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Es per a mi un gran honor ocupar aquesta tribuna per llegir
el discurs de promocié a academic numerari de la Reial Acade-
mia de Doctors.

Si haig de dir la veritat, mai no hauria ni pensat poder arri-
bar a ser candidat d’aquesta Excma. Institucié. En valorar posi-
tivament la suggerencia a sol-licitar-ho, va influir-hi la conviccié
que la insistencia a fer-ho obeia al desig de poder comptar entre
vostes amb un representant de la ciéncia teologica a la qual he
dedicat a nivell d’investigaci6é i de docencia molts anys de la
meva vida de prevere.

En qualsevol cas, agraeixo a la Comissié d’Admissi6 1'ha-
ver-me escollit i a la Junta de Govern, el declarar-me Académic



electe. Ho agraeixo perque es tracta d’un acte de benvolenca, al
qual voldria correspondre amb les meves aportacions personals,
la primera de les quals és justament aquest mateix discurs que
em disposo a llegir.

El tema que he triat crec que pot situar-se correctament en el
context de la interdisciplinarietat, que és, al meu entendre, una
de les raons de ser d’aquesta Reial Académia. Espero no defrau-
dar les expectatives legitimes dels il-lustres senyors academics.



L’AVENTURA DEL PENSAMENT TEOLOGIC

“D'uns quants anys enca, es constata entre els estudiants, en
tots els centres vius d’activitat teologica, una mena d’insatisfac-
cié i fins i tot de repugnancia enfront de la teologia especulativa.
Aix0, en part, pot provenir del caracter cientific de la teologia.
Cap ciencia, en efecte, no s’escapa de les conseqiiéncies del seu
punt de vista reflexiu, que 1'obliga a distanciar-se de la vida,
distancia indispensable per a comprendre la mateixa vida. Tota
activitat cientifica ha de comptar amb aquesta dificultat i m'i-
magino que tots els qui es consagren a una ciéncia —si no és que
hagin perdut tot contacte amb la vida— en certs moments han
sentit ganes d’enviar els llibres al diable. Es una reaccié sana,
perque la reflexi6 sobre la vida, bé que brolli de la vida i estigui
al seu servei, mai no és la vida mateixa. Fatalment, el teoleg que
estudii la pregaria coneixera un moment al llarg del dia en queé
es dira que faria millor d’anar a pregar que no pas reflexionar
sobre la pregaria. Tanmateix, ambdues coses son necessaries per-
que la pregaria pugui aconseguir la seva plenitud.”

Aix0 ho deia, I'any 1953, un gran teoleg del nostre temps, el
pare dominic Eduard Schillebeeckx'. Es clar que, en analitzar les
causes de I'esmentada insatisfaccio, el tedleg holandés, a més de
la general, és a dir, “el distanciament de la ciéncia en relacié amb
la vida”, ha fixat la seva atenci6 en una de més especifica. S’ha
adonat que, segons molts, la reflexié teologica —i també, si més
no parcialment, la vida espiritual o religiosa— ja no manté la seva
veritable finalitat original. Quina és aquesta finalitat?

Es el que em proposo d’explicar en aquesta intervencio,
comptant per endavant amb la benvolenca dels meus il-lustres
oidors i lectors. Més que descriure 1’objecte material de la refle-
xi6 teologica (la qual cosa em duria a una exposicié detallada del

1. La conferencia fou donada a la Viaams Werkgenootschap voor Theologie, de
Brussel-les, i es troba en el llibre del mateix autor, Revelacid i teologia, Barcelona
1970, pp. 261-277.



Credo religios i, en el nostre cas, del Credo cristia i de cadascun
dels seus articles), voldria analitzar 1’estructura formal de la teo-
logia com a disciplina cientifica i, per tant i d'una manera espe-
cial, el métode o metodes que cal aplicar-hi.

Insatisfacci6 i malestar. Schillebeeckx en parla, en el context
d'uns anys, els immediatament posteriors a la segona guerra
mundial, quan, al plat fort de I'especulacié teologica, tan poc
nutritiu, s’afegien una mena de “postres existencials i afectives”.
s quan va prendre volada I’anomenada “teologia kerigmatica”
i fins i tot el projecte de Cullmann de la Heilsgeschichte, que no
feien res més que acréixer la decepci6; son els mateixos anys que
varen veure apareixer A porta tancada (1945) i la Critica de la rad
dialectica (1960), de Sartre; Sentit i sense sentit (1948) i Les aventu-
res de la dialectica (1955), de Merleau-Ponty; i, encara, El mite de
Sisif (1943) i L'home rebel (1951), de Camus.

D’aquest malestar n'havia parlat abans Sigmund Freud en
relacié amb la religi6. Ho havia fet en L'avenir d'una il-lusié (1927)
-on el qualificatiu d"”il-lusori” referit al religiés no és sinonim
d”error” o “falsedat”-, i ho va tornar a fer quan, en resposta a la
critica del seu amic Romain Rolland, va escriure El malestar de la cul-
tura (1929), on, a més d’insistir en la idea anterior sobre la “funcié”
de la religi6 —explicaci6 de 1"””enigma del mén” (Nietzsche) i consol
ofert a I'home “desemparat”-, es refereix a 1"’agressivitat salvatge”
de I'home i a una de les seves fonts més negatives: la civilitzacio.

Insatisfaccid, doncs, i malestar, un malestar que, pel que
sembla, ha donat lloc a aquesta ruptura de la modernitat, que
hom anomena postmodernitat. Qué ha passat? Segur que moltes
coses, pero és molt dificil no deixar-se sorprendre per la perple-
xitat, quan ens adonem que de I'ésser ja no en queda res (Vattimo);
que, després d’haver foragitat tots els “mandarins” (tutors de la
secularitzaci6 i de I'emancipacid), només resta el neoindividua-
lisme i l'antiutopia! D’aquest “malestar”, n’he parlat amplia-
ment en un altre lloc?; m’excuso de tornar-ho a fer.

2. De la «nosa» a la «nostalgia» de Déu, Barcelona 1992, pp. 69-81
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Malgrat tot, la teologia no vol renunciar a la qualificacié
cientifica: vol ser un camp particular de coneixement, sotmetre a
estudi un objecte també particular i fer s d'un metode igual-
ment particular, amb la qual cosa es creu amb l'obligacié de
donar compte de com es relaciona amb les altres formes de
coneixement. Es el que han fet, entre altres, Paul Tillich®, que pre-
senta la teologia com a reflexi6 sobre allo que ens “ocupa ulti-
mament” (ultimate concern); o també Gottlieb S6hngen* quan,
després de recollir i refutar les objeccions provinents de la filo-
sofia, de la ciencia i adhuc de la teologia kerigmatica, defensa la
legitimitat d'una “filosofia dels teolegs” (una filosofia al servei
de la teologia com a ciéncia de la fe) i l'usus philosophicus de la
teologia (sempre, és clar, que es tracti d'un s filosofic adogma-
tic!). I és el que afirma Schillebeeckx quan diu que “tot i estar
fonamentada sobre la fe, la teologia formalment és una ciéncia i
no un fet religios™.

Per tal de formalitzar el contingut d’aquesta intervenci6, he
preferit dividir la meva exposicié en dues parts. En la primera,
dins la linia d'una teologia fonamental, em referiré al problema
o problemes de I’accés a Déu de la rad creient i les solucions que
s’han formulat a aquests problemes; en la segona part, dins la
linia d’una teologia sistematica, analitzaré l’estructura racional o
raonable del pensament creient, tant en el vessant subjectiu com
en l'objectiu. Espero, en qualsevol cas, no afeixugar més del
compte les coses i, de retruc, la vostra atencio.

Primera part: el problema de I’accés a Déu

Venim de molt lluny®. D’interes, de simbiosi entre fe i religio,
d’una banda, i pensament i raonament, d"una altra, sempre n’hi
ha hagut. La idea d'una theologia naturalis és deguda, a 1'Occi-

3. P. Tillich, Teologia sistemdtica I, Salamanca 1981 (2.7 ed.), pp. 23-46.

4. G. S6hngen, La sabiduria de la teologia por el camino de la ciencia, dins Mys-
terivm Salutis 1/2, pp. 995-1.067.

5.0.c., p. 76.

6. Vegeu W. Jaeger, La teologia de los primeros fildsofos griegos, Madrid 1982.
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dent, a una de les obres més importants que ha produit el cris-
tianisme: la De civitate Dei, de sant Agusti, on el bisbe d’Hipona
pretén exposar la perfecta concordanga de la doctrina cristiana
d’un Déu tnic, el cristia, amb les idees més profundes de la filo-
sofia grega. Pero, per tal d’entendre que és aixo de la “teologia
natural”, cal recérrer a les Antiquitates rerum humanarum et divi-
narum, de Terenci Varré (116-27 a.C.), on l'autor distingeix tres
classes de teologia: la mitica (el mén dels déus tal com és descrit
pels poetes), la politica (la religi6 oficial de 'Estat i les seves ins-
titucions) i la natural, que és I’ambit on es mouen els filosofs que
s’interessen per la naturalesa del divi tal com es revela en la
naturalesa de la realitat.

Ara bé, la paraula “teologia” és molt més vella que el con-
cepte de teologia natural varronia. La teologia és una creacié de
'esperit grec. La teologia és una actitud de 1’esperit d'uns pen-
sadors que atribueixen al logos I’accés a la divinitat. Per als grecs,
Déu “esdevingué un problema”; i la “teologia” respon a aquest
problema. Fou Plat6 el creador de la idea en introduir el mot en
la seva Repuiblica: el mot va sorgir del conflicte entre la tradicié
mitica i I’aproximacié natural (racional) al problema de Déu. Des
d’aleshores, el sistema filosofic grec (a excepcié de 'esceptica)
culmina en una teologia; i ho dic aixi, perqué cal distingir en el
sistema diverses teologies: la platonica, l'aristotelica, 1'epictria,
l'estoica, la neopitagorica i la neoplatonica. D’entre totes elles, la
que va assolir més representativitat fou la d"Aristotil i la seva
escola.

En parlar d’Aristotil, voldria comengar amb una observacio.
S’ha dit que, segons Aristotil, la filosofia comenga on acaba la teo-
logia. I, en cert sentit, és aixi. En efecte, ho llegim en el llibre XII
de la Metafisica, on després de desenvolupar la seva propia teoria
del motor immobil de I'univers i dels motors de les esferes fins a
I’antiga concepci6 religiosa dels “déus celestes”, Aristotil qualifi-
ca de “tedlegs” els representants del pensament huma que treba-
llaren amb categories mitologiques sobre la naturalesa i les acti-
vitats dels déus antropomorfics. Aixo és cert. Perd no ho és
menys, de cert, que Aristotil havia concebut la seva “filosofia pri-
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mera” com una teologia; ho diu i ho repeteix en molts llocs, basi-
cament en el capitol sete de I'esmentat llibre XII de la Metafisica’.

Deixem les coses en aquest punt; anar més enlla qui sap si
no seria, en aquest cas, una impertinencia. M'he referit al logos —i
és contra el logos que s’ha algat, com un sol home, la postmoder-
nitat—; i sempre que es parla de teologia, si més no en els seus
origens, cal referir-se al logos. Jo mateix, en aquesta primera part,
m’hi hauré de referir encara més. Ara bé, a més del logos hi ha l'e-
ros, com a hipostasi creadora del mén. Hem de recérrer a la Teo-
gonia d’Hesiode, que parla de I'arkhé des de la perspectiva del
“caos” (que, per cert, mai no hauriem de definir com a “coses
confusament barrejades”!) i on aquest gran precursor de la filo-
sofia qualifica 1’eros com el primer dels déus que uneix totes les
coses. Des del punt de vista hipostatic, 1’eros de la tradici6 pre-
socratica seria la versié grega —i mai no gosaria parlar d’identifi-
cacié!- del logos hebreu, en quant paraula creadora (segons la
narracié mosaica de la creaci6). Grecs i hebreus sén, en aquest
punt (com en tants d’altres), diferents: per als primers, 'eros és la
forca primigeénia intramundana i originaria de totes les coses;
per als segons, ho és el logos, en quant propietat o poder intel-lec-
tual del Déu creador, extramunda, que déna al mén 1’existéncia
per obra del seu propi i personal “que es faci”. Perd no podem
oblidar que, en la narracié genesiaca, hi ha també I'Esperit, el
pneuma, la ruah; i, en qualsevol cas, no tenim dret a posar tan
lluny eros i logos que esdevinguin dues forces antagoniques:
I""erotica” i la “logica”. Fer-ho, seria donar la rad, per exemple,
a l'antimodernitat de Nietzsche. Pero, com he dit abans, deixem-
ho estar; deixem les coses en aquest punt.

1. La via veritatis de 'accés a Déu

Una exposicié de caracter historic ens obligaria a analitzar
I'impacte de la civilitzaci6 grega —1'hel-lenisme— en el cristianisme

7. Vegeu W. Jaeger, Bases para una historia de su desarrollo intelectual, Madrid
1946.
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acabat de néixer. Altres ho han fet, i amb molta competencia,
encara que no sempre suficientment alliberats de prejudicis. Jo
mateix m’he sentit seduit per aquesta qiiestié6 i n'he tret les
meves conclusions en el llibre abans citat. Em sembla que podem
dir que, originariament, el cristianisme fou un producte de la
vida religiosa del judaisme tarda, com ho demostra, per exem-
ple, la documentacié de la Mar Morta, on és facil de detectar
semblances notables entre la doctrina de Qumran i el missatge
messianic de Jests de Natzaret. Pero una de les grans diferencies
entre judaisme i cristianisme és l'esperit “ecumenic” del kerygma
cristia (amb vocacié de religié mundial) com a “religi6 de salva-
ci6”; i aquest fet —torno a dir-ho: historicament parlant- és degut
a la immersi6 del cristianisme en 1'hel-lenisme.

L'explicacio i la justificacié d’aquest fet hauria de comencar
per la constataci6 de 1'is de la llengua grega i dels generes lite-
raris grecs en els escrits del Nou Testament i en la literatura pos-
tapostolica. Els textos, canonics o apocrifs, dels dos primers
segles del cristianisme foren una alenada d’aire fresc en I'am-
bient tancat i enrarit de la literatura pagana; i quan la cultura
grega se’'n va adonar, ja era massa tard per a evitar-ho. Amb 1"is
del grec van penetrar en el pensament cristia tot un seguit de
conceptes, categories intel-lectuals, metafores i altres formes de
pensament, absents en els esquemes mentals i en 1'horitzé del
pensament de 1’hebraisme; perd també cal dir que l'exit sorpre-
nent de la missio cristiana és degut, si més no parcialment, al fet
que els jueus, en temps de sant Pau, es trobaven ja hel-lenitzats i
que els primers missioners es dirigiren basicament als grups
hel-lenitzats del poble jueu (com ho demostra el llibre dels Fets
dels Apostols, sobretot a partir del capitol sise).

Els cristians anaren adoptant les maneres literaries refinades
de la tradici6 grega, s'instal-laren des del seu punt de vista en la
discussi6 de la mitologia i de la filosofia gregues i usaren aques-
ta discussié per a fer adeptes®; i un dels moments culminants
d’aquest encontre fou l'escena de 1’Aredpag tal com figura en el

8. Vegeu W. Jaeger, Cristianismo primitivo y paideia griega, Méxic D.F., 1965.
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llibre dels Fets, capitol dissete (i, en funcié del que estem dient,
és indiferent que l’escena sigui historica o no). Pero tampoc no
podem oblidar els apologetes que, emprant els mateixos recur-
sos, aprofitaren, d’una banda, el prestigi de la tradicié hebrea
(que capitalitzava 1inica revelacié vertadera) i, d'una altra,
depuraren, manipularen i instrumentalitzaren la tradici6 grega
(com ho demostra, entre altres, la posicié presa per Basili de
Cesarea).

Quan els intel-lectuals pagans s’adonaren de la presencia d’a-
questa “quinta columna” no pogueren fer gairebé bé res més que
adoptar el model d’organitzacié de l'església cristiana i el seu
rerefons ideologic. Existiren tensions i moments d’intransigencia
d'uns i altres, com també exageracions eclectiques gens recoma-
nables per part d’alguns escriptors cristians, pero, amb 1’assimi-
lacié progressiva de la cultura grega, es va posar en marxa la
bomba de rellotgeria que faria saltar a trossos el mén antic.

M’he entretingut, no sé si excessivament, en aquesta prime-
ra pagina de la historia del pensament cristia, perqué és molt
il-lustrativa del cami que seguira majoritariament la teologia
cristiana, sobretot a partir del segle tercer. De testimonis d’a-
questa “positiva” hel-lenitzacié, n’hi ha molts, comencant pel
document literari extrabiblic més antic de la religié cristiana, la
Carta de Climent Roma als corintis (de finals del segle 1), passant
pels apologistes del segle 11 (Justi, Ireneu) i pels alexandrins del
segle 11 (Origines, Climent), fins a arribar a la gran sintesi del
pensament grec i cristia que representen els grans Pares del segle
1v, Basili de Cesarea, Gregori Naziance i Gregori Nisse. Davant
aquests testimonis, no és dificil d’interpretar l’actitud de refus i
de condemna de Pau respecte a la “saviesa humana” (1Cor 1,17-
3, 23) i dels gnostikoi (enfront dels pistikoi) com un recurs literari
per a subratllar que l'esséncia del cristianisme és “saviesa de
Déu en el misteri” (Theou sophia en mysterio), on la paraula grega
mysterion es correspon al vernacle “secret” o “assumpte miste-
rids”, pero en el sentit de “voluntat salvifica amagada en les pro-
funditats de Déu”, que cap home no pot coneixer per si mateix i
que el mateix Déu ens revela pel seu Esperit (1Cor 2,7-10).
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Examinem, pero, més de prop el pensament de I’Apostol.
Pau vol dir quelcom més’. Sens dubte que hi ha un saber sobre
Déu, o millor sobre el divi, la divinitat o els déus, que és en my-
thos i logos, és a dir en poesia i en pensament huma, en paraules
humanes mitiques i logiques; és, segons 1’Apostol, el saber que
cerquen els grecs, i del qual ell no vol ni parlar (1Cor 1,18-2,6).
Aquest saber no és el propi d'un Déu que, per a poder-se reve-
lar, ha d’estar amagat (com després subratllaran admirablement,
i cadasct a la seva manera, sant Bonaventura i Luter); i només el
pneuma i la dynamis (que sols és eficag des de la creu) el desco-
breixen. Els mysteria in Deo abscondita, del Vatica I (DS 3.015), sén
objecte d"una saviesa que és sophia i no pas epistéme.

Aixo és veritat. Pero Pau afegeix: d’aquesta saviesa de Déu,
misteriosa, aquella que és amagada, en parlem (1Cor 2,7). I “par-
lar-ne”, naturalment “en” i “amb” sentit, vol dir que hi ha d’ha-
ver un llenguatge, certament analogic, que es pugui “afegir” a la
revelaci6. La confrontacié paulina entre el saber en el misteri i el
saber huma ens situa davant el problema fonamental de la pos-
sibilitat d'una teologia com a saber de Déu pel cami de la cién-
cia, d'una teologia cientifica, aquella que sant Bonaventura va
anomenar amb encert per additionem, per I'afegité de la rad cien-
tifica a la veritat divina de la fe. Vet aqui, doncs, que la teologia,
com a saber de Déu en el misteri i pel cami de la ciencia, ha de ser
i és una sintesi de dues antitesis.

La sintesi no és facil; i voldria veure’n una mostra, d’aques-
ta dificultat, en l'actitud més o menys dissimulada de girar-se
d’esquena a l'aspecte propiament cientific de la teologia, amb el
perill de caure en un cert fideisme, amb una teologia “només del
cor”. Sé que aquesta actitud sovint procedeix del mén de la cién-
cia, on encara hi ha “cors” —i molts— que “volen creure”. Pero és
una actitud que s’ha instal-lat també en el camp de la mateixa
investigacié teologica i ha provocat l'abans citada teologia
kerigmatica, i també 'anomenada “teologia apofatica”, molt pro-
xima als postulats de la “teologia de la mort de Déu”.

9. Vegeu G. Soéhngen, a.c., pp. 995-998.
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Tendeéncies de diversos signes acompanyen aquesta mena
de decepcié davant 1’aspecte propiament cientific de la teologia;
i voldria ajuntar la meva veu a la dels qui denuncien la desafec-
ci6 per la reflexioé sobre la fe, si més no, per tal de defensar les
exigencies del pensament huma, al qual mai no es pot barrar el
pas en la investigacié intel-lectual d’assumptes que, com el de la
quiestié de Déu, el preocupen o 'haurien de preocupar.

Probablement, rere aquesta actitud, hi ha la influéncia del
pensament existencial, el qual sembla haver marcat la nostra
época pel que fa al menysteniment del pensament purament
conceptual. Pel que fa a la teologia i als corrents teologics dels
ultims anys, marcats per l'interés per la historia i per la fenome-
nologia, hi ha sens dubte la voluntat expressa de llengar per la
borda "especulaci6é purament conceptual; perd no és menys cert
que aquesta tendencia antiespeculativa llenca sense discerni-
ment, juntament amb les excrescéncies de la baixa escolastica, tot
el que la reflexi6 teologica ha adquirit de millor al llarg dels
temps.

El problema no és nou". Sant Agusti considerava la teologia
més com a “saviesa” que com a “ciencia”, i ho feia emprant el
concepte neoplatonic de coneixement, un concepte que considera
la “ciencia” com a coneixement terrenal i un grad ascetic vers
I'autentica mistica de la “saviesa” com a coneixement d’allo que
és espiritual i etern. Sant Agusti aplica aquestes categories a
Crist: ell, com a home, és el nostre cami i la nostra ciéncia; com a
Logos etern, és la nostra veritat i la nostra saviesa; i, en aquest
sentit, va formular I'axioma: Tendimus per scientiam ad sapientiam.
Segons Agusti, el saber (scientia) creient del fet salvific de I'en-
carnacio de Déu és el nostre cami vers aquella saviesa (sapientia)
per la qual participem, adhuc en aquest moén, del coneixement
(intel-lectus) mistic de la veritat misteriosa que €s Déu mateix.
Aixi, la teologia de sant Agusti es intellectus fidei, per tal com és
contemplaci6 de la veritat de la fe pel cami del saber creient de
la salvacié.

10. Segueixo el text citat de G. Sohngen, pp. 1.056-1.060.
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Mentre l'intellectus fidei d’Agusti s’inclina del costat de la
contemplacié mistica (visio), la teologia escolastica inicia la seva
aventura del costat de I’aspecte racional i propiament cientific de
Uintellectus fidei. El gran iniciador de 'escolastica, sant Anselm,
cerca, com Agusti l'intellectus fidei, i la seva teologia és fides qua-
erens intellectum, com diu el subtitol del seu Proslogion. Pero 1'in-
tellectus fidei significa aqui contemplacié dels fonaments neces-
saris de la rad (rationes necessariae) del que nosaltres creiem i
contemplem per la sola rad (sola ratione). Naturalment, aquesta
presencia radical de la nostra rad sols és possible mitjancant la fe
(valorada com a pedagogia de la salvacio), que purifica la nostra
mirada espiritual i I’allibera de tota mena de foscor i d'insegure-
tat: credo ut intellignm (la qual cosa resulta més que evident en el
plantejament de la famosa “prova ontologica” de 1’existencia de
Déu).

Les coses van canviar substancialment en el segle xiil.
Comencem per una dada significativa: Gregori IX, 1'any 1228,
condemnava solemnement els philosophantes in Sacra Doctrina.
Qui sén aquests philosophantes? De tots els esdeveniments del
segle, el més important fou el “descobriment” d’Aristotil o,
millor dit, del conjunt dels seus escrits doctrinals, basicament els
de metafisica i etica, els conceptes dels quals suplantaren els de
Platd, uns conceptes que esdevingueren el material o materials
de la ciéncia o ciéncies (des de la fisica a la historia natural).
Pero, mentre Plato, gracies als Pares de 1'Església, havia aconse-
guit una certa venia docendi en les escoles medievals, Aristotil, el
nou guia doctrinal encara no confirmat del nou ordre cristia,
havia de restar a la “llista d’espera”, per tal com trucava a les
portes de les facultats universitaries revestit d’Averroes o d’Ibn
Roshd. Els grans introductors d’Aristotil, després de vencer les
resistencies dels integristes de I'época, foren sant Albert el Gran
i el millor dels seus deixebles, sant Tomas d"Aquino.

La disputa fou extraordinariament apassionant i té un cert
valor de paradigma respecte a la situacié que abans comentava'.

11. Segueixo E. Schillebeeckx o.c., pp. 263-264.
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Quan, set segles després de la condemna de Gregori IX, I'enci-
clica de Pius XII, Humani generis, desautoritzava els teodlegs que
pretenien desafeixugar la teologia de la seva dimensié concep-
tual, podria semblar, a primer cop d’ull, que I'Església es contra-
deia o, almenys, que adoptava una actitud oportunista. No hi ha
res d’aixo. No es tracta propiament d'una reacci6 de la teologia
tradicional (antiespeculativa durant la primera meitat del segle
X1 i especulativa en el passat immediat) contra la modernitat de
la tendencia d’Albert el Gran i de Tomas d’Aquino, en 1'Edat
Mitjana, i contra la dels corrents existencialistes antiespeculatius,
en l'éepoca moderna. El problema esta situat en un nivell més
profund: aquestes reaccions mostren que qualsevol conceptua-
litzaci6 en teologia no és per ella mateixa suspecta, perd també
que I’Església no n’aprova pas qualsevol forma. Hi ha una mane-
ra de conceptualitzar que racionalitza la fe i pretén de traduir el
que és inexpressable en conceptes, perd també hi ha un ts dels
conceptes que deixa intacte el misteri, que intenta “situar-lo”
precisament com a misteri de salvaci6 i, per tant, assegura la
irradiacié del seu valor de vida. L’Església catolica s’ha oposat
sempre a qualsevol concepcié “vitalista” de la dada dogmatica,
i el més valuos de la teologia de sant Tomas potser és de fona-
mentar el valor de vida del dogma en el seu valor de veritat,
reconeixent aixi la significaci6 de la veritat per a la vida.

L'activitat teologica és per naturalesa plena de riscos. Pensar
ho és sempre, d’arriscat, perqué el pensament, fins i tot el pen-
sament matematic, posem per cas, mai no és neutral. Ara bé, el
tedleg s'instal-la al cor mateix de la realitat revelada amb les tec-
niques del pensament huma; i no pot fer altrament. La teologia,
efectivament, no és sin6 la mateixa fe viscuda per un esperit que
pensa, i aquest pensament mai no es detura. La consciéncia
humana es desenvolupa sense parar; cada época li aporta un
nou progrés. Quan en I’Edat Mitjana, per exemple, s'imposa la
tendencia a l’encarnacié i s'introdui la ratio aristotelica en la
“sacra doctrina”, sorgi, al mateix temps que una gran sintesi
teologica (aspecte positiu), la idea que la integritat del pensa-
ment huma no podia ser assegurada més que per una religio
pensada filosoficament: es va comprendre que era una forga per
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a la veritable religi6 de viure també a partir d’una filosofia
autentica. Les coses anaven aixi: puix que la religié ha de ser
objecte de “pensament” (s’ha de poder pensar a si mateixa), cal
una filosofia que sigui per al creient el principi sintetic que unei-
xi1””obertura al mén” amb 1’”obertura a Déu”. Sense filosofia, la
teologia degeneraria rapidament en fideisme i en il-luminisme i,
amés, no podria realitzar una confrontaci6 fructuosa amb la pro-
blematica del seu temps.

Nogensmenys, posant 'accent en "is de la filosofia, es corre
un risc d’exageracié: el d’oblidar el caracter misteriés de les
dades revelades, la seva resistencia fonamental a la intel-ligibili-
tat. Actualment, al contrari, s’accentua el caracter misteriés i el
significat salvific de la realitat revelada fins al punt de menys-
prear la necessitat de la determinatio fidei, és a dir, de la descripcié
precisa d’allo que el contingut de la fe permet de comprendre del
misteri, amb el risc de fer del dogma una simple tautologia.

Pel que estem dient, és facil d’entendre el com i el perque del
cami gens planer de la veritat —la via veritatis— per a accedir a
Déu; i, al mateix temps, hom pot adonar-se que els metodes
teologics no soén quelcom plogut del cel, sind, en el fons, un
patrimoni que pertany a la humanitat i que, amb la mateixa
humanitat, estan sotmesos a la dinamica historica.

Tornem, pero, a sant Tomas i a la seva sintesi teologica; ana-
litzem el concepte aristotelic de coneixement cientific que
I"’Angelic va aplicar a la teologia.

Com és sabut, el saber cientific, segons Aristotil, és I’eviden-
cia d'una realitat o d"una cosa, transmesa mitjancant conclusié o
conseqiiencia; és, per tant, un saber o un coneixer mitjangant
demostracio. De ciéncies n’hi ha moltes; hi ha la ciencia supre-
ma, que no es fonamenta en cap altra (per tant, ciéncia fona-
mental o prima philosophia o també sapientia), i que presta a les
altres ciéncies subordinades els principis suprems no demostra-
bles en si mateixos i, per tant, actua de dues maneres: com a inte-
llectus principiorum il-luminant i defensant (perd no demostrant)

20



les certeses primeres de qualsevol ciéncia (concepte metodologic
de la saviesa); com a scientia conclusionum investigant i demos-
trant les causes primeres de qualsevol ésser (concepte ontologico-
teologic de la saviesa).

D’aquest concepte de ciencia se segueix el caracter aporetic
de la teologia com a ciencia de la fe. L'aporia sona aixi: un dels
elements de la ciencia és I'evidencia de la realitat; ara bé, la teo-
logia s’ocupa de mysteria stricte dicta, és a dir, d"aquelles realitats
estrictament misterioses que nosaltres creiem, per la paraula de
Déu, perd que no podem contemplar en la seva realitat fona-
mental (SumTheol 1, q. 1, a. 1); aleshores sembla que la teologia
com a ciencia és impossible. El concepte mateix de “ciéncia de la
fe” és una contradicci6. I com resol sant Tomas aquesta aporia?

Els misteris de la fe, els articuli fidei, per tal com no sén
demostrables ni immediatament evidents, no poden ser inclosos
dins la ciéncia teologica com a objecte de demostracio; pero si
que hi poden ser inclosos com a fonaments o principis d'un
saber evident per demostracio, és a dir, com a pertanyents a una
ciencia superior, una ciéncia que, segons sant Tomas (i en aquest
punt va molt més enlla que Aristotil), és la scientia Dei et beato-
rum, és a dir, el saber propi de Déu i dels benaurats. Aquests
veuen el que nosaltres creiem. Per tant, la teologia és possible
com a ciéncia, i concretament com a ciéncia subordinada (scien-
tia subalterna), diu la SumTheol 1, . 1, a. 2. Ates que els articles de
la fe poden ser fonament i principi de la ciencia, d’aquests arti-
cles es poden deduir nous coneixements. I encara que la teolo-
gia, per ser ciéncia subordinada, no té intellectus principiorum, si
que té apparentia conclusionum, és a dir, I'evidéncia de les propo-
sicions que poden obtenir-se partint dels principis de la fe com a
principis. Segons la SummTheol 1, q. 1, a. 8, aquestes conclusiones
theologicae formen, per tant, 1'objecte del saber evident per
demostracié i, en conseqiiéncia, també l'objecte formal de la
ciencia de la fe.

Resumint, doncs, direm que el concepte de teologia de sant
Tomas pot determinar-se dient que la teologia és ciencia de la fe,

21



és a dir, ciéncia que parteix de la fe. Es un saber extret dels arti-
cles de la fe com a principis de demostracié revelats, admesos
com a pressuposits pel creient, que permeten d’arribar a l'e-
videncia per mitja de conclusions. La teologia és, segons el con-
cepte de sant Tomas, teologia de conclusions.

Hi ha una expressi6 artistica d’aquest concepte de teologia
en el quadre famos de Rafael, que fa referencia a la filosofia de
I'escola d’Atenes. El quadre es divideix en dues parts, en dos
mons. El mén de dalt, sobre els ntiivols, és el de la teologia supe-
rior, contemplativa, el de la ciencia de Déu i dels benaurats
(angels i homes); el mén que hi ha sota els navols és el de la teo-
logia creient, la teologia dels qui s’agrupen entorn del sagrament
on el Crist vela la seva preséncia. El Crist transfigurat del cel s’a-
maga a la mirada dels creients rere el nivol (del misteri). A dalt,
el descans de la visi6 benaurada; a baix, la peregrinaci6 intel-lec-
tual de la fe i de la ciéncia de la fe.

Fins aqui el concepte de teologia com a ciéncia, segons sant
Tomas i segons la versi6 pictorica d'un dels artistes més famosos
del renaixement italia. Pero diriem que, amb aquest concepte de
teologia, es produeix una ruptura respecte a la manera d’enten-
dre Uintellectus fidei de la teologia anterior. En efecte, la ratio the-
ologica, responsable de les sentencies teologiques obtingudes per
deducci6, desenvolupa en conceptes cientifics i en el llenguatge
propi de cada epoca la plenitud de veritat donada i continguda
en el diposit revelat de la fe. I com que les senténcies teologiques,
obtingudes per deducci6, son un producte del pensament cienti-
fic, han de poder ser elaborades en un clima de “llibertat d’in-
vestigacio” i de “llibertat d’expressi6” com correspon a qualse-
vol elaboraci6 cientifica, i sempre en forma d’hipotesis al servei
de la fe i de la predicaci6 de la fe, fins i tot en els seus nivells més
elevats. Al teoleg li pertany de transformar les dades de la fe
(que, en quant revelades, no poden ser més que metaforiques: la
veritat de Déu es inefable!) en “analegs” estrictament cientifics,
per tal d’obtenir conceptes intermedis demostratius en ordre a la
conclusié teologica. Aquest és, en esséncia, el metode teologic,
en el ben entés que l'analogia teoldgica mai no podra ser una
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pura analogia entis, de tipus aristotelic, siné una analogia fidei, o,
millor dit, una mena de sintesi entre 1'analogia fidei i 1'analogia
entis, que mai no podra oblidar I'evoluci6 eclesial de les dades
revelades.

Fins aqui la justificaci6é de la teologia com a “via veritatis”
per a accedir a Déu. M'he basat en la comprensié de la teologia
com a ciéncia de la fe, segons sant Tomas. De conflictes encara
n'hi ha i sempre n’hi haura. Voldria dir que la sintesi entre la
tendéncia a l’encarnacid, propia de la teologia cientifica, i la
tendéncia a la desencarnaci6, propia, per exemple, de la teologia
kerigmatica, en el pensament teologic reportara sempre conflic-
tes penibles, que son i seran infinitament superiors als conflictes
més o menys domestics entre teologia i magisteri dins I'Església.
Diria que ’harmonia entre la naturalesa i la sobrenaturalesa no
s’aconsegueix facilment ni en el pla de I’acci6 i de I’ascesi, ni en
el del pensament teologic: només s’aconsegueix penosament. Ho
subratlla molt bé Schillebeeckx quan afegeix: “Tota la historia de
la teologia ensenya com la reflexi6 de fe s’obre cami a través de
polemiques violentes i de les condemnacions. Cada novetat, cal
que de primer sigui purificada, perque cada vegada es barreja
una part d’error amb allo que és autentic en la renovacio. Tota
crisi és una crisi de creixement: a través dels dolors, el que pro-
gressa és la forma pura de l'auténtica teologia «mentre peregri-
nem lluny del Senyor» (2Cor 5,6). Féra facil d’esbossar una corba
historica mostrant com cada progrés de la cultura profana —és a
dir, de la consciéncia humana- ha reportat una renovacio de la
teologia. En l'época carolingia, és I'activitat dels gramatics que
repercuteix en la teologia; més tard, és la dialectica que fa la seva
entrada en el domini de la fe; amb la penetraci6 progressiva d’A-
ristotil a Occident, la teologia s’emmotlla en el marc d’una acti-
vitat filosofica especulativa; després, el meétode historic fa néixer
la teologia positiva. I aquest procés continua. Cada canvi ha
reportat un periode de recerques i de tempteigs abans d’arribar
a l'equilibri. Encara ara, el desenvolupament de la consciéncia
humana fa sorgir nous problemes i nous metodes, d’on sortira
un nou equilibri.



“Aquesta llig6 de la historia —que ens podria portar a una
mena de sociologia del pensament teologic— ens ensenya que
podem preveure a priori que cada epoca fara sentir la vox Dei
d'una manera particular i que tota oposicié sistematica a les
noves tendéncies que s’hi manifesten equival a refusar el desen-
volupament de la teologia. D’altra banda, aprovar a priori les
tendencies noves pot igualment comprometre la teologia i la
seva ortodoxia. Només amb una vinculacio estreta i feta d’amor
a la tradici6 es pot percebre, sota el guiatge del magisteri, el que
hi ha de so divi en les veus que es fan sentir, experimentar el nou
esperit del temps i enriquir la teologia”".

2. Les diverses crisis epistemologiques

La via veritatis, a partir de sant Tomas, ha esdevingut la “via
regia” del metode teologic, la via transitada per la majoria dels
teolegs, adhuc malgrat la ruptura epistemologica dels temps
moderns, amb el nou concepte de ciéncia introduit per Galileu.

Seria interesantissim fer un repas de les grans figures del
pensament reinaixentista, des del Petrarca i Nicolau de Cusa fins
a Tomas Campanella (amb la recuperaci6 de Plat6 i d"Aristotil) i
passant pel trasbals degut a Erasme i a Luter (sempre m’ha agra-
dat de recordar allo que ubi Erasmus innuit ibi Luterus irruit),
sense oblidar la figura enigmatica i ambigua del qui fou un dels
més grans impulsors de la gnosi renaixentista, Gioardano Bruno.

Ara bé, pel que fa a la materia que m’he proposat d’exposar,
haurem de centrar la nostra atencié en el fenomen que es coneix
amb el nom de revolucié cientifica, un periode que va de 1543,
data de la publicacié del De Revolutionibus, de Nicolau Copernic,
fins a 1687, data de la publicacié del Philosophiae Naturalis Prin-
cipia Mathematica, d’Isaac Newton; un periode que comportara la
marginacié de les categories, principis i pretensions essencialis-
tes de la filosofia d’Aristotil, i el naixement d"un nou tipus de

12. O.c., pp. 264-265.
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saber, que exigeix la unié de la ciéncia i de la tecnica, i d'un pro-
cés cultural que donara com a resultat una nova imatge del mon
que, entre altres coses, plantejara problemes religiosos i antro-
pologics molt seriosos.

Dels personatges d’aquest periode, el més interessant és
Galileu Galilei. Recordem que va néixer a Pisa I'any 1564 i que
moria a Arcetri, on fou confinat després de la seva condemna
eclesiastica, I’any 1642, acompanyat dels seus deixebles Evange-
lista Torricelli i Vincenzo Viviani, el qual, poc temps després, va
descriure la mort del mestre amb aquestes paraules: “amb filoso-
fica i cristiana constancia va lliurar la seva anima al Creador,
passant aquesta —com s’esdevé en els qui tenen fe— a gaudir i a
contemplar més de prop les eternes i immutables meravelles
que, mitjangant un fragil artifici, havia procurat amb tant d’an-
hel i d"impaciéncia que s’aproximessin als ulls de nosaltres, els
mortals”.

De l'enfrontament entre Galileu i 'Església m’interessa de
remarcar les arrels epistemologiques. Com és sabut, el sistema
copernica constituia una descripcié vertadera de la realitat i no
pas un conjunt d’instruments de calcul per a efectuar previsions
o elaborar un calendari més perfecte. Aixo és, si més no, el que
defensava la “tesi realista”, una tesi que es presentava com a
molt perillosa als ulls de catolics i protestants, convenguts de la
inerrancia de la Biblia en la seva redacci6 literal. Bel-larmi rebut-
ja aquesta tesi realista i proposa la interpretacié instrumentalista
del copernicanisme. Pero Galileu no comparteix aquesta opinio:
segons ell, les “experiencies sensates” i les “demostracions cer-
tes” proclamen la veritat del sistema copernica, amb la qual cosa
estava dient que les dades de la ciencia no poden ser sotmeses a
I'autoritat de 1'Església. Galileu concreta d’aquesta manera el
seu pensament: la ciencia i la fe no es poden comparar; tanma-
teix no sén incompatibles. El discurs cientific és un discurs empi-
ricament controlable, que ens permet de comprendre com fun-
ciona el mén. El raonament religiés és un missatge de salvacio
que no es preocupa del “que”, sind del sentit d’aquestes coses i
de la nostra vida. Tant la ciéncia com la fe posseeixen els seus
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propis fets; per aquesta ra6 sempre estan d’acord. No es contra-
diuen, ni poden contradir-se, perqué no sén comparables: la
ciéncia ens diu “com va el cel”, i la fe, “com s’hi va”.

La ruptura és definitiva. En el fons del pensament de Gali-
leu (com també de Kepler) hi ha la conviccié que I'estructura del
mon era essencialment matematica i que el pensament matema-
tic estava en condicions de penetrar en I'harmonia de l'univers.
Descartes, avancant en el mateix solc de la problematica del
coneixement i de la metodologia de la ciéncia, porta aquesta con-
vicci6 fins a les tltimes conseqiiéncies, identificant virtualment
la matematica amb la cieéncia de la naturalesa, fins al punt que,
en el seu projecte filosofic, metode, fisica i metafisica estan estre-
tament vinculats i1 s6n solidament interfuncionals. Locke anira
més enlla, i afirmara que les idees procedeixen de I’experiencia i
que, per tant, I’experiencia constitueix el limit insuperable de
qualsevol coneixement possible; i el mateix fara, a la seva mane-
ra, Berkeley en condemnar les explicacions essencialistes en la
ciencia.

Lamento no poder ampliar les dades d’aquesta ruptura
epistemologica; depassaria ampliament el proposit d’aquesta
dissertacié. Pero no hi ha dubte que si hom vol refer tota aques-
ta peripecia de la “modernitat”, ho haura de fer a partir de la sin-
tesi kantiana, que la resumeix i la supera.

Per a la teologia, aquesta ruptura era un autentic desafia-
ment. Ja hem assistit, molt breument, a la discussié entre
Bellarmi i Galileu, un tipus de discussi6 que es perllongara en
altres eminents apologistes; i no podem oblidar que el rerefons
de l'oposici6 al realisme de Galileu era la percepcié que la cien-
cia es quedava sense metafisica i la sensacié que els fonaments
segurs de I'aristotelisme se n’anaven en orris. No passa el mateix
amb Descartes, pero cal tenir en compte que el cartesianisme
pren cos en una teologia “heretica”, la del jansenisme, que acu-
sava l’escolastica d’haver desfigurat la teologia amb especula-
cions filosofiques, i es dilueix en 1’aiguabarreig de 'espiritualitat
francesa del “grand siécle”. Pel que fa a Kant, és normal que la
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teologia es resistis a acceptar I'arbitratge d'una ra6 que es decla-
rava “emancipada” (com reclamava el filosof de Kdnigsberg);
pero aixi com, en un primer moment, la filosofia de I’ Aufklirung
de Christian Wolff es va anar imposant entre els teolegs catolics,
basicament germanics, també el kantisme va trobar molts adep-
tes entre els religiosos i tedlegs catolics.

D’aquest fet, és a dir, de I’aclimataci¢ teologica del kantisme,
en déna testimoni el P. Vilanova®, quan escriu: “és el moment de
trencar amb la tradici6 i d’esforcar-se a posar la teologia en con-
cordanca amb la filosofia del temps. El dualisme raé-revelacié
de la teologia classica és rebutjat, igual que els seus fonaments
aristotelics i escolastics. La Revelacié queda limitada al contin-
gut de la Biblia i la tradici6 teologica és considerada com una
deformacié de la religié cristiana. Quant a la revelaci6é biblica,
hom la confon amb la religi6 moral de la raé. Es I'tinic cami,
segons els teolegs preocupats per 1'apologetica, d’assegurar el
cristianisme i de salvar-lo”.

Claudicaci6 o no (aixo depen de com es miri), el cert és que
I'adopci6 dels criteris de la ra6 il-lustrada en els metodes teolo-
gics va aconseguir la superacié d'una escolastica anquilosada i
va afavorir un retorn a la Biblia i als Pares. Amb aquest tipus de
teologia hom tenia la sensacié que s’arribava a la vida; el perill,
pero, radicava en el fet que el Déu de Kant no era res més que un
postulat de la moralitat. Com observa molt bé Evangelista Vila-
nova, “el que el cristianisme té d’especific, I’afirmacié de Jesu-
crist, revelador de Déu, queda volatilitzat en Kant, per al qual
I"«historic» no pot ser el «signe» del Transcendent. Reduida en
els quadres estrets de I'imperatiu categoric, la revelaci6 cristiana
no és més que una «coberta» simbolica, magnifica si es vol, pero
accidental i sempre revocable”".

La Il-lustraci6 alemanya va ser superada, fins i tot abans de
la Revolucié Francesa, pel nou clima natural que basicament es

13. E. Vilanova, Historia de la teologia cristiana, 111, Barcelona 1989, p. 178.
14. O.c., p. 185.
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coneix amb el nom de Sturm und Drang, un moviment al qual
van donar suport personatges com ara Goethe, Schiller, Jacobi i
Herder, un moviment que, en el terreny dels continguts, propi-
ciava, entre altres, el sentiment d"una tendencia imparable (ano-
menada Streben) vers l'infinit (que inclou Déu i el cosmos).

Amb la introduccié d’aquest moviment, es produeix en el
camp filosofic un canvi epistemologic important: la primacia del
sentiment per damunt de l'activitat purament intel-lectual o con-
ceptual. No es rebutja la ciéncia, pero s’afirma que la poesia, més
auténtica i essencial que la ciéncia, introdueix I’home en l'auten-
tic coneixement de la realitat.

Aix0 és basicament el romanticisme. I no cal dir que, des de
la perspectiva del romanticisme, la teologia va haver de fer front
a un nou desafiament: el de I'experiencia romantica de 1’absolut,
que desplaca 'especulaci6é metafisica i la declara incapag d’acce-
dir-hi, a I'absolut. Les dogmatiques tradicionals, preocupades
per la distancia jerarquica entre la criatura i el creador, feien que
I'absolut restés presoner en el cel de les idees o en els sagraris de
les esglésies. A partir d’ara, I’absolut es fara present en cada ins-
tant del temps i es fara maximament proxim a l'existéncia de
cada persona; proxim i, amb tot, amagat, com un secret que es
cova sota la transparéncia misteriosa dels éssers i de les coses.

Ho podriem dir aixi: “La preséncia real de la divinitat s'a-
nuncia als homes de bona voluntat, sense distincié de denomi-
nacio. Si els cels narren la gloria de Déu, les configuracions de la
natura, la infinita varietat dels éssers i de les coses poden ser
considerats com una altra paraula sagrada, revelacié natural, al
costat de la revelaci6 sobrenatural””.

Ara bé, del romanticisme en va néixer, com un fill, I'idealis-
me, i amb el triomf de l'idealisme, el retorn del kantisme, o d'un
cert kantisme, portat fins a les ultimes conseqiiencies: la rad, en

Hegel, és substantiva, no adjectiva: no és 'home qui té la ra¢,

15. E. Vilanova, o.c., pp. 237-238.
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sind la ra¢ qui té ’home. El suposit del pensament de Hegel no
és com el de Kant, és a dir, la raé finita, sin6 la ra6 absoluta, que
és Déu mateix, un Déu que és negat en el seu ésser separat i és
identificat dialeécticament, és a dir, en identitat i diferéncia, amb
la ra6 autoconscient.

M’hauria de referir a les diverses linies de 1'idealisme post-
hegelia, basicament la linia de “dretes” i la linia d"”esquerres” (i,
en aquesta, el procés que va de Ludwig Feuerbach a Karl Marx,
és a dir, la reducci6 antropologica de la teologia com a pas de 1i-
dealisme al materialisme). L'impacte d’aquestes “linies” en la
teologia va ser gran en el seu moment i, pel que fa al marxisme,
ho ha estat fins als nostres dies, a través sobretot de les aporta-
cions de Karl Korsch i de Gyorgy Lukécs i de Iescola de Frank-
furt, sense oblidar Ernst Bloch.

En qualsevol cas, pel que fa a la teologia, crec que és sum-
mament interessant el debat, que es produeix a l'interior dels
diversos idealismes postkantians, sobre 1'tis de la rad en la refle-
xié teologica. En aquest sentit son molt significatives les posi-
cions, per exemple, de Georg Hermes, Anton Giinther i Jacob
Frohschamme. Val a dir que, en el debat, hi irrompen amb forca
i amb idees propies les escoles de Tubinga i de Munic. Mentres-
tant, a Franga, assistim a la complexa situacié de personatges tan
decisius com Chateaubriand, Joseph de Maistre o Lacordaire.
Pero, seguint aquesta linia, ens trobarem indefectiblement amb
el Vatica Ii el seu posicionament en el camp de les relacions entre
fe i rad en la qliesti6 del coneixement de Déu i en l'elaboracié
d’una ciéncia teologica apta per a respondre a les necessitats
intel-lectuals de I’época. En el fons, com és sabut, el Vatica Ino fa
res més que reflectir el conflicte de la lliure investigacié amb
'autoritat magisterial de I'Església; i la respota del concili va
consagrar una major centralitzacié romana i, pel que fa a la teo-
logia i a la investigacié en general, va posar en marxa un inter-
vencionisme gairebé asfixiant.

Tornem, pero, enrere. El que anem fent és un repas de les
diverses crisis epistemologiques i llur influéncia en la metodolo-
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gia teologica. En aquest ordre de coses, cal dir que, amb el siste-
ma hegelia, culmina 'época de la filosofia moderna que havia
comengat amb Descartes. Hegel fou 1'tltim a interpretar el mén
com a rad i d’atribuir a la ra6 la possibilitat d’estructurar el mén
autonomament. Després de Hegel, res no sera igual. La dreta i
I'esquerra hegelianes maldaran per mantenir, si més no, el
metode dialéctic hegelia; pero el hegelianisme, ferit de mort,
haura de deixar pas al “final de 1'era de la ra¢”.

La ruptura epistemologica, en aquest cas, és literalment bru-
tal. Es cert que, durant aquesta “marxa triomfal” de la ra6, es
varen produir punts i aparts molt significatius (els he estudiats
ampliament en un altre lloc") entorn de la comprensié de la
historia. M'hi referiré en 'apartat segiient. El final de I'era de la
raé té un nom: Nietzsche. En efecte —i empro ara les paraules
d'un bon amic meu, Josep Hereu, coautor de la Historia de la teo-
logia cristiana sovint citada-, el cami obert per Descartes, ampliat
i aprofundit al llarg de la historia filosofica posterior fins a arri-
bar a Nietzsche, no és mai abandonat. En aquest solc, la radé
esdevé el lligam omniabastador que enllaga el subjecte autonom
amb Déu, el mén i els altres homes. El subjectivisme inicial sim-
pregna cada vegada més de racionalisme i dona lloc, en I'epoca
de la Illustracio, a aquella actitud de 'esperit, la qual, unida a
I'esperanca que 1'home es deixara guiar per ella, condueix final-
ment a l'optimisme del progrés, que inspira la concepcié esca-
tologica de la historia, no precisament en sentit cristia.

Ara bé, és evident que en el si del pensament postidealista
la fe enlarad i 'optimisme del progrés entren molt aviat en crisi.
I la crisi esclata per primera vegada amb Nietzsche. En ell es
troba el rebuig de la rad i del seu instrument, la logica, i el pro-
jecte inaudit de pensar en contra de la rad, de destruir I'univers
conceptual de la filosofia i fins i tot de la ciéncia. En definitiva, a
diferencia del que va succeir en la modernitat, en el postidealis-
me la relacié de I'home amb el real no s’entén ja primariament

16. Vegeu De la “nosa”..., pp. 200-237. Cf. també el meu llibre Els nostres
morts no envelleixen, Barcelona 1984, pp. 184-188.
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des de la ra¢, almenys en la seva accepcié moderna”. “Amb
Nietzsche assistim a l'enfonsament del ser i, amb ell, a ’enfonsa-
ment del Déu de I'onto-teo-logia, que no va poder evitar el mateix
desti. En aquest sentit, I'expressi6 «la mort de Déu», en llavis de
Nietzsche i de la tradicié inaugurada per ell, té un significat dife-
rent del que li va donar Hegel. Aqui ens trobem amb 1’«ateisme
teologic», si més no tal com l'ha interpretat Heidegger, el qual
afegeix a la constataci6 de la «mort de Déu» una dada significa-
tiva: la incompatibilitat entre teologia i filosofia”*.

La reestructuracié de I’onto-teo-logia o del pensament meta-
fisic, després de Nietzsche (i després de Freud, un dels tres
“mestres de la sospita”, segons Ricoeur), sembla impossible. Ho
demostra 'estructuralisme, un moviment que, en el camp de la
metodologia, proclama l'analisi estructural com a mitja per a
assegurar, en un mon aparentment bellugadis, la permanencia,
'organitzaci6 i la coheréncia, i que, en el camp filosofic, es basa
en la categoria “relaci¢”, fins a afirmar que els homes no sén
substancies sin6é formes. Recordem que I’humanisme (i 1"”exis-
tencialisme és un humanisme”, havia afirmat Sartre) exalta 1’ho-
me, perod no l'explica —diuen—; en canvi, I’estructuralisme pretén
explicar-lo. Només que, en explicar-lo, el proclama mort. Nietzs-
che havia dit que Déu ha mort; els estructuralistes afirmen que
I'home ha mort. La ciencia de I’home no és possible sense fer
desapareixer la consciencia de I'home. Aquesta és, si més no, la
tesi de Lévi-Strauss en el Pensament salvatge.

Hem d’acabar aquest llarg recorregut per la historia de 'e-
pistemologia. Abans, pero, ens haurem de referir, ni que sigui un
moment, a les teories epistemologiques del nostre segle, tal com
les han posades en circulaci6, d’una banda, els grans represen-
tants dels avengos de la logica i de la matematica (Bertrand Rus-
sell, David Hilbert i Alfred Tarski) i de la fisica (Albert Einstein,
basicament) i d'una altra el neopositivisme del cercle de Viena i
la nova filosofia de la ciéncia de Karl Raimund Popper, del qual

17. O.c., pp. 391-392.
18. Del meu llibre De la “nosa”..., p. 246.
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(i pel que fa al desafiament provocat a la teologia) caldria tenir
en compte La miseria de I'historicisme i La logica del descobriment
cientific; i encara haurfem de fer referencia a l’epistemologia
postpopperiana (Thomas Kuhn, Imre Lakatos, etc.), en els quals
es constata una certa recuperacié de la metafisica.

Davant l'allau d’aquestes posicions epistemologiques, sén
molts els qui han pronosticat la fi de la teologia i de la “cultura cris-
tiana”, fins a deixar 1'opci6 de fe en la seva nuesa original. No sé si
les coses es poden dir amb aquesta rotunditat; perd no és una mala
noticia aquesta referéncia a la “nuesa original”. Jo el que constato,
en el treball teologic, és un esforg de precisi6 en els conceptes aban-
donant falses o discutibles seguretats; i sobretot constato l'interes
d’un nombre cada vegada més gran de teolegs pel “llenguatge”,
ates que la teologia és un “parlar” de Déu, i qualsevol llenguatge
ha de sotmetre’s a una rigorosa analisi. El desafiament ha dut, no
sé si prou justificadament, a un tipus de teologia que, des de la
perspectiva oberta per Nietzsche i des de la interpretacié que de
Nietzsche ha fet Heidegger, s’inicia timidament a finals de 1'Edat
Mitjana (amb Guillem d’Ockham i mestre Eckhart) i emergeix amb
forca en el reformador Luter” i que, en el camp catolic, correspon
al projecte teologic de Dieu sans I'étre, de J.L. Marion (Paris 1982),
on s'afirma que no podem comprendre Déu mitjangant cap mena
de concepte, ni tan sols el del ser: “el tedleg no ha de lliurar Déu a
la filosofia, com els jueus lliuraren Jests a Pons Pilat, o com Pons
Pilat, sabent-lo innocent, el lliura als seus executors”.

No tothom ha reaccionat d’aquesta manera. També sén
molts els teolegs que, fidels a les exigéncies del “camp episte-

mologic contemporani””, afectat profundament per la revolucié

19. Vegeu l'obra L'Etre et Dieu, Paris 1986, que recull els treballs d'un
collloqui que, sota 'égida del Centre d'Estudis i de Recerques Interdisciplinars
en Teologia (CERIT), va tenir lloc el maig de 1985 a la Universitat d"Estrasburg.

20. Jo hauria de fer referencia, en aquest punt, a Michel Foucault, autor
d'uns textos tan suggeridors com Les mots et les choses, Paris 1966, i L'archéologie
du savoir, Paris 1969. Aquesta nocié de “camp epistemologic” incorpora una
nocid capital en matematica i en fisica, la del binomi espai-temps en una com-
prensié de l'univers, de 1'ésser, de llurs relacions, semblant al d’Einstein. Vegeu,
en aquest sentit M. Guillen, Des ponts vers l'infini, Paris 1992.
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matematica i cientifica, s’han adonat que la teologia, com a teo-
logia fonamental, podia beneficiar-se del métode matematic, fins
a arribar a ser “la matematica de la teologia”. Vull deixar-ne
constancia; perd, per a comprovar aquesta conclusi6, caldria
procedir pas a pas, comencant per la constatacié que l’esperit
matematic i cientific parteix del “numenic” per a comprendre el
“fenomenic”, passant per la “conceptualitzacié simbolica” (o
estetica), que proporciona una concepcié dinamica i progressiva
de la veritat. No ho faré. Afegiré, tanmateix, que la teologia fona-
mental, com a matematica de la teologia, es forja a partir d’'una
pre-comprensié, de la mateixa manera que les matematiques
s’organitzen entorn del pre-concebut; no es tracta aleshores
d’emprar, a I'hora de fer teologia, 'utillatge matematic, sin6 pro-
cedir segons 1'esquema del pensament matematic.

3. La via pulchritudinis de I'accés a Déu

Una analisi, no gaire aprofundida ni detallada, de la reno-
vacié del pensament teologic en el nostre segle, seria suficient
per a adonar-nos, per exemple, de l'impacte que la “teologia
dialectica” (basicament la de Karl Barth, el gran teoleg protes-
tant, autor de la monumental Kirliche Dogmatik) va produir en la
“teologia liberal” de la seva época (la teologia inspirada en
Schleiermacher, Hegel i David Straus, que té els seus més il-lus-
tres representants en Adolf von Harnack i Albrecht Ritschl). En
nom i en defensa d’'un Déu absolutament transcendent, Barth
condemnava l'analogia entis com un invent de 1’Anticrist.

Segons Barth, 1'home pot parlar de Déu deixant que Déu
parli, amb la qual cosa s'inverteix de dalt a baix I'esquema de la
teologia liberal; pero mentrestant els altres dialéctics, Eduard
Thurneysen, Emil Brunner, Friedrich Gogarten, Paul Tillich i
Rudolf Bultmann, construiran els seus propis projectes teologics
(alguns dels quals exposaré en la segona part d’aquesta disser-
taci6) amb la finalitat de recuperar I'ortodoxia del pensament
dels reformadors (Luter i Calvi), enfront de la degeneraci6 racio-
nalista liberal.
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En qualsevol cas, es fa impossible, en aquest repas, de no
recordar el gran Bultmann i el seu métode de la “desmitificaci6”,
en el benentes que, segons ell, “desmitificar” vol dir “descobrir
el significat més profund que s’amaga sota les concepcions
mitologiques”.

Bultmann, per simpatia i amor devers 1’home modern, pre-
tén d’alliberar la predicacié cristiana de la imatge mitica del
mon; pero esta, d'altra banda, convengut que ’home posseeix
una pre-comprensié de la seva propia existencia que el mena a
la fe i el predisposa a acceptar-la. Un altre tedleg del moment,
Dietrich Bonhoeffer, que, com és sabut, va morir assassinat en un
Lager el 9 d’abril de 1945, a trenta-sis anys, manifestava la matei-
xa preocupacié: com presentar d’una manera convincent Déu a
un mén completament autonom. Bonhoeffer esta convengut que
“I"Gnica manera de ser honrat és reconeixer que hem de viure en
el mon etsi Deus non daretur, com si Déu no existis”. La generaci6
de la postguerra va embadalir-se davant frases bonhoefferianes
com aquestes: el Déu que ens permet de viure en un moén auto-
nom, “el Déu que ens fa viure en el mén sense la hipotesi de tre-
ball «<Déu» és el Déu a la preséncia del qual ens trobem en qual-
sevol moment. Déu es deixa expulsar del mon i es deixa clavar a
la creu; Déu es impotent i debil en el mén, i aixi, i només aixi,
roman en nosaltres i ens ajuda. Mateu 8,17 és molt clar: Crist no
ajuda en virtut de la seva omnipotencia, sin6 de la seva debilitat,
del seu sofriment: heus aqui la diferéncia determinant respecte a
qualsevol altra religio”.

Més o menys vinculada a Bonhoeffer apareix, després de la
segona guerra mundial, als Estats Units, la “teologia radical”,
una teologia que, partint d'una comprensié positiva de la “secu-
laritzacié” (la secularitzacié com a fruit madur del cristianisme,
per tal com aquest, en revelar-nos la transcendencia absoluta de
Déu, va desvelar un moén dessacralitzat i un home totalment
autonom), formula una reinterpretacié etico-humanista dels ele-
mentes teorics (lingtiisticament) sense sentit, que constitueixen
les afirmacions religioses (revelaci6, creacid, redempcio, santifi-
cacio, etc.). En aquesta linia, Paul M. van Buren escrivia l'any
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1963 El significat secular de I’ Evangeli; seguint, perd, I’evoluci6 del
pensament de Wittgenstein, aquest teoleg abandonava poste-
riorment el principi de verificacié del neopositivisme i optava
pel “sense sentit” —la paraula “Déu”- per tal de trobar sentit a la
vida, i aixi escrivia 1'any 1974 el llibre Teologia, avui, on, després
de constatar la precarietat i fins i tot I'absurditat de la condicié
humana i de reclamar el retorn de I'ontologia, fent-se resso de
I'exclamaci6 de Pau: “Qui em deslliurara d’aquest cos de mort?”
(Rm 7,24), afirma: “No seran pas els homes, ni els moviments
d’alliberament, si bé ens hem de mostrar solidaris amb tots els
qui denuncien amb la seva rabia la injusticia que pateixen els
més pobres. Només ens pot alliberar el que és impossible i inco-
herent, insignificant i irrellevant des del punt de vista empiric:
només Déu que és gracia. Aixo és el que tots nosaltres hem de
recordar, si és que hi ha d’haver encara una teologia.”

Es impossible de valorar com cal aquests canvis epistemolo-
gics. Ara bé, tots aquests canvis de perspectiva varen ser possi-
bles perque progressivament els treballadors del pensament
teologic anaren descobrint la insatisfaccié que produia un esque-
ma de “veritat” que no arribava a penetrar la fondaria de la vida
i de I'experiencia humanes. En aquest sentit, sera bo de resseguir
allo que podriem anomenar el procés de la consciencia historica
occidental.

La consciencia historica hagué d’obrir-se pas, en primer lloc,
enmig del platonisme dominant. A nivell de teologia, una for-
mulacié com aquesta, “la salvacié com historia”, havia de topar
indefectiblement amb el pensament filosofic dominant del pla-
tonisme del Pseudo-Dionis, que veia la salvacié6 com un movi-
ment d’éx-tasis de la historia. La introduccid, un xic més tard, i la
vigencia del concepte aristotelic de “forma”, com a alternativa al
concepte platonic d””idea” tampoc no va afavorir la comprensié
de l'aspecte salvific de la historia. Les relacions entre fe i historia
en la teologia medieval, en una linia platonico-agustiniana que
desborda ampliament les fronteres de 1’escolastica, queda molt
ben expressada en un celebre text de sant Bonaventura: Explica-
tio accidit fidei nec mutat essentiam fidei, sic et variatio temporis deter-
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minat, non variat fidem (In III Sent 24, a. 1, . 3), on la “historia” és
qualificada de explicatio, una “determinaci6” que no afecta la
substancia de la fe. Més tard, la ruptura de Luter (i abans, la que
varen provocar els moviments espirituals periferics) empitjora
encara més les coses, en negar-se a acceptar la base ontologica de
la identitat i de la continuitat de I’ésser que abastés en ell mateix
les diferéncies de la historia. Segons Luter, el cristianisme no pot
tenir lloc en el si de la historia, perque recolza en la individuali-
tat del pro me. I la crisi afectava el nucli de la seguretat humana
que es fonamenta en la continuitat historica.

Les coses canvien radicalment a comencament del segle
XIX, que és quan neix propiament la consciéncia historica occiden-
tal. Ja abans, a cavall entre el segle xviI i xviiI, assistim a una
certa experiencia del canvi social, quan ja no és tan segur que
I'ordre establert sigui el model que els individus han de reflec-
tir en la seva vida personal; i, en aquest aspecte, la figura de
Giambattista Vico (1688-1744) esdevé el defensor de la historia
davant l'antihistoricisme caracteristic de Descartes i dels seus
seguidors i el pioner de la moderna ciencia historica, quan afir-
ma que el mén historic ha estat elaborat per ’home, guiat cer-
tament per la Providéncia divina, pero seguint un “ordre natu-
ral”, per la qual cosa es veu capag d’establir les bases de
I'esquema que tots els pobles de la terra han seguit, segueixen
i seguiran.

El segle xvir fou, entre altres coses, el segle de la ciencia
historica. La Mettrie escriu, en 1745, la Histoire naturelle de I’dme;
en 1746, Frederic II de Prussia edita, en frances, Histoire de mon
temps, i Condillac, Essai sur I'origine des connaissances humaines; en
1749, Buffon inicia la seva Histoire naturelle i, en 1757, Hume
publica The Natural History of Religion. En aquest context, Johann
Gottfried Herder (1744-1803) escriu, en 1772, Abhandlung iiber
den Ursprung der Sprache (“Tractat sobre 1’origen de la llengua”)
i, en 1774, Auch eine Philosophie der Geschichte zur Bildung der
Menschheit (“Encara una filosofia de la historia per a 1'educacié
de la humanitat”).
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L'iniciador de 1"’historicisme” fou sens dubte Kant”. Kant
vol “posar ordre” en la historia; Kant vol que la historia “parli”
i que “anuncii el futur”, i ho fa perque esta convencut que la
historia obeeix a un objectiu dltim, que és independent de les
intencions subjectives dels individus. Montesquieu parteix del
mateix punt que Kant, perd subratlla 1'aspecte “legal” de la
marxa de la historia, més que no pas el teleologic.

Amb tot, hem de dir que Hegel (1770-1832) és qui posa en
circulacié una nova especie que cal anomenar “filosofia de la
historia”, és a dir, no la reflexi6 filosofica sobre la historia, sind
la historia mateixa elevada a una potencia superior i esdevingu-
da filosofica en quant diferent de la merament empirica. Amb
Hegel es recupera —i, en cert sentit, es reinicia— la visi6 teoldgica
de la historia segons el model alemany; altrament, en 1798, neix
Auguste Comte, el qual recollira i potenciara la linia francesa
d’una interpretacié de la historia com a consciencia historico-
social.

Hegel mor en 1832. Quaranta anys més tard, Jacob Burck-
hardt (1818-1897) oposava “filosofia de la historia” a “historia”
i escrivia: “Fins ara ha estat caracteristic de la filosofia de la
historia haver marxat al darrere de la historia operant-hi seccions
longitudinals: el seu procediment ha estat cronologic. Cercava
per aquest cami d’acomplir un programa general del desenvo-
lupament del mén, sovint amb un esperit altament optimista.
Aixi, ho va fer Hegel en la seva filosofia de la historia (...). Tan-
mateix, nosaltres no estem iniciats en les finalitats de 'eterna
saviesa i no les coneixem. Aquesta agosarada manera d’antici-
par un pla universal duu a errades, car procedeix de premisses
errades (...). El nostre punt de partenca és 'tinic centre perma-
nent i possible per a nosaltres, '’home que sofreix, que anhela i
que actua, ’home tal com és, ha estat i sempre sera (...). Els filo-
sofs de la historia consideren el passat com a antitesi i etapa pre-
via cap a nosaltres, conceptuats com a producte d’una evolucio.
Nosaltres, en canvi, considerem allo que es repeteix, que és cons-

21. Vegeu la meva obra De la “nosa”..., pp. 96-103.
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tant i tipic com quelcom que té ressonancia en nosaltres i ens és
comprensible”*.

El personatge Burckhardt cal estudiar-lo en relacié amb L.v.
Ranke, que fou el seu mestre i és considerat com el pare de la
ciencia historica moderna. Ranke havia volgut fer del saber
historic un saber cientific, sobre la base de la reconstruccié objec-
tiva del passat. Burckhardt s’oposa a aquesta mena d’objectivitat
i defensa que “la historia és i continua essent poesia en la seva
més alta mesura”. Ranke i Burckhardt son els “classics” per
excel-léncia de I'ofici d’historiador; i la diferéncia entre els dos és
aquesta: o bé assumir els patrons de conducta d"un cientific o bé
adoptar els valors propis d"un escriptor®.

Tornem perd a I'omnipresencia del pensament hegelia de
comencament del segle xix. Hi ha, en aquest moment, no sols
I'experiencia d'un canvi historico-social: hom intueix que el
futur col-lectiu no sera una repetici6 tautologica del present i del
passat; neix la consciéncia de la contingencia de la societat i de la
cultura i neix també l'interrogant sobre el futur historic social i
finalment l'interrogant sobre el sentit de la historia universal; i la
preeminencia del futur respecte al passat i el present crea la
necessitat de noves estrategies epistemologiques. En qualsevol
cas, la resolutio in theologiam, del clima intel-lectual medieval, es
converteix en resolutio in historiam. En aquest moment, la histori-
citat esdevé la categoria fonamental mitjangant la qual ’home
apren a autocomprendre’s. Hom recull una férmula de cent anys
enrere, de Giambattista Vico, sobre la situacié de 'home davant
la veritat: verum quia factum; la “veritat” és sols accessible des de
la nostra actuacio, la veritat és allo que fem. Perod, molt aviat, la
férmula sofreix una inflexié important: el verum, com a expres-
si6 adequada de la realitat present, no és valid si s’entén com
quelcom acabat i estaticament realitzat, i cal introduir-hi un

22. Burckhardt escriu aixd en Weltgeschichtliche Betrachtungen (trad. catala-
na Consideracions sobre la historia universal, editada per Edicions 62, Barcelona
1983, pp. 26-27).

23. Cf. el proleg de I'obra acabada de citar, del qual és autor ].M. Lépez
Pinero, pp. 8-9.
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espai obert a l'activitat humana. No el verum quia factum, siné
verum quia faciendum.

No hi ha dubte que el responsable del canvi operat en I'a-
xioma de Vico és Karl Marx i el marxisme. Del tema del marxis-
me i de la seva influéncia (sobretot des de la versié blochiana) en
la teologia, n'haurem de parlar si més no sumariament. Ara,
perd, m’interessa més aviat de remarcar com, en aquest context
de triomfalisme historic, la teologia va comengar a preocupar-se
molt més seriosament que abans per la relaci6 entre historia i sal-
vacié. Fins a comencament del segle, es partia de la conviccié que
'actuar de Déu en la historia d’Israel i en la historia del cristia-
nisme primitiu es podia continuar percebent en la historia post-
cristiana, o bé observant els “plans salvifics” en la historia de
I’Església i del Regne de Déu, o bé observant-los en el conjunt de
la historia universal. Aquesta fou, si més no, la posicié d'un dels
pares de la teologia liberal, Ernst Troeltsch, empresonat en la
xarxa de l'historicisme. La teologia sent aleshores la preocupacié
per esbrinar, des dels seus propis pressuposits, el sentit i la vali-
desa de la historia, la qual cosa fa que s’aprofundeixi en el con-
cepte d’esdeveniment i d’esdeveniment salvific. En tot cas, hi ha
una mena d’acord fonamental: el reconeixement de la historia
com a tnica mediaci6 per a I'ésser i per a la salvacié de 1'ésser.

Arabé, aquest optimisme historic va durar molt poc. A mesu-
ra que la historia universal esdevenia cada vegada més opaca,
més disgregada en relativismes i perspectivismes i finalment més
profanada, una lectura teologica de la historia es feia cada vegada
més arriscada. D"”historia” se’n continuava parlant, pero aquesta
“historia” era ’esdevenir de 1'autorevelacio trinitaria (Barth), o bé
I'enigmatica interpel-lacié del “jo” huma davant un “tu” (Gogar-
ten i Bultmann); pero de Leibniz, de Hegel, de Ranke i del Dilthey
(per posar alguns noms) no se’'n volia sentir parlar. Aleshores la
resolutio in historiam va tornar a ser, amb accents diferents, la reso-
lutio in Verbum, on la “paraula” apodictica valia per a tot (una
solucié que, per cert, mai no acaba de conveéncer el cercle de W.
Pannenberg que, per aixd mateix, va voler abordar per nous
camins el gran tema de “Déu i la historia”).
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Tot aquest enrenou —que, per cert, posa en discussi¢ la vali-
desa lluminosa del verum, de la veritat- es produeix a la “casa
protestant”. A la casa catolica, mentrestant, cal consignar 1'acti-
vitat teologica de Karl Rahner (1904-1984), qui sap si el tedleg
més remarcable del segon terg del segle xx, un tedleg profunda-
ment reconciliat amb la reflexi¢ filosofica i no menys profunda-
ment preocupat, després dels atacs de Hume i de Kant contra les
possibilitats de la metafisica, per 1'accés de ’home a Déu. La
seva aportaci6 es mou a nivell d"“antropologia transcendental”,
una mica en la linia del pensament heideggeria. Gosaria afegir,
pero, que Rahner se salva de l'individualisme i del subjectivisme
presents en la majoria dels projectes existencialistes, sobre la
base del recurs a la “historia”. Sense caure en 1’historicisme, Rah-
ner vol deixar ben clar que 'home és un ésser essencialment
“historic” i que, per aixo mateix, Déu, en la seva autorevelacio,
s’acosta a ’home mitjangant la “historia”.

Un altre dels teolegs catolics, mort fa un parell d’anys, que
m’interessa de remarcar és Hans Urs von Balthasar. I cito aquest
teoleg, no tant per I'embalum de la seva producci6 teologica,
molt dificil d’abastar, sin6 pel fet d’haver posat en circulacié un
mou metode teologic, que ben bé podriem anomenar la via pul-
chritudis, o cami de la bellesa, per accedir a Déu. El teoleg suis
s’adona que “el contingut de 1’experiencia fonamental humana
és I'ésser percebut com a amor fonamentador de l'existencia”,
un descobriment no sempre facil per tal com sovint la duresa de
I’existencia actua en forma d'impossibilitat moral d’obertura a la
ultimitat de I’ésser. En qualsevol cas, Von Balthasar opina que,
per captar la proximitat personal de Déu (en la revelacid) cal
alguna cosa més, per exemple, que I'analogia entis: creu que l'ins-
trument millor és el concepte transcendental de la bellesa.

Hans Urs von Balthasar subratlla la importancia i la fondaria

de la intuicid estetica; ho fa en un llibret precids, Sols I'amor és crei-
ble, de 'any 1963, i ho fa basicament en la seva Summa Theologi-

24. Segueixo, en aquest punt, I'analisi que Josep M. Rovira Belloso fa de la
introduccié de H.U. von Balthasar al volum II/1 de Mysterium Salutis, Madrid 1969.
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ca, Herrlichkeit, “Gloria”, on recull aquell axioma escolastic que
diu: ens, bonum et verum convertuntur, i hi afegeix la categoria del
pulchrum (segons sant Tomas, 1'splendor acompanya el verum, i la
voluptas el bonum; i en la vida quotidiana, la persona estimada
apareix com a bella i meravellosa). Escriu: “El Logos divi es mani-
festa com a amor, agape, i, per tant, com a gloria, esclat. La belle-
sa rodeja amb el seu esclat la veritat i la bondat.” La bellesa és el
mode a través del qual es comunica la bondat de Déu i s’expres-
sa la veritat que Déu participa als homes; i “Gloria” és la catego-
ria estética adequada per a 'amor de Déu. Déu es manifesta mit-
jangant I'esplendor i la gloria de I'amor, i aquest principi ha estat
present en totes les estetiques teologiques, des d’Ireneu fins a
Soloviev o Péguy, passant per sant Joan de la Creu.

La via pulchritudinis no s’oposa, ni de bon tros, a la via veri-
tatis. Aixo, si més no, és el que queda clar en el projecte teologic
de Von Balthasar; en concret, en 1'aplicacié que fa d’aquest méto-
de a la mariologia. Perd un dels mérits més remarcables de la uti-
litzacié d’aquest metode és la recuperacié de 'anomenat pensa-
ment simbolic. 1 és aqui on novament tornem a entrellucar
I'acostament entre teologia i matematica. El llenguatge de la teo-
logia és basicament “simbolic” (amb la qual cosa no es vol dir
que no respecti suficientment el nivell “historic”).

Hi ha tot un seguit de conceptes que caldria revisar a fons;
per exemple, la relacié entre mite i simbol, d"una banda, i religi6,
mite i simbol, d’una altra. Basicament m’interessa, en aquest
punt, posar de manifest que hi ha més d’una via per a arribar a
la gran qiiesti6 de la “veritat” del llenguatge teologic; i em sem-
bla que té raé MacQuarrie quan diu que cal avancar per la ruta
del simbolisme®. De tot aquest seguit de coses que insinuava,
n’hi ha algunes de fonamentals; per exemple, que un simbolisme
conscient és un avancar més enlla del mite; que el llenguatge
simbolic és un llenguatge analogic, i moltes coses més. Tampoc
no podem oblidar que el simbol només té sentit quan hom par-

25. J. Macquarrie, God-talk (trad. castellana, El andlisis del lenguaje y la 16gi-
ca de la teologia, Salamanca 1976).
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ticipa d'una manera compromesa en la dinamica generada pel
simbol. Hi ha una “logica simbolica”. I, com fa Ricoeur, podem
afirmar que le symbole donne a penser, en el sentit que, malgrat I'o-
pacitat i el caracter iconoclastic que li és propi, el simbol permet
d’arribar a un “vertader” pensament simbolic.

Aixi les coses, és evident, si més no, que la vella qiiesti6 del
caracter cientific de la teologia ja no pot ser plantejada en base a
una teoria dels primers principis, siné des de la perspectiva de la
ciencia hermenéeutica®; m’hi referiré parcialment en la segona
part d’aquesta dissertacio.

Dostoievski deia que “la bellesa salvara el mén””. Soltze-
nitzyn opina que qualsevol obra mestra auténtica té una forca de
conviccié absolutament irresistible i acaba subjugant els cors
més rebels®. I segons Evdokimov salvara el mén la bellesa redi-
mida que sorgeix de 1’Esperit”. Contra el cienticisme positivista
i el racionalisme salvatge, descobrim que el pensament simbolic
és capag de penetrar en la realitat molt més enlla de com ho
poden fer altres mitjans de coneixement™. I, com diu De Fiores,
“ha arribat I'hora de superar els excessos del racionalisme, sense
abandonar la racionalitat critica, i d’emprendre el cami de la
bellesa, és a dir, de recorrer a ’aproximaci6 estetica per tal d’ac-

7731

cedir a les realitats teologiques”™".

Segona part: els projectes teologics vigents avui

Fa un moment que parlava de la ciencia hermeneutica.
L’hermeneutica o teoria de la interpretaci¢ té una llarga historia;
hom diria, si més no, que, des del punt de vista formal, 1'her-

26. Vegeu tota aquesta qiiestio en el meu llibre De la “nosa”..., pp. 255-277.

27. Frase citada per P. Evdokimov, Teologia della bellezza, Roma 1982, p. 63.

28. Cf. A Martin, Solzenitzyn il credente, Roma 1974, p. 94.

29. P. Evdokimov, o.c., p. 63.

30. Cf. M. Eliade, Imdgenes y simbolos. Ensayo sobre el simbolismo mdgico-reli-
gioso, Madrid 1974, p. 74.

31. S. de Fiores, Belleza, dins Nuevo Diccionario de Mariologin, Madrid 1988, p. 293.
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meneutica sorgeix amb forga de les controveérsies teologiques del
temps de la Reforma. Afegiré encara que, durant el romanticis-
me, F. Schlegel i F. Schleiermacher volgueren donar a 1'her-
meneutica un lloc rellevant a l'interior de la filosofia; que V. Dilt-
hey va promoure l'hermenéutica com el fonament de tota
l'estructura de les anomenades “ciéncies de 'esperit” i que Hei-
degger la va veure com una estructura constitutiva del Dasein
com una dimensi6 intrinseca de 1'home.

Precisament inspirada en I’hermeneutica de Heidegger i en
forma d'una fenomenologia, apareix l'obra de Hans-Georg
Gadamer (nascut I'any 1900) Wahrheit und Methode (de l'any
1960; trad. castellana: Verdad y método, Salamanca 1984, 2.” ed.),
en la qual l'autor pretén d’oferir una descripcié ben precisa del
que és el “cercle hermeneéutic” (des de la “pre-comprensi¢” de
lI'interpret fins a la “comunicaci6 existencial”; des de la “inter-
pretaci6” d'un text fins a les “conseqtiencies” del text que ’autor
ni tan sols podia preveure). I apareix també Paul Ricoeur, I’obra
del qual “suposa un rigor i una continuitat amb un projecte
d’hermeneutica total que, com mostra Temps et récit (1983-1985),
és la de I'home en la seva condici6 temporal”®, sense oblidar que
Ricoeur és un dels filosofs que han estat més escoltats per la teo-
logia contemporania.

Des d’aquesta perspectiva cal saludar amb esperanga 1’apa-
ricié d’un model hermeneéutic a 1'hora de fer teologia®, que pretén
“una nova comprensio del missatge cristia, a base de respectar el

32. Lacitacio és d’E. Vilanova, o.c., p. 493. L'autor cita J. Greisch (L'dge her-
méneutique de la raison, Paris 1985), quan diu que “I’hermenéutica marca la nos-
tra época fins al punt de constituir «una nova época de la rad»", i afegeix: “Les
noves tendéncies hermeneutiques, a partir sobretot de les aportacions de Ger-
hard Ebeling i Ernst Fuchs, i les seves aplicacions a la teologia han provocat
serioses constatacions per part de tot un corrent del pensament contemporani
que no vol «posar un terme a la tirania del logos»: aqui cal estar atents a les con-
seqiiencies del desplagament de ’hermeneutica provocat pel xoc amb 1'estruc-
turalisme” (pp. 493-494).

33. En l'obra Historia de la teologia cristiana 111, pp. 696-697, es presenta
aquest model com a oposat al “model dogmatic”, el qual, segons Vilanova, s’ha
refet a nivell institucional amb I'Informe de la fe del cardenal Ratzinger.
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cercle hermeneutic entre I'Escriptura i el dogma, testimonis de la
Paraula de Déu, i les noves escriptures sorgides en el si de 1'Es-
glésia de cada moment”*. Aquest “model” permet una reinter-
pretacié dels enunciats dogmatics en el seu context d’origen;
pero també fa possible una nova forma d’adequatio rei et intellec-
tus, segons la qual la “veritat” no és reafirmacié d’'una ortodoxia,
sin6 testimoniatge actual del Crist que allibera 1'home. “Aquest
sentit «actual» fa que l’analisi sociologica, per exemple, quedi
integrada en la teologia com a hermeneutica. En efecte, la accep-
tacié de les ciencies humanes esdevé un test per a comprendre si
ens trobem davant una dogmatica o una hermeneéutica””.

Aixi, doncs, des de la perspectiva d’aquest model hermenéu-
tic voldria presentar tres “projectes” teologics, el primer dels
quals gira entorn de la “historia de la salvaci¢”, el segon entorn
del “llenguatge de la fe” i el tercer entorn de “l’ortopraxi”.

1. La “ciencia” teologica i la “historia santa”

Z

“Salvaci6” i “historia” son dues magnituds que no sempre
han conviscut pacificament.

Aixo0, d’entrada. D’altra banda, com hem insinuat abans, han
passat moltes coses “després de Kant”: han passat moltes coses a
nivell de reflexio6 filosofica i també n’han passades a nivell de la
influencia filosofica en la manera de fer teologia; recordem, si

34. Aix0 és el que diu E. Vilanova, o.c., p. 699. L'autor escriu: “La teologia
hermeneutica no s’acontenta d’exposar i d’explicar els dogmes immutables de
la fe catolica, sind que cerca de manifestar la significacié sempre actual de la
Paraula de Déu. D’aqui que treballi en dues direccions: la del sentit i la de la
veritat. L'exigéncia de la primacia del sentit sobre la preocupacié per la veritat
objectiva desemboca a la qtiestio del llenguatge (...) i la qliestié de la «traduc-
cié». L'hermenéutica no es limita a descobrir el sentit: no n'hi ha prou que una
cosa tingui sentit perqué sigui veritable; '’hermeneéutica no és una simple expo-
sici6 de significats, intenta ser una veritable instauraci6é d’un «logos», una onto-
logia. Es desenrotlla com un intent d’investigar la veritat, aprofundint en la cosa
per mostrar el seu logos interior.”

35. E. Vilanova, o.c., p. 700.
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més no, el canvi de lloc que ocupa “Déu” en la reflexi6 teologica
“després de Kant”. La teologia de després del Vatica II s’ha vist
obligada a sobrepassar l'objectivisme teologic del Déu de la
metafisica, perdo també ha hagut d’evitar el perill de reduir el
misteri de Déu al sentit que té per a I'home; i la solucié sembla
que ha estat centrar la teologia en la “historia de la salvaci¢”.

La soluci6é de la Heilsgeschichte sembla, d’entrada, la més
obvia; aixo és, si més no, el que sembla deduir-se de l'estructura
mateixa de la revelaci6. Pero, com acabo de dir, “salvaci6” i
“historia” no sempre han conviscut pacificament. A 1'Occident,
a partir de la crisi de la consciencia historica desencadenada per
Socrates i la seva mort, es produeix una rebel-li6 contra la histo-
ria en nom de l'experiencia de la salvacié: en aquest aspecte,
Platé proclama l'éxode de la historia en nom de la salvacio,
exode que consisteix a viure historicament —€s a dir, permanent-
ment— com referit al més-enlla de la historia, exode que s’endinsa
en la mateixa historia com a origen i esperanga.

En la Biblia hi ha la conviccié d’'un sentit immanent de la
historia col-lectiva, sentit que sera des-velat en el futur escatologic;
i, des d’aquesta perspectiva, en la Biblia s’expressen judicis histo-
ric-salvifics sobre l'activitat humana, judicis que a vegades pre-
senten la historia com un procés d’hominitzacié de la creacio, o
se centren en la institucié monarquica o en la humanitat sencera.
Pero la nova consciéncia historica occidental té el seu origen (i, no
cal dir-ho, també la seva permanent referencia critica) en el nai-
xement i en la propagacié de la fe cristiana en el medi hel-lenis-
tic, és a dir, en 'afirmacié que Jesucrist és I'home darrer (el nou
Adam) que obre a I'home les portes a la seva essencia amagada i
suprimeix la validesa salvifica de les histories particulars, en ofe-
rir la seva propia historia com I"tinica historia salvifica.

Cal reconeixer que aquest és el nervi de la cristologia neo-
testamentaria. Des d’aquesta perspectiva, Rahner observa encer-
tadament que el gran desafiament cristia consisteix a presentar
un esdeveniment singular i contingent com allo que assumeix el
valor de principi de comprensi6 universal de 1'home, de la histo-
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ria i de la salvaci6™; i, des d’aquesta perspectiva, la nova cons-
ciéncia historica, revestida de platonisme, provoca en els Pares
(llatins) la contraposici6 entre dispositio o dispensatio —el Vatica II
I'anomena historia salutis!- i natura, unes expressions que al llarg
del temps prendran diversos significats, perd que, a partir de la
Reforma, esdevindran antinomia insuperable.

Al llarg dels temps, deia. En efecte, la nova consciencia
historica occidental té la pretensié d’elaborar, des de la fe, una
historiografia empirica, que verifiqui la visié providencial de la
historia. Aquest intent apareix en la historiografia medieval (per
exemple, en el Chronicon d’Otto de Fringia), pero es deixa sentir
ja en la historia d"Eusebi de Cesarea; malgrat que el prototip d’a-
questa manera d’entendre la historia sigui Joaquim de Fiore. I
val a dir que, pel que fa a la historiografia sagrada, 1’occident
medieval recolza com a mestre suprem en sant Agusti, el De civi-
tate Dei del qual és el model de totes les croniques universals de
I’'Edat Mitjana; tot i que cal afegir que en I’'obra de sant Agusti les
dues ciutats soén entitats no empiriques siné (platonicament)
conceptuals, definides pel respectiu amor (sui o Dei), indissolu-
blement barrejades en el pla historico-visible; i que, en canvi, en
les croniques medievals la civitas Dei és identificada sense més
amb I'Església, de tal manera que la historia universal es
redueix —en el seu aspecte significatiu i salvific— a la historia de
les glories eclesials. I aquest estat de coses arriba fins a 1'epoca
moderna quan la Histoire Universelle de Bossuet vol ser la demos-
tracié historica de la providéncia cristiana. No deixa de ser
curidés que els maxims exponents del conflicte entre la teologia
de la historia i la filosofia de la historia universal siguin, preci-
sament, Bossuet (Discours sur I'histoire universelle, 1681) i Voltaire
(Essair sur les moeurs et 'esprit des nations, 1756).

Ens hem desviat una mica del proposit inicial. Cal no obli-
dar que I'Església cristiana, des del comengament, proclama,

36. Aquest és el punt de partenca de la teologia rahneriana, estructurada
en sentit antropologico-transcendental (cf. K.-H. Weger, Karl Rahner. Introduc-
cion a su pensamiento teoldgico, Barcelona 1982).
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davant les pretensions de la gnosi, la regula fidei —1’esséncia de
I'ésser cristia—, que és una afirmaci6é ontologica referida a un
esdeveniment: I’entronitzacié reial i la uncié de Jestus de Natzaret
com a Senyor i Messies (cf. Ac. 2,36), “el qual, havent-se d’en-
carnar, nasqué del llinatge de David, i, com a esperit que santifi-
ca, fou constituit Fill poderds de Déu per la resurreccié d’entre
els morts” (Rm 1,3-4).

Aixo és el que proclama 1'Església també avui, després de
moltes i diverses ruptures de la consciéncia historica. La salvacio
depen d’un esdeveniment, i d’aquest esdeveniment depen la sal-
vaci6 de ]a historia. No oblidem que sila clau de I’evangeli és 1'a-
nunci de la resurreccid, aleshores hi ha en la fe cristiana una clara
opci6 a favor de la historia i per sobre la metafisica: 'actio Dei és
anterior, no sols a qualsevol activitat humana, sin6 també a qual-
sevol afirmacié i al mateix verbum de la predicaci6 cristiana.

Amb tot, cal reconeixer que en aquesta materia hi ha un pri-
mer moment en el qual I'expressi6 historia de la salvacié té un sen-
tit antitetic, per tal com apareix en oposici6 a la metafisica. I mal-
grat que “historia de la salvacié” i “metafisica” constitueixen
dos conceptes oposats que els tedlegs s’esforcen a conciliar, pesa
molt la posicié del luteranisme davant la historia dels dogmes:
el luteranisme pensa que el catolicisme no és res més que el pro-
ducte d’una sintesi il-legitima de l’esperit grec i del biblic; per la
qual cosa, encara avui es planteja la qiiestié en aquests termes: és
legitima la metafisica dins la teologia? I aquest és el motiu que fa
que Karl Barth pronuncii el seu no rotund a la theologia naturalis
i que Emil Brunner, d’una manera menys radical, concebi la the-
ologia naturalis, segons un patré historic-salvific tipicament
lutera, com quelcom radicalment diferent de la teologia natural
catolica, a la qual acusa d’ahistorica i merament metafisica.

En aquesta primera fase del debat que dura fins als nostres
dies —recordem-ho: debat sobre theologia o oikonomia—, la teologia
catolica ha intervingut finalment i amb molt de fruit (recordem
que l'expressié “historia de salvacié” fou forjada per J. Ch. von
Hoffmann, en la segona meitat del segle xix, i que fou desenrot-
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llada en l’ambit protestant sobretot pel professor Cullmann).
Séhngen, per exemple, ha subratllat vigorosament que la veritat
del cristianisme no és la veritat d’una idea universalment valida,
sind la veritat d'un fet que va esdevenir-se en un moment de la
historia. Si, doncs, parlem, en aquesta primera fase del debat, de
teologia de la historia de la salvacio, ho fem en el context d'una
teologia lligada a I'Escriptura, en la qual es testimonia a favor
d'uns fets historics de Déu que sén salvifics per a 1'home.

Pero aleshores es planteja —i som ja en la segona fase del
debat- la qiiesti6 de la relacié entre “salvacié” i “historia”. La
“historia de la salvaci6” gaudeix d'un tipus d’historicitat que no
permet que els esdeveniments —basicament I’esdeveniment de la
Resurrecci6 del Crist— s’esgotin en ells mateixos. La “historia de
la salvaci¢” és “historia”, perd és també “revelaci6”, és a dir
manifestacié6 de I'éskhaton o final de la historia, que segueix
estant indefectiblement separat de la historia in fieri, separat en
virtut d'un interval que nomsés la fe i la gracia poden superar; i
és precisament en direccié a aquest éskhaton, que culmina la
historia superant-la, com la “historia de la salvaci¢” realitza la
seva capacitat de ser judici universal, lloc de la intel-ligencia
-mitjancant la fe- de l’enigma que constitueix la complicada
historia dels homes.

Vistes les coses des de la perspectiva dels darrers vint anys
(és a dir, des de la perspectiva del “desti” de la famosa qtiesti6
escatologica), crec que estic en condicions de dir dues coses. En
primer lloc, que, si des del comengament la relaci6 entre “salva-
ci6” i “historia” fou plantejada a partir de 1’analisi de les possibi-
litats salvifiques de la historia (ates que les dades del Nou Testa-
ment obligaven, en qualsevol cas, a considerar la salvacié com a
historia), també és cert que en el context de la teologia cristiana
mai no s’ha posat en dubte la salvaci6 de la historia; i la qliestio
ultimament debatuda de si la parusia de nostre Senyor Jesucrist,
com a salvacié de la historia, s’ha d’entendre com un auténtic
telos de la historia (tal com suggereix 1Cor 15,20-28) o com una
consumacié de la historia que s’esta fent durant la serie ininte-
rrompuda de les histories particulars humanes, ho demostra.
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Aixo és el primer. El segon, és que avui l'antitesi ja no és
entre “histdria” 1 “metafisica”, sind entre “historia” i “escatolo-
gia”, amb el perill de considerar els esdeveniments com una
magnitud teologicament neutra (sense cap interés immediata-
ment existencial), només “significatius” per 'acci6 escatologica

de Déu, sempre amenagadora, que els acompanya.

No vull cansar 1'atencié dels meus oients o lectors amb la
descripcid, d’altra banda apassionant, de 1’aventura del pensa-
ment escatologic, des de I'anomenada “escatologia conseqiient”
fins a 1"“escatologia existencial” i 1"“escatologia axiologica”. En
parlaré minimament més endavant, sobretot en relaci6 amb la
categoria d’”acompliment” (Vollendung, com diuen els ale-
manys): I'éskhaton com a autentic futur de la salvaci6 cristiana.
Pero, des d’ara, vull deixar constancia de com és de complicat el
problema de la salvaci6 de la historia, quan han entrat en joc,
d’una banda, “salvaci¢” i “historia”, i, d'una altra, “escatologia”
i “revelaci¢”. En aquest aspecte, és molt significativa ’expressio
de Gogarten: I'’home es troba entre Déu i el mén, on “Déu” i
“moén” sén les dues alternatives que es presenten a 1’home per a
ser salvat; el “mén” —la historia— no conté cap perspectiva de sal-
vacio, perque no és el lloc teologic de la revelacio divina.

Crec que cal mantenir l’afirmacié del comengament. La teo-
logia, entesa com a fides in statu scientiae, la fe cientificament ela-
borada, sempre haura d’estar atenta al verbum, a la paraula de la
revelaci6, que no queda empresonada en els textos antics, sin6
que es fa vida en 'existencia de 1'Església, Poble de Déu i Comu-
nitat de I’Esperit: “si la vida de I'Església en acte entra en el text
i 'omple de saba, llavors no tenim res a veure amb un Déu que
promulga des de I'altura del cel manaments per al bon ordre del
mon, sind amb un Déu compromes en la historia concreta de la
societat, com a conseqiiencia de la seva encarnacid. Aquest com-
promis amb les vicissituds dels homes ens porta a concebre una
teologia diferent de la de I’ Absolut dels deistes i, d’altra banda, a
dignificar aquestes vicissituds com a lloc de divinitzacié. Histo-
ria dels homes i economia de Déu sén correlatives. La divinitza-
cié de I'’home continua la humanitzacié de Déu” (E. Vilanova).
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Aquesta és la conclusi6 a la qual hom arriba si examina aten-
tament ’estructura de la revelacié, on Déu esdevé persona-per-
a-nosaltres (Theos pros hemds); revelacié que culmina en el Crist i
en la seva realitat “pneumatica” actual; i, d’aquesta conclusio, es
despren aquesta doble conseqiiéncia: que “una pura historia de
la salvaci6 representaria, des del seu principi, I’abandé de 1'as-
pecte-de-misteri propi d’aquesta historia” i que “una teologia
pura representaria 1'abandé del fet que Déu no es revela com a
Déu siné en una disposicié historica de salvacié, un esdeveni-
ment de salvacié” (E. Schillebeeckx).

I, en aquest ordre de coses, em semblen oportunissimes les
observacions del P. Vilanova quan diu que “si el misteri és en la
historia, la historia és «santa», no pas per cap mena de sacralitza-
ci6 —ja que continua essent profana—, ni per una extrapolacié mis-
tica —que la buidaria d’ella mateixa—, ni per una superestructura
heterogenia, sin6 segons la seva densitat terrestre i en I'autonomia
de les seves causes en la total assumpcio critica. La mateixa i tinica
historia: contra una distinci6 estatica dels plans —com la que exis-
ti en la teologia occidental des del Concili de Trento—, cal mante-
nir les dimensions de la mateixa realitat concreta. El progrés de la
historia no s’introdueix per atzar en la gracia, ni construeix el
Regne de Déu, ja que la vida que Déu ens ofereix és donada gra-
tuitament en el seu amor i supera tot alldo que podem aconseguir
en la historia”, pero “hi ha una dimensi6 historica de la fe, hi ha
una significacié teologica dels esdeveniments, és a dir, dels fets
que, desbordant la recurréncia dels fenomens de la naturalesa i la
banal rutina de la instituci6, introdueixen alguna cosa «nova» per
al present i més encara en la perspectiva del futur”.

37. O.c., pp. 703-704. L'autor es refereix a la constitucio i el desti de I'Imperi
roma que durant més d'un mil-lenni ha format part de la construccié de I'Església;
perd també es refereix a la Revolucié francesa i “a la promocié economica i social
de les classes treballadores gracies a la reivindicacié dels seus drets, I'entrada de la
dona en la vida publica suscitant consciéncia de la seva dignitat, I'organitzacié
internacional dels pobles apuntant a resoldre els seus conflictes: tot aixo son esde-
veniments massissos que constitueixen «pedres de toc» del Regne de Déu (...). Ara
bé, entre aquests signes en que es revela la preséncia interpel-ladora de Déu, no es
pot negar que l'ascens de la consciéncia dels pobles del Tercer Mén i llur clam en
cerca de l'alliberament sén un «esdeveniment» de primera magnitud”.
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Jo mateix ho he dit o escrit en diverses ocasions. Historia de
la salvaci6 i historia en general han de ser coexistents. Es a dir,
atés que el subjecte de la salvaci6 és historic, la mateixa historia
és la historia de la salvaci6, encara que d'una manera amagada i
sempre en cami (in fieri) vers la interpretaci6 tltima i definitiva.
Aixi, doncs, des de la perspectiva de la historia concreta de 1'ho-
me —d’una historia que s’esdevé en la llibertat, per tal com realit-
za plenament la vocaci6 originaria del “temps del mén”—, cal dir,
no solament que la salvacié esdevé historicament, siné que la
historia esdevé salvada.

I la tasca de la teologia és, entre altres, aquesta: integrar les
situacions concretes dels creients en el temps i en I'espai, com a
constitutives de la seva intel-ligéncia de la fe, tot equilibrant els
seus pols de desenvolupament d’acord amb els “signes dels
temps”™.

2. La teologia “narrativa”

Com a conseqiiencia del Vatica II, semblava que la teologia
del postconcili havia de ser basicament “eclesiologia”. I és cert;
ho va ser en un primer moment. Perd immediatament la reflexio
teologica s’ha tornat a centrar en Jesus, el Crist. Pero la cristolo-
gia del postconcili ja no és —ja no pot ser— com la d’abans. La cris-
tologia (i, curiosament, cal afegir-hi la mariologia) s’ha adonat
del lloc fonamental de la “narracié” en els textos fundacionals
del cristianisme, i ha abandonat (o, millor dit, ha posat en segon
lloc) la problematica metafisica del tot ahistorica.

38. EL P. Vilanova afegeix: “No manipula la dada revelada com un objecte
pur col-locat davant d’ella, sense compromis en la consciéncia del poble de Déu
(...). Durant molt de temps, per una reaccié superficial contra el modernisme
que exagerava la funcié del subjecte en I'elaboracié teologica, els tedlegs oficials
rebutjaven l'experiéncia com una conseqiiencia secundaria i marginal, sense
impacte en 1'objecte. En contra d’aixo, cal superar una nocié massa estreta i
extrinseca de la revelacié: no és la comunicacié des de I'altura d’un saber fixat
una vegada per sempre. Designa inseparablement 1'accié de Déu en la historia
i en I'experiéncia creient del Poble de Déu que es tradueix en una expressi6
interpretativa d’aquesta mateixa accié” (o.c., p. 704).
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4 77

La paraula “Déu” ocupa el lloc central del vocabulari teolo-
gic, perd avui més que mai aquesta paraula exigeix, d'una banda,
I'esfor¢ d'una analisi lingiiistica que, d’altra banda, ha de superar
la mateixa barrera del llenguatge per a arribar al “significat”.

Aixo és el que jo mateix escrivia en un altre lloc”. La teolo-
gia, en aquest cas, ocupa com una mena de lloc intermedi entre
“Déu” i la “religid”, en el sentit que els anunciats teologics son
hipotesis sobre la totalitat de sentit de I’experiencia per tal de con-
trolar-ne la pretensi6 de veritat; hipotesis construides, en primer
lloc, des del punt de vista de la realitat que en dltima instancia ho
determina tot en la seva totalitat encara no acabada, i, en segon
lloc, des de l"aspecte de com s’ha manifestat aquesta realitat divi-
na en la consciencia religiosa.

La teologia, és cert, no pot renunciar a formular i a reformu-
lar el concepte de Déu, pero, en fer-ho, no pot deixar de sentir-se
amenacada per la crisi de la doctrina filosofica de Déu de tipus
essencialista, la “teo-onto-logia”, una doctrina que, malgrat ofe-
rir la comprensi6é de Déu com a Esser suprem, és incapag de fer
comprensible la revelacié del Déu de la tradicié juedeocristiana
en la historia.

Ja hem insinuat abans la soluci6 radical al problema teologic
de Déu que ha proporcionat Bultmann, amb el seu programa de
desmitologitzacid; pero el programa de Bultmann, en reduir el
contingut essencial del mite a I"autocomprensié de la persona,
ha posat en perill la mateixa comprensio del llenguatge religios.
MacQuarrie ho ha observat”, i ha advertit que el mite és el llen-
guatge primordial del qual han sorgit les formes més sofistica-
des del parlar sobre Déu, i que, a nivell de llenguatge teologic,
no hi ha alternativa.

No sé si aquesta asseveracio és prou exacta. Reconec que el
programa de Bultmann sorgeix en el si d'una cultura que s’ha

39. De la “nosa”..., pp. 266-277.
40. O.c., pp. 203-230.
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proclamat postmitica i que afirma amb autosuficiencia que “el
mite ja no comunica”. Aixo és aixi, perd no ho és per culpa del
mite, sind pel fet que avui els homes “no compartim”: el mite
constitueix un mon estrany i gairebé impenetrable, els interessos
i els pressuposits del qual no compartim; i en absencia d’aquest
compartir s’ha trencat la comunicacié. I reconec, evidentment,
que, malgrat tot, cal avangar per la ruta del simbolisme, avangar,
vull dir, per les rutes de 'analogia que, com és sabut, de totes les
formes de parlar sobre Déu, és la que té un contingut més posi-
tiu i ens proporciona alguna penetracié en el misteri.

Simbol i mite no sén exactament el mateix. Ricoeur entén
per simbol els significats analogics formats d'una manera
espontania i transmissors de sentit; i per aixo diu que el simbol
és més radical que el mite. Segons Ricoeur, el mite és com un
simbol desenvolupat en forma de narracid; el mite s’articula en
un temps i en un espai imaginaris, temps i espai que mai no
coincideixen amb els de la geografia i de la historia critiques.
Pero, precisament per aix0, perque el mite desenvolupa “narra-
tivament” el simbol, cal dir que el mite constitueix 1’eix genera-
dor de la religi6 (i, per tant, de I'home religits, de 1’acte religios
i del discurs religiés) i I'estructura més profunda del llenguatge
de I'Escriptura i de la liturgia.

A les persones que, per les raons que siguin, s’han descon-
nectat del reialme del simbolic, els preocupa profundament la
qiiestio de la veritat del mite, en la mesura que els preocupa, és
clar, la qiiesti6 de la veritat de la religié. Pero jo diria que, sovint,
aquesta preocupacio traeix una visié molt unilateral de la “veri-
tat” que no té prou en compte que, a nivell, per exemple,
d"”experiencia”, és “vertader” allo que té sentit, allo que pro-
porciona a I’home la possibilitat del procés de formacié de la
identitat que preserva l'individu de desaparéixer completament
en la col-lectivitat.

Ja ho sé que la teologia no se sent prou comoda en aquest

nivell, quan descobreix que l'interlocutor no sap veure en el sim-
bol res més que l'opacitat i el caracter iconoclastic que, certa-
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ment, li pertany, i no és capag de descobrir la “logica simbolica”
i el “pensament simbolic”. La teologia, si més no la cristiana, no
pot prescindir de I’anomenat pol objectiu de la religio, que és el
Déu personal, perd reconeix la importancia mediadora de 1'ex-
periéncia religiosa. La teologia no vol ni pot renunciar a parlar
de Déu, pero sap que no ho pot fer al marge del simbol.

Des d’aquesta perspectiva, la teologia cristiana s’ha de basar
en la revelacié neotestamentaria, la qual esta centrada en la per-
sona determinada i concreta de Jestis i en la memoria creient que
els documents del Nou Testament contenen, amaguen i desve-
len, memoria que va de la “preexistencia” fins al seu “retorn”
gloriés passant evidentment per I"’ara” de la fe; en el benentes
que la figura de Jestis només ens és accessible des de 1'apocalip-
tica, el rabinisme i la pietat del judaisme i des de la seva cons-
ciéncia d’identitat entre la seva persona i el Regne de Déu que
predicava, i tot aix0 per la mediaci6 de la fe pasqual de la comu-
nitat primitiva.

Dit amb altres paraules, la teologia cristiana és basicament
cristologia. Pero és aquest punt on es fa evident la necessitat de
superar els aspectes més “funcionals” del saber cristia sobre
Jesus, el Crist, en el sentit que mai no sera licit de reduir el Crist
a una xifra o horitz6 del discurs sobre I'home. Jestis de Natzaret
mai no hauria de perdre la seva individualitat concreta, histori-
ca, i només aquesta individualitat pot ser el recolzament de la
universalitat de sentit de la seva persona.

Evidentment, el discurs teologic sobre Jests, el Crist, pot
orientar-se en diverses direccions. Ho pot ser, per exemple, cos-
mologicament, presentant el Crist com l'evolucié que ha arribat
al seu final; ho pot fer antropologicament, interpretant la huma-
nitzacié de Déu com el cas suprem i incomparable de la realitza-
ci6 essencial de la realitat humana i ho pot fer des del punt de
vista de la historia universal, en la mesura que I’home, com indi-
vidu, s’entén com a formant part del procés de la totalitat histo-
rica de la humanitat. Pero el perill consisteix en el fet que, d’a-
questa manera, Jesus el Crist es perd en l'aiguabarreig d'una
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filosofia 0 d’una ideologia. I la reacci¢ ha estat I'interes pel Jestis
historic, fins al punt de girar-se d’esquena a una cristologia argu-
mentativa i a considerar només com a valida una cristologia de
tipus narratiu.

La intenci6 és molt clara; i de “teologia narrativa” n’hi ha de
molt bona. Ja ho veurem. Pero cal tenir present que aquesta
“orientacié” pren cos en el moment en que la llibertat i la majoria
d’edat de 'home es converteixen en el focus dominant de tota la
resta i en el criteri del pensament, i, en aquest moment, és normal
que les concepcions i conviccions religioses heretades figurin com
a mitologia, i també hi figuri la fe tradicional en Jesucrist*, una fe
—tal com la proclamem en el Credo— ancorada en una imatge miti-
ca del mon totalment desfasada, que ha de ser purificada per una
radical desmitificacié o desmitologitzacié. I voldria afegir que
aquest mateix programa s’ha volgut aplicar, per exemple, a I'esca-
tologia, eliminant-ne, en primer lloc, totes les referencies espacials
per acabar eliminant-ne també totes les referencies temporals.

Cal concedir una part de ra6 a aquest programa (que té, per
cert, els seus origens en Bultmann)®”. Dirfem que “el programa

41. Cf. W. Kasper, Jesiis, el Cristo, Salamanca 1976, pp. 46-57. L'autor es pre-
gunta: “;Podemos seguir honradamente presentando el mensaje de que Dios
baja del cielo, toma forma humana, nace de una virgen, comienza a actuar y obra
milagros, tras la muerte desciende al lugar de los muertos, es resucitado al tercer
dfa y exaltado a la derecha de Dios y ahora desde el cielo estd presente y actia
por el espiritu en la predicacion y los sacramentos de la iglesia? ;No es todo esto
el lenguaje y hasta el contenido de una imagen mitica del mundo hoy superada?
¢No hay, pues, que realizar una desmitificacién tanto por honradez intelectual
como en razon de una comprensién mas limpia de lo que es Dios?” (p. 50).

42. Kasper escriu: “No se puede negar que en la interpretacion cristiana
corriente a Jesucristo se le considera a menudo en mayor o menor medida como
un Dios que se pasea por la tierra, en el que lo humano, en definitiva, no es mas
que el revestimiento y adorno tras el que Dios mismo habla y acttia. Se puede
discutir si estas concepciones son siempre tan crasas, como a menudo se las pre-
senta: Dios disfrazado de rey mago; Dios que se viste una especie de mono para
reparar el mundo averiado, etc. De cualquier manera la doctrina biblica y ecle-
sidstica seguin la cual Jests es hombre verdadero y pleno con alma y libertad
humanas no ha calado ni se ha desarrollado mucho en la conciencia del cristiano
corriente. Frente a tales concepciones es legitimo y hasta necesario desmitologi-
zar, precisamente para resaltar el auténtico sentido de la fe en Cristo” (o.c., p. 54).
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de la desmitologitzaci6 és legitim si ajuda a mostrar Jesucrist
com el lloc de la llibertat de Déu i de 'home. Pero és il-legitim si
desfa alld que és indeductiblement nou i tinic en Jesucrist, és a
dir, si la cristologia es converteix en un cas de l’antropologia. Si
es traspassa aquesta frontera entre una legitima interpretacio
antropologica i una il-legitima reduccié antropologica, la desmi-
tologitzacio es converteix dialecticament en el seu contrari: Jests
de Natzaret esdevé el mite de I'home” (W. Kasper).

Dit aixo, convé d’afegir immediatament que la “teologia
narrativa” ens recorda, entre altres coses, quelcom molt basic:
que “la fe cristiana és una historia que cal narrar, una historia
engendradora de la confessi6 de la fe cristiana, i que pren tota la
seva forga i unitat en funci6 de la connexio entre «mon narrat» i
«moén comentat» (E. Vilanova). Avui som conscients no sols que
la revelaci6 és un esdeveniment historic, siné que la historicitat
caracteritza essencialment I’'home; i la consciéncia historica plan-
teja el problema hermeneutic de percebre el sentit de la paraula
de Déu, pero alhora interpel-la el creient per tal que dugui a
terme la “historia iterativa” de la revelacio, que consisteix a des-
cobrir i reviure els esdeveniments originaris en el nostre present.

Es aquesta la rad que justifica la “teologia narrativa”. En el
numero 85 de la revista Concilium, de I'any 1973, ].B. Metz arriba
a formular la tesi segtient:

“Una teologia de la salvacié (...) not pot ser explicitada de
forma purament argumentativa, siné que a més haura de ser-ho
sempre en forma narrativa. Haura de ser fonamentalment teologia
rememorativa i narrativa (...). Una teologia purament argumenta-
tiva que dissimula el seu propi origen a partir d"un record narra-
tiu i no l'actualitza de forma nova i constant, condueix —enfront de
la historia humana del sofriment- a moltes modificacions en la
seva argumentacio, sota les quals s’extingeix inopinadament tota
mena de contingut identificable de la salvaci6 cristiana.”

No es tracta, evidentment, d’eliminar el caracter logic i
dialéctic de la teologia. Pero, com deia al comengament d’aques-
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ta segona part de la dissertaci6, la vella qiiestié del caracter cien-
tific de la teologia ja no pot ser plantejada en base a una teoria
dels primers principis, siné des de la perspectiva de la ciéncia
hermeneutica centrada en la interpretacié de la narracio.

Ara bé, en el context cultural d’avui, la problematica de
I'hermeneéutica ha hagut de fer front, d’'una banda, a les posi-
cions dels qui neguen el caracter intencional del llenguatge i, per
tant, la possibilitat d"una hermenéutica del significat de les afir-
macions teologiques; i, de I'altra, a la presencia d'una nova sen-
sibilitat que reclama un tipus de verificacié que passa inexora-
blement per la praxi. No hi ha dubte que, en el nostre mon,
I'accent de la problematica hermeneutica de tipus existencial
s’ha desplagat vers la problematica més propiament praxiologi-
ca o, si hom ho prefereix, a una hermenéutica nova que implica
no sols el moment de la teoria sind també el de la praxi.

D’aquest projecte teologic, més atent a l’ortopraxi que a l’or-
todoxia, en parlarem ara mateix.

3. La praxi, com a discerniment teologic

Després de moltes especulacions, la teologia ha tornat
humilment a la “historia” de Jestis de Natzaret per a “llegir-la” i
“actualitzar-la”. Per poder-ho fer ha hagut de superar més d'un
obstacle. D’una banda, la “historia” de Jests no és una historia
en “estat pur”, siné una “historia” processada hermeneutica-
ment per les primeres comunitats cristianes.

D’aquest fet, avui, ningti no en dubta. No tenir-ho en comp-
te va ser el gran error de la teologia liberal del segle passat, la
qual, amb la intenci6 d’alliberar Jestis de Natzaret de la presé de
la dogmatica, va anar al seu encontre per tal de fer-lo circular
com allo que és, com a mestre i salvador, per al nostre temps i el
nostre mén. L'error va ser no reconeixer que el vertader Crist és
el Crist predicat (M. Kédhler), és a dir, el Crist present en la vida
de les comunitats cristianes.

57



Un segon obstacle és el que fa referéncia, no al Jests predi-
cat, sin6 a la predicaci6 de Jests. Schweitzer, un dels grans cri-
tics de la teologia liberal, va cridar 1'atencié sobre el fet que el
Jestis de Natzaret que va aparéixer com a Messies, que va anun-
ciar ]a moral del regne de Déu, que va fundar a la terra el regne
dels cels i que va morir per a consagrar la seva obra, mai no va
existir: és un producte del racionalisme i del liberalisme. Jests de
Natzaret va ser un predicador apocaliptic, obsessionat per la
immediatesa del Judici final, que es va lliurar plenament a una
sola tasca: la d’aturar la roda de la historia, i va morir en l'intent.
Des d’aleshores, I"inica “escatologia” vertaderament cristiana,
no és la que anuncia esdeveniments encara pendents i cronolo-
gicament futurs, sin6 la que vol assumir la paradoxa “d’una fi en
la fi”, és a dir, la realitat sempre present del gest escatologic de
Jesus esclafat per la marxa imparable de la historia.

La teoria de Schweitzer s’anomena “escatologia conse-
qiient”, que, en el fons, no va convéncer ningu. Pero va ser ales-
hores quan es posa en marxa el pensament escatologic. I 1"”escato-
logia”, alliberada dels continguts “topografics” del més-enlla, va
voler competir en tots els terrenys de la teologia: des del tractat
de la revelacio fins a l’eclesiologia, passant evidentment per la
cristologia. Els resultats d’aquesta omnipreséncia de 1’escatolo-
gia varen ser generalment bons (ho veurem ara mateix); pero
també cal dir que la “historia” de Jests quedava cada vegada
més emboirada i engolida pel passat...

Val la pena, perd, que, abans de continuar, plantegem la
qiestié de l'ortopraxi. Ho faré servint-me d’un brillant text d’E-
vangelista Vilanova.

“Tota teologia tendeix a esdevenir una pura estructura men-
tal, on la coherencia logica preval sobre el sentit. Qué és Déu? El
creador de l'univers. I qué és l'univers? Allo que ha estat creat
per Déu. Qui és Jesucrist? El salvador del mén. Que és la salva-
ci6? Allo que ens ha portat Jesucrist. Que és el pecat original? La
privacié de la gracia. I queé és la gracia? El perd6 dels pecats. I
aixi successivament. Les paraules formen un cercle viciés. Cada
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una es defineix per la seva collocaci6 entre les altres, perd mai
no se surt del cercle. Ja que els conceptes es defineixen els uns
pels altres, la logica és impecable. Un sistema aixi ofereix a l'es-
perit una enorme sensaci6 de seguretat. El sentiment de veritat
es deu a la forca de la cohesié. Aixd es manté amb tanta perfec-
ci6 que ha de ser veritable. En aquest cas, els problemes teologics
consisteixen a relacionar tots els elements nous amb 1’estructura
logica preestablerta. Quan aquests elements nous, aquestes
paraules noves, han trobat lloc en l'estructura, la intel-ligéncia
queda satisfeta. S"ha trobat la veritat de la cosa en integrar-la al
sistema.

“Gracies a aquest sistema, la paraula de Déu i Jesucrist es
converteixen en una estructura mental tranquil-litzadora. Jesu-
crist és una reunié de paraules i de conceptes associats a una
determinada figura, i que és possible d’examinar des de tots els
seus aspectes. La novetat teologica consisteix a fer brollar nous
efectes per mitja d’aproximacions inesperades de paraules que
rarament s’associaven. Pero n'hi ha prou de mirar les coses una
mica més de prop per veure que alli no hi ha res de nou. Restem
dintre de la mateixa estructura. Aixi és com la teologia contrare-
formista, seguint I’escolastica medieval, va tancar la paraula de
Déu en una estructura que té I'immens avantatge de tranquil-lit-
zar, d’asserenar, de dispensar de pensar o, més ben dit, de subs-
tituir el pensament per associacions de paraules.

“Quan l'estructura es converteix en ortodoxia, la impressio
de seguretat encara augmenta. Perqué els jocs d’associacions
aleshores adquireixen una funcié social. Es tracta de protegir el
dogma. L'estructura es converteix en una funcié protectora de la
paraula de Déu (...). El cristianisme es converteix en un sistema
de salvaci¢ intemporal. I a partir d’aleshores es fa incorruptible.
Es completament aseéptic. No corre cap perill de veure’s reduit a
una ideologia. Pero, d’altra banda, es troba tan perfectament
protegit que perd tot el seu sentit. La paraula pura, sostreta de
tot context que podria donar-li un sentit particular, ja no diu res
aningt. Una paraula pura que no parla a ningti i que no diu res!
Des del moment que una teologia es desprén de tota ideologia,
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jano diu res. Només és una pura estructura. Com a tal, compleix
encara una funcio, pero es tracta d'una funcié d’integracié de la
personalitat o d'integraci6 social; no d"una funcié de revelacié.

“El correctiu d’aquesta lamentable situacié és la «praxi»,
concepte no pas nou. En efecte, la praxi —concepte dens, pres de
la filosofia grega i mal transposat a les nostres llengiies moder-
nes—, la «practica» social de la fe no és solament una referencia
empirica i oportunista a les situacions canviants de les comuni-
tats, fins al punt d’exercir-hi una certa normativitat. Sense perju-
dici de I'ortodoxia, hi ha en joc una «ortopraxi», en una reflexié
desenrotllada en contacte «amb les situacions canviants d’aquest
mon, sota I'impuls de I'Evangeli com a font de renovacié» (Carta
de Pau VI al card. Roy, 1971, n.” 42) (...).

“El resultat sera una teologia inductiva en lloc de deductiva.
Sempre, pero, a condicié que no es consideri la praxi com 1"tini-
ca base capag¢ de fonamentar el discurs de la fe i que no es refu-
si la teologia deductiva com si fos simplement una ideologia:
manté la seva capacitat de conceptualitzacié, com a operacio6 de
la rad, de la «raé teologica». El que cal és que induccié i deduc-
ci6 s’articulin en una expressié dialéctica que deixi espai, en el
seu mateix procedir, a la fe viscuda en la comunitat. Aquest
metode teologic permet una justa relacié entre el saber i el fer,
relacié que es planteja en qualsevol disciplina, perd6 amb més
urgencia en la vida cristiana”*.

La descoberta de la “praxi” com a objecte i instancia critica
de la teologia cristiana ha estat, en els ultims anys, la font inspi-
radora de diversos projectes teologics, projectes en els quals,
d’altra banda, és facil de veure la influéncia marxista. I no vull
deixar d’observar el fet insinuat ara fa un moment: el descobri-
ment de la “dimensié escatologica” que ha permeés de remarcar
el papel central de la praxi historica. En efecte, si la historia
humana és una obertura vers el futur, la historia mateixa ha d’a-
pareixer com una tasca, com una actuacié social amb vista a I’en-

43. O.c., pp. 705-707.
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contre definitiu amb el Senyor i amb els germans. Allo que
compta, en definitiva, no és la confessi6 de la veritat, sin6 “fer”
la veritat.

D’entre els projectes teologics que tenen com a font d’inspi-
racié la “praxi”, voldria assenyalar-ne tres: el de Jiirgen Molt-
mann, el de Joan Baptista Metz i el de Gustavo Gutiérrez.

A Moltmann, hom el coneix com el tedleg de I’esperanga, en
I'obra del qual ressona la veu de I'anomenada escola de [’espe-
ranga* i no son pocs els qui hi veuen la influéncia del pensament
marxista d’Ernst Bloch. Ho he escrit en un altre lloc: “De fet, cal
reconeixer que l'escatologia cristiana no ha pogut deixar de sen-
tir la provocacié del futur utopic, endinsat i compromes en la
marxa de la historia, tal com I’ha posat en relleu la filosofia blo-
chiana, un futur que, des de la secularitat —des de la seva
immaneéncia no categoritzable com a futurus, siné com a adven-
turus—, reclama la categoria del novum i, malgrat la catastrofe de
la mort de cada individu, la del novum ultimum de la historia, on
es produira la somniada reconciliacié en la «patria de la identi-
tat», sovint evocada per Bloch. La discussi6 de l'escatologia cris-
tiana amb aquest novum ultimum secularitzat ha esdevingut ine-
vitable: i, de la discussid, 1'escatologia cristiana n’ha sortit, pel
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cap baix, purificada”*.

Dit aix0, de cap manera no voldria donar la impressié que la
posicié de Moltmann és invulnerable. Podria aportar aqui les
critiques que li fa, per exemple, J. Ratzinger en el seu llibre Esca-
tologia (Barcelona 1980, pp. 64-67). Crec que les critiques podrien
concentrar-se entorn de la “independencia teologica” del novum
ultimum moltmannia respecte al de Bloch, tot i que ell en diver-
ses ocasions ha volgut deixar clara la seva posicié. La lectura de
’obra cabdal de Moltmann, Teologia de I'esperanga, produeix cer-
tes inquietuds, perd honradament haig de dir que dificilment es

44. Em refereixo a 1"”escola de I'esperanca” tal com ha estat estudiada per
W.H. Capps en l'article El puesto de la esperanza, dins EI futuro de la esperanza,
Salamanca 1973, pp. 13-57.

45. Vegeu el meu llibre Escatologia cristiana, Barcelona 1994, p. 29.
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pot acusar el tedleg protestant alemany de confondre I'activitat
social, politica i revolucionaria amb l'acompliment escatologic
de la historia.

Per cert que, d’entre els critics de Moltmann, n’hi ha que, com
Gustavo Gutiérrez, I'acusen de no haver situat 1’'esperanga en el
cor de la praxi historica*. No sé si Gutiérrez té tota la rad, pero
sembla que aquesta critica hauria d’anar més aviat dirigida con-
tra els teolegs europeus que s’han ocupat de la teologia politica.

En aquest punt és inevitable el nom de J.B. Metz. Pero cal dir
que Metz defensa una escatologia critica creadora. Una de les valo-
racions més positives de la teologia de Metz ens I'ofereix Capps
quan diu que Metz ha fet pales que les categories teoretiques no
proporcionen l'accés al futur (i per aixd concep la seva “teologia
politica” com una “escatologia militant”); i té ra6é: Metz aposta
per la substitucié de l'actitud contemplativa o teoretica per una
consciéncia que sorgeix de l'opcié per l'accié creadora. De
diferéncies entre Gutierrez i Metz, n’hi han; i Gutiérrez no deixa
d’assenyalar-les (pp. 295-297 del seu llibre). Sigui quina sigui Io-
pinié que ens mereixi la teologia politica de Metz, el cert és que
la teologia de I'alliberament, si més no la de Gutiérrez, va molt més
enlla, sobretot quan posa en dubte la necessitat de conservar la
“reserva escatologica”, tantes vegades reclamada per la teologia
“secular” centreuropea.

Les coses no sén prou clares. Caldria avangar més en qiies-
tions com aquesta: com acollir la praxi a I'interior de I’acte teolo-
gic sense lliurar simplement la teologia a la praxi? El concepte de
“praxi”, d’altra banda, és prou ampli per a poder-hi englobar
aspectes tan diversos com la litirgia i 'activitat transformadora
del moén; i, a més, sembla que la “praxi” ofereix a la fe el servei
de la lucidesa respecte als condicionaments culturals dels seus
llenguatges heretats i de les seves comprensions instituides i, de
l'altre canto, la fe desenreda els compromisos autentics de les
praxis eclesials o seculars enmig de les quals viu; la qual cosa

46. Vegeu Teologia de la liberacion, Salamanca 1972, pp. 282-283.
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exigeix una experiencia de fe ben identificada, arrelada en les
seves fonts apostoliques, viscuda en la comuni6 catolica, fidel-
mente critica, que exigeix igualment una capacitat d’analisi, tan
cientifica i critica com sigui possible, de les praxis dutes a terme
en nom de la fe.

El P. Vilanova (que ha posat en relleu el que acabo de dir)
observa que “la qiiesti6 no és, sens dubte, de buscar, per a la teo-
logia, altres llocs que no sén la praxi, sin6 de no aillar de la refle-
xi6 i de I'experiencia de sentit les praxis concretes. Aquesta expe-
riencia de sentit, que hauria d’estar a la base de tota praxi,
permet de superar la mateixa praxi. Podem dir que la teologia ha
de desenrotllar-se com a teoria d'una praxi historica; amb tot, no
podra renunciar a desenrotllar-se com a teoria contemporania de
la gracia, cosa que la fa contemplativa”?.

Ja és hora de posar punt final a aquesta dissertaci6. Pero no
voldria fer-ho sense fer esment, una vegada més, de l'escatologia,
entesa aquesta vegada com a “doctrina de l’esperanca”, en el
doble sentit de “saber el que esperem” i d'”esperar el que
sabem”. Penso que, en aquesta materia, més enlla de la conti-
nuitat historica de I'esperanga cristiana, cal indagar la veritat real
d’aquesta esperanca, “la qual cosa fa que ens preguntem si ens
trobem només formalment, externament, en la historia de l’es-
peranca de Jesucrist o si vivim de veritat els continguts fona-
mentals de la nostra esperanca: si la nostra esperanga d’avui con-
tinua-essent la resposta alliberadora a la situacié historica actual

o es limita a transmetre unes formules de 1'esperanca depassa-
da”*,

Indagar la veritat de la nostra esperanga vol dir fer-ho en la
linia de la fidelitat a I'esperit de la promesa; i vol dir també indagar
la validesa de la praxi vital que aquest futur sosté, un “futur”,
d’altra banda, que ha de conservar el seu caracter “amagat” per
tal de salvar la historicitat essencial de 1’'home. Moltmann ha

47. O.c., pp. 708-709.
48. El text és de M. Kehl, Escatologia, Salamanca 1992, p. 16.
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denunciat clarament la impotencia de I'accés “logic” al futur i ha
proposat, com a modalitat cognitiva d’aquest, el “coneixement
des de la promesa”, un coneixement investigat per la filosofia
actual, especialment per J. Habermas®.

Diriem que “la promesa inscrita en la persona i en la histo-
ria de Jestis proporciona el coneixement d'un horitzé nou de
possibilitats obert a la realitat: el de la participacié universal de
totes les coses en el Regne de Déu, una reconciliaci6 universal de
tota la creacid, en la qual res ni ningt, per part de Déu, no queda
exclos”™. Si 'escatologia cristiana no fa res més que posar de
manifest la tendencia del present, salvat per la gracia de Jesu-
crist, vers la plenitud del futur de la salvacid, en quant imminent
i indisponible, I"escatologia sap que ’home sencer ha d’arribar a
la “plenitud” del seu ésser-en-el-mén com a “consumacié” de la
salvaci6 que, amagada en el Crist, ja li és donada, i sap també que
en aquesta “plenitud” de cada home hi ha inclos el futur de la
humanitat i del mon sencer esperit i materia.

Ara bé, aixo que sabem, els cristians ho esperem; i1’escatologia
cristiana ens ensenya a fer-ho. L'esperanga, aleshores, no té res a
veure amb un optimisme ingenu de 'evolucié de la societat,
amb la utopia de I"”home nou” planejat tecnologicament ni amb
una societat d’ordinadors exempta de sorpreses; I’esperanga es
refereix certament a aquest mon i a les possibilitats il-limitades
que Déu li ha atorgat, perd, per aixdo mateix, malgrat I’afirmacio
d’una “plenitud” produida a l'interior de la nostra historia i dins
la nostra terra, s’exclou la utopia intramundana del regnum
humanum.

Esperar el que sabem vol dir, doncs, assumir “el sofriment de
la realitat” i “la passi6 pel possible”. L'esperanca mou el cristia a
dirigir la mirada escatologica de la fe a la presencia del sofri-
ment, del mal i de la mort d’aquest mén, per tal de captar, com
feia Pau, el gemec de la creaci6 i de I'’home, gemec que reclama

49. Cf. de l'autor, Conciencia moral y accion comunicativa, Barcelona 1985.
50. Citacié del meu llibre Escatologia cristiana, p. 19.
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I'alliberament de tots les coses segons el model de la llibertad
dels fills de Déu (Rm 8,18-23).

Val a dir que I’enfrontament entre la fe cristiana i el mal d’a-
quest mén ha comportat sovint, pel cap baix, la reclusié de la fe
en el ghetto d'una salvacié “merescuda” i, naturalment, I’expan-
si6 del mal que no ha trobat barrat el pas per I'tinica forca que
podia combatre’l eficagment. Una de les acusacions que s’han fet
amb més rigor a I'escatologia cristiana és la d’haver orientat 1’ho-
me a mirar tant i tant el cel, que s’ha oblidat o s’ha desinteressat
de la terra. L'escatologia cristiana té I’obligacié de proclamar la
victoria del Ressuscitat sobre el mal d’aquest mén, sobre el sofri-
ment i sobre la mort. Perd també ha de saber mostrar aquesta
victoria d'una manera concreta; i aixd no és possible si no és
aprenent a contemplar-la com una “emergencia” del mateix mal,
del mateix sofriment i de la mateixa mort. Per la qual cosa, una
escatologia excessivament “penjada” del cel, qui sap si fins i tot
deixaria de ser capag de proclamar l'autentica victoria que bro-
lla de la creu del Ressuscitat.

Voldria acabar la meva dissertacié amb aquestes paraules,
manllevades del meu llibre Escatologia cristiana:

“Nosaltres esperem alldo que sabem; i aquesta esperanca —que
inclou una actitud joiosa i vigilant- és allo que ens salva. Rahner,
que atribueix el caracter de «cosa amagada» de la plenitud als
existencials cristians de la fe i de 'esperanga, creu que no té sen-
tit construir una oposicié fonamental absoluta i un antagonisme
entre 'esperar proper i l'esperar llunya, en quant 1’escatologia és
I’afirmacié sobre la tendencia del mateix present salvific vers un
futur de plenitud que, essencialment, resta amagat, i ha de res-
tar-hi.

“Moltmann insisteix: I'esperanga manté 1’home in statu via-
toris, és a dir, manté I’home obert al moén, segons 'obertura cre-
ada per la promesa de Déu en la resurreccié del Crist, la qual no
sera abolida fins que no sigui acomplerta; aquesta esperanga
transforma la comunitat cristiana en instancia critica d'una
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societat que tendeix a convertir-se en «ciutat permanent», i la
transforma també en una font inesgotable d’impulsos sempre
renovats que inciten a realitzar ara mateix el dret, la llibertat i la
humanitat, a la llum del futur anunciat que ha de venir.

“Aixi, doncs, des de la perspectiva del «nosaltres esperem
allo que sabem», l'escatologia cristiana ha de formular els seus
anunciats d’esperanca, proclamant que el mén és ple de tot el
que és possible, val a dir de totes les possibilitats del Déu de I’es-
peranga, d'una esperanca que veu la realitat i els homes a les
mans d"Aquell que, des de la fi de la historia, diu: Heus aqui que
renovo totes les coses, i que, d’aquesta paraula de promesa, treu la

1751

llibertat per a renovar i transformar la figura d’aquest mon™”'.

El text que acabo d’escriure supera excessivament la gene-
rosa capacitat dels meus il-lustres oidors, per la qual cosa, i
seguint una sana habitud, n’oferiré oralmente una mena de
resum.

Espero haver encertat. En qualsevol cas, les paraules del
molt il-lustre academic numerari, que serviran de contestacio,
ompliran de ben segur les llacunes que la meva inexperiencia ha
fet possible.

Moltes gracies.

El Catllar (Tarragones)

51. O.c., pp. 36-37.
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DISCURS DFE CONTESTACIO
DFR [ ACADEMIC NUMERARI

EXCM. 8R. DR. DAVID JOU i MIRABENT






Excm. Sr. President,
Excel-lentisims Srs. Academics,
Senyores i Senyors;

Pertanyer a una Académia tan pluridisciplinar com aquesta és
una extraordinaria ocasié per a freqiients llicons de modestia. A cada
sessio, ens sentim excedits en una direccié ben diferent a la dels nostres
coneixements, sentim encara amb més profunditat aquesta limitacio
nostra si ens veiem en el paper d'haver de contestar I'’Academic
entrant, honor, risc i repte que avui m’ha estat assignat pel President
de I’ Academia i que compleixo amb agraiment i satisfaccid, pero sol-lici-
tant la vostra benvolenga.

En primer lloc, vull subratllar com em plau que el nou Academic
que ve a enriquir els nostres efectius sigui un teoleg. Son precisament
els teolegs alguns dels lectors i interpel-ladors més profunds dels cien-
tifics en els punts en qué la ciéncia intenta establir conclusions gene-
rals, incidir en la cultura i en la reflexid i, entroncar-se en la continui-
tat del pensament humanistic. Per aixo, la seva preséncia en aquesta
Academia ajudara, amb el seu estimul i la seva critica, a les tasques de
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relacid entre ciéncia i humanitats que s'esperen, entre d'altres, de la
nostra activitat.

El doctor Josep Gil i Ribas nasqué a Reus el 12 de setembre de 1928.
Després d’estudis al Seminari Pontifici de Tarragona, es llicencia en Teo-
logia a la Universitat Gregoriana de Roma, el mes de juny de 1951.
Dedicat a tasques pastorals durant una vintena d’anys, amplia els seus
estudis a la Facultat de Teologia de Miinster. La seva tasca d’indagacio i
doceéncia teologica reprén amb forca a principis dels anys 1970 en esde-
venir professor ordinari d’Escatologia a la Facultat de Teologia de Cata-
lunya i publicar el seu primer llibre, Evangelio y hombre de hoy. Els
dos anys segiients professa diverses materies teologiques a la Universi-
tat de Deusto i publica el seu segon llibre, Els signes de pertinenga a
I’Església, que tornara a publicar, ampliat i actualitzat, el 1987.

L'any 1982, llegeix la seva tesi doctoral, dirigida pel professor
Josep M. Rovira Belloso, a la Facultat de Teologia de Catalunya, amb la
qualificacié de Magna Cum laude. EI titol és La benauranga del cel i
I'ordre establert. Una aproximacié escatologica de l’enciclica
Benedictus Deus que, publicada el 1984 per Herder donara lloc també
a tres articles sobre “les categories subjacents a la Benedictus Deus”,
publicats a la Revista Catalana de Teologia.

Des d’aquesta data comenga una intensissima activitat de docen-
cia. Les universitats de San Buenaventura de Cali (Colombia), de Tou-
louse i de Tubinga, i la ja esmentada Facultat de Teologia de Catalu-
nya, el compten en el seu claustre de professors. Participa en nombrosos
congressos internacionals de Teologia i Pastoral (a Frankfurt, a Wiirz-
burg, a Lovaina, a Paderborn, a Tubinga, a moltes altres ciutats), i par-
ticipa com a conferenciant en Instituts i Escoles de Teologia de Barce-
lona, Tarragona, Lleida, Tortosa, Manresa, La Seu d’Urgell...

El seu ritme de publicacié s’accelera i els seus llibres se succeeixen:
Els nostres morts no envelleixen (1984), Pentateuco y narrativos,
Fe y Revelacién, Dios, hombre y mundo, escrits durant la seva
estada a Colombia el 1985 i publicats entre 1986 i 1987, la segona edi-
cié de Signes de pertinenca a 1'Església (1987) i d’Evangeli i home
d’avui (1993) i, sobretot, les seves dues obres més amplies i ambicioses:

70



De la nosa a la nostalgia de Déu (1992) i Escatologia cristiana
(1994). No esmento, per abundants, els seus nombrosos articles a
Revista Catalana de Teologia, Qiiestions de Vida Cristiana, Misién
abierta i d'altres.

En incorporar-lo a la Reial Académia de Doctors, ens enrigquim,
doncs, amb un investigador actiu, molt atent als signes del temps, del
nostre temps, que sera capag d'informar-nos i de fer-nos reflexionar
sobre la teologia d’avui.

Permeteu-me, en primer lloc, manifestar-vos amb quin interes he
llegit la versié completa del vostre discurs sobre L'aventura del pen-
sament teologic, tant en la seva primera part sobre el problema de
I'accés a Déu com en la segona, dedicada a alguns dels projectes teolo-
gics vigents avui. Son temes que se situen prop dels meus interessos
més profunds i de les meves curiositats més vives.

Els projectes teologics que esmenteu (teologia i historia, teologia
narrativa, la praxi com a discerniment) ens ajuden a veure la teologia
com una activitat viva, flexible, atenta al devenir de la historia i les evo-
lucions de la cultura, oberta al repte de fer sempre actual quelcom de
profundament permanent. Aixo ens ajuda a perfilar horitzons que ens
convé coneixer, també a nosaltres, si volem tenir una visié més viva de
la nostra realitat cultural, de la qual forma part, també, la teologia.
Pero permeteu-me que concentri la meva resposta en les vostres refle-
xions sobre el problema de I'accés a Déu: la via de Ia veritat, les diver-
ses crisis epistemologiques, i la vida de la bellesa, des d'una perspecti-
va que em resulta familiar, la de les ciencies fisiques.

Alguns camps de la fisica, els que es refereixen més directament a
les indagacions sobre I'origen del mén o de la vida, o sobre la natura-
lesa de la realitat, tenen molts aspectes fronterers amb la teologia. L'o-
rigen, la causalitat, 'ordre, el determinisme, la materia... Quants
mots, quants conceptes compartits, discutits, disputats entre la teolo-
gia i les ciencies de la naturalesa! I encara molts més en indagar de més
a prop el cos i la ment humans: la ment, la geneética, la llibertat, la res-
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ponsabilitat, el desig, la finalitat, el remordiment, I'"anima... Fou la teo-
logia la primera a proposar una legislacié universal de la natura, no
capriciosa siné permanent, expressio del designi d’una omnipoteéncia
divina, i aquesta fe en 'existéncia d'un ordre solid i en la possibilitat
d'arribar-lo a coneixer encoratja no poc els investigadors en les seves
recerques. Encara avui, en presentar al piiblic els models cosmologics
actuals, és gairebé inevitable que sorgeixi la pregunta sobre que ens
diuen aquests sobre Déu, pregunta que es planteja amb impaciencia i
voracitat, amb una delerosa frisanga, una vegada i una altra, i que no
es dona per satisfeta amb els detalls qualitatius i quantitatius i dels
subtileses conceptuals, ni amb la confessié i advertiment de les nota-
bles incerteses observacionals i epistemologiques en aquest tema. Pot
ser la ciéncia uns dels accessos a Déu? Pot dur-nos a proves de la seva
existencia? Constitueix la ciencia una d’aquestes “vies de veritat” de
que parlaveu?

En tot cas, la ciencia si ha estat en 'origen d’algunes de les diver-
ses crisis epistemologiques que esmentaveu. Heu comentat com la fisi-
ca de Galileu i de Newton delimita amb certa nitidesa els camins de la
ciencia dels de la fe. Pero aixo no significa que ambdues restessin
impermeablement separades. Evoquem, per exemple, les cinc vies de
sant Tomas d'Aquino. La primera es referia al moviment de les coses.
Era un enunciat basat tipicament en la ciencia aristotelica, segons la
qual calia una accié permanent sobre els cossos per tal de matenir-ne el
movimient. El principi d'inércia cambia radicalment aquesta perspecti-
va, i passa a considerar la conservacié del moviment o principi d'iner-
cia com un dels seus postulats basics. Com canviava aixo I'argumen-
tacié basada sobre aquesta via? Observem que ara no calia actuar
continuament sobre el mon per tal de mantenir-ne el moviment: un
impuls inicial bastava per a donar-li un moviment conservat eterna-
ment, com ja adverti Descartes en la primera formulacié general del
principi d'inercia. O podriem preguntar-nos, també, com queden afec-
tades les vies de la causalitat o de I'ordre del mon per la mecanica quan-
tica, amb elements acausals, o per una teoria de I'evolucié amb impor-
tants ingredients d'atzar, per sobre del disseny i explicitament dirigit.
Les ciencies, st, modifiquen el panorama del teoleg, el sentit i el marc de
les seves paraules, i el poden estimular a noves argumentacions o noves
presentacions.
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Pero les visions de la ciencia sén provisionals. La mateixa ciéncia
ens n'adverteix, ens ho diu la historia, i ho sap el tedleg, i potser per
aixo aquest sentira els models cientifics com a massa fragils per a bas-
tir-hi argumentacions permanents. Per aixo m’han interessat especial-
ment els vostres comentaris sobre el pas de la via de la veritat a la via
de la bellesa, en particular els paragrafs que dediqueu a Urs von Balt-
hasar o a Evdokimov. No sé fins a quin punt les veritats cientifiques son
definitives. Les lleis més prestigioses de la fisica han estat rellegides i
reintepretades en contextos matematics i conceptuals més amplis dels
de la seva formulacié original. Aixi, les lleis de Newton han estat relle-
gides des de la geometria quadridimensional de I'espai-temps de la rela-
tivitat general, des de les formulacions de la mecanica quantica, des de
la impredictibilitat del caos determinista.

Les veritats cientifiques, la seva expressié concreta si més no, han
anat variant, pero s'ha mantingut constant la seva sensacio enlluerna-
dora i elogiient de bellesa. Quan hem explicat amb equacions de la fisi-
ca una serie de fenomens abans incomprensibles, n’hem expulsat Déu?
Hem anat encerclant i minvant la presencia de Déu a un reducte més i
més estret a mesura que avangava la ciencia?

Jo crec que no. Cada equacié que he apres, cada explicacio quanti-
tativa, m’ha deixat una profunda sensacié de bellesa: la sensacié que
Déu no habitava només en l'ombra sind també en la transparéncia.
Crec que la ciencia no es pot desvincular de la seva dimensié estetica,
de la seva recerca de bellesa que ha constituit, en definitiva, una de les
guies més fertils i efectives en aquells dominis que depassaven I'abast
de U'experimentacié directa. Bellesa representada a través de simbols,
nombres, simetries, constants, la realitat de les quals és una fascinant
qiiestié epistemologica.

La ciencia, en aquest segle, ha descobert també els seus silencis:
una logica basada en un nombre finit d’axiomes deixa qiiestions inde-
cidibles, com ens diu el teorema e Gpiodel; la immensa majoria dels
nombres reals son no computables, és a dir, inefables amb un llenguat-
ge finit; la naturalesa de la realitat té elements enigmatics, o bé no
objectius, 0 bé no locals, segons que ens diuen els experiments recents
sobre les desigualtats de Bell en mecanica quantica; els usos de la cien-
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cia plantegen problemes de valors que ultrapassen la mateixa ciéncia.
Si bé no cerquem en el tedleg respostes definitives a aquestes giiestions,
si que hi trobem algil que comparteix aquestes perplexitats, que hi ha
reflexionat amb profunditat, que se'n fa problema i estimul: un bon
interlocutor, doncs.

Quin repte per a la ciéncia, pero també per a la poesia, la miisica,
les arts plastiques, 'expressio d'aquesta profunda sensacié de bellesa
del conegut o l'astoradora perplexitat del silencis, i de la inquietant
expansio abassegadora d'una forma de coneixement en qué amor, bé i
bellesa no tenen lloc explicit! Pero avui, més que de bellesa, ens heu
vingut a parlar d’esperanga. Massa sovint deixem les nostres esperan-
ces en una nebulosa vaguetat, o les precisem amb una fal-lera pueril en
el marc de les nostres experiencies més habituals. La teologia, que ens
giiestiona sobre I'abast de les nostres veritats i els nostres valors, sobre
la realitat profunda dels nostres embadaliments estetics, ens repta
també en les nostres esperances. Aquest esforg intel-lectual que ens heu
descrit per arribar a “saber allo que esperem”, aquest esfor¢ vital i
moral d""esperar el que sabem”, en sén un bon testimoni. Ens heu par-
lat, doncs, de veritat, de bellesa, d’esperanca, i també dels seus conflic-
tes i de les seves dificultats. Us ho agraim. Sén temes que ens toquen a
fons. No és d’estranyar, doncs, que si algun cop Déu ens ha fet nosa,
n’haguem sentit, després, també, tanta nostalgia, com en el bell titol
d’una de les vostres obres. Sigueu benvingut a aquesta Academia.
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