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INTRODUCCIO

Enels seus Pensaments (n. 829), Blaise Pascal contraposala grandesa
de la saviesa, «que no és res si no €s de Déu» i les grandeses carnals i
espirituals, que han fet grans aportacions a la historia humana pero que, per
elles mateixes, sén incapaces de produir «un petit moviment de veritable
caritat». Es ben cert que Arquimedes, prototipus del pensament grec, ha
brillat amb gran esclat als ulls de molts esperits amb la seva ciencia.
Jesucrist, en canvi—continua Pascal—, «sense béns i sense cap produccid
que sembli de ciencia, se situa en I’ordre de la santedat. No ha inventatres,
no ha regnat, pero ha estat humil, pacient, sant, sant, sant de Déu, terrible
per als dimonis, sense pecat». El misteri cristia mostra que en1’abaixament
de Jesucrist, el Senyor, hi ha la seva grandesa, i que, en la seva caritat, en
la seva obediéncia fins a la mort, hi ha el seu enaltiment. Per tant, dient-ho
encara amb paraules de Pascal, la contribucié de 1’ordre sobrenatural a
I’esperit huma és molt més determinant que la que prove de les troballes
i descobertes obtingudes per la recerca cientifica o el pensament filosofic.

LA BiBLIA I EL PODER DE LA CIENCIA

I, malgrat tot, vivim en una eépoca de canvis profundissims on
sembla que poques coses poden interposar-se en el cami d’una ciéncia
poderosa i, en certs moments, convencuda de poder reescriure la primera
pagina de la Biblia i convertir la criatura en creador. Com mostra el llibre
deJ. Rifkin, I’esperit huma sembla aproximar-se al control dels mecanismes
que fan possible la vida, tant la vegetal com I’animal i fins i tot la humana.
Les consegiiencies d’aquest nou rol de I’espécie humana com a creadora
de vida s6n inexplorades i imprevisibles, i no és aquest el lloc per a tractar-
les. Tanmateix, davant 1’autoafirmacié de la ciencia com a motor d’uns
avencos quasi inexhauribles, assistim, en I’imaginari col-lectiu, a una
exaltacié del totpoder6s homo technologicus, del qual seria una pal-lida



anticipacio I’ homo faber. La tecnologia ha triomfat no tan sols com a eina
de progrés sin6é com a instrument de mutacié de la humanitat. Perd alhora
es constata que la globalitzacié de la tecnologia en comporta un s
indiscriminat i mortifer: la destruccio és ara a 1’abast de moltes mans i de
moltes ments. El recent aniversari dels esdeveniments de 1’onze de
setembre de 2001 a Nova York ens ha fet reviure fins on pot arribar un
projecte de mal en un mén interconnectat i, per tant, altament permeable
a forces obscures i destructives. En qualsevol cas, 1I’ds i I’abis de la
instrumentalitat, en detriment de tot allo que es refereix a la finalitatia la
causalitat, posa damunt la taula una pregunta global sobre el tipus
d’humanitat que anem construint en aquests inicis del segle XXI,
volgudament o sense voler-ho. La primacia de la ciéncia instrumental 1
tecnologica determina no tan sols un cami que molts identifiquen com el
futur de I’espécie humana siné que, a més, provoca unes modificacions
substancials dels comportaments, dels objectius i del sentit de I’existéncia
en no poques societats del nostre mon.

En aquestes coordenades, el llibre sagrat de jueus i cristians, matriu
de la civilitzaci6 occidental, s’erigeix com un punt de referéncia actual i
significatiu. La Biblia ha estat escrita i ha funcionat sempre en la historia
com una obra orientada al present i al futur. El relat biblic no és una simple
cronica d’uns fets transcendentals com la creacié del mén o la resurreccié
de Jesus d’entre els morts, que caldria circumscriure en un passat més o
menys llunya. Ben al contrari, la Biblia pretén il-luminar I’ara i I’aqui dels
qui la llegeixen o I’escolten, amb la conscieéncia que alldo que hi ha escrit
vamésenlladel’instantoles circumstancies que en propiciaren 1’escriptura.
Els textos biblics, precisament pel seu caracter temporal i historic,
ultrapassen el segment i se situen en ’arc complet de la historia i de totes
les manifestacions de I’esperithuma. La concrecid del relat biblic no és cap
obstacle a la seva universalitat. N’és garantia i estimul i, més encara,
defensa contra la manipulacié d’uns textos que, com els d’altres religions,
es pretenen revelats i s’invoquen com a intangibles. En aquest sentit,
contra el que semblaria evident, un text religids de caracter ahistoric és



molt menys concret i, per tant, més subjecte a una lectura aleatoria i
interessada.

ELS LLENGUATGES: CIENTIFIC, FILOSOFIC, RELIGIOS

Es evident que la historia del pensament ha conduit, en el segle XX,
a la progressiva emancipacié de la ciéncia en relacié amb la filosofia,
sobretot alldo que els alemanys anomenaren les Naturwis-senschaften,
o «ciéncies de la natura o naturals». L’altra gran branca, les
Geistwissenschaften o «ciéncies de 1’esperit o humanes», ha mantingut un
lligam més estret amb el pensament filosofic, si bé tampoc no ha quedat
exempta d’aquell procés d’emancipacié. En aquesta aportacid ens referim
sobretot a les ciéncies de I’esperit o ciéncies humanes perd no podem
oblidar les ciencies de la natura, ja que en definitiva constitueixen una de
les puntes de llanga de la reflexi6 actual, tant en relacié amb la filosofia
com en relacié amb la religié (la Biblia, la teologia, el dogma).

En aquest sentit, cal tenir present que ciéncia, filosofia i religid
empren un llenguatge divers i diferenciat. La ciencia avanga verificant i
relacionant dades empiriques, aplicant-les amb eficacia i deixant sempre
la porta oberta a I’arribada de nous coneixements: les seves afirmacions i
els seus resultats només poden ser provisionals. El gran instrument
cientific és el llenguatge matematic, si bé les tltimes preguntes que la
ciencia es fa, relatives a 1’home o al cosmos, se situen a la frontera d’una
reflexié fonamental sobre el conjunt de la realitat i desemboquen
necessariament en giiestions metaempiriques. La filosofia, en expressio de
H. Duméry, és una reflexio critica sobre la vida, entesa com a experiencia
prévia, que cerca una cohereéncia d’ordre formal i estableix uns principis
teorics per la via del raonament i de la 1ogica. Un sistema filosofic €s una
mirada complexiva sobre la realitat, feta des d’una teoria del coneixement
determinada i amb pretensié de maxima universalitat. No €s estrany que
Schelling, abans dels trenta anys, ja hagués formulat quatre sistemes



filosofics! Tanmateix, al’arrel de la filosofia—també des del punt de vista
historic—, hi haunasaviesaque neix del’admiraciéique busca comprendre
larealitat amb un metode racional; per aix0, tant si s’escull la via platonica
d’accés al moén real de les idees com la via aristotelica de recerca de les
causes i els principis de les coses, la filosofia esdevé, en darrer terme, la
ciencia de la Veritat, en majiscula, €s a dir, esdevé metafisica i teologia.
Ara bé, el llenguatge filosofic resta presoner del metode racional, i la rad
humana, finita, només pot cercar la totalitat des del fragment. Per aixo, tan
sols el llenguatge religids, que es nodreix d’una fe viscuda i practicada, fa
possible una reflexié que no €s abstracta, especulativa i conceptual, ja que
es caracteritza per la integracid i la paradoxa. En efecte, reprenent encara
H. Duméry, el discurs religiés articula elements intel-lectuals, practics,
espirituals, historics, psicologics i institucionals en funcié d’un subjecte
creient (I’home) projectatforad’ell mateix i portat a unarelacié metahumana
i, per aix0, paradoxal amb un subjecte radicalment divers (Déu). El
llenguatge religids es caracteritza, doncs, per la unié de contraris, el
desajustament conceptual, la pluralitat de sentits, la superacié dels 1imits
de la rad. La relacié personal amb Déu, i en concret, amb el Déu de
Jesucrist, només pot realizar-se en la fe i en el misteri, rebuts mitjangant
una tradici6 apostolica que es manté invariable.

Per aix0, la Biblia €s, en darrer terme, el resultat d’una comunitat
creienticonfessant, que ha experimentat de primera ma la preséncia activa
de Déu en la seva historia i que ha forjat unes tradicions literaries (orals,
primer, i després escrites) reconegudes com a inspirades, €s a dir, unes
escriptures que son expressié directa d’aquella preséncia. Mentre el
llenguatge cientific malda per descobrir noves nocions i la filosofia
s’esforga a trobar sistemes o discursos més 1ogics i coherents, el llenguatge
religids (de la Biblia, del dogma cristia) pertany a 1’ordre permanent de la
fe. Duméry conclouqueun copl’ Absoluthaestatcopsat (visé) correctament,
I’expressio relativa (propia del llenguatge huma) té un valor permanent.
Aix0 és veritat de la revelaci6 biblica, que rep la qualificacié de «paraula
de Déu» i que, per tant, és norma normans non normata. Perd també és cert



que les formulacions del dogma, en tant que sén mediacions del misteri,
resulten inadequades pero alhora esdevenen imprescindibles i no han de
ser substituides.

LA BiBLIA COM A LLENGUATGE HUMA SOBRE DEU

Aquestes reflexions sobre el llenguatge, inspirades en H. Duméry i
no llunyanes de les que fan P. Ricoeur, J. Ladriere i un sector del pensament
hermeneutic del segle XX, mostren la singularitat del text biblic com a text
religids i revelat, amb el qual s6n cridades a relacionar-se tant la filosofia
com la ciéncia i les ciéncies. En efecte, sembla que després de Heidegger,
la filosofia, en tant que sistema de pensament, ha deixat de ser el pont
exclusiu amb el discurs religiés i teologic i, per tant, biblic. Aixo no vol dir
quelafilosofiahagi perdutel seurol en el pensamenthuma. Ben al contrari,
la recuperaci6 del discurs sobre I’ésser i de la pregunta pel sentit de la
realitat es troba connectada amb la giiesti6 epistemologica: Que vol dir
coneixer? Quin és el tipus de coneixement adequat —i possible— a cada
sector de la realitat? Quins sén els pressuposits del llenguatge cientificila
seva rellevancia per a un discurs global sobre la persona humana?

El divorci entre filosofia i ciéncia comporta actualment greus
conseqiiencies, ja que les preguntes ontologiques i €tiques no poden
desapareixer de 1’horitz6 del saber i la praxi cientifics. La ciencia ha de
mantenir el seu lligam amb la humanitat, el seu futur i el seu projecte, si no
es vol convertir en eventual instrument de deshumanitzaci6 o, finsi tot, de
destruccié de 1’espécie humana. En un moment de fortes tensions
centrifugues que sovint es resolen en una atomitzacié dels sabers, un
pensament que integri harmonicament la raé humana i la fe revelada té la
responsabilitat de mantenir 1’equilibri i la mirada conjunta entre els punts
de referéncia fonamentals: Déu, I’home, el mén. La perspectiva holistica,
la mirada sobre el tot més enlla de les parts, €s absolutament necessaria en
un moment en queé les parts tendeixen a considerar-se el tot i a proposar
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aquest «tot» de manera exclusiva i adhuc excloent. La religié s’ha
convertit, en plena actualitat del nihilisme nietzschea i del pensament
filosofic feble de la postmodernitat, per un costat, i enmig de I’emancipacié
de la ciencia empirica i del triomf de la tecnologia, per I’altre, en «la més
completa de les aspiracions humanes, 1’expressié més rica de totes»
(Duméry). Com bé observa M. Coll, fins i tot el qui no creu —el qual nega
una representacié humana i, per tant, relativa de Déu!— participa de
I’energia intel-lectual i vital que rep de Déu i que possibilita la seva no-
creenca. Es allo que llegim en el Salm: «Tan bon punt obres la ma, sacies
de bon grat tots els vivents» (145,16).

En la Biblia, el mén del relat es correspon amb la realitat del mén.
Hi ha una adequaci6 entre alld que trobem plasmat en el text i alld que
experimentem en la vida. Hi ha una relacié de proporcionalitat directa
entre la vida humana i el text biblic, ja que tots dos estan permeabilitzats
per la preséncia insondable i misteriosa del Déu que parla amb els homes,
que s’autocomunica com a font d’amistat i companyia. Aquesta €s la
veritat que es volgué subratllar en la constitucié conciliar Dei Verbum:
«Placuit Deo seipsum revelare» (n. 2). Naturalment, diem que Déu parla
com a persona, €s a dir, en la seva qualitat d’ésser personal i relacional, no
que parli com una persona, com silarelacié amb ell possefis laimmediatesa
de qualsevol contacte intrahuma. La Biblia no va ser escrita dalt al cel 1
després comunicada a algti (un profeta) aqui baix a la terra; al contrari,
I’escriptor biblic €s una persona de la terra que escriu sota 1’accié de
I’Esperit, comunicat abundosament i generosa al poble (Israel, I’Església),
del qual aquestescriptor forma part. Per tant, més que entendre 1’elaboraci6
d’un text inspirat com el resultat d’una acci6 puntual i intransferible, de
naturalesa quasi extatica, sobre un hagiograf que es limitaria a copiar allo
que se li dicta, cal postular una accié continuada i permanent de 1’Esperit
Sant que configura I’experiéncia religiosa d’un poble que Déu s’escull i
amb el qual estableix un dialeg d’amor. A I’interior d’aquest poble, tocat
per’accidila presencia de Déu, es desenvolupa el «carisma de I’anunci»,
€s a dir, hi sorgeixen unes persones que recullen, expressen i plasmen les
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paraules i els gestos amb que Déu es comunica. De fet, la profecia és la
marca comuna dels amics de Déu, com molt bé ha vist la tradicié jueva
midraixica i targimica que anomena profetes Abraham, Moises i Isaies.

El relat biblic, doncs, €s profundament huma i profundament div{, té
naturalesa teandrica, en la mesura que finitud i infinitud s’hi donen la ma,
sense contraposicions ni rivalitats, en la mesura que s’hi troben en una
harmonia simfonica de multiples veus que concorden. Més encara, el fet
que Déu hagi escollit I’home com a partner de la seva acci6 creadora i
provident, confereix al’ésser huma unaidentitat particular en el conjunt de
la creacid i una responsabilitat de cara a aquesta. En efecte, el primer relat
de la creacié de la persona humana €s precedit per aquestes paraules
divines: «Fem 1’home a imatge nostra, semblant a nosaltres» (Genesin
1,26). La semblanca passa per la capacitat de relacid i de dialeg, d’estimar
i d’escoltar, de comprendre i de crear. L’ésser huma és fill del logos i de
I’agapé, s’emmiralla en la bondat del Pare, la paraula del Fill i I’amor de
I’Esperit. L’obra creada descansa en les seves mans: sotmetre i dominar la
terra i tot el que s’hi mou implica respectar la dignitat, defensar la vida,
vetllar pel sosteniment i la sostenibilitat d’una creacié que Déu ha confiat
al qui n’és administrador i guardia, mai un tira o un déspota.

Des de la primera pagina, el relat biblic es presenta com 1’amalgama
de dues linies de forca que cal considerar conjuntament. D’una banda, el
llenguatge biblic €s un llenguatge huma, poderds i directe, evocador i
evocatiu, sensible a qualsevol realitat de la persona i de la societat,
plenamentencarnaten la historiaien la cultura, exponent viu d’una manera
d’ésser en el mon, la que €s propia de la nissaga humana, barreja de bé i de
mal, sintesi de coheréncies i contradiccions. D’altra banda, el llenguatge
biblic és paraula de Déu i se situa més enlla de la simple paraula humana,
apunta a unarealitat que el fonamentaiel sobrepassa; €s un llenguatge que
necessita ser interpretat per tal de «rescatar» Déu de les expressions
antropomorfiques en que ha calgut embolcallar-lo perque pogués ser dit,
expressat, manifestat, malgrat les limitacions del llenguatge huma. Per
aix0, la naturalesa del text biblic n’exigeix una interpretacié acurada que
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sigui conscient de la determinacid historica i cultural en que es mou i del
caracter intuitiu i indirecte, poetic i simbolic, que 1’afaicona.
L’antropomorfisme ve a ser lamoneda de canvi del fet que la Biblia
sigui paraula humana. Déu és presentat amb trets humans pel que fa al
comportament, reaccions, sentiments, emocions, i cal recongixer que
aquest €s un dels «escandols» que sovint el lector experimenta davant el
text. De tots és coneguda I’acusacié contra el Déu de I’ Antic Testament,
titllat d’irascible, venjatiu i sanguinari, que, d’acord amb la vella heretgia
marcionita, caldriacontraposar al Déu misericordids i bo del Nou Testament.
La dificultat rau en no adonar-se que alld que es diu de Déu ha de ser entes
de cara a la humanitat i, en particular, de cara al poble d’Israel, amb els
quals Déu ha fet, successivament, un seguit d’aliances mitjangant Nog,
Abraham, Moises i David, successivament: I’alianga de No¢ abraga tota la
humanitat, mentre que les altres tres es limiten a [srael. Més encara, des que
elmoén és creat, Déuno abandonal’ obra creada al seu albir o circumstancies
sind que se n’ocupa. Al Déu que parla i en sis dies desplega el cosmos i
I’omple de vida segueix el Déu-terrisser que modela I’home amb fang i li
infon el seu ale perque visqui al jardi de I’Eden. Per tant, en el text biblic
Déuno és el Gran Arquitecte ni el Motor Immobil ni la Causa Primera sin
el creador que s’implica en la creacid, donant nom a I’obra creada i
constatant-ne la bondat 1 I’encert. Es tracta d’una creacid more humano,
que aproxima el creador i el presenta fins i tot passejant-se pel jardi de
I’Eden, refrescant-se amb la marinada que bufa a la tarda (Genesi 3,8).
Situar Déu a nivell dels homes €és una operacié hermeneutica de
conseqiiencies enormes. Calia presentar el Déu personal i amic, que
conversa amb la humanitat i que ha pensat el mén com una casa comuna
de bé i de comunié amb ell. Calia escurcar la distancia fisica i «escénica»
amb la divinitat perque el discurs sobre 1’amistat entre creador i criatures
fos creibleiquasipalpable, perque lamisericordia divinano fos entesacom
una llunyana clemencia siné com una constant passié i com-passio. Per
aix0, el Déu que s’enutja amb el seu poble infidel no €s un Déu cruel que
vol destruir els seus oponents siné un Déu que sobreix d’amor i, per aixo,
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es mostra gel6sidominat per un amor ardent. La presentaci6 antropomorfica
de Déu en la Biblia prové, en darrer terme, de 1’espina dorsal que recorre
I’ Antic i el Nou Testament: Déu ha volgut conviure amb els homes fins al
punt que el seu Fill ha habitat entre nosaltres. En consegiiencia, la
presentacié humana de Déu i el llenguatge huma sobre ell manifesten que
la historia és el lloc de la revelaci6 divina i que la Paraula no €s un saber
sind una saviesa. Els antropomorfismes s6n un escull insalvable en una
lecturaracionalistaimecanica del text perque en darrerainstanciadilueixen,
sense anul-lar-la, la distancia entre Déuil’home i posen en crisi unaimatge
de Déu que funcionés en termes de pur logos. Pero també resulten una
dificultat insuperable per als qui practiquen una lectura literalista del text
i en fan, per tant, una aproximacié fonamentalista, que, en paraules de la
Pontificia Comissié Biblica, «es nega a tenir present el caracter historic de
la revelacié», ja que «no vol admetre que la paraula de Déu inspirada ha
estat expressada en llenguatge huma». Per aixo, el literalisme €s la pitjor
de les lectures possibles del text biblic, ja que, amb la pruija de defensar-
lo, en capgira el sentit i, per tant, el traeix.

LLA cOSMOVISIO BIBLICA

Alld que caracteritza el llenguatge religids €s la seva pretensio de
totalitat. El text biblic comenga amb una afirmaci6 («al principi Déu crea
el cel i la terra», Geénesi 1,1) i acaba amb un desig («vine, Senyor Jests!»,
Apocalipsi 21,20). Ambdues expressions participen d’una mateixa veritat:
Déu entra en la histdria humana. En la Biblia, el protagonista absolut €s
Déu, perd les tres magnituds (Déu, I’home, el mén) funcionen relligades
entre si. Aquesta dada és essencial per a comprendre el caracter teandric
del llenguatge biblic i per a copsar la perspectiva de totalitat que aquest té.
De fet, qualsevol religié es mou en una dimensié que globalitza i unifica
la persona. El creient queda equiparat amb els altres creients de la seva
tradicié o confessio religiosa, ja que comparteix amb ells un mateix acces
al misteri de Déu.
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Tanmateix, la revelaci6 judeocristiana parteix d’un mén que és obra
de Déu pero que, en el seu desenvolupament, esdevé obra de 1’home:
I’home €s un ésser que cultivaiconrea, que treballa i transforma la matéria
que Déu ha posat a les seves mans, no sense lluita i afany i amb els limits
que imposael procésinherent aqualsevol €sser viu: naixement - creixement-
davallada-mort. Aixi és expressaten Geénesi 3,19: «Et guanyaras el paamb
la suor del teu front fins que tornis a la terra d’on vas ser tret». Per tant, el
mon é€s el receptacle de ’home, i no tan sols el seu eventual stibdit, perd
és Déu qui fa possible I’existéncia i la pervivéncia de la realitat natural i
humana. En un temps en que, des de la biotecnologia, es traca el mapa
genetic de les especies, fins i tot el del genoma huma, i s’exalta la capacitat
de controlar els processos de creacié de la vida, s’escau de meditar el Salm
8, que €s un cantic a la gloria de Déu («Senyor, sobira nostre, que n’és, de
glorids, el teu nom per tota la terra») i, a I’ensems, un cantic a la gloria de
I’home, coronat com a «rei de les coses creades» i a qui Déu ha fet «gairebé
un déu» (vv. 2.6-7.10). Pero el salm precisa que la matéria €s el resultat
d’un primer moment, el moment de la creaci6 («quan miro el cel que han
creat les teves mans», v. 4), i que, en 1’univers en expansid, I’home és un
petit gra de pols dins I’univers, «un mortal» que podria quedar oblidat per
la providencia divina (v. 5).

D’altra banda, I’home €s un ésser coronat de «dignitat» (v. 6), i el
defensor d’aquesta dignitat ha de ser el mateix home, que ha de procurar
preservar-se a simateix del poder cec i foll del seu orgulli de la seva hybris.
No és casual que les massacres de poblacié civil durant els conflictes
bel-lics es produeixin sobretot i precisament en ple segle XX, quan un
potencial mortifer aeri s’abat indiscriminadament sobre la poblacid civil,
iquans’inventa una arma de destruccié massiva com és la bomba atdomica:
GernikaiBarcelona, Hiroshima i Nagasaki son testimonis elogiients d’una
tecnologia bel-lica sense entranyes que ha menystingut la vida i la dignitat
de la persona. El repte',wper als cientifics del segle XXI, no és menor, ja que
I’home €s corresponsable de la creacié de Déu, i el seu logos, cridat a ser
creador de vida i dignitat per a la nissaga humana, pot convertir-se en a-
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logos, €s a dir, en creador de mort i destruccid. Leonardo Da Vinci afirma
que quan la natura es detura, I’home, amb 1’ajuda d’allo que li forneix la
mateixa natura, comenca a crear una infinitat d’especies. La ciéncia
biotecnologica actual sembla dur a compliment aquella afirmacid: ara es
creen coses que abans no existien, i aixo es vol aplicar a la gamma sencera
delavida. Cal, doncs, eixamplar el concepte biblic de timor Dei («respecte,
reveréncia al Senyor») i aplicar-lo al respecte, reveréncia i cura sol-licita
que mereix la persona humana entesa en el seu conjunt: el timor hominis
es converteix aixi en una clau etica que cal referir a tota la humanitat, al seu
futur i a la seva pervivencia en dignitat.

La cosmovisi6 biblica no es limita, pero, a harmonitzar les relacions
de similitud i dissemblanca entre Déu i aquell que n’és la seva imatge, o
bé a situar I’home en relacié amb els homes i el mén. Hi haun gran projecte
de Déu sobre la humanitat i el cosmos, que €s el de la reconciliaci6 plena.
Laferidadel pecat, la ferida del cor esquingat entre estimar Déu i suplantar-
lo, entre ser «imatge de Déu» i ser «igual a Déux», entre ser amic del creador
o apartar-se de la seva preséncia, acaba amb la imatge trista del primer
Adam que s’amaga de manera vergonyosai vergonyant entre els arbres de
I’Eden. Tan sols ’enaltiment del segon Adam en1’arbre de la creu, exposat
a la mirada del mon i font de vida, Fill de Déu i Fill de ’home, guareix la
ferida del pecat i obre un cami en que els limits de la desconfianca queden
superats i la terra es converteix en una casa de comunio i d’esperan¢a. En
efecte, en Jesus, el Crist, la realitat sencera queda recapitulada, tant la
humana com la cosmica. Aixi, en I’himne cristologic que es troba en la
Carta als Colossencs (1,15-20), el Fill apareix com a «imatge de Déu» i
com a creador en nom de Déu Pare («tot ha estat creat per ell», v. 16), de

" manera que la creacié es manté unida i cohesionada «gracies a ell» (v. 17)

iresta orientada, plena d’aquell sentit que Jesucrist li dona («tot ha estat
destinataell», v. 16). Arabé, després que en la primera partde I’himne (vv.
15-17) Jesucrist apareix com el gran mitjancer del cosmos que Déu ha
creat, en la segona part (v. 18) arriba la metafora personal del cap i del cos,
aplicada ja no a 'univers siné a I’Església, entesa en el seu sentit més
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ampli: la humanitat transfigurada per la resurrecci6 del Crist, vencedor de
lamort, el primer que resol el drama de I’existencia. Finalment (vv. 19-20),
Jesucrist apareix com el qui incorpora en plenitud la presencia amorosa de
Déu en el mon, aquell que ha capgirat el sentit de la culpa i ha portat la pau
a tota la realitat creada, al cosmos sencer. I tot aix0 s’ha esdevingut per un
acte de generositat extrema, la donacié que el Fill de Déu ha dut a terme
vessantlasevasangalacreu. Tot passaperun sol punt, perdut, aparentment,
en les giragonses de la petita historia, un punt on la humanitat de I’home
Jests i de qualsevol home toca fons, perd on I’amor de Déu es concentra
infinitamentiexplosionaenunanovacreacié del’universidel’home, com
si es tornés a repetir I’esclat d’energia inicial del qual va sorgir la materia.

La historia ja no €s la mateixa després de la mort i la resurrecci6 de
Jesus. L’esperanca ha pres cos i figura, hi ha una icona de Déu en el mén
que dénala vidailasalvacio als qui s’hi atansen. La cosmovisié biblica es
concentra en Jesucrist, Déu i home. El pensament teandric, la gran
paradoxa del Déu que es fa home, representa una inquietud per a qualsevol
esperit ldcid. El cristianisme desafia, més que qualsevol altra religio, les
nocions d’home i de natura. Ara, la sensibilitat davant de Déu, I’home i el
cosmos es forja en el cor de cadasci i passa necessariament per una visio
diversa, en la qual el futur i el sentit de la vida es dibuixen amb nitidesa.
La pregunta pel més enlla, i pel més enca, t€ una resposta definitiva en la
resurreccid, entesa com 1’estadi final de realitzacié de I’ésser huma. La
materia, el cos ressuscitat €s un cos transformat. Com escriu sant Pau: «és
sembrat un cos terrenal (destinat a la mort), 1 ressuscita un cos espiritual
(ple de I’Esperit que dona vida)» (Primera carta als Corintis 15,44).

LA BiBLIA I LA HISTORIA
El text biblic ha estat escrit des de la perspectiva de la historia
humana. Les lluites primordials entre caos i cosmos, les accions de

poténcies demitrgiques sotmeses al dictat d’un nous divi superior, les
teogonies que encimbellen una parella divina superior alaresta del panted,
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les llargues aventures i desencontres entre divinitats anorreades i que
revifen... tot plegat €s absent de la Biblia, que mai no traspassa el llindar
del Déu transcendent. La Biblia no és un llibre especulatiu sobre Déu, al
marge del moén, o sobre la divinitat concebuda i tractada en si mateixa, o
sobre el moén celestial isolat del mén dels homes. El primer verset biblic
situa a peu d’igualtat el cel i la terra, el cosmos de dalti el cosmos de baix,
allo que és inaccessible als humans i aquell espai que Déu destina al’home
que encara ha de crear. Fins i tot el cosmos de sota, el mén de les
profunditats, simbolitzat pel mar i per Leviatan, el monstre del caos que el
domina, és un espai que no s’escapa a I’omnipoténcia divina. Aix{ ho
expressa el Salm 139,8: «Si pujava dalt al cel, hi ets present, si m’ajeia als
inferns, també t’hi trobo».

El relat biblic s’inicia amb la creaci6 i es perllonga com un
continuum, talment que el relat esta concebut com una historia, la historia
sagrada: una historia narrada per un text revelat i, per tant, sagrat. De fet,
fins i tot la historia mitica i primordial de la humanitat (la creacio, el pecat,
el primer crim, el diluvi, larepoblaci6 de la terra, la torre de Babel) (Geénesi
1-11)ésescandida per les taules genealdgiques, que assenyalen la successid
humana des d’Adam fins a Abraham, passant per No¢ i els seus tres fills
(Sem, Cam i Jafet), a partir dels quals «es va poblar tota la terra» (Genesi
9,19), ja que a partir d’ells «vénen les nacions que es van dispersar per la
terra després del diluvi» (Genesi 10,32). De fet, I’alianga amb Noe¢
determina la historia de la humanitat, la qual torna a comencar després que
la terra ha quedat plena de violéncies, i el diluvi assenyala, en darrer terme,
més que un castig, un nou inici a partir d’una petita resta (vegeu Genesi
6,13). La nova oportunitat donada a la humanitat i a una historia diversa
s’exemplifica amb el senyal de «I’arc en els nivols», el qual manifesta
I’alianca perpetua «entre Déu i tots els vivents, tots els qui viuen a la terra»
(Genesi 9,16). La humanitat retroba el seu lloc en la creacid, malmesa per
la malicia de I’agressi6 i per un mal buscat i desitjat (Genesi 6,5). Aquesta
és la condici6 de possibilitat de la historia, la clausula fonamental perque
el futur tingui futur: que 1’objectiu del quefer huma sigui la construccié
d’una civilitzacid, i no la destrucci6 reciproca d’uns éssers dominats per



I’odi. Per aix0, Geénesi 1-11 constitueix una historia de la humanitat avant
la lettre, una historia de la violeéncia que cal evitar i del bé que cal
promoure.

El text biblic es forja, doncs, des del primer moment com una
conjuncié de temps historic i de relat, per dir-ho a la manera de P. Ricoeur.
Pel fet de ser dins el temps (recordo que, segons el calendari jueu, I’any
2002 és1’any 5763 des de la creacidé del mon!), el relat biblic no distingeix
entre pre-historiaihistoria, sind que lamirada vers el passat queda definida
per aquell In principio inicial. Per aix0, entre Genesi 111 Genesi 12 no hi
ha cap salt en el text, com, de vegades, des d’una exegesi basada en una
concepcid positivista de la historia, s’ha volgut presentar. D’altra banda,
els elements simbolics i metaforics, altament poetics, que permeabilitzen
Genesi 1-11, palesen un arrelament extraordinari en la vida concreta de la
personaide les societats humanes, fins al punt que aqui el llenguatge mitic
resulta ser el més historic dels llenguatges, si entenem per «historic» el
llenguatge que pretén descriure amb més precisio les coses i els fets. Esa
dir, la realitat del mén i dels esdeveniments que 1’afaiconen sén ben
presents en la intencionalitat que hi ha darrere els primers capitols de la
Biblia. En1’escripturabiblica, sempre es compleix I’ axioma epistemologic
delamoderna ciénciahistorica: «Lahistoriaés inseparable de 1’ historiador»
(H. I. Marrou).

El desplegament historic no es deturara fins a I’exili de Babilonia.
Des de la creacié del mon fins al captiveri babilonic del rei Jeconies,
obligat a restar lluny del seu pais —aquella terra promesa a Abraham i
donada a Israel després de la travessa del desert—, el relat €s una il-lacié
sense interrupcions assenyalada per les aliances i els periodes historics que
aquestes distingeixen: una familia (d’ Abraham fins a Moises), un poble
(de Moises fins a David), una nacié (de David fins a la deportacié
babilonica). Aqui, en el c. 25 del Segon llibre dels Reis es detura el relat
historic del Primer Testament. Larelecturadel Segonllibre de les Croniques,
significativament, fa un pas més enlla i inclou el decret de Cir, que permet
un nou comencament, tutelat, pero, per I’imperi de torn.
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El Nou Testament, pel seu costat, reprendra 1’esquema historic com
aeinad’interpretacidil’aplicarano aun poble siné aun fill d’aquest poble,
descendent de Jeconies, de Davidid’ Abraham (Mateu 1,1-17) 1, en tltima
instancia, d’Adamide Déu (Lluc 3,23-38). La genealogia amb que s’obre
el Nou Testament indica que el continuum no s’interromp. El proleg
joannic, que es mou entre la Paraula eternaiencarnada, vol reexplicar, com
fael llibre del Genesi, el pas entre creacid i historia. En una paraula, la vida
de Jesus, home entre els homes, plangé de la nissaga d’Israel, queda
fermament arrelada en la historia humana que Déu ha acompanyat des dels
seus inicis. Els relats evangelics, fins i tot el de Marc, que no té genealogies
ni proleg, perd que comenca amb una citacié que relaciona Jesus i el
Baptistaamblaprofeciad’Isaies, parlen de Jestis amb categories historiques.
Lluc, el més intuitiu, emprara els models de la historiografia grega per a
elaborar un gran arc que arrenca de Jerusalem, amb I’aparici6 de I’angel
al sacerdot Zacaries al temple, i s’estén fins a Roma, lloc d’anunci de
Jesucrist a carrec d’un Pau coratjos i lliure, model de missatger cristia.

El temps del relat historic és el passat. El temps de la profecia i de
I’apocaliptica €s, en canvi, el futur. Certament que hi ha profecies en els
arcs historics que hem descrit, tant del Primer com del Nou Testament
(recordem la profecia de Natan o les profecies de Jesus relatives a la fi del
mon), i €s veritat que la historia es projecta sempre cap al futur (en la
tradicid jueva, els llibres que van de Josue a Segon de Reis sén anomenats
«profetes primers»), pero els oracles profetics per excel-1encia sén els dels
grans profetes d’Israel. La profecia mira el present i el futur a grans linies,
sense presses ni pauses, sabedora que, tard o d’hora, alld anunciat es
realitzara. Els profetes no sén escriptors d’una historia lineal i continuada;
més aviat comuniquen el designi de Déu i obren una finestra, gran o petita,
al present immediat o al futur llunya, a un fragment de la historia humana.
Més que el gran relat els interessa un moment, un fet, un problema, que la
paraula de Déu, comunicada sense gaire precaucions, il-luminaiesclareix.
El profeta és un home arrelat en la historia del poble, que es converteix en
una veu critica d’un present viscut vers el futur. El pas subsegiient, el
representat per 1’apocaliptica, sera el del futur viscut en el present.
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L’apocaliptic porta els dolors i el pes de la historia amb feixuguesa. Viu
moments dificils, i sap que la seva unica confianca es troba en Déu, el
Senyor de la historia, el qual la condueix, sovint de manera paradoxal, cap
auna plenitud que només ell coneix. La historia és lloc de sofriment pero
no de desesperanga, espai de lluita pero no de derrota, ambit de conflicte
pero no de dissolucié. L’apocaliptic sap que hi ha un futur esplendords, ja
que les promeses de Déu no fallen, pero aquest futur es troba més enlla de
lahistoria present. Ell anhelala fi de la historia, perqué coneix o intueix que
Déutédeciditd’acabar-ne el curs. Per tant, el llibre de Daniel o1’ Apocalipsi
de Joan no sén protestes contra la historia, siné clams a favor del Déu de
la historia perque estableixi, aviat i definitivament, el seu Regne, i porti la
historia al seu final. Potser per aquest motiu el llibre de I’ Apocalipsi tanca
formalment,ienlamajoriade manuscrits de la Vulgata també materialment,
el relat biblic. Text i historia acaben plegats la seva comesa.

EL DIALEG AMB LES CIENCIES HUMANES

Arribats en aquest punt, estem en disposicié de mostrar I’encaix
entre text biblic i ciencies de I’esperit o hermeneutiques o humanes. Les
reflexions anteriors condueixen directament a constatar la relacié que
aquestes mantenen amb la Biblia. La relaci6 es pot formular de dues
maneres. D una banda, els camps propis de la sociologia, I’antropologia
cultural i la psicologia-psicoanalisi cobreixen, a I’ombra de la historia, no
poques parcel-les del textbiblic. D’altrabanda, aquest fetlegitimal’aplicaci6
de les ciéncies humanes a la comprensi6 de la Biblia i afavoreix, per tant,
I’aparici6 de noves aproximacions al text. Aquestes aproximacions han
rebut carta de ciutadania en I’exegesi catolica ran del document «La
interpretaci6 de la Bibliaen1’Església», de la Pontificia Comissi6 Biblica,
publicat I’any 1993. El fet que la Biblia sigui historia i relat promou la
interaccié amb les ciencies que s’ocupen de la historia i constituci6 de
persones i col-lectivitats, d’individus i grups socials.
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La primera constatacio a fer és que la Biblia no €s una obra d’autor,
d’un o de diversos autors, sind que €s una biblioteca heterogenia i
diversificada quant a géneres literaris, medis socials d’origen i condicions
historiques d’emmarcament, que s ha format en el decurs d’un grapat de
segles, I’arc temporal que s’estén, per exemple, entre el Cantic de Debora
(Jt 5) (segle x1 aC) i la Segona carta de Pere (segle 11 dC). Una biblioteca
de formacié mil-lenaria com la biblica, culturalment dual (el mén semita
i el mon hel-lénic) i geograficament complexa (es mou entre Roma 1
Mesopotamia, el Mar Negre i el Nil), presenta una problematica social i
sociologica de gran amplitud. La historia social dels diversos ambits on el
textneix i creix inclou1’estudi de les coordenades politiques, economiques,
socialsireligioses que configuren les societats i els grups de partenca. Les
condicions socials de I’existencia han de ser interpretades i igualment han
de ser explicats els comportaments socials actius en els diversos medis de
formacié dels textos. El metode historicocritic ja s’havia ocupat de
preguntes relacionades amb els medis socioculturals (el Sitz im Leben) que
expliquen I’aparici6 dels generes literaris. A partir dels anys setanta, pero,
la sensibilitat «social» enlalectura del text haaugmentat considerablement,
i aix0 ha obert noves perspectives en totes les arees d’estudi. Val a dir que
la historia de la comunitat de Jests (G. Theissen) o de les comunitats
paulines (W. Meeks, B. Blomberg) s’ha vist particularment enriquida amb
1’aproximacio de tipus sociologic, aplicada amb notable llibertat en relacié
amb els models heuristics provinents de les ciencies socials. La diferéncia
fonamental rau en el fet que la pregunta exegetica com a tal, és a dir, la
interpretacié del text, ha acompanyat la recerca que comentem, 1 aixo ha
evitat treballar amb simples transposicions de metodes, la qual cosa hauria
limitat i empobrit la recerca. Amb el pas dels anys, autors pioners com
Theissen han integrat cada vegada més les seves analisis dins les qiiestions
literaries i teologiques que han configurat la historia de I’exegesi feta
segons el metode historicocritic. El resultat ha estat una major amplitud
d’horitzé en la recerca i I’obertura de nous enfocaments. Un exemple
bastara. L.’exegesi critica, sobretot en 1’ambit alemany, s havia ocupat, des
de Reimarus, de clarificar les relacions entre Jesus i la comunitat primitiva
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pel que fa a’escatologia i 1’apocaliptica. Per a no pocs estudiosos, Jests
hauria estat dominat per una concepcié de tipus apocaliptic (Naherwartung),
que hauria trobat una continuacid en la comunitat primitiva, expectant
davant la fiimminentiel retorn immediat del Fill de I’home. Davant, pero,
lano-arribada dela fis’hauria anat creant una situacié com a unitaria, nova,
caracteritzada per I’estabilitat, I’organitzacié eclesial i I’assumpci6 clara
del retard de la fi del mén (Parusieverzogerung). Theissen reprén aquest
binomi tipic de la recerca historicocritica i I’aplica al contrast entre Joan
Baptista, el profeta que anuncia el judici diviimmediat, i Jesis de Natzaret,
el profeta sorgit del cercle del Baptista que no comparteix, pero, la visié
d’aquest: Jesus corregiria les expectatives del Baptista i es decantaria per
una escatologia no immediatista, €s a dir, per un Regne que €s inaugurat
en el seu ministeri perd que no queda condicionat per I’ arribada immediata
de la fi. Sén obvies les repercussions d’aquest plantejament en la
consideracié d’una comunitat primitiva, que hauria viscut de manera
sectorial, i no central, la qliesti6 de la fi del mén i del retorn del Fill de
I’home.

Proxima a I’aproximaci6é sociologica es mou la que pren com a
referencia l’antropologia cultural. Mentre aquella estudia grups i societats
des del punt de vista historic, socioecondmic, o fins i tot institucional,
I’aproximacié antropologica es fixa en la tipologia humana activa dins les
diverses societatsimedis. Temes com araels codis de valors, els mecanismes
de control social, les concepcions al voltant de la familia, la situaci6 de la
dona o dels infants, les relacions intrasocials (entre patr6 i client, o lliure
i esclau), les nocions de sagrat i profa, les festes i I’oci, les tradicions i les
llegendes, el folkloreil’etnografia. .. sén elements que ajuden acomprendre
la cultura en que es mou una societat determinada. L’ objectiu final és el de
construir «models» comuns a diverses cultures o que, si més no, permetin
la comparaci6 entre elles. I aqui hi ha un punt de dificultat, ja que sovint
larecerca o I’aplicacié de «models» es mou dins els parametres d’allo que
ve donat préviament o implica un cert fixisme i esquematisme en els
resultats. D’altra banda, els estudis realitzats fins al moment present (J.
Neirey, B. Malina) tendeixen a deixar en segon lloc la materialitat dels



textos, les seves estructures internes i els seus elements literaris singulars
iespecifics. L’antropologia cultural no condueix tota sola auna comprensio
global de la realitat del mén i de I’home, encara que el camp cobert per
aquesta disciplina sigui ampli i de gran riquesa. Aix{, per exemple, I’home
biblic és, en bona part, mediterrani i és cert que en les societats mediterranies
el codi de I’honor funciona com a llei sagrada i intangible, que cal tenir
molt present en certs casos: perdonar les ofenses personals o bandejar el
deshonor de rebre una bufetada a la cara parant I’altra galta sén compor-
taments posats al 1imit en una societat que no tolera 1’avergonyiment
public o que el considera una lesi6 greu de la dignitat que tothom ha de
respectar. Jests es mostra critic amb certes conductes que semblarien
intocables des del punt de vista sociocultural, i que ell, en canvi, reformula
en funcié d’un nou tipus d’home, el que sorgeix d’un evangeli viscut. El
missatge de Jesus contrasta amb els «models» corrents i admesos i
afaicona una nova forma de ser i de relacionar-se.

Hi ha una manera de ser que recorre tota la Biblia i que troba una
expressio vella i nova en el missatge de Jests. De fet, moltes pagines del
text biblic constitueixen una invitacié a reflexionar sobre les maneres de
viure i de reaccionar de la persona humana. Encara que la Biblia no
pretengui tractar explicitament tot allo que envolta el comportament huma,
les seves pulsions i emocions, les seves angoixes i els seus desigs, els
condicionants de les seves decisions i la historia antiga i profunda dels
personatges ilaseves vides, s innegable que mantes observacions de tipus
psicologic estan escampades pel text. Els multiples horitzons de la realitat
humana sén talment presents en el text que la pregunta pels diversos «jo»
que el poblen troba respostes sorprenents. La realitat personal interior, la
que configura els nusos volitius i emotius, les motivacions i la sensibilitat,
traspua darrere uns textos que, per regla general, son sobris pel que fa a
aquesta realitat. En efecte, els comportaments factics, comprovables en el
mateix relat, formen el terreny fertil des del qual es pot accedir als estrats
profunds de la personalitat dels actors que el configuren.
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D’altrabanda, lesrelacions entre els personatges estan plantejades de
tal manera que la penetraci6 psicologica assoleix no poques vegades una
finor extraordinaria. N’hi ha prou de llegir I’apassionant historia de la
successio al tron de David (Segon llibre de Samuel 7-Primer llibre dels
Reis 2) per a entendre ’abast de les pulsions humanes en tota la seva
amplitud: I’amoril’odi, I’ambicidilaclemencia, la fermesa1ilaflacciditat,
I’afalacila maledicci6 s’hi barregen, sense que 1’autor —anonim, com en
tants altres casos— es proposi de descriure el mén interior dels personatges.
Potser per aquest motiu, no €s bona una lectura «psicologitzant» dels
textos, com si la clau d’interpretacié fos la descoberta de les seves
motivacionsidels seus pensaments ocults . Per exemple, €s un procediment
arriscat preguntar-se que pensava Jests a I’hort de Getsemani o quan patia
el suplici de la crucifixid... En un registre completament divers, en canvi,
és procedent reflexionar a partir del fext sobre els vectors de 1’experiéncia
religiosa que hi so6n presents amb I’ajuda d’una teoria psicolodgica o
psicoanalitica determinada, que procuri 1’accés al mon del simbol o al
terreny de I’inconscient. Tanmateix, s’imposa una confrontacié constant
amb el conjunt del text biblic i amb la seva lectura literal o primera,
d’empremta historicocritica, la qual t€ una funcié de verificacié de les
diverses interpretacions. L’intent poc reeixit d’E. Drewermann convida a
la cautela a I’hora d’establir analogies entre els eixos del text biblic i els
punts de for¢a d’una psicologia de les profunditats. Potser més que aplicar
sistematicament un metode heuristic definit, cal afinar la sensibilitat per tal
de detectar alldo que la moderna psicologia posa damunt la taula. Aquest
cami es revela més fructifer que una lectura psicoanalitica de la Biblia
stricto sensu.

UN APUNT FINAL
Les ciéncies humanes sén un estimul i un referent per a I’interpret

del text biblic. La Biblia és paraula de Déu en llenguatge d’homes, i les
grans qliestions de I’esperit huma hi sén presents. Pero també hi és present

o4



la «petita» vida de les persones i de les col-lectivitats a I’interior d’un
disseny historic de gran volada vehiculat mitjancgant el relat, que n’és la
forma literaria basica. Els llibres sapiencials, de fet poc coneguts per a
molts lectors del text, son, en aquest sentit, un bon exemple de la vin-
culacié entre I’esperit huma i la paraula revelada. O, més ben dit, segons
H. Duméry, entre I’esperit huma i la paraula reveladora, és a dir, el
llenguatge que apunta vers algt i que alhora el manifesta, que I’indica i
I’expressa. La Paraula descobreix sense malmetre, i empeny a Iacciéia
la resposta sense que el compromis a favor d’ella es torni un pes feixuc i,
en darrer terme, enemic de la llibertat. Ben al contrari, no hi ha res més
lliure per a I’esperit huma que la crida que rep de Déu, la invitaci6 suau i
fresca com aquell ventijol que acarona el rostre del profeta (Primer llibre
dels Reis 19,12). El vent huracanat, el terratrémol 1 el foc sén insuficients
per a expressar el Déu que s’autolimita i es presenta davant 1’home
desposseit de la seva omnipotencia. Aquesta és la gran i feli¢ paradoxa de
I’encarnacid: Déu escull lliurement de fer estada en les entranyes virginals
d’una dona i vol, com a acte suprem d’amor, donar-se en una mort
carregada d’ignominia. Aqui, en la redempcié de I’home, hi ha la gran
revelaci6 sobre 1’ésser huma. Com haescritJoan PauII, Déurevelal’home
mitjancant I’home. I aleshores ens podem preguntar si, en darrer terme, el
«lloc» de la revelacid no sera el cor de I’home, de 1a humanitat, del mon,
aquell espai d’historia i de llibertat, de paraula i d’amor, en el qual Déu és
conegut i reconegut, en el qual la confessi6 de fe esdevé confessié d’una
amistat oferta i corresposta. De fet, la Biblia comenca en un jardi regat per
quatre rius i acaba en una ciutat on hi ha un sol riu, «el riu de I’aigua de la
vida», que neix de Déu i de I’ Anyell (Apocalipsi 22,1). L’un i I’altre sén
espais grans i bonics, que satisfan la fam i la set del cor de I’home. El text
biblic, paraula del Senyor, €s un jard{ ple de fruits saborosos, portadors de
vida, que relliga el primer i el darrer jardi. Ho fa segurament mitjancant un
tercer jardi, aquell en que Jesus fou sepultat i que testimonia la novetat
lluminosa i resplendent del mati de Pasqua.
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