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Vist que en molts casos han estat tradicionals les relacions de
cooperaci6 entre les institucions religioses i els exércits, amb l'e-
xisténcia, per exemple, de la figura dels capellans castrenses en el
cas del cristianisme, féra utopic contemplar la hipotesi d’'una presa
de posicié conjunta en defensa dels objectors de conscieéncia?

Pero tot i ser importants totes aquestes possibles aportacions,
cap d’elles no és segurament la contribucié més especifica que hom
hauria d’esperar de les grans tradicions religioses. Alld que em sem-
bla que hom pot esperar sobretot d’elles, i potser tan sols d’elles, és
que ens recordin els limits de la nostra condicié6 humana; que ens
desvetllin la consciéncia de la realitat del pecat, de la imperfeccio,
de la maldat; i que ens cridin a la conversié del cor: la conversio o
conversatio morum, com escrivia San Benet a la seva Regla monas-
tica, la conversi6 dels nostres costums, la conversié de la nostra
vida.

El nostre és un mén en el qual impera la llei que diu que la teva
vida suposa la meva mort, i que la teva mort és la meva vida. La
construcci6 d'una cultura de pau implica tendir cap a una situacié
en la qual sigui possible afirmar que desitjo la teva vida perque és la
meva vida, mentre que la teva mort seria la meva mort. En el cami
vers aquesta fita, tan sols des de la religi6 és possible proclamar
que, mentre maldem per assolir aquesta pau, abans que la teva
mort em sigui vida, prefereixo la meva mort i la teva vida.
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INTRODUCCIO

El marc de referéncia que utilitzo és alhora personal i professio-
nal. En I'ambit personal, vaig néixer al Pakistan i em vaig educar a
Indiana, Nova York, Ginebra, Islamabad i Kuala Lumpur. He pas-
sat els vint darrers anys a Hawaii i actualment visc a Australia. He
estat educat com a musulma i actualment estic casat amb una dona
iugolsava d’origen serbo-russo-eslove. A ella, la van educar com a
marxista i cristiana ortodoxa. El meu propi marc espiritual s’ha
guiat tan pel sufisme com pel tantra (meditaci6 i ioga). En I'ambit
professional, he rebut les influéncies de les idees de desenvolupa-
ment, estudis sobre el futur i sistemes epistemologics postestructu-
rals. Tenint en compte aquests antecedents transcivilitzaci6, sem-
pre m’ha semblat absurd mantenir una perspectiva rigida de la
religi6 o la ciéncia; al contrari, sempre m’he decantat més (Inayatu-
llah, 1988) per tota mena de tasques encaminades cap al dialeg en-
tre les cultures i els camins espirituals. Al mateix temps, no defenso
I'eclecticisme total. Cadascun de nosaltres necessita un centre, un
marc que doni sentit, guiatge i direcci6 a la vida. A mi, aixd m’ho ha
proporcionat el cami espiritual. Ara bé, I'espiritual engloba el so-
cial, un compromis cap a la justicia social i la transformacié social.
Tanmateix, no resulta senzill parlar de religi6, ciéncia, ciéncies so-
cials i mite d’'una tirada. He descobert que el discurs del futur és el
més raonable, per tal com permet diverses vies de coneixement.
D’altres marcs es limiten a considerar la religié com una variable no
essencial, o tan sols com una variable personal, i no pas quelcom
central per a la creaci6 de passats i futurs alternatius. Tot i que pot-
ser seria anar massa enlla el fet d’afirmar que qualsevol escrit és au-
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tobiografic, qui som nosaltres influeix evidentment en el punt on
estem epistemologicament situats. La meva propia vida sens dubte
ha estat influida per la meva manera d’abordar la giiestié de la reli-
gi6 i de la pau. En aquest assaig investigarem en primer lloc una se-
rie de posicions sobre la manera de veure la religié de les ciéncies
socials i els estudis sobre el futur; crearem seguidament uns esce-
naris per al futur de la religi6 i després conclourem amb les qiies-
tions que estan apareixent i prometen transformar la comprensio
convencional de la religi6 (i la seva contribucié a la pau).

RELIGIO 1 PAU

Podem dividir la religi6 entre baixa i alta, i la pau, entre pau di-
recta (personal i a curt termini) i estructural (institucional i a llarg
termini). Al si de cada religié hi ha una dimensié mistica i una di-
mensi6 institucional. Sovint la violéncia entre les religions (estruc-
tural i personal) és blasmada en el sentit baix, mentre el sentit alt
representa l'experiéncia directa del Divi. Moltes persones també es-
tableixen la distinci6 entre I'espiritual i el religi6s. Els compromisos
socials de l'espiritual i la disciplina imprescindible per transformar
el mén, si bé resulten ttils tenint en compte que el divi actualment
es vincula directament amb l'individual, sovint es deixen de banda
pel fet que la persona té una interpretacié directa del divi. El que
s'oblida és que I'amor, al capdavall, és un compromis i no pas un
sentiment. Aixo no obstant, la perspectiva de les ciéncies socials ac-
tuals i tradicionals es basa en el fet que aquest intent d’absoldre la
religié és de bon tros massa senzill. Podem resseguir les causes de
les guerres religioses, tot i que a un nivell merament en quiestions
politiques, d’apropiaci6 de territori i d’ego-expansi6, a partir de les
instruccions transferides en els textos basics de les religions (Da-
vies, 1993). El fet de sortir a conquerir, a convertir, fins i tot a ma-
tar, ha estat la practica de la major part de les religions institucio-
nalitzades, encara que no ho trobem en les ensenyances dels seus
fundadors (Kammer, 1988). S’afirma que l'estructura de la mateixa
religi6 mena a una perspectiva del mén segons la qual cal conque-
rir la natura, les dones i I'Altre (Galtung, 1988). Aixi, per la seva
propia naturalesa, la religié és violenta; els seus textos basics fan
una crida als seguidors perque exerceixin la violencia contra els qui
no els pertanyen, contra alldo que no és enterament huma. Per a
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Comte (1875), la religi6 era simplement un sistema de conexier el
moén; un sistema que al cap de poc va donar pas al filosofic, el qual,
posteriorment, va desembocar en el racional: el cientific. Els prac-
ticants religiosos ho han plantejat d’'una altra manera: que les seves
ensenyances s havien corromput o que és l'altra religi6 la que és vio-
lenta, no pas la nostra, o bé que es permet la violéncia tan sols com
a autodefensa, sota les condicions més despietades. Per bé que els
experts en ciéncies socials han presentat unes impressionants pro-
ves textuals i empiriques sobre el fet que la religié mena a la pau a
un grup reduit i a la violéncia per a la majoria, les personalitats re-
ligioses defensen que la carrega s’hauria de dirigir cap als politics,
I’Estat secular o als qui practiquen el culte i van desencaminats. Ara
bé, sota la impetuosa época de la ciencia i la revolucié tecnologica,
es creia que amb la modernitat, la irracionalitat de la religié dona-
ria pas a la tecnocracia de la creaci6 de profit. En el lloc dels antics
sistemes de creences s’hi collocaria I'encis de les llums de la ciutat,
del mercat que mai no tanca, de les institucions eficients, del desig
de bastir cultures que fossin tan mundanes. La mobilitat havia de
permetre als individus salvar-se dels pecats dels seus pares, no tro-
bar-se lligats per la societat tradicional, convertir-se a la ciéncia i al
secularisme. Aixo no ha succeit pas del tot aixi. S’ha demostrat que
Comte anava errat. En comptes de les religions, el que es continua
atacant és el secularisme —fins mentre triomfa— en les seves di-
verses formes d'imperialisme, americanisme i marxisme. La crida
actual se centra en noves perspectives del mén, mites i sistemes que
defineixen de nou la idea de secular i religiés, que creen una auten-
tica societat plural (Sardar, 1991; Nandy, 1987); una idea que deixi
espai perqué puguin coexistir una série de sistemes, en comptes de
proclamar que el no cientific quedi proscrit a la prehistoria, tal com
ha pressuposat el desenvolupamentalisme secular de la religio.
Aquest tipus d’argument (la religi6 com a discurs separat de la cien-
cia) ha estat repetit pels postestructuralistes (Foucault, 1984; Sha-
piro, 1992; Harvey, 1989; Inayatullah, 1991), que defensen que la
veritat s’ha de considerar historica, contextual i epistémica. La pre-
gunta postestructural no és «hi ha alguna cosa certa?», puix que és
impossible comprovar la veritat si no ens preguntem «com és certa
una cosa?» Quin sén els costos de les declaracions de veritat con-
cretes? Qui hi guanya i qui hi perd? Naturalment, en les eres reli-
gioses, el poder de definir la veritat es va traduir en guanys per als
sacerdots, els monjos i tots els que participaven de la jerarquia de
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I'església, el temple o la mesquita. Aixo no obstant, a 'era moderna,
la definici6 de la veritat (com a empirica, controlable) atorga privi-
legis als qui pertanyen a la societat Oficial (economistes, desenvo-
lupadors i cientifics, d’entrada). La divisi6 més important de bon
tros que no pas la que existeix entre la ciéncia i la religi6 —ja que
sovint ambdues sén sistemes tancats en si mateixos, tot i que tots
dos prediquin l'obertura, la ciéncia perqué no existeix una veritat
absoluta i la religi6 perqué cal apreciar la interrelacié de tota la
vida— és la gran divisi6 entre els fonamentalistes (que creuen que
I'empiric és primordialment sensitiu) i els metaforics (que conside-
ren que la realitat consta d'uns marcs socials, historics i culturals).
Aquesta €s una divisio molt més important que la que s’estableix en-
tre els practicants religiosos i el xaman, tot i que hi ha un element
clar de dissensi6 del xaman dins de la perspectiva metaforica
(Nandy, 1989). El xaman pot dissentir perqué existeix fora de 1'dr-
bita de la societat, i d'aquesta manera pot contribuir a la pau direc-
ta, encara que no a la pau estructural. Les posicions metaforiques
—les que permeten el dialeg, que veuen la veritat a partir de posi-
cions liminals, que examinen els valors que acompanyen cada rei-
vindicacié per a 'objectiu— sén molt més penetrants a 'hora de
crear formes de pau a escala local i mundial, per tal com permeten
el dialeg. A partir de les perspectives empiricistes (Manicas, 1989),
que pretenen trobar proves que abonin la hipotesi segons la qual la
religi6 té una correlacié amb la violéncia, i les posicions postes-
tructurals, que pretenen disputar els espais independents que la
«religi6» i la «ciéncia» desitgen colonitzar, trobem les posicions in-
terpretatives o hermenéutiques, que consideren que la religié és es-
sencial en el projecte de creacié de sentit i mite. Sense els mites, els
grans sistemes d'interpretacio, no serien capacos de transformar les
tristes condicions del present i de crear un futur més just. La narra-
tiva important és formada per un text autoritzat, un dirigent o pre-
ceptor, una teoria de la societat, un sistema d’economia politica, un
sistema de metafisica, i aixi poden proporcionar la cola que ajunta
una civilitzacié (Sarkar, 1988). La religi6, a més, proporciona les re-
gles per romandre al si de la civilitzaci6 o per ser desterrat a I'exte-
rior dels barbars. Evidentment, hi ha uns sitemes que han reeixit
més que d'altres. A Occident, I'etica protestant va dirigir el desenvo-
lupament economic, de la mateixa manera que ho va fer l'stica de
Bushido al Japé. D'altres sistemes han estat més forts pel que fa a la
justicia social, centrant-se més en la distribucié que en el creixe-
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ment. El tantra (en les seves varietats budista, tibetana i «hindu»)
ha resultat molt més util a 'hora de proporcionar models de la
transformaci6 alquimica-de la ment que no pas per trobar sistemes
perque els individus acumulin riquesa. L'eupsiquia ha estat més im-
portant que l'eutopia. Els sistemes més centrats en I'individu, tal
com caldria, no tenen tanta tendéncia a la violeéncia com altres civi-
litzacions. Els objectius utopics, la gran narrativa, tot i que prome-
ten el paradis, ho fan amb el cost de I'explotacié d’altri. Quan el pa-
radis és més dificil de copsar, I'enginyeria social no constitueix tant
una necessitat. Tanmateix, aixd no absol els sistemes idguics o ta-
oistes. La casta, per exemple, predestina l'individu a un mén en que
no és possible el paradis a la societat o al Brahma. A més, mentre
que la manca de lloc del zen és un lloc de no violéncia, es tracta d'un
sistema que no oposa resisténcia a la tirania o al genocidi, a di-
ferencia d’altres sistemes, com ara el xiisme, que s’'oposa a la injus-
ticia. El sector civil ha constituit ’'harmonia salvadora de la societat
moderna, puix que ha oposat resisténcia a la violéncia epistemolo-
gica i reduccionista de tots els projectes cientifics (Shiva, 1988). Tot
i aixo, i aqui rau el punt central a partir de la perspectiva interpre-
tativa, la religi6 (o la ciéncia) atorga significat, proporciona un en-
focament a la societat i la civilitzacié. Es un projecte universal. Mir-
cea Eliade (1971) i Joseph Campbell (1968), entre altres, han
descobert les profundes similituds existents entre una seérie de tra-
dicions i han arribat a la conclusié que la religié és una aspiracié
humana universal i basica. Els marxistes i els cientifics poden espe-
rar que desaparegui, perd el que succeeix és que apareix de nou, si
bé distorsionada, en la seva propia ideologia. El punt de vista es-
tructural marxista i la perspectiva postmarxista (Sarkar, 1988; Gal-
tung, 1991) sén molt més acusadors. La religio materialitza les fal-
sedats bo i creant una societat en qué la religi6 és utilitzada pel poder
—pels guerrers, sacerdots, capitalistes i treballadors— per practi-
car la violeéncia entre ells. Els sacerdots utilitzen la religié per apro-
piar-se la riquesa de les altres clases, els generals utilitzen la religio
per crear aliances amb les forces fonamentalistes a fin de congelar
el seu poder en la societat civil, i els capitalistes utilitzen la religié
no tant per vendre productes com per vendre I'acomodament del
moén, de la codicia i de la racionalitat instrumental. L'univers mo-
ral es converteix en un ghetto a 'església i a la universitat. Recent-
ment, el postmodernisme ha envait aquest ghetto, aconseguint que
la moral sigui una cosa molt més rara, i actualment tan sols les
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perspectives espirituals xamanistiques sén capaces d'agafar I'esten-
dard d'una societat alternativa «diferent». Utilitzant el model de
quatre tipus de poder —militar, economic, cultural i poder de mas-
ses—, nosaltres defensem que cadascun d’aquests tipus representa
un estadi historic i una psicologia collectiva, un esperit del temps,
si es vol. Llavors, la religi6 es converteix alhora en un subministra-
dor de veritat i sentit i un opressor de 'altre, un innovador en ca-
dascuna d’aquestes eres. Cadascun dels altres tipus de classes i po-
ders 'utilitza. El poder de masses és al mateix temps transformador
i destructiu, violent, com en psicologia de masses. El poder militar
és alhora protector i coercitiu. Pot constituir una ajuda a I’hora de
crear cultures de la pau (en protegir, desarmar, imposar) i escam-
par actituds violentes. El poder cultural, interpretatiu i religiés, ens
proporciona veritats sublims, moralitat, perd sovint es fa servir per
racionalitzar el dolor i la violéncia. El poder econdomic porta tant al
benestar com a I'acomodament. El poder econdomic empra també
els altres tipus de poder per a la seva propia legitimacié. Aixi,
doncs, la religié és una dimensi6é de I'evolucié historica del poder,
utilitzat tant per crear com per destruir, per alliberar i per empre-
sonar. La religié, aixd no obstant, en constituir el centre d’'una cre-
aci6 més amplia d'un projecte de significat, pot proporcionar-nos la
direcci6é que tingui en compte tots aquests tipus de poder. El diri-
gent moral coratjés, que comprén l'activitat econdmica, és revolu-
cionari i estableix vincles amb l'estat i el poder del poble. La religié
pot proporcionar-nos unes persones amb una ment completa, el
que en sanscrit s’ha anomenat el sadvipra (Sarkar, 1988). Un diri-
gent centrat en el servei, protector, innovador i creatiu. Aquest tipus
de persona, i de comunitat, que encarnen les dimensions positives
de les estructures de poder que hem remarcat suara, tenen el po-
tencial de transformar la religi6 en una forca que molt sovint és ca-
pag de crear cultures de la pau.

ANALISI CAUSAL ESTRATIFICADA

En passar de la discussi6 teorica anterior, ens trobem davant
d’'una metodologia del futur que ens pot ajudar a explorar els mul-
tiples indrets en queé cohabita la religié. Tal com hem esmentat
abans, en les discussions sobre les cultures de la pau, sovint es de-
fensa que la religi6 és I'element causal clau que hi ha darrera de la
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violeéncia. Ara bé, mentre aquesta perspectiva toca la superficie, ens
cal anar més cap al fons. Utilitzant la metodologia de I'analisi cau-
sal estratificada, demostrem que és possible analitzar diversos ni-
vells de violéncia. L'analisi causal estratificada manté que en una
qiiesti6 o problema hi ha un gran nombre de nivells i que, segons
quin nivell utilitzem, la solucié pot canviar (Inayatullah, 1995). El
primer nivell és la Lletania (tendéncies, problemes, sovint exage-
rats, sovint utilitzat per a objectius politics) presentada en general
per les noticies dels mitjans de comunicaci6 (Slahughter, 1990). El
segon nivell es refereix a les causes socials, en qué s'inclouen factors
economics, culturals i politics (i també historics a curt termini).
Normalment s’articula a través d’institucions politiques i es publica
en pagines concretes de diari o en publicacions no gaire academi-
ques. En aquest estadi, adoptant un punt de vista critic, podem ex-
plorar fins a quin punt els diferents discursos (I'economic, el social,
el cultural) van més enlla de provocar el tema, el constitueixen, i el
discurs que nosaltres utilitzem per comprendre és complice en la
nostra formulacié del tema. Amb aixo s'afegeix una dimensi6 horit-
zontal a la nostra analisi estratificada. El tercer nivell concerneix
profundament l'estructura i el discurs/cosmologia que l'abona i el
legitima. La tasca rau a trobar unes estructures més profundes so-
cials, lingiiistiques i culturals que sén agents invariables, com ara
les relacions centre-periféria i el sistema inter-estat anarquic. El
quart estrat de l'analisi, el trobem al nivell de la metafora o mite.
Sén les histories profundes, els arquetips collectius, les dimensions
inconscients del problema de les paradoxes. Finalment, el que ini-
cia el flux dels esdeveniments és la causa que precipita, l'accié o
unes quantes accions. L'analisi causal estratificada ens porta més
enlla de la formulacié convencional de les giiestions. Tanmateix, no
atorga cap primacia a un nivell concret: es desplaca en sentit as-
cendent i descendent pels estrats, en sentit horitzontal a través del
discursos i les perspectives del mén i augmenta la riquesa de I'ana-
lisi. Com a exemples, comentarem el cas de Tugoslavia i de I'india,
on sovint es manté que la religi6 és antitética respecte a les cultures
de la pau, que, de fet, genera cultures de la guerra. En passar d’'un
nivell a I'altre, observem que també hi ha en joc altres variables. En
un nivell basic, podriem plantejar que els hindus i els musulmans
sén violents per naturalesa o bé que els serbis s'inclinen més cap a
l'agressié perqueé sén cristians ortodoxos. En el nivell segtient, in-
troduim variables com ara el paper de les Nacions Unides, de la
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Uni6 Europea, el paper de Milosévic en utilitzar I'església per con-
solidar i agitar un nacionalisme serbi que sovint accentua unes di-
feréncies irrellevants i invisibles. A I'fndia hi havia una ecologia
local entre musulmans i hindds, que uns quants dirigents van ex-
plotar per crear un conflicte religiés. Els dirigents religiosos hindus
van combatre contra els atacs a Babri Masjid, sabent que havien
viscut junts durant segles, els musulmans eren els artesans que ha-
vien conformat les deitats. En un nivell més profund hi ha I'ambit
del paradigma i de la visi6 del mén. Aquest fins explica millor els
conflictes en ambdues parts del mén. A Tugoslavia darrera la religié
hi ha la creaci6 politica i d'identitat, i darrera d’aquesta, la desigual
visi6 global del treball i del sistema interestatal. La creacié de Iu-
goslavia no es produeix en els seus propis termes siné en els termes
d’altres. A I'India, el colonialisme, els traumes de la particié i la cre-
ci6 d'una identitat nacié-estat ha ajudat a crear les divisions entre
hindts i musulmans. En el nivell del mite i de la metafora, el mite
operatiu és el del grup tancat/grup exterior. Els serbis sovint no
confien en els musulmans bosnians perqué s’han convertit a 1'Is-
lam. Com que han creat I'orientalisme i després han estat captivats
per la seva manera de contemplar I'Asia, els europeus experimenten
un temor mitic envers I'Islam. El model és de dominacié, de temor
que si no es crea una sobirania d'identitat, es perdra el futur. Aquest
mite sovint es manté en oposici6 al mite que podem viure junts, de
la nostra humanitat comuna. Tant a Iugoslavia com a I'india veiem
com s’ha convertit en dominant el primer mite, per raons que es fan
més clares a mesura que avancem per amunt i per avall en les ana-
lisis estratificades. Aixi, la religié es pot construir en moltes vies,
clarament a causa tant de la violéncia com de la pau, en actuacio re-
ciproca amb d'altres variables. Les religions tant han oprimit com
han alliberat, creant noves visions d’'utopies i eupsiquies.

SORTIDES QUE ES PRESENTEN

A partir d'una discussi6 general dels enfocaments estructurals
en la religi6, la pau i la violéncia, entrem en I'espai futur, bo i ana-
litzant com les opcions tecnologiques que sorgeixen poden tenir in-
cidéncia en la religié. Les opcions que sorgeixen sén les que tenen
una menor probabilitat de produir-se perd també unes conseqiién-
cies importants si es fan efectives (Inayatullah, 1994b). Aquestes
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opcions han sorgit de diverses critiques literaries i d’opinions tecni-
ques de futuristes, filosofs i tecnolegs. En concret, les tecnologies
que estan sorgint prometen fer més problematica la idea de religio,
la seva propia imatge i la seva capacitat de crear cultures de la pau.

Final de la realitat: La primera qiiesti6 que es planteja és la fi de
la realitat. Per raé de la manca de perfil del real amb qué s’ha cons-
truit en el terreny social, tant a través dels avengos en informatica
com la de la intelligéncia artificial, la realitat virtual i els compli-
cats avangos epistemologics, la realitat ha sofert una transformacio
fonamental. La realitat virtual, en concret, augura deteriorar enca-
ra més la linia establerta entre el que és creat i el que és real. Tor-
naran a la vida les nostres icones espirituals com a profetes vir-
tuals? La religi6é ha constituit un intent de demostrar que hi ha un
marc essencial darrera d’altres marcs. En el cas del postmodernis-
me, haurem d’acceptar un marc desenvolupat evolutivament, una
voluntat cap a l'espiritual. Aleshores, el fonamentalisme, en el sen-
tit de la interpretacié autoritaria del text, quedara ridicul? O potser
es tracta del final de la realitat, simplement una etapa, 'estadi final
dels darrers dies de 'economia mundial capitalista amb una nova
realitat universal a punt de brollar dels nostres somnis. En aquest
cas, la realitat ja no és el que era (Anderson, 1990), sin6 que més
aviat la realitat es considera que s’ha construit en 'ambit social i
que el seu sentit rau en l'interpretador i la cognici6. Aixo respon a la
perspectiva religiosa del mén que manté que més enlla de la inter-
pretaci6 hi ha 'existéncia fonamental del divi. La perspectiva del fi-
nal de la realitat estableix un canvi impressionant a partir de la po-
sici6 que hi ha una determinada base a partir de la qual es pot
interpretar, defensant que totes les posicions sén relatives.

Final del natural: Igual deteriorador de la perspectiva tradicio-
nal de la realitat: Déu, el jo i la natura, és la perspectiva del final del
natural (Dator, 1990). Els avengos en enginyeria genética prometen
transformar la reproduccié sexual tradicional de tal manera que
podriem ser la darrera generaci6é que procreés d’'una manera natu-
ral. Amb la creaci6 de l'iter artificial, i el nostre desig d’evitar les
malalties i augmentar la capacitat, 'Estat passara al control de I'en-
ginyeria genética. Finalment, I'Estat controlara els centres de re-
produccié per assegurar un accés igual al tractament genétic. D'a-
questa manera, els nostres gens passaran de I'espai privat al public
(Gesche, 1995). L'enginyeria genética sota la forma de la fi de la re-
producci6 sexual gilestiona 'argument religios que és Déu qui déna
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vida, que els humans tenen determinats limits, entre els quals, la (el
dret a) creaci6 de vida. Posa en qiiesti6 aixi mateix la dicotomia que
fins el zen manté: la del natural i el no natural (Suzuki, 1949). Com
es plantejaran les perspectives religioses aquests avencos que alte-
ren la nostra concepcié de vida i naixement? Sera aquesta la con-
frontacié decisiva final entre la perspectiva d'una tradicié centrada
en Déu i la ciéncia centrada en la mateéria? O potser les religions
hauran de posar al dia la seva perspectiva sobre la natura i el natu-
ral o unir-se per lluitar contra tot tipus d’enginyeria genética? Pot-
ser acceptaran que hem de regir I'evolucié? Final de la sobirania:
Intercanvi de models d’actuacié social, és a dir, tan el capitalisme
de mercat com el moviment ecoldgic i la necessitat d’establir uns
sistemes d’alarma rapida a escala mundial per a catastrofes naturals,
guerres i altres qliestions que exigeixin un control mundial, que gai-
rebé han fet desapareixer 'Estat, malgrat que les oficines de passa-
port i visat continuin amargant la vida dels treballadors. El protec-
cionisme intenta el mateix quant el capital, perd amb molt poc éxit.
El jo també s’estén cap a noves fronteres, com ara l'internet i 'espai
(la proxima frontera). Aixo significa que el canvi d’enfocament es
dirigira més cap a la civilitzacié i I'individu que no pas entre les na-
cions. La sobirania de les nacions, se substituira per la sobirania de
les religions o bé aquestes categories sén igual de poroses? La fi de
la sobirania promet també separar les idees tradicionals d’'un jo co-
hesiu o centrat, aixi com les idees d’autoria. Amb la mobilitat i la
postmodernitat, entrem en un mén de molts jos, cadascun dels
quals s’ha creat en 'ambit social, sense cap jo auténtic subjacent en
I'estructura de la nostra individualitat (Ball, 1985). L’autoria esdevé
problematica a mesura que la literatura deixa de basar-se en la im-
premta i se centra cada cop en l'electronica. Aixd queda accentuat
per la practica postestructural que defensa que és la cognicié (Fou-
cault, 1971) la que crea, de fet, els limits del que es pot escriure o
congixer. Cada cop es fa més dificil reivindicar l'exclusiva autoria
d'un text. L'autor ha passat a ser anonim. Aixo qiiestiona també la
perspectiva que els textos religiosos foren creats per un autor, Déu,
si volem. Més aviat, es considera que tot el coneixement es basa en
la historia i la cultura. A mesura que 1'Alcora, la Biblia, el Tao Te
Ching i el Gita passin a l'internet i el CD-Rom, ¢reduiran aquests
nous mitjans de comunicacié el paper del poder religiés oficial i
institucional, transformara el text o bé la perdua de la sobirania del
text desembocara en textos més personals (Sardar, 1992)? Portara
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aixd a uns textos que de manera paradoxal esdevindran més sobi-
rans per a l'individu atés que els podra personalitzar?

Final dels humans: El final dels humans com a categoria deli-
mitadora basica (Foucault, 1971) és també una qiiestié6 que neix
d’una manera aclaparadora per a les posicions classiques de la veri-
tat (Dator, 1990). En part és aixi per ra6 del desenvolupament de la
robotica (McNally i Inyatullah, 1988), si bé també a partir de noves
concepcions de vida que defensen que els humans no sén la mesu-
ra de totes les coses, que I'univers és molt més misteriés que aixo.
La religi6 és capag de proporcionar la base ética per viure en un
moén en qué l'altre és intim, on I'home no és més que una categoria
entre altres. Aixd significa que vivim en una ecologia de vida (Sar-
kar, 1982), en la qual els humans s6n simplement un ésser més dins
d’un tot que inclou els animals, les plantes, els angels i la tecnologia
(Jones, 1989). Les perspectives religioses que no tenen en compte la
riquesa de la realitat es trobaran que quedaran de rac6 defensant la
monocultura en un mén cada cop més divers. Aquestes giiestions
que estan sorgint canviaran ben segur el contingut del debat perd
no pas la seva substancia. Romandran les giiestions classiques del
nostre paper en l'evolucié, en les relacions de la humanitat amb
I'entorn, la moral contra el cientific, la racionalitat instrumental
contra l'abnegacié, el bé contra el mal (Woodruff i Wilmer, 1988).
Tanmateix, el que canvia és qui som nosaltres i com ens organit-
zem. Aquestes quatre giiestions que estan emergint potser sén les
més significatives: el creixement rapid de la poblacié mundial (i la
seva urbanitzacié), la possibilitat d'una depressié mundial, I'esfon-
drament del capitalisme mundial i els viatges espacials desafien la
manera com vivim i ens governem. Prometen aixi mateix nous
punts de vista i mites d’organitzaci6. De la mateixa manera que les
noves tecnologies desafien el mite del «<hem arribat massa enlla» de
I'<home com a cocreador amb l'evolucié», probablement els nous
mites sobre la manera com ens definim nosaltres mateixos i els nos-
tres limits sorgiran a partir dels traumes futurs.

ESCENARIS DEL FUTUR
Tenint en compte I'analisi anterior de la religié i les qliestions

que van sorgint, quin és el futur probable de la religié, en concret la
seva capacitat de contribuir a les cultures de la pau? Aplicant un
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punt de vista critic als estudis sobre futur, no intentarem predir el
futur, sin6é que, més aviat, plantejant futurs alternatius, posicions
alternatives, intentarem oferir una idea del que pot ser el futur, te-
nint presents diverses tendéncies i les pautes historiques (Dator,
1979). Ara bé, tot i que la historia perfila el futur, sempre hi ha el
mitja huma, el nivell individual i la nostra consciéncia collectiva
(aixi com el paper del divi, no ho oblidem) que també conformen el
futur. Aixi, doncs, el futur és contingent i no determinat.

Self-service de religi6 o self-service postmodern muntats exprés:
En aquesta perspectiva o escenari, la religié ja no es basa en cap tra-
dici6 cultural o historica, siné que més aviat és un mend. Un hi pot
triar un xic d’islam, un xic de zen, un xic de cristianisme, i ajuntar-
ho tot. Un corollari d’escollir el que ens agrada evita alld que no ens
agrada. Es un self-service de creences. La resposta india americana,
tanmateix, ha estat que la persona no pot utilitzar els simbols espi-
rituals sense participar en les lluites més amplies. Es a dir, les reli-
gions sén sistemes totals, perspectives del mén, una persona no en
pot prendre una part, ha d’entrar en el sistema com a tot. A més a
més, el creixement espiritual supera una durada del temps, no pas
immediatament, i certament mai després d’'un apat rapid (Thomp-
son, 1991). La resposta contraria és que la major part de religions
tenen dimensions bones i dolentes. Els individus consideren que te-
nen el dret de triar el que els abelleix, mesclar-ho i combinar-ho,
lentament o rapidament. Aquesta posici6 o escenari pressuposa que
el canvi social es limita a oblidar d'una manera paradigmatica les
lluites més amplies mitoldogiques (les histories antigues de sacrifi-
ci), culturals, econdmiques i politiques que es tradueixen en creacié
de sentit i lleialtat respecte a la identitat. Aixd no obstant, I'escena-
ri de self-service postmodern ajuda a dirigir la pau, tenint en comp-
te que la identitat i el compromis s6n més negociables, atés que la
persona no esta disposada a adoptar unes posicions més fermes. No
ajuda a transformar el mén, ja que la persona és un consumidor de
mercat en haver-se violat la sobirania de la religié, la cultura i I'es-
tat-nacio.

Desvinculacié6 de la religié de la historia genética: De sempre, els
fills han adoptat la religi6é dels seus pares. Aixd s’ha trencat a Occi-
dent, en part per raé de la mobilitat, intensificat per la crisi moral
d’Occident (Spengler, 1972) i en part gracies a la postmodernitat (la
individualitzacié de la realitat). Les persones poden pujar al si d'u-
na religi6 i després establir compromisos amb una altra. Aixo dife-
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reix de la versi6 self-service postmodernista pel fet que hi trobem la
crida al compromis, a la lluita i la transformaci6. La religi6 no és
tan semblant a la vestimenta com a la pell: una persona la pot can-
viar. En aquest escenari, hi ha més mobilitat respecte a I'espai reli-
gi6s on la persona entra i abandona. Situades al costat del primer
escenari, trobem persones que salten d'un self-service a un altre.
Tanmateix, sovint els individus entren i surten de les religions, les
abandonen i hi tornen, trien, si bé potser no amb tanta coqueteria
com en l'escenari del self-service postmodern. En aquest escenari,
els signes de la pau tornen a ser positius pel fet que I'individu no tra-
gina la carrega dels seus pares, ni tampoc els pecats d’aquells, en-
cara que tampoc les seves contribucions. Si més no, la historia
genética esta a punt de trobar un espai territorial. Aquesta desvin-
culacié converteix la idea de «llar» en una cosa fonamentalment
problematica. Lluitar per la terra es converteix en una empresa di-
ficil, per tal com tothom pot traslladar-se a una altra banda. A més,
Déu no és territorial, no ofereix prioritats a determinades races, na-
cions o a un sexe en concret a costa d’altres. L'esperit de I'individu
o del grup no viatja cap a la regié més rica o poderosa. De tota ma-
nera, en aixd hi ha una dimensi6 de classe. Els grups més rics i més
mobils tenen més tendéncia a canviar de religié. No esperem ni
pronostiquem que aixd canvii. A mesura que la urbanitzacié es va
ampliant a uns nivells espectaculars, hem d’esperar, per una banda,
la disminuci6 del desig envers la «llar» i, per l'altra, 'augment del
desig de recrear la terra del passat, en el cas dels emigrants: emo-
cions, religié, olors i imaginacions. Aquesta €s certament una re-
cepta per a la tensi6, tal com vam veure a les Fiji, on els indis d"alli
van viure un segle xix de records mitificats amb romanticisme de
I'india a les Fiji. Els fidgians no es distreien amb la violéncia com a
resultat (tanmateix, hauriem d’anar amb compte a presentar-ne
una lectura tan simple, atés que la politica local, les rivalitats etni-
ques, l'estructura de classe de I'etnicitat, el capital internacional, tot
plegat es combina per crear el cop militar).

Vincles i desvinculacions conflictius amb la religié i la nacié-es-
tat: L'escenari més remot, o més apropiadament l'analisi, demostra
fins a quin punt els escenaris podrien frenar les contradiccions.
Aquest aborda directament dues tensions en conflicte. Si bé existei-
xen una série d’intents per part del fonamentalisme i el postmodern
de replantejar la modernitat, d’assegurar que les nacions del Tercer
Mén segueixin una via diferent amb vista al benestar economic
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(Sardar, 1991; Sarkar, 1992), les estratégies actuals que se seguei-
xen ens expliquen una historia ben diferent. De fet, som testimonis
d'una aguditzacié de la secularitzacié de la societat i un distancia-
ment més profund de la perspectiva religiosa respecte a nosaltres
mateixos. A mesura que el sagrat abandona els passos del govern, el
poder epistemologic se centralitza molt més en l'estat modern. La
religié es personalitza més i cada cop se cerimonialitza més, com
ara en el cas del Japé i altres nacions de l'est de I'Asia. Tot i que el
confucianisme hagi pogut proporcionar una de les variables del
creixement economic, la tasca real és el capitalisme. Mentre les na-
cions islamiques es troben cada dia més dominades per 'onada ca-
pitalista, podem preveure que elles també seguiran aquesta via, si
bé amb forca més contradiccions, tal com hem vist a I'Iran i d’altres
bandes. Les contradiccions continuaran concloent en crides cap a
uns estats menys seculars i més religiosos, utilitzant els simbols del
passat per justificar la violéncia, com ara a Egipte. En aquesta pers-
pectiva, 'estat ha de seguir el guiatge de la moralitat i les ensenyan-
ces del text. Aixd és fonamentalisme, 'esséncia d’anar en contra i la
recerca de la tradicié per contenir els corrents del declivi. Podem
preveure que aquesta tendéncia anira agafant més forca a mesura
que la fi del modern i postmodern es faci més palesa (debatuda pel
final de la realitat i altres qiiestions que van sorgint). Aquest retorn
al passat és diferent de I'argument que diferents religions han de
bastir societats que siguin fidels a les seves propies categories i pa-
radigmes de desenvolupament. Més aviat la tradicié6 reacciona con-
tra el marc que continua essent Occident, la modernitat i el capita-
lisme.

La gran sintesi i el nou dialeg mundial: En el nostre darrer esce-
nari, la recerca no se centra en un self-service postmodern o de des-
vinculacié o vinculacié amb la religié i l'estat, sin6é en un nou para-
digma basat essencialment en l'espiritual, que pressuposa que els
humans experimenten unes necessitats de llibertat (mobilitat de ca-
pital, d’idees i de treballadors), necessitats quant a seguretat (pau,
educacié, llar, vestit, alimentacio), necessitats de benestar (partici-
pacié amb els altres en activitats que produeixen un ventall de va-
lors, des dels ingressos fins al canvi social) i necessitats (la necessi-
tat d’'uns sistemes de significat que ens parlin del nostre paper al
planeta). Aquest nou paradigma és la tasca de crear una societat ci-
vil i espiritual mundial. Aquesta posici6, en efecte, preveu, afirma,
que la veritat és estratificada, no binaria, que el paradigma del crei-



48 S. INAYATULLAH

xement industrial del capitalisme i del comunisme ha fracassat i
que cal un nou paradigma que englobi les caracteristiques se-
glients: 1. Paper central del transcendental. Situat en l'individu i
metaforic en el cosmic, i no pas en qualsevol territori, raca o altra
categoria social. El divi no es pot posseir o negociar. 2. Teoria espi-
ral de la historia. Una teoria que posseeix uns elements de progrés i
uns de cicle (Voegelin, 1987). Quedant-nos tan sols amb el progrés,
enfasitzem exageradament la historia d’estadi lineal (Laszlo, 1987)
i d'aquesta manera tenim dret a jutjar els altres com a inferiors. Si
ens limitem al cicle, esperarem eternament que caigui el poderés i
que pugi el submis. Cal una teoria espiral (Purce, 1974) que perme-
ti la circulacié d’elits (Pareto, 1968), de pujada i davallada i que, a
més, tingui una direccié progressiva. Al si d'aquesta teoria trobari-
em com a minim tres tipus de mecanismes de canvi: el mitja indivi-
dual, unes estructures historiques profundes i I'atraccié o estirada
de les transcendéncia. 3. Les organitzacions econdmiques de coo-
peracio6 que tenen en compte els incentius i les necessitats basiques.
Les associacions de cooperacié no donen prioritat ni a I'individu ni
al comd, siné que més aviat troben un cami intermedi. Qualsevol
societat correcta ha de comencar amb un programa de necessitats
basiques i democracia economica com a dret huma fonamental
(Galtung, 1984). 4. Gesti6 responsable amb 'entorn i un compro-
mis amb les generacions futures. Una nova perspectiva del futur ha
d’'incloure un sistema de valors en que les plantes i els animals gau-
deixin de determinats drets basics (Stone, 1974) i en que les deci-
sions es prenguin en el context de fins a quin punt aixo ha d’afectar
les generacions vinents (plantes, animals, éssers humans, metafo-
res i potser fins i tot tecnologies, a mesura que es vagin fent més
sensibles). 5. Govern estratificat des del nivell del globus fins als ni-
vells locals. Cal disposar d'una governacié mundial, o d'un govern,
i també d'uns nivells autdbnoms de governacié autoorganitzada a
altres ambits. Aixo ha d’estar vinculat en estructures caotiques d’or-
dre i llibertat, sobretot pel que fa a la posada en practica. Sempre
que sigui possible, les formes de governacié locals s’haurien de ba-
sar en bioregions o regions culturals histdoriques en comptes de fer-
ho en la irracionalitat de les divisions postcolonials. 6. Una coor-
dinaci6 més gran entre els sexes i una cooperacié basada en
diferents models culturals d’equilibri entre els sexes. La cooperaci6
i la coordinacié comporten el respecte, la dignitat i les remunera-
cions iguals i impliquen que hi ha d’haver esferes compartides i di-



MES LLUNY I MES A PROP QUE MAI 49

ferents per a homes i dones. Tenint en compte que la dona ha estat
victima de sacerdots, guerrers, intel-lectuals i capitalistes al llarg de
la historia, qualsevol perspectiva alternativa del futur ha de trobar
les vies adients per recuperar i restablir 'equilibri entre els sexes
(Walker, 1985). 7. També és igual d'important I'equilibri entre cul-
tures i regions, el que en sanscrit s"anomena prama, o equilibri
dinamic. El desenvolupament resulta impossible quan determina-
des regions viuen en la pobresa i d’altres en la riquesa (Inayatullah,
1994a). 8. Aquest nou paradigma té com a punt central la nostra ne-
cessitat de disposar de perspectives positives de pau (Sivarska,
1992). Es la pau a escala personal i social, de la pau tamasik (esta-
tica) a la sensible (duradora), de la pau estatica a la dinamica. Per
arribar-hi, ens cal un projecte mundial ampli, un projecte positiu
que ajunti les nostres diferéncies, que crei el repte i que, mitjancant
el treball comu, la humanitat aconsegueixi autointimitat, es co-
menci a coneixer a si mateixa i conegui també la seva naturalesa
divina. La creenga basica és que hi haura pau quan el mén tingui
un equilibri dinamic. Hem passat cinc-cents anys d'una cultura do-
minant; ara hi ha la tasca de crear un mén amb una cultura mun-
dial (un acord sobre l'gtica de la politica, I'economia i la societat
universals) al costat de moltes altres cultures, un dialeg transcultu-
ral. Aixdo comporta observar el mén a través dels ulls de I'altre i im-
plica uns acords en les giiestions basiques: drets i responsabilitats
envers els altres, la natura i la tecnologia. Evidentment, aixo no es
pot organitzar del tot entre les nacions, siné a través d'una gamma
i uns nivells de categories: ONG, bioregions, grups de comerg, as-
sociacions religioses, ensenyament, civilitzacions, individus i hu-
manitat.

LA TRANSFORMACIO

Aquest darrer escenari té com a punt central la creenca basica
en la transformacié. Tant si adoptem una perspectiva profeética de
la possibilitat d’aquest tipus de societat, com si creiem que sera
fruit del mitja huma o sorgira com a mescla d’ambdés (Thompson,
1971), les proves convergents —el paper que pot tenir aquesta pers-
pectiva alternativa del futur, del paper de la religi6 i de I'espiritual a
I'hora de crear una cultura mundial de la pau— procedeixen de di-
versos ambits. Willis Harmon (1988), basant-se en Sorokin (1957),
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considera que avancem cap a una civilitzaci6 integrada, que equili-
bra en la humanitat els desitjos sensitius i les idees. Alguns cienti-
fics com ara Prigogine (1986) mantenen que en temps de crisi €s
possible una bifurcacié més gran cap a un nou ordre, un nou nivell
d’humanitat (Allen, 1990). Rupert Sheldrake (1981) considera que
els humans a la llarga poden aprendre els uns dels altres a través
d'uns camps morfogenétics. La teoria de la microvita de Sarkar de-
fensa que es poden difondre les idees a través de les «unitats de re-
alitat» basiques sota la forma de virus subtils (Rudreshananda,
1989). Tots defensen que l'actuacié d’'uns quants duta a terme en el
moment apropiat (en époques de turbuléncia) i amb els factors so-
cials o els imants (les institucions clau, les persones i tecnologies)
adequades pot desembocar en unes importants transformacions so-
cials: un nombre reduit d’individus compromesos pot crear una
cultura de la pau mundial. Certament, aquesta és I'¢poca, I'época
adequada, el kairos (Wallerstein, 1984). La teoria de la microvita té
una importancia especifica pel fet que defensa que I'esseéncia basica
de la vida és alhora ideacional i material, mental i fisica. Es tracta
d’un desenvolupament respecte a la fisica quantica pel fet que afir-
ma haver resolt la dicotomia ment/cos. La microvita és positiva i
negativa. La microvita positiva millora la salut i es relaciona direc-
tament amb els estats mentals de cadascu. La microvita negativa
collabora en la creacié de la malaltia i porta cap a sensacions de
malestar. Ara bé, les microvites, pel fet de ser tant mentals com fi-
siques, pot manipular-les la ment de I'individu (si la ment les pot
percebre de manera adequada), i especialment la ment cosmica,
més amplia, a la qual tots els humans estan connectats. Aixi, la mi-
crovita no solament transporta virus i constitueix la base d’atoms i
molécules, siné que, a més, de manera semblant als camps morfo-
genetics de Rupert Sheldrake, transporta idees. Suposant que aixo
sigui cert, la idea d'un grup reduit d’individus que desenvolupen
perspectives sobre les futures generacions, sobre la pau, esdevé po-
derosa, sobretot si aquestes perspectives comporten esperanca i
alegria. Aixo no significa, tanmateix, que no s’hagin de transformar
també les estructures socials o que el poder —en el sentit tradicio-
nal d’autoritat coercitiva— no s’hagi de giiestionar. Significa que
I'experiéncia espiritual, I'experiéncia real de l'altre, del divi, té una
importancia dia a dia i també significa que les noves idees poden
atreure microvita positiva i transformar les posicions socials. Ara
bé, per a aquells que no se senten tan fascinats per aquestes grans
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perspectives, la transformacié també pot tenir lloc a través de les
petites coses que cadascun de nosaltres pot fer cada dia a casa o a
la societat: proteccié ambiental, practica d’amabilitat i organitzacié
comunitaria. Fins en institucions més amplies, en époques de caos,
la pressié concreta en una variable particular pot portar a la trans-
formaci6. Passant al nivell cellular, Margulis i Sagan (1986) defen-
sen que les entitats arriben a un punt en qué les unitats basiques o
bé cooperen i passen a nous nivells d'organitzacié o s’esfondren.
Per consegiient, hem de passar cap a un nou ordre mental (Jaynes,
1982) a fi de sobreviure. Tornant al nivell ampli, no hauriem d’obli-
dar el treball creatiu de Polak (1973), que defensa que el que ens es-
tira és la imatge de futur. La humanitat, afeixugada per les guerres,
el terror, la pobresa i la injusticia, ha perdut la perspectiva d’aques-
ta imatge. Si la ressuscitavem, es podria iniciar el procés de la gran
transformaci6é (Markley, 1976). A més, una série de grans pensa-
dors procedents de tradicions ben diverses, entre els quals cal es-
mentar De Chardin (1964), Sarkar, Soroki, Toynbee (1972) i molts
altres, han arribat a la mateixa conclusi6: som al crepuscle d’'una
era i I'albada d'una de nova per a la civilitzaci6é (Khaldun, 1967). La
postmodernitat marca la fi de la perspectiva d'un mén, d'un text,
d’'una nacié, d'un dirigent i d’'un tnic sistema d’observar el mén.
Certament, és una época de caos i de bifurcaci6 cap a un nou moén.
En paraules de Sarkar, som a la fi de 'era vaeshyan, en paraules de
Sorokin, a la fi del mén sensitiu, i en les de Wallerstein (1986), a la
fi de la gran onada del capitalisme. Després del caos (desordre or-
denat) del present i 'inici d'un dialeg transcivilitzacions, ens cal
una nova etica universal: sobre la naturalesa del transcendental, so-
bre I'ecologia, sobre les diferéncies respecte al sexe, sobre la gover-
nacié. Les respostes no sorgiran dels programes d'intelligéncia ar-
tificial, sin6 de la nostra saviesa collectiva. Un cop haguem
abandonat el caos de la transformacié, estic convengut que entra-
rem en un moén més equilibrat: sensitiu i ideacional; espiritual i ma-
terial; mercat i estat; forca de treball i capital; i estructura i mitja.
Les religions poden contribuir a la pau fent de pont entre les fron-
teres que se situen a banda i banda de la metafora i 'empirisme
(obrint les seves tradicions, si bé mantenint els seus compromisos
de valors, el seu respecte envers un univers moral); definint-se com
a no vinculades a un indret territorial concret; acomodant-se a di-
ferents ontologies (la naturalesa de la vida) i epistemologies (la for-
ma amb que les diferents cultures coneixen el seu mén), ¢o és, ad-
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quirint una dimensié estratificada vertical i horitzontal. Les reli-
gions poden contribuir certament a les cultures de la pau igual que
a les cultures de la violéncia. Hem estat somiant en aquesta societat
positiva durant milers d’anys, potser la tenim més lluny i més a
prop que mai.
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ENTREM A L’ERA INTERESPIRITUAL:
LA POSSIBILITAT
DE L’ESPIRITUALITAT MUNDIAL

Wayne Teasdale

Ens adonem a poc a poc que estem arribant a la fi de la civilit-
zaci6é que coneixem des de fa tants millennis. La primera era axial
(1000 a.C. cap a Jestis i Mahoma), com a época de formacié6 de les
bases espirituals de la cultura, amb els seus brillants fundadors, sa-
vis, com ara els mistics dels boscos, de les coves i les muntanyes de
I'india que van inspirar els Vedes i I'Upanisad, Zaratustra a Pérsia,
Mahavira, Gautama el Buda també al subcontinent, Lao Tse, Con-
fuci a la Xina, els profetes Elies, Isaies i Jeremies a Israel, Socrates,
Platé i Aristotil a Grecia, Jestis i Mahoma, esta arribant a la fi.
Estan sorgint noves exigéncies. L'era axial, o la primera axial, era
massa exclusiva pel que fa a les religions. Aquestes tradicions van
créixer relativament aillades entre si. Ara, en aquesta era de comu-
nicacié instantania, de mitjans de comunicaci6é i rapid despla-
cament entre les diverses parts del planeta, 'aillament ja no es pot
donar. Tampoc no és ni possible ni desitjable una civilitzacié domi-
nada per una o dues cultures. Som al llindar d’'una nova era, una
segona era axial, un periode decisiu que es caracteritzara per un
profund sentit comunitari entre les religions, i aixi, de saviesa inte-
respiritual, i per un profund compromis amb la justicia ambiental.
La segona era axial sera, d’aquesta manera, l'era interespiritual, I'e-
ra ecologica, com 'anomena Thomas Berry.' Aquestes denomina-
cions de fet sén intercanviables, per tal com la segona era axial as-
senyala aquests dos canvis fonamentals en la consciéncia que
simpliquen mutuament: el sorgiment d'una saviesa interespiritual
a partir del descobriment d'una comunitat entre els membres de di-
verses religions i I'enfocament seriés del valor principal de la preo-
cupaci6 per la Terra. La saviesa interespiritual engloba una ecoes-

1. Thomas BErrY, The Dream of the Earth (San Francisco: Sierra Club Bo-
oks, 1988), cf. ch. 5, pp. 36-49.
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