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Universalitat dels sistemes de valors? » Per a alguns pensadors i comentaristes politics de
I'ambit euroamerica, el segle XXI va comencgar I'any 1989, amb la caiguda del mur de Berlin,
presagi de la desintegraci6 del sistema soviétic. Francis Fukuyama va parlar en aquell moment
de la “fi de la historia”, tot suposant que el fracas del model sovietic marxista-leninista-estali-
nista del comunisme havia demostrat I'¢xit incontestable del model liberal del capitalisme basat
en el mercat lliure smithia i el laissez-faire fisiocrata.

Tant els seguidors de Karl Marx com els seguidors d’Adam Smith defensaven (i encara
defensen) la validesa de la seva visi6é del mén (la seva ideologia) com a “cientifica”, basa-
da en la rad, i no en les creences o en la fe. El model soviétic, de control centralitzat de
I'economia i de control totalitari de la societat, havia servit per garantir un cert nivell minim
de benestar social per a tota la poblacid, perd havia tocat sostre en la generacié de rique-
sa. En canvi, el model capitalista de lliure mercat, de la no intervencié de I'Estat, de la
llibertat d’actuacié dels individus —una mena de “lliure albir” socioeconomic—, servia per
generar riquesa perd no per garantir cap justicia social en la seva distribucié. Tot i aixf, es
parlava de la fi de Ia historia i de la no necessitat de buscar noves alternatives. La moder-
nitat euroamericana havia triomfat i el seu triomf justificava la identificacié dels “valors
universals” amb els valors de la II-lustracié euroamericana.

Altres veus, perd, com la de Samuel B. Huntington, cridaven I’atencié sobre un “xoc de civi-
litzacions” que posaria en perill la continuitat d’aquesta modernitat, i el nivell de benestar que
els seus hereus ja havien assolit. Els valors culturals haurien substituit les ideologies politiques
com a motors de les relacions internacionals, i la diversitat de valors culturals al mén seria una
amenaga per als valors universals. Els esdeveniments de I'dltima decada del segle XX van demos-
trar de manera traumatica la tornada de la historia. El conflicte europeu dels Balcans va posar
de manifest la for¢a de la memoria historica i de les creences religioses versus la rad, com ho va
fer també el debat sobre les relacions entre Turquia i la UE, o sobre el paper de la tradici6 “cris-
tiana” en la definicié d’Europa.

Paral-lelament, el desenvolupament d’un capitalisme asiatic, sorgit de sistemes de valors i d’or-
ganitzacié social ben diferents dels euroamericans, posava en qiiestié la “universalitat” d’'un
model del capitalisme suposadament racional i cientific, perd que Max Weber havia definit com
a “protestant”, és a dir, motivat per creences religioses. El nou fenomen dels tigres asiatics, a
finals del segle XX, alguns de cultura musulmana, com ara Indonésia i Malaisia, altres de cul-
tura confuciana, com ara Corea del Sud, Hong Kong, Singapur o Taiwan, alguns de cultura
hindd, com Tailandia, a més de la for¢a cada cop més evident de les economies emergents de la
Xina i de I'India, els converteix en laboratoris de la modernitzacié de societats que no compar-
teixen les mateixes arrels historiques i culturals de les quals va sorgir la modernitat euroamericana,
i alhora sén societats que van patir 'imperialisme que ’havia financat, tot amagant el seu opor-
tunisme darrere d’'una facana de valors suposadament de vigor universal.

Iniciatives com el Didleg entre Civilitzacions o el Dialeg Orient-Occident o els diversos dialegs
interreligiosos que hi ha en marxa donen fe d’'una necessitat d’acostament entre cultures al
mateix temps que donen fe de I'existéncia de diferéncies interculturals. Un dialeg suposa una
relacié d’igualtat entre els que dialoguen, i no pressuposa que el resultat sigui I'abandonament
de totes les alternatives a favor d’una sola. Tot i aix{, hi ha un perill inherent en el concepte de
la “universalitat” dels valors que no es pot obviar, especialment si una part del dialeg s’atorga

unilateralment el descobriment (per no dir I'autoria) d’aquests valors.

En el cas dels valors euroamericans, cal una clara consciéncia del fet que els origens de molts
dels valors de la II-lustracié sén religiosos, tot i el seu intent de separar la ra6 de la fe, i ’Estat
de I’Església, i que I'aplicacié d’aquest valors dins i fora de 'ambit euroamerica ha estat ben desi-

gual i ha beneficiat molt més les antigues metropolis que no pas les antigues colonies. A més a
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Principals religions i sistemes de pensament del mén (2005) (% i milions d’adherents)

radicional
xinesa
5,9% (394)

Budisme
5,6% (376)

Indigenes
4,5% (300)
Tradicionals africanes
1,5% (100

\_

Sikhisme 0,3% (23)

Juche 0,3% (19)

Espiritisme 0,2% (15)

Altres 3%

Judaisme 0,2% (14)

Bahaisme 0,1% (7,0)
Jainisme 0,1% (4,2)

Xinto 0,1% (4,0)

Cao Dai 0,1% (4,0)
Zoroastrianisme 0,04% (2,6)
Tenrikyo 0,03% (2,0)
Neopaganisme 0,01% (1,0)

Unitari-Universalisme 0,01% (0,8)
Rastafarianisme 0,01% (0,6)
Cienciologia 0,01% (0,5)

» Elaboracio CIDOB edicions. Font: www.adherents.com

més, cal ser conscient del fet que la forga ideologica dels valors de
la Il-lustracid, especialment en la seva actual variant nord-ameri-
cana, neoconservadora i fonamentalista cristiana, prové precisament
d’aquests origens religiosos. Es per aquesta rad que cal explorar les
relacions entre sistemes de pensament, religions i ideologies des

d’una perspectiva comparativa, analitica i critica.

Terminologia en qiiestié: filosofia, sistemes de pensament i
misticisme » Lestudi comparatiu hauria de comengar amb la ter-
minologia. Leleccid del terme sistemes de pensament en preferéncia
al de filosofia és deliberada. Per a la nostra cultura, la filosofia és un
producte de la historia mediterrania-europea, especialment de la
tradici6é de pensament post-socratica, que ha privilegiat una visié
absolutista de la rad, la veritat, la bellesa, la justicia, com a con-
ceptes, idees i ideals, i de la rad, la logica i el llenguatge com a
eines dtils per arribar a congixer i expressar aquestes rad, veritat,
bellesa, justicia tniques i absolutes. Aquest absolutisme ha estat
reforcat per 'absolutisme religiés de la tradicié jueva-cristiana que,
com la musulmana, professa l'autoritat inquiestionable d’'un déu
creador, autor d'un text sagrat que, per la seva autoria, no pot ser
qiiestionat. La combinacié d’aquestes tradicions explica el pro-
fund arrelament de I'absolutisme en la filosofia euroamericana i
en les tres religions del Llibre. Explica també la tendéncia a bus-
car (o inventar) interpretacions ortodoxes dels textos sagrats i
d’insistir en el fet que cal acatar-les. La tolerancia d’altres creen-
ces, en I'ambit euroamericd, ha estat fruit de segles de guerres
religioses i d’inquisicions'. Altres sistemes de pensament, com ara
el confucia o el daoista (taoista), I’hindd o el budista, sorgeixen
de bases conceptuals diferents i no sén pas isomorfics amb la filo-

sofia euroamericana.

Limmanentisme o la no-dualitat d’alguns dels grans sistemes de
pensament i de creences que caracteritzen |'Asia, la no separacié
de la fisica i la metafisica, del cos i de 'anima, a més de la no con-
fianca en la rad, la paraula i la logica com a eines tiniques o supremes
per coneixer i explicar el mén, fan que el camf{ al coneixement o
a la saviesa no passi necessariament per la rad, siné que pot seguir
una via que no depén de la rad, perd que tampoc no és irracional,
siné aracional. Aquest cami es considera mistic, i per tant, no
racional. Sense denegar la possibilitat del misticisme, la tradicié
euroamericana el considera molt minoritari i excepcional. Si aques-
tes soén les connotacions del terme misticisme, pot ser dubtosa la
seva aplicabilitat als sistemes de coneixement asiatics tradicionals
que el consideraven un cami “normal” —i fins i tot preferent— per

assolir el coneixement.

Religid, religiositat i sistemes religiosos » La cultura post-Il-lus-
tracié euroamericana fa una distincié entre religi6, filosofia i ciencia.
Des d’aquesta perspectiva, tots tres conceptes pretenen donar sen-
tit a les coses que passen al mén, tant natural com social, perd de
maneres diferents: de manera tradicional (i una mica simplista),
podriem dir que la ciéncia explica les coses des d’una perspectiva
empfrica, material i racional; la filosofia ho fa des d’una perspec-
tiva racional perd no material; i la religié les explica mitjangant
la fe en algun concepte o ésser sobrehuma o sobrenatural. Descrits
aix{, aquests conceptes ja impliquen distincions entre alldo que és
material i allo que no ho és (la fisica versus la metafisica) i entre
alld que és racional i que, per tant, es fa evident, i allo que és mis-
terids o inexplicable perd que ha de ser acceptat com a veritat tot
i ser incomprensible (la raé versus la fe). La distincié entre la fisi-

ca i la metafisica, entre el cos i I’anima, comporta una visié



» Temple del Lotus, bahaisme (Nova Delhi, India)

transcendentalista del mén, i no una visié immanentista. La dis-
tincié entre l'autoritat d’un ser superior i de la seva paraula revelada
i Pautoritat dels costums o de la legislacié d’una societat en con-
cret (dret natural versus dret positiu) fa impossible un dialeg entre
iguals perque privilegia inevitablement la visié sagrada per damunt
de la visié no sagrada. La qiiesti6é de I'autoritat esdevé clau en el
moment en qué la religi6 es converteix en I'eix vertebrador de I'es-
tructura social i de les relacions socials, quan les creences religioses
reforcen les ideologiques®.

Caldria comengar, pero, per descontextualitzar el significat del
mot religid, fortament condicionat per la visié del fet religiés pro-
pi de les religions abrahmiques. En el seus origens llatins el mot
tenia una riquesa de matisos que anaven des del concepte de “Ili-
gam o deure de caracter moral o religiés” fins a la nocié d*“escripol
o temor sagrat”, passant pels significats de “celebraci6, observanga
religiosa, ritus; culte, religid; sacralitat, santedat”. La irrupcié del
cristianisme en el mén roma afaigona el concepte de religié a Occi-
dent i tendeix a identificar-lo amb un sistema de creences fortament
teista basat en la figura d’un profeta o missatger que recull o actua-
litza la paraula divina en forma d’una escriptura sagrada. Aquesta
escriptura sagrada, el Llibre, ocupara un lloc central en I’estruc-
turacié del sistema religis i creara el concepte de “dogma” o
“doctrina” i també la seva contrapartida, "‘heretgia”. La tensi6
entre la infal-libilitat del Llibre i la pluralitat d’interpretacions aca-
ba determinant tant els desenvolupaments interns de la religié
com la seva relacié externa amb d’altres religions. La infal-libili-
tat del Llibre esdevé la maxima autoritat i invalida altres formes
de coneixement com la raé o 'experiéncia; exigeix, per tant, una
adhesi6 incondicional al missatge del Llibre, vehiculitzada en una

forma genuinament religiosa de certesa: la fe. D’altra banda, els
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custodis del dogma, de 'opinié correcta, és a dir de 'ortodoxia,
constitueixen una classe sacerdotal privilegiada que aliada amb el
poder politic dotara de valors 'exercici efectiu del poder, el legi-
timara i Penfortira en identificar-lo amb un sistema de creences
previ, que es troba ja arrelat en la conscieéncia del poble que ha de
ser governat. Es a dir, la religi6 segrega una ideologia, basada en
un sistema de creences que és aprofitada pel poder secular.

Laplicabilitat del concepte religio a totes les formes religioses cone-
gudes és practicament impossible. Fins i tot la definicié minima
de religié com una via de salvacié que possibilita la transicié des
d’un estat insatisfactori d’existéncia fins a un estat infinitament
millor no és aplicable a les formes “primitives” de religi6 que cer-
quen mantenir un ordre natural, considerat molt fragil, per tal
d’evitar la catastrofe i 'anihilacié. La decontextualitzacié del sig-
nificat del mot religi6 passa, doncs, per un reconeixement de formes
religioses, 'estructura de les quals és diferent a les grans religions
del Llibre. Molts autors s’han preguntat si el mot religié es pot apli-
car a les religions asiatiques. Pel que fa al terme religions asiatiques
o sistemes religiosos d’Asia convindria recordar que des d’'un punt
de vista estrictament geografic totes les grans religions, incloent-
hi el cristianisme, sén asiatiques’. Constitueix aixo ja un fet
revelador? A partir dels articles s’evidencia que hi ha formes de
religiositat asiatiques que no sén radicalment diferents de les for-
mes abrahmiques, al mateix temps que trobem un conjunt de

caracteristiques que es desvien inequivocament d’aquestes.

Religiositats asiatiques » Una primera observaci6 fa referen-
cia a la perdua de centralitat de ’Escriptura com a forma
d’autoritat religiosa. Aix{, un bon nombre de religions asiati-

ques reconeixen que I'experiéncia dels sants i dels mistics té la
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mateixa validesa que I’Escriptura revelada. P’acceptacié d’a-
quest principi trenca immediatament el monopoli de la classe
sacerdotal en la custddia de 'ortodoxia i relativitza la lletra de
I’esperit, el text sagrat, per donar-li un nou esperit a la lletra.
Aquest nou esperit creara noves formes de culte que no podran
ser desautoritzades pel monopoli exclusiu de la paraula revela-
da que ostenta la classe sacerdotal.

Una segona observacié té a veure amb la identificacié de religié
i creenga teista. Lobligatorietat de la creenca en Déu per defi-
nir el fet religiés queda qiiestionada per I'existéncia de formes
atees de religié. El que una religié sigui atea significa que el seu
objectiu no sera el coneixement de Déu o la submissi6 a la volun-
tat divina, siné una altra forma de salvacié personal no basada
en l'existéncia d’un ésser transcendent. Encara més, trobem fins
i tot un sistema de pensament ritualista, la mimamsd, que ofereix
ofrenes a déus que només existeixen com a noms del text sagrat,
perd no com a entitats ontologiques independents. El que és
sagrat per la mimamsa és el text en si mateix. Un text sense autor
que no depén de cap persona divina o humana apauruseya ).
La distincié basica entre religions culturals i religions de salvacié
ens ajudara a entendre millor els diferents significats del mot
religié. Les religions culturals, o religions del poble, es desenvo-
lupen paral-lelament a la formacié d’un poble i la seva cultura
i estan estretament lligades a un territori i a un grup huma deter-
minat. En sén exemples el judaisme, 'hinduisme, la religié
popular xinesa, el xinto i en general les religions dels pobles
tribals. Les religions de antiga Grécia i Roma també sén reli-
gions lligades al desti d’'un poble. En aquestes religions

originariament no hi ha una separacié entre esoterisme, o la

» Monjos budistes al monestir de Kha Khat Wain Kyaung (Bago, Myanmar)

part interna de la religié que es manifesta en les creences i prac-
tiques personals de salvacid, i exoterisme o la part externa que
es preocupa d’organitzar i administrar la societat en la qual es
desenvolupa.

Les religions de salvacié o de reforma es desenvolupen sovint dins
del marc d’una religié cultural a la qual s’oposen i aspiren a refor-
mar. El cas del cristianisme amb relacié al judaisme i del budisme
amb relacié a ’hinduisme sén paradigmatics. Les religions de sal-
vacié proposen una nova via que, a diferéncia de les anteriors, té
un caracter universal i s’aplica no només al poble del qual pro-
venen. Aixi, cristians i budistes no fan distincions a ’hora de
captar fidels: la conversié acostuma a ser una de les formes habi-
tuals d’expansié. Una religié de salvacié pot també ser reformada,
donant lloc a la creacié d’un cisma o d’una institucié religiosa
que sense deslligar-se dels seus orfgens proposa una nova disci-
plina per a la realitzacié espiritual. En les religions de salvacié hi
ha una voluntat expressa per separar-se radicalment de la religié
anterior, mentre que en el cas dels cismes el que es reclama no és
tant la creacié radical d'una nova via, sind un retorn a 'autenti-
citat de la religi6 original. En tractar-se de reformes de religions
més antigues, molt sovint les religions de salvacié comporten una
critica de la religi6 a la qual s’oposen. Aix{ doncs, tant el cristia-
nisme com el budisme critiquen el ritualisme dels fariseus i dels
brahmans i estructura social del judaisme i el brahmanisme.
Aquesta critica es fa sovint des de 'esoterisme; és a dir, des del
punt de vista del camf espiritual del devot. Aquesta operacié refor-
mista feta essencialment des de 'esoterisme fa que ’aspecte exoteéric
perdi importancia i sigui vist com a secundari per a la religié’. Es

per aixd que inicialment religions com el cristianisme o el budis-
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me no es preocupen de proposar un exoterisme i importen els
principis i les estructures socials de fora la mateixa religié. La-
dopcié per part del cristianisme del canon roma i ’'adaptacié del
budisme a les estructures socials dels paisos on s'instal-la n’és un
exemple. Leix abrahmic/asiatic no és tipologicament excloent,

ja que cristianisme/budisme s’oposen aqui a judaisme/hinduisme.

Déu o l'aparicié tardana del teisme » Per acabar d’entendre
la complexitat que s’amaga darrere del mot religié convindria
tenir en compte la classificacié tripartida de les vies religioses
que trobem a les religions indiques. Es reconeixen tres vies o
metodes (yoga): la via de 'accié, del coneixement i de la devo-
ci6. Aquesta divisi6 respon a un desenvolupament historic.
La wvia de I'accié o via del ritual és la més antiga i cerca propiciar i
coaccionar els poders divins, que es manifesten en les forces de la
natura i en les accions i els sentiments humans: la pluja, les colli-
tes, la prosperitat, la seguretat i proteccié enfront dels desastres,
la victoria en la batalla, la derrota dels enemics, etc. Es evident
que el concepte de Déu en el ritualisme més antic té poc a veure
amb el concepte de Déu propi de les religions teistes. El ritual no
és una pregaria, sind un mecanisme per “obligar” aquestes ener-
gies divines a operar d’'una forma beneficiosa per al sacrificant.
Als voltants del segle VII-VI aC apareixen una serie de perso-
natges (Yajiavalkya, Svetaketu, Mahavir, Buda, Zoroastre, etc.)
que qiiestionen des de diverses perspectives el llegat ritualista
de les religions anteriors. Sorgeix també la idea que per ser reli-
giés cal renunciar al mén. Si abans el ritualisme cercava una
regulacié dels esdeveniments del mén, ara es conclou que le-
xisténcia mundana amb la seva persecucié compulsiva del plaer
i la felicitat acaba deixant sempre un posit de dolor. La verita-
ble saviesa consisteix en reconeixer les paradoxes inherents de
la vida, en la qual el plaer i el dolor estan inextricablement
units, i arribar a un autoconeixement alliberador que eradiqui
d’una forma definitiva el dolor de I'existéncia. S’inaugura aix{
la via del coneixement, una via basada en la introspeccié i 'ana-
lisi de la ment. El que cal tenir en compte és que la via del
coneixement exigeix un treball personal basat en la gnosi i I'as-
cesi i que no implica, perd tampoc no exclou, la creenga en cap
déu o forca sobrenatural.

Els primers segles aC en diferents textos de I'[ndia es comenca
a perfilar la idea d'un déu personal que pot ser invocat i que
pot intercedir en favor del devot manifestant-li la seva gracia.
S’obre aix{ la via de la devoci, tan important des del punt de
vista de la historia de les religions. La via devocional es basa
en una idea que ara ens pot semblar simple, fins i tot primiti-
va o ingénua, perd que en realitat és una idea relativament
moderna en el desenvolupament de les religions: la idea de Déu.
Déu arriba tard a la historia de les religions. La idea d’un Déu
personal que pot salvar els devots d’'una forma gratuita, només
amb l'exercici de la seva gracia, és una idea revolucionaria que
allibera el devot de ’angoixa del karma. També I’allibera de la
tensié que comporta la via del coneixement, ja que és una via
que es fa des de la soledat de 'ascesi i la introspecci6 sense 1'a-

juda dels déus o dels homes.
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Conclusié » Sens dubte, existeixen sistemes religiosos a I'Asia,
especialment en I'ambit de la cultura popular, perd també exis-
teixen sistemes de pensament, que vertebren les societats i que
reforcen les ideologies, que s6n ateus i immanentistes. Confuci no
és pas Déu, tot i I'existéncia d’'una religié popular confuciana i
d’un culte dels avantpassats que sén sistemes de creences paral-lels
al confucianisme culte agndstic. Buda no és pas Déu, tot i l'e-
xisténcia d’'una versié popular budista amb creences religioses. El
Dao (Tao) no és pas Déu, tot i I'existéncia d’una versié popular
daoista amb creences religioses. Lislam a I'Asia, sf que segueix pau-
tes religioses que sén isomorfiques amb les pautes euroamericanes,
igual que les tradicions cristianes —més minoritaries— presents.
També existeixen sistemes de creences animistes i xamaniques,
alguns dels quals, com ara el xinto en el cas del Japd, han estat
profundament integrats en la construcci6 de la identitat nacional
i en la seva ideologia, com ho han estat també els grans sistemes
de pensament hindd i confucia.

Lestudi comparatiu del paper dels sistemes de pensament i de les
religions en les ideologies d’Asia hauria de ser conscient de les
diferents condicions historiques i dels diferents sistemes de cre-
ences que han estat la matriu de les actuals visions del mén
operatives, tant allf com aqui. .

Notes »

1. Les lluites ideologiques de la Guerra Freda o de la guerra contra el terrorisme posen en dubte la
consolidaci6 del concepte i de la practica de la tolerancia.

2. Si les connotacions del terme religid a Asia han de coincidir amb totes aquestes connotacions
provinents del mon euroamerica, pot ser molt dificil fer un estudi comparatiu dels sistemes de pen-
sament, les religions i les ideologies a Asia i aqui.

3. Utilitzarem el terme religions asiatiques en contraposicio a religions abrahmiques per designar
totes aquelles religions del continent asiatic que no sén abrahmiques.

4. Europa no ha donat una sola gran religi6 al mén, tot i que la veritable construccio del cristia-
nisme té lloc al continent europeu. Europa, pero, si que ha donat grans ideologies de salvacié que
han funcionat com a substituts i en contra de la religio, especialment del cristianisme.

5. L'afirmacio de Jes(s respecte a parar laltra galta quan et colpegen és un exemple clar d'una afir-
macié que només té sentit des de l'esoterisme. S'espera que el devot transcendeixi el seu jo interessat
Es evident, perd, que des del punt de vista exotéric la proposicio és del tot insostenible. No es pot
construir una societat humana on els que colpegen s6n premiats amb la submissid de la victima. No
és d'estranyar, doncs, que les societats cristianes al llarg de la historia hagin violat sistematicament

aquest principi.
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XINA: TRADICIO, MODERNITAT I IDEOLOGIA
A L'ERA DE LA GLOBALITZACIO

EL BUIDATGE IDEOLOGIC DEL PENSAMENT TRADICIONAL I LA CRISI DEL BUIT IDEOLOGIC

Sean Golden Director Centre d'Estudis Internacionals i Interculturals (CEII) de la UAB; Director del Programa Asia de la Fundacié CIDOB

El pensament xinés classic va articular-se a través de dues grans tradicions autdctones, el
confucianisme i el daoisme (taoisme), i d’una estrangera, el budisme (que va adquirir carac-
terfstiques xineses). La confrontacié del sistema imperial xinés amb la modernitat de la
[I-lustracié euroamericana en la seva vessant imperialista a partir de la I Guerra de ’"Opi
(1838-1840) va provocar una crisi d’identitat cultural molt profunda dins la societat xine-
sa perque el seu sistema politic, basat en els seus valors tradicionals, no havia estat prou
robust per resistir i repel-lir les agressions estrangeres, i en gran mesura aquesta crisi enca-
ra esta vigent. Tot i que la Xina ha recuperat la seva sobirania i comenca a recuperar el seu
paper com a poder mundial, ara ha de fer front a les conseqiiéncies d'una globalitzacié que
tampoc no té els seus origens al sistema de creences i de valors tradicionals xinesos.

Les tres grans tradicions del pensament de Zhongguo, el “pais del mig”, van construir la rea-
litat social xinesa i van articular els seus valors socials i la seva cosmovisié, perd no amb
les mateixes caracteristiques que les tres grans tradicions religioses que van sorgir del mén
“mediterrani”. El judaisme, el cristianisme i I'islam, les tres religions del Llibre, deriven la
seva legitimitat i la seva autoritat de la creenga monoteista en un Déu creador omnipotent
que pot intervenir activament en els afers humans, autor ingiiestionable d’un text sagrat;
tanmateix, les tradicions xineses no comparteixen aquests fonaments. Ni Confuci, ni el
Dao, ni el Buda no sén déus, ni creadors, ni els seus textos —d’autoria humana— no sén
sagrats. Penfocament principal del pensament xinés sempre ha estat 'ordenaci6 de la vida
civica, i no alld que pot passar després de la mort.

Els origens i l'estratificacio social del pensament xinés » 'animisme, el xamanisme i
els ritus que ordenaven la vida social van donar origen al pensament xinés antic. En trac-
tar-se d’una societat agricola, 'observacié del comportament del mén natural va ser de
molta importancia, i aquesta observacié va confirmar, d’'una banda, la periodicitat i la pre-
visibilitat dels fendmens naturals, i de I’altra, el que semblava ser la inexplicable interrupcié
d’aquesta previsibilitat per les catastrofes naturals imprevistes. U'animisme descobria ani-
mes —i per tant poders magics— en tot fenomen natural, i el xamanisme articulava un sistema
d’intervencié humana en la marxa de les coses a través de la capacitat de la xamana o del
xaman de comunicar amb les forces i amb les animes de la naturalesa, quan aquestes havien
perdut el seu equilibri o previsibilitat habitual. Un desequilibri al macrocosmos del mén
natural seria la causa d’una catastrofe natural, com ara una sequera, mentre que un dese-
quilibri al microcosmos de I'individu seria la causa d’'un desastre particular, com ara una
malaltia.

De l'observacié del comportament del mén natural es van derivar conclusions sobre el
comportament del mén huma, i viceversa. El mal comportament del sobira podria provo-
car catastrofes naturals, mentre que el seu bon comportament podria mantenir la previsibilitat
habitual del comportament natural. El paper que va assumir el sobira va ser una evolucié
del paper dels xamans: actuava d’intermediari entre el mén huma i el mén natural. Es per
aquesta rad que la societat xinesa de I’antiguitat va desenvolupar una molt elaborada estruc-
tura ritualista, des del nivell microcosmic de la familia fins al nivell macrocdsmic de I'Estat.
Al mén natural cada cosa tenia el seu lloc, el seu ninxol, i mentre que cada cosa seguis el
seu camf correctament, tot aniria bé. El mén huma havia de seguir el mateix model.

Fa tres mil-lennis, com a minim, des del comengament de la dinastia Zhou (+ 1050 aC-

256 aC), el pensament xinés ha fet una discriminacié social entre les creences, tant poli-

tiques com socials. La classe dirigent, sense deixar de banda la importancia dels ritus, va
assumir una actitud basicament agnostica envers els fendomens sobrenaturals, i va con-
centrar-se en l'ordenacié de la vida civica. Per aquesta classe social, les creences

antropomorfiques originaries van donar pas a una visié abstracta de Tian (el cel) com a
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forga cdsmica, perd no pas com a déu intervencionista en la
vida humana. Pero les masses van mantenir les seves creences
animistes i xamaniques.

La llengua xinesa distingeix aquesta estratificacié social molt
clarament a través dels sufixos jia i jiao. El sentit exacte de jia
és “familia”. En Pantiguitat els oficis culturals eren hereditaris
i, com a conseqiiencia, quan els primers grans pensadors xine-
sos van comengar a formar escoles, aquestes també es deien jia.
Lescola de Confuci es diu rujia en xinés, ’Escola dels Ru, que
eren —com Confuci— els experts en ['organitzacié dels ritus que
havien de garantir el bon funcionament del mén huma i la
reciprocitat del mén natural. Aquesta escola de pensament era
agnostica. Confuci va esquivar respondre qualsevol pregunta
sobre I'existéncia dels esperits i fantasmes o sobre la possibili-

tat de vida després de la mort i va insistir en la necessitat de

resoldre els problemes dels vius. Va defensar el manteniment
dels ritus, no pas pel seu valor religiés, siné com a cimenta-
cions de la societat i guies del comportament huma.

Pero Confuci no es va preocupar gaire per les masses. El seu
ptblic era la classe dirigent. A partir de la dinastia Han (206
aC — 220 aC) els governants van convertir una versié eclécti-
ca del confucianisme en ideologia oficial de I'Estat, i des de
llavors, la complicitat de pensament i d’ideologia ha estat una
constant de la cultura xinesa i dels seus sistemes politics. El
confucianisme els servia als governants perqué predicava una
estricta jerarquitzacié social subordinada als seus interessos. En
el marc de la burocratitzacié del sistema imperial, els garantia
un cos de mandarins obedients i lleials, i en el marc dels sib-
dits, els garantia convivéncia, obediéncia i lleialtat. Per tal de

reforcar aquest tltim aspecte, es va promoure una versié popu-
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lar del confucianisme, anomenada rujiao, que afegia elements
de les creences populars al confucianisme de 'elit, fent s psi-
cologic de la forca de les creences religioses populars per tal
d’enfortir la subordinaci6 del poble. Jiao vol dir “ensenyar” perd
en aquest context es podria entendre com a “doctrina” o “dog-
ma”. Per tant, hi havia un confucianisme intel-lectual o culte
(rwjia) i un confucianisme popular i supersticiés (rujiao). En
aquest cas, perd, la promocié d’una religié confuciana va ser
una politica deliberada, i no una evolucié de les creences popu-
lars tradicionals.

Lestratificacié social del pensament entre jia i jiao ha caracte-
ritzat les altres tradicions xineses també. Hi ha una versi6 culta
i agnostica del daoisme (daojia) caracteritzada pels grans 1li-
bres de Laozi, de Zhuangzi i de Liezi, perd hi ha també una rica
tradicié religiosa popular (daojiao) que contradiu aspectes impor-
tants del daoisme culte. Hi ha una tradici6 budista intel-lectual
(fojia) i una tradicié popular (fojiao). Molt sovint les traduc-
cions d’aquesta terminologia a les llengiies modernes no
respecten aquests matisos en la llengua original i aquest fet pot
provocar confusions i malentesos.

La ideologitzacié de les creences per part de les classes diri-
gents topava sovint amb un procés invers: I'Gs que feia el poble
de les seves creences com a motor ideologic de les sublevacions
populars que van arribar a derrocar dinasties al llarg de la histo-
ria xinesa. La combinacié de reivindicacions politiques,
economiques i socials amb supersticions mil-lenaries basades
en la fe dels creients i en la seva capacitat d’assolir la invul-
nerabilitat o la immortalitat ha pogut generar moviments
revolucionaris molt potents. A mitjan segle XIX la rebel:1i6
dels Taiping va estar a punt de derrocar I’Gltima dinastia, i a
finals d’aquell segle, hi va haver la rebel-1i6 dels Boxers. La
importancia d’aquesta combinacié en la historia xinesa és un
dels elements que explica avui dia la preocupacié dels gover-
nants xinesos amb el moviment Falungong. La combinacié de
descontentament popular amb creences mil-lenaries és un tipus
de resposta contestataria del poble als seus governants amb
arrels profundament xineses i que no pot ser descartada com a

influéncia o ingeréncia estrangera.

Un sistema ultraestable » Lhistoriador Mark Elvin atribueix
la incapacitat de I'imperi xinés de modernitzar-se a Iestil euro-
america, tot i tenir ciéncia, tecnologia, riquesa i poder suficients
per fer-ho, a la consolidacié d’una estructura social i econo-
mica que havia constituit un high-level equilibrium trap' (Elvin,
1973). El pensador xinés contemporani Jin Guantao fa s del
concepte cientific d’un “sistema ultraestable” per caracteritzar
aquesta estructura socioecondmica que va ser incapag de resis-
tir 'imperialisme estranger i per definir el repte que encara té
la Xina per poder fer front a la seva propia modernitzacié econd-
mica, social i politica en I'era de la globalitzacié (Jin, 2001).

Durant el segle XVII la preséncia de missioners jesuites que
ocupaven carrecs importants a la burocracia imperial xinesa
va permetre la introduccié d’alguns elements de la incipient

revolucié cientifica moderna en marxa a Europa (Golden,

2000), perd la introduccié d’idees i d’ideologies estrangeres
com ara el budisme hindd, I'islam o el cristianisme va posar de
manifest un fenomen que "es podria anomenar un 'imperatiu
cultural': cap religié marginal que penetrés de I’exterior no
podria tenir esperances d’arrelar-se a la Xina (almenys a esca-
la social) tret que s’adaptés a la pauta que a I’¢poca de finals
de 'imperi estava més definida que mai. El confucianisme repre-
sentava alld que era zheng [...], 'ortodox', en un sentit religids,
ritual, social i politic, i per no ser classificada com a xie [...],
'heterodox' i ser tractada com a una secta subversiva, una reli-
gié marginal havia de provar que estava del canté del zheng.
[...] Ateés que [els conversos xinesos] mancaven de I’heréncia
intel-lectual i teologica que els seus mestres jesuites havien dut
des d’Europa, van haver d’adaptar els fonaments jesuites al seu
propi univers de discurs tradicional, igual que més de mil anys
abans els deixebles xinesos de Kumarajiva [monjo budista i
maxim traductor i intérpret dels textos budistes, cap a 'any
385-409] havien absorbit ansiosament els ensenyaments del
mestre i malgrat aixd van crear les seves propies versions de
filosofia Mahayana, senzillament perqué mancaven del marc
de referéncia indi i escolastic de Kumarajiva" (Ziircher, 1994).
La influéncia jesuita va desapareixer a mitjan segle XVIII i va
ser substituida durant el segle XIX amb un nou tipus d’activi-
tat missionera protestant, més agressiva i menys respectuosa
amb els valors xinesos. D’una banda, la preséncia protestant
va inspirar una part de la ideologia dels rebels Taiping, perd de
Ialtra, va contribuir a la xenofobia creixent que motivava mol-
tes rebel-lions perqueé els missioners gaudien del mateix dret a
I’extraterritorialitat que tant havia malmes la sobirania xine-
sa, i perqué predicaven valors estrangers que qiiestionaven la
legitimitat dels valors tradicionals xinesos. Tot i aix{, la presén-
cia missionera va ser també una font de les noves idees de la
modernitat euroamericana.

La reacci6 de la societat xinesa a la seva feblesa davant la
modernitat ha provocat des de llavors un debat entre el man-
teniment dels valors tradicionals, d’una banda, tot fent ts dels
avencos cientifics i tecnologics, i el rebuig total dels valors tra-
dicionals a favor d’una importacié total dels valors estrangers,
de I'altra. Hi ha un element radical en tots els moviments revo-
lucionaris del segle XX, des de Sun Yat-sen i fins a Mao Zedong,
tot passant pel conegut “Moviment de 4 de Maig”, que rebut-
ja el pensament, les creences i les ideologies tradicionals. El
maxim moment d’aquesta tendéncia va ser la revolucié cultu-
ral maoista, que pretenia esborrar tot el passat xines i tots els
seus valors, perd que va provocar una experiéncia tan trauma-
tica que va desprestigiar el maoisme com a motor ideoldgic de

la modernitzacié de la Xina.

El buidatge ideologic del pensament tradicional » El maois-
me havia identificat el confucianisme, la base principal dels
valors tradicionals, com a enemic nimero u del poble, com a
causa primordial de estancament de la cultura xinesa i de la
seva incapacitat de defensar-se dels poders imperialistes. El

maoisme s’havia inspirat en el pensament marxista-leninista,

11
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» Gran mesquita de Xi'an (Xina)

que es presentava com a sistema cientific, i no com a sistema
de creences. Tot i aixf, i potser com un altre exemple de I"“impe-
ratiu cultural”, el maoisme reconeixia la necessitat d’adaptar
aquest sistema importat d’“Occident” a les caracteristiques
especifiques xineses. Per aquesta rad, la definicié actual del
“Pensament Mao Zedong” ja no fa referéncia als escrits d’a-
quest autor, siné al principi de “les caracterfstiques xineses”,
que diu que tota aplicacié d’una politica ha de fer-se en fun-
ci6 de la situacié especifica i historica de la Xina.

D’una banda, aquesta interpretacié del Pensament Mao Zedong,
en combinacié amb la manca de tradicions dogmatiques i doc-
trinaries com les d’“Occident”, déna una gran flexibilitat i

marge de maniobra als liders xinesos, com diu John Gray (2000):

“Les profundes diferéncies entre el capitalisme asiatic i el dels
paisos occidentals no disminuiran amb el temps. Reflecteixen
diferéncies, no només en les estructures familiars siné també
en la vida religiosa de les cultures en les quals aquests diferents
capitalismes estan arrelats (...). Els pensadors socials i els eco-
nomistes occidentals estan equivocats en suposar que qualsevol
capitalisme arribara a assemblar-se a la cultura economica (...)
d’Anglaterra, Escocia i part d’Alemanya i els Paisos Baixos. El
capitalisme frances o italid no ho han fet. En els nostres temps,
el capitalisme dels paisos postcomunistes amb tradicié religio-
sa ortodoxa sera diferent del de qualsevol pais “occidental”
protestant o catdlic: ni les institucions de la societat civil lai-
ca, ni I'Estat limitat d’aquests paisos occidentals s’han

desenvolupat en cap cultura ortodoxa (...). El mateix val per

als capitalismes asiatics: el capitalisme indi mai no convergira
amb el dels paisos que tenen com a principal heréncia religio-
sa la confuciana, la budista o la musulmana (...). El nou
capitalisme d’Asia Oriental esta lliure de la pesada carrega occi-
dental de disputa ideologica sobre els merits dels sistemes
economics rivals. Aixo és aix{ en part perque la major part de
les tradicions religioses d’Asia Oriental no pretenen ser exclu-
sives. Aquesta falta de reivindicacié d’una dnica veritat és
paral-lela a un enfocament pragmatic en politica economica.
A les cultures asiatiques, les institucions de mercat es consi-
deren instrumentalment, com a mitjans per a la creacié de
riquesa i de cohesié social, no teoldogicament fins en si matei-
xo0s. Un dels atractius que tenen els 'valors asiatics' és que en
adoptar una aproximacio a la vida economica totalment ins-
trumental eviten les obsessions occidentals que fan de la politica
econdmica un terreny de conflicte ideolodgic. La llibertat “asia-
tica” respecte a la teologia econdmica permet que les institucions
de mercat es jutgin i es reformin segons la manera que les seves

actuacions afecten els valors i Pestabilitat de la societat”.

D’altra banda, pero, el buit ideologic provocat pel fracas del
maoisme radical i el rebuig del confucianisme tradicional ha
obert la porta a diverses tendéncies. Hi ha una recuperacié evi-
dent de la practica de les creences populars tradicionals. Els
temples del budisme, el confucianisme i el daoisme populars
estan oberts una altra vegada amb una gran concurréncia de
creients. De fet, durant ’¢poca maoista aquestes creences mai
no havien desaparegut del tot al camp, on vivia la major part
de la poblacié, com van descobrir molts dels joves intel:-lec-
tuals desterrats després de la Revolucié Cultural.

També han tornat a funcionar les esglésies cristianes, tot i la
pugna entre I'afany del Govern xines d’organitzar tots els aspec-
tes de la vida social de manera vertical i sota la tutela del Partit
i la reivindicacié de la seva autonomia per part de les esglé-
sies, especialment la catolica. Al marge d’aquestes esglésies
“oficials” hi ha una activitat missionera clandestina, persegui-
da pel Govern xineés precisament perque és clandestina. Tot i
aixi, el cristianisme no és molt present dins la societat xinesa.
Lislam, en canvi, té una preséncia més significativa. Oficial-
ment, els musulmans xinesos constitueixen un dels grups etnics
definits com a “minoria nacional”, a més dels altres grups no

xinesos que també sén musulmans.

La crisi del buit ideoldgic » Quan les creences religioses poden
servir com a motor ideologic d’una resisténcia o d’una reivin-
dicacié separatista, com pot ser el cas del budisme al Tibet, o
de l'islam a Xinjiang, la frontera entre creenga religiosa i ide-
ologia politica queda desdibuixada, des de la perspectiva del
Govern central, fet que condiciona la seva resposta a aquest
tipus de manifestacié religiosa. Com ha posat de manifest el
paper de I'islamisme en el terrorisme internacional, la ideolo-
gitzaci6 de les creences religioses no és trivial ni innocent, i
Xina comparteix les seves fronteres amb diverses fonts de I'is-

lamisme politic.
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Una altra tendéncia, fruit del fracas del maoisme com a eix ver-
tebrador de la Xina moderna, ha estat ’hedonisme, d'una banda,
i el populisme, especialment el nacionalisme populista, de I'altra.
Els diversos moviments socials que van convergir en les manifes-
tacions populars de la primavera de 1989 representaven diferents
conjunts de reivindicacions i diferents dinamiques, algunes d’a-
questes ideoldgiques, que van posar a prova —i sobrepassar— el
nivell de tolerancia del sistema politic. Com a conseqiiéncia de
la repressi6, durant els anys noranta la ideologia va perdre priori-
tat a favor de la nova doctrina que manifestava que “enriquir-se
és gloriés” que Deng Xioaping va proclamar I'any 1992. Des de
llavors el consumisme ha substituit el comunisme.

La legitimitat del Partit avui dia depén de la seva capacitat de
mantenir el ritme de creixement economic i no del seu discurs
ideologic. Tant els elements tradicionals i conservadors de la socie-
tat com el mateix Partit han comencat a predicar el “Nou
Confucianisme” com a base dels valors socials (Louie, 2004). Men-
trestant, els esdeveniments de 1989 s’allunyen de la memoria
historica i comenga a haver-hi debat novament entre els corrents
intel-lectuals del neoliberalisme, que rebutgen la revolucid socia-
lista xinesa a favor de la modernitat euroamericana i que esperen
que la consolidacié d’un veritable mercat lliure afebleixi el con-
trol del Partit i acceleri les reformes politiques, tot i la desigualtat
patent en la distribuci6 de la riquesa; i la “nova esquerra”, que es
preocupa precisament per les desigualtats socials, i que defensa
reformes politiques més igualitaries o equilibrades, una nova esque-
rra que rebutja la tradicié que va conduir a la Revolucié Cultural,
perd no tota la tradicié socialista xinesa. Les dues tendéncies des-
taquen la globalitzacié com a marc en el qual la Xina ha de dur a
terme les seves reformes. Els neoliberals ho veuen com un avan-

tatge, perd la nova esquerra com un inconvenient. .

Nota »

1. N. de L'Ed.: High-level equilibrium trap = Trampa d'equilbri d'alt nivell. D'acord amb Elvin, els pro-
cessos no mecanitzats emprats a l'agricultura i la inddstria xineses —principalment l'abundancia de
ma d'obra barata i la complexitat del mercat- van assolir un nivell tan alt de desenvolupament i efi-

ciéncia, que van fer poc rendible la inversio de capital en la mecanitzaci6 d'aquests processos.
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La construcci6 de I'hinduisme
Oscar Pujol




LA CONSTRUCCIO
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RELECTURES DE LA TRADICIO A L'INDIA MODERNA

Oscar Pujol Director de Programes Educatius, Casa Asia

Un dels topics més estesos sobre I'India és el de la seva religiositat. Si visitem el pafs, molts
detalls semblaran corroborar-ho: el ventall de temples i mesquites, l'afluéncia massiva de
devots als llocs sagrats, l'existéncia de xarxes de pelegrinatge per a les diferents religions. Tot
i aixi, alla on el topic pot oferir un espai més ampli per a la distorsié és, potser, tant en la
historia del mot hinduisme com en la diferéncia de significat que el mot religié pot tenir en
un context indic o en un context abrahmic'.

El sentit unitari del mot hinduisme és enganyés. Al seu darrere no hi ha hagut historicament
una religié compacta com el cristianisme o l'islam. En sentit estricte no podriem equiparar
el mot hinduisme amb cristianisme, islam, budisme, sikhisme o jainisme. Des dels seus inicis
historics aquestes religions han construit internament el seu sentit unitari. Pel que fa a l'a-
nomenat hinduisme, fa relativament poc que es pot parlar de I'existéncia d'una comunitat
hindd que respongui unitariament a aquest nom.

De fet, hindu és ja un mot estranger, concretament persa. Va servir als musulmans per dis-
tingir entre els indis no musulmans o hindu i els musulmans de 1'India o musulmans hindi. El
concepte d'"“hindd” es construeix, doncs, des de fora, per defecte. Es, de fet, un terme resi-
dual. Els principals artifexs d'aquesta construccié foren els musulmans, els missioners i viat-
gers occidentals, els administradors colonials i, en un lloc destacat, els orientalistes que van
ajudar a establir un nucli classic de doctrines, una gran tradicié brahmanica, entorn a la qual

s'ordenés tota la dispersié de creences religioses.

Ortopraxia i estructuracié social » Ens acostarfem més a la realitat si entenguéssim que a I'In-
dia hi havia un conjunt de practiques religioses diferents, un bon nombre de les quals com-
partien entre si el fet de pertanyer a un espai civilitzacional determinat i no la voluntat de
constituir una tnica religié. Aix{ s'entenen les descripcions habituals de 1'hinduisme com la
religié sense fundador, sense autoritat central o església, sense profeta o fundador, sense una
sola escriptura sagrada, sense un déu tnic, sense una tnica via de salvacié, sense un dogma
determinat. Aquesta descripcié de I'hinduisme pot esdevenir facilment un estereotip. Dins de
la diversitat de practiques religioses que ens ofereix I'hinduisme trobarem tradicions concretes
que refereixen els seus orfgens a un fundador particular, amb una escriptura central, un déu
suprem, un codi &tic i unes creences espirituals clarament establertes. En fi, practiquen la reli-
gi6 d'una forma que no caldria distingir radicalment de les cristianes o islamiques.

D'altra banda, aquestes tradicions religioses indiques sén també diferents de les que pertan-
yen a un context abrahmic per una série de motius: el concepte de “religié” com a via huma-
na d'alliberament i no només com una giiestié de fe i revelacid, el que explica 'existéncia
de religions atees en un context indic; el concepte ciclic del temps i la indiferéncia corres-
ponent cap a la historia; el concepte d'henoteisme, és a dir, d'una pluralitat de divinitats que
poden ocupar alternativament el lloc de la deitat suprema; la manca de distincié clara entre
el profa i el sagrat; la prevalenca de 1'ortopraxia per sobre de l'ortodoxia i especialment el fet
que la religié s'estructura socialment tenint com a telé de fons el sistema de castes.
Acabem d'esmentar la prevalenca de l'ortopraxia per sobre de l'ortodoxia. Es a dir, estem
parlant d'un sistema religiés en el qual es pot “pensar el que es vulgui”, perd “s'ha de fer allo
que calgui”. Qui i com defineix “el que calgui”? Quins sén els determinants de 1'ortopraxia?
La resposta fa entrar en joc un altre component de la realitat socioreligiosa del subcontinent
indi: el sistema social de I'organitzacié de castes.

L'ortopraxia ve donada en bona mesura per I'adheréncia a una comunitat determinada que

dicta el que mengen els seus membres, amb qui es casen, quins tipus de rituals celebren i qui-
nes practiques i creences comparteixen. Mentre el membre respecti el capteniment de la
seva comunitat i no trenqui la continuitat dels ritus i les practiques religioses, podra pensar

i dir el que vulgui, ja que aixd no posa en perill les tradicions de la comunitat. En el moment
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en que transgredeixi aquest comportament, perd, podra ser vic-
tima de les represalies del grup. Comencem a entendre una
mica més l'anomenada tolerancia religiosa fndia com una
tolerancia condicionada per ['ortopraxia de la casta.

Dins d'aquest terreny social esquarterat per les divisions en
comunitats endogamiques, no és d'estranyar que fins i tot les reli-
gions que vénen de fora acabin reproduint la divisié en castes
dins de la seva propia organitzacié social. Aix{ els musulmans del
nord de I'India coneixen una primera gran divisié entre ashraf i
ajlaf’. De fet, s'ha donat el cas de comunitats que no podien dir
exactament si eren musulmanes o hindds a causa del contagi cul-
tural. Per aquestes comunitats el que és important identitaria-
ment no és tant la macrorreligi6 a la qual pertanyen, hinduisme
o islam, sin6 la comunitat endogamica en la qual s'inscriuen.
Aquest contagi fa que les practiques i creences es converteixin
en una amalgama de procedéncies diverses. Actualment, a causa
de I'aparicié dels grans corrents ideologics islamistes i hinduistes,

aquestes ambigiiitats sén menys tolerades.

Hinduisme: unitat i pluralitat » La construccié de I'hinduisme
com a religié unitaria es comenca a fer a partir de I'arribada de
l'islam, perd d'una forma conscient a partir del segle XIX quan es
crea una elit bengalf il-lustrada que parla anglés i que ha de res-
pondre a les critiques formulades tant pels missioners occidentals
com pels administradors colonials. Aquest hinduisme que reac-
ciona davant d'Occident i cerca d'acomodar les critiques occi-
dentals és habitualment conegut amb el nom de neohinduisme i
neix amb la figura de Ram Mohan Roy. Es aquesta la forma més
coneguda d'hinduisme a Occident. Es tracta d'un hinduisme
reformat i critic, almenys sobre el paper, enfront de la discrimi-
naci6 del sistema de castes i les injusticies socials.

En general, el neohinduisme postula la unitat intrinseca de
totes les religions i fonamenta aquesta creenca en la identitat
de l'experiencia religiosa. Tendeix a concebre el principi
suprem com un absolut sense nom ni forma, neutre, desproveit
de qualsevol qualificacié i limitacié, i que s'encarna en el
temps i en I'espai amb noms i formes diferents segons les con-
dicions a les que s'adapta i a les persones a les quals es dirigeix.
Alguns dels suposits filosofics del neohinduisme es troben ja
presents en 1'hinduisme tradicional i, per tant, el neohinduis-
ta cerca la confirmacié dels nous ideals liberals en les seves
propies antigues escriptures. Davant del cristianisme i l'islam
crea un nova concepcié de la unitat de la seva religid i li posa
un nom: el sandtana dharma o el dharma etern.

Una qiestié que cal tenir en compte és el grau d'unitat d'a-
questes formes religioses que a posteriori hem anomenat hin-
duisme. Aquest és un punt controvertit: des dels que neguen
taxativament la seva unitat, fins als que I'afirmen rotundament.
Més enlla de la controversia convindria fer un petit recorregut
historic de 1'hinduisme.

Habitualment es considera que la historia de 1'hinduisme
comengca amb l'arribada dels pobles indoaris portadors de la cul-
tura dels veda’. El poble vedic era inicialment semindomada amb

una economia basada en el bestiar i l'agricultura estacional.

Practicaven una religié portatil basada en el sacrifici i que gira-
va entorn a tres elements: el foc, l'ofrena i la paraula. S'oferia
una ofrena al foc acompanyada de la recitacié de les férmules
littrgiques (mantra). La paraula era aquf la forca i el testimoni
de I'acte sacrificial. La seva importancia era cabdal i s'encarna
en la literatura veédica: els quatre veda (1200-900 aC), els
brahmana (900-700 aC) i les upanisad (700-300 aC). A I'epo-
ca dels brahmana aquests pobles semindomades es tornen seden-
taris i la religié esdevé extraordinariament complexa amb llargs
i costosos sacrificis que exigeixen la preséncia d'una poderosa
classe sacerdotal.

A l'¢poca de les upanisad, especialment des de la casta guerre-
ra, es qliestiona la supremacia del sacrifici i s'inicia un procés de
reflexié critica que posa en qiiestié tant el vell panted vedic
com la mateixa rellevancia del ritual. La via del ritual deixa pas
a la via del coneixement. El sacrifici s'interioritza: |'ofrena esde-
vé el propi coneixement que s'ofereix en el foc de la conscien-
cia del sacrificant. El resultat d'aquest sacrifici és el coneixe-
ment alliberador que transforma el sacrificant en un home lliu-
re del dolor.

Si alguna cosa caracteritza el pensament d'aquesta época és
l'interes per la recerca del substrat imperible de la realitat, allo
que estd més enlla de la transitorietat dels fendmens i de les
paradoxes de la raé i el llenguatge. En aquest procés es redueix
la multiplicitat de déus i els element naturals a un sol principi,
el brahman neutre, que és descrit com la realitat de la realitat.
Paral-lelament a I'analisi regressiva de la realitat externa es pro-
dueix una analisi de la realitat interna que cerca el centre real
de la persona. Aixo s'aconsegueix mitjangant 1'eliminacié con-
secutiva dels elements periferics de la individualitat humana: el
cos, l'aire vital, els sentits, la ment, els sentiments, les idees, el
mateix jo contingent. El que resta després d'aquesta eliminacié
és la consciéncia pura sense contingut, anomenada amb el pro-
nom reflexiu, atman, el si de la persona. La gran descoberta de
les upanisad és la identitat entre el brahman neutre i l'atman,
entre la transcendéncia més externa i la interioritat més inti-
ma.

En aquest periode s'acaben de configurar una serie de conceptes
cardinals per a I'hinduisme. El concepte de karma, que ve de 1'e-
poca dels brahmana i que té el seu origen en la doctrina de l'e-
ficacia de l'accié ritual, agafa ara connotacions negatives. El
karma —el fet que 1'accié realitzada produira necessariament un
resultat bo o dolent segons la seva natura— esdevé una preso esfe-
reidora. Si abans calia fer bones accions per guanyar el cel, ara el
que compta és desempallegar-se de les accions bones i dolentes
(Chandogya Upanisad 8.1.16; 8.4.1) per poder escapar no només
de la malediccié de l'infern, siné també de la gabia daurada del
paradis. A les upanisad es fa una critica del paradis i aquesta cri-
tica s'anomena moksa o alliberament. El paradis no és l'estat espi-
ritual més elevat, siné tan sols una simple recompensa per als vir-
tuosos, per a la gent que és només “religiosa” i es limita a seguir
els rituals establerts. S'entén aixi el que afirmavem sobre els dife-
rents sentits del mot religié: dins de la via del coneixement la reli-

gi6 acaba incorporant la seva propia critica.
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Aquesta critica no es fa solament des de l'ortodoxia vedica, siné
també des dels moviments reformistes que tenen la voluntat de
separar-se definitivament del tronc védic com sén el budisme i el
jainisme. Un dels criteris més utilitzats, tant per la tradicié india
com pel mén académic, a fi de determinar la pertinenca a I'hin-
duisme és 'acceptacié dels veda com a autoritat religiosa. D'altra
banda aquesta “acceptacié dels veda” no deixa de ser merament
formal: encara que els textos vedics siguin utilitzats a la litdrgia, el
conjunt de creences basiques de I'hinduisme esta recollit en tex-
tos posteriors que no pertanyen a I'época vedica i palesen una pro-
cedéncia molt diversa. En tot cas, el que compta és que hi ha una
fissura entre el mén vedic i el mén postvedic. En canvi, des de 1'e-
pica (400 a.C.) fins als nostres dies podem trobar un fil de conti-

nuitat en el panted i les formes de culte hindds.

Del neohinduisme al nacional hinduisme » Després del peri-
ode de les upanisad i del budisme es pot parlar, simplificant
extraordinariament, de 1'hinduisme classic (300-500) i tot
seguit dels moviments devocionals i tantrics, fins a l'arribada
dels occidentals i l'aparicié del neohinduisme que ja hem
esmentat. Convé tenir en compte que aquestes classificacions
no sén sind tipologies amb un component historic.
L'hinduisme classic conviu amb els moviments tantrics i devo-
cionals i es veu fortament influenciat per ells. De la mateixa
manera, I'hinduisme tradicional conviu amb el neohinduisme
fins als nostres dies.

El neohinduisme no és 1'tinica forma d'hinduisme modern. Hi
ha una forma contemporania d'hinduisme que ha guanyat una

importancia cabdal en el terreny politic. Es tracta del que
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» Pregaria al Ganges (Rishikesh, India)

podriem anomenar el “nacional hinduisme” o I'hinduisme
nacionalista, que troba una de les seves expressions fundacio-
nals en el concepte d'“hindutva” o “hinduitat” de Vinayak
Damodar Savarkar®. El que Savarkar cerca és trobar el ciment
unitari per construir la gran casa de la nacié india i I'element
aglutinador esdevé la hinduitat, una qualitat universal de tots
els indis. La preocupaci¢ principal de Savarkar, influenciat per
G. Mazzini, és nacionalista i es fonamenta en una visié nacio-
nal de 1'hinduisme que el porta a hinduitzar la politica. El seu
objectiu és alliberar I'India de I'opressié estrangera i unificar-la
fins arribar a la construccié de la nacié india unida per la hin-
duitat, homogenia pel que fa al territori, la raca, la cultura, la
religié i la llengua.

La hinduitat és precisament l'atribut d'aquells que tenen sang
india i, al mateix temps, segueixen una religi6 originada en el
territori indi. Fs a dir, es produeix una conjuncié entre el con-
cepte de “terra dels avantpassats” ( pitrbhitmi ) i “terra santa”
( punyabhiimi ). Aixi, els musulmans i els cristians, encara que
tinguin sang india, no es qualifiquen per la hinduitat en con-
templar com a terra santa la Meca en comptes de 1'ndia,
Jerusalem o Roma. S'inclouen, en canvi, els budistes, jainistes
i sikhs, ja que sén religions que van néixer a |'India. Hinduitat
és, perd, més que hinduisme. La hinduitat és I'esséncia de la
nacié india i del fet de ser indi, i abasta totes les arees del pen-
sament i de la vida india, mentre que el terme hinduisme

només es refereix als aspectes espirituals o religiosos.
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El concepte d'hindutva troba la seva concrecié institucional al
(RSS)

Voluntaris Nacionals), una organitzacié cultural encarregada

Rashtriya Swayamsevak Sangh (Associacié de
de revitalitzar i estructurar I'hinduisme, que entén com a sino-
nim de nacionalisme. L'hindutva té també representacié politi-
ca al Bharatiya Janta Party (BJP) (el partit que va governar
durant I'dltima legislatura i que actualment és a l'oposicio); té
representacié religiosa a la Vishva Hindu Parishad (VHP)
(Assemblea Mundial Hindd), una organitzacié que aspira a la
creacié d'un hinduisme modern, homogeni i nacionalista. Com
el seu nom indica el VHP també s'ha ocupat de captar per a la
causa nacionalista a la prospera i cada vegada més influent dias-
pora india. Aquesta triada d'organitzacions, juntament amb
d'altres menys importants, s'agrupen sota el nom genéric de
Sangh Parivar o “Familia d'Associacions” i déna un nou poder
al nacionalisme hindd. D'una banda, el RSS fa el treball social
i cultural de base, el VHP s'encarrega dels moviments religio-
sos populars i el partit politic guanya eleccions amb l'ajut del
RSS i el VHP.

El nacional hinduisme cercara la culminacié del que s'ha ano-
menat la semititzacié de ['hinduisme i que ja comenga amb el
neohinduisme. S'insisteix, en general, en una major cohesivi-
tat organitzativa (sangathan), més homogeneitat i una masculi-
nitzacié de 1'hinduisme tradicional. Creu també en el desti
historic de ['hinduisme i al mateix temps promou la igualtat, el

treball social i s'oposa al sistema de castes.



El VHP aspira a la representativitat i a la centralitzat de
I'hinduisme contemporani a través d'una adaptacié de
'antic dharma a les exigéncies de la modernitat. D'altra
banda cerca també la creacié d'una església hindd cen-
tralitzada, amb un codi de conducta tnic i una escriptu-
ra unitaria, la Bhagavadgita, com a “biblia” dels hindds.
Tampoc no és casual la insistencia del RSS, que trobem
ja a Dayanand Saraswati, en els exercicis fisics, ja que el
culte al cos jove, fort i atletic és una constant dels
nacionalismes culturals, per als quals la renaixenca de la
nacié/cultura depen tant de la forga fisica com del carac-
ter moral. Savarkar parlara de la necessitat de militarit-
zar I'hinduisme per invertir el procés d'efeminament que
va tenir lloc durant 1'¢poca colonial.

L'exit de I'hinduisme nacionalista ha estat més especta-
cular en el camp politic que en el religiés. El BJP, que va
guanyar només dos escons en les eleccions de 1984, va
passar a ser el partit més votat a la decada dels noranta
i ha estat |'unic partit, exceptuant el Partit del Congrés,
que ha pogut governar durant tota una legislatura.
Aquesta pujada la va fer amb les dues ales del RSS i el
VHP. Aquest darrer es va encarregar d'organitzar el
moviment per a la construccié del temple de Rama en el
lloc on estava ubicada la mesquita de Babar. La mesqui-
ta fou destruida l'any 1992 i el moviment popular
orquestrat pel VHP, amb I'ajut del RSS, va marcar els
inicis de la pujada al poder del Bharatiya Janta Party’.
Entre els arguments brandejats pels nacionalistes, un
d'especialment reeixit va ser la dentncia de la politica
d'acontentament (appeasement,tustikaran ) cap als musul-
mans practicada, segons el BJP, pel Partit del Congrés.
Tot i aixi el proselitisme del VHP i del RSS ha trobat
molta més resisténcia de l'esperada. En part perque les
estructures tradicionals de 1'hinduisme s6n encara massa
fortes per cedir a la pressié d'un hinduisme semititzat. La
tradici estd encara massa viva per ser reemplagada per un
hinduisme modernitzat que es vol autdcton, perd que
paradoxalment esta infectat d'elements estrangers. Un
cop més, és la classe mitjana urbana la que es veu més
facilment seduida, ja que allunyada del moén rural
comenga a viure 'afebliment de les estructures tradicio-
nals. Pel mateix motiu, la diaspora india veu amb bons
ulls aquest ressorgiment hinduista i contribueix generosa-
ment a finangar-lo. A la fi alguns dels objectius del nacio-
nalisme secular i de l'hinduista convergeixen. L'gxit, al
final dels anys vuitanta, de I'idea d'un hinduisme nacional
es deu en gran mesura al triomf de la idea de nacié-Estat.
Potser la unitat politica ha creat un espai buit que vol ser
omplert per una religié corresponent. Esperem que aques-
ta religié no acabi amb la diversitat de les formes tradi-
cionals i no s'oblidi de la critica a la religié com un ele-

ment de I'hinduisme. .
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Notes »

1. N.de UEd.: En referéncia a les religions semites, que tenen en com la figura d’Abraham, i entre les
que es troben les religions monoteistes del judaisme, el cristianisme, islam i la fe Baha'i.

2. Els ashraf es consideren a si mateixos descendents dels musulmans que van venir de fora de l'India,
mentre que els ajlaf corresponen generalment als hindis de casta baixa que es van convertir a lislam,
perd van retenir el seu rang social anterior. La divisié recorda la de les castes hindds en dos gran grups:
les pures (o les dels dos cops nascuts: brahmans, guerrers i comerciants) i les impures (servents i into-
cables). Es coneixen quatre divisions principals d'ashraf que al mateix temps es subdivideixen en dife-
rents comunitats endogamiques (Mandelbaum, 1970: 549-550).

3. Habitualment es considera com a hipotesi que els indoaris van arribar de fora de U'india a través de
la vall de U'Indus. Actualment des del nacionalisme hindd es nega la validesa d’aquesta hipotesi i es
manté, sense poder-ho demostrar, que els pobles indoaris son originaris de l'india.

4. EL mot hindutva, un hibrid del mot persa hindu i el sufix sanscrit -tva, significa “la qualitat de ser
hindd” o “el fet de ser hindd".

5. Des de 2004, perd, el BIP passa per moments dificils en perdre inesperadament les eleccions enfront

del Partit del Congrés i sumir-se en una doble crisi de liderat i identitat.
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EL XINTOISME I LA CONSTRUCCIO DE
LA IDENTITAT NACIONAL AL JAPO

TRETS IDENTITARIS I XINTOISME AL JAPO

Raquel Bouso Garcia Universitat Pompeu Fabra

El 15 de desembre del 1945, el Comandament Suprem dels Poders Aliats (SCAP) a Toquio
ordenava desmantellar el xinto com a religié estatal del Japé i poc després, el dia d’Any Nou,
I'emperador Hiroito anunciava pdblicament que els lligams que 'unien amb el seu poble no
depenien de llegendes i mites, ni derivaven de la falsa concepcié que 'emperador és divi i el
poble japoneés superior a d’altres races i destinat a governar el mén. Finalitzava aix{ una época
de la historia japonesa marcada per una construccié politica de la identitat nacional ancorada
en l'antiga religi6 xintoista i s'inaugurava una nova etapa en qué es pretenia fer efectiva la sepa-
racio entre religi6 i Estat.

Com s’havia arribat a associar les creences xintoistes tradicionals amb una ideologia militarista
i imperialista només es pot explicar a partir d’'un procés complex i llarg que ens duu als origens
de la naci6 japonesa. Cal avancar, perd, que abans de la modernitat, 'era Meiji (1868-1912), el

xintoisme mai no havia existit com a religié independent.

EL cami dels déus » S'acostuma a anomenar “xintoisme primitiu” al culte religiés que practi-
caven els japonesos cap al segle VI, quan es va introduir el budisme des de la Xina i Corea. Es
llavors quan es crea el mot shintd per diferenciar I'espiritualitat indigena de la nova religié
estrangera. Lorigen del terme és una combinacié de dos caracters xinesos: shin (en una altra lec-
tura, kami) que se sol traduir per “déu” i to (o do) amb el sentit de “cami”’. Aquesta denomina-
ci6 assumi diversos significats al llarg de la historia religiosa japonesa i no es va popularitzar fins
al segle XIX.

El culte nadiu no es tractava d’'un sistema compacte de creences siné d’una fusié de nombroses
practiques amb components étnics diversos (probablement d’origen melanesi, austro-asiatic,
tungusic, micronesi i altaic). Els assentaments prehistorics trobats a 'arxipelag japonés sugge-
reixen la formacié d’uns primers grups o clans (uji) que adoraven un kami o divinitat tutelar (uji-
gami). Kami fa referéncia a allo sagrat, digne de reveréncia, que es manifesta en els cels, el vent,
boscos, muntanyes, rius, animals o éssers humans, principalment difunts. Aquesta concepcié
sacralitzada del cosmos implicava una espiritualitat de caire animista, caracteritzada pel culte a
divinitats locals, llocs sagrats i ritus de purificacié. En tant que forces del creixement, fertilitat
i produccié, els kami eren objecte de cerimonies i rituals (matsuri) a fi d’atreure la seva protec-
cié i exorcitzar els mals. Els principals valors vinculats a aquestes practiques consistien en la sin-
ceritat, la naturalitat i simplicitat, la puresa, el tabd i la solidaritat comunal.

A mesura que el territori es va anar unificant, a finals del segle 1V, el clan dominant Yamato va
desenvolupar una organitzacié politica al voltant d’'una familia imperial. Cap a la fi del segle VII
i comencament del VIII, el sobira fou elevat a I'estatus de kami vivent que expressava la seva
voluntat a través d’edictes imperials. D’aquests anys daten dues croniques posades per escrit per
tal de preservar les tradicions orals dels mites de la creacié del mén i de la fundacié de I'Estat
japones, Kojiki (Registre dels fets antics) i Nihongi (Croniques del Jap6)®. En aquests escrits es
detecten les dues grans linies mitiques arrelades en les tradicions culturals més antigues del Japd,
la “meridional”, articulada al voltant del conreu de I'arros i la deessa sol Amaterasu, i la “sep-
tentrional”, al voltant de Takamimusubi, déu del cel. Aquesta tltima, centrada en el poder i la
legitimitat, era la propia de la casa imperial que, interessada en consolidar-se, integra el com-
ponent meridional en les croniques, com mostra el relat del nét del cel, 'avantpassat imperial
que rep dels dos kami ordre de governar i els simbols de la seva legitimitat: el mirall, Pespasa i
la joia. Aix{, les creences tradicionals es van utilitzar per donar suport a I'autoritat imperial sobre

la base mitologica de la descendéncia genealdgica de 'emperador.

Sincretisme budista-xintoista » A mitjan segle VIII, I'emperador Shomu (701-756),
sacerdot en cap del xinto, es va iniciar en el budisme i ordena construir el Gran Temple de

I’Est (Tadai-ji) a Nara, on va reunir el culte a la kami del sol, Amaterasu, amb el buda solar
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(japones Dainichi; sanscrit, Mahdwairocana o Vairocana), princi-
pi espiritual basic del cosmos per I'escola budista Kegon, una de
les més prominents al Japé de I'&¢poca. Aquest tipus de sintesi
en la practica va trobar aviat una fonamentacié filosofica arran
de les doctrines desenvolupades a les escoles budistes esoteri-
ques Shingon i Tendai del periode Heian (794-1185). La teo-
ria anomenada honji suijaku partia de la idea budista que I'uni-
vers és 'activitat del buda cosmic i tot el cosmos, una expres-
si6 simbolica d’aquesta activitat. Aix{, mentre que el “fona-
ment de la realitat” (honji) correspondria al buda, contenia
“traces” o “vestigis” (sujaku) dels kami xinto: els kami serien
aparences fenomeniques de les divinitats budistes existents a
un nivell més profund de la realitat. Al Japé medieval, pensa-
dors xintoistes com els representants del moviment Watarai
Shinté van invertir la teoria en argumentar que els kami eren
fundacionals i els budes, les seves manifestacions.
Lassimilacié del xintoisme al budisme va permetre les escoles
budistes apropar les seves practiques a sectors de la poblacié
més amplis que elit educada. Per la seva banda, 'antiga cos-
movisié xintoista, en adoptar les sofisticades formes d’argu-
mentacié i terminologia budistes, es dotava d’un nou utillatge
intel-lectual i augmentava el seu prestigi. Cal tenir present que
la primera constitucié japonesa, elaborada pel princep Shatoku
(574-622), s’havia basat en principis confucians i budistes
sense esmentar directament el xintoisme; les estructures
burocratiques per governar I'Estat eren d’inspiracié confuciana
i el budisme gaudia d’'una considerable tradicié especulativa i
doctrinal que es remuntava als seus origens a I'[ndia.

El sincretisme budista-xintoista (shin-butsu shiigo) es convert{
en la religié predominant del Japé medieval i la combinaci6
institucional de budisme i xinto, no exempta de punts de con-
flicte entre ambdues tradicions, es va mantenir al llarg del peri-
ode Edo o Tokugawa (1603-1867). A excepcié dels santuaris
més emblematics del xintoisme, Ise i [zumo, o els del domini
Mito, els centres de culte eren majoritariament complexos for-
mats per santuaris xinto, dedicats a divinitats locals tutelars, i
temples budistes, administrats pel clergat budista. Tanmateix,
en aquest periode, I’hegemonia institucional i intel-lectual del
budisme va minvar amb la prevalenca de les idees neoconfu-
cianes provinents de la Xina, la despossessié del poder militar
dels temples budistes i la relegacié de les seves tasques a I'ela-
boracié del cens de la poblacié o els serveis funeraris, i amb la
promocié d’académies urbanes seculars al marge de les tradi-

cionals escoles dels temples.

Revifalla del xintoisme » En cercles intel-lectuals, el movi-
ment d’Estudis Nadius (kokugaku), preocupat per la perdua de
les arrels etniques i culturals davant les influéncies estrangeres
(confuciana, taoista o budista i la incipient introduccié d’idees
occidentals), proposa per tal de preservar-les un “retorn a I’an-
tic xintoisme” (Fukko Shintd). La interpretacié del xintoisme
desenvolupada per Hirata Atsutane (1776-1843) i els seus
seguidors es converti en la branca més important del Fukko

Shinto. A diferéncia del seu mestre i principal exponent dels

Llocs sagrats del Japo

® Llocs sagrats del xintoisme y N
§
® Llocs sagrats del budisme
Llocs sagrats d'ambdues religions

o

[

é

Mar del Japé ) ® Mont Iwak

Ocea Pacific

° Mont“\Haguro

~ HONSHU
~ Nikko @ Omiva
‘;okyo

Tsurumi :
Mont Fuji @ ./ @ Kashima

%

Shihi

T : ® Katori

" Mont Hiei - Mont Minobue ® e lshikawa

Tzumo @ Kyoto [\ YKamakura
~ Nara Wa,  “Mishima

e
3 .}Mont Miwa
7.‘Mont Yoshino

o 3 0 250 Km
OMont Aso [ e |

CYUSHU

Mont Kirishima ® ® Miyazaki

\_

HOKKAIDO

» Elaboracio CIDOB edicions. Font: Atlas des Religions, 2002.

Estudis Nadius, Motoori Norinaga (1730-1801), Atsutane era
un activista politic i vincula la nocié central d’aquests estudis,
Yamato damashii (I’esperit original del poble japonés), amb
’aleshores en voga eslogan politic “reveréncia a 'emperador;
expulsi6 dels barbars” (sonno joi). Juntament amb erudits neo-
confucians, camperols i terratinents descontents amb el
Govern, aquest moviment era partidari de la restauracié impe-
rial, ja que feia temps que el poder factic descansava en mans
dels regims feudals de families guerreres (bakufu o shogunat).
Hirata considerava que els japonesos havien de complir una
missié Gnica en el mén, atés que si s'admetia la historia de la
creaci6é de les croniques antigues, el pla divi de sobirania de
I’emperador no es limitava a la nacié japonesa. El xintoisme de
Hirata, en part influit pel cristianisme, afegia a la dicotomia
tradicional puresa/impuresa, una polaritat bé/mal que compor-
tava conseqiiéncies (recompenses/castigs) en I'altra vida.

El xintoisme adquiria aix{ per als estadistes de la Restauracié
Meiji unes caracteristiques idonies per donar suport a la nova
ideologia: comptava amb un canon d’escriptures oficial (les
antigues croniques recuperades pels Estudis Nadius), una visié
idealitzada del passat al voltant de la singularitat de ser japones,
una doctrina desvinculada d’altres tradicions espirituals i rea-
firmava I'argument central de 'emperador. Pero, que va fer pos-
sible que una ideologia estatal presentada com a xintoisme fos
ampliament acceptada poc després de la Restauracié pels sec-
tors populars?

Durant la fi del regim Tokugawa (bakumatsu), la religié popular de
les arees rurals es definia per la recerca dels beneficis d’una bona
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» Font de la purificacio, Temple de Heian (Kyoto, Japd)

collita i proteccié personal, aixi com per la difusié del valor del
perfeccionament personal. Entre els pocs intents de propagacié
del culte del kami de forma independent del budisme destacaven
les peregrinacions organitzades pels sacerdots (oshi) del Gran
Santuari d’Ise i les confraternitats (sanshatakusen) que es reunien
per retre culte als oracles de divinitats xinto com Kasuga,
Hachiman i Amaterasu. Per la seva voluntat proselitista, els oshi
van esdevenir figures cabdals de la cultura popular: distribuien
entre els camperols almanacs i talismans, pronunciaven sermons,
recitaven pregaries, executaven danses sagrades i rituals de purifi-
cacié. Entre els predicadors populars (budistes, confucians, koku-
gaku, Nous estudis o shingaku) també figuraven sacerdots xintois-
tes, alguns, amb el temps, fundadors de noves religions. Malgrat la
disparitat de doctrines que representaven aquests predicadors, tots
promovien, sota el patrocini de les elits locals, uns valors comuns
entre la poblacié: la pietat filial, I’honestedat, la diligencia o I'es-
talvi. Aquesta conjuntura fou aprofitada pels defensors de la nova

politica estatal en materia religiosa.

Xinto estatal » El 1868 de ’era Meiji, 'Estat va intervenir en
els assumptes religiosos i va separar oficialment el xintoisme del
budisme (sinbutsu bunri) i va establir la independeéncia institu-
cional del xintoisme. Es va decretar que els santuaris xinto eli-
minessin els elements budistes i que oficiessin funerals xintois-
tes (quan el contacte amb la mort o la sang era considerat
tabti). En 'ambit local, aquesta separacié va desembocar en un
moviment violent per destruir el budisme (haibutsu-kishaku)
amb una consegiient important perdua material de patrimoni.
Es van confiscar terres, es van fondre estatues i objectes de
culte i es prohibf als monjos budistes executar ritus que consti-

tuien la seva font d’ingressos. Amb tot, la posicié del budisme

© Oriol Farrés

en la vida religiosa popular no va canviar gaire pel que fa a les
practiques dels serveis funeraris i ritus ancestrals.

Altres mesures que es van emprendre foren la classificacié
jerarquica de tots els santuaris (amb Ise al capdavant) i un sis-
tema de registre nacional dels santuaris en substitucié del
budista: cada nounat es convertia aix{ en membre d’'un santua-
ri i rebia un talisma; també es distribuia a cada llar un amulet
d’Ise, amb la clara funcié d’'unificar la nacié en el culte. Es res-
tabl{ una oficina encarregada dels ritus (jingtkan) i s'introduiren
una seérie de canvis en el ritual imperial. El 1871, els ascetes de
la muntanya (yamabushi) van quedar al marge de la llei, fet pel
qual havien d’ordenar-se sacerdots budistes o xintoistes o tor-
nar a la vida laica, i aix0 permeté reorganitzar llocs de pelegri-
natge tradicionals com el mont Fuji o Dewa Sanzan, als quals
s'assignaren deitats xintoistes.

El Govern va promoure la creacié d’una religié estatal, que en
un principi no s’identificava amb el xintoisme, a través de la
Campanya de Promulgacié de la Gran Educacié (taikyo senpu
undd), des del 1870 al 1884. Aquesta Campanya comptava
amb la participacié de budistes i contribuf a generar una cons-
ciencia general del xinto com a entitat independent.
S’assentava en tres pilars: tres grans ensenyances (sanjo no kyo
soku), PInstitut de la Gran Ensenyanca (Daikydin) i un cos d’e-
ducadors (kyodo shoku). Les tres grans ensenyances es poden
resumir en: respecte als déus i amor al pafs; aclarir els principis
del Cel i el Cami de 'Home; reveréncia a I'emperador i obe-
diencia a la voluntat de la cort. Per formar els educadors en
aquestes ensenyances rebien manuals on s’exposaven les virtuts
de pagar els impostos, complir el servei militar, 'educaci6 obli-
gatoria, del calendari solar o dels lemes “pafs ric, exércit fort”

(fukoku kydhei) i “civilitzacié i il-lustracié” (bunmei kaika).
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» Santuari de Yasukuni (Toquio, Japd)

Malgrat que no hi havia cap declaracié manifesta que la religié
estatal emergent fos el xintoisme, el sistema doctrinal xintois-
ta proporcionava arguments normatius i una clara justificacié
de la nova estructura institucional basada en el govern impe-
rial, i el seu simbolisme era prioritzat en les noves creences i
ritus, tant pel que fa a la forma litdrgica, els atuells dels sacer-
dots, els objectes de culte o les pregaries. Després de controver-
sies internes en el Govern i critiques d’arreu, el santuari d’Ise es
va fer carrec de la Campanya, de manera que el caracter de la
religi6 estatal esdevingué explicitament xintoista.

El 1873, el regim Meiji deroga la prohibicié del cristianisme
(declarat illegal per primer cop el 1587) i la pressié exercida
per liders budistes i diplomatics occidentals en favor de la 1li-
bertat religiosa el va dur a garantir aquest dret en la
Constitucié del 1889. A partir del 1882 fins al 1945, el Govern
japones defensa que el xinto estatal era un culte no religiés a
I’emperador i una moral patridtica nacional a la qual cada ciu-
tada, independentment de les seves creences, havia de retre
homenatge. Es van fer servir els governs nacional i locals, el sis-
tema d’educacié puiblica o 'exeércit per propagar, emprant de
forma selectiva la mitologia (que en els llibres de text apareixia
com a historia veridica), la sobirania de "'emperador, la lleialtat
a la casa imperial i la singularitat del Japé. El fet que la deitat
del sol fos considerada antecessora directa de la familia impe-
rial japonesa convertia el tro en una institucio religiosa, men-
tre que els llocs de culte perderen el seu caracter religiés en ser
utilitzats dnicament per al cerimonial imperial. El xinto estatal
no admetia activitats religioses, predicar o oficiar funerals, perd
tolerava els simbols religiosos, cantics, amulets o festivals.

A causa de la proliferacié de practiques religioses, algunes vin-

culades al xinto, el Govern va haver de recongixer tretze grups
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que denomina “sectes xintoistes” (kyoha shintd)’, tot i que
excloia els seus sacerdots de les celebracions del xinto d’Estat.
Després de la Segona Guerra Mundial algunes d’aquestes sectes
es van declarar “noves religions” (shinko shitkyd) i el xinto esta-
tal es va transformar en xintoisme de santuari (jinja shinto),
reconegut legalment com a religié. La nova Constitucié garan-
teix la llibertat religiosa i, en general, el poble coneix i respec-

ta els drets i privilegis del xintoisme.

El xinto en la cultura japonesa » La societat japonesa con-
temporania ja no és agraria siné industrial o tecnologica, perd
per a alguns estudiosos el principi basic de I'antic xintoisme
ritual —pregar per una produccié abundant, seguretat i prospe-
ritat— continua sent la base espiritual del Japé actual. No
només 'art o I'arquitectura del pafs sén contemplats com una
heréncia xintoista vigent, sin aspectes com l’actitud positiva
envers la feina que distingeix els japonesos i que derivaria de la
creenca tradicional en la cooperacid entre els déus i el poble
(shinjin-kyddo) per a la produccié de la collita i el desenvolupa-
ment de la comunitat.

De fet, les practiques xintoistes encara marquen els estadis de la
vida de les persones i el temps del calendari. Aquestes practi-
ques, vinculades amb la fertilitat i la familia (naixements, infan-
tesa, matrimoni), sén seguides per molts japonesos: la “primera
visita al santuari” (el nadé és presentat al kami), el ritus “set-
cinc-tres” que celebra la infantesa dels nens als cinc anys i les
nenes de set o tres, o el casament xinto, el més comd actual-
ment. També sén populars la visita al santuari local I’Any Nou
—on es presenten ofrenes de menjar i sake al kami, que deslliura
de les impureses de I'any anterior i permet encetar el nou reno-

vat— o els festivals, sovint regionals i lligats al cicle agricola.
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Un altre costum vinculat al xintoisme que perviu és el pelegrinat-
ge a llocs d’especial poder espiritual com ara el Mont Fuji, Ise o
Miyajima, com també les visites a santuaris dedicats al kami de la
natura o a guerrers, emperadors, erudits o artistes. En els santuaris
encara s'adquireixen talismans per a propdsits especifics (viatjar sa
i estalvi, salut, examens, parts facils, fortuna, etc.), es realitzen
peticions als kami amb plaques votives i als sacerdots xintoistes d’o-
racions o encanteris amb els que tradicionalment es buscava puri-
ficacio, salut, proteccié davant de desastres naturals, etc. i ara més
aviat benediccions per a I'any nou, la collita, una nova casa o
negoci. Tampoc no és gens estrany que companyies i fabriques
liders del progrés economic del pafs (Toyota, Mitsubishi, Hitachi o
Toshiba) comptin amb el seu propi santuari, on celebren les seves
festes particulars com el dia de la creacié de la companyia, o amb
altars per als déus (kamidama) en les seves instal-lacions, on pre-
guen per la seguretat i prosperitat de 'empresa.

Amb tot, santuaris com el d’Ise i el de Yasukuni, festivitats com
I’aniversari de la fundacié de I'imperi (suprimida després de la
guerra i novament introduida el 1966) i algunes de les cerimo-
nies celebrades a la cort imperial susciten reiteradament poleémi-
ques, en la mesura que recorden la unitat del xinto i I'Estat (sai-
seiitchi). Yasukuni constitueix un cas paradigmatic d'aquest tipus
de controversies. Es tracta d'un santuari dedicat a tots aquells
que van morir per l'emperador des del 1853* fins al final de la
Guerra del Pacfific, uns 2,5 milions de persones, algunes conside-
rades criminals de guerra. Des de la década del 1950, el santuari
ha estat visitat de manera oficiosa per membres del Govern i
politics conservadors, coincidint amb la data de la rendici6 del
Japé. Des que va ser elegit primer ministre, Junichiro Koizumi ha
visitat el santuari diverses vegades, essent invariablement objec-
te de critiques per part de la Xina, Corea del Sud, Filipines i d'al-
tres paisos del Sud-est asiatic perd també de ciutadans japonesos
que sostenen que aquesta visita vulnera la separacié constitucio-
nal d'església i Estat. .

Notes »

1. Els japonesos utilitzaven el sufix do que indica “via”, “cami” o “curs” i el sufix ky6 (ensenyan-
ces) indistintament per designar les tradicions espirituals asiatiques (ex. budisme: butsudo o bukky o
; confucianisme: juky 0 ; taoisme: d0ky0; i més endavant s'afegi el cristianisme: kirisutoky 0 ), tot i
que el primer sufix conté el matis de practica i el segon de doctrina. En canvi, el terme shukyo (shu:
comunitat religiosa), emprat originalment en el budisme per anomenar una escola o secta, va ser
introduit pels intel-lectuals del segle XIX com a equivalent del mot occidental “religi¢” i inclou unes
connotacions d'exclusivisme que mancaven en el sincretisme religios tradicional.

2. Aquestes croniques serien les fonts més antigues del xintoisme. Fins llavors la tradici6 espiritual
indigena era oral, ja que Japé no va tenir sistema d’escriptura fins a la introducci6 de textos xinesos
a finals del segle V o comencament del VI. Amb el temps, el sistema d’escriptura xinés es va adaptar
a la llengua japonesa. ELl Kojiki esta escrit majoritariament en japonés i és una compilacié de mate-
rial mitic del periode preliterari, des dels origens del Japé fins als emperadors del segle VI. EL Nihongi
o Nihonshoki, redactat en xinés, ofereix més detalls sobre el periode del segle VI fins a la data de la
seva escriptura.

3. Kurozumiky 0, Konkd kyo, Tenrikyo, Shinrikyo, Fuso kyo, Misogikyo, Ontakekyo, Jikkokya,
Taishaky 0, Sho seiky 0, Shinsho ky o, Taiseikyo i Shinto Taikyo.

4. Any en qué el comodor nord-america Matthew C. Perry va entrar en la badia de Toquio per forgar

un acord comercial amb el Japé.
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SISTEMES DE VALORS I FET RELI@I()S EN
LES SOCIETATS DEL SUD-EST ASIATIC

SINCRETISME I DIVERSITAT

Hugo Valenzuela Garcia Universitat Autonoma de Barcelona

Malgrat el topic, les societats del Sud-est asiatic es poden definir com un caos de reli-
gions, llengiies i etnies (Hall, 1995: 5). Tan sols a Indonésia es compten ni més ni menys
que 748 grups etnics, les religions dels quals cobreixen una amplia combinatoria sincre-
tica, que fusionen les principals religions universals, diverses filosofies orientals, ances-
trals tradicions animistes i nous moviments mistics. En el conjunt del Sud-est asiatic la
diversitat augmenta, ja que cap pais és religiosament homogeni. Musulmans suffs, sikhs,
hindds balinesos, catdlics romans, bataks de Sumatra protestants, metodistes tamils,
xinesos episcopals, vietnamites taoistes, budistes mahayanes i theravades, adventistes del
Sete Dia, filipins seguidors de I’Església de Crist, xamans animistes, etc., sén solament
algunes de les possibilitats trobades a la regié. Davant d’aquesta pluralitat, que sembla
frustrar qualsevol sintesi, una comprensi6 general de tot alld religiés requereix centrar-se
en les manifestacions més populars i emfatitzar alld que és comd a costa d’allo que és sin-
gular, amb el proposit de trobar, com apunta 'eslogan d’Indonésia, la “unitat en la diver-
sitat”. Aquesta aproximacié va dirigida cap a aquesta direccié: mostrar que malgrat, o
potser gracies, la desbordant heterogeneitat religiosa, les societats del Sud-est asiatic
comparteixen un substrat comd minim de valors i cosmologies.

A diferéncia d’'Occident, on s’accentua l'aspecte doctrinal de la religié, a Asia Uexpe-
riencia religiosa és un afer quotidia que no tenyeix solament les pregaries, els cultes i els
ritus de pas, sind que travessa actes tan aparentment mundans com la salutacié, la forma
de vestir-se, I'alimentacié, la interaccié social o I'actitud davant la vida i la mort. En
aquest context el fet religiés, més enlla de la doctrina, és una forma de vida (Cf. Geertz,
1975) o, com diria 'antropoleg francés Marcel Mauss, un fet social total. Per comprendre
millor la logica religiosa al Sud-est asiatic cal explorar, breument, la seva textura hete-

rogeénia.

El sincretisme religiés al Sud-est asiatic » La fusi6 de creences en aquestes latituds és
el corol-lari d’un procés historic de difusié cultural producte de la migracié interna, I'ex-
pansié dels antics imperis regionals, la influéncia dels grans paisos del nord (Xina i
[ndia), Pintercanvi mercantil internacional i I'impacte colonial.

Cronologicament, la primera manifestacio religiosa que es va trobar en aquest territori és
I’animisme (del llati animus, ment o anima) o la creenga en éssers sobrenaturals que
viuen en els objectes animats o inanimats. 'animisme espiritualitza les forces de la natu-
ra i, en la seva maxima expressié, considera que “tot té anima”. Aquesta idea és precisa-
ment la que es desprén de la nocié malaia de “semangat”, molt propera a ’animisme
indonesi ancestral i al concepte i etimologia del “mana” melanesi i polinesi. El “seman-
gat” és una forca animista que rau tant en els éssers humans com a les llars, a les mun-
tanyes i boscos, al mar, als camps d’arros o a ’embarcacié de pesca. Aquesta creenga per-
viu de manera vivida en 'imaginari col-lectiu, i es manifesta en el tractament i diagnosi
de malalties, en els ritus de reproduccié humans i en els de produccié d’arros, en la sim-
bologia de la llar (Cf. P'esperit de la llar tailandesa, phra pume), en les activitats lddiques
com la lluita de galls o el “wayang kulit” (teatre d’ombres) i, per suposat, en la magia. El
principi de la magia negra practicada a Tailandia, Cambotja, Malaisia, Indonésia o Sabah
i Sarawak a Borneo implica cert trafic o interaccié amb esperits. En concret, tant l'atac

com la possessié espiritual requereixen dirigir una esperit maligne contra una victima

humana, utilitzant com a reclam les seves pertinences personals impregnades d’energia o
anima (fotografies, ungles, cabell, roba, etc.). Sovint s’ha adduit que la creenca animista
és un anacronisme o un signe de supersticid i retard, perd aixd no és del tot cert. Ni la

urbanitzacid, ni la modernitat, ni el domini de les grans religions monoteistes han acon-
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seguit eradicar completament la creencga animista en aquesta
regié del mén. Lanimisme perviu, fonamentalment, perque
possibilita epistemologies (o racionalitats) alternatives no
sempre incompatibles amb la medicina moderna ni necessa-
riament derivades de la pura supersticié. La comprensié de
I’animisme requereix observar el context socioecondomic i
ecologic en que es produeix: en el si de societats camperoles,
tradicionals, inserides dins de sistemes economics molt
dependents de I’entorn ecologic. En ’entorn asiatic observat
(dominat per 'estacionalitat del monsé i les variables tem-
peratures tropicals) les activitats econdomiques primaries
(pesca, caca, agricultura, recol-leccid, etc.) s’exposen a un
gran atzar, producte de fendmens ambientals dificils de pre-
dir i neutralitzar. En abséncia de sistemes epistemologics i
técnics més efectius, 'animisme pot complir, en canvi, fun-
cions cognitives (donar compte de I'atzar climatic, econo-
mic, etc.), psicologiques-emotives (alleujar l'ansietat en
situacions de tragédia humana) i socials (aconseguir major
cohesié mitjangant la representacié col-lectiva). La fusié de
I’animisme original amb les grans religions en expansié va
donar lloc a diverses formes de sincretisme religids.

Els contactes entre I'India i la regié del Sud-est asiatic es
remunten a l'era prehistorica. No obstant aixd, a partir del
segle I de I'era cristiana la regié va experimentar un procés de
progressiva “indianitzacié” o “hinduitzacié” a través de merca-
ders, brahmans i monjos budistes procedents de I'India i Sri
Lanka. Entre els segles V i VIII, els imperis d’Angkor a
Cambotja i de Sri Vijaya, Malayu, Mataram i Majapahit a
Indonesia van adoptar I’hinduisme com a religié principal i la
seva influéncia es va estendre per Malaisia, Tailandia, Filipines,
Laos i Myanmar. Actualment, a moltes d’aquestes regions enca-
ra es poden interpretar clars indicis hindds al llenguatge, als
simbols rituals (s de flors i fruites), als mites, a art o a la para-
fernalia simbolica de 'aristocracia, ja que I'heréncia hinduista-
budista concebia els monarques com a semidéus, els governs
cosmics dels quals s’emplacaven en zones céntriques i elevades
(Cf. Provencher 1975, Osborne 2000). Aquests trets es van
estendre per bona part del territori durant I'era classica, en un
perfode d’auge i col-lapse d’imperis regionals anomenats estats
mandala, ja que irradiaven la seva influéncia en cercles concen-
trics des dels centres a les periferies. Actualment, 'arquitectu-
ra d’inspiracié religiosa generada per alguns d’aquells imperis
(Cf. Angkor Wat a Cambotja o Borobudur a Java) es troba
entre les grans meravelles del mén.

Durant segles el budisme va coexistir amb I’hinduisme i va
originar formes ecléctiques, com el budisme tantric o el culte
a Siva-Buda a Java durant el segle XIII. El budisme therava-
da “camf{ dels ancians”, la religié de I’antic regnat Dvaravati
a Pantiga baixa Birmania, fou també ampliament adoptat a
Tailandia, Laos i zones de Cambotja i Indonesia. El budisme
mahayana “gran vehicle”, més mistic que Panterior, es va
difondre per Vietnam, quan pertanyia a la Xina, i es va esten-

dre després per zones d’Indonesia i Malaisia.

A partir del segle XIII, I'islam sufi, introduit també per mer-
caders indis musulmans, es va estendre rapidament per
Indoneésia, Malaisia, Brunei, Borneo, Singapur, nord de
Tailandia i Filipines, abans de caure sota la influéncia del
catolicisme espanyol. La rapida conversié a l'islam per part
dels regnats costers s’explica per diverses raons: en primer
lloc, perqué garantia l'alianca comercial de Delit regional
amb els mercaders musulmans indis. En segon lloc, perque el
sufisme possibilitava una major integracié de I’heréncia ani-
mista i hinduista, en ser més esotéric i mistic que altres
corrents islamics. En tercer lloc, perque tant l'islam com el
budisme o el cristianisme deixaven la salvacié en mans de
I'individu i eren, en aquest sentit, religions més “democrati-
ques” que I'hinduisme, tot i que el sistema de castes hindd no
va arribar mai a implantar-se en aquesta regio.

Actualment, el budisme theravada és la religié majoritaria,
amb adeptes a Tailandia, Cambotja, Laos, Myanmar i
Vietnam. El budisme mahayana es practica a Vietnam i
Malaisia. Lislam és la religié oficial de Brunei, Malaisia i
Indoneésia', tot i que també hi ha importants poblacions
musulmanes al sud de Tailandia, Sabah i Sarawak a Borneo,
Filipines i entre minories de Cambotja i Vietnam. Filipines
és I'tnic pafs del Sud-est asiatic que té com a religié oficial el
cristianisme, encara que la fe cristiana ha estat adoptada per
poblacié de Timor, els Karen i Katxin de Myanmar, minories
vietnamites i diversos sectors indis i xinesos escampats per
tots els paisos de la regié. Malgrat que aquestes societats han
acabat abracant les grans religions universals, excepte el
judaisme, el cert és que les seves practiques i creences disten
de ser ortodoxes, ja que estan temperades amb vestigis de
I’hinduisme, brahmanisme, confucionisme, taoisme, animis-
me, etc. D’altra banda, es poden trobar diverses religions tra-
dicionals —com el bai shen practicat per la poblacié xinesa a
Malaisia i Singapur, que fusiona elements confucionistes,
taoistes, budistes i animistes— i no deixen d’apareixer noves
tendeéncies religioses. En aquest dltim sentit destaca el Cao
Dai, una religié recent i molt popular a Vietnam que compta
amb Joana d’Arc i Victor Hugo com a alguns dels seus guies

espirituals.

El sistema normatiu-moral: el cas malai » Malaisia presen-
ta un cas paradigmatic de sincretisme religiés. La religi6 ofi-
cial és l'islam, els principis del qual controlen tots els afers
mundans i travessen cadascun dels actes, pensaments i fases
vitals de I'individu, fins i tot després de la mort (akhirat).
Perd I'islam malai també dista de ser ortodox. En primer lloc
perque, com en altres zones, el seu animisme primigeni es va
anar nodrint progressivament de diverses influéncies religio-
ses. En segon lloc perque Malacca, bressol de la cultura
malaia i punt neuralgic de comerg internacional, va absorbir
heréncies culturals xineses, indies, arabs i europees. En tercer
lloc perqué juntament amb la religié (agama) coexisteix 'a-

dat, un sistema normatiu-moral generalment traduit per cos-
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tums i tradicions. Aquest sistema posseeix una importan-
cia transcendental en la vida del malai, com indica un
popular proverbi local: “Bihar mati anak, jangan mati
adat” (deixa morir els teus fills abans que 'adat).

Ladat estableix els estandards pels quals el comportament
es jutja com a refinat (halus) o groller (kasar), socialment
permes o sancionat. Una persona halus és la que mostra
amabilitat (baik hati), honestedat (amanah) o pietat
(warak). Al contrari, una persona kasar és la que no té cos-
tums o modals (tak beradat). Es considera cortes (halus)
oferir hospitalitat, somriure, respectar una persona de més
condicié, asseure’s amb les cames juntes i plegades en el
cas femeni{ i amb les cames creuades en el masculi, etc. Es
considera kasar assenyalar I'individu amb I'index, mostrar
les plantes dels peus, tocar el cap d’un individu o col-locar
les mans als malucs (signe d’arrogancia). L'adat també
desaprova qualsevol comportament public excessivament
emotiu (la colera o 'amor, per exemple), ja que es consi-
dera un greuge que taca el prestigi de I'individu i de la
seva familia. Per aquesta raé els malais aparenten una
actitud apocada i pusil-lanime (malu) especialment quan
interaccionen amb individus de condicié més elevada. El
judici alie i el prestigi individual (pangkat) sén, com es
pot veure, aspectes clau de la vida social i el comporta-

ment malai.

El substrat comi del sistema de valors » Tot i que els
trets esmentats abans definien la cultura malaia, bona
part del que s’ha dit es pot extrapolar a Indonésia, Brunei,
Borneo septentrional i sud de Tailandia (per similitud lin-
giifstica, religiosa i cultural) i certs trets s’assemblen als
documentats a la regié central —Laos, Cambotja,
Vietnam, Tailandia i Myanmar. A continuacié sintetitza-
rem alguns d’aquells principis del substrat comd:

» El codi de conducta. Analogament a I'adat malai, moltes
societats del Sud-est asiatic comparteixen un codi tacit
referent als gestos, la postura corporal o el mode de diri-
gir-se a un altre individu: el fet de descalcar-se en entrar
en una casa, ’hospitalitat, la rellevancia de la comensalia
o la sancié de determinats actes considerats irrespectuo-
sos. Aquestes normes d’etiqueta o técniques del cos (Cf.
Mauss, 1934) podrien derivar de la doctrina budista, que
atorga un valor sagrat a les parts del cos i emfatitza el con-
trol corporal i I'autodisciplina. Aix{ mateix, tant el con-
fucianisme com el budisme —que tracta de desposseir-se
del dolor eliminant el desig— podrien explicar la sancié
social, gairebé universal en aquesta regié, davant la mos-
tra d’emocions en public. El taoisme, rellevant per exem-
ple al Vietnam, podria reforcar algunes d’aquestes nor-
mes, en considerar que les coses, quan assumeixen el seu
rumb natural, tendeixen a la perfeccié harmoniosa.
Potser per aixd, en moltes d’aquestes societats 'actitud

davant la tragédia sol ser resignada i estoica.
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» Pagoda de Shwedagon (Yangon, Myanmar)

» El prestigi, el respecte per Uestatus i la jerarquia social sén
nocions definitories d’aquestes societats. El prestigi individual
s’assigna segons ’edat, el génere, la procedéncia social, la rique-
sa o les habilitats personals. De manera que es produeix una rela-
ci6 jerarquica entre els diversos individus de la comunitat, que
es tradueix en deferéncia individual, respecte pels ancians, culte
als avantpassats i reveréncia cap a l'autoritat. Aquestes idees
referents a la jerarquia social podrien tenir el seu origen en les
concepcions hindds i budistes del poder aristocratic (Cf.
Osborne 2000: 40). De fet, en aquestes societats ’estament reli-
gios és dificilment separable del politic, ja que la pertinenga reli-
giosa-&tnica sovint fonamenta la identitat comunal. A Tailandia
i Myanmar, per exemple, el camperol local s'identifica, mit-
jancant el nexe religids, amb la seva comunitat i els seus diri-
gents: “ser birma és ser budista... i el maxim representant del
budisme a Birmania és el rei” es deia a 'antiga Birmania, avui
Myanmar. A Malaisia, on els sultans i rajas gaudeixen d’idolatria
popular i sén els maxims representants religiosos, trobem una
expressié similar “masuk Islam” és “masuk melayu” (fer-se

musulma és esdevenir malai).
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» Pagoda de Shwedagon (Yangon, Myanmar)

» Els tres sistemes religiosos majoritaris comparteixen cert
determinisme social: el sistema de castes hindd pauta aspectes
individuals com el tipus de treball, I'alianca matrimonial o el
nombre de fills. El karma budista determina la bellesa, la
intel-ligéncia, la longevitat, la salut i lestatus. El malai
musulma creu decisivament que Al-l1a predestina la seva vida
en quatre sentits: 'eleccié de 'esposa (jodoh), o conjuge per a
la vida, la salut, la longevitat i el nivell de riquesa (rezeki). A
Laos, un proverbi afirma: el teu comportament determina el teu
origen i les teves formes determinen la teva linia familiar. Davant
la determinacié social encara queda una forma de racionalit-
zacié: el destf, una font d’esperanga o de resignacié, ja que
explica tant els esdeveniments afortunats com les desgracies.
En els casos en que el desti esta prefixat per una forga supe-
rior (per exemple Al‘la en el cas malai-indonesi), la contra-
rietat reiterada pot donar lloc a una actitud fatalista, si s’as-
pira a la salvacié. No obstant aix0, també existeix una via
alternativa, encara que religiosament sancionada, que possi-
bilita manipular les qiiestions mundanes com I’amor, la sort o
I’éxit de ’empresa economica: és aqui on tenen lloc la magia
i el tracte amb esperits generalment a través d’un especialis-
ta ritual o xaman.

» Lascetisme i la nocié ciclica del temps sén propis de la cos-
mologia dels tres sistemes religiosos adduits i posseeixen un
efecte poderds en la concepcié del mén i la vida. En el pri-
mer sentit (ascetisme) destaca la idea hinda d’alliberar-se del
mon, la idea budista de desprendre’s del desig i la nocié

musulmana del mén terrenal transitori. En el segon sentit

LES SOCIETATS DEL SUD-EST ASIATIC

(temps ciclic) s’addueix la idea de reencarnacié hindd, el
renaixement budista o la vida musulmana extraterrenal. Al
costat d’aquesta teleologia existeixen una serie de principis
morals i etics lloables, no només relacionats amb la interac-
cié social, siné també pel que fa a la relacié entre ’huma i el
natural. En efecte, similars preceptes i tabds en contra de
I’espoliaci6 natural indiscriminada i el maltractament animal
es poden trobar en I’hinduisme (ahimsa), en lislam (halal),
en el budisme, en I"animisme malai o en la cosmologia abo-
rigen Ma’batisek o Chewong de la peninsula malaia.

» La medicina tradicional i el sistema humoral és un ambit que
mostra sorprenents similituds i és crucial per entendre els
conceptes de cos, malaltia i cosmologia en aquestes societats.
A Vietnam, per exemple, la medicina tradicional es basa en
una forma de l’antic sistema humoral xinés i taoista que
compreén que la materia i I'univers (fins i tot 'ésser huma) es
componen de dues forces dinamicament oposades: el pol
masculi (yang), representat per la llum, la forga i la calor, i la
part femenina (ying) representada per la foscor, la debilitat i
el fred. La salut d’'un individu depen de P’equilibri del seu sis-
tema humoral, que es regula mitjancant la ingesta d’aliments
considerats freds (te, fruita, pollastre, etc.) i aliments consi-
derats calents (greix animal, café, alcohol, etc.). Un excés en
una de les dues direccions genera desequilibri i, per tant,
malaltia. Practicament els mateixos principis es troben en la
medicina animista malaia-indonésia, en la medicina arab-

medieval, en I'india-ayurvedica i en I'europea fins al segle
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En conclusio » El fet religios al Sud-est asiatic és un
ambit complex i apassionant. La diversitat és tan gran
que aquesta regi6 s’ha definit com un veritable paradis
antropologic (Hall, 1995: 5) que obre camps d’inves-
tigacié practicament inesgotables. Davant la plurali-
tat he intentat, tot i el risc de caure en una generalit-
zacié excessiva, insistir en els aspectes comuns per
enllumenar un patré subjacent que possibiliti un qua-
dre minim del fet religiés i del sistema de normes sub-
jacent. Entre les conclusions més ressenyables hauri-
em de subratllar la relacié indissociable de la superes-
tructura religiosa amb altres ambits socioculturals i
materials, la cosmologia, I’estratificacié social, la com-

prensié del cos, el poder politic o I'art. .

ANUARIO

Nota »

1. Indonésia és el pais amb major poblacié islamica del mon, amb més de 196 milions de musulmans.
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L'ISLAM A ASIA

RESSORGIMENT I RADICALITZACIO

Rafael Bueno Director de Conferéncies, Seminaris i Estudis a Casa Asia

Lislam és una religié global. A diferencia d’altres religions monoteistes, els musulmans
tendeixen a considerar la seva religié no com si es tractés d’'una nacié subdividida en
grups religiosos siné com una religié subdividida en nacions. Persisteix, paral-lelament,
la creenga generalitzada a Occident que aquesta religié monoteista és una religié arab.
Es molt dificil generalitzar sobre Iislam: si d’una banda denota una religi6 i un sistema
de creences, de I'altra també fa referéncia a una civilitzacié que va créixer i florir sota
’esfera i influencies d’aquesta propia religié. En qualsevol cas, i com va dir I'aiatol-1a Kho-
meini, “I'islam és politica o no és res” (Lewis, 2004: 7).

Es innegable que els arabs han tingut un paper determinant en la creacié i desenvolupa-
ment d’aquesta religié, només cal recordar que la revelacié de Déu es va produir a Arabia,
a un arab, el profeta Mahoma, que la llengua de I’Alcora i la seva recitacié és també en
arab, i que ciutats sagrades com la Meca, Medina o Jerusalem es troben al cor del mén
arab. Per tot aix0, sembla innegable que I'islam, originariament, és una religi6 arab i tot
aquell arab que no sigui musulma és un convers. Seguint aquesta consideracié, els paisos
asiatics amb majories musulmanes es poden considerar paisos conversos.

Asia no és un ens homogeni o monolitic, com tampoc no ho és I’islam, i les variacions
doctrinals com la dels sunnites i els xiites també van arribar a Asia. La historia i la geo-
grafia també han tingut un paper important. Uislam a Asia té, conseqiientment, formes
diferents, significats diferents aix{ com implicacions diverses.

Amb la fi de la Guerra Freda han emergit noves forces que estan refent les relacions inter-
nacionals en un mén en procés de transformacié i globalitzat. Entre aquests nous elements
la religi6 ha passat a predominar, i el fonamentalisme, en especial I'islamic, ocupa un lloc
destacat. La reemergencia de I'islamisme o del fonamentalisme islamic ha tingut impor-
tants efectes politics, ja que I'islam ha passat a ser considerat una amenaca global.
Paradoxalment es continua percebent com una religié d’Orient Mitja, encara que en rea-
litat lislam s’estén des del nord d’Africa a Indongsia, o des &’ Asia Central fins al Senegal.
Davant d’aquest nou escenari internacional en que I'islam és el centre del debat politic,
econdmic, cultural, perd també de seguretat, és pertinent, almenys, fer una reflexié sobre

I’islam avui i 'islam a Asia en particular.

Expansié i diversitat de l'islam asiatic » A partir del desembarcament de l'islam a Asia
—principalment per la via comercial'~ la transformacié d’aquesta religié monoteista va
conduir a una major diversitat de comunitats islamiques, i es va dotar d’'una nova dimen-
si6 dins del mateix islam i la seva “comunitat d’estats”. La seva superposicié amb I’hinduisme
i les tradicions budistes li van donar un caracter més sincretic.

Es calcula que arreu del mén hi ha aproximadament 1.200 milions de musulmans?, dels
quals el 60% viu a Asia —un ter¢ d’aquests al Sud-est asiatic— i només un 15% sén arabs.
Les quatre comunitats musulmanes més nombroses es troben a Indonésia, amb prop de
200 milions d’habitants, a Bangladesh amb uns 130 milions, al Pakistan amb 145 milions
i a 'India amb una minoria d’uns 150 milions. L'islam també és important en estats com
Malaisia, Tailandia, Singapur, Filipines o Afganistan, pafs aquest dltim en qué I'islam va
ser portat a graus extrems pels talibans, davant un mén que contemplava horroritzat fins
on pot arribar la intransigéncia religiosa. La ressurgéncia de l'islam es veu de manera dife-
rent segons la influéncia de Iislam en el pafs asiatic en qiiestid, i segons la resposta de

I’Estat al procés de modernitzacié i globalitzacié en totes les seves dimensions. Existei-

xen minories musulmanes en altres paisos asiatics com la Xina, on poden assolir els 20
milions de persones. Al Kirguizistan, Uzbekistan, Tadjikistan i Turkmenistan o Kazakhs-
tan, tot i ser majoria, se’ls continua veient com un islam periféric o sota un ferri control

estatal.
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» Elaboracio CIDOB edicions. Font: Anuario Asia Pacifico, 2005.

Lislam a Asia, i en particular al Sud-est asiatic, és vist com
més moderat que en gran part dels estats d’Orient Mitja. Aques-
ta moderacié emana, en part, de la manera en qué l'islam va
evolucionar en aquesta zona. A diferéncia d’altres regions, els
musulmans asiatics estan més dividits étnicament i en tradi-

cions nacionals, i tenen la seva propia visi6 sobre Occident.

L'islam a Asia meridional » Asia meridional acull tres de les
quatre poblacions musulmanes més nombroses del mén. Gai-
rebé 400 milions de musulmans —des dels 3.000 de les Maldives
fins als 150 milions de I'India— han de conviure en aquesta

regi6 particular.

Pakistan » El Pakistan ocupa un lloc privilegiat en el mén
musulma. Es un dels pocs estats creats en nom de l'islam i on,
gairebé seixanta anys després de la seva independéncia, el paper
que ha de tenir la religi6 al pafs encara no s’ha resolt. Existeix
una divisié entre els que consideren I’Estat com un instrument
necessari per protegir els drets socials, politics i economics dels
musulmans i aquells que pensen que el Pakistan és simplement
un Estat islamic on la religié i la politica sén indivisibles.

Els musulmans del Pakistan han seguit una escola menys libe-
ral que en altres parts de la regié i la seva influéncia en les
esferes de poder ha anat augmentant a poc a poc des dels anys

seixanta a causa de factors diversos: 'arribada al poder de mili-
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» Mesquita Kalon (Bukhara, Uzbequistan)

tars molt conservadors com el general Zia-ul-Haq durant la
deécada dels anys setanta; la revolucié islamica del seu vef Iran;
I’emergencia dels mujahidins a I’Afganistan; i ’auge del nacio-
nalisme hindd a 'India.

La guerra a I’ Afganistan va servir, sens dubte, per incrementar
les tensions religioses i debilitar la societat pakistanesa. Els més
grans beneficiats van ser els conservadors religiosos que van
decidir tenir un paper actiu a I’Afganistan i al seu conflicte
contra els invasors sovietics, a través de 1'és de les madrasses i
les ajudes financeres de paisos arabs, en especial d’Arabia Sau-
dita. El conflicte va servir perqué altres forces conservadores
a Asia s'unissin en aquesta causa comuna creant una veritable
xarxa per continuar lluitant en altres conflictes on I'islam era
present. Finalment, I'auge dels talibans i el fenomen creat al
seu voltant va tenir un paper determinant no només a I’ Afga-

nistan siné també al mateix Pakistan.

India » Lislam a 'India és particularment important per la
rivalitat entre aquest pafs i el Pakistan, que competeixen per
un espai geopolitic molt complicat, en el qual la violencia entre
hindds i musulmans ha marcat perfodes tragics de la seva histo-
ria. Undia és un pafs extraordinariament divers ja sigui en
aspectes etnics o culturals. Uenfrontament entre musulmans i
hindds és, sens dubte, el factor que podria desencadenar un
conflicte de conseqiiencies més greus. Els musulmans indis no
viuen en una zona geografica concreta sind que estan repartits

per tot el territori i solen concentrar-se en els centres urbans;
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constitueixen entre una tercera i una quarta part de la pobla-
ci6 de les principals ciutats. Des de finals dels anys setanta els
enfrontaments entre ambdés només han fet que augmentar.

Hi ha gairebé tants musulmans al Pakistan com a 'india per,
més que la propia religié, la causa principal de conflicte entre
ambdds paisos esta més lligada al nacionalisme i la geopoliti-
ca. En la disputa pel Caixmir, la rivalitat entre musulmans i
hindds és utilitzada per manipular 'opinié pidblica tant a Del-

hi com a Islamabad.

Sud-est asiatic »

Filipines » A diferéncia del subcontinent, el paper de I’islam
a Filipines se centra en la comunitat musulmana dels moros’
del sud-est del pafs. Mentre que la major part de la poblacié es
va convertir al cristianisme —en especial a les illes del nord—,
al sud van romandre fidels a la religié musulmana. Aquest grup
ha resistit als intents politics i econdmics per canviar el seu
sistema de vida.

Els moros filipins comparteixen creenca religiosa perd no llen-
gua, ja que existeixen almenys tretze comunitats etnolingiifstiques
diferents. Entre totes aquestes destaquen els Tausugs de Sulu i
els Magindanaos de Cotabato-Pulangi. La lluita per la inde-
pendencia i la influéncia de les poténcies colonials holandeses,
britaniques i espanyoles han marcat enormement aquests grups.
Actualment els fronts moros a Filipines tenen connexions amb
el moviment islamic mundial i, en particular, amb altres regions
del Sud-est asiatic.



Malaisia » Malaisia és un altre dels paisos representatius de
P'islam a Asia. E1 55% dels seus gairebé 22 milions d’habitants
sén musulmans. La religié representa també una forma d’i-
dentitat &tnica, ja que la gran majoria dels musulmans sén
també malais. La influéncia de 'islam és molt important en la
vida dels malais i a ’Estat, a causa del seu predomini en la vida
politica, econdmica i social. La resta de la poblacié és fona-
mentalment xinesa (35%), india, (8%) i grups indigenes no
musulmans (2%).

Cap al segle XIV l'islam va arribar a la zona que es coneix avui
com Malaisia a través dels mercaders xinesos i indis, i va reem-
plagar a poc a poc la influéncia hindd i budista fins a arribar a
la font de legitimacié politica dels governants feudals malais.
Lislam es va fondre amb la identitat malaia sense que es per-
dessin la cultura local i les altres practiques religioses, també
fortament arrelades, fet que va produir una barreja original.
Un altre element caracteristic de l'islam a Malaisia ha estat la
necessitat de suport politic d’altres forces socials, en especial
dels xinesos, fet que ha provocat que la influéncia malaia-
musulmana hagi hagut de negociar-se amb altres grups politics

i religiosos.

Indonésia » Amb una poblacié de musulmans de prop del 90%,
representa el pafs amb major nombre de musulmans del mén.
Malgrat aquestes xifres, I'islam no ha tingut mai un paper poli-
tic determinant, a diferéncia d’altres estats de majoria
musulmana. En qualsevol cas, sempre hi ha hagut una tensié
persistent entre els que promulguen un paper més formal de
I'islam al pafs i els que es resisteixen al fet que I'islam esde-
vingui un actor politicament actiu. Les diferéncies entre
tradicionalistes, modernistes i fonamentalistes fan que I'islam
a Indonesia estigui fracturat entre els que pretenen islamitzar
Indonesia i els que desitgen que I'islam es modernitzi sota les

caracteristiques propies d’'Indonésia.

Xina » Lislam a Xina es va propagar durant els dltims 1.300
anys, fonamentalment entre la nacionalitat hui i els ligur.
Actualment, el pafs acull la major poblacié musulmana de tot
Iest asiatic. Aixf mateix, els musulmans xinesos es poden con-
siderar el grup més important, en termes geopolitics, de tot el
nord-est d’Asia. D’acord amb els dltims censos, la poblacié
musulmana varia entre I'1% i el 2% de la poblacié, fet que
equivaldria a entre 13 i 26 milions de musulmans, encara que
tenint en compte que els censos xinesos enregistren els ciuta-
dans per la seva nacionalitat i no per la seva religié el nombre

final és dificil de determinar.

Asia Central » En aquesta regié I'islam ha tingut un paper molt
limitat com a instrument de mobilitzacié politica i ha repre-
sentat una visié diferent no només de l'islam d’Orient Mitja
sin6 també del d’altres parts d’Asia.

El col-lapse de la Unié Sovietica el 1991 va ser, sens dubte, el
detonant de la ressurgéncia de I'islam a les repibliques centre-

asiatiques, després de més de mig segle de repressié religiosa.

L'ISLAM A ASIA

Tot i les restriccions imposades des de Moscou, la poblacié va
aconseguir mantenir les seves creences i tradicions, perd amb
I’establiment de les noves fronteres a inicis dels anys noranta
van comengar a penetrar en aquestes ex republiques sovieti-
ques formes més radicals d’entendre I'islam.

La religi6 islamica va ser introduida per primera vegada al segle
VII pels invasors arabs que arribaven des d’Orient Mitja, perd
va ser realment adoptada dos segles després pels liders locals
com la religié predominant a la zona. L’islam va ser vist per
aquests liders com 'instrument perfecte per poder mantenir el
seu poder sobre una poblacié nomada, fet pel qual el van esten-
dre entre els seus respectius pobles. La majoria dels musulmans
van decidir seguir I'islam sunnita, les minories xiites existei-
xen fonamentalment al Tadjikistan i a les ciutats de Bukhara
i Samarcanda, a 'Uzbekistan.

Tot i que la majoria dels musulmans d’Asia Central no donen
suport al radicalisme islamic, aquesta tendéncia no ha impe-
dit que hi hagi moviments radicals com el Moviment Islamic
d’Uzbekistan i 'Hizo-ut-Tahrir amb vincles amb organitzacions
terroristes internacionals com Al Qaida. Aquest augment del
radicalisme en grups minoritaris es produeix, sens dubte, a cau-
sa de la influéncia de grups estrangers que intenten capitalitzar
el descontentament fruit de la globalitzacid i les seves conse-
qiiencies negatives en I’economia, i sobretot pel repartiment
de les noves riqueses: gas i petroli.

La resposta dels governs respectius en la seva lluita contra el
terrorisme i el fonamentalisme religiés ha estat fins al moment
molt dura, tant en 'eradicacié com en la persecucié d’aquests
grups. El terrorisme internacional, especialment des de I'11 de
setembre de 2001 i la campanya nord-americana, han conver-
tit aquesta zona del planeta en un enclavament tnic, on diferents
poténcies —Rdssia, Xina i Estats Units— intenten evitar que el
fonamentalisme religiés provoqui una situacié similar a la de
I’ Afganistan.

Islam a Asia avui » La ressurgéncia islamica a Asia ha estat
provocada tant per factors interns* com externs. Entre els pri-
mers, la globalitzaci6 i 'impacte de la cultura occidental han
tingut un paper important especialment pels seus efectes en la
rapida industrialitzacié i la consegiient urbanitzaci. Per la seva
part, I'lraq, I’Afganistan, el conflicte palestino-israelia, o0 més
recentment I’[ran, sén alguns dels factors externs que conti-
nuen sent importants en entorn politic de l'islam a Asia, sense
oblidar el paper d’Arabia Saudita en exportar la doctrina wah-
habi, o el conflicte indo-pakistaneés.

Aquest ressorgiment estd canviant la cara de 'islam politic a
Asia. Lislam del Sud-est asiatic, moderat pel que fa al seu ori-
gen, estd vivint ara un procés de transformacié en alguns
segments de la poblacié. Aquest canvi esta inspirat, en certa
forma, per Orient Mitj3, la situacié a I’Afganistan i el Pakis-
tan, fet que esta radicalitzant els diferents moviments que es
defineixen també com a antiamericans i antioccidentals’. El
Front Islamic d’Alliberament Moro i Abu Saiaf sén exemples

de grups a Filipines en que la ideologia islamista, el secessio-

33



L'ISLAM A ASIA

34

nisme i les activitats criminals tenen connexions amb els grups
de terrorisme internacional. La Jemaah Islamiya, que vol cre-
ar un califat a través de tot el Sud-est asiatic i establir la Xaria
o llei islamica, té llacos amb Al Qaida.

Conclusions » Alineaci6 i humiliacié sén dos elements clau
que han de ser compresos per entendre la ressurgéncia de l'is-
lam a Asia i per comprendre la seva vinculacié amb el nou
terrorisme internacional. Tot sembla indicar que ’extremisme
continuara creixent al mateix temps que el procés de moder-
nitzacid, a través de la globalitzacié, deixara a més gent aillada
i desencantada d’un procés politic que no ha servit per omplir
las expectatives d’aquests pobles.

Els islamistes i els seus seguidors continuaran guanyant terreny
politic a menys que una comunitat musulmana més secular tin-
gui la capacitat d’oferir un veritable model alternatiu de
tolerancia i modernitat de I'islam, que ha funcionat en algu-
nes parts d’Asia durant 40 anys.

Frustracié per no assolir les expectatives esperades i acom-
panyades per un situacié econdmica no tan prospera com
desitjada, falta de participaci6 real en la politica pel desencant
cap a les institucions i els seus dirigents i, finalment, un sen-
timent d’humiliacié en sentir-se que sén els Gnics que s’han
quedat estancats en aquest procés de modernitzacid, sén motius
pels quals els musulmans asiatics comencen a radicalitzar-se.
Lislam és una religié internacional o global perd amb una con-
nexié molt important amb els llocs sagrats i amb el seu origen.
Els musulmans, com els cristians i els jueus, sempre han estat
molt preocupats pel desti dels seguidors de la seva fe. No és
estrany, per exemple, que la invasié de I’Afganistan per part
de la Uni6 Soviética provoqués un moviment generalitzat de
suport i solidaritat arreu del mén musulma; tanmateix, van ser
pocs els paisos que van trencar relacions diplomatiques amb
Moscou. El mateix va passar amb la guerra a Iugoslavia i la
situacié a Kosovo.

Al mateix temps, existeix una falta de consens dins del propi
mon musulma. Orient Mitja és molt important per a Asia i per
a l'islam a Asia, no només perqué sigui el bressol de la seva fe,
siné també per qiiestions geopolitiques i econdomiques: petro-
li, mercat per als seus productes, treball per a la seva poblacié
i assisténcia econdmica procedent dels rics regnes arabs.
Potser el mén esta en crisi. Les solucions que han de sorgir per
donar resposta als grans temes que afecten al planeta s’han de pro-
duir des de tots els angles, sectors i paisos. Asia esta cridada a
donar alternatives i solucions a uns problemes que en molts casos

s'identifiquen amb la religi6 i, en especial, amb I'islam. .
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Notes »

1. A Asia meridional i Orient Mitja lislam va arribar a través de conquestes militars.

2. EL 2002, els musulmans constituien aproximadament el 19% de la poblaci6 del mon en contrast
amb el 30% de la poblacid cristiana. La previsio per al 2025 és que la proporcid sigui del 25% al
30%. World FactBook: https://www.cia.gov/cia/publications/facthook/fields/2122.html

3. Nom donat pels espanyols. Els moros filipins constitueixen aproximadament el 5% de la pobla-
cio total de larxipélag. Foren convertits a lislam abans que la majoria de la poblacid de Filipines
fos convertida al cristianisme.

4. La crisi financera de 1997 va provocar la sortida de Suharto a Indonésia, fet que va propiciar la
creacio d'un espai politic nou per als islamistes. D'altra banda, paisos com Filipines i Tailandia han
vist com els moviments separatistes de caire musulma han continuat la seva lluita; mentre que a
Malaisia les formacions musulmanes intenten crear-se un espai dins del sistema per promoure la
seva agenda.

5. Al Pakistan, on la coalici6 de partits islamistes controla aproximadament el 20% dels escons del

Parlament, proliferen les madrasses amb ensenyament de doctrines antioccidentals i antihindds.
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VALORS CULTURALS I FET RELIGIOS
A LA DIASPORA ASIATICA

HIBRIDACIO CULTURAL A LES COMUNITATS ASIATIQUES?

Amelia Saiz Lopez Centre d'Estudis Internacionals i Interculturals (CEII), Universitat Autonoma de Barcelona

La fi del segle XX marca una nova etapa de moviments humans a escala transcontinental
que és el resultat d’'innovacions tecnoldgiques i de 'anomenada globalitzacié. Espanya es
converteix en un pafs de desti on la preséncia de persones procedents de paisos llunyans,
entre aquests els asiatics, s’aferma mitjancant la consolidacié de fluxos migratoris que, si
originariament obeien a causes de tipus politic —per exemple, el naixement de I'[ndia i el
Pakistan com a nacions independents— actualment adquireixen un marcat caracter
econodmic.

D’altra banda, la fi del segle XX també suposa la normalitzacié del terme diaspora per
denominar els integrants dels col-lectius que provenen de determinats paisos. Les diaspo-
res inclouen les persones que van migrar i els seus descendents, independentment que
s’hagin o no nacionalitzat als paisos on estan assentats. La didspora suggereix un grup de
persones que comparteixen uns trets étnics, facilment identificables per a la resta de la
poblacié, i culturals com, per exemple, la llengua, la forma de vestir, el menjar, Pestil de
vida, les creences, etc., que formen part d’una xarxa dispersa per diferents llocs del pla-
neta, que mantenen la connexié entre els diferents nodes que la componen, juntament
amb el lloc d’origen.

El fenomen migratori és un procés en queé els protagonistes experimenten canvis, més o
menys graduals, en relacié a alguns aspectes vitals, al mateix temps que es mantenen
altres que es constitueixen en elements basics de la identitat, entre els que sobresurten
I'ds d’una llengua, els valors culturals, les creences, etc., aspectes que formen part de la
trajectoria biografica de la persona migrant. No obstant aixo, la identitat no és fixa ni
immutable. Formada per moltes dimensions (social, cultural i politica) i de caracter rela-
cional (que pren forma en el si de i en contraposicié a) s’alimenta de I'experiéncia que la
modula i transforma, o afegeix nous estrats que la fragmenta més, si aixd és possible. La
identitat, doncs, es construeix en la relacié amb I’entorn d’una forma personalitzada, fet
que explica les diferents maneres d’entendre el fet religiés i practicar-lo entre els inte-
grants d’'un mateix grup social i cultural.

En les linies segiients s'analitzaran breument algunes de les funcions de la religi6 en la
diaspora, la diversitat en les creences i en les practiques, com també els canvis, adapta-
cions i continuitats que manifesten amb [’objectiu de determinar fins a quin punt es pro-
dueix una hibridacié cultural.

La religio en la diaspora asiatica’ » La religi6, com un conjunt de creences o ensenya-
ments, practiques i rituals, és un marcador d’identitat &tnica i cultural que es manté en el
context migratori, a la vegada que pot ser funcional per facilitar una xarxa de suport en
les primeres fases de I’assentament a la societat receptora (informacié, allotjament, tre-
ball, etc.). La religié ha estat de vegades un factor decisiu d’integracié en la societat
receptora, quan aquesta articula la seva vida social entorn d’una confessié majoritaria.
Aixf, els immigrants poden decidir convertir-se a la religié del pais de desti amb la fina-
litat de desenvolupar un projecte migratori d’exit, com va ser el cas dels xinesos al Perd,
que van optar per professar el catolicisme, o els primers xinesos dels quals es té constan-
cia a PEstat espanyol (Beltrdan, 2002a).

Generalment, les creences i practiques religioses, com a constitutives de la identitat,

tenen el seu origen en la socialitzacié familiar. Les persones creients i practicants mante-

nen les seves creences en els seus nous destins, i les transmeten als seus descendents com
un element més del patrimoni cultural familiar i comunitari. En aquest sentit, avui dia,
les conversions de fe a causa de la migracid, per tal d’instrumentalitzar la xarxa de suport,

no sén molt nombroses.
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Les practiques religioses i espirituals fomenten la

Distribucié dels residents asiatics a Espanya segons

cohesié social de la diaspora. Constitueixen un ele- ) .
el pais d'origen (30.06.2006)

ment d’identificacié que es manté més enlla de les

fronteres fisiques o juridiques. Les practiques reli-

gioses permeten objectivar el continuum

origen/desti(s) ja que en I’aspecte essencial mante- Total: 175.840 residents

nen el mateix corpus, malgrat que es vagin adap-
tant a les possibilitats formals i practiques imposa- Pakistan 15% Filipines 11% India 9%

des per ’entorn. Un exemple d’aquesta imbricacié Bangladesh 2,6%

de la religi6 en el reforcament de la cohesié social
) ‘s . S . Arménia 2,5%
és la celebracié de menjars comunitaris al final dels

.. .. N . . . . P 0 L

oficis religiosos, practica habitual dels sikhs indis i Jap6 2,2%
Georgia 1,8%

| Corea del Sud 1,2%
Iran 1%

dels evangelistes coreans, entre d’altres.

La practica religiosa constitueix una de les activi-

tats que permet la creacié d’associacions volunta- . .
Xina 52% Altres 2%

ries formals de les comunitats asiatiques als paisos

d’acollida, participant d’aquesta manera també en

la vida comunitaria. La seva incidéncia a l'interior

de la diaspora asiatica varia per comunitats, perd Sthan exclos els paisos asiatics

segiients: Iraq, Israel, Jordania,

practicament gairebé totes compten amb alguna Liban, Palestina i Siria.

associacié religiosa’. Contribueix a enfortir els vin- \

cles comunitaris tant en 'ambit local, quan el cen-
tre associatiu religiés és a més un centre de troba- » Elaboracié CIDOB edicions. Font: Observatorio Permanente de la Inmigracion
da i articulaci6 social, com a nivell de la diaspora,
mitjangant les federacions d’associacions religioses
transnacionals formals i/o informals, o Iestabli- L
L , Centres de pensament i religié a Espanya
ment de llocs de culte que sén filials d’una seu cen-

% i nombre de centres
tral localitzada en un altre lloc. (% )

I en la seva dimensié politica la religié té un paper
important en aquelles activitats que sén centrals
per a la configuracié de la vida comunitaria, i en B A
les que diferents entitats religioses poden disputar- 9)
se la legitimitat de la fe que preconitzen pensant en U s
els seus fidels, aix{ com la representativitat de les 7)

. . . . . . Fe Bahai 7,5%
seves comunitats amb vista a les institucions i (10)

. . . Sikhisme 2,2% (3
autoritats de les societats receptores on es localit- ikhisme 2,2% (3)

zen (Moreras, 2005). Falun Gong 1,5% (2)

Taoisme 0,7% (1)

Diversitat i visibilitzacio del fet religios » La
diaspora asiatica professa diverses creences i ensen-
yaments. La identificacié de la religié amb la cul-
y . L1 Budisme 53,7%
tura d’origen de la comunitat adjudica a aquesta 2)
part del mén unes practiques religioses (com per
exemple budisme, hinduisme, daoisme, xintoisme,

sikhisme, etc.) i n’oblida d’altres, precisament

aquelles que tenen el seu origen en la colonitzacié \

dels paisos europeus que van portar les seves prac-
tiques religioses com a part de la seva identitat cul- » Elaboracio CIDOB edicions. Font: Casa Asia, 2003. www.casaasia.es

tural, la fe catdlica que els espanyols van difondre

a Filipines, i juntament amb missioners catolics de

diversos orfgens europeus a altres paisos d’Asia; i té la seva contrapartida en el fet que, per exemple, sovint s’oblida que
altres van ser conseqiiéncia de processos evangelit-  la practica religiosa col-lectiva que professa una part important de la
zadors de missioners occidentals, com el cristianis-  comunitat xinesa assentada a I’Estat espanyol és cristiana (principal-

me a la Xina, Corea, Jap6 i Filipines. Aquest oblit  ment 'Església Evangelica), igual que el cristianisme i el catolicisme
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constitueixen les confessions religioses principals de la comu-
nitat coreana. Els catodlics filipins practiquen la seva fe en
esglésies catoliques sota els auspicis de capellans filipins que
oficien missa en la seva llengua originaria (tagalog). En
aquests casos, professar la mateixa religié que els ciutadans de
la societat receptora no implica una practica conjunta: cada
col-lectiu practicant ho és en la seva llengua propia.
Compartir la fe amb bona part de la societat receptora pot facili-
tar la inserci6 laboral. El cas paradigmatic en I'ambit espanyol ho
exemplifiquen les dones filipines treballadores en el servei domes-
tic per a la classe alta nacional, principalment a Madrid i
Barcelona. D’altra banda, el fet de professar una religié que lluny
d’estar associada amb la cultura d’origen resulta “poc exotica” pel
que té de familiar, invisibilitza aquestes practiques religioses en les
societats receptores, i nega 'heterogeneitat cultural i religiosa de
la diaspora i de Porigen.

La invisibilitzacié del fet religiés entre els integrants de la
diaspora asiatica es produeix també quan la seva practica té
fonamentalment un caracter privat, és a dir, quan els seus
practicants no necessiten centres o locals per realitzar les
seves pregaries o oracions. Només es necessita un lloc en qué
es pugui pregar, meditar o estudiar, sigui una Gnica persona o
bé un reduit grup en un espai petit, com la casa d’alguna per-
sona de la confessié. Aix{ ho fan els budistes practicants
(generalment dones asiatiques en el territori espanyol) que es
reuneixen periodicament per recitar mantres i estudiar dife-
rents escriptures i textos sagrats. Qualsevol d’aquestes moda-
litats sol passar desapercebuda en les societats receptores.
Les persones de religi6 musulmana (pakistanesos), sikh
(indis), hindd (indis), catdlica (filipins, coreans, xinesos),
protestant (xinesos, coreans, filipins), budista tibetana,
budista de la Terra Pura i budista Chan (practicats per perso-
nes originaries especialment de Taiwan) i budista zen (japo-
nesos), comparteixen la necessitat de centres espirituals en
que es pugui pregar i meditar d’acord amb els preceptes pro-
pis de cadascuna de les religions. De tots els centres religio-
sos, els oratoris i les mesquites per als musulmans, els gurd-
wares per als sikhs, els ashrams per als hindds, les esglésies per
als catolics i protestants, i els temples per als budistes tibe-
tans, sén els primers (oratoris i mesquites) els més coneguts
per la poblacié i amb major preséncia en els mitjans de comu-
nicacié, principalment per Pactual situacié geopolitica de
I'islam que genera certs recels diplomatics i politics que
també es plasmen en el rebuig que provoca la seva ubicacié
en els barris per part dels veins.

A més de la infraestructura fisica, les religions abans esmen-
tades requereixen els serveis de persones especialitzades per
dirigir la vida espiritual de la comunitat religiosa. Les seves
funcions varien segons la religié, perd tenen en comd el fet
de ser els guies en 'oracié, la meditacié, i la transmissié dels
ensenyaments religiosos. La diversitat queda reflectida nova-
ment en la riquesa terminologica, en el nom que se li assigna
al guia o director espiritual de cadascuna de les practiques

religioses: els imams sén els oficiants musulmans grantis sén

els guardadors del llibre sagrat dels sikhs i també dirigeixen
les pregaries dels cants, tasques per a les que només cal 'ac-
ceptacié de la comunitat; els gurus sén els directors espiri-
tuals dels ashrams, i els capellans i pastors ho sén de les con-
fessions cristianes; els lames i monjos sén els noms destinats
a les persones que oficien com a guies en les diferents tradi-

cions budistes.

Adaptacions » El procés migratori defineix en bona part ’adap-
tabilitat dels grups religiosos i de la religiositat a les noves cir-
cumstancies. Les condicions estructurals i d’organitzacié dels
diferents grups depenen del volum dels seus integrants i del
temps d’assentament de la comunitat en la societat recepto-
ra. La didspora sikh europea troba el seu referent al Regne
Unit, lloc on resideix des de fa molts anys. Alla la religiositat
es manifesta en tot el seu esplendor i se celebren practica-
ment les mateixes festivitats que al Punjab (India). Al con-
trari, a Espanya la preséncia sikh és menys nombrosa i més
recent, circumstancies que expliquen la menor consolidacié
d’aquest grup religiés que, tanmateix, va creixent a poc a poc.
Per exemple, els dltims anys s’han obert gurdwares en els llocs
on resideixen (com bé il-lustra el cas catala, que compta amb
centres sikhs en diverses localitats). L'expansié dels centres
religiosos va acompanyada de celebracions pibliques a imat-
ge de les que es realitzen en altres ubicacions de la diaspora.
Durant I'any 2006 els sikhs del barri del Raval (Barcelona)
van celebrar la festivitat Baisakhi (que conmemora la funda-
ci6 del Kalsha pel guru Gobin Sing, 'any 1699) amb una des-
filada religiosa pels carrers de la ciutat que va ser noticia en
els mitjans de comunicaci6 locals.

El grau de desenvolupament i nivell d’organitzacié que pot
assolir un grup religiés en la didspora també esta vinculat a les
politiques religioses dels estats en els quals resideixen. Europa
estd immersa en un procés constant de diversitat religiosa i
intenta donar resposta a la llibertat confessional, tot i les
reticéncies que desperten algunes religions, i de les dificultats
practiques i politiques que comporta.

La combinacié de la historia comunitaria de la diaspora i de
la politica religiosa de la societat receptora incideixen en els
canvis i adaptacions col-lectives i individuals que experimen-
ten els integrants dels grups religiosos amb diferents resultats.
Existeixen religions que proposen als seus fidels 1'ds d’objec-
tes, ornaments, tocats i peces com a expressié simbolica i afir-
macié publica de les seves creences, 1'is del mocador o vel
(amb totes les seves variants) per a les dones musulmanes, el
turbant i la prohibicié de tallar-se el cabell per als homes
sikhs, per esmentar algun dels exemples més coneguts. En els
dos casos s’estableix una certa tensi6 entre el reconeixement
a la lliure expressié religiosa, i el respecte a alld que cada pais
estima com a lleis fonamentals que han de complir tots els
ciutadans. Perd mentre s’aprecia una certa recurréncia en la
“polemica del vel”, els sikhs del Regne Unit van aconseguir,
després d’anys de lluita, el dret a utilitzar el turbant en els

llocs de treball, i en I'actualitat estan exempts de 'obligacié
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» Fi del ramada al Raval (Barcelona). La comunitat pakistanesa que resideix a Ciutat Vella celebra la id al-fitr a les instal-lacions del Poliesportiu del Raval.

de portar el casc en la moto o en les professions en les quals
formen part de 'uniforme com els policies i els bombers. Es
obvi que 'islam i el sikhisme no provoquen les mateixes acti-
tuds en els ciutadans de les societats europees ni en els seus
representants politics.

Des del punt de vista individual, els canvis i adaptacions en
la religiositat responen a factors mdltiples, entre aquests la
viabilitat per preservar el conjunt de practiques i preceptes
religiosos en els diferents ambits de la vida en el pafs de
residéncia. La relaxacié en I'observanca dels preceptes reli-
giosos i la seva menor influéncia en la vida social es coneix
amb el nom de secularitzacié. En 'ambit formal trobem una
variant d’aquest procés quan algunes persones musulmanes
no segueixen el ramada per raons laborals o quan els sikhs es
tallen el cabell i no duen turbant si la disciplina laboral ho
exigeix aixi (mesura higiénica en els treballadors de les
empreses carnies catalanes). La secularitzacié total es pro-
dueix quan es deixa de practicar totalment; una situacié
extrema més procliu en el cas de persones que mantenen una

relacié distant amb la diaspora.

Conclusié: Existeix la hibridacié cultural a partir de l'ex-
periéncia religiosa? » Les modificacions que s'imposen en la
practica religiosa de la didspora com a requisit d’adaptabilitat

i acomodaci6 a la vida social, comporten la hibridaci4?

La hibridesa és un terme amb certa rellevancia en I'analisi
sobre la identitat de les societats modernes i globalitzades. El
seu Us es deriva del colonialisme i s'utilitza per ressaltar les
identitats no essencialitzades, és a dir, allunyades de les carac-
teristiques estereotipades que els han estat assignades als
membres dels col-lectius no europeus.

Homi Bhabha, un dels teorics més importants sobre la hibri-
dacié, considera que no es pot aplicar aquest concepte quan
el producte cultural, en sentit ampli, és la suma de les parts
posades en contacte. Per Bhabha, hibridesa remet a I’aparicié
del “tercer espai”, en qué els elements es troben i transformen
mutuament.

Una variant del “tercer espai” per a la religiositat en la dias-
pora asiatica seria el producte resultant de la posada en con-
nexié de principis i tradicions diferents. I el millor represen-
tant d’aquesta tendéncia la trobem en el “Racé del Silenci”,
el primer centre daoista espanyol fundat pel pare Peter Yang
en qué imparteix el seu estil propi (cristid) de practicar el tai-
jiquan. Cristianisme i daoisme sén compatibles perque des
del seu punt de vista la primera és una religi6 i la segona una
cultura. En la combinacié de les dues, Déu és identificat com
el dao, Jesucrist és la seva encarnaci6 i la tradicié daoista ser-
veix per interpretar els textos evangelics. Al centre s’ensen-
yen les técniques daoistes per a una millor practica cristiana

i es realitzen reunions de grup.
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D’altra banda, hi ha autors que conceptualitzen la hibridesa
com una resposta del pas de la tradicié a la modernitat i és
present en tot el cami que recorren les persones migrants per
formar part integrant de les societats receptores occidentals.
Com a resposta de la tradicié (paisos d’origen) a la moderni-
tat (Europa) les practiques religioses de la diaspora asiatica es
poden entendre com una manifestacié d’hibridesa en la iden-
titat cultural, especialment aquelles religions que requereixen
del grup i estan allunyades del patré tradicional religiés de les
societats receptores (precisament les que hem definit ante-
riorment com a practiques invisibilitzades).

Aixo pel que fa a la practica religiosa de les persones que per-
tanyen a la didspora asiatica. Perd si pensem en el fet religios,
observem que les religions i ensenyaments originariament
localitzats als paisos asiatics s’han “diasporitzat” en la mesura
que sén practicats per persones no asiatiques i més enlla de
les seves fronteres. De totes aquestes, el budisme, en qualse-
vol dels seus vessants (tibeta, hinayana, mahayana, vajraya-
na) ha anat guanyant adeptes als paisos occidentals on els
ciutadans recorren a les “velles tradicions espirituals
d’Extrem Orient” en resposta a la modernitat radicalitzada i
liquida del tercer mil-lenni. .

Notes »
1. Aqui s’inclou com a asiatics les persones procedents de la zona que es troba entre el
Pakistan i el Japé amb especial rellevancia a UEstat espanyol (Beltran, 2002b).

2. Per al cas espanyol, vegeu Beltran, 2006.
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litica moderna.

SAID, Edward » Orientalisme. Trad. Josep Mauri i Dot. Vic:
Eumo, 1991.

Obra que marca una época en els estudis interculturals, tot
demostrant com la cultura europea va construir una imatge
interessada del mon oriental que servia per justificar la seva
colonitzacid. L'autor realitza una critica a partir de 'humanis-
me amb lobjectiu d'obrir noves vies per a l'enteniment entre
els pobles. Laillament total no existeix, l'exterior exerceix
influéncies sobre tots els ambits i es fa necessari, segons l'au-
tor, estendre el camp de discussié de manera que els aspectes
de patiment i injusticia s'insereixin dins la historia, la cultura
i la realitat socioeconomica.

XINA

CHENG, Anne » Historia del pensamiento chino. Barcelona:
Edicions Bellaterra, 2002.

Classic de la sinologia europea, que tracta la historia intel- lec-
tual xinesa amb les aportacions que ha realitzat al pensament
universal, en una sintesi completa de l'evlucié del pensament
xineés des de la dinastia Shang del segon mil-lenni abans de la
nostra era fins al moviment del 4 de maig de 1919 que marca
un trencament amb el passat i la renovacié d'un pensament
que encara no ha dit l'Gltima paraula. La imatge de la conti-
nuitat de quatre mil anys de la cultura xinesa és una historia
plena de trencaments radicals, de profundes mutacions i d'in-
tercanvis amb altres cultures. La riquesa de la historia
intel- lectual xinesa, desconeguda per la majoria dels occiden-
tals, o coneguda només de forma parcial, aporta una diversitat
Gnica que ens ajudara a comprendre millor el mén que ens
envolta.

DE GROOT, J.J.M. » The Religious System of China (sis volums).
Leiden: E.J. Brill, 1892-1910.

DE GROOT, J.J.M. » The Religious System of China. Taipei:
Southern Materials Center, 1982-1989.

DE GROOT, J.J.M. » Religion in China: Universism a Key to the
Study of Taoism and Confucianism. New York: G.P. Putnam’s
Sons, 1932.

Estudis classics de les religions originaries de la cultura xine-
sa. A partir de la recerca dins la literatura antiga xinesa i dins
l'estat actual de la religid, l'autor ens mostra el seu punt de

vista sobre els fonaments de la religid6 i lética xinesa. La
paraula “universisme” és un neologisme inventat per distingir
una visié del moén xinesa on els éssers humans i la natura for-
men un continu en una relacié de complementarietat recipro-
ca i no pas dicotomica, com seria el cas de [“universalisme”
euroamerica. A més, pretén demostrar que no existeix cap
dicotomia entre els sistemes de pensament cultes, com ara el
confucianisme, i les creences populars, sind que tots els siste-
mes de pensament i creences xineses comparteixen les matei-
xes arrels, i que només el seu coneixement permet entendre la
societat xinesa.

FEUCHTWANG, Stephan » La metdfora imperial. Religion
popular en China. Barcelona: Edicions Bellaterra, 1999.
Aproximacid a la religiositat popular xinesa des d'una pers-
pectiva antropologica, on es manifesta el sincretisme del
taoisme, budisme i confucianisme amb creences ancestrals
com el culte als avantpassats. Aquesta perspectiva tradicio-
nal sobre la religiositat xinesa emfatitza els aspectes de l'or-
todoxia manifestats en la metafora imperial, és a dir, el mon
dels déus seria una reproduccié del mén dels éssers humans,
amb la seva jerarquia social on U'emperador i els seus funcio-
naris ocupen la posicio superior, i on l'ordre, 'harmonia, la
virtut i la reciprocitat regnen sobre totes les coses. Enfront
d’aquesta idil-lica projeccid, lautor ens aporta una altra
visio de la mateixa realitat, en que la religid6 popular es
transforma en una font dheterodoxia, en tensié constant
amb els cultes oficials, on l'aspecte militar i la jerarquia de
comandament és fonamental; U'harmonia s’ha de restaurar
ciclicament mitjancant una série de ritus d’exorcisme on
dimonis i déus es confonen. Presenta des del cicle festiu d'un
petit poble de Taiwan als ritus quotidians d’endevinacié i els
extraordinaris d’exorcisme. Es tracta d'un profund assaig
d’antropologia religiosa que s’ha convertit en una obra clas-
sica. El seu gran valor consisteix en la desmitificacié de la
religié xinesa reduida al daoisme i el budisme, i a aportar una
perspectiva comparativa entre religions que introdueix nous
elements en les analisis habituals.

GRAHAM, A.C.» Disputers of the Tao: Philosophical
Argumentation in Ancient China. La Salle, IL: Open Court, 1989.
Un dels estudis més innovadors i complets de la retorica, del
discurs i de l'argumentacié de les escoles de pensament clas-
sic de la Xina fet per un dels sinolegs més respectats del segle
XX. Lautor es va formar en la filosofia analitica i combina
aquesta formaci6 i el seu domini dels aspectes filologics de la
llengua xinesa a l'analisi de les principals escoles del pensa-
ment classic xinés, tot demostrant convergéncies i divergén-
cies entre les tradicions xinesa i euroamericana a l'hora de
tractar conceptes basics com l'ésser, la possibilitat de definir
la realitat, les visions dinamiques versus les visions estatiques
del mén, i per qué les dues cultures van aplicar els seus conei-
xements de maneres tan diferents.



MASPERO, Henri » El taoismo y las religiones chinas.
Madrid: Editorial Trotta, 2000 (1971).

Visi6 general del taoisme i altres religions xineses realitza-
da per un expert que va fer un gran treball de recopilacio
de treballs anteriors a l'any 1942. Bona introducci6 sintéti-
ca a la tematica religiosa a la Xina. Al camp dels estudis
xinesos, Maspero va abordar tots els ambits i va aportar
importants contribucions. No obstant aixd, la majoria dels
seus treballs estan dedicats a la historia religiosa, per la
importancia dels factors religiosos que, tant a la Xina com
en les altres civilitzacions antigues, condicionen les estruc-
tures socials i els comportaments individuals. Segons l'au-
tor, “tot el que mou al poble xinés és proper a les seves cre-
ences religioses, tot i que politicament hagi estat gairebé
perseguit per aquestes; el seu sentit de la vida, la seva
forma de veure com transcorre la seva existéncia i com l'ha
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de viure esta basada en la religio”.

PREVOSTI, Antoni (coordinador) » Pensamiento y religion
en Asia Oriental. Barcelona: Editorial UOC, 2005.

Manual que aborda les grans tradicions espirituals d’Asia
Oriental, el confucianisme, el taoisme i el budisme a la
Xina, i el xintoisme i el xamanisme al Jap6 i Corea, amb una
perspectiva historica. Important exercici de sintesi ja que
no només inclou una enorme extensié geografica, sin6 que
recorre la totalitat de la seva historia, des de l'alba de la
civilitzaci6 fins als nostres dies. La perspectiva historica
utilitzada reflecteix la propia visié que els pobles asiatics
tenen de si mateixos. Per a molts d’aquests pobles, el pas-
sat ha estat, des de sempre, el diposit d'on han extret els
models, els exemples i les llicons per a la seva comprensio
de Uordre moral i politic.

ZHANG, Longxi » Mighty Opposites: From Dichotomies to
Differences in the Comparative Study of China. Stanford,
CA: Stanford University Press, 1998.

Zhang, un dels autors xinesos més importants del camp
dels estudis culturals comparatius, desconstrueix aspectes
fonamentals de la cultura euroamericana des d’'una pers-
pectiva xinesa i viceversa. El primer llibre giiestiona tant
l'aplicaci6 de la teoria occidental als materials xinesos com
la resisténcia a la teoria en estudis sinologics. Lautor advo-
ca a favor de la importancia de la realitat i l'experiéncia
viscudes per a una major comprensi6 de la cultura. EL llibre
examina les discrepancies entre diverses representacions
occidentals de la Xina i la realitat xinesa. Questiona els
contextos politics, historics i culturals, dins dels quals sor-
geixen aquestes discrepancies, i assenyala la distorsio de la
realitat que tendeix a veure la Xina com un concepte opo-
sat a Occident. La discussié abasta una gran varietat de
topics que situa la comprensié de Xina, de la literatura i
cultura xineses, en l'amplia perspectiva dels estudis com-
paratius entre Orient i Occident.
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ZHANG, Longxi » Allegoresis: Reading Canonical Literature
East and West. Cornell, NY: Cornell University Press, 2005.

En aquesta obra l'autor discuteix sobre les lectures al-legoriques
des d'una perspectiva amplia tendint ponts davant la freqiient
divisio cultural Orient/Occident, i examina les seves implica-
cions socials i politiques. L'aproximaci6 realitzada abasta aspec-
tes de la religid, la filosofia i la literatura. Zhang explora com
varien les visions utdpiques en les seves expressions xineses i
occidentals, i realitza lectures politiques de la literatura passa-
da i actual.

JAPQ

HOLTOM, Daniel Clarence » Un estudio sobre el Shinté moder-
no. La fe nacional del Japén. Barcelona: Paid6s, 2004.

Obra classica sobre aquest tema de gran influéncia entre els
estudiosos occidentals i que continua sent un referent tot i ser
antic (fou publicada originalment el 1938). El seu principal
interés rau en l'analisi de l'evolucié d'aquesta disciplina fins a
convertir-se en una forca politica essencial els anys precedents
a la Segona Guerra Mundial. La primera part explica els aspectes
fonamentals del xintoisme i com va esdevenir una religi¢ esta-
tal; la segona descriu les principals sectes xintoistes. Segon
l'autor, el xinto estatal evoluciona paral-lelament al creixement
del Jap6 modern, de manera que s’ha de tenir en compte entre
els diversos factores que expliquen l'extensidé del control politic
i la influéncia cultural japonesa a Asia i a altres parts del mon.
A les conclusions, l'autor giiestiona la confusi6 entre mitologia
i historia i la seva permanéncia en el mén modern.

NAUMANN, Nelly » Antiguos mitos japoneses. Barcelona:
Herder, 1999.

Aproximacio a les principals fonts de la mitologia japonesa de
ma d’una reconequda especialista en la religio i l'etnologia del
Jap6. A partir dels textos, Naumann reconstrueix els antigues
tradicions i creences nipones sobre l'origen dels déus i del cos-
mos aixi com la formaci6é del mite politic que, amb el temps, el
xintoisme sistematitza i utilitza per legitimar-se i reforcar la
seva autoritat. Les imatges i escultures presentades contribuei-
xen a una major comprensié dels mites nipons, les interpreta-
cions dels quals posen de manifest la gran quantitat de rela-
cions establertes amb altres ambits culturals. Naumann esta-
bleix nexes entre l'univers mitic japoneés i els ambits mitics dal-
tres regions asiatiques (Corea; Xina, Sibéria, Indonésia) i del
mon, i observa també les relacions entre les diverses tradicions
dins del Japd. En els mites, no tot és coherent i existeixen
diverses variants, que Naumann atribueix a origens diferents.
L'autora veu sobretot dues tradicions, una “septentrional”, Lli-
gada al poder i la seva legitimitat, i una altra “meridional”, vin-
culada a la deessa del Sol i el cultiu de l'arros. Lobra conclou
amb una analisi de les repercussions del mite i la seva utilitza-
ci6 nacionalista ja a partir del segle XVIII, pero sobretot durant
els segles XIX i XX.
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INDIA

BIARDEAU, Madeleine » El hinduismo: antropologia de una
civilizacion. Barcelona: Kairés, 2005.

Un repas de Uhinduisme de la ma d'una de les millors inddlo-
gues franceses. El llibre de Biardeau té 'avantatge d'oferir una
visi6 estructurada, encara que notablement unitaria i brahmi-
nitzada, de U'hinduisme. Un llibre que presenta amb matisos la
visid classica d'aquesta religié narrada amb un estil propi i al
mateix temps erudit, que conjuga bé la informaci6 especifica
amb els principis més generals d'interpretacio.

BLOM HANSEN, Thomas » The Saffron Wave. New Delhi:
Oxford University Press, 1999.

Bona descripcio de la fulgurant pujada de la dreta naciona-
lista hindd durant els anys vuitanta i noranta. El llibre és
interessant per la profunditat de l'analisi sociohistdrica que
fa, fet que permet una major comprensié dels moviments
politics contemporanis. No s‘interpreta el nacionalisme
hind( simplement en termes religiosos i politics, sin6 en el
context de les transformacions ocorregudes en l'evolucid de
la democracia india. El seu estil amé i informatiu fa que el
llibre sigui de facil lectura.

FLOOD, Gavin » El hinduismo. Madrid: Cambridge University
Press, 1998.

Introduccié ideal a lhinduisme, succinta i al mateix temps
informativa, ja que incorpora els desenvolupaments més
recents i els debats més importants entre especialistes. ELl Lli-
bre es beneficia d'un enfocament tematic que mostra les dife-
rents facetes d'aquesta religio: ritualisme, Vishnuisme,
Shivaisme, culte a la deessa i moviments devots, tantrisme,
etc. Es un llibre que es llegeix millor com a llibre de consulta
o referéncia que com un assaig de principi a fi.

SUD-EST ASIATIC

ENDICOTT, Kirk Michael » An Analysis of Malay Magic.
Oxford: Clarendon Press, 1970.

Obra de referéncia que suposa un bon estat de la giiestié magi-
ca i ritual malaia. Aporta una visié completa de la practica i el
coneixement magics i es descriuen els verins, oracles, amulets
i les funcions dels bomoh o mags tradicionals. Es un llibre eru-
dit que fa Gs de bibliografia antiga sobre el tema i reprén
aquells classics sobre el tema, per exemple Gimlette, A
Dictionary of Malay Medicine (1939) o Winsted, The Malay magi-
cian being shaman (1951). No obstant aix0, continua sent un
referent per entendre les practiques esotériques del mon rural
malai actual.

LADERMAN, Carol » Wives and Midwives. Childbirth and
Nutrition in Rural Malaysia. Berkeley: University of California
Press, 1983.

Aportaci6 molt rellevant, dins el camp de l'antropologia médi-
ca, entorn de la concepcid de la persona, la reproduccié feme-
nina, les practiques obstetricies tradicionals al mon rural, el

sistema humoral i les interpretacions locals sobre els aliments
i les malalties. També analitza els efectes de la nutrici6 en les
dones malaies. En aquest sentit és un llibre indispensable per
a aquells professionals que treballen en ambits multiculturals
(i especialment amb poblacions d'origen arab i asiatic), en
obstetricia o en serveis de planificacié familiar i salut.

WATSON, X. W. i ELLER, R. F. » Understanding Witchcraft and
Sorcery in Southeast Asia. Honolulu: University of Hawaii
Press, 1993.

Compilaci6 d'autors de fama reconeqguda en l'analisi del conei-
xement indigena, que tracta diferents temes relacionats amb la
magia i la bruixeria en aquesta regi6 del mon. Els temes ana-
litzats son la magia a Tailandia; la concepci6 de la sort i la
mala sort entre els Lisu i els Shan, dos grups de les terres altes
i del nord de Tailandia respectivament; una analisi sobre la
relacié entre la por i la magia entre un grup indonesi i els
aspectes simbolics i socials d'aquestes practiques i creences a
Indonésia; i algunes aproximacions a aquests mateixos temes
a Malaisia. Suposa una font de recursos importants per realit-
zar estudis comparatius entre sistemes de creences i practiques
magiques de diferents pobles del Sud-est asiatic.

ISLAM

ESPOSITO, John L. (editor) » Islam in Asia. Nova York: Oxford
University Press, 1987.

Amplia obra que reuneix escriptures inédites d’autoritats en
afers islamics, per tal de proporcionar una visi6 més completa
de les diferents funcions que té islam a la vida piblica de les
societats asiatiques. Malgrat la importancia geopolitica del
compromis de molts musulmans amb un ordre politic, social, i
economic més islamic, la nostra comprensio del mon islamic
contemporani continua sent molt limitada: més de la meitat
dels 800 milions de musulmans viuen a Asia i, tanmateix, la
majoria de la gent continua pensant en lislam com un feno-
men essencialment arab. Els temes centrals d'aquest llibre
inclouen una visié de com es presenta lislam en la vida pabli-
ca dels musulmans asiatics —govern, ideologia nacional, llei, i
partits politics—, i les vies per les quals lislam influeix tant en
la politica domeéstica com en les politiques exteriors de paisos
musulmans.

ESPOSITO, John L. » El islam: 94 preguntas bdsicas. Madrid:
Alianza Editorial, 2003.

Llibre elaborat en forma de preguntes i respostes per un dels
especialistes mundials amb més reputacié en la matéria. Lobra
contribueix a il-luminar en el desconeixement, els prejudicis i
els topics a partir dels quals neixen la desconfianca i l'enfron-
tament entre musulmans i occidentals. Les giiestions més comu-
nes que el ciutada occidental sol plantejar-se sobre lislam es
responen de manera clara i concisa i mostren qui soén els musul-
mans, en qué creuen i per qué actuen com ho fan. Una obra
breu, clara i precisa que respon de la mateixa manera a les pre-
guntes basiques que sorgeixen a Occident sobre lislam.



LEWIS, Bernard » The crisis of Islam: holy war and unholy
terror. Phoenix Press, 2004.

Segons l'autor, el moén islamic esta tancat en una lluita inter-
na sobre com resoldre els problemes produits per les desigual-
tats de la globalitzaci6 i els problemes endémics: la pobresa,
la desigualtat economica extrema, la prevalenca de governants
despdtics i la incapacitat d'avancar amb economies emergents.
La crisi fa referéncia a l'elecci6 entre dues alternatives com-
pletament oposades: aquells que sostenen l'extensié continua-
da i pacifica de llibertats econdmiques i politiques com a mitja
per resoldre els problemes, i els diversos moviments fonamen-
talistes, especialment el wahhabisme, que culpen d’aquests
mals la influéncia de la modernitzacié i la cultura occidental, i
rebutgen frontalment tot el que és occidental. Aquest rebuig
inclou la violéncia contra els paisos i interessos occidentals,
perd especialment contra els governants musulmans que han
abracat l'occidentalisme. Els fonamentalistes busquen l'establi-
ment d'estats i societats basades en la llei islamica i els cos-
tums tradicionals. La resolucié d'aquesta lluita interna supo-
sara, segons l'autor, la insercié del mon islamic dins la comu-
nitat mundial o l'endarreriment i el conflicte enfront dels pai-
sos no musulmans.

NAIPAUL, V.S. » Al limite de la fe: entre los pueblos conver-
sos del islam. Barcelona: Debolsillo, 1998.

En aquest llibre Naipaul s‘interna en quatre paisos -Indonésia,
Pakistan, Iran i Malaisia— conversos a lislam, pero no arabs.
Com en altres obres de lautor, la narracié pot considerar-se
tant llibre de viatges com de relats, en que s’entrellacen per-
sonatges i situacions. Segons paraules del mateix Naipaul, no
es tracta d’'un llibre d’opini6, sind sobre persones, la qual cosa
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no li impedeix manifestar amb tota claredat la seva postura
desfavorable cap a lintegrisme islamic, si bé ho fa amb la mira-
da a la vegada freda i calida de qui, més que jutjar, desitja
observar i coneixer. Narraci6 historica, més que académica; els
personatges —en paraules de l'autor- “construeixen fantasies
sobre qui son, i a l'islam dels paisos conversos existeix un ele-
ment de neurosi i nihilisme”.

ROY, Olivier » El islam mundializado. Barcelona: Bellaterra,
2003.

Reflexio i analisi del nou islam immers en una dinamica ambi-
gua de redefinicio i perseveranca, fruit de l'adaptaci6 a la glo-
balitzaci6, i que té les manifestacions més visibles a Occident.
Les transformacions contemporanies han afectat de diferents
maneres lislam: 'emigracio en primer lloc, que ha provocat per
primera vegada l'existéncia d'un islam europeu, a cavall de l'ac-
ceptacid de valors occidentals i processos de reislamitzacio de
caracteristiques propies (fonamentalisme, pietat individual,
noves formes de socialitzaci6); l'evolucié dels partits islamis-
tes, que al compas de la seva incapacitat per accedir al poder
s’han anat buidant de continguts propis per convertir-se en
organitzacions nacionalistes i desideologitzades, fet amb el
qual han perdut el seu potencial transformador; ['emergéncia
d'un radicalisme transnacional que afirma ser de base islamica
i l'actuacié del qual se situa no en l'epicentre dels conflictes
musulmans, siné més aviat en els seus marges (Afganistan,
Txetxenia, Filipines, Estats Units, etc.); lexisténcia d'una
“umma virtual” que s'expressa a través d'Internet. Totes aques-
tes no deixen de ser respostes enfront de les noves tecnolo-
gies, els processos d'aculturacio i les noves relacions de poder
internacionals.
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