcada pPer un esperit
comprensiu i wuniversal que ha tingut especial rellevancia en
l'educacié; és palés que aquest esperit impregna la cultura india des
dels seus origens. El trobem present en el Rig Veda, tot i que 1la
funcié sacedotal conegui a partir d'un cert moment una relativa
especialitzacié, i que 1l'estudi de cadascun dels Vedas representi una
tasca tan voluminosa que requereixi 1'establiment d'escoles védiques
diferenciades. Aquest esperit integrador el tornem a trobar en els
Upanishads; en aquests diidlegs, el mestre no &s un expert gque ddéna
un coneixement especialitzat a l'alumne. Estem davant d'una visid
unitdria del coneixement i de la realitat. Aquest mateix esperit
s'expressara 25 segles més tard a 1'India moderna.

Els grans mestres espirituals de 1'India del segle XX han
defensat una educacié basada en una visié global i integradora del
coneixement; aquest, a la seva vegada, hauria d'estar orientat al
coneixement de si mateix. El missatge de Sri Aurobindo o de
Krishnamurti ha estat prou elogiient. Davant dels abusos de
1'especialitzacié en el mén modern i del carActer tecnocratic de la
civilitzacié, Aurobindo i Krishnamurti han retornat a aquest esperit
upanishadic que, sense negar la utilitat de coneixements particulars
en termes prictics o aplicats, no oblida tampoc el fonament ultim de
les coses: la unitat subjacent al coneixement i a la realitat, i el
coneixement de la prdopia realitat d'un mateix.

Segons Krishnamurti:

"Aixi doncs, comprendre la naturalesa del conflicte exigeix la
comprensié, no del nostre conflicte particular com individus aillats,
siné la comprensié6 del conflicte humd com una totalitat (...) és a
dir, la totalitat de l'existéncia. Per comprendre aixd, hom ha de

veure, escoltar, no fragmentadriament, siné que ha de mirar el gran
mapa de la vida. Una de les nostres dificultats és que funcionem
fragmentariament, parcialment: com enginyer, artista, cientific, home
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de negocis, advocat, fisic, etc; i cada fragment esta en pugna a
un altre fragment, ja sigui menyspreant-lo o sentint-se superior."

Perd aquesta visié de les coses ha estat massa sovint ignorada,
no sols en la civilitzacié moderna sindé també de vegades en la
histéria india. El problema no és el desenvolupament en si mateix de
coneixements especialitzats; és obvi que hom no pot tenir un
mestratge aprofundit de tots els ambits del saber, especialment de
cara a l'exercici d'una activitat social. El1 problema és que hom ho
redueixi tot a aixd, i que s'ignori completament una visié més global
i integrada del coneixement que miri cap al coneixement de si mateix.

En la historia fndia, la necessitat d'especialitzacié del saber
i doncs de 1l'educacié s'imposd en termes socials a partir del segle
V AC; tot i aixi, trobem ja algunes referéncies que apunten cap a
aquesta direccié en el Nirukta de Yaksha, del 700 AC. A 1'época dels
Stitras, es formen gradualment tota una série d'escoles especifiques
per a les diverses branques del coneixement. En els Dharma-Siitras de
Vasishtha i Baudhdyana, per exemple, hi ha elements que manifesten
clarament una creixent especialitzacié. De ben segur, el dret
esdevingué una matéria d'estudi separada posteriorment a la gramatica
0 a l'astronomia. El treball de gramatics com Panini ens mostra una
notable especialitzacié en aquest ambit. Pocs segles després, la
redaccié final de ﬁes Lleis de Manu sorgi d'escoles centrades en
1'estudi del dret.?

Aquest tipus d'especialitzacid esdevingué sens dubte necessari
en termes practics. Cadascuna de les branques del coneixement havia
crescut tant a l'época dels SQtras o en els inicis de 1l'era
cristiana, que era impossible per a un estudiant d'abarcar amb una
certa profunditat tots els ambits existents. Si hom volia dominar una
disciplina en particular, havia de reduir el nombre d'obres a
estudiar -i a memoritzar-, i s'havia de centrar en una o unes poques
drees de treball. E]l material per a l'estudi de les 6 disciplines
classiques -els "angas” o "veddngas"- s'havia incrementat tant, que
era gairebé impossible per a un estudiant de dominar totes les
matéries. Per aquesta rad, es formaren escoles especialitzades per
a l'estudi de disciplines particulars.

"L'época dels SOtras fou una é&poca d'estudi cientific i
d'especialitzacié. (...) d'antuvi 1l'estudi d'aquests "angas" estava
estrictament subordinat a les necessitats primaries d'estudi dels
Vedas, i 1'educacié significava dnicament 1la transmissié de
tradicions del mestre a l'alumne i 1'aprenentatge de memdria dels
textos sagrats. No obstant, al llarg del temps el contingut d'aquesta
educacié comengd naturalment a eixamplar-se, i cadascin dels
diferents "angas" dels Vedas comencd a desenvolupar-se, trencant els
lligams de connexié amb 1l'estudi védic i declarant 1la seva

zuoKrishnamurti, "Sobre el conflicto", p 76. (Xerrada donada
a Madras el 22 de desembre de 1965).

201Sobre el desenvolupament de les escoles especialitzades
a 1'India antiga, vegeu S.K. Das, "The Educational System of the
Ancient Hindus", p 50-54.
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independéncia en escoles especials. h}xi aparegueren les ciéncies
especialitzades i els especialistes."

De les escoles védiques originals evolucionaren diversos tipus
d'escoles especialitzades, especialment en els ambits de la gramatica
-"vyékarana"-, del ritual -"kalpa"-, i de l'astrologia/ astronomia -
"jyotisha"-. L'ambit del "kalpa" domnaria lloc a un tipus ulterior
d'escola especialitzada, 1'escola juridica. Paral.lelament,
continuaren funcionant els 1llinatges de mestre a deixeble en els
"charanas" védics; avui dia encara, podem trobar per tota 1'India uns
"pathashdlas” vedics que sén hereus dels "charanas" dels temps
antics. Les escoles védiques tradicionals no pogueren monopolitzar
a partir d'un cert moment 1'expansié del coneixement, i sobretot, no
pogueren respondre a les demandes creixents de formacié aprofundida
en certes matéries. Perd les escoles especialitzades tampoc
destronaren als "charanas", en el sentit que aquests continuaren
existint i realitzant la seva propia funcié, arribant fins a la
nostra época i coneguent adhuc una certa revitalitzacié al segle XX.

El més important que ens pot ensenyar la histdria india és que
el Coneixement no es pot reduir als coneixements, i que aquests poden
facilment ocultar Aquell. No podem negar el desenvolupament historic
d'escoles especialitzades a 1'India. Perd tampoc podem oblidar que
1'India ha desvelat el Coneixement Gltim de la Realitat i d'un mateix
com pogques terres del nostre mén, i gque com pocs paisos en la
histdéria, ha sabut transmetre aquest Coneixement als joves a través
de l'educacié, des dels Vedas o els Upanishads fins a Ramakrishna,
Aurobindo o Krishnamurti.

Els "Dialegs amb Angels", recollits durant 1'Hongria ocupada pel
I1I Reich, constitueixen un dels testimonis espirituals més colpidors
de la historia. Tot sovint, el missatge aportat recorda amb forga els
fragments més bells dels Upanishads sobre el cardcter "advaita" de
la realitat i la identitat entre Atman i Brahman. Els "Di3legs" també
projecten una llum nova sobre aquest Coneixement que els savis indis,
des dels Vedas o els Upanishads fins al segle XX, havien anat intuint
i revelant:

"Que el Co-neixement s'obri en vosaltres!
El Co-neixement no és el saber,

El Co-neixement é&s Llum que é&s, que actia -
que DONA.

El nou Element entre el Cel i la terra és:
Co-neixement.

El Co-neixement és en veritat Amor.

Alli on els dos contraris s'uneixen,
alli neix la Paraula, el Verb,

el punt on tot s'encén,

la Llar, el Co~neixement.

Mg k. Mockerji, "Ancient Indian Education. Brahmanical and
Buddhist”", p 168.
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Aixi 1'innombrable esdevé U."203

203"Dialogues avec 1'Ange", recollits per G. Mallasz, p 322,
332, 362 i 382.
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i. Les institucions educatives abans de les invasions musulmanes.

La cristal.litzacié d'una llarga histdria

El "parishad"

Hem seguit més amunt el naixement i desenvolupament de la
relacié mestre/ deixeble a 1'India. En els temps antics, a 1'época
dels primers Upanishads per exemple, l'educacié consistia sovint en
un sol mestre amb uns pocs deixebles al seu voltant, visquent amb ell
a casa seva. Amb el temps, l'espai educatiu esdevindria més complex,
incorporant un nombre més elevat d'estudiants en un marc
institucional més formalitzat.

Al llarg dels segles, anira arrelant a l1'India el concepte de
"parishad"”, que hom podria traduir en termes generals com "assamblea"

-d'homes instruits, i en particular de "brdhmanas'"-. "Upanishad" és
"seure a prop" -del mestre-; "parishad" és "seure al voltant" -o en
cercle-. El1 "parishad" ve a ser una assamblea de mestres -

"brdhmanas'- que acull a estudiants. Amb la reificacié del sistema
de castes, el "parishad" estara constituit basicament per estudiants
de l'ordre dels "brahmanas", i potser, secunddriament, per alguns
estudiants de 1'ordre dels "kshatriyas" o dels "vaishyas", els quals,
segons la tradicié, també tenien dret a accedir a l'estudi dels
Vedas. En qualsevol cas, els "parishads" s'entendran habitualment com
comunitats o escoles brahmaniques, les quals, amb el pas del temps,
aniran construint la religié i 1l'ensenyament brahmanics.

En el Brihad-Aranyaka Upanishad trobem ja la paraula "parishad".
En el capitol VI, se'ns eﬁflica que Shvetaketu Aruneya es dirigi al
"parishad" dels Pafichdli.

En els Dharma-Slitras de Gautama, Vasishtha i Baudhiyana, i en
les Lleis de Manu, s'estableixen diverseﬁ regulacions sobre la
composicié i funcionament dels "parishads". 5

El "parishad" no tenia necessariament unes grans dimensions. Des
de la nostra mentalitat moderna podriem pensar de seguida en un
centre amb molts membres. En la tradicié india, es defini un minim
de 10 persones per constituir un “parishad”, tot i que un nombre més
baix podria ser admissible en certes situacions. Segons la tradicid,
3 0 4 "brdhmanas" d'un poble, que coneguin els Vedas i mantinguin el
foc sacrificial, formen ja un "“parishad”.

La configuracié dels “"parishads"” a 1l'época dels Sfitras i de les
Lleis de Manu és interessant, puix ens mostra la tendéncia creixent
cap a l'especialitzacidé en la cultura i en l'educacidé indies. Les
regulacions poden variar segons es tracti dels Dharma-Sdtras de

204Cf Brihad-Aranyaka Upanishad, VI, 2, 1.

Myegeu els Dharma-SGtras de Gautama, XXVIII, 48-51, de
Vasishtha, III, 20, i de Baudhfivana, I, 1, 5-13, i les Lleis de
Manu, XIi, 108-113.
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Gautama, de Vasishtha o de Baudhdyana, o de les Lleis de Manu. Perd
sempre trobem a uns "especialistes" juntament amb els qui han
estudiat els Vedas de manera més genérica. Aixi doncs, en els
"parishads" podem trobar junts a experts en els "vedidngas" o "angas"
o en els Dharma-Si{itras, especialistes del dret, membres de 1l'escola
Mimdmsd -és a dir, coneixedors del ritual-, estudiosos de la ldgica,
de l'etimologia, etc.

L'ideal també seria que en el ‘"parishad" estiguessin
representats tres "dshramas" o etapes de la vida: 1'estudiant, el
pare de familia i el renunciant. Els membres del "parishad" no eren
Unicament els mestres siné també els estudiants. Aquestes comunitats
brahmdniques reunien a mestres competents en les diverses branques
del coneixement; alhora, també acollien a estudiants que rebien els
ensenyaments per part d'aquests mestres.

——— e

El "tol"

Després del "parishad"”, 1'India coneix el desenvolupament d'una
altra institucid educativa que es relaciona amb 1l'anterior: el "tol".
Aquesta institucié arribara a ser un dels pilars principals de
1l'educacié i la cultura hindus durant el periode "medieval” -segons
la nostra cronologia-.

El "tol" és, com el "parishad", una escola brahmanica. Perd el
"tol" presenta unes caracteristiques especifiques que el distingeixen
amb relacié al concepte de "parishad".

El "tol" consisteix generalment en una senzilla caseta feta de
canyes on el mestre o erudit -"pandit"- es troba amb els seus
estudiants per donar classe. També forma part del "tol" un conjunt
de barraques de fang disposades entorn d'una mena de pati; en
aquestes senzilles construccions vivien els estudiants de manera
austera i sobria, dedicats a alld més essencial, l'estudi i
l'adquisicié del coneixement. Cada estudiant tenia la seva propia
caseta, a dins de la qual a penes hi havia mobiliari, llevat d'una
estora per dormir i poca cosa més.

Els estudiants es quedaven en el "tol" durant uns 8 o 10 anys,
segons les matéries estudiades. Tenint en compte que acostumaven a
entrar-hi cap als 12 anys, sortien amb la formacidé completada cap als
20/ 22 anys. Aix0 no vol dir que la formacié no pogués continuar
posteriorment, ni que hom no pogués accedir al "tol" en una edat més
avancgada.

La majoria d'estudiants dels "tols" eren "bridhmanas". Perd hi
podia haver alguns estudiants d'origen "kshatriya" o "vaishya",
quelcom que no sempre es té en compte quan s'aborda la histéria de
l'India. S'acostuma a establir una equacié excessivament rigida entre
les institucions educatives com els "tols" i 1l'ordre dels
"bradhmanas", com si tots els estudiants haguessin de ser
necessariament "br&hmanas”. La majoria ho eren efectivament, puix que
molts nois "kshatriyvas" o "vaishyas" preferien rebre una educacié
conforme a les seves futures responsabilitats en el si de la seva
casta. Perd hem de recordar un cop més que els "kshatriyas" i els
"vaishyas" també tenien dret a accedir a l'estudi dels Vedas segons
la tradicié.
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El mestre -"pandit"~ vivia de vegades en el "tol"; perd aixd no
era obligatori segons la tradicié, amb la qual cosa alguns mestres
vivien a 1'exterior i venien cada dia al "tol" per donar les classes
des de primera hora del mati fins quan quéia el sol.

La caseta on es donava classe i les barraques dels estudiants
eren construides a expenses del mestre. El mateix succeia en quant
al manteniment i reparacié d'aquestes senzilles construccions. Cal
observar que el "pandit" no cobrava diners per les classes.
L'educacié a 1'India antiga, com en tantes altres cultures, es basava
en el principi de gratuitat. Fins i tot 1i pertocava al mestre
d'assegurar-se que els seus estudiants tinguessin la roba i els
aliments adequats. Com la majoria d'estudiants no disposaven de medis
propis per subsistir, era el mestre el que s'havia d'encarregar
d'oferir-los allotjament, manutencié i ensenyament gratuit.

Els recursos necessaris per tal de viure ell mateix i finangar
alhora el seu "tol" els rebia per via de donacions i de regals.
Llavors, el prestigi social del mestre era important, puix que d'aixd
depenia en bona part la recepcid de donacions. Una altra font
d'ingressos per mantenir el "tol" i sufragar el cost ocasionat per
cada estudiant consistia en demanar ajuts als comerciants de 1la
localitat i almoina en les principals celebracions religioses.

El nombre habitual d'estudiants en el "tol" era d'uns 20/ 25.
En alguns casos, n'hi podia haver més. Aixd sol ja implica una
diferéncia amb relacié a 1'educacid upanishadica, amb un sol mestre
i uns pocs deixebles visquent a casa seva en comunitat.

"Rishis", "pandits" i "bhaktas"

En termes més generals, podem comprovar com el mén dels "tols"
s'allunya considerablement del mén dels "rishis" védics i dels
"gurukulas" upanishadics. En aquests darrers, i malgrat una incipient
especialitzacié de les funcions sacerdotals en aquella época, el
coneixement é&s encara quelcom global o integral, i sobretot, quelcom
que esta al servei del despertar de la prdpia consciéncia. L'esperit
védic i 1'upanishddic presenten sens dubte algunes diferéncies entre
ells; no en va han passat uns quants segles d'evolucié social i
cultural. El simbolisme ritualistic del Rig Veda deixa pas a la
filosofia propiament dita en els Upanishads. Perd en ambdés casos,
la dimensi6é6 mistica impregna en profunditat la relacié educativa
entre mestre i deixeble i la concepci6 mateixa de 1'educacié i de la
vida.

A 1'India posterior dels “tols" i dels "pandits", el coneixement
s'ha especialitzat considerablement. El mestre ja no és habitualment
un mistic, un vertader "guru”, siné més aviat un erudit -un "pandit"-
. Ja no es tracta tant de l'educacié entesa com a despertar de
l'ésser, siné de 1l'ensenyament de matéries especifiques i de
1'aprenentatge d'objectes d'estudi concrets -i creixentment
especialitzats- que atorguin a 1'estudiant una competéncia suficient
en un ambit determinat del coneixement -com pot ser la légica, el
dret o la gramatica, les matéries especialment estudiades a Nadia-.
Potser per aixd, 1'India posterior als Upanishads classics coneixera
un desenvolupament creixent dels moviments devocionals -"bhakti"-,
paral.lelament al desenvolupament de les escoles brahmaniques -i en
particular dels "tols"-. En aguests darrers, el coneixement sera més
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intel.lectual i respondrda a necessitats més concretes. En els
moviments "bhaktis" es podr3a descloure plenament 1'impuls mistic a
través de l'amor cap al Divi.

Del 800 al 500 AC, es perfilen ja dos camins diferents entre els
Brdhmanas per un costat i els Aranyakas i els Upanishads per un altre
costat. Perd estem encara en una India post-védica on
l'especialitzacié del coneixement és incipient, on encara hi ha una
certa flexibilitat de castes, i on les diferéncies en 1'educacié
tampoc poden ser massa marcades, puix que tot gira sempre entorn de
l'esperit profund dels Vedas. A partir dels Dharma-SOtras i de les
Lleis de Manu, i més encara al llarg del primer mil.leni de la nostra
era, les distincions socials s'aguditzaran, el sistema de castes es
fara més rigid i tancat, 1l'especialitzacié del coneixement
s'afermara, i les diferéncies educatives i culturals esdevindran més
notables.

Alguns europeus com el professor Cowell conegueren els "tols"
tradicionals en plena era colonial. Cowell visita en particular les
escoles de Nadia al 1867. En aquestes visites, Cowell descobri un mén
dominat per les discussions dialéctiques i per ments sagaces gque
buscaven la manera de derrotar al seu adversari i deixar-lo en
silenci enfront d'arguments inapel.lables. Cowell escriu:

"No podia deixar d'observar aquestes sales de conferéncies sense
pretensions amb un gran interés, doncs pensava en els "pandits"
donant classe alli a generacions rera generacions de ments Aavides
d'aprendre i plenes de curiositat. Assegut a terra amb la seva corona
d’'alumnes atents al seu voltant, el mestre s'estén en agquells
refinaments de ldgica infinitessimal que fan sentir vertigen a la
ment europea que es para a pensar-hi, perd que un estudiant de Nadia
ben forma% seguird a través dels seus laberints amb total
precisié."zs

Tot aixd estd molt lluny de 1l'esperit d'un Chaitanya o d'un
Tukdrdm -per citar dos grans "bhaktas", o mestres de la "bhakti", de
1l'época del nostre Renaixement~. Comparem la descripcié dels "tols"
de Nadia feta per Cowell amb els versos mistics de Tukarim:

"Al poble dels sants
hom respira 1'amor,
sense cap angoixa,
sense cap sofriment.

Jo m'hi quedaré
mendicant 1'amor:
com almoina hi rebré
1l'amor.

Al poble dels sants

hom posseeix un tresor,
Viththal,

inic haver, ldnica riquesa.

Wcitat a F.E. Keay, "Ancient Indian Education", p 53.
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Jo m'hi quedaré
mendicant 1'amor."l

Viththal és el nom marathi del deu Krishna en la seva forma de
"puer aeternus". Recordem que el marathi, la llengua de 1l'actual
Maharashtra, era la llengua natal de Tukidridm. Recordem també que
l'esperit adolescent anima tota l'obra de Tukdram, aixi com tota la
tradicié espiritual marathi. A finals del segle XIII, el mestre
espiritual adolescent, Jnandev -o Jfianadeva-, inaugura la literatura
filosdfica i religiosa en llengua marathi. El1 naixement mateix de la
identitat cultural marathi es fa sota el signe d'un adolescent. La
tradicié espiritual marathi estard des d'aleshores marcada per la
figura del "puer aeternus".

El m6n dels "tols" brahmanics i el mén de la "bhakti" sén ben
diferents. Chaitanya estudia en els "tols" de Nadia, perdo el moviment
devocional krishnaita que encapgald posteriorment era ben diferent
a l'esperit dels "tols". Aquests dos méns estaven menys separats a
1'India més antiga dels Vedas o a 1'India post-védica dels
Upanishads. Occident ha escindit més que mai en la modernitat els
tres ulls del coneixement -els sentits, la radé i el tercer ull-. Perd
seria ingenu, i constituiria una simplificacié de la historia, pensar
que Occident ha agafat el cami de l'especialitzacié del coneixement,
mentre Orient ha preservat una visi6 més integral i més mistica de
les coses. L'India també ha conegut al llarg de la seva histdria una
creixent especialitzacidé, i a 1'India també s'ha donat una escissid
dels tres ulls del coneixement. Certament, aixd ha estat menys agut
o menys dramdtic que a Occident. Perd es tracta d'una qliestié de
matisos, i no de blancs o negres.

En el fons, hem de ser conscients, tal com va remarcar
Krishnamaurti, que en un cert sentit no hi ha diferéncia entre Orient
i Occident -encara que en altres sentits si poguem identificar unes
diferéncies prou clares-. Es el conjunt del pensament huma -i no sols
occidental- que de manera creixent en la historia ha tendit a
l'escissié dels tres ulls del coneixement, i en particular, a
l'escissié entre la raé i la fe, la ciéncia i la religié. Es el
conjunt de la humanitat que s'ha endinsat cada vegada més en la
fragmentacié de la consciéncia. I és el conjunt de la humanitat que
hauria de retrobar la unitat de la ciéncia i la religié, de la raé
i la fe, del saber i la vida, en la unitat primordial de totes les
coses que tant bé van copsar els grans savis veédics i upanishadics.

En aguest bell testimoni espiritual conegut com "Didlegs amb
Angels" i escrit durant la segona guerra mundial, se'ns diu:

"- Com podrien conciliar-se la ciéncia i la religié?

- Sota la Llum nova, hom reconeixera
que s6n U,

207Touk&rﬁm, "Psaumes du peélerin", traduit del marathi per
G.-A. Deleury, psalm XXVI, p 72.
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Sempre han estat p. it

Les "universitats" indies

Tornem, perd, a l'evolucidé de les institucions educatives
indies. Al llarg dels segles, les escoles brahmaniques, enteses com
a "parishads" o com a "tols", s'estengueren per tot el sub-continent,
des de pobles petits fins a grans ciutats. En alguns 1llocs
especialment importants -per la seva santedat per exemple, o bé per
la seva rellevancia politica-, s'arribad a establir un nombre elevat
de "parishads" o de "tols" en la mateixa area; aquests diversos
centres, més o0 menys vinculats entre ells, constituiren com una mena
de neixents universitats. Taxila, Mithila, Virdnasi (Benarés) o Nadia
serien exemples d'aquest procés de consolidacié institucional de
1'educaci6.

Segons F.E. Keay:

"Aquests "parishads" eren en un cert sentit com assamblees
judicials, i en un altre sentit com sinodes eclesidstics, perd com
la majoria dels qui els componien eren també ensenyants, es
corresponen d'alguna manera a les associacions d? ;uestres de 1'Europa
medieval que es transformaren en universitats."%

Un procés historic similar al naixement de les universitats
europees ocorregué a 1'India. A 1'Europa medieval, les confraries de
mestres i estudiants es constituiren en col.legis, i 1l'associacidé de
diversos col.legis dond naixenca a la universitat. Els origens de la
Universitat de Cambridge, amb la federacid dels seus "colleges" més
antics, serien un bon exemple. A 1'India, els "parishads" i els
"tols" anaren creixent en nombre i en volum en algunes ciutats o bé
en algunes institucions de tipus monastic. Un dels primers centres
culturals 1 educatius d'una certa envergadura fou Taxila -o
Taksashilad-.

Amb relacié a tot aixd, caldria puntualitzar quelcom gque molt
pocs europeus saben avui dia: a les universitats medievals, els nois
ingressaven a la facultat als 14 anys aproximadament, en plena
adolescéncia, i no cap al final de la mateixa com a 1'época moderna.
De manera semblant, els estudiants d'aquestes "universitats" indies
podien tenir tant sols 15 anys quan comenc¢aven els seus estudis. Tant
a Europa com a 1'India, els nois havien rebut una formacidé prévia més
basica abans d'ingressar a la "universitat". En aquesta, hom podria
seguir una llarga formacié fins al nivell més alt.

Taxila era la capital de Gandhdra, al nord-oest del
subcontinent. En realitat, estava formada per tres ciutats: Bir
Mound, la més antiga, Sir Kap, fundada pels grecs i ocupada pels seus
descendents, els escites i els parts, i Sir Sukh. En pocs segles, la

208"Dialogues avec 1'Ange", recollits per G. Mallasz, p 163.
Wp g, Keay, "Ancient Indian Education", p 48-49.
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ciutat pertanyé a diferents regnes i imperis: Macedonis, Mauryas,
Bactris, Parts i Kushanas. En temps de 1'emperador Ashoka, Taxila era
una de les ciutats més resplendents del mén indic. Des de 1'época
dels Dharma-Sfitras, la ciutat era a més un important centre de
cultura i d'ensenyament brahmanics. També seria més tard un important
nucli d'estudis budistes. El célebre gramdtic Panini i Kautilya,
autor de 1l'Arthashistra, foren estudiants de Taxila. En aquesta
"universitat", els joves solien arribar amb una formacié prévia cap
a 1'edat de 15 anys. Aixd vol dir gue es tractava -en termes moderns-
d'un centre d'estudis secundaris i superiors. Els joves hi anaven a
completar la seva formaci6é, no a comengar-la. Sabem que a Taxila no
hi havia Unicament "brdhmanas" siné gent de totes les condicions. Era
facil trobar-hi a princeps reials, els quals seguien un vida senzilla
i austera com els restants estudiants. A Taxila es cobraven el que
avui dia anomenariem "taxes académiques"; perd existien mecanismes
per admetre a estudiants d'orfigen humil que no podien pagar els
costos de la formacié.

Taxila és especialment rellevant en la histéria des d'un punt
de vista intercultural. En aquesta ciutat del nord del subcontinent
es dond un dels ponts entre Orient i Occident que han fomentat el
didleg entre ambdues civilitzacions. Arrel de 1la penetracié
d'Alexandre el Gran fins al Panjab, els grecs entraren en contacte
directe amb la filosofia india en els "parishads" de Taxila.
Posteriorment, d'altres centres d'ensenyament brahmanics com Viranasi
(Benarés) o Nadia esdevindrien famosos i atraurien a estudiants de
tot el subcontinent. Taxila no sobrevisqué a les invasions dels huns;
quan diversos viatgers xinesos visitaren la ciutat entre els segles
V i VII de la nostra era, no quedava gairebé res d'aquell famés
centre cultural del passat.

Mithild és un altre dels grans noms de les "universitats" indies
-antigament es coneixia amb el nom de Videha-. Des de temps
immemorials aquest havia estat un lloc d'ensenyament; en trobem
referéncies en els mateixos Upanishads. En els temps upanishadics,
el célebre rei Janaka solia organitzar assamblees d'erudits que
reunien en discussions del més alt nivell a grans mestres provinents
de totes les regions del subcontinent. Mithild preservaria la seva
tradicié educativa durant 1'época d'expansié del budisme. Del segle
XII al XV sobresurt entre els centres educatius del subcontinent,
mantenint encara un prestigi notable a 1l'época mogol, en temps de
1l’'emperador Akbar. Mithilid institui un sistema d'examens propi al
final dels estudis conegut com "salaka-pariksha". Entre les seves
especialitats, caldria remarcar molt especialment la logica i el
dret.

La mitica ciutat de Vardnasi (Benarés) fou fundada al final del
periode de composicié del Rig Veda, cap al 900 AC. Aviat esdevingué
un important centre cultural i espiritual. Perd a l'época dels
primers Upanishads, Vdr@nasi encara no podia igualar el prestigi de
Taxila en el terreny de 1l'educacié, i alguns dels seus joves se
n'anaven fins a Gandhdra per tal de cercar la millor formaci6. A
l'época del Buddha, en canvi, VArdnasi atreéia ja a estudiants
provinents de totes parts del subcontinent. També fou des dels afores
de Virédnasi, S8rndth, que el Princep Il.luminat comencd a difondre
els seus ensenyaments; en els segles posteriors, 1'educacié budista
es desenvoluparia considerablement entorn d'aquest punt. L'emperador
Ashoka es distingi pel seu patronatge de S&rni&th com a centre
educatiu i espiritual. Perd Virdnasi no deixa de ser, alhora, un dels
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llocs més destacats de l'educacid brahmanica. Es diu que Shankara
estudia a la ciutat, i que hi exposa els principis de la seva
filosofia Veddnta "advaita".

Els reis de Bengala fundaren la ciutat de Nadia -o Navadvipa-
al 1063 de la nostra era. Al 1203 la ciutat fou conquerida pels
invasors musulmans. Diversos factors atregueren a nombrosos erudits -
"pandits"- des dels origens mateixos de la ciutat: la santedat del
1loc, la seva rellevancia politica, i el patronatge dels reis hindus.
Aquests "pandits" ensenyaven la cultura brahmdnica a través dels
"tols" a centenars d'estudiants que venien de tot arreu. Després que
Nadia perdés la seva importancia politica, els centres d'ensenyament
brahmanic romangueren en funcionament. La importancia de 1la
"universitat" de Nadia creixeria amb el decliu d'institucions com
Ndlandad i Vikramashild; adhuc sota el govern musulmd, Nadia gaudiria
d'un especial prestigi com a focus d'educacié i de cultura.

Les escoles de Nadia esdevingueren especialment famoses pels
estudis de légica; un dels pioners en 1'ensenyament de la ldogica a
Nadia fou el "pandit" Abdihodha Yogi. Un altre gran mestre de ldégica
fou Vasudeva Sarvabhauma. Per Nadia passaren altres persones gue
esdevindrien ceélebres. Raghunandana Smarta Bhattichirya fou el més
prestigi6és mestre de dret de tot Bengala; la seva escola juridica
arribaria a influenciar el dret de Bengala fins a 1'época moderna.
En quant a la filosofia, caldria esmentar el nom de Krishnananda
Agambagis, autor d'una obra sobre filosofia tantrica que ha
esdevingut classica en la matéria. Finalment, caldria esmentar encara
el nom de Chaitanya, un altre dels grans personatges que passaren per
Nadia; Chaitanya -o Gauranga- encapgala al segle XVI un pregon
moviment mistic i devocional centrat en la figura de Krishna que ha
arribat fins als nostres dies.

Durant el periode "medieval”, els centres d'ensenyament indis,
paral.lels en un cert sentit a les universitats europees, es
concentraran especialment a les regions de Bihar i Bengala; a més de
Mithild@ i de Nadia, podriem citar: Somapura, fundat al segle V com
a centre brahmdnic, tot i que al segle VII tenia monestirs budistes
i jainistes; Odantapuri -o Udantapura-, fundat al segle VIII i
destruit al 1198 pels exércits musulmans, amb estudis tant brahmanics
com budistes; Vikramashild, fundat al segle VIII, i Jagaddala, fundat
al segle XI, dos importants centres filosdfics i tantrics destruits,
com Odantapuri, per les invasions musulmanes.

"vihdras" budistes i "mathas" hindis

El desenvolupament del budisme a 1'India presenta una gran
aportacié en termes d'educacidé i de wvida comunitdria i espiritual:
la creacié del monestir. No tractarem aqui el tema del monestir
budista amb el detall que es mereix, perque aquest sera un capitol
en la historia de 1'educacié en el mén budista que abordarem
posteriorment. Pel moment, subratllarem gque el monestir budista
tingué una gran repercussié en la histdoria religiosa i cultural de
1'India. Amb 1la seva extensié per tot Asia, el monestir budista
passaria a ser una institucié cabdal en el conjunt del continent.

El monestir budista -"vihira"- constitueix wuna comunitat -
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"sangha"- d'homes adults, els monjos, i nois adolescents, els
novicis, dedicats a la vida espiritual. Com el "parishad" brahmanic,
el "sangha" budista és una comunitat educativa formada per mestres
i estudiants. Tant en el "parishad" hindi com en el "vihdra" budista,
la comunitat és alhora un espai espiritual, un espai de trobada i
d'intercanvi d'homes instruits, i un espai educatiu per formar a les
noves generacions. Els monestirs budistes arribaran a tenir un tamany
considerable, i constituiran veritables fars de saber i de
transmissié del coneixement a través de 1'India. En aquest sentit,
rivalitzaran amb les més prestigioses escoles brahmaniques. En els
seus dies de gldria, centres budistes com Nilandd, Sarndth o Valabhi,
seran tan famosos i influents com els majors centres brahmanics.

Alhora, 1l'educacid®é budista rebra una notable influéncia
brahmanica. En el seu moment, el Buddha reacciona enfront del
brahmanisme, amb el ritualisme gue el caracteritzava i la rigidesa
creixent gque mostrava en certes coses. Perd al llarg del seu
desenvolupament a 1'India, el budisme rebra de retruc nombroses
aportacions de 1l'hinduisme, i en particular de 1'ensenyament
brahmanic. Aixd s'accentuara amb 1'adopcié del sanskrit com a llengua
d'ensenyament en els centres budistes. Llavors, les institucions
educatives budistes manllevaran 1llibres de text en s en les
institucions brahmadniques, i tant els ideals com 1la practica
educatius beuran de la tradicié brahmanica.

Un tipus d'institucié com el monestir no tenia en l'hinduisme
la preséncia i la rellevancia que estava adquirint en el budisme. Tot
i aixi, alguns mestres hindis s'inspiraren del "vihdra" per tal de
recrear comunitats espirituals i1 educatives similars en 1'ambit de
1'hinduisme. El1 més notable entre aquests mestres fou sens dubte
Shankara. Shankarachdrya -el mestre Shankara- funda diversos "mathas"
que venien a ser com els "vihdras" budistes, perd en el si de
l'hinduisme tradicional, fins i tot en clara rivalitat amb el
budisme; en els "mathas" de Shankara es vivia 1l'esperit del
shivaisme, 1 sobretot del Veddnta -i doncs dels Upanishads i dels
Vedas-. Els "mathas" fundats per Shankara -Shringeri, Puri, Dvarakia
i Badarindth- estan encara en funcionament, i en una India
parcialment modernitzada i en part sota influéncia occidental,
representen un llegat de 1'educacié i la cultura hindis tradicionals.

Al costat dels "mathas" de Shankariachirya, les sectes shivaites
crearan d'altres institucions educatives i religioses de tipus
monastic: els "akhdrds". En termes generals, s'estendra per 1'India
el "matha" com annex d'un temple, i doncs com a centre d'estudis
religiosos i de vida espiritual.

En plena época colonial, la Missi6é Ramakrishna, fundada en honor
del mistic de Calcutta i impulsada pel seu deixeble Vivekananda i una
pléiade de deixebles posteriors, obrira nombrosos centres per tot el
pais que rebran de vegades el nom d'"ashrama" i de vegades el de
"matha". Portin un nom o l'altre, aquests centres de la Missié6
Ramakrishna s'inspiren en part en el model histdric del "matha" de
Shankardchdrya. Els '"ashramas”™ o "mathas" de la Missid Ramakrishna
s6n, doncs, comunitats de monjos o renunciants -"sannyisins"- que es
dediquen a 1'educacié. Juntament amb la formacié dels joves -infants,
adolescents i Jjoves adults, a través de la primaria, secundaria i
formacié professional o universitat-, els centres de 1la Missid
Ramakrishna sén sovint instituts de recerca i espais de trobada
académica o intel.lectual. Tenim un cop més la combinacié, en el si
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de la vida comunitaria, d'un fonament espiritual, d'una tasca
educativa i d'una funcié cultural.

A diferéncia del "parishad" o del "tol" tradicionals, el "matha"
de la Missié Ramakrishna no es redueix a membres de 1'ordre dels
"brdhmanas", 1 sobretot, no exclou a membres dels dos ordres
"inferiors"; s'obra, doncs, a totes les castes de la societat. Trobem
en canvi limitacions de casta en els "mathas" de Shankara; en aquest
aspecte, Shankara no transcendi els 1limits de 1la majoria de
"parishads" o de "tols" de la seva época. Al costat de l'obertura amb
relacié al sistema de castes, també es déna en la Missid Ramakrishna
una obertura envers totes les religions de la humanitat, en un
esperit de germanor de les religions i d'unitat del génere huma.

— gy

L'"dshrama"

El terme sanskrit "dshrama" -"ashram” en indoari modern- ha
esdevingut central en el 1llegat cultural i espiritual del
subcontinent. "Ashrama" és, en termes generals, tot lloc on es troben
aspirants a la vida espiritual entorn d'un mestre. No hem de
confondre aquest sentit del terme "dshrama" amb un altre s
completament diferent que fa referéncia a les quatre principals
etapes de la vida. Hem vist més amunt gue agquestes etapes de la vida
segons la cultura india tradicional també reben el nom d'"ashrama".

Histdricament, 1'"dshrama" ha estat un centre de formacid, i
alhora, un centre d'estudis religiosos i per a la vida espiritual i
la meditacié. La forma que pot adoptar 1'"ashrama” és molt variable.
Un "&shrama" pot ser la casa senzilla del mestre, algun tipus
d'ermita, o tot un monestir. A 1'India més antiga, alli on 1la
histdoria es confén amb el mite, es donaren "dshramas" llegendaris
centrats en la figura de grans mestres; podriem citar, entre
d'altres, els "&shramas" de Valmiki, Vashistha, Vydsa, Bharadwidja,
Agastya, etc. Molts d'aquests "dshramas" venen descrits en el gran
poema épic, el Mahdbhdrata. Bastants estaven situats al peu de
1'Himalaya, i foren visitats per personatges mitics com Rima i el seu
germanastre Lakshmana.

En la histdéria india també ha existit la figura del mestre
itinerant; en aquest cas, es podien donar dues situacions diferents.
De vegades, el o0 els deixebles seguien al mestre a través dels seus
viatges. De vegades, el mestre itinerant no viatjava acompanyat de
deixebles sind tot sol; en els llocs on s'aturava, perd, podia donar
una instruccidé temporal tant a joves com a adults.

Ara bé, si el mestre estava assentat en un lloc, la tradicié
india volia que els deixebles visquessin amb ell en comunitat.
L'"8shrama” és aquesta comunitat de mestre i deixebles visquent junts
en un lloc particular.

Tal com remarca B. Walker:

"Tot i que el petits "8shramas" residencials fossin les
institucions educatives habituals per als "brdhmanas", aquests no
eren de cap manera les uniques fonts a través de les quals hom podia
adquirir coneixement. El "charaka", el vagabund, era un transmissor
popular de coneixement; originalment era un jove "brdhmana" que anava
d'un lloc a l1'altre ensenyant per una suma mdédica, essent els diners
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gue rebia wutilitzats per a la seva propia formacié ulterior.
Posteriorment el terme va designar a qualsevol "sofista" errant que
exposava la seva doctrina filosdéfica particular a un piblic adult,
i donava de vegades una formacié més elemental als més joves. Aquests
pensadors itinerants han estat la gldria de 1'hinduisme, car foren
els rebels i els reformadors la influeéncia dels quals 3ctua com un
llevat en les rigides ortodoxies del credo brahmanic. "

Mestres itinerants o "charakas" i establiments permanents o
"dshramas”: malgrat la importancia histdérica dels segons, 1'educacid
a 1'India podia donar-se a través d'una via o l'altre.

En gqualsevol cas, cal subratllar que la idea d'"ashrama",
arrelada en la més antiga cultura de 1'India, esta encara plenament
viva i molt estesa per tot el pais.. Per la seva propia naturalesa,
1'"dshrama" és sovint un espai obert. A més dels deixebles directes
del mestre, hom també hi acull a deixebles d'altres mestres que estan
de pas, o bé a persones que simplement segueixen el seu propi cami
i volen sojornar uns dies en aquest lloc.

Els "&@shramas" sempre han estat diferents els uns dels altres,
perque han girat entorn de la figura del mestre i cada mestre ha
tingut el seu propi taranna. L'"ashram" modern intenta assemblar-se
de vegades al "gurukula" o al "matha" dels temps antics, tot i que
sovint sigui for¢a més gran de tamany; llavors, intenta combinar, com
tants "dshramas" antics, 1'educacié, l'estudi aprofundit i
l'espiritualitat en un mateix espai, en régim de vida comunitaria.
De vegades, l1l'"ashram" de 1'India contemporania s'allunya molt més
de les institucions dels temps antics, i estd més conformat per les
influéncies modernes i adhuc occidentals.

Els "ashrams" o "mathas" de la Missié Ramakrishna o els
"gurukulas" d'Arya Samij s'inspiren deliberadament en 1les
institucions tradicionals. Es dbéna, de fet, un esfor¢ per recuperar
i tornar a donar vida a la tradicié india davant la colonitzacidé -en
particular cultural-. En canvi, l1l'Ashram d’'Aurobindo, a la petita
ciutat costanera de Pondicherry, al sud del Golf de Bengala, no
pretén recrear la tradicié davant la modernitzacié; es tracta d'un
"ashram" molt cosmopolita. Un altre dels "ashrams" contemporanis més
celebrats ha estat el de Ramana Maharshi, a 1la ciutat de
Tiruvannamalai (Tamil Nadu).

Podem resseguir la influéncia historica de 1l'esperit de
1'"ashrama" fins a les escoles de l1l'India moderna. Aquest pais ha
integrat en els dos darrers segles el model d'escola -moderna-
inventat pels europeus. Perd l'ha adaptat a la seva idiosincrasia,
de tal manera que tant un col.legi inspirat en el model de la "public
school” anglesa com un col.legi catdlic no deixen de ser indis; no
deixen de tenir quelcom que els diferencia dels seus models originals
a Europa. Davant d'aquests col.legis formalment més occidentalitzats,
també tenim col.legis gque, d'entrada, intenten recrear un estil
educatiu més genuinament indi; aguest seria el cas, per exemple, dels
col.legis de Sathya Sai Baba.

Perd en tots els casos, trobem a 1'India contemporania una

Mg Walker, "Hindu World. An Encyclopedic Survey of
Hinduism", vol I, p 322.
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tendéncia de fons en 1'educacié que ben poc té a veure amb els valors
culturals dominants a Europa, i que no deixa de ser una projeccié
profunda de l'esperit de l1'"dshrama" en la histdria moderna. La
classe mitja/ alta india té sovint una predileccié pel col.legi
residencial situat en un paratge d'especial bellesa natural. Hom
pensa que aquest entorn és mol més educatiu que no pas un edifici
enmig d'una ciutat. Es valora per descomptat el fet de passar els
anys d'escolaritzacidé -i especialment de secunddria- en la Natura.
Perd també es valora molt positivament el fet de viure en comunitat
amb altres alumnes i amb els professors. La comunitat educativa de
mestres i estudiants, a 1l'arrel mateixa de 1'"dshrama" tradicional,
continda constituint un ideal educatiu a 1'India de finals del segle
XX i principis del XXI.

El mateix Krishnamurti fundara aquest tipus d'escola: per
exemple, Rishi Valley ~-la Vall dels Savis- al sud d'Andhra Pradesh.
La Missi6é Ramakrishna, dins de la gran diversitat de centres que
gestiona, també té algunes escoles residencials gue sequeixen aguest
esperit. Aquest també és el cas de molts col.legis de Sathya Sai
Baba. Perd aquest també és el cas de col.legis prestigiosos de classe
mitja/ alta en "hill stations" -estacions de muntanya- com
Kodalkkanal al Tamil Nadu o Darjeeling al peu de 1'Himalaya oriental.
Aquest és el cas de tants i tants altres col.legis per tot el pafs.

El mén dels "vaishyvas" i dels "shiidras"

No voldriem acabar aquest capitol sobre 1les institucions
educatives en la histdria india sense fer alguna referéncia als
ordres dels "vaishyas" i dels "sh@idras".

Ha estat dit en les pagines anteriors que els fills dels
"vaishyas" -mercaders/ agricultors- també tenien dret a la iniciacié
-"upanayana'"~, i a partir d'aqui, a l'estudi dels Vedas i de les
seves matéries complementdries. Per aquesta radé, 1l'ordre dels
“vaishyas" era considerat com el tercer dels tres "varnas" superiors
-és a dir, els "varnas" o grups socials dels qui han nascut dues
vegades a través de la iniciacié-. Perd alguns inddlegs subratllen
que en certs aspectes el sistema de castes acabd situant als
"vaishyas" en posicions similars als "shiidras" -artesans/ camperols-.

A més, l'assisténcia a les escoles brahmaniques, i doncs la
formacidé filosdfica i espiritual, foren en la practica encara més
reduides en el cas dels "vaishyas” que en el dels "kshatrivyas". Els
guerrers desenvoluparen les seves propies tradicions educatives, tot
i que la formaci$é més tipicament brahmanica no deixa mai de tenir un
cert pes en la societat "kshatriya". Aquest pes fou encara menor en
la societat "vaishya", per més que, en principi, els joves "vaishyas"
fossin aptes per a 1'"upanayana" i1 l'estudi védic. Aixd vol dir que
els "vaishyas" desenvoluparen, com els "kshatriyas", institucions
educatives propies de les seves castes i més adequades a les seves
funcions socials.

En quant als "shfidras", la seva exclusié de la iniciacié i de

l'estudi veédic pel sistema de castes més tardd els reduia ja
d'entrada a formacions especifiques i directament relacionades amb
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els seus oficis. Tot i aixi, les limitacions posteriors imposades als
"shidras” no deixaven de topar amb realitats anteriors que tant sols
podien ser ignorades, perque els dignificaven i els hi obrien les
portes a la més alta educacidb.

Amb prou feines podriem ni tant sols parlar de formacié
especifica en el cas dels intocables -"pafichamas"-, el cinqué ordre
dins del sistema de castes, obligats a realitzar el treball
indiferenciat menys considerat en 1l'escala de valors de la societat,
i subjectes a 1les maximes 1incapacitacions 1 al tracte més
desfavorable.

—— s 2

L'educacié$ dels "vaishyas™"

A les Lleis de Manu el legislador d?ﬁcriu amb detall les
funcions socials proéopies dels "vaishyas". D'una manera molt
genérica, podriem resumir-ho dient que el mén "vaishya" és el del
comer¢ i de l'agricultura. Tal com es desprén de les Lleis de Manu,
els joves "vaishyas" han de rebre una formacié técnica en els ambits
del comerg¢ i de l'agricultura per tal que puguin cumplir amb les
seves obligacions socials en la vida adulta. Alguns inddlegs
remarquen, perd, que certs ambits econdmics sén ambigus en el sentit
que podrien reunir tant a "vaishyas" com a "shiidras".

La formacié d'un noi "vaishya" sembla ser inicialment doméstica,
aprenent del seu pare en el negoci familiar les competéncies prépies
de la seva professidé. Des de temps forga antics existien també les
escoles "mahdjanis"; aquestes escoles, establertes a les ciutats que
tenien un mercat prou important, eren creades pels mateixos mercaders
-"mahdjanas"-, els quals pagaven a un professor perque dongués
instruccié als joves "vaishyas". Sabem que en les escoles "mahdjanis"
el mestre ensenyava als nois el llenguatge escrit utilizat en el mén
del comerg¢ i l'aritmética. Aquesta formaci6 basica era de ben segur
complementada amb 1'aprenentatge en el mateix negoci familiar ajudant
al pare. Tot i aixi, sembla ser que en el mén "vaishya" es dona cada
vegada més importancia a una educacié elemental a l'escola abans que
el noi passés a aprendre la professié mercantil del seu pare en
1'empresa familiar.

Es molt dificil datar de manera precisa l'origen historic de les
escoles "mahdjanis" -com tantes coses en la histdria fndia-. Hi ha
diversos 1indicis, perd, que apunten 1l'existéncia d'aquest tipus
d'escola a 1'época Maurya, entre la composicidé dels Dharma-Siitras i
de les Lleis de Manu. En aquesta época, el comer¢ coneix un
creixement important, i 1l'escriptura Brdhmi ja s'ha introduit a
1'India a través de les rutes comercials. Diverses fonts anteriors
a les Lleis de Manu mostren que el coneixement de l'escriptura i la
lectura estava estés per tot el subcontinent, especialment en el mén
del comer¢, i que nois d'aquest origen social havien aprés a llegir
1 a escriure en algun tipus d'escola.

En qualsevol cas, podem presumir que les escoles "mahadjanis"
estan a la base dels "pathashflas", les escoles locals de 1l'India
pre-colonial -estem parlant de les escoles d'ensenyament elemental

Mef Jes Lleis de Manu, IX, 328-333, i X, 79.
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autdctones, abans de la introduccié de l'escola moderna d'estil
europeu en temps de la colonitzacié~. Aixd vol dir que en la histéria
india 1les escoles brahmaniques -"parishads" i "tols"- no foren
capaces 0 no pretengueren ni tant sols servir les necessitats de la
comunitat en termes de formacié basica -no ja per a tothom, sind
tampoc per als fills dels tres "varnas" superiors-. Per agquesta raé,
1'ordre dels "vaishyas"” comengd a posar en marxa un sistema escolar
elemental pel seu propi compte, al marge del sistema d'escoles
brahmaniques. Aquesta educacid elemental es desenvoluparia a 1'Edat
Mitjana ﬁ?h els "pdthashdlas"™, sobre els gquals tornarem més
endavant.

L'educacié dels "shiidras"

Pel que fa als "shiidras", el gquart "varna" o grup social del
sistema de castes, podriem dir que es tracta basicament del mén dels
artesans i dels oficis manuals. Cal recordar que els "shdras" també
han estat utilitzats al llarg de la historia india com a treballadors
de la terra. La seva situacié social millorda justament a través del
desenvolupament de les castes artesanals. L'India havia estat
tradicionalment un pais de pobles més que no pas de ciutats, i en
aquests, els artesans amb les seves diverses especialtats constituien
una part essencial del teixit social, al costat del sacerdot -
"brahmana"-~ o l'astrdoleg -"jyotish"~. El poble estava arrelat en una
comunitat agraria, perd al costat dels pagesos i treballadors agraris
eren necessaris tot un seguit d'artesans que hom trobava també a les
ciutats, cada vegada més obertes al trafic comercﬁ?l. Algunes
d'aquestes professions s6n ja citades en el Rig Veda. L'economia
artesanal es desenvoluparia considerablement en els segles
posteriors, igual que el comerg.

Des de temps antics, les artesanies i professions manuals foren
encoratjades per alguns reis o nobles, cridant a la seva cort als
millors especialistes. A més dels artesans al servei d'un rei o d'un
noble, també hi havia professionals al servei d'un temple o d'un
monestir.

Segons la tradicié, existien 9 artesanies basiques que haurien
estat inventades per l'artesd divi Vishvakarman. Aquest artesa
primordial hauria establert els principis i exposat els métodes i
técniques per als 9 tipus d'artesania. A través del mite de
Vishvakarman, els artesans, les seves castes, gremis i tractats,
esgrimien una noblesa d'origen que els valoritzava enfront dels
aspectes més brutals del sistema de castes i del brahmanisme més
arrogant, els quals els degradaven com a castes inferiors i els
limitaven amb tota mena d'incapacitacions i prohibicions.

Nigopre els origens de les escoles d'educacié elemental a
1'India, vegeu S.K. Das, "The Educational System of the Ancient
Hindus", p 32-47.

Nt Rig Veda, 1, 110, 3; I, 111, 1; i IX, 112.
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Tot sovint els artesans d'una especialitat pertanyien a 1la
mateixa casta, amb la qual cosa els vincles que els unien eren molt
forts i la regulacié de la professid es podia fer sense problema, no
permetent facilment la intrusié de ningi des de 1'exterior. La
distribucié del treball i 1l'especialitzacié en funcié d'una
diversitat d'artesanies i oficis manuals es basava generalment en el
sistema de castes, i1 aguestes castes de treballadors manuals venien
a ser com a gremis o cofradies. De vegades, perd, una activitat
econdmica o comercial era practicada per homes de castes diferents;
llavors, es féia necessari 1l'establiment d'un gremi prdépiament dit,
i aquest passava a funcionar de manera molt similar a la casta
d'artesans. La pertanyenga al gremi era hereditaria, perd mitjancant
un pagament algin membre nou podia accedir-hi. Aquests gremis es
desenvoluparen especialment a les ciutats més que no pas als pobles,
regulant, igual que les castes d'artesans, aquell ambit professional
concret tot i sent molt gelosos de 1l'intrusisme. Els gremis
mercantils i les castes artesanals arribaren a ser influents a les
ciutats; regulaven les hores de treball, la produccié, la qualitat
i la distribuci6é. Incorporaven un sistema d'assisténcia matua i
realitzaven obres de caritat; també participaren activament en
l'erecci6 de santuaris i temples. En establir normes sobre el treball
i la produccié, els gremis i les castes requlaven la vida econdmica,
evitant una competitivitat excessiva entre els diversos agents. Les
decisions de les castes o dels gremis en aquesta funcié de regulacid
econdmica no es podien vulnerar impunement. A més de les sancions
pertinents, hom podia arribar a ser expulsat de la casta o del gremi,
quelcom especialment greu en aquell tipus de societat.

La institucié del gremi propiament dit o de la casta com a gremi
sembla ser considerablement antiga a 1'India. Com sempre, ens trobem
amb una certa dificultat per efectuar una datacidé histdrica precisa,
perd al ﬂenys trobem referéncies a}ﬁ gremis en l'Arthashistra de
Kautilya2 0 adhuc en el Ramdyana De ben segur, els gremis
tenien ja un pes considerable a les ciutats cap al segle IV AC.

En les castes artesanals o en els gremis mercantils es donava
la figura de 1l'aprenent, i agquest era una pega clau per tal
d'assegurar el futur del negoci i la pervivéncia de la professi6. El
noi aprenent era sovint el fill de l'artesid membre d'aquella casta
0 del professional membre d'aquell gremi. Perd no tenia perque ser
necessariament el fill bioldgic; un home podia formar en la seva
especialitat a un noi que no f£f6s el seu propi fill. Alguns autors han
reduit la formacidé artesanal o mercantil a la relacié paterno-filial;
d'altres autors, en canvi, han identificat en aquests ambits una
relacié mestre/ deixeble paral.lela a 1'ambit espiritual.

R.K. Mookerji recorda que:

"L'admissié a una indistria o artesania estava regida per una

Mef 1'Arthashastra de Kautilya, 1V, 1.
Micf el R&mdyana, versié de Griffith, p 417.
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série de regulacions. Aquestes es troben especialment ben recollides
en la seva forma estandaritzada en el text normatiu de Narada, i sén
enunciades de la seqgiient manera:

"Si un jove desitja ser iniciat en l'art de la seva propia
artesania, ha d'obtenir en primer lloc la sancié dels seus familiars,
i llavors ha de passar a viure amb el seu mestre, després de fixar
préviament la durada de la seva formacidé o aprenentatge.

Llavors el mestre ha d'impartir els seus ensenyaments al
deixeble a la seva propia casa, on li ha d'oferir allotjament i
manutencié. No 1i ha d'encomenar a l'igrenent cap altra feina, i 1'ha
de tractar com si fés el seu fill.""

Hem de deduir d'aquest passatge que en 1'ambit dels "shiidras" -
i eventualment dels "vaishyas"- tant sols es donava la relacid
mestre/ deixeble i no es podia donar la relacié pare/ fill? Es més
raonable pensar que coexistien ambdues situacions al mateix temps.
En qualsevol cas, la figura del noi aprenent provenint de 1'exterior
de la casta o del gremi no era en principi contemplada. Dificilment
un adolescent podia optar per una professié aliena a la casta del
pare, 1 la seva educacié es reduia a 1'aprenentatge de 1'ofici a casa
del pare o del mestre. En tots els casos, la formacidé del noi
"shldra" o "vaishya" era essencialment doméstica -f6s el "domus" la
casa del pare o la del mestre-.

Tal com remarca R.K. Mookerji:

"L'India ha cregut en el sistema doméstic tant per la Indidstria
com per 1'Educacié, i no en els métodes mecanics de gran produCﬁ}é
en institucions i factories que treuen articles estandaritzats."

Donat que les artesanies a 1'India desenvoluparen técniques cada
vegada més sofisticades, la formacidé practica del fill-aprenent era
especialment important; altrament, es perdria aguell "savoir faire"
acumulat al llarg dels segles.

L'historiador A.K. Coomaraswamy ha estudiat un exemple
interessantﬁsla formacié del jove artesd en les arts plastiques
singaleses. El noi no aprenia a dibuixar a partir del natural -com
en la tradici{ pictérica occidental més moderna-, siné que aprenia
per etapes a realitzar certs tipus de trag i a imitar certs tipus
d'ornamentacié i de figures mitiques convencionals, sequint sempre
el mestratge dels seus antecessors i les pautes establertes per la
tradici6. Alguns tallers del subcontinent esdevindrien célebres; per

i K. Mookerji, "Ancient Indian Education. Brahmanical and
Buddhist", p 349.

g k. Mookerji, "Ancient Indian Education. Brahmanical and
Buddhist", p XXVI.

2“Cf A.K. Coomaraswamy, "Medieval Sinhalese Art", p 64.

Vegeu també, del mateix autor, "The Indian Craftsman" i "The
Arts and Crafts of India".
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exemple, el del mestre escultor Kunika, d'on sortiria el famés Yaksha
de Parkham entre d'altres grans estdtues.

En la majoria de casos, aprendre a llegir i a escriure no era
necessari per la formacid en aquella especialitat. Perd el noi si qgue
podia escoltar oralment i aprendre de memdria alguns tractats sobre
la seva professi6. Aquests tractats contenien totes les regulacions
relatives a l'artesania o especialitat en gqiiesti6é; el seu
aprenentatge de memdria anava acompanyat de les explicacions
pertinents. Entre els segles V i XIV de la nostra era, es
compongueren nombrosos tractats sobre tota mena d'artesanies i oficis
manuals, fixant-se per via consuetudinaria i tradicional un "savoir
faire" i unes concepcions de bellesa i d'utilitat. Aquests tractats
es coneixen com a Shilpa-Shdstras, i la manera de codificar-los fou
establerta per cada ofici, casta o gremi.

L'educacié del noi aprenent era doncs limitada des d'un punt de
vista intel.lectual, reduint-se a 1'ambit professional en qiliestié.
Aquesta formacid estrictament professional es podia veure enriguida
pel contacte amb la cultura popular -essencialment oral- tan arrelada
a 1'India. Hem parlat més amunt del pes de 1les narracions
mitoldgiques i del grans poemes épics en la cultura popular india.
Aquesta era una via d'educacié informal cabdal per a qualsevol jove
i per al conjunt de la comunitat, un instrument de socialitzacié
especialment potent alli on la cultura era més oral que no pas
escrita i on molts membres de la comunitat no tenien accés a
institucions educatives propiament dites.

Un dels més grans mestres de la "bhakti" india, Tukariam, era de
casta "shGdra" i fill de botiguer, la qual cosa vol dir que hagué de
fer de botiguer ell també. L'abséncia d'una educacié intel.lectual
formal no li impedi beure de les fonts de la riquissima cultura oral
de Maharashtra; de petit botiguer passid a ser un dels més grans
poetes mistics de la histéria.
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j. L'educacié hindli sota el govern musulma219

La penetracié de l1'Islam en el subcontinent

Des d'uns segles abans de l'era cristiana, existien rutes
comercials que vinculaven la costa oest de 1'India amb 1'Orient
Mitja; els vincles maritims i comercials eren especialment importants
entre la regié costanera de Kerala i Arabia. A través d'aquestes
rutes de mercaders, es desenvoluparen els contactes entre 1'India per
un costat, i Grécia i 1'Imperi Roma per un altre costat.
Posteriorment, l1l'Islam penetra de manera pacifica en el territori
indi mitjancant els mercaders Aarabs. D'aqui provenen comunitats
musulmanes antiquissimes com els Moplah de Kerala o els Labbai de
Tamil Nadu.

Al mateix temps, 1'Islam entra de manera menys pacifica pel nord
del subcontinent. Entre el 712 i el 775, els arabs envaheixen primer
el Sind i després el Panjab. A partir del 1000, es sovintegen les
incursions d'exércits de 1'Asia central que saquegen el nord del
pais. Mahmud de Ghazni dirigeix aquests atacs en les primeres décades
del segle XI. Mahmud mor al 1030, perd els seus successors, els
sultans ghaznavides, continuen la seva politica de razzias més que
no pas d'annexions.

A finals del segle XII i principis del XIII, el poder musulma
es consolida al nord de 1'India; es tracta ara d'una ocupacié
territorial propiament dita, i no de meres razzias com en temps dels
ghaznavides. La desunié dels principats hindis facilita 1'establiment
dels invasors, els quals passen a dominar la part septentrional del
subcontinent des d'uns punts estratégicament importants. Muhammad de
Ghor, d'origen persa, i el seu oficial Qutb-ud-din, conquereixen el
nord de 1'India entre el 1190 i el 1202. Al 1210, Iltutmish,
originari del Turkistan, governa com a nou sultid de Delhi -al 1228,
Iltutmish veura la seva autoritat com a sultid definitivament
legitimada-.

El Sultanat de Delhi, establert a principis del segle XIII,
coneixerd una histdéria complexa i conflictiva fins al seu final, al
1526. A més de les lluites entre dinasties, la unitat del poder
politic musulma al nord de l'India no es mantindra inalterada. Al
1347, per exemple, una revolta separa del Sultanat de Delhi el nord
del Deccan, establint-se el regne musulma dels Bahmani. A finals del
segle XV, aquest regne es trenca a la seva vegada en 5 principats:
Golconda, Bidar, Bijapur, Berar i Ahmadnagar. E]l Sultanat de Delhi
també coneixera atacs exteriors, com les incursions dels mongols
liderats per Gengis Khan entre el 1220 i el 1240, o els saqueigos de
1398 en mans de Tamerlan -o Timur Lang, princep de Samarkanda-.
Finalment, el Sultanat haura de fer front a la resisténcia i a 1la

p més de les obres generals sobre la histdria de
l'educacié a 1'India citades més amunt, vegeu S.M. Jaffar,
"Education in Muslim India"™, N. Nath Law, "Promotion of Learning
in India during Muhammadan Rule", i F. Bernier, "Travels in the
Mogul Empire"”.
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puixanga dels regnes hindis del sud, i en particular del célebre
regne de Vijayanagar, que es fara fort entre el 1336 i el 1565.

A principis del segle XVI es produeix una nova onada d'invasors
musulmans; aquest cop es tracta dels mogols, un poble d'étnia turco-
mongola, cultura persa i religié islamica. Un cabdill ambicids,
Babur, que en l'adolescéncia hereda ja un principat, es llenca a
diverses conquestes i funda finalment 1'Imperi Mogol de 1'India al
1526. Aquest any, Babur derrota a Panipat, al nord de Delhi, al sulta
Ibrahim Lodi, i instaura la dinastia mogol a 1'India.

El succeiran emperadors excepcionals com Akbar, el qual regnara
entre el 1556 i el 1605, sent un gran patr$ de les lletres, les
ciéncies i1 les arts, i un promotor del didleg interreligiés, i
emperadors fanatics com Aurangzeb, el qual regnard entre el 1658 i
el 1707. Entre ambdés, 1'emperador Sha Jahan passard a la posteritat
per la construccié del célebre Taj Mahal. A finals del segle XVII,
1'Imperi Mogol abarca des de 1'Himalaya fins a 1'extrem sud del pais.
Tant sols les parts més meridionals de Kerala i de Tamil Nadu queden
fora de 1'Imperi. L'organitzacié politica, administrativa i fiscal
dels mogols constitueix un dels models més admirats de 1'época. Des
d'un punt de vista cultural, durant 1'época mogol es produira una
vertadera fecundacié cultural a 1'India entre el mén hinda i
l'islamic. D'altra banda, 1'India del segle XVII és un dels paisos
més rics del mén, amb un potent comerc exterior excedentari -en
particular gracies als téxtils i a les espécies-.

Les invasions islamiques i 1'educacié

Des del Sultanat de Delhi fins a 1'Imperi Mogol, els segles de
govern musulmd a 1l'India nc han estat en principi gaire favorables
a la continuitat de les institucions educatives i religioses hindus
o budistes. Abans del Sultanat, les razzias dels ghaznavides van
provocar molt de destruccié al nord del subcontinent ~en particular
de temples i monestirs-, i les institucions educatives tant hindads
com budistes en patiren les consegiiéncies. Tot i aixi, la situacié
és complexa i canvia substancialment segons les époques i els
governants. Alguns sobirans o cabdills musulmans més intransigents
destruiren centres d'ensenyament brahminics o budistes, produint una
didspora tant de mestres com d'estudiants. Perd emperadors musulmans
com Akbar foren respectuosos amb l'hinduisme i els seus centres
educatius i religiosos, afavorint adhuc el desenvolupament d'alguns
centres, i promovent el didleg entre 1'Islam i l1'hinduisme. En
qualsevol cas, les tradicions educatives i religioses hinduas
sobrevisqueren durant els segles de govern musulmia, reemergint amb
forga en plena era colonial a través del moviment de Renaixenca
hindad.

En canvi, els monestirs budistes i el budisme en general
s'eclipsaren i practicament desaparesqueren del subcontinent. Aixd
es deu sens dubte a la destruccié de monestirs provocada per les
invasions musulmanes; perd també es deu a un altre factor
completament diferent: l'assimilacié del budisme per 1'hinduisme.
Mentrestant, el budisme continua desenvolupant-se pels restants
paisos asiAtics, esdevenint una religié cabdal en la histdria del
continent.
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Veiem, en primer lloc, el trasbals que les invasions musulmanes
suposaren per la continuitat de les institucions educatives hindis.
Mahmud de Ghazni, opositor ferotge de la idolatria, desencadena una
iconoclastia fanadtica a través de les seves nombroses razzias pel
nord de 1l'India, enderrocant temples i esbotzant estatues. Els
centres brahmanics d'ensenyament també patiren les conseqiiéncies de
la violéncia ghaznavida; molts mestres i estudiants foren morts o
hagueren de fugir. La figura de Mahmud ens mostra les contradiccions
d'una condicié humana regida per una consciéncia fragmentada, i
justament per aixo violenta. A 1'India, Mahmud va matar a professors
i estudiants ~i a persones de totes les condicions-; al seu propi
regne, el mateix personatge fou un bon patré de 1'educacié, promovent
els centres d'ensenyament -obviament en la tradicié islamica-, i
recolzant a homes de lletres i poetes.

Destruir 1'educacid per un costat i fomentar-1la per un altre;
perque uns s6n "els teus" -musulmans- i els altres sén diferents.
Aquesta separacidé entre els uns i els altres, entre musulmans i
hindds, entre "els nostres" i els enemics, estid al cor mateix de la
fragmentacié de la consciéncia. La mort, 1la destruccié, la barbarie,
sén les conseqiiéncies inevitables d'aquest separatisme. La violéncia
és el bra¢ actiu d'una consciéncia fragmentada. El1 futur de la
humanitat es juga justament en aquest punt crucial. Tot s'ha
mantingut fins ara dins d'una consciéncia limitada que instaura la
separacié i 1l'exclusié enlloc de reconéizer, per exemple, la unitat
essencial entre hindis i1 musulmans, enlloc de recondixer que
l'educacié té valor a tot arreu, al regne ghazndvida o a
1'Hindusthan.

La politica de destruccié de temples i de centres d'ensenyament
hindids continuad amb les segiients dinasties musulmanes. Els Successors
de Mahmud foren incapacos de mantenir 1'heréncia que havien rebut,
i un nou poder s'aixeca a Ghor, a l'oest de Ghazni, destronant als
ghaznavides. El1 nou cabdill, Muhammad de Ghor, posa els fonaments de
la dominacié musulmana al nord de 1'India. Igual que els seus
antecessors, no tingué inconvenient en tirar a terra temples hindis,
especialment a Ajmere.

El nou senyor de Delhi es cuidad especialment d'alguns dels seus
joves esclaus que semblaven prometre, donant-los una bona educacid
i seguint de prop la seva evolucié. Un dels seus favorits, Qutb-ud-
din, prossegui les conquestes pel nord de 1'India en nom seu.
Muhammad mori sense fills, i el seu antic esclau i favorit, Qutb-ud-
din, el succei com a Sulta de Delhi. Per aquesta rad, hom coneix el
seu govern i el dels seus successors com la dinastia dels esclaus.
Els primers sobirans de Delhi aixecaren mesquites i crearen
institucions educatives musulmanes; perd al mateix temps saquejaren
temples hindas, centres d'ensenyament brahmanics 1 monestirs
budistes, cremant biblioteques i matant a mestres i estudiants.
Tornem a les contradiccions dels primers ghaznavides, i a les
tempestes de la consciéncia humana en la fragmentacié i en 1la
violéncia.

Malgrat la destruccié de centres d'ensenyament com Odantapuri,
Vikramashilda o Jagaddala, 1'educacié6 hindd sobrevisqué en el
territori del Sultanat de Delhi. Segons P.L. Rawat:

"A l'época en que els musulmans envahiren 1'India, 1'educacié
tradicional prosperava forga bé aqui. E1 corrent de 1'educacié india
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no deixa mai de fluir tot i el vandalisme perpetrat pels invasors i
els governants musulmans amb relaci6 a la destruccid de centres
d'educacié del pais. (...) Les institucions educatives ben
establertes i organitzades foren presa del vandalisme musulma, perd
els "dshramas" de preceptors seguint el model antic funcionaren de
manera ininterrompuda en els boscos i al camp. A més, hi hagué alguns
sants, fildsofs i guerrers que salvaguardaren els interessos de
1'educacié india (...) Els hindias produiren una vasta literatura del
més alt nivell Aadhuc durant el periode de disturbis ?olitics i
d'anarquia i continuaren el seu propi sistema educatiu. "%

De l'época de les razzias i les conquestes, 1'India del nord
passa a l'establiment definitiu de cabdills i d'exércits musulmans
amb la poblacié que els acompanyava, creant-se un regne amb un govern
islamic perd amb una poblacié majoritariament hindi. Una part de la
poblacié autdctona es converti a la religié dels invasors, bé per
persuasidé o bé per forca; perd una gran part de la poblacié romangué
hindi. En tot cas, l'assentament d'un govern i d'una poblacié
musulmans al nord de 1'India portad aviat a la construccidé de
mesquites.

En tot el mén islamic, i doncs al Sultanat de Delhi, la mesquita
era alhora un nucli religi6és i un centre d'ensenyament i de vida
literaria i cultural. Les institucions educatives musulmanes més
caracteristiques serien el "maktab" i la "madrasa". E1 "maktab" és
una escola elemental associada a la mesquita. La "madrasa" é&s una
escola de nivell superior, igualment vinculada a la mesquita. En
teoria, tots els nois musulmans haurien d'assistir al menys al
"maktab", per tal d'aprendre aquelles parts basiques de 1'Alcora
necessaries per la vida quotidiana; perd és molt probable que en la
practica no sempre fés aixi ni de bon trog¢. A més, 1'educacié donada
als "maktabs" i a les "madrasas" canviava segons els llocs, essent
més limitada i estant molt centrada en 1'Alcora en unes escoles,
essent més amplia i incorporant una diversitat de matéries al costat
de l'estudi del llibre sagrat en d'altres.

No abordarem aqui amb detall el funcionament de les institucions
educatives musulmanes ni 1la histéria de 1l'educacié islamica a
1'India. Ens interessa, en canvi, veure de manera sumaria que
s'esdevé amb 1'educacié hindid i amb el didleg entre les cultures
hindid i musulmana durant els segles de govern islamic a 1'India.

Tant musulmans com hindlis comengaren aviat a estudiar la o les
llengiies de 1l'altra comunitat. La llengua sagrada de 1'Islam era
1'arab, perd la llengua de la cort entre els conqueridors musulmans
de l1l'India era el persa. Amb relacié a la poblacié autdctona, el
sanskrit continuava tenint un pes cultural indubtable, perd també
calia conéixer la llengua viva del pais -principalment el hindi,
encara que hi havia d'altres llengues vernacles-. Després de 1la

Wp . Rawat, "History of Indian Education", p 105.

Vegeu també A. i S.P. Chaube, "Education in Ancient and
Medieval India", p 230-231.
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primera época de les razzias i de la segona época de les congquestes,
alguns governants musulmans designaren a homes de lletres hindas per
alts carrecs en l'administracié; aquesta politica ja fou practicada
per Firuz Shah, el qual destrond a finals del segle XIII la dinastia
dels esclaus, instaurant la nova dinastia dels Khalji. Els lletrats
de la cort de Delhi també es posaren a traduir els grans llibres
hindas al persa. Alhora, alguns hindis cultes es posaren a estudiar
el persa o adhuc 1l'arab -no sols per finalitats practiques, com
aconseguir carrecs importants en 1l'administracié, siné també per
raons culturals-. Aquest intercanvi entre les dues cultures continua
durant els segles XIV I XV, aprofundint-se en 1l'época final del
Sultanat de Delhi amb el regne de Sikandar Lodi (1489-1517).

D'aquesta matua fecundacié nasqué fins i tot una llengua nova,
1'urdu o hindustani, una mescla de hindi -i doncs sanskrit- amb persa
i també A&rab; el 1llenguatge venia a ser basicament el hindi
occidental, enriquit amb termes perses i arabs, i escrit generalment
amb caracters perses. L'urdu esdevingué com una mena de l1lengua
franca per tot el territori del Sultanat de Delhi.

Finalment, a 1'India musulmana es deixaren sentir les veus més
elevades preconitzant la concdrdia entre les religions i la unitat
essencial de totes elles i de tota la humanitat. Entre aquests poetes
mistics, caldria esmentar molt especialment els noms de Kabir, Nénak,
Tulsidds i DAdQ.

En els seus célebres 100 poemes, Kabir es demana:

"Si Déu estd a la mesquita, llavors, a qui pertany aquest
univers?

Si Rdma estd en la imatge que et trobes en el teu peregrinatge,
llavors, qui sabra el que s'esdevé a fora?

Hari esta a l'Orient; Allah estd a 1'Occident. Mira a dins del
teu cor, perque alli trobards a Karim i a Rama.

Tots els homes i dones d'aquest mén sén formes vivents.

Kabir éﬂ el fill d'Allah i de Rdma. Ell és el meu Guru, Ell és
el meu Pir."él

L'Imperi Mogol i la politica educativa d'Akbar

Babur posa fi al Sultanat i fundd 1'Imperi Mogol al 1526,
regnant fins al 1530. El succei el seu fill Humayun (1530/ 1556), el
qual fou destronat durant uns anys per Sher Shah (1540/ 1545), un
cabdill afga nascut amb el nom de Farid i posteriorment anomenat Sher
Khan -el senyor tigre-; al costat de les campanyes militars, Sher
Shah endega diverses reformes administratives importants durant el
seu curt regne. A la seva mort, el poder afgd es desinteqgra i Humayun
recupera el tron.

De tots els sobirans mogols, Akbar, fill de Humayun, fou sens
dubte el més remarcable; la seva figura ha estat sovint comparada al
gran emperador de 1'India antiga, Ashoka. El seu regne (1556/ 1605)
reprengué els esforgos d'alguns sultans de Delhi en la l1linia del

mPoema LXIX.
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didleg i la fecundacié mitua entre les dues comunitats religioses,
musulmana i hindda, i els dos troncs culturals, persa/ arab i indi.
El seu taranna obert en matéria religiosa, encoratjant el didleg i
la convivéncia entre les dues comunitats, estava sens dubte
influenciat pel seu contacte amb la mistica islamica, el sufisme.
Akbar havia tingut ocasidé de conéixer tant el sufisme com la mistica
hindi. Practicava ritus sufis, es passava hores meditant, i somniava
amb una nova religié, sintesi de totes les religions. No podia
conformar-se amb les divisions i els conflictes que dominaven la seva
eépoca. Aspirava a harmonitzar les diverses parts del seu imperi, per
tal de crear una pau més pregona. Per aquesta rad, continua la
politica de situar a homes de lletres hindids en alts carrecs de
l'administraci6é; el seu ministre de finances, per exemple, era un
hindi anomenat Todar Mal. També impulsd la traduccié de moltes grans
obres de la literatura india al persa.

Si volguessim il.lustrar amb un sol exemple l'esperit d'Akbar
i la seva acci6 de govern, n'hi hauria prou amb evocar 1'Ibadat
Khana, el temple de les religions, un edifici construit a la ciutat
de Fathpur Sikri on tenien lloc tota mena de debats, seminaris i
col.loquis, tot sovint en preséncia de 1'emperador. A 1'Ibadat Khana
es reunien representants de diverses religions per confrontar o posar
en comi els seus punts de vista; també s'organitzaven trobades per
abordar qiliestions filosdofiques, histdériques o cientifiques.
L'emperador escolta atentament en el temple de les religions a
tedlegs musulmans, hindias, jainistes, zoroastrians i cristians.

A diferéncia de molts sobirans musulmans de 1'India, Akbar fou
un gran promotor de 1l'educacié sense adjectius, és a dir, sense
partidismes ni separatismes; a diferéncia, doncs, de molts dels seus
predecessors, Akbar fomenta 1l'educacié tant musulmana com hindd. En
primer lloc, el nou emperador permeté que els nois hindis fossin
educats en les "madrasas" amb els nois musulmans. En segon lloc,
encoratja els centres d'ensenyament propiament hindis juntament amb
els islamics.

L'interés personal d'Akbar per 1'educacié queda prou patent en
l1'Ain-i-Akbari -Els fnstituts d'Akbar-, un llibre del seu amic i
ministre Abul Fazl. Segons ens explica Abul Fazl, Akbar preferia
la tradicié pedagdgica india segons la qual cal aprendre primer a
escriure i 1llavors a 1llegir; 1la tradicié pedagdgica persa
preconitzava justament el contrari. Aquest fet és especialment
significatiu, puix ens il.lustra 1'interés real que 1'emperador va
mostrar per la cultura hindi, aprenent d'ella i del seu sistema
educatiu per tal d'enriquir la cultura persa i la pedagogia islamica.

En aquest esperit d'obertura, 1l'Ain-i-Akbari desenvolupa 1la
triade tradicional persa de tres ciéncies basiques per a 1'educacié;
aquestes tres ciéncies serien:

- "ilahi", les ciéncies divines o teologia, el coneixement de
Déu;

- "riyazi", les ciéncies matemdtiques i la misica;

- i "tabi'i", les ciéncies fisiques.

Wef F.E Keay, "Ancient Indian Education®, p 124-125.
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En 1'Ain-i-Akbari, les matéries a estudiar al 1llarg de
l'escolaritat haurien de ser:

- escriptura i lectura;

- poesia i literatura;

- aritmética, geometria i logica;

- agricultura, ciéncies, astronomia i medicina;
- historia i ciéncies politigues;

- misica;

- ética i religié.

Segons 1'emperador Akbar i el seu ministre Abul Fazl, el
curriculum escolar ha de ser ampli, de tipus general, amb mires
universals. Alhora, s'ha de connectar amb la realitat de la seva
eépoca; la tradicié s'ha d'actualitzar d'alguna manera en funcié de
l'evolucié dels temps. En aquest esperit, Akbar i el seu ministre
donen una gran importancia a les ciéncies -i a les ciéncies aplicades
en particular-. El mateix emperador era una gran entusiasta de la
mecanica i un inventor aficionat. No ens ha d'estranyar, doncs, que
el curriculum escolar dissenyat per 1'Ain-i-Akbari tingui una certa
tirada cap al coneixement practic i utilitari. Perd les humanitats,
l'ética i la religié no sén de cap manera negligides.

D'altra banda, 1'educacié ha de permetre 1'aprenentatge no sols
del persa, la llengua de la cort, siné també de 1les 1llengues
vernacles -hindi, etc-, no sols de 1'arab -la llengua sagrada de
1'Islam- siné també del sAnskrit -la llengua sagrada de 1'hinduisme-.

Akbar fou molt més que un promotor de 1'educacidé -tant per a
musulmans com per a hindis-; fou a més un reformador, intentant
innovar i millorar el sistema escolar del seu imperi. I les reformes
necessaries tant sols podien basar-se en la fecundacié miitua entre
les dues cultures, persa i india, la qual cosa vol dir que Akbar
estava disposat a transformar la tradicié educativa islamica en
funcié del que es podia aprendre de la tradicié educativa hindu.
L'Ain-i-Akbari vol projectar una llum nova sobre les "madrasas", i
la 1lum tant sols pot fer-se des del didleg entre persones,
comunitats, cultures i religions. De ben segur el pla de reformes
d'Akbar tingué algun tipus de repercussié en la practica; perd també
és probable que no canviessin tant facilment les coses en moltes
"madrasas". E1l pes i la inércia de la tradicié no sén menyspreables,
i 1'emperador no disposava d'un ministeri d’'educacié com els estats
moderns; a més, la seva mentalitat no era d'imposar les coses per la
forga.

En qualsevol cas, 1'Ain-i-Akbari roman el text més interessant
de l'educacié india sota govern musulmd; i no deixa de ser una
aplicacid concreta de 1'esperit d'obertura intercultural 4'Akbar. Hem
posat més amunt 1'exemple de l'escriptura i la lectura; l'enriquiment
del curriculum escolar aniria en la mateixa direccié. A través de les
idees exposades a 1'Ain-i-Akbari, Akbar recomena un métode més rapid
i més facil per aprendre a escriure i a llegir. També proposa un pla
d'estudis més ampli i actualitzat per tal d'obrir la ment dels
alumnes i preparar-los el millor possible en el context de la seva
época. Perd darrera d'aquestes i d'altres mesures concretes hi ha
molt més que un seguit de reformes técniques: hi ha un vertader
esperit de dialeg intercultural, gque aspira a fonamentar una pau més
estable entre les diverses poblacions, i gque intenta enriquir les
diverses cultures a través de la seva fecundacié mitua. D'aquesta
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obertura pot sortir llavors una educacid millor per a tots.

La reforma educativa d'Akbar, alimentada pel dialeg
intercultural, proposa alguns principis pedagdgics que seran
especialment subratllats pels grans pedagogs dels temps moderns. Per
exemple, 1'Ain-i-Akbari ens diu que cal anar amb compte amb
l'aprenentatge de memdria, puix el més important és que 1'alumne
comprengui en profunditat el que esta estudiant. Es per aixd que el
tractat pedagdgic insisteix en que el mestre ensenyi el significat
de les paraules i revisi amb 1'alumne la 11i¢é anterior. El tractat
suggereix que l'alumne aprengui les coses per si mateix, i que el
mestre el recolzi i 1'ajudi tot i promovent en ell agquesta autonomia.
En l1'Ain-i-Akbari, 1'alumne adopta un paper actiu i no passiu;
1'educacié implica una cooperacié activa i intel.ligent per part de
1l'educant. L'educador és tant sols un guia. El jove ha d'aprendre a
pensar per si mateix.

Amdp 1'Ain-i-Akbari, 1'India retroba -encara que amb altres
formes i segurament amb alguns limits- aquell esperit pregon del
"gurukula" antic, gquan mestre i deixeble estaven en peu d'igualtat
i 1'educacié consistia en un guiatge atent perque el jove aprengués
per si mateix. Hem vist que aquest esperit gurukular va decaure a la
mateixa India, quan l1l'educacié i el conjunt de la societat es van
reificar en sistemes constrenyedors com els Dharma-SGtras o les Lleis
de Manu. En aquests textos normatius, 1'educacié -i en el fons tota
la vida social- giraven al voltant del principi de disciplina, i
aquesta implicava la jerarquia com a relacié de superioritat/
inferioritat. La cultura i 1l'espiritualitat indies van seguir
nombrosos camins al marge d'aquesta reificacié social; perd la
normativa dels Dharma-S{itras i de les Lleis de Manu també estava
present. Es indubtable que una part de la tradicié educativa india
es va ossificar, i que un estil jerarquic es va imposar en alguns
llocs, tot i que la polimorfa realitat india presentés sempre una
gran diversitat de situacions.

No deixa de ser significatiu gque en ple Imperi Mogol una
interessant reforma educativa provingui de la comunitat islamica i
del mateix emperador, i que agquesta reforma neixi a la seva vegada
del didleg entre la tradicié islamica i la hindd. L'India antiga
havia conegut les més grans pedagogies i havia produit la més gran
cultura. L'India continuaria sent sempre el bressol de grans
realitzacions de 1'esperit huma, peré també desenvoluparia
l'escolastica, la dominacié i 1'esclerosi al costat de la creativitat
i del geni. E1 dialeg intercultural, exemplificat -tot i els seus
limits- per Akbar i 1'Ain-i-Akbari, faria bufar vents nous de
renovacié i d'obertura pel subcontinent.

Donat que en aquest llibre estem parlant d'educacié, val la pena
remarcar el valor pedagdgic de la histdéria. Mahmud de Ghazni o
Muhammad de Ghor no sols saquejaren temples hindis, centres
d'ensenyament brahmanics i monestirs budistes, siné que no aportaren
res de nou a la seva propia civilitzacié. Els ghaznavides o els
primers sobirans de Delhi podien esforcar-se en promoure 1'educacié
islamica -tot i destruint 1'hindd-~; perd 1'unic que féien era repetir
una tradicié ja fixada, sense crear res de nou. El1 tancament en la
propia cultura i la violéncia contra l'altre no portaran mai a un
enriquiment d'un mateix.

El dialeg amb l'altre, en canvi, estimula la creativitat i
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facilita la renovacidé. Aixd és el que trobem en 1'Ain-i-Akbari d'Abul
Fazl. En la transicié del segle XX al XXI, quan el dialeg
intercultural esdevé crucial per al futur de la humanitat, 1la
histdoria de 1'India adquireix un alt valor pedagdgic. Podem continuar
pel cami de Mahmud de Ghazni o de Muhammad de Ghor -no sols en versié
islamica, sindé en versié occidental moderna o en gqualsevol altra
versié-. Tenim assegurat el resultat: la repeticié de la histéria tal
com 1'hem conegut fins ara, amb tota la seva violéncia i tota la seva
destruccié. O podem reprendre el cami de 1'emperador Akbar o
d'Alexandre el Gran, els quals, tot i els limits de la seva accié de
govern, entengueren que la unitat i la pau tant sols poden sortir del
didleq.

——

El decliu dels Mogols

Un dels descendents d'Akbar, el princep Dara Shukoh, fill de
l'emperador Shah Jahan, heredd 1l'esperit intercultural del seu
besavi. Dara Shukoh gaudia d'una bona formacid académica i tenia un
interés sincer per la filosofia hindd. Aprengué sanskrit i tradujf ell
mateix del sanskrit al persa nombroses obres hindis, entre elles
alguns Upanishads. Com el seu besavi, estava igualment interessat pel
sufisme.

Entre el besavi i el besnet, 1'Imperi Mogol no coneix el mateix
zel intercultural i educatiu. Tot i aixi, el poder politic continiia
sent més o menys obert en matéria religiosa i continida promocionant
més o menys l'educacié. En qualsevol cas, tots els emperadors sén
patrons i amants de les arts. No per atzar, 1'India mogol constitueix
un periode especialment fructifer per les arts i les humanitats.

El f£ill d'Akbar, Jahangir (1605/ 1627), redacti unes memdries
que testimonien la seva sensibilitat literaria. No és d'estranyar,
doncs, que patrocinés generosament als artistes. La ciutat d'Agra era
en aquella época un important centre cultural, i en temps de Jahangir
es reunien encara representants de diverses religions per posar en
comi els seus punts de vista. Jahangir també féu reconstruir centres
d'ensenyament gque havien estat abandonats, i promulga 1lleis
favorables a l'establiment de centres educatius, monestirs i llocs
de culte. El1 seu successor, Shah Jahan (1627/1658), tingué una
especial passid per l'arquitectura, fent erigir diversos edificis
remarcables, entre ells el famés Taj Mahal. No sembla que endegués
cap politica especifica en matéria educativa, perd si que prossegui
el patronatge de 1les arts i les humanitats que tant havia
caracteritzat a la dinastia mogol.

Un francés anomenat Bernier visita 1'India sota el regne de Shah
Jahan. En les memdries dels seus viatges, descriu la situ%?ié de
l'educacié al subcontinent en uns termes més aviat negatius. 3 Dels
comentaris del viatger francés es desprén una imatge molt pobre de
l'educacié a 1'India mogol, amb pocs centres d'ensenyament ben dotats
i ben gestionats, pocs académics de categoria, etc.

Per descomptat, el primer que ha de fer 1l'historiador és

Wcf F.E. Keay, "Ancient Indian Education”, p 128-129.
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relativitzar l'informe de Bernier. Es evident que el seu punt de
vista estd esbiaixat en moltes coses i és forga limitat; déna la
impressidé que Bernier ignora moltes dades i no coneix de manera
global i profunda la situacié educativa del que en aquella época
s'anomenava Hindustan. Al costat dels centres d'ensenyament hindis,
afavorits per emperadors com Akbar, es construiren nombroses
"madrasas" durant 1'Imperi Mogol; hi havia importants centres
educatius en ciutats com Delhi, Agra o Jaunpur. Tot aixd® no acaba de
correspondre's amb el relat de Bernier. Ara bé, el seu testimoni no
deixa de tenir algun interés, puix ens permet relativitzar també les
croniques mogols. Es molt possible que les politiques educatives
mogols, per més ben intencionades que fossin, no tinguessin tanta
incidéncia practica, i sobretot, una incidéncia tan duradora, com
algunes crdniques podrien deixar suposar. Ja hem vist més amunt que
1'Ain-i-Akbari tingué segurament algun ressd, encara que deuria
conéixer forga limits en la seva aplicacié.

Amb el successor de Shah Jahan, Aurangzeb (1658/ 1707), el poder
mogol canvia substancialment d'estil, i la histdéria india conegué
temps menys gloriosos. El segiient emperador no fou el culte i
sensible Dara Shukoh, fill predilecte de Shah Jahan, siné el seu
germa Aurangzeb, un home amb tendéncies fanatiques que sembraria la
intolerancia i el conflicte pel subcontinent.

D'entrada, Aurangzeb es va fer emperador a si mateix, tot i que
el seu germd Dara fios el primogénit i el que Shah Jahan volia veure
succeint-1o0 en el tron. Aurangzeb no sols atacda militarment al seu
germd Dara, sindé que destrona i empresona al seu propi pare. A més,
executad al seu germa Murad, inicialment aliat seu, i persegui al seu
altre germd Shuja; fins i tot empresona al seu propi fill primogeénit,
Muhammad, que havia fet costat a Shuja. Finalment, Aurangzeb
aconsegui fer presoner a Dara Shukoh, el féu condemnar per
l'ortodoxia islamica, i 1'executd. També liquida al fill de Dara, el
jove princep Sulaiman, reputat per la seva bellesa; Sulaiman fou
tancat en un calabés, i alli fou emmetzinat lentament pels seus
guardies. Aurangzeb pogué coronar-se emperador ell mateix, després
d'haver encarjolat o assassinat a gairebé tota la seva familia, pare,
germans, nebots i fills.

El nou emperador imposd el puritanisme més estricte, el
rigorisme moral i el formalisme religi6s. Anomenda censors de
moralitat publica, expuls3i de la cort als artistes, i prohibi 1la
majoria de festes i cerimdnies. Per tal de fer-nos al carrec de
l'ambient que regnava a 1l'época, podriem evocar una anécdota
colpidora: un dia, els misics expulsats de la cort, no trobant feina
enlloc, van organitzar una processd finebre davant del palau de
1'emperador. En sentir aquell plany tan pregon, Aurangzeb demand qui
s'havia mort; hom li contesta: la misica. Els anteriors emperadors
mogols havien estat grans patrons de les arts i les humanitats;
Aurangzeb firma la seva senténcia de mort, 1 els artistes les
ploraren en processé.

L'emperador, a més, restabli impostos discriminatoris i abusius
contra la poblacié no-musulmana -que era la majoria del pais-. Des
de posicions religioses tancades i agressives, ordena la destruccid
de temples, tot i prohibint 1'educacié i el culte hindds. També ataca
alguns interessos europeus, confiscant, per exemple, propietats dels
hol.landesos a Lucknow. Al mateix temps gue persequia l1'ensenyament
brahmanic i féia enderrocar temples hindis, promocionava 1'educacié
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musulmana per a nois musulmans. Tornem a la consciéncia fragmentada
i separativa d'un Mahmud de Ghazni o d'un Muhammad de Ghor. Aixd vol
dir gque Aurangzeb arruina 1'obertura intercultural dels seus
predecessors -en particular d'Akbar-, o també del seu germd Dara
Shukoh.

L'emperador recolli els fruits del que havia sembrat. El seu
regne fou conflictiu i violent, iniciant la decadéncia inexorable de
la dinastia mogol -que s'agreujaria al llarg del segle XVIII-.

L'educacié6 femenina a 1'India musulmana

Pel que fa a 1'educacié de les ndies, trobem en el mén musulma
el mateix tipus de 1limit que en el mén hindd; aquests limits
corresponen, de fet, als valors culturals predominants i a 1l'estat
de la consciéncia en aguella época. La situacidé de la humanitat és
essencialment idéntica avui dia, passa que la gran majoria de
persones s6n inconscients dels limits de la nostra cultura, igual que
la massa de la poblacié no s'elevava per sobre dels limits de la seva
época en les societats passades. En tots els llocs i en totes les
epoques, les coses han estat, perd, complexes, i sempre hi ha hagut
persones que s'han avancat amb relacid als seus contemporanis i a les
tendéncies profundes del seu temps.

Hi ha evidéncia de que en algunes ocasions les ndies de
1'Hindustan anaven a 1l'escola com els nois; perd aixd no era la norma
habitual sind quelcom ocasional. A més, les ndies que anaven a
l'escola acostumaven a deixar els estudis abans que els nois. No hem
d'oblidar, per aixd, que en aquell tipus de societat no tots els nois
anaven a ]'escola tampoc, i no tots s'hi quedaven el mateix nombre
.d'anys.

També hi ha evidéncia de que als palaus dels reis i dels nobles
de 1'Hindustan es donava algun tipus d'educacié per a les ndies al
costat de 1l'educacidé que rebien els joves princeps o els joves
nobles. Sabem que 1'emperador Akbar va establir les mesures
necessaries perque no sols els nois de palau siné també les ndies
rebessin una bona educacidé. La princesa Gul-Badan Begam, filla de
1'emperador Babur, era una dona educada que va patrocinar les arts
i les lletres. També escrivi una crénica sobre la vida del seu germai,
1'emperador Humayun. Es diu que la princesa tenia una biblioteca
particular i era una gran col.leccionista de llibres. Trobem altres
exemples en la cort mogol de dones cultes que havien rebut una
educacié propiament dita igual que els princeps reials; podriem citar
a Nur Jahan, esposa de Jahangir, una dona forca activa a nivell
politic que ajudd al seu marit a governar 1l'imperi, i Mumtaz Mahal,
esposa predilecta de Shah Jahan, en honor de la qual es va erigir el
Taj Mahal a Agra.
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k. L'educacid en els regnes hindis del sud

L'autonomia del sud

Tal com hem wvist més amunt, el domini musulmd no arribara a
atényer la part més meridional del pais fins a finals del segle XVII/
principis del XVIII, ben entrada l'época mogol. Cap al 1100, el regne
hindd dels Chola governa tot el sud del subcontinent fins més amunt
del riu Krishna i adhuc més amunt de la part oriental del Godavari.
En aquest regne, floreixen ciutats resplendents amb temples magnifics
com Kéafichipuram o Madurai. Entre els segles XI i XIV, els Hoysala
estableixen la seva dinastia a la regi6 de Mysore (Karnataka). A
finals del segle XIII, una altra dinastia, els Pandya, creixen en
importancia i passen a dominar el regne Chola. D'aquesta manera, el
sud "dravidic" roman el bastié hindil del subcontinent, mentre el nord
es veu sotmés al poder musulma.

Al 1336, la pressié musulmana a 1'altipla del Deccan provoca una
reaccié dels regnes hindis del sud, creant-se el nou regne unificat
de Vijayanagar -que significa, en sanskrit, la Ciutat de la Victéria-
. El regne de Vijayanagar sera durant un cert temps un estat poderés,
capa¢ de parar l'empenta musulmana; alhora, serd un centre de gran
desenvolupament comercial, cultural i religiés. Al 1565, una coaliciéd
musulmana posa fi a aquest regne hindi? independent.

L'educacid en els reqgnes hindiis

L'esdevenir de 1'educacié al sud "dravidic" presenta en part un
paral.lelisme amb el que succeeix al nord del pais; al mateix temps,
el sud manté una especificitat que es veurd reforgada a partir del
segle XIII amb 1l'ocupacié musulmana del nord.

Les peculiaritats de 1'India meridional provindrien de 1la
conjuncié de dos factors: en primer 1lloc, una histéria politica
substancialment diferenciada de la del nord, amb els seus propis
regnes 1 dinasties, a penes alterats pels dos grans imperis indis,
el Mauryva i el Gupta, i encara independents del domini musulmd fins
practicament el segle XVIII, quan l'Imperi Mogol inicia ja el seu
decliu; en segon lloc, una heréncia lingliistico-cultural autdctona,
pertanyent a un tronc etno-lingliistic diferent a 1'indo-ari. La
civilitzaci6é dravidica, de la qual provenen les quatre llengilies del
sud ~tamil, malayalam, kannada 1 telugu-, té unes arrels
antiquissimes, anteriors a les invasions indo-dries; en contacte amb
la cultura sanskrita vinguda del nord, produirad una fecundacié
extraordinaria que portara a un gran desenvolupament cultural en tots
els ambits, des dels primers regnes chola o pandya fins al regne de

2Mp més de les obres generals sobre la histéria de
l'educacié a l1l'India citades més amunt, vegeu S. Gurumurthy,
"Education in South India. Ancient and Medieval Periods", i S.
Satthianadhan, "History of Education in the Madras Presidency".
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Vijayanagar. Kdfichipuram, per exemple, esdevindra un important centre
d'estudis sanskrits; alhora, també sera un fértil nucli de cultura
tamil.

L'especificitat histdérica i cultural del sud amb relacié al nord
tindra una traduccié en termes d'educacié; tot i aixi, no deixaran
de donar-se unes pautes comunes a tot el subcontinent.

En els primers segles de l'era cristiana, la gramatica tamil
queda fixada en el Tolkédppiyam, compost per Tolkdppiyvanar. Cap a
l'any 1000, el Virasoliyam desenvolupa 1'obra anterior tot i basant-
s'hi en una bona mesura. Ambdues gramatiques seran superades per un
classic posterior, els Nannul-Sitras, compostos al segle XIII per
Pavanandi. En aquests S{itras, hi ha diverses indicacions en matéria
educativa. .

Segons Pavanandi, un ensenyant pot tenir diversos tipus
d'alumnes, perd el millor és sempre agquell que té un interés i una
inquietud personals, i que estd desitjdos d'aprendre per iniciativa
propia. Pel que fa al mestre i a la docéncia, Pavanandi estableix una
série de requisits per una educacié de qualitat: el professor hauria
de dominar perfectament una matéria abans de comencar a ensenyar-1la;
hauria de posar entusiasme en els seus ensenyaments per tal de
contagiar-lo als seus alumnes i animar-los a aprendre; hauria
d'ajustar continuament la seva docéncia en funcié de la receptivitat
dels seus alumnes; etc.

Alguns termes o0 titols a 1'India meridional canvien amb relacié
als termes sanskrits en Gs per tot arreu. Per exemple, el professor -
"dchérya"- esdevé l1'"aciriyan"; el "palaciriyan" és un professor de
nois més grans, 1l'"ilampalaciriyan" és un professor de nens més
petits. El preceptor o mestre espiritual -"guru"- esdevé 1'"achan".
El "panikkar" seria un preceptor especial que ensenyava als nois 1'us
de les armes i les técniques militars.

Aquestes peculiaritats lingliistiques suggereixen una certa
tradicié educativa autdctona, autdnoma dels grans corrents que hem
examinat anteriorment i que recorren tot el subcontinent. Es produeix
indubtablement una relativa arianitzacié del sud dravidic;
Kafichipuram és un nom sanskrit, no tamil, i la mateixa llengua tamil
adopta nombroses paraules d'origen sanskrit. Amb el pas del temps,
s'estenen per tot el sud de 1'India 1'is del sanskrit i els centres
d'ensenyament brahmanic. Alhora, 1les 1llengiies dravidiques i en
particular el tamil romamen llengiies cultes, conreades pels poetes
i els mistics, al costat de 1'ds quotidid que en fa el poble. També
en l'educacid, el sud dravidic manté alguns trets propis, no sols
visibles en els termes siné adhuc en les institucions. Parlarem més
endavant de les escoles elementals de la tradicié india, abans del
desenvolupament educatiu impulsat per 1la colonitzacié. Aquests
centres seran coneguts com a "pdthashdlas" per tot el subcontinent.
Al Tamil Nadu rebran un nom diferent -'"pyvals"-, i presentaran unes
caracteristiques propies.

Una altra institucid educativa peculiar del sud de 1'India sera
1'"agrahdra"; aquest és un emplacament fundat per un rei hindi o
alguna altra personalitat, i obert als erudits i als ensenyants per
tal de poder desenvolupar les seves activitats. El1 "ghatiki" seria
un centre educatiu més petit i modest que 1'"agrahira'.

Hem esmentat més amunt llocs mitics del nord com Taxila a
Gandhdra o les famoses "universitats" de Bihar i Bengala. La part
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meridional del subcontinent tindria els seus propis focus d'educacié
i de cultura. A més de Dhdr, Malakapurama o Tirumukkudala, caldria
esmentar molt especialment Salotgi i Enniyiram.

Salotgi es troba al districte de Bijapur, a l'actual Karnataka.
La localitat veuria créixer segles enrera un campus educatiu amb una
trentena d'albergs per a estudiants provinents de diferents
provincies. Aixd vol dir que aquest centre arribd a tenir uns 200
alumnes. El financament public s'inicii amb el rei Krishna III; 1la
vila de Salotgi, perd, també contribui al manteniment del campus.

Un altre centre famés del sud de 1'India fou Enndyiram, sobre
el qual s'han trrobat documents datant del 1023 DC, en temps del rei
Rdjendra Chola I. Enndyiram arriba a tenir uns 350 estudiants, una
dotzena de professors i 150 hectidries de terreny.

En la mesura en que el sud del subcontinent queda més preservat
que el nord de les invasions musulmanes, les institucions educatives
hindis també pogueren gaudir d'una major continuitat en el sud que
en el nord. A més, alguns reis del sud, com ara el Rija Krishnadeva
Rai de Vijayanagar, fomentaran l'educacié i patrocinaran les lletres
i les arts.

El sud cristia

Contrariament al que creuen molts occidentals, el cristianisme
no és una religié "estrangera" a la tradicié india exportada per la
colonitzacié, tot i gque aquesta impliqués noves onades de
cristianitzacié al subcontinent.

Segons la tradicié, un dels dotze deixebles de Jesis, Sant
Tomas, viatja fins a 1'India, desembarca a prop de Cochin cap a 1'any
50, 1 cred diverses comunitats cristianes entre Kerala i Tamil Nadu;
finalment, hauria estat martiritzat a Mylapore —-avui dia un barri de
la part sud de Madrds-. El cristianisme indi assequra que aquest és
el Sant Tomds enterrat a la cripta de la Catedral de Madras. Encara
que hom adopti una actitud escéptica davant del que conta la
tradici6, i suggereixi que el Tomas del pais dravidic no pot ser el
deixeble de Jesis siné un altre Tomds lleugerament posterior, cal
acceptar que les primeres comunitats cristianes del sud de 1'India
daten al menys del segle II -i sén doncs anteriors a 1la
cristianitzaci6é d'una gran part d'Europa; el lector hauria de
recordar quina era 1l'extensidé del cristianisme al nostre continent
al segle II-.

Hom anomena sovint a aquests cristians de Kerala "cristians
sirfacs"”, degut a les connexions entre les comunitats del sud de
1'India i el cristianisme de Siria. Hi havia molts mercaders entre
els cristians de Kerala, i aixd féu que les comunitats cristianes,
tot i sent minoritaries, adquirissin una influéncia i un prestigi
socials considerables, obtenint alguns privilegis per part dels reis
hindas. També podem suposar que es tractava de comunitats amb un alt
nivell educatiu i amb tradicions educatives proépies. En qualsevol
cas, el cristianisme sirfac s'ha consolidat a 1'India moderna com una
comunitat fortament educada, que ha impulsat la creacié de nombroses
escoles 1 facultats al sud del pais.
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1. L'educacidé hindi en els inicis de l'era colonial

No ens pertoca analitzar aqui les causes profundes de 1la
colonitzacif; aquestes sén unes pagines sobre 1l'educacié al llarg de
la histdéria india. Tot i aixi, voldriem apuntar unes breus notes
sobre el curs que segueix el subcontinent amb 1'Imperi Mogol. Aquest
conegué moments d'esplendor amb emperadors com Akbar i moments més
conflictius amb emperadors com Aurangzeb. L'Imperi també conegué una
prosperitat econdémica, associada amb les riqueses naturals del pais,
les seves indistries i el comerg. Perd el poder mogol entra en
decadéncia a partir del segle XVIII. Al llarg de tot el segle, els
europeus van adquirint cada vegada més forga, mentre 1'Imperi Mogol,
cada vegada més debilitat, no podra oposar resisténcia a aquests nous
"invasors", que entren en principi com a mercaders i s'acaben
instal.lant amb els seus soldats. Entre ells, els britanics
s'erigiran com la principal poténcia colonitzadora.

L'Imperi Mogol sobreviura formalment fins a mitjans del segle
XIX, perd qui controlara el pais de manera efectiva seran els
europeus i sobretot els britamics. D'altres poténcies europees
intentaran establir-se a 1'India: els portuguesos sén histéricament
els primers en arribar-hi, i mantindran el seu enclau principal de
Goa; els hol.landesos, després d'interessar-se pels enclaus
portuguesos, concentraran els seus esforgos a Sri Lanka i Indonésia;
finalment, els francesos, maxims rivals dels britanics, penetraran
a partir del 1664 amb la Compagnie des Indes Orientales. Tot i
havent-se de rendir a 1la supremacia britanica, els francesos
mantindran alguns enclaus com Pondichéry. El1 Regne Unit exercira,
doncs, una tutela gairebé exclusiva sobre el subcontinent, delxant
tant sols uns petits enclaus als francesos i als portuguesos.

Cal subratllar que la colonitzacié no és inicialment portada a
terme per 1'Estat britanic -per la Corona- siné per una poderosa
companyia privada, la East India Company, fundada al 1600. Al 1857,
es produeix una seriosa rebel.lié a 1'India contra el poder colonlal.
El govern britanic ha d'esclafar per la forga armada -i amb prou
dificultats- la revolta. Aquests fets tragics tindran dues
conseqiiéncies directes i una indirecta. En primer lloc, a partir dels
fets de 1857-1858 s'acaba definitivament la ficcié d'un Imperi Mogol
que no tenia ja poder real; en segon lloc, la East India Company ha
de cedir el control i el govern directe de 1'India a 1'Estat britanic
-a la Corona-. En tercer lloc, els fets de 1857-1858 alimentaran amb
el pas del temps un pregon moviment cultural i religi6és de Renaixzenca
hindd i un moviment més polititzat d'enfrontament al domini colonial
i de 1lluita per la independéncia; aguest segon moviment
cristal.litzard en la creacié del Congrés Nacional Indi al 1885.

Al 1947, la independéncia es veura finalment concedida juntament
amb la particié de 1l'antiga coldnia en dos estats: un majoritariament
hindd i un majoritariament musulma.

Quan la colonitzacié britanica estava prou assentada, les
autoritats colonials endegaren un estudi per tal de saber quina era
la situacié educativa del subcontinent. L'informe de William Adam
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encarregat per Lord William Bentinck sobre l'estat de 1'educacidé a
la Presidéncia de Bengala és especialment paradigmatic; aquest
informe fou publicat al 1835-38. També sé6n importants 1'informe de
la Presidéncia de Madras (1822-26), realitzat per Sir Thomas Munro,
l'informe de la Presidéncia de Bombay (1823-28), requeﬁ}t pel
governador Elphinstone, i 1'informe de la Provincia d'Agra.

Aquests informes, realitzats a partir de la renovacié de 1la
Carta de 1'East India Company al 1813, sén molt interessants des d'un
punt de vista historic: en primer lloc, ens mostren quina era la
mentalitat dels europeus en plena era colonial en contacte amb la
realitat india, fent emergir no sols els prejudicis més arrelats siné
també 1'interés i la fascinacié per moltes coses; en segon lloc, a
través del filtre de la cultura colonitzadora, podem entreveure quina
era la situacié de 1l'educacié al subcontinent després dels segles de
govern musulma.

En resum, podriem dir que 1'India de principis del segle XIX
presenta les seglients institucions educatives hindis, fruit d'una
llarga histéria de milers d'anys, sobrevisquent sota el poder del
Sultanat de Delhi, 1'Imperi Mogol i altres principats musulmans:

- Els "parishads" i els "tols", conformant en alguns casos com
una mena d'universitat -en un sentit més medieval que no pas modern-;
aixd vol dir 1l'educacid brahmanica de més alt nivell, especialment
per a joves "brdhmanas" perd també ocasionalment per a joves
"kshatriyas" o adhuc "vaishyas".

-L'educaciéd especifica dels joves princeps reials i nobles de
l'ordre dels "kshatriyas"; aquesta era una educacié essencialment
doméstica a través de preceptors.

- Les escoles "mahdjanis", creades per un o uns quants mercaders
per tal de donar una educacié elemental als seus fills abans de que
s'incorporessin al negoci familiar i aprenguessin 1'ofici del pare.
El mestre i les instal.lacions -minimes- eren pagats pels mercaders
amb la idea de donar una base intel.lectual als seus fills -
basicament escriptura i aritmética- abans d'incorporar-los a
l'empresa familiar. Donada l'antiguetat d'aquest tipus d'escola,
bastants historiadors presumeixen que aquest é&és 1l'origen d'altres
escoles d'ensenyament elemental abarcant una base més amplia de la
poblacié.

- Les escoles fundades amb anim de lucre per algun empresari,
sobretot a les ciutats. En aquest cas, 1'escola era un negoci com un
altre, puix el fundador -que podia ser de qualsevol casta- posava els
diners per endegar l'escola i cobrava els honoraris adequats per tal
de mantenir-la 1 guanyar-hi quelcom. Hem de suposar que els alumnes
eren fills de families minimament benestants.

- L'educacié patrocinada pel "zamindar" o magnat local per als
seus propis fills, permetent tot sovint que d'altres nens o
adolescents de la localitat o del barri es juntessin als seus fills

Wcs r.E. Keay, "Ancient Indian Education", p 144-168, i
P.L. Rawat, "History of Indian Education", p 108-114.
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de manera regular per rebre la instruccié del mestre. Aquesta
educacid tenia lloc en un lloc agradable de la finca, la veranda, els
jardins, un pati, o alguna sala en els edificis de la propietat. Aix{
doncs, el "zamindar" donava educacidé als seus propis fills i alhora
realitzava una obra de caritat i féia un servei a la seva comunitat -
quelcom que podia tenir facilment un rerafons religi6s-.

~ L'educacidé elemental vinculada als temples, i atorgada pel
sacerdot local a nens o adolescents de les castes dels "nascuts dues
vegades" ~"brdhmanas", "kshatriyas” i '"vaishyas"-, i en ocasions,
també als fills de membres d'altres castes connectades amb les
anteriors.

- Els "pdthashdlas" o escoles locals, portades per professors
gue sovint no cobraven honoraris propiament dits, perd que en tot cas
rebien donacions per part de persones influents de la comunitat i
regals per part dels alumnes. Tant a nivell dels professors com dels
alumnes, aquestes escoles podien reunir a persones de totes les
castes -incloses les més "baixes"-. L'educacié rebuda era, com a les
escoles dels temples, de tipus elemental.

No hem de confondre aquesta accepcié del terme "pdthashdla" amb
una altra que adquireix sentit en el si de la cultura brahmanica, i
que fa referéncia a l'escola védica; per tal d'evitar la confusid,
els "brdhmanas" anomenen sovint "Veda Pathashdla" a la institucid
educativa reservada per a joves membres del seu ordre i consagrada
a l'estudi vedic.

- Al sud de 1'India, a la Presidéncia de Madras, les escoles
elementals rebien un altre nom: "pyal". E1 funcionament era en
general forca similar als "pathashdlas" de la resta del subcontinent,
perd es donaven algunes diferéncies en l'estil pedagdgic. Per
exemple, 1'Gs de la poesia -en tamil- era més freqiient que en altres
parts de 1'India.

Al marge de l'educacié brahmadnica impartida essencialment per
membres de 1'ordre dels "brdhmanas", no hi havi hagut mai a 1'India
una casta de professors; els mestres de les escoles d'ensenyament
general podien procedir de gqualsevol casta. A més, el sistema de
remuneracié i la posicié del mestre en la comunitat canviaven segons
els llocs. Tot aixd gqiliestiona la hipdtesi segons la qual les escoles
locals donant una instruccié elemental serien la continuacié d'un
antic sistema d'educacidé basica comunal, arrelat en els pobles des
dels temps més antics. Bastants historiadors s'inclinen més aviat a
pensar que les escoles locals amb que es van trobar els britanics
tenien un origen més recent, i eren probablement una evoluc16 de les
escoles "mahdjanis", aquestes si forca més antigues.

Quan els europeus arribaren al subcontinent i els britanics
consolidaren la seva posicid com a poténcia colonitzadora en un
Imperi Mogol decadent, la histdéria educativa india havia arribat a
engendrar un incipient sistema escolar elemental a nivell 1local.
Certament, la colonitzacid implicaria a partir d'un cert moment un
desenvolupament educatiu a 1'India -seguint els patrons europeus-;
perd tampoc s'ha d'oblidar que el sistema educatiu autdcton havia
comencat a estendre per tot el pais una xarxa d'educacié elemental
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que, sens dubte, presentava una seérie de limits, tant en quant a
extensié de 1'educacidé com en gquant als continguts de la mateixa.
Segons certes estadistiques, a la Presidéncia de Madras tant sols un
de cada 6 nois estava escolaritzat a principis del segle XIX; a la
Presidéncia de Bombay, un de cada 8 —aquesta incipient escolaritzacid
encara no incloia a les noies-. Cal relativitzar sens dubte aguestes
i d'altres estadistiques; tots els estudis quantitatius sobre 1la
situacié de 1l'educacié a 1'India del segle XIX plantegen dubtes en
quant a la fiabilitat de les dades. El que si podem atrevir-nos a
afirmar és que en els inicis de la colonitzacié existia un sistema
d'escolaritzacié elemental al subcontinent, tot i que no abarqués ni
de bon tro¢ al conjunt de la poblacié infantil o adolescent.

El lector hauria de pensar per aixd en quina era la situacié de
l'escolaritzacié a 1'Espanya de la mateixa época -no parlem ja de
qualsevol pals europeu tant sols un o dos segles abans-. A Europa,
l'esfor¢ d'escolaritzacidé universal és sobretot del segle XIX, i
encara es continda fins ben entrat el segle XX. La histdéria de Franca
o d'Anglaterra és paradigmatica; Espanya arrossegaria un retard
histdric considerable, que tant sols la II Repiblica comencaria a
compensar seriosament. Amb relacié a la Presidéncia de Madras:

"Munro també observa que, tot i sent més baixa que a Anglaterra,
la mitjana d'educacié és més alta qﬁ? en la majoria de paisos
europeus en un temps no massa llunya."

Tornant a 1'India que van conéixer Thomas Munro o William Adam,
la xarxa d'escoles elementals, amb els seus limits, convivia al
costat de les estructures brahmadniques -"parishads" i "tols"- sense
interferir-se 1l'una amb l'altra. Al marge de les escoles locals,
continuaven funcionant els centres brahmanics d'ensenyament, oferint
una educacidé de nivell superior per a una part dbviament minoritaria
de 1la poblacié -basicament ‘"brdhmanas"-. En afermar-se 1la
colonitzacié, el sistema de castes continuava conformant la societat
india de manera molt més rigida que en els temps antics; aixd no
podia no tenir una repercussié en el sistema educatiu.

A la Presidéncia de Bengala, William Adam constata l'existéncia
de "pathashidlas" en totes les ciutats i pobles grans. En tots els
casos, les escoles estan estretament vinculades amb la seva
comunitat.

Un sol mestre acostumava a ocupar-se d'una dotzena o d'una
vintena d'alumnes. L'edat dels escolars anava des dels 5 fins als 16
anys. Es tractava d'escoles d'ensenyament elemental, en uns termes
forga utilitaris i adaptats a la vida practica i a la realitat en que
hauria de viure el noi. S'ensenyava basicament a llegir i a escriure
juntament amb rudiments d'aritmética. A diferéncia de la tradicié
educativa persa, els "pdthashdlas" indis ensenyaven primer a escriure
i després a llegir. Degut a l'orientacié practica, els nois també
aprenien a redactar cartes de tipus comercial o oficial i una base
de comptabilitat -tant de cara al comerg com a l'agricultura-. Els

6p 1. Rawat, "History of Indian Education", p 110.
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més grans podien tenir algun contacte amb grans obres literaries -en
bengali-; la versié bengali del Ra&mdyana seria un dels classics més
llegits. S'empraven pocs llibres de text, i es disposava de pocs
recursos materials.

Especialment a 1'estacié seca, era habitual donar classe a
l'aire lliure, i tot i els recursos materials minims, s'aconseguien
uns resultats més que raonables. En aguesta petita escola que reunia
a tots als alumnes al mateix temps, l'ensenvament era
individualitzat; el mestre anava guiant a cada alumne en la seva
propia progressié. Alhora, existia un sistema de monitors; els
alumnes més grans ajudaven al mestre prenent cura en alguns moments
dels seus companys més joves. Diversos tipus de cadstigs corporals
estaven admesos tot i que no eren fregiients.

Val la pena remarcar que alguns britanics com el Dr Bell van
aprendre el sistema de monitors als "“pathashilas" de 1'India,
aplicant-lo en tornar a casa seva en 1l'educacié britanica. Sobre
aixd, F.E. Keay observa:

"El sistema de monitors de Bell i Lancaster que, segons es diu,
Bell va dissenyar en veure el métode emprat a les escoles de 1'India,
no és sindé una caricatura de 1'ideal indi. A les escoles angleses,
el sistema de prefectes ha associat els nois més grans amb els
professors en el govern i disciplina de l'escola, i es reconeix
generalment que aixd constitueix una de les parts més valuoses de la
formaci6é. Segons 1'ideal indi, els estudiants més avancats s'associen
amb el mestre en la seva feina docent (...) A 1'India, els abusos
contra els nois més joves per part dels més grans s6n practicament
desconeguts, i el resp?cte dels nois més joves envers els nois més
grans és molt marcat ., "/

Més enllad del sistema de monitors, també val la pena remarcar
que molts elements pedagogics d'aquests "padthashdlas" del segle XIX
estan presents encara avuli dia a les escoles rurals de 1'India
actual.

A la Vall dels Savis -Rishi Valley-, a les muntanyes d'Andhra
Pradesh, la Fundacié Krishnamurti ha creat una quinzena d'escoles
"sateél.lits" al voltant de 1la prestigiosa escola residencial.
Aquestes petites escoles rurals de Rishi Valley recorden en alguns
aspectes als "pdthashdlas" amb que es van trobar els britanics en
plena colonitzacié. Els métodes pedagdgics, molt ben pensats i molt
ben elaborats en funcié de la realitat social i cultural existent,
han donat i continuen donant molt bons resultats. Malgrat els seus
limits -perfectament comprensibles tenint en compte el context—, els
"pdthashdlas" del segle XIX ja estaven practicant amb encert alguns
d'aquests elements pedagdgics gque encara s'utilitzen avui dia en
llocs com Rishi Valley.

g g. Keay, "Ancient Indian Education", p 179-180.
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m. Conclusié.

L'India i l'esperit qurukular

Hem comengat aquesta histdéria de 1'educacié a 1'India reprenent
unes observacions de 1'inddleg F.E. Keay fetes poc abans de 1la
independéncia; segons aquest autor, seria urgent recuperar el llegat
educatiu del subcontinent de cara a l'establiment d'un sistema
pedagdgic autdcton que eviti la simple reproduccié dels patrons
occidentals. Ha passat mig segle des que Keay va escriure els seus
comentaris, i aquests continden plenament vigents avui dia igual que
fa 50 anys. Aixd vol dir que 1'India contemporania té encara per
endavant una tasca considerable de redescobriment de la seva propia
heréncia educativa i de la seva prépia riquesa cultural. En la nostra
opinidé, aquesta urgéncia de que parla Keay també s'aplicaria de cara
a Occident i al conjunt de la humanitat, i no sols de cara a 1'India.
Certament, els indis necessiten reprendre un contacte aprofundit amb
la seva propia histdria educativa, filosdfica i religiosa. Perd
Occident necessita més que mai un vertader didleg en peu d'igqualtat
amb les altres civilitzacions de cara a una fecundacié mitua. I en
aquest dialeg intercultural, 1'India té molt a dir.

L'insigne sankritdleg de Mallorca, J. Mascaré, escrivi:

"Tot i que Grécia, Roma i Palestina sén les fonts de 1la
civilitzacié europea, no podem ignorar el fet que 1l'esperit de 1'home
va brillar més enlla d'aquelles terres de la nostra cultura. S'ha dit
que la meitat de la poblacié mundial viu dins les idees espirituals
nascudes a 1'India. Si les futures relacions entre Europa i Asia han
de conduir a la pau, Europa i Asia han de conéixer el millor 1'una
de 1'altra, i el millor no é% en els seus resultats materials sind
en la seva visié espiritual."zu

Es parla tot sovint de crisi del sistema educatiu en les
societats occidentals. Perd menys sovint s'assenten les bases d'una
reflexié seriosa en aquesta matéria. Qué és el que realment esti en
crisi? Perqué? Com es pot transformar l'estat actual de 1'educacié
i en quina direccidé? Totes aquestes preguntes no trobaran mai
resposta a dins del mateix Occident. La resposta tampoc esta
exactament a fora. Esta més aviat en el didleqg entre nosaltres i els
altres, entre la nostra cultura i d'altres idees, entre la nostra
experiéncia i d'altres vivéncies, sabent que no hi ha separacié.

Aqui és on 1'India té molt a dir. I té molt a dir perque guarda
una gran heréncia educativa i civilitzatdria en el seu si. Hem
intentat mostrar en les pagines anteriors que 1'India ha estat una
de les grans civilitzacions de la histdéria de la humanitat -una
civilitzacid que, a diferéncia de 1'Egipte o de la Grécia antics,
estd encara perfectament viva-. El1 Partenon é&s una ruina -una ruina
colpidora si volem-. El1 Rig Veda estd viu, com ho estan els
Upanishads, el Ramiyana, la poesia mistica de Tukfrim o el temple
d'Arunachala de Tiruvannamalai. La gran civilitzacié de que hem
parlat en les pagines anteriors no pertany al passat -com Grécia o

83, Mascaré, "Didlegs amb 1'India", p 32-33.
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Egipte-; forma part del present, d'un present plenament actual. Per
més que la colonitzacié i 1l'occidentalitzaci6é post-colonial hagin
alterat el panorama cultural i social del subcontinent, 1la
civilitzacié india continda existint amb la seva personalitat i la
seva idiosincrasia tan particulars; i és encara una de les grans
civilitzacions de la humanitat, una civilitzacié que té molt a
aportar per al futur del nostre planeta en el segle XXI.

Si haguessim de resumir en una sola paraula tot el llegat de 1la
histéria educativa india, aquesta seria sens dubte: el "gurukula".
I el "gurukula" implica una relacié pedagdgica entre mestre i
deixeble, profundament humana i profundament espiritual, en plena
llibertat, com poques vegades ha conegut la humanitat. Davant el
tipus d'escola semblant a 1la fabrica que va inventar el mén
industrial, 1'India ha produit la més alta pedagogia de la histdria,
una educacié refinada i aparentment senzilla gque, tot i acompanyant
les creacions culturals més elevades de la humanitat, ha sobresortit
especialment per la seva dimensié humana i espiritual tan pregona.
Es aquesta dimensié de la vida el que tant sovint ha perdut el mén
modern, eixit de la Revolucié Industrial. Des d'aguest mateix mén es
parla continuament de crisi -crisi de 1'educacié, de la famiflia, de
les relacions humanes, de la societat, de 1'economia, etc-. Perd ens
adonem que es tracta en el fons de la crisi de la tecnocracia que
l'era industrial ha engendrat inexorablement? Davant aquesta
tecnocracia i totes les seves miltiples crisis, potser podem aprendre
quelcom d'un mén en aparenga més senzill, perd tan humd, tan
espiritual, com fou el "gurukula" de 1'India antiga. L'India pot
ensenyar moltes coses a la resta de la humanitat. Una d'elles &s sens
dubte la relacidé mestre/ deixeble al cor mateix de la relacid
educativa.

.Hem donat prou elements en les pagines anteriors per no
idealitzar 1'India ni la seva histdria. Al costat dels aspectes més
nobles d'aguesta histdria, també hem vist els aspectes més foscos,
quan la humanitat i 1l'espiritualitat del "gurukula" deixen pas a
l'abjeccié de tantes persones, a miltiples formes de dominacié, a la
violéncia estructural d'un ordre social que es justifica a si mateix.
Hem subratllat en més d'una ocasié que la histéria fndia no és siné
la historia de tota la humanitat. També podem aprendre dels aspectes
més ombrivols de la societat india. Perd si volem un mén millor, o
més aviat, un mén realment nou per a la humanitat, sén els aspectes
més lluminosos de l'India els que ens poden guiar de cara al futur.
Tots els pobles poden aprendre els uns dels altres. Esperem que
aquest llibre serveixi perque veiem des d'Occident gquantes coses
podem aprendre de 1'India, especialment en el terreny de 1'educacié.
En aquest mutu enriquiment, els petits "gurukulas" de 1la histéria
india poden brillar com fars resplendents que il.luminin un mén
modern que es veu a si mateix en termes de crisi.
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Apéndix I.

Cronologia historica®

= ITII mil.leni AC:
(fins als inicis del II mil.leni)

cultures dravidiques
i civilitzacié de la Vall de 1'Indus;
cultures afro-asiatiques més antigues.

- Entre el 2000/ 1500 AC:

invasions indoaries a través de 1'Himalaya;
desaparicié de la civilitzacié de 1'Indus.

- A partir del 1500/ 1300 AC:

composicidé del Rig Veda;
educacié védica en el clan familiar;

sistema de castes tripartita i lax.

- 1000/ 900 AC:
finalitzacié de la composicié del Rig Veda;
els indoaris penetren a la Vall del Ganges;
fundacié de Varanasi (Benares);

continda la mescla étnica i cultural.

- Entre el 1000/ 800 AC:

especialitzacié sacerdotal;
diferenciacié de les tres escoles védiques;
naixement del Sama i Yajur Veda;

desenvolupament de la relacié mestre/ deixeble;

gran guerra del Mahidbhéarata;

els dravidics aconsegueixen restablir un cert equilibri
davant els aris.

- Entre el 800/ 500 AC:

elaboracié dels Brdhmanas;
moviment dels Aranyakas;

extensié dels indoaris per la resta del subcontinent;
intensificacié de la mescla étnica i cultural;

z"Utilitzant el calendari cristia/ occidental. Recordem que
la cultura india disposa del seu propi calendari.
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sistema de castes quatripartita i més rigid;
consolidacié del poder dels reis i de la casta sacerdotal;

consolidacié de la cultura iniciatica i de la relacié
mestre/ deixeble;

inici de composicié del poema épic Mahibhirata.
- Cap al 700/ 600 AC:

Upanishads més antics;
configuracié de 1'educacid upanishadica.

— Entre el 500/ 200 AC:
Upanishads classics;
desenvolupament del budisme i del jainisme;230
s'aprofundeix l'escissid entre el sanskrit classic i el
"prakrit" o indo-ari mitja;
el "pdli" esdevé la llengua del budisme "theravada".

- Entre el 600/ 200 AC:

elaboracié dels SGtras;
reificaci6é de la religidé brahmanica;

enduriment del sistema de castes;
model educatiu més jerarquitzat;

configuracié de 1l'educacié brahmanica en els "parishads";
desenvolupament dels corrents "bhakti";
introduccid de l'alfﬁ?et "brahmi";
gramatica de Panini;
fixacidé del sanskrit classic.
- 326 AC:

Alexandre el Gran al Panjab;
inici de la influéncia hel.lénica al nord de 1'India.

2303 princep Siddhartha nasqué al peu de 1'Himalaya cap al
563 AC; després d'atényer la Il.luminacié, passd a ser conegut
com el Buddha. Deixa aquest mén cap al 483 AC.

Mahdvira, fundador del jainisme, visqué en unes dates
incertes entre el 599 i el 467 AC.

231Encara que no es coneixen les dates exactes de naixement
i mort de Panini, hi ha un acord en situar la seva obra en el
segle IV AC.
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- 321/ 185 AC:

Imperi Maurya, fundat per Chandraqupta;

Kautilya, ministre de Chandragupta, compon un tractat sobre el
govern i l'educacié dels princeps -Arthashdstra-;
desenvolupament de la ciéncia politica i de 1'educacié
"kshatriva".

1l'emperador Ashoka (272/ 232 AC) patrocina les ciéncies, les
lletres i les arts, i fomenta el budisme;

creixement del comerg i consolidacid dels gremis;
creacié de les escoles "mah8jani" pels mercaders.

- A cavall entre el Ir mil.leni AC i el Ir mil.leni DC:

formacié dels 6 sistemes filosdfics classics —Darshanas—.232

- Seqgle V AC/ seqle IV DC:

versions finals del poema épic Mahdbhirata.

- Segle IV AC/ seqle II DC:

successives versions del poema épic Rimidvyana.

anes dates histdriques relatives als 6 sistemes filoséfics
classics -Darshanas- sén més aviat obscures. L'tUnic que podem dir
és que les principals escoles de filosofia indies prenen forma
a cavall entre els dos mil.lenis.

Gautama, fundador de l'escola Nydya, visqué en un periode
indeterminat entre el 400 AC i el 100 DC.

Kandda, fundador de 1l'escola Vaiseshika, visqué en un
periode igualment indeterminat entre el 250 AC i el 100 DC.

El fundador de 1l'escola S&mkhya, Kapila, es sitda
tradicionalment cap al 500 AC. Perd no tenim evidéncia real de
textos pertanyents a aquesta escola fins al 450 DC.

En quant a 1l'escola del Yoga, fou creada per Patafijali al
segle IT AC.

En una época similar, cap al 200 AC, visqué Jaimini, el pare
de l'escola Mimdmsd. Perd un cop més, no hi ha evidéncia de
textos de l'escola fins a una época més tardana, entre el 200 i
el 450 DC. .

Finalment, 1'escola més famosa de la filosofia india, el
Veddnta, té com a fundador al savi Bidardyana, sobre la vida del
gqual a penes sabem res. Hom suposa que és 1l'autor dels célebres
Veddnta o Brahma-Siitras. Les dates de la seva vida oscil.len
entre el 250 AC i el 450 DC.

Els principals fildsofs del Veddnta pertanyen a eépoques
posteriors: Shankara visqué entre els segles VIII i IX, i
Ramdnuja entre els segles XI i XII.
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- 50 AC/ 250 DC:

dinastia dels Sidtavdhana al regne Andhra del Deccan;

enclaus comercials del sud de 1'India a Indoxina i Indonésia;
relacions comercials amb 1'Orient Mitja i 1'Imperi Roma.

- Principis de l'era cristiana:

elaboracié final de les Lleis de Manu;233
configuracié de la societat findia tradicional;

regulacié econdmica pels gremis i les castes artesanals;

perfeccionament de 1'alfabet "brdhmi" (antecessor de 1l'alfabet
"devandgari" del sanskrit classic);

primers tractats matematics;
consolidacié de 1l'astronomia i la medicina;

desenvolupament de les escoles especialitzades per a les
diverses branques del coneixement;
desenvolupament de les escoles brahmaniques -"parishads"-.

- Mitjans del seqle 1I:

imperi Kushdn de Kanishka.

- 200/ 600:

composicié del Pafichatantra.

=300/ B888:

regne dels Pallava al sud de 1'India.

- 319/ 540:
Imperi Gupta, fundat per Chandragupta.234

- Segles V/ X1IV:

Composicié dels Shilpa-Shastras per a una gran diversitat d'arts
i oficis manuals.

233Cal advertir que el procés d'elaboracié de les LLeis de
Manu és forga obscur, i ha donat lloc a datacions forca diferents
segons els autors. En qualsevol cas, sembla ser que cap als
inicis de l'era cristiana (segles I/ II) ja ha pres forma una
composicidé més definitiva del codi legal.

234Aquest segon Chandragupta no guarda cap relacié amb el
pare de 1'Imperi Maurya.

206



- Seqgle VI:

composicié del primer Pur@na -VAyu-Purdna, una versié del
qual constitueix el Shiva-Purédna-.

- 550/ 757:

dinastia dels Chalukya a Maharashtra i al Deccan.

- Seqles VI/ IX:

desenvolupament del temple hindtd a partir del model dels
temples de Durgd i de Sirya a Aihole.

- 606/ 647:

regne de Harsha;
reunificacié del nord del subcontinent.

- 712/ 775:

invasions arabs del Sind i del Panjab.
- Seqles VIII/ IX:

creacid dels "mathas" hindiis per Shankara,
seguint el model dels monestirs budistes -"vihdras"-;

inicis de la tradicié trobadoresca i épica del Rajasthan.

- 850/ 1278:

regne dels Chola al sud de 1'India.

- Circa 1000:

configuracié de les llengiies indo-aries modernes a partir
de 1l'evolucié anterior de les diverses formes de "prakrit";

incursions musulmanes al nord de 1'India;
consolidacid de 1l'educacié a través dels "tols";

consolidaci6é dels grans centres d'ensenyament -equivalents
a les universitats medievals europees-.

- 973/ 1189:

segona dinastia dels Chalukya.

- A partir del seqle XII:

construcci6é de les grans ciutats-temple al sud de 1'India.

-~ Finals del seqle XII i principig del XIII:

formacié del Sultanat de Delhi.
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= 1220/ 1240:

saqueig del nord de 1'India pels mongols.

- Segqles XIII/ XIV:

eclosi$é de les literatures en llengues vernacles, i doncs,
consolidacié de la identitat cultural de les diverses regions
indies.

- Segles XIII/ XVI:

composicid dels Purdnas.
- 1336/ 1565:

regne hindd meridional de Vijayanagar.
- 1398:

saqueig del nord de 1'India per Tamerlan -Timur Lang-.
- 1526:

fundacié de 1'Imperi Mogol per Babur.

- 1556/ 1605:

regne de 1l'emperador mogol Akbar, patrocinador de les ciéncies
i de les arts, i promotor del didleg interreligiés.

1600:
creacidé de 1'East India Company.
- 1664:
creacié de la Compagnie des Indes Orientales.

1822-1838:

informes britanics sobre la situacié de 1'educacid a 1'India;
estudi de les escoles locals d'ensenyament elemental
-"mahdjanis", "pdthashdlas", "pyals", etc-.

1835:

resolucié de Lord Bentinck, establint 1'anglés com a vehicle
de l'educacié a 1'India.

1857/ 1858:

rebel.1i6 india contra el domini colonial;
esclafament de la revolta per l'exércit britanic;

1'East India Company cedeix el control del subcontinent
a la Corona Britanica.
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- 1885:

creacid del Congrés Naciomal Indi amb vista a la independéncia.
- 1947:

independéncia de 1'India i Pakistan;
formalitzacidé de la particié de l'ex-coldnia en dos estats.
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