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L'EPOCA UPANISHADICA 

Albert Ferrer 

L'autor d'aquest article, profirnd coneixedor del pensa- 
ment tradicional de l'fndia, de les institucions i dels 
processos educatius en aquella area del món, continua 
la seva reflexió sobre el sentit de l'educació que es 
desprkn dels Vedes i explora les múltiples articulacions 
practiques de la filosofia inherent als llibres sagrats de 
1'Índia. 

Els Aranyakas i els Upanishads 

Els Vedes (el Saber) estan constituits per diverses col.leccions de 
textos ("samhitis"), generalment en vers, amb himnes, preghries i 
fórmules rituals. Les col.leccions o Samhitis dels Vedes foren 
desenvolupades per altres textos, els Brihmanas (comentaris 
filosofics i teologics de les col.leccions, que descrivien rituals i 
sacrificis). Alhora, es desenvoluph una altra tradició, la dels Aran- 
yakas --els renunciants que es retiraven al bosc, lluny dels afers 
mundans, dedicats a la vida contemplativa. 

Durant el període final dels Brihmanas i els Aranyakas, es van 
compondre els Upanishads més antics. Després d'aquests 7 primers 
textos, seguí una llarga elaboració a través de la cadena mestrel 
deixeble, i es va arribar a més de 100 Upanishads, més de 200 
comptant les redaccions més tardanes, durant un període historic 
dilatat que abasta des del segle VIIIIVII aC fins a la nostra edat mit- 
jana i Renaixement. Els Upanishads clhssics daten de llepoca del 
Buddha i Mahivira fins al segle 111 aC, o fins a l'epoca de Jesucrist; 



aquests foren uns segles de reacció contra el domini brahmanic i 
la religió ritualista establerta. No en va assistim al desenvolupa- 
ment del jainisme i sobretot del budisme. 

La tradició parla d'un miler dtUpanishads. Tot i així, s'han con- 
servat molts menys textos. La col.lecció rnés coneguda inclou els 
108 títols que apareixen citats al Muktika Upanishad. 

Els Upanishads rnés antics serien: Kausitaki i Aitareya, relacio- 
nats amb el Rig Veda; Taittiriya, Brihad-Aranyaka i Isha, relacio- 
nats amb el Yajur Veda, i Chiindogya i Kena, relacionats amb el 
Sima Veda. Aquests Upanishads rnés antics són creacions anoni- 
mes, pensades per ser transmeses per via oral, com tot el coneixe- 
ment sagrat en aquella epoca. Quan aquests primers Upanishads 
van ser reconeguts com a textos sagrats, es van compondre més 
obres de característiques similars. Llavors, vingueren Upanishads 
igualment classics com Katha i Svetiishvatara. En ser acceptat el 
darrer i quart Veda (llAtharva Veda) com a literatura revelada, se li 
vincularen nous Upanishads. 

Des de la mateixa epoca vedica, stand configurant a llÍndia un - 83 
corrent místic profund que s'allunyava dels aspectes més formals i 
rígids del ritualisme sacrificial així com del món sacerdotal, per tal 
d'explorar en llibertat el sentit últim de l'existencia i les profundi- 
tats de la consciencia. En alguns dels darrers himnes del Rig Veda 
es perfila ja una especulació filosofica d'alt nivell. Els qui es plan- 
tejaven vitalment aquestes qüestions últimes sobre l'home i el 
món deixaven tot sovint la ciutat, la família i els amics, els béns 
terrenals i la posició social, i marxaven als boscos, on podien dedi- 
car-se, en pau, a la recerca filosofica i a la contemplació espiritual. 

El Maitry Upanishad s'obre amb les paraules seguents: 

"La construcció de l'altar de foc sacrificial pels mestres antics és, 
en realitat, el sacrifici al Diví. Per aixo, el sacrificador, després d'ha- 
ver ences el foc, haura de meditar sobre llAnima. Així, el sacrifici 
esdevindra verament complet i integral. 

Qui és aquell sobre el que hem de meditar? És aquell que hom 
anomena l'Alel . Heus aquí la seva historia: 

l ~ n  la tradició upanishadica, l'anima és identificada a l'ale, la respiració, la vida 
-"pranaU-. 



Un rei anomenat Brihadratha, havent deixat el seu fill al tron, 
considerant la naturalesa mortal del cos i havent arribat a l'estat de 
total despreniment, marxa cap al bosc"2. 

El rei Brihadratha és un d'aquests homes que, renunciant als 
afers mundans i a l'ordre social, es retira a la Natura per seguir el 
camí espiritual. Aquest moviment místic dels boscos, desenvolu- 
pant-se gradualment al llarg d'uns quants segles, es nodrí certa- 
ment de persones provinents de la casta dels "brahmanas" (sacer- 
dots), pero també d'altres castes. En la historia que acabem de 
veure del Maitry Upanishad, el renunciant que es dedica a la vida 
mística no és un "brahmana" sinó un "kshatriya" (un guerrer). 

De fet, als boscos de l'Índia, on els místics vivien de manera sen- 
zilla, meditant i explorant els nivells més profunds de la conscien- 
cia, no hi havia diferencies socials de cap mena. El sistema de cas- 
tes havia quedat lluny, confinat a la ciutat i al camp, allí on arri- 
bava l'ordre social establert pels homes. Recordem que el qui ha 
estat potser el més gran de tots aquests místics indis, el Buddha, 
tampoc era un sacerdot sinó un guerrer. Igual que Brihadratha, el 
príncep Siddhartha abandona el palau i el tron, la seva esposa i el -- 

84 seu fill, totes les possessions i privilegis, i, seguint les passes d'a- 
quells místics dels boscos dels temps antics, es prometé a si mateix 
que no descansaria fins a trobar la causa última del sofriment, per 
tal d'eradicar la malaltia, l'envelliment i la mort. 

El moviment dels "sannyisins" o renunciants dels boscos cris- 
tal.litz6 en una serie de llibres coneguts com Aranyakas. Aquests 
llibres dels boscos, profundament místics, es redactaren a l'epoca 
final dels Brahmanas; són aproximadament com una transició 
entre els Vedes i els Upanishads. Amb aquests darrers, es clausura 
el coneixement vedic; per aixo es fa referencia a la literatura upa- 
nishidica amb el nom de Vedanta, és a dir, el final dels Vedes. 

Segons el místic del segle XX, Sri Aurobindo: 

"Els Upanishads són l'obra suprema de l'esperit indi, i que aixo 
sigui així, que la més elevada autoexpressió del seu geni, la seva 
poesia més sublim, la major creació del seu pensament i la seva 
paraula no sigui una obra mestra literaria o poetica del genere més 

2 ~ a i t r y  Upanishad, 1, 1-2. 
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corrent, sinó un ample torrent de revelació espiritual de caracter 
directe i profund, és un fet significatiu, evidencia d'una mentalitat 
única i d'un talent espiritual excepcional"3. 

De manera semblant als Vedes, els Upanishads són al mateix 
temps textos filosofics i religiosos, entenent per religió no un sis- 
tema de creences institucionalitzat sinó l'espiritualitat interior de 
la persona, el desvetllament d'un mateix a la seva propia realitat. 
Els Upanishads, com els Vedes, recullen les experiencies genuines 
dels "rishis" (savis) o dels "gurus" (mestres). Els textos upanishadics, 
com els vedics, no repeteixen el que diuen els altres, no elaboren 
sistemes, teories o conceptes des de l'abstracció de la ment, no 
canonitzen ni imposen creences de cap mena. El que narra poeti- 
cament el text upanishadic és la traducció directa de l'experiencia 
viscuda. La paraula és transparent a la vida; la paraula és viva. 1 
aquesta vida palpitant en el dialeg upanishadic s'obre natural- 
ment, sense cap esforq, a la dimensió més profunda de la realitat. 

Segons Sri Aurobindo, 1'Upanishad: 

"És l'expressió d'un esperit en el qual la filosofia, la religió i la poesia - 85 
esdevenen u, puix que aquesta religió no s'acaba arnb un  culte, ni es 
limita a una aspiració eticoreligiosa, sinó que s'eleva al descobriment 
infinit de Déu, del Si Mateix, de la nostra rnés alta i global realitat d'es- 
perit i d'ésser, i parla arnb claredat de l'extasi d'un coneixement llumi- 
nós i de l'extasi d'una experiencia sentida i realitzada"4. 

Tal com subratlla Aurobindo, la filosofia upanishadica no cons- 
titueix una especulació intel-lectual o abstracta sobre la Veritat, 
sinó la Veritat visada, sentida, copsada per la mirada interior i per 
l'anima en la joia de la paraula. La poesia upanishadica és l'obra 
d'un esperit estetic, que s'eleva per sobre del comú per tal d'ex- 
pressar la meravella i la bellesa de l'autocontemplació espiritual i 
de la veritat il.luminada més profunda. 

Les imatges dels textos upanishadics deriven en bona part de les 
imatges dels textos vedics, el Rig Veda en particular. Aixo es fa tot 
sovint estrany per a la mentalitat moderna. La nostra cultura no 
reconeix la veritat viva del símbol. En la cultura vedica o upa- 
nishadica, en canvi, el símbol és quelcom real i, sobretot, viu. 

3 ~ r i  Aurobindo, "The Upanishads", Sri Aurobindo Ashrarn Press, Pondicherry, 
1996, p 1. 

4 ~ r i  Aurobindo, "The Upanishads", p 1. 

-- 
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Pero els Upanishads no són únicament la cristal.lització sublim 
de l'experiencia mística d'uns quants savis. Alhora, són el testimo- 
ni de l'educació exquisida que aquests homes excepcionals dona- 
ren als seus deixebles. L'ésser huma tan sols ho és en relació, deia 
l'insigne savi del segle XX, Krishnamurti; la relació és inherent a la 
vida. El més significatiu dels Upanishads no és el descobriment de 
la dimensió mística, sinó el vincle íntim entre aquesta dimensió i 
la relació educativa. En els Upanishads, veiem desplegar-se tot 
d'histories que ens parlen d'una educació personalitzada, de tu a 
tu, en peu d'igualtat i en plena llibertat, arrelada en l'amor i ama- 
rada de tendresa, a través de la qual el mestre guia el deixeble per- 
que descobreixi i comprengui per si mateix. 

Tot sovint, hom té una visió deformada de la mística, pensant 
que aquesta implica la solitud, l'apartament dels altres, la reclusió 
en les fondiries d'un mateix; el paral.lelisme entre el místic i l'er- 
mita té una llarga historia i pesa encara en les mentalitats. 

Els Upanishads ens mostren que la dimensió mística i la dimen- 
sió relaciona1 de la condició humana són inseparables. El desper- 
tar a la dimensió mística no t'aparta dels teus semblants; t'hi acos- 

86 ta més profundament que mai. El mestre upanishadic, com el savi 
vedic, no és un solitari, un ermita que viu reclds en la contempla- 
ció, oblidat del món i separat voluntariament dels seus semblants. 
El místic de l'Índia antiga és un mestre que posa el seu coneixe- 
ment i la seva experiencia al servei d'un ésser més jove, per ajudar- 
lo a arribar allí on el1 ha arribat. En els Upanishads, la mística és 
indissociable del compartir, d'una solidaritat cosmica que, des de 
l'amor i la compassió, no pot sentir-se satisfeta mentre els altres 
éssers sofreixen o viuen en la ignorancia. En els Upanishads, la 
mística porta a l'educació, i aquesta és un guiatge afectiu i tendre, 
una donació de si mateix a aquel1 ésser més jove, per ajudar-lo a 
coneixer i a coneixer-se, a comprendre, a ésser, en llibertat. 

La mística és obertura i llibertat. Pero aquesta expansió de la 
consciencia no pot ésser egoista. La mística upanishadica és essen- 
cialment pedagogica, com la platonica. És, com a Grecia, una "pai- 
deia". 1 com la "paideia" grega, el "gurukula" upanishadic eleva l'e- 
ducació fins a unes alqades que poques vegades ha tomat a assolir 
la humanitat. 



La relació rnestreldeixeble en els Upanishads 

La mateixa paraula "upanishad" incorpora la idea d'educació a 
través de la relació mestreldeixeble. És ben sabut que el terme 
"upanishad" fa referencia als famosos textos amb els quals es clau- 
sura l'epoca dels Vedes: aixo és, el Vedanta, el final dels Vedes. Pero 
poca gent sap que significa "upanishad" en sinscrit. Tot i que s'ha- 
gin donat alguns debats en els dmbits indologics, es podria apun- 
tar que "upa" vol dir a prop; "shada" vol dir asseure's. "Upanishad" 
ens descriuria, doncs, l'alumne seient per terra a prop del mestre; 
ens suggeriria la imatge del noi creixent amb el mestre, formant-se 
en contacte amb la paraula viva a través del dialeg. 

La lletra morta del llibre no era tan important per als indis; el 
més important era la paraula viva del mestre en diileg amb el dei- 
xeble. El més important era la relació mestreldeixeble, el diileg 
indissociable de l'amor i la comunió. No per casualitat, molts 
Upanishads adopten la forma narrativa d'un diileg entre mestre i 
deixeble; no són exposicions doctrinals o dissertacions on els 
arguments s'encadenen hibilment per tal de convencer el lector. 
En els Upanishads, l'educació del jove i l'emergencia gradual del - 8 7 
coneixement tenen lloc a través d'una relació humana, amarada 
d'amor i tendresa, a través d'un didleg en el qual els dos interlo- 
cutors, malgrat la diferencia d'edat, estan en condicions d'igualtat 
i llibertat. 

Segons la mestre espiritual de la nostra epoca, Vimala Thakar: 

"L'era dels Vedes i els Upanishads fou una era de llibertat de pen- 
sament completa i incondicional. (...) 

Aquesta fou l'era de la paraula viva: la comunió entre mestre i 
alumne. ~ d h u c  la relació entre mestre i alumne no estava institu- 
cionalitzada, no estava organitzada. Cap codi de conducta li era 
imposat a l'alumne, i no hi havia sentit d'autoritat per part del 
mestre. (...) 

El que és fascinant en aquesta era és l'ambient d'absoluta lliber- 
tat entre mestre i alumne, la cordialitat, el respecte, l'amor, l'afec- 
te entre ellsUs. 

-- - 

5 ~ i m a l a  Thakar, "Glimpses of Ishavasya", Vimal Prakashan Trust, 1991, p 7-8. 



El mestre no imposava els seus punts de vista o les seves expe- 
riencies a l'alumne; ni tan sols intentava condicionar-lo amb les 
seves propies conclusions. Més aviat l'ajudava a aprendre, el guia- 
va amb cura perque el noi fos capaq d'aprendre per si mateix. El 
que cercava el mestre era la plena autonomia del deixeble; el que 
respectava en tot moment era la seva llibertat. 

Tot sovint, veiem en els Upanishads com el mestre deixa l'alum- 
ne tot sol; el mestre s'aparta, perqu6 el noi descobreixi per si 
mateix i, finalment, es trobi amb si mateix. El mestre dóna unes 
pistes o indicacions, suggereix; pero mai no ho dóna tot fet. Ni tan 
sols proposa definicions; tampoc treu conclusions. Davant dels 
problemes que se li plantegen, no aporta solucions definitives. 
Donar ja d'entrada la solució, donar definicions previes, seria ofe- 
gar la recerca i l'exploració i, finalment, la intel-ligencia de l'alum- 
ne. El mestre deixa que el deixeble observi, explori, descobreixi i 
aprengui per si mateix, no sols sobre el món sinó també, i molt 
especialment, sobre si mateix. 

Al Chindogya Upanishad, trobem una bella historia que exem- 
plifica aquesta pedagogias. -. 

88 Satyakima li diu un dia a la seva mare que vol fer-se "brah- 
machari". Llavors, va a buscar el savi Haridrumata Gautama, que 
l'accepta com a alumne. El mestre inicia el noi, i un dia li demana: 

-"Estimat, segueix aquestes 400 vaques, i observa tot el que suc- 
ceeix al teu voltant." 

L'adolescent s'interna en el bosc amb les seves vaques primes i 
debils, seguint les instruccions del mestre, i viu durant un temps 
entre els arbres i les besties, observant el sol, la lluna i els estels, en 
comunió amb una Natura que li revela progressivament el misteri 
de Brahman. El brau, el foc, el cigne i el cabussó li ensenyen cadas- 
cun una quarta part del Brahman. 1 el noi apren que Brahman és 
en tot, al nord, al sud, a l'est i a l'oest, a la terra, a l'ocea, a l'aire i 
al cel, en el sol i en la lluna, en el foc i en el llampec, en l'ale, en 
l'ull, en l'oida i en la ment. 

"Brahman" és un terme altament polisi2mic1 que, justament per- 
que fer referencia a allo que esta més en112 de la paraula, es fa difí- 
cil de traduir, sobretot si tenim en compte que les paraules estan 

- 

6 ~ f  Chandogya Upanishad, IV, 4-9. 
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connotades per les tradicions culturals en que s'inscriuen. Brah- 
man, el Diví, l'Absolut, llÉsser, podria traduir-se també com la Rea- 
litat, suprema. 

Brahman, principi abstracte que designa l'Absolut, la veritat últi- 
ma, és vist tot sovint com un principi neutre, impersonal, diferent 
del Diví, entes en termes personals com a creador. De vegades, 
pero, la filosofia índia ha identificat Brahman arnb el Déu perso- 
nal. Aquest és el cas, per exemple, del gran filosof Riminuja. 

Al final de la nostra historia, Satyakima torna a casa del mestre 
arnb 1000 vaques en lloc de 400. Ja no és un adolescent; és un 
home jove, arnb un rostre bell, resplendent de llum, la llum de la 
comprensió. El goig habita en el seu cos, el seu semblant brilla, els 
seus ulls transparenten una pau i una benauranqa interiors. El mes- 
tre se'l mira, i li diu: 

-"Estimat, brilles com aquel1 qui coneix Brahman." 

El deixeble havia apres per si mateix. Tot i així, el mestre accepta 
de continuar guiant-lo, perque el seu coneixement interior s'apro- 
fundís. 

Satyakima es convertí el1 mateix en mestre, cap al qual vingue- 
- 

89 
ren molts nois demanant de ser acceptats com a deixebles. Un dia, 
el mestre Satyakima va fer arnb el jove Upakosala Kamalayana el 
mateix que uns anys enrere el mestre Haridrumata Gautama havia 
fet arnb ell: guiar el deixeble perque aprengui per si mateix. 

En paraules de Vimala Thakar: 

"Aquesta manera d'ensenyar i d'entendre l'educació no era gens 
autoritaria; implicava més aviat una llibertat total. ~bv iament  hi 
havia amor i respecte entre l'alumne i el mestre, pero també hi 
havia una llibertat total per aprendre i descobrir per un mateix. 

L'emfasi no estava a ensenyar; l'emfasi estava més aviat a ajudar 
a aprendre, i l'aprenentatge no arribava mai a un punt final arnb 
els místics, els savis, els "rishis", i no arribava mai a un punt final 
tampoc arnb els estudiants"7. 

L'educació upanishadica se situa en aquel1 punt d'equilibri deli- 
cat entre el guiatge de l'educador i la llibertat de l'educand, per tal 
que cada ésser huma sigui el seu propi mestre. 

7 ~ i m a l a  Thakar, "Glimpses of Ishavasya", p 10. 

! 



Tal com digué Krishnamurti dos mil.lennis rnés tard: 
"Llavors trobareu que sou el vostre propi guia, la vostra propia 

llum, que ningú pot apagar. D'aquesta manera, hom comenqa a 
descobrir per si mateix la font de tota vida; aquesta font que s'ha- 
via assecat, que l'home ha estat buscant eternamentU8. 

En la tradició upanishadica, sempre arriba un dia en que el mes- 
tre li diu al deixeble que ja pot marxar, car la seva feina de guiatge 
ha conclos. El deixeble es pot convertir en mestre. Cap a el1 vindran 
aleshores nous joves, demanant-li de ser iniciats i acceptats com a 
deixebles. Així, la cadena mestretdeixeble no es trenca, i prosse- 
gueix un cicle d'aprenentatge i guiatge. D'aquesta cadena, evolu- 
cionant de manera ininterrompuda al llarg del temps, sota l'escal- 
for de l'afecte, va anar sorgint una de les literatures més importants 
i elevades de la historia de la humanitat: els Upanishads. 

L'Upanishad és la comprensió que resulta del dialeg i la comunió 
entre mestre i deixeble, vivint junts, seient junts per terra un 
davant de l'altre, parlant sobre les qüestions fonamentals de la vida 
i l'existencia humana. 

90 En aquesta pedagogia, no es tractava d'estudiar la lletra morta de 
llibres escrits per d'altres, ni tan sols de transcriure sobre un paper 
el que s'estava escoltant. Quan ho posem tot per escrit mentre 
escoltem, dediquem una bona part de la nostra atenció al simple 
fet de transcriure de la manera rnés acurada possible; llavors, la 
nostra comprensió minva, o rnés aviat transferim la nostra com- 
prensió a les notes que estem prenent. Quan posem per escrit, d'al- 
guna manera renunciem a ser nosaltres mateixos els qui recordem, 
i deixem aquesta responsabilitat en mans del paper, o de qualsevol 
altre suport material. La pedagogia moderna ha abusat dels mitjans 
materials i de la transferencia del que hom rep a un suport mate- 
rial. La capacitat de comprendre per nosaltres mateixos es va atro- 
fiant inexorablement. No estem dient que un ús intel.ligent dels 
mitjans materials, els llibres i les notes no sigui possible; estem 
dient que n'hem abusat, i hem atrofiat capacitats basiques de l'és- 
ser humi i hem perdut el sentit d'allo que és esencial. 

En la pedagogia upanishadica, la temptació de l'abús era, sens 
dubte, rnés feble, ateses les condicions de vida i l'entorn. En qual- 

S~rishnamurti, "¡El ser humano está en  peligro!", p 27. (Conferencia pronunciada 
a Nova Delhi al 1966). 



A e  Bilev is  2002 F i ~ o s o i : ~ ~  i E u u c n c i 6  A L'INDIA A ~ I G A  11. L 1 e i > o c n  UPAN~IIAUICA 

sevol cas, es valorava aquella dimensió rnés profunda de l'ésser que 
la nostra cultura tecnocratica ha oblidat. 

En paraules de Vimala Thakar: 

"En els temps antics, es tractava de l'educació a través de la parau- 
la viva. L'educació a través de la transmissió. Amb la paraula viva 
ens ve l'ale de la nostra vida, amb la paraula viva es dóna la trans- 
missió d'energia darrere les paraules, la vida darrere les paraulesUg. 

---- 

La pedagogia upanishadica 

En el Chindogya Upanishad, se'ns explica que Shvetaketu estu- 
dia els tres Vedes originals (Rig, Sima i Yajur Veda) durant els 12 
anys de formació establerts per la tradició; de fet, el que estudia el 
noi foren els himnes sacrificials dels tres Vedeslo. 

En un altre passatge del mateix Upanishad, se'ns dóna un llistat 
rnés complet de les materies estudiades pel jove indi durant la seva 
formacióll. Tal com podrem comprovar, es tracta d'una formació - 91  
global i integral que abasta un ambit molt rnés ampli que l'apre- 
nentatge dels himnes sacrificials dels tres Vedes. 

En aquest passatge, se'ns explica que: 
"Nirada s'adrega a Sanatkumira i digué: 
- Ensenya'm, mestre venerable. 
Sanatkumira contesta: 
- Diga'm el que coneixes, i després jo et diré el que esta rnés enlla 

d'aixo." 
En la seva resposta, Nirada enumera les materies que ha estudiat: 
- el Rig Veda, el Yajur Veda, el Sima Veda, i 1'Atharva Veda; 
- la ciencia del coneixement sagrat ("brahma-vidyi"), el coneixe- 

ment dels déus ("deva-vidyi"), el coneixement dels dimonis o 
demonologia12 ("bhuta-vidyi"), els rituals per als avantpassats 
("pitrya") i la ciencia dels auguris ("daiva"); 

'vimala Thakar, "Glimpses of Ishavasya", p 6-7. 
1°cf Chindogya Upanishad, VI, 1. 
l l c f  Chindogya Upanishad, VII, 1. 
12per dimonis no hem d-entendre els diables de la tradició cristiana, sinó els espe- 

rits elementals o personificacions de les forces naturals de tantes religions antigues 
profundament vinculades a la naturalesa 
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- les histories $piques i mitologiques i les tradicions ("itihasa- 
purina"), la ciencia del temps o cronologia ("nidhi"), l'etica ("eka- 
yana"), la ciencia de la guerra i del govern ("kshatra-vidya") i la 
gramitica (el Veda dels Vedes, "vedinam veda"); 

- la ciencia dels números o matematiques ("rasi"), la logica 
("viikovikya") i l'astronomia o astrologia ("nakshatra-vidya"); 

- la ciencia de les serps o verins i la ciencia dels genis o esperits, 
i les arts ("sarpa" i "devajana-vidy2")13. 

L'educació upanishidica, al llarg d'aquests 12 anys de formació, 
entre els vuit i els onze anys i els vint i pocs anys, ofereix un pla 
d'estudis general que respon, en el fons, a una vocació universal. 
No es tracta d'instruir un especialista, ni tan sols de preparar un 
sacerdot. Es tracta de formar una persona; o rnés aviat, es tracta d'a- 
judar a l'ésser huma a formar-se per si mateix. És per aixo que l'e- 
ducació upanishidica descansa sobre un fonament espiritual. 

Cal anar amb compte, pero, en introduir la dimensió religiosa en 
l'educació. D'entrada, no existeix a llÍndia una església tal com l'ha 
conegut Occident. Certament, hi  ha una casta sacerdotal (els 
"brahmanas") amb una influencia social creixent. Justament per 

92 aixo, els místics dels Aranyakas i dels Upanishads abandonen les 
ciutats i se'n van als boscos, on es dediquen al camí espiritual inte- 
rior, en llibertat. A aquests místics s'adrecen adolescents que cer- 
quen una formació autentica, des de la llibertat rnés plena i des de 
l'amor més pregon. Seran precisament aquest amor i aquest res- 
pecte del mestre envers el deixeble el que atrauri tants nois. 

A diferencia del que ha estat l'educació religiosa rnés habitual- 
ment, sigui per part d'esglésies o de castes sacerdotals, sigui a 
Orient o a Occident, la base religiosa de l'educació upanishidica 
esta orientada cap a l'interior de la persona, cap a l'experiencia i la 
vivencia del sagrat en un mateix, més enlla de qualsevol sistema de 
creences. El mestre upanishidic no declara res; tan sols suggereix. 
El deixeble ha d'experimentar per si mateix. Ha de coneixer per si 
mateix. Altrament, no es tracta de coneixement, sinó de repetició. 
El mestre upanishadic és un guia, un guia afectuós que estima el 
deixeble i li dóna al mateix temps la seva atenció i la seva tendresa. 

Reprenguem la historia de Nfirada adrecant-se a Sanatkumara. El 
mestre demana al deixeble que ha estudiat, advertint-lo que tot 

13un altre Upanishad ofereix un llistat de materies similar tot i que rnés curt; 
vegeu Brihad-Aranyaka Upanishad, 11, 4, 10. 



seguit li explicara Allo que esta més en112 de totes les materies i 
coneixements. El mestre sap que Allo que esta més enlla no és a 
fora; és a dins de la persona. És la seva Realitat. Aquesta és també 
la seva llibertat. Pero el deixeble ho ha de descobrir per si mateix. 

El mateix Niirada confessa: 

"Conec els himnes, pero no conec 1'Atman. He sentit dir per 
altres mestres com tu que aquel1 qui coneix l'Atman travessa el 
dolor. Sóc un dels que sofreixen, mestre venerable. M'ajudaras, 
mestre venerable, a travessar fins a l'altra riba del dolor?" 

"Atman", el Si-mateix, l'element espiritual de l'individu o princi- 
pi espiritual a nivel1 individual, ll~nima, és extrapolat en la filoso- 
fia upanishadica al conjunt del que existeix. Llavors, hom postula 
la relació essencial entre l'Atman i Brahman (la Realitat, llAbsolut, 
llÉsser, el Diví). Amb aquestes qüestions, estem davant de proble- 
mes cabdals de la filosofia índia que requereixen algunes preci- 
sions suplementaries. Tornarem, doncs, més endavant sobre tot 
aixo. 
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Continuant la nostra historia, Sanatkumira contesta a Niirada: 

"Tot el que has estudiat fins ara són noms tan sols." 

Nirada demana llavors: 

"Hi ha, mestre venerable, quelcom superior als noms?" 

El mestre respon al deixeble: 

"Certament hi ha quelcom superior als noms"l4. 
És per aixo que els grans mestres espirituals de llÍndia moderna, 

com Sri Aurobindo o Vimala Thakar, han lloat tan sovint la cultu- 
ra i l'educació upanishadiques. El mateix Krishnamurti, que no feia 
mai referencia al passat, no partia de zero quan exposava la seva 
filosofia educativa, arrelada en la llibertat i en l'amor entre educa- 
dor i educand. Allo que presentava Krishnamurti ja havia existit en 
aquest món, en el món upanishadic, per exemple. 

14~hindogya Upanishad, VII, 1, 3-5. 



Certament, tot aixo ha estat minoritari fins ara. N'hi ha prou a 
repassar breument el que ha estat la historia de la humanitat i a 
observar el món al nostre voltant encara avui dia. Krishnamurti va 
parlar de quelcom completament, radicalment, diferent al que ha 
predominat fins ara. Pero tal corn Aurobindo o Vimala Thakar no 
van dubtar a remarcar, aquest tipus de filosofia educativa ja havia 
existit. 

El fonament espiritual de l'educació upanishadica 

Hem vist que en la pedagogia upanishadica el mestre no sols 
impartia al deixeble coneixements sobre diverses materies, sinó 
que li oferia un guiatge afectuós durant el creixement, i l'ajudava 
a prendre consciencia de la seva naturalesa més pregona, la seva 
identitat o comunió amb Brahman (el Diví). Arribar a aquesta 
identitat o comunió constituiria l'objectiu últim de l'existencia. 
Pero el mestre pensava, en primer lloc, en la llibertat del deixeble; 
el noi aprenia sobretot a aprendre, a cercar i explorar per si mateix, -. 

94 de tal manera que un cop esdevingués adult, podria continuar per 
si mateix el procés d'autorealització. 

"Els Upanishads parlen amb la doble veu de la filosofia i de la 
religió. Representen la més alta realitat corn Absolut i Déu, Brah- 
man i Parameshvara. Parlen de la salvació en termes d'esdevenir u 
amb Brahman, així corn d'habitar a la ciutat de Déu. També tro- 
bem en els Upanishads descripcions negatives, així corn caracterit- 
zacions positives de Brahman, tal corn les podem trobar a totes les 
grans literatures religioses."l5 

"L'educació a l'Índia antiga tenia els seus propis rituals i cerimo- 
nies per tal d'emfasitzar el seu objectiu i el seu caracter religiosos 
corn un ajut en la realització d'un mateix i en l'eclosió de la perso- 
nalitat. L'educació era un procés vital."ls 

"El deure suprem de l'individu és, doncs, d'aconseguir la seva 
expansió en l'Absolut, la seva propia realització, puix és un Déu en 
potencia, una espurna del Diví. 

15s. Radhakrishnan, "Indian Philosophy", Oxford University Press, 1999, vol 11, p 
656. 

1 6 s . ~ .  Rakhe, "Education in Ancient India", Indian Books Centre, Delhi, 1992, p 45. 



L'Educació ha d'ajudar en aquesta realització d'un mateix, i no 
en l'adquisició de mer coneixement objectiu. Té a veure arnb el 
subjecte més que no pas arnb l'objecte, arnb el món interior més 
que no pas arnb l'exterior."l7 

Aquesta tradició educativa de l'Índia classica, bellament recollida 
en els dialegs dels Upanishads (un dels monuments de l'espiritua- 
litat índia juntament arnb els Vedes), s'assembla sens dubte a la 
maieutica socratica dels dialegs platonics. Com en els dialegs plato- 
nics, l'educació en els Upanishads es fonamenta en una relació per- 
sonal entre mestre i deixeble, una relació d'amor a través de la qual 
el primer ajuda el segon a revelar la llum que ja porta en ell. 

Un dia, el jove Bhrigu s'assegué per terra arnb Gautama, el seu 
mestre. A través de la conversa afectuosa entre tots dos, el mestre 
li feia veure al noi que el sol és ple de llum, i que també hi ha llum 
a dintre seu. El noi s'adonava que és la llum en el seu interior el 
que esdevé visió a través dels ulls. 1 s'adonava, sobretot, que la llum 
del sol i la llum a dintre seu són la mateixa llum. 

Aquest és el tipus d'historia que dóna vida als dialegs upanisha- 
dics. Ens podria recordar facilment moltes histories dels dialegs 
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platonics. 

Tal com veiem en la historia de Bhrigu i Gautama, els Upanis- 
hads subratllen la unitat de la Vida i del Cosmos. Són una investi- 
gació sobre la naturalesa de la Realitat. Tot sovint, aquesta investi- 
gació es va revelant a través del dialeg entre el mestre i el deixeble. 
També es va revelant a través de la propia experiencia i percepció, 
a través de l'exploració i la vivencia d'un mateix. 

La dimensió espiritual és, sens dubte, fonamental en l'univers 
upanishadic. Pero l'espiritualitat dels Upanishads no té res a veure 
arnb dogmes, creences o judicis; no té res a veure arnb institucions 
o estructures de cap mena. En els Upanishads, l'espiritualitat és 
una qualitat inherent a la vida. El deixeble no rep uns ensenya- 
ments. Més aviat apren a explorar i a investigar sobre la naturale- 
sa de la Realitat i sobre el1 mateix. Apren a observar i a compren- 
dre el que percep i experimenta. Els Upanishads no tracten arnb 
normes, prohibicions o mandats; tampoc parlen de rituals, déus o 
deesses, cerimonies, pecats o perdons. Tracten lliurament sobre el 

"R.K. Mookerji, "Ancient Indian Education. Brahmanical and Buddhist", Motilal 
Banarsidass 



sentit de la vida. En els Upanishads no s'imposa cap moral ni cap 
ordre; no es justifica cap sistema socioreligiós. En aquests textos 
tan bells, s'explora en llibertat amb vista a la realització de la per- 
sona, en la seva dimensió més profundament humana i més pro- 
fundament espiritual. 

Filosofia i mística als Upanishads 

L'educació clissica dels Upanishads planteja algunes qüestions 
de fons, que, més enlli de l'imbit estrictament educatiu, entron- 
quen amb el sentit de la vida i la visió del món en la cultura índia. 

Es diu, tot sovint a ~'Índia, que Brahman (el Diví) és la realitat 
suprema; el rnón material seria il.lusori ("maya"). 1 la il.lusió tan 
sols pot ser disipada per l'apartament de la ignorancia i l'adquisi- 
ció del coneixement de la vertadera realitat. Segons la visió més 
convencional, l'espiritualitat índia no atorgaria gaire importancia 
a l'existencia física i al món material. La doctrina del "karma" -- 

96 (acció) seria important socialment i ocuparia un lloc destacat en 
l'educació. Pero la doctrina del "karma" estaria en el fons dirigida 
vers la salvació, i aquesta no deixaria de ser una fugida d'aquest 
món. Des d'aquest punt de vista, l'acció no ha de portar la perso- 
na a arrelar-se en aquest món, sinó que l'ha d'ajudar a deslliurar-se 
de l'agitació mundana tot i prenent consci2ncia de la naturalesa 
irreal d'aquesta val1 de lligrimes. L'acció ("karma") no hauria d'im- 
plicar un lligam per a l'home; ans al contrari, hauria de servir per 
a la seva redempció. 

Cal reconeixer que aquest ha estat tot sovint l'ideal de la vida 
espiritual, i doncs de l'educació, a llÍndia. En aquesta visió, l'objec- 
tiu últim de l'educació, i finalment de la vida, no seria el món, sinó 
Brahman (el Diví). 

"Llavors l'objectiu de 1'Educació és "Chitta-vritti-nirodha", la 
inhibició d'aquelles activitats de la ment per les quals es connecta 
amb el rnón de la materia o dels objectes."l* 

Ara bé, per més que aquesta manera d'entendre les coses hagi 
existit a llÍndia, no podem reduir la filosofia i l'espiritualitat del 
subcontinent a aquesta visió. Han existit altres visions de la vida i 

1811.~.  Mookerji, "Ancient Indian Education. Brahamanical and Buddhist", p XXII. ~ 
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del camí espiritual; hi hauria, doncs, alguns matisos a aportar. El 
missatge de Nisargadatta Maharaj, per exemple, no es correspon 
arnb aquesta concepció més convencional que s'expressa en molts 
llibres i que es pot sentir en boca de moltes persones. El místic de 
Bombai va deixar el testimoni d'una visió de la realitat rnés com- 
plexa i profunda. El mateix podríem dir de Ramana Maharshi, la 
vivencia del qual també ha estat simplificada, o dels Upanishads, 
als quals hem estat fent referencia en aquestes pagines, o de Shan- 
kara, el gran filbsof del Vedanta "advaita", el corrent filosbfic basat 
justament en els Upanishads. 

En relació arnb Shankara i arnb la filosofia "advaita" (no dual), S. 
Radhakrishnan escriu: 

"El món no és ben bé negat sinó rnés aviat reinterpretat. La con- 
cepció del "jivan-mukti"l9 (...) implica que hi ha Realitat en les apa- 
rences; Brahman és en el món, tot i que no com el món. Si el món 
de l'experiencia fos il.lusori i sense relació arnb Brahman, l'amor, la 
saviesa i l'ascetisme no ens podrien preparar per a la vida superior. 
(...) Potser el món és irreal, pero no és, en canvi, il.lusori."20 
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Ens trobem aquí arnb un problema inherent a la mateixa condi- 

ció humana. Els qui no han viscut la visió mística, no dual ("advai- 
ta"), transformen la paraula viva del místic en lletra morta, en un 
sistema de creences. De manera semblant, el budisme no repro- 
dueix el que va dir el Buddha. Ningú sap que digué el Buddha 
exactament, perque la seva paraula fou posada per escrit segles més 
tard i, sobretot, per persones que no havien arribat allí on el1 havia 
estat. El budisme ha repetit durant rnés de dos mil.lenis un sistema 
de creences. El Buddha, en canvi, no va ensenyar cap sistema de 
creences; des de l'expansió de la consciencia, va trencar més aviat 
arnb tots els sistemes establerts a la seva epoca. Perb els seus segui- 
d o r ~  no van trigar gaire a convertir el seu missatge en conceptes, 
tradicions i estructures. No es tracta de jutjar res ni ningú; es trac- 
ta simplement de comprendre que aquesta ha estat fins ara la 
situació de la condició humana. 

Les interpretacions més convencionals, tant de l'hinduisme com 
del budisme, han tendit a una depreciació d'aquest món, paralelela 
a la idealització d'una espiritualitat desencarnada. El camí espiri- 

19Es a dir, I'home alliberat. 
2 0 ~ .  Radhakrishnan, "Indian Philosophy", vol 11, p 583. 



tual consistiria en una superació de la condició material, vista 
obviament en termes negatius; aixo implicaria, per descomptat, 
una negació de la sexualitat, llevat de la seva funció procreadora 
indispensable per a la perpetuació de l'especie. Aquesta manera 
d'entendre el camí espiritual implica una absolutització de 1'Abso- 
lut i, en el fons, una incomprensió de la paraula dels mestres espi- 
ritual~ com el Buddha. 

Trobem en la historia de la mística molts elements que apunten 
cap a visions diferents. Molts textos han deixat el testimoni d'una 
vivencia i d'una comprensió més riques i, fins i tot, més atrevides. 
Possiblement el Buddha no parlés de transcendir aquesta val1 de 
llagrimes sinó de transformar-la, que seria quelcom ben diferent. 
No es tractaria de superar l'existencia material, sinó de transmutar- 
la. La materia no seria quelcom baix o negatiu, que caldria defugir 
ascendint cap a un Brahman purament transcendent; la materia 
seria filla de Déu. 

Llavors, Brahman es realitza aquí i ara; transcendencia i 
immanencia són inseparables. L'espiritualitat tan sols pot ser 
encarnada. La resta és ascetisme forqat, incomprensió i insensibili- -- 

98 tat. La realització no pot consistir en un Nirvana tan eteri que 
ningú no sap que és. El Nirvana no pot ésser sinó 1'Home Nou. 1 
1'Home Nou és el pont entre el món creador i el món creat, entre 
el cel i la terra, entre la materia i l'esperit. L'Home Nou és el centre 
de la creu. 

Llavors, canvia el tractament de l'educació. En lloc d'educar el 
jove a la renúncia d'aquest món, per tal de fondre's en un Brahman 
purament transcendent, i en el fons abstracte, es tracta d'ajudar-lo 
a prendre consciencia de la naturalesa sagrada d'aquest món i d'ell 
mateix, per tal que sigui capaq de transformar el món tot i trans- 
formant-se el1 mateix. -Tu ets el món- deia Krishnamurti. 

El místic de Pondicherry, Sri Aurobindo, dedica tota la seva vida 
a aquesta visió espiritual més pregona. A través del ioga integral, 
Aurobindo intenta trobar el centre de la creu, i fer-ne una viven- 
cia, una realitat encarnada. obviament, no acaba de reeixir en la 
seva empresa. Aixo no impedeix la importancia historica i la mag- 
nitud dlAurobindo en el decurs del camí espiritual. 

Una aportació cabdal dlAurobindo consisteix justament a qües- 
tionar les visions més convencionals i tan profundament arrelades 
en la cultura índia més convencional. El ioga integral dlAurobindo 
planteja la unió d'immanencia i transcendencia, de materia i espe- 
rit; no aspira a una espiritualitat desencarnada, o a la fugida d'a- 



quest món per tal de fondre's en un Nirvana transcendent, sinó a 
la plena transformació d'aquest món. Aurobindo també mostra en 
diverses ocasions els límits de tants "ioguis" indis, sense negar, per 
descomptat, les seves realitzacions. Pero per més alqada espiritual 
que assolissin aquests "ioguis", no arribaren a fer baixar l'espiritua- 
litat aquí i ara, potser ni ho pretengueren tant sols. Aurobindo 
insisteix que no es tracta únicament del moviment d'ascens de la 
consciencia cap a nivells superiors de realitat; es tracta, alhora, del 
moviment de descens, per tal de transformar aquest món a través 
dels plans més elevats, per tal de penetrar el món sublunar amb la 
llum celeste. És en la unió íntima de l'ascens i del descens que hi 
ha la clau de la vida espiritual. 

La gran aportació dlAurobindo rau en la formulació clara i vigo- 
rosa d'aquest punt fonamental de l'espiritualitat. El fet que el1 
mateix no realitzés plenament aquesta visió no resta importancia 
al seu missatge, ni ens hauria de fer oblidar la seva talla espiritual. 

Aurobindo escriví en diverses obres que els "rishis" vedics i els 
"gurus" upanishadics, tot i llur grandesa, no arribaren encara a 
aquest punt en que el moviment d'ascens i el de descens es troben 
i s'ajunten indissolublement. Els mestres dels Vedes i dels Upanis- 
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hads haurien fet principalment l'esforq de l'ascens, pero no hau- 
rien realitzat el descens conseguent per tal de transformar aquest 
món. És indubtable que l'espiritualitat índia, adhuc en els Vedes i 
els Upanishads, ha tendit a quedar-se en el moviment d'ascens. 

En tot cas, els "rishis" vedics i els "gurus" upanishadics no poden 
ser reduits a aquesta visió més convencional segons la qual tot és 
"maya" (il-lusió) aquí baix, amb la qual cosa ens cal cercar la salva- 
ció en un Nirvana que és més en112 de sofriment del món sublu- 
nar. En la visió mística dels Vedes i dels Upanishads, immanencia 
i transcendencia no estan tallades l'una de l'altra. Aquest món és 
en un cert sentit il.lusori; Brahman és la veritable realitat. Alhora, 
aquest món no deixa de ser real també; Brahman és en totes les 
coses. 

La visió dels Vedes i dels Upanishads no és ni monista ni dualis- 
ta; és la visió de la no-dualitat. La filosofia del Vedanta, i de Shan- 
kara en particular, reprendran aquesta intuició no dual. 



Abstract I 
The author of this article, very knowledgeable about the tradi- 

tional thought in India and its institutions and educational pro- 
cesses, continues his reflection on the sense of education that deri- 
ves from the Vedas, and explores the multiple practica1 articula- 
tions of the philosophy particular to the Hindu sacred writings. 


