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Viure en el sentit

Els mil cent vuitanta membres de TABCAT tenim com a denominador comd, i
per aixo ens associem, I'estima per la Paraula biblica, expressié de la nostra fe en Déu,
revelat per Jesucrist, i la voluntat que aquesta Paraula sigui proclamada, escoltada,
creguda i viscuda per molts (tothom) a fi que, també ells, «visquin» gracies a ella.

En una societat tan plural com la nostra, on hi ha ofertes de molts tipus, també de
contingut religiés, no hauria d’estranyar el fet que hi hagi ciutadanes i ciutadans que
sassociin en funcié del seu ateisme, i ho fan també en tant que catalans (com nosaltres).
No hauria d’estranyar... Aixo de I'ateisme ja és vell en la nostra cultura occidental.

El denominador comd de la dita associacié catalana, segons es llegeix en la
seva publicitat, «és la consideracié que no existeix cap déu, i tampoc no existeix cap
manifestacié sobrenatural en el nostre mén. Que tot allo que podem coneixer forma
part de la naturalesa i que el desconegut, el misteri, és solament fruit de la nostra
ignorancia, de les nostres debilitats i de les nostres limitacions [...] Lateisme no és una
altra religi6. El que pretén el pensament ateu és arribar a comprendre el mén tal com
és en realitat, descobrir com funciona i com podem utilitzar els nous coneixements en
benefici de 'home. [...] No hi ha cap déu que ens escolti ni que respongui a les nostres
oracions. Solament ’home pot escoltar i ajudar 'home.»

Aquests postulats tenen, des del punt de vista filosofic, moltes escletxes, que diversos
corrents de pensament posen en evidencia des de fa decades. A més de la negacié de
Déu, l'aspecte més feble de les afirmacions atees és el d’ignorar que els homes no en
tenim prou de saber «com» funcionem nosaltres i el mén (aquesta pregunta si que
troba resposta en ’home i en el mén), sind que volem saber «el perqué, el sentit, sobre
nosaltres i sobre el que ens envolta. Lexperiencia humana secular ens ha procurat la
saviesa que la resposta a la pregunta pel sentit, quan la cerquem en el mateix home
i en la naturalesa, sempre remet a una altra interrogacié i de manera indefinida. Es
precisament fora d’ell mateix, i fora del mén, i només aixi, que ’home troba el sentit
de la seva existencia, d’allo que I'envolta i de tots els seus «per que?». Aquesta és la
resposta del teisme. [ el teisme cristia afirma que «el sentit» es troba en Déu, que és
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Pare, revelat en i per Jests de Natzaret, el seu Verb, per qui «tot ha vingut a existencia,
i res no hi ha vingut sense ell» (Jn 1,3).

No fa gaires setmanes, els nostres bisbes ens instaven a «Creure en I'Evangeli i
anunciar-lo amb un nou ardor» a la societat catalana. Quin contrast amb la proposta
atea! Pel creient en I'Evangeli 'existencia de Déu és a 'abast de la intel-ligencia humana:
«D’enga que el mén va ser creat, el poder etern de Déu i la seva divinitat, que sén
invisibles, s’han fet visibles a la intel-ligencia a través de les coses creades» (Rm 1,20a).
«El cel parla de la gloria de Déu, 'estelada anuncia el que han fet les seves mans» (Sl
19,2). El teisme cristia afegeix que Déu és Senyor de la nostra historia, que fins i tot
els cabells ens té comptats (cf. Mt 10,30).

La societat jueva, en el si de la qual van sorgir els textos biblics, no era una societat
atea, siné molt religiosa. Els qui, perd, objectaven contra la fe d’Israel, primer, contra
el mateix Jests i la primera comunitat cristiana, després, no negaven 'existencia de
Déu, sind que en refusaven els postulats perqué no s’adeien a les categories religioses
que havien adquirit. Per aquesta rad, la Carta als Romans afirma que tancar-se a
evidencia de I'existencia de Déu és sinonim d’infidelitat: «Per aixd no tenen excusa,
ja que, tot i coneixer Déu, no 'han glorificat ni li han donat gracies tal com es mereix.
Ben al contrari, shan refiat de raonaments indtils, i el seu cor insensat sha omplert
de foscor» (Rm 1,20b-21).

La situacié majoritaria actual de la nostra societat no és comparable a la jueva del
segle 1. Els bisbes, en el seu document, es fan resso de la descripcié que va fer Joan Pau II
sobre 'europeu d’avui: «Déu resta fora del seu horitzé de vida. [...] El seu ateisme tedric
i practic incideix en el seu pensament antropologic. Si ’home no és imatge de Déu i no
fa referéencia a res. .. quin valor té? Per que actua? Per que viu? Posa aix{ el desafiament
més radical de la historia al cristianisme i a I'Església». I els bisbes es pregunten: «No és
aquesta també, amb totes les matisacions que calgui, la situacié religiosa de la societat
catalana? I no esta demanant del conjunt de totes les nostres Esglésies particulars que
orientin la seva accié amb sentit o visié de nova evangelitzacié?» Aquesta evangelitzacid,
diuen els bisbes més endavant, «ens demana tenir sempre activada la nostra vivencia
de Jesucrist i del seu Evangeli, de manera que aflori facilment als nostres llavis, i que
en tot moment estiguem sempre a punt de donar resposta a tothom qui ens demani
rad de la nostra esperanga.

No podem deixar de pensar en aquelles paraules de Pere a Jests: «Senyor, a qui
anirfem? Tu tens paraules de vida eterna, i nosaltres creiem i sabem que tu ets el Sant
de Déu» (Jn 6,68-69), d’identificar-nos-hi i de lamentar que aquesta realitat no sigui
compartida i viscuda majoritariament pels nostres conciutadans. Els bisbes, en la seva
comunicacié pastoral, reflexionen sobre els factors que han abocat la societat catalana a
la situacié de descreenga en que es troba. Volen donar aix{ resposta a la pregunta sobre
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el «com», sobre el que ha passat i esta passant. Tanmateix, també és legitim preguntar-
nos sobre el «per qué» dltim.

Levangelista Joan remarca el refis que Jests tingué per part de molts del seu
poble, i il-lustra a bastament les causes i les conseqiiencies del dit refuds: «Es creuen ser
fills d’Abraham, perd no ho sén; es creuen ser fills de Déu, pero sén fills del diable; es
creuen tenir la veritat, i sén fills de la mentida» (cf. Jn 8). «Els qui es neguen a creure en
el Fill no veuran la vida: el judici de Déu pesa damunt d’ells» (Jn 3,36). Pero Joan, va
més enlla i intenta copsar les darreres causes de la incredulitat. Cevangelista es pregunta
per que «tot i que li havien vist fer tants senyals prodigiosos, encara no creien en ell»
(Jn 12,37). I argumenta que no podien creure per alld que havia profetitzat Isaies:
«Els ha encegat els ulls i els ha endurit el cor, no fos cas que els seus ulls hi veiessin,
el seu cor comprengués, i es convertissin. I jo els guaririal» (Jn 12,40). En Jn 12,37
hi ressona el text de Dt 29,2-3 en que Moises s'adreca al poble d’Israel evocant els
prodigis i senyals que el Senyor els va fer a Egipte: «Pero, fins avui, Déu no us havia
donat un enteniment capag¢ de comprendre, ni uns ulls capagos de veure-hi, ni unes
orelles bones per a sentir-hi.»

Creiem en I'Evangeli, anunciem-lo amb nou ardor i demanem a Déu, per a
nosaltres i també per a aquells que ens vegin i ens escoltin, aquesta capacitat de
comprendre, de veure i de sentir.

Concepcié Huerta
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Articles

La mirada de Déu (1Sa 16,1-13)

per Niiria Calduch-Benages

Volem obrir la Biblia per una de les pagines més belles del Primer llibre de Samuel,
alli on comencga la historia de 'accessié de David al tron (1Sa 16). Abans d’esdevenir
rei d’Israel, David haura de sofrir la dramatica persecucié de Saiil, que, malalt de poder
i dominat per I'enveja, acabara per llevar-se la vida llangant-se sobre la seva espasa (1Sa
31). Nosaltres, pero, no assistirem a aquest fet dramatic, perque el text que ens dispo-
sem a llegir acaba molt abans. Comencarem doncs la nostra /ectio llegint atentament
el fragment escollit: 1Sa 16,1-13.

1. Lectura atenta del text

El Senyor va dir a Samuel: «Fins quan v aniras lamentant per Saiil? Séc jo qui I'ba
rebutjat com a rei d’Israel! Ara omple d’oli el corn i vés. Jo t'envio a casa de Jesse,
de Betlem, perque he escollit el rei entre els seus fills.»* Samuel respongué: «Com puc
anar-hi? Si Saiil ho sap, em matara.» El Senyor li va dir: «Pren una vedella i digues que
hi vas per oferir un sacrifici al Senyor.> Convida Jessé al sacrifici, i jo tindicaré
queé has de fer. M'ungiras rei aquell que jo et diré.»* Samuel va fer allo que el Senyor
li havia manat. En arribar a Betlem, els ancians de la ciutat sortiren a rebrel, alarmats,
i li van preguntar: «Véns en so de pau?»’ Samuel respongué: «Si, vinc en so de pau. Séc
aqui per oferir un sacrifici al Senyor. Purifigueu-vos i veniu amb mi al sacrifici.» Samuel
també va purificar Jessé i els seus fills i els convida al sacrifici.® Quan arribaven, va veure
Eliab i pensa: «Lungit del Senyor é aqui, davant d'ell.»’ Perd el Senyor digué a Samuel:
«No et fixis en el seu aspecte ni en la seva estatura. L'he descartat. El que val no és
allo que 'home veu: 'home veu Uaparenca, el Senyor veu el fons del cor.»® Liavors
Jessé va cridar Abinadab i el va fer passar per davant de Samuel, pero aquest digué: «No és
tampoc aquest el qui el Senyor ha escollit.»”’ Després Jessé va fer passar Xima, perdo Samuel
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digué: «INo és tampoc aquest el qui el Senyor ha escollit.»'° Aixi Jessé va fer passar al davant
de Samuel set dels seus fills, pero Samuel li digué: «D'aquests set, el Senyor no nescull cap.»"
Samuel va afegir: «No queda cap més fill?» Jessé va respondre: «Encara queda el més petit.
Es a pasturar el ramat.» Samuel li digué: «Aneu a buscar-lo. No ens posarem a taula que
ell no hi sigui»'? Jessé va fer que lanessin a buscar. Tenia el cabell roig i els ulls bonics. Tot
ell feia goig de veure. El Senyor va dir a Samuel: «Ungeix-lo, que és ell.»"> Samuel va
prendre el corn de Loli, el va ungir enmig dels seus germans, i des d'aquell dia Uesperit del
Senyor sapodera de David. Samuel va tornar-sen a Rama.

Hem remarcat amb lletra negreta les intervencions de Déu (adregades sempre a
Samuel) i el subratllat indica les accions del profeta. Aixi fem més evident el lligam
entre paraula i acci6.

2. Analisi del text

La frase central, al voltant de la qual gira tot el text, és la que pronuncia el Senyor en
el verset 7. Abans, perd, de centrar-nos en aquest verset, cal que considerem el conjunt
del text. Sols d’aquesta manera podrem entendre el sentit i 'abast de les captivadores
paraules del Senyor.

Sense necessitat de recérrer a una analisi rigorosament exegetica, la lectura simple
i atenta del text ens permet de descobrir-hi una estructura bipartida. La primera part
(vv. 1-5), on els personatges principals sén el Senyor i Samuel (els ancians de la ciutat
hi tenen un paper secundari) i la segona (vv. 6-13), on hi ha la intervencié de Jesse de
Betlem i els seus vuit fills.

Els primers cinc versets es caracteritzen per I'alternanca de dialeg i accié. El dialeg
entre el Senyor i Samuel i el dels ancians i Samuel es troben ambddés seguits per una
acci6 del profeta, amb la qual demostra que compleix fidelment la Paraula del Senyor. En
els versets 4 1 5 el narrador ens ofereix aquestes dues informacions: Samuel va a Betlem
(v. 4a) 1 fa purificar Jessé i els seus fills i els convida al sacrifici (v. 5b). Cal que notem que
aquestes accions de Samuel es refereixen al manament del Senyor rebut abans: «Jo fenvio
a casa de Jess¢, de Betlem...» (v. 1) i «hi vas per oferir un sacrifici al Senyor» (v. 2).

Deixem a part I'exemplar obedi¢ncia del profeta, tot i que no oblidem I'objeccié
del v. 2, i retornem a la primera de les quatre intervencions del Senyor. Consten d’un
retret en forma de pregunta i d’'un manament doble. El Senyor pren la paraula per
blasmar Samuel, que continua planyent el rei Saiil, tot i que sap que aquest ha estat
rebutjat pel mateix Senyor a causa del seu pecat. De les primeres paraules del dialeg el
lector entén que Saiil no és un rei grat al Senyor i que Samuel li ha demostrat massa
afecte amb el seu plany. El reny és seguit per I'encarrec d’omplir el corn d’oli i d’anar
a casa de Jess¢ a Betlem. Cal notar que el manament va acompanyat d’una justificacié
sorprenent: resulta que entre els fills de Jesse, el Senyor hi ha vist un rei. Aquesta jus-
tificacié confirma el rebuig de Saiil per part del Senyor (v. 1).
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Després de I'objeccié de Samuel, el Senyor explica que ha de fer i que ha de dir en
la seva missi6. Aix{ Samuel es dirigeix a Betlem per oferir un sacrifici al Senyor. El sa-
crifici, pero, és sols un pretext per no aixecar sospites entre la gent de Betlem (vv. 2-3).
Malgrat aquestes precaucions, els ancians de la ciutat es malfien de la inesperada visita
del profeta (v. 4). Aquesta primera part de la narracié acaba amb I'esment de Jesse i
dels seus fills, tots convidats al sacrifici (v. 5).

Aix{ arribem a la segona part (vv. 6-13). Del sacrifici, no se’n parla més: el text calla
sobre aquest punt. Laccié es desenvolupa rapidament i comenga amb una escena molt
interessant. D’una banda, apareixen Jesse i els seus set fills i, de I'altra, Samuel i el Senyor,
com en un apart. Quan Samuel veu Eliab (suposem que era el primogenit), sorpres
per la seva aparenga i estatura formidables, creu que es troba davant del consagrat del
Senyor. Immediatament, com qui ha llegit el pensament del profeta, el Senyor li respon
amb un segon advertiment (v. 7). Es una frase lapidaria composta fonamentalment
per tres elements: una prohibici6 (no et fixis...), una afirmacié ([be descartar...) i la
motivacié (allo que home veu...). Samuel sap, doncs, que Eliab ha estat rebutjat pel
Senyor, de la mateixa manera que ho ha estat Saiil, ambdés homes d’un aspecte fisic
impressionant. Es clar que el profeta, colpit per un impuls incontrolat, ha tingut massa
pressa a judicar i de nou s’ha equivocat.

Després de la seva intervencié magistral el Senyor calla i comenca la desfilada dels fills
de Jesse davant de Samuel (vv. 8-10). Lautor narra 'episodi emprant per tres vegades
consecutives les mateixes paraules, a fi d’augmentar la curiositat dels lectors i d’emfa-
titzar la conclusié de la narracié. «No és tampoc aquest...» és la resposta de Samuel a
la presentacié d’Abinadab, de Xima i dels altres quatre fills de Jesse. Finalment, en el
v. 11, Samuel dirigeix a Jess¢ una pregunta —un xic irdbnica— que mena a la solucié
de I'enigma: «No queda cap més fill?» (literalment: «s’han acabat els joves?»). En aquell
moment Jess¢ sadona que ha oblidat el fill més petit, que es troba pasturant les ovelles.
En aquest cas el fill més petit és paradoxalment el més important de la familia. Aix{ ho
fa entendre el manament de Samuel («Aneu a buscar-lo. No ens posarem a taula que
ell no hi sigui.»). Jess¢ compleix tot seguit el que li acaben de manar.

El més petit té el cabell roig, els ulls bonics i un aspecte gentil. En veure’l, el Senyor
entra de nou en escena i ordena al profeta que I'ungeixi. Samuel obeeix i I'ungeix davant
dels seus germans (vv. 12-13a). Ara, a la fi de la narracid, el narrador ens revela el nom
del fill escollit: «des d’aquell dia I'esperit del Senyor s'apodera de David.» Sols en aquest
moment, el Senyor i David, els dos grans protagonistes de la historia, apareixen 'un al
costat de I'altre, molt units. Acomplerta la missié, Samuel torna a Rama.

3. La meditatio

Entrem en la tercera fase de la nostra Jectio, on intentarem d’aprofundir algunes de
les idees importants del text, sempre en relacié amb els nostres personatges. Partirem
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Samuel consagra David. Miniatura,
ca. 1200. Salteri d’Ingeborg.
Museu Condé Chantilly.

de lactitud de Maria que conservava totes les coses (totes les paraules) en el cor i les
confrontava dintre d’ella mateixa.

3.1. El paper del profeta

En la Biblia el profeta és aquell qui parla en nom del Senyor. Les paraules del
profeta sén en realitat les paraules del Senyor. No es tracta, perd, d’una repeticié me-
canica, d’'una especie d’enregistrament del discurs d’una altra persona. El profeta és
el transmissor, el mediador, el qui fa possible la comprensié de la Paraula del Senyor.
En altres termes, el profeta és el portaveu del Senyor entre els homes. I Samuel n’és
un bon exemple. Tot i que en els vv. 1-3 del nostre text el Senyor parla molt més que
el profeta (el text hebreu consta de 47 paraules del Senyor davant de 5 de Samuel),
Samuel no sols transmet fidelment els missatges que el Senyor li ha confiat, siné que
també porta a terme tots els seus manaments.

Malgrat que hi ha alguns trets negatius en el seu comportament (el lament per
Saiil, 'objecci6 al manament del Senyor i el judici precipitat sobre Eliab), Samuel
respon a la figura del profeta fidel que obeeix incondicionalment el Senyor. Aquests
trets negatius, que a penes enfosqueixen la seva personalitat, serveixen per remarcar la
humanitat del mediador.

Tots nosaltres som, en certa manera, profetes i profetesses cridats a parlar en el nom
del Senyor amb la nostra vida, amb el nostre testimoni, amb la nostra paraula i amb
la nostra experiencia de fe. Tots nosaltres, homes i dones debils, fragils, limitats, peca-
dors, som cridats a obeir de manera incondicional la Paraula del Senyor en qualsevol
circumstancia de la nostra vida. El nostre problema, com en el cas de Samuel, és que
tot sovint ens deixem guiar per criteris estretament humans, oblidant que la mirada
del Senyor abasta un horitzé molt més vast, tant, que no té limits.

3.2. El poder de la por

Es la por el que provoca 'objeccié de Samuel i també la pregunta dels ancians de
Betlem. En el primer cas, Samuel té por de ser assassinat per Saiil. Lordre rebuda pel
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Senyor d’anar a Betlem per ungir el nou rei d’Israel, provoca una reaccié de defensa.
El profeta sap que ha d’obeir el Senyor, pero, alhora, vol salvar la seva vida d’un perill
que certament se sent incapag d’afrontar.

Cap de nosaltres no s'escandalitza de la reaccié de Samuel, perque al cap i a la fi,
també nosaltres, si ens haguéssim trobat en la situacié del profeta, haurfem reaccionat
de la mateixa manera. Comprenem ['objeccié que dirigeix al Senyor perque és completa-
ment humana. La Biblia ens ofereix altres histories ben semblants a aquesta. Recordem,
a tall d’exemple, 'objeccié de Moises: «Qui séc jo per a anar a trobar el farad i fer sortir
els israelites d’Egipte?» (Ex 3,11); o la de Jeremies: «Ah, Senyor, Déu meu! S6¢ massa
jove. Com sabré parlar?» (Jr 1,6). Perd, amb I'ajut del Senyor, com Moises i Jeremies,
també Samuel veng la por de la mort i decideix de seguir els manaments del Senyor.

Els ancians de Betlem també se senten presos per la por. Diu el narrador que s’apro-
paren a Samuel «alarmats». Intueixen que la inesperada visita del profeta és presagi
d’alguna desgracia o tribulacié, d’algun perill que s'escapa del seu control. La seva
pregunta—«Véns en so de pau?»— en realitat no és pas una pregunta, siné I'expressié
d’una pregon i sincer desig de pau: «Esperem que la teva vinguda sigui pacifical»

Ho vulguem o no, també la nostra vida es troba marcada per la lluita contra la gran
por (la que tots tenim a la mort), contra les petites pors quotidianes (la les fracassos, de
les mentides, dels enganys, dels imprevistos, de determinades peticions...), contra les
multiples «visites inesperades» (malaltia, sofriment, responsabilitat...), que amenacen la
nostra integritat, la nostra ment i el nostre cor. Totes aquestes pors ens fan perdre —i al-
hora desitjar— ardentment la pau; pau que sols es pot assolir amb I'ajuda del Senyor.

3.3. El veure de Déu

La insisteéncia sobre el fet de «veure» és un element caracteristic del nostre text.
El verb «veure» (7%) hi apareix sis vegades; els substantius que en deriven «aparenga»
(mar'eh, «alld que es veu») i «aspecte» (r0%) hi apareixen una sola vegada; també el verb
«fer atenci6» (nbr). Alafidel v. 1, el verb «veure» presenta un significat molt particular,
que gairebé és sinonim d’«escollir». Referint-se a David, encara desconegut, el Senyor
diu que ja ha vist el «seu» rei; cosa que significa que Ell ja 'ha escollit. Pel que fa als
substantius: «aparenga» i «aspecte» surten en els versets 7 i 12 per indicar I'aspecte
d’Eliab i de David, respectivament. Cal notar que en el segon blasme del Senyor a
Samuel (v. 7) shi han concentrat (llevat del darrer que hem esmentat) tots els termes
relacionats amb el fet de «veure»:

No et fixis en el seu aspecte ni en la seva estatura. Che descartat. El que val no és alld
que P'home veu: ’home veu 'aparenca, el Senyor veu el fons del cor.

La frase revela una oposicié evident entre la manera de veure de Déu i la manera
de veure de ’home. Déu veu alld que hi ha a l'interior de la persona (segons el cor),
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mentre que ’home veu I'aspecte exterior (segons els ulls). Dit d’una altra manera: mentre
’home jutja segons les aparences, els criteris de Déu sén d’un altre ordre. Déu escull
les persones no segons la bellesa fisica, siné segons la bellesa interior, aquella que brolla
del cor. «Ets I'inic que coneixes el cor de tots els homes» (1Re 8,39) dira el rei Salom,
adregant-se a Déu en la seva famosa pregaria.

Afegim un detall particular a la nostra reflexié. De manera estranya, la narracié que
meditem sembla que manifesta una certa incongruencia en els criteris divins: en lloc
d’esguardar el cor del futur rei, el Senyor s’ha servit de criteris humans en I'eleccié de
David. De fet, el menut dels fills de Jesse, gairebé oblidat pel seu pare, el qui encara
no tenia 'edat d’anar al sacrifici i que es trobava pasturant el ramat, era un noi bell (el
narrador ens ofereix tres detalls que testimonien la seva bellesa: cabells, ulls i aspec-
te). Es aixd una incongruéncia divina? No. No hi ha cap incongruéncia per part del
Senyor. Ell pot escollir qualsevol persona per a qualsevol missié. La seva eleccié no es
troba lligada als nostres criteris, tan sovint superficials i reductius. El Senyor és lliure
de fer les seves eleccions com vulgui, fins i tot emprant els nostres criteris. Saiil era
un home de gran estatura i fracassa com a rei d’Israel, i el Senyor el va rebutjar. Eliab
tenia un bell aspecte i també ell va ser rebutjat. Amb David les coses van anar d’una
altra manera. Menut, pero bell, esdevingué la figura de més relleu del poble de Déu:
de la seva descendéncia va néixer el Messies, el Salvador.

Nosaltres no hem de jutjar els homes segons les aparences (bellesa fisica, exit facil,
prestigi social, poder...), perd encara menys hem de judicar les eleccions del Senyor
segons els nostres parametres. Cal que aprenguem del «veure» de Déu i, alhora, en les
nostres relacions interpersonals cal que ens deixem guiar per I'esguard del cor, I'tinic
esguard capag de descobrir la bellesa interior present en cada home i en cada dona en
tant que criatures de Déu.

3.4. Leleccid del més petit

Com ¢és que Déu té preferencia pel més petit? Com és que Déu ha escollit David
i no un dels seus germans més grans? Es una constant en la historia de la salvacié que
Déu es revela en els petits, en els més insignificants, en els oprimits, en les dones este-
rils, en les viudes. Pensem en tantes i tantes figures de la Biblia: Abel va ser preferit al
primogenit Cain; Jacob va prendre el lloc d’Esat, Geded era el més petit dels clans de
Manasses; dones com ara Débora, Judit, Ester, que malgrat la seva debilitat i fragilitat
aparents, esdevingueren instrument de salvacié per al poble...

Fem nostres les paraules d’'una biblista important en el seu comentari a 1Sa 16:
«Leleccié de Déu recau damunt del més petit per poder fer, a través d’ell, coses grans;
sobre el debil per poder confondre els forts (cf. 1Co 1,27-29). Es tracta d’'una economia
misteriosa que arriba a la plenitud en aquell Messies, prefigurat per David, que com
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Crida de Samuel

ell, va néixer al petit poble de Betlem i en el qual definitivament s’acompli la salvacié
en la total insignificanga d’'una mort infamant i viscuda en 'abandég.» !

4. Loratio

Com a fruit dels passos que acabem de fer, especialment en la meditatio, caldria que
esclatés en el nostre cor 'experiéncia de I'oratio. Quina sera la pregaria que naixera de
la nostra meditacié? Sera una pregaria de penitencia, de stplica, d’accié de gracies, de
lloanga? Es veritat que en materia espiritual no hi ha regles. La for¢a de la Paraula és
tan il-limitada que pot desvetllar en els orants sentiments completament diversos. De
qualsevol manera, el text que hem llegit, explicat i meditat, ens porta a una pregaria
de suplica (oratio petitionis). Després d’haver pres consciéncia de les nostres errades en
la manera d’esguardar les persones que saludem, que coneixem, estimem o admirem,
aix{ com en les persones amb les quals convivim, parlem, treballem, ens trobem, ens
divertim..., adrecem al Senyor aquesta stplica:

Dénam, Senyor, la teva mirada

Dénam, Senyor,
una mirada pacifica, capa¢ d’asserenar els cors violents;
una mirada radiant, capag d’il-luminar els cors enfosquits;
una mirada pura, capa¢ de denunciar els cors corromputs;

' B. CostacUurTA, Con la cetra e con la fionda. Lascesa di Davide verso il trono, Dehoniane: Bologna 1994,
p. 44.
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una mirada joiosa, capag d’alegrar els cors afligits;

una mirada pregona, capag de transformar els cors banals;

una mirada humil, capag de fer abaixar els cors superbs;

una mirada misericordiosa, capag d’estimar els cors endurits;
una mirada sincera, capag de descobrir els cors falsos;

una mirada serena, capag de pacificar els cors trasbalsats;

una mirada savia, capag¢ de comprendre els cors insensats;

una mirada amable, capag¢ d’ajudar els cors egoistes;

una mirada penetrant, capag¢ d’entrar en els cors desconfiats;

una mirada transparent, capag de reflectir la veritat del propi cor,
una mirada de fe, capag d’esguardar els cors dels altres amb els ulls de I'evangeli.

Dénam, Senyor,
la teva mirada, capag de veure sempre la bondat, la bellesa i la veritat que hi ha
en cada cor.
Déna'm, Senyor,
la teva mirada, capag de veure alld que no sempre és facil de veure sols amb els
meus ulls.

Dénam, Senyor, la teva mirada

5. La contemplatio

Aquest és el darrer graé de la lectio divina. Liltim és el més important perque re-
presenta 'objectiu que cal assolir. En la contemplatio, la lectura, 'analisi, I'explicacid, la
meditacié del text sén superades per una relacié personal i connatural amb la Paraula
de Déu, que esdevé el nostre tinic aliment. La contemplacid és una experiencia inefable
que creix en el cor de la persona orant a través del seu contacte directe i continuat amb
la Paraula. La contemplatio pot ésser entesa com un retorn al paradis, com la irrupcié del
misteri de Déu en la historia, com a visié en la historia de Jests crucificat i ressuscitat.
Sigui com sigui, es troba estretament lligada a 'evangelitzacid, que és el punt d’arribada
de la lectio divina.* La trobada amb la Paraula assoleix el punt algid quan la persona
orant descobreix que ha experimentat una transformacié en el cor, una transformacié
tan gran que 'empeny a fer-la manifesta. Es una realitat que fa que s’hagi de comunicar
als altres, perque també ells puguin gaudir dels fruits de la Paraula de Déu.

Com es podria orientar la nostra contemplacié? Potser la linia que caldria seguir
podria ser la de deixar-nos guiar per la mirada de Jests en 'evangeli: una mirada pacifica,
radiant, pura, joiosa, pregona, humil, misericordiosa, sincera, serena, savia, amable,
penetrant, transparent... una mirada que reflecteix la mirada divina del Pare.

2 Cf. I. GARGANO, Iniziazione alla «Lectio divina», Conversazioni bibliche, Dehoniane: Bologna 1992, 95-105.
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Articles

De la transmissi6 oral a la paraula escrita.
Sobre la fixacié dels textos sagrats™

per Francisco Javier del Barco

Universidad Complutense de Madrid

LEvangeli segons Joan comenga dient: «Al principiexistia el qui és la Paraula». Es ben
cert que al principi dels textos sagrats hi ha la paraula, el mén de loralitat. Loralitat es
troba a la base dels textos sagrats de les tres grans religions monoteistes: el cristianisme,
lislam i el judaisme. La fixacié dels textos definitius de la Biblia hebrea, dels Evangelis
i de 'Alcora es troba precedida per una etapa de transmissié oral, més llarga o més
breu segons els casos, en la qual és fonamental el traspas d’ensenyaments del mestre a
'alumne, la memoritzacié d’aquests i la conservacié fidedigna en la memoria. Com en
tota transmissié oral, poden sorgir variants petites i divergéncies que ens manifesten
en determinats detalls afegits i samplifiquen descripcions que poden augmentar amb
el pas del temps. D’aqui que la sacralitzaci6 del text sigui un fet fonamental per fer
Pempenta definitiva vers la fixaci6 del text. Quan un text és considerat paraula de Déu,
cal que sigui transmes sense cap canvi, atés que la introduccié d’una variant qualsevol
seria una desvirtuacid, i en cert sentit, una traicié a la Paraula de Déu.

En Pexposicié que presentaré tot seguit, caldra, en primer lloc, que enfoquem la
nostra atencié sobre alguns conceptes fonamentals a I’hora de marcar la historia dels

*Text de la conferéncia que vaig llegir en el marc de les IV Jornades Universitaries en memoria del Dr. Ramon
Roca-Puig, que es van celebrar a ’Abadia de Montserrat i a la Universitat de Barcelona els dies 10 i 11 de
novembre de 2006. Vull agrair al professor Joan Ferrer Costa la seva amable invitacié a publicar aquest text
dins el BUTLLET! DE L’AssocIac1O Bisrica DE CATALUNYA i la seva traduccié catalana del text original redactat
en castella.
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textos sagrats. En el cas que ens ocupa és molt important distingir entre la transmissié
escrita, la fixacié textual i la canonitzacié del text sagrat.

La transmissié escrita d’un text no n’assegura la immutabilitat. El pas de I'oralitat al
text escrit cerca, sens cap mena de dubte, la fixacié d’unes idees a fi d’evitar-ne I'oblit
o lesfumadura del missatge fonamental; aquesta fixacié cerca també aconseguir el
caracter permanent i la conservacié del missatge al llarg del temps. Per aquesta raé la
profecia classica de la Biblia és posada per escrit, en la part fonamental dels oracles, per
la ma dels mateixos profetes o dels seus deixebles, de la mateixa manera que el profeta
Mahoma encarrega als seus secretaris la redaccié de les revelacions divines a mesura
que aquestes li sén inspirades per Déu. Perd aquesta transmissié escrita, tal com hem
apres al llarg dels segles, no assegura pas la immutabilitat dels textos.

El concepte d'immutabilitat esta relacionat, pel que fa al text sagrat, amb la sacra-
litzacié d’aquest. Quan el text és considerat sagrat —quan ja és Paraula de Déu—, es
produeix la fixacié textual que assegura la transmissié del missatge, sense canviar-ne
cap paraula. A fi d’aconseguir aquest objectiu es van desenvolupar moltes tecniques,
com ara comptar les paraules i les lletres, fixar sistemes de lectura i vocalitzaci i establir
Pordre en que els textos han de ser llegits.

La fixaci6 textual sol anar acompanyada de la canonitzacié de 'Escriptura, ja que aix{
sestableix de manera definitiva que el text és sagrat. La fixacié del canon de la Biblia

Escriba assequt
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hebrea a Jabné va suposar, alhora, la fixacié d’un text determinat i la canonitzacié de
determinats llibres, enfront d’altres que van quedar fora del canon i que també haguessin
pogut ésser considerats sagrats. La fixaci6 definitiva del text de 'Alcora per Otman va
suposar, de la mateixa manera, el rebuig dels versicles sobre 'autenticitat dels quals
hi havia dubtes i I'establiment de 'ordre en qué havien d’anar, segons les instruccions
que havia donat el mateix profeta, tal com ens diu la tradicié musulmana.

Per aquestes raons és important distingir entre el comengament d’una tradicié
escrita a partir d’'una tradicié oral, la sacralitzacid i fixacié textual, i la canonitzacié o
establiment definitiu dels limits del text sagrat, ja que tots aquests processos no han
pas d’ésser coetanis i tots sén molt importants per comprendre la historia de la Biblia
hebrea, dels evangelis i del Nou Testament, i també de I’Alcora.

El procés de transmissid i fixacid textual dels diversos llibres que componen la Biblia
hebrea és potser el més complex. Aquests llibres no formen una unitat literaria dnica,
i la composicié textual i la fixaci6 final és diversa. La tradicié oral es troba darrere,
per exemple, dels fragments que sén considerats els poemes més antics de la Biblia
hebrea. Aixi sembla que el cantic de Moises en el pas del Mar Roig (Ex 15) o el cantic
de Debora (Jt 5) formen part del tresor cultural que es troba en les odes o epopeies
transmeses oralment pels bards en una societat ndomada i transhumant com eren les
tribus israelites a la fi del segon mil-lenni. Aquesta mateixa tradicié oral, memoritzada
i transmesa de generacié en generacid, és la que proveeix els materials de caracter su-
posadament historic als redactors dels llibres de Josug, Jutges, Samuel i Reis durant el
periode monarquic d’Israel, abans de I'exili a Babilonia.

Una tradici6 oral és la que es troba darrere de la literatura profetica biblica. Lactivitat
profetica classica es desenvolupa entre els segles viir i vi aC. En el discurs profetic la
transmissié oral és fonamental: el profeta ha de transmetre la Paraula de Déu o les vi-
sions que ell li ofereix despert o en somnis, algunes vegades fins i tot en contra de la seva
voluntat o essent ben conscient del sofriment i de les dificultats que 'activitat profetica
li pot comportat. En aquesta transmissié 'element oral és basic, ates que la forca del
missatge és fonamental en la personalitat del profeta que el fa public i en la seva forca
expressiva com a transmissor de la Paraula de Déu. Sols després de I'activitat profetica
es recullen els oracles i les visions de forma escrita. Aquesta tasca a vegades és feta pel
mateix profeta i altres vegades parteix de la iniciativa dels deixebles del profeta.

La fixacié per escrit —tot i que no és la fixacié final ni la candonica— de gran part
del Pentateuc i dels llibres historics i profetics de la Biblia hebrea es podria haver
produit, segons algunes teories, entre els segles virr i vi aC, durant el periode monar-
quic i amb el desenvolupament de la cultura urbana. Es molt significatiu que sigui
durant aquest periode, en particular al llarg del regnat de Josies, quan es produeix el
«descobriment» del llibre del Deuteronomi, durant unes obres d’ampliacié i reforma
del Temple de Jerusalem. Potser es tracta de la trobada d’una obra anterior o bé de
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Reproduccid d’un escriptori. Museu Biblic Tarraconense.

la reescriptura de tradicions passades amb una clara intencionalitat politica i religio-
sa, perd el que és ben clar és que ambdds elements es reflecteixen en aquest fet de la
«trobada» miraculosa: la sacralitzacié d’un text per mitja de 'argument de la voluntat
divina (que és la que ha provocat la trobada) i la reelaboracié escrita de tradicions orals
anteriors a favor d’un argument ideoldgic ben precis.

La sedentaritzacié i el paper preponderant de 'administracid i de la burocracia reals
establertes a Jerusalem fan necessaria, d’altra banda, la produccié escrita de documents
i la fixaci de tradicions orals a fi d’atorgar-los un rang més important des del punt de
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vista politic i religiés. Es llavors quan sorgeix el conflicte o la tensié entre la tradicié
escrita i la pervivencia de la transmissié oral. Una transmissid escrita creada i guardada
en els centres de poder, com ara el palau reial i el temple de Jerusalem, i una tradicié
oral més popular transmesa de mestre a deixeble i centrada en els ensenyaments que
tradicionalment es coneixen en el judaisme com a Llei oral, fet aquest de que parlarem
més endavant.

Pel que fa als llibres biblics més tardans, especialment d’¢poca persa i hel-lenistica,
reflecteixen ja una composicié centrada en el mén escrit (Croniques, Esdres-Nehe-
mies, Ester, Daniel), tot i que alguns d’aquests se serveixen d’algunes tradicions orals
anteriors.

Perd no és pas la fixacid del text escrit el fet que provoca en la Biblia hebrea la
fi de les divergencies entre les versions i les diferéencies nascudes ja en les tradicions
orals. La pluralitat textual en la Biblia hebrea, provada pels testimonis de la LXX,
del Pentateuc samarita i dels textos de Qumran, no acaba fins que no entra en joc el
concepte de canonitzacié del text, que aporta el sentit de text immutable. A partir
d’aquest moment, que en la tradicié jueva es produeix en el segle 11 durant el concili
de Jabné¢, la finalitat fonamental dels anomenats «guardians de la Paraula de Déu»
és la de conservar i transmetre: conservar immutable allo rebut i transmetre-ho a les
generacions futures.

Aixd no obstant, amb la fixacié del text i la canonitzacié d’aquest, no acaba pas el
concepte d’oralitat en la Biblia hebrea. Fins i tot després de la fixacié del text conso-
nantic, la transmissié continua fonamentalment en la tradicié oral de pronunciacid,
ja que el text fixat a Jabné sols ofereix en ocasions comptades alguna indicacié de les
vocals que s’han de llegir juntament amb les consonants; en cap cas no presenta res
que s'assembli a un sistema de puntuacié que estableixi les pauses dins d’un sistema
jerarquitzat. La transmissi6 oral per tant, continuara tenint la tasca de conservar aquestes
tradicions de lectura que sols acabaran de posar-se per escrit quan s'afegeixin al text
consonantic els diversos sistemes de vocalitzacié utilitzats per les comunitats jueves de
Babilonia i Palestina, entre les quals, la que triomfara, i també la més completa, és la
de Tiber{ades, fixada definitivament durant el segle 1x de la nostra era.

Tots aquests processos de fixacié i de canonitzacié deixaren enrere altres tradicions
i lectures divergents. La fixacié escrita d’una tradicié oral suposa el rebuig de les altres
tradicions que existeixen. No hi ha ningt que dubti que les difereéncies entre el text
hebreu fixat a Jabné i el text que hi ha darrere de la versié dels LXX responen a tradicions
diferents en un moment en que la transmissié oral era tan important com la transmissié
escrita. Fins i tot les variants de pronunciacid sobre el mateix text ja canonitzat van ser
diferents fins que no s’assolf la plasmacié escrita d’un sistema complet de vocalitzacié
i d’accentuacié, tot i que aquestes diferéncies ja eren minimes.

17



De la transmissio oral a la paraula escrita

Tal com ja he esmentat abans, en la tradici6 jueva continua vigent el concepte de
Llei oral enfront de la Llei escrita que representa el text biblic. El judaisme rabinic, del
qual procedeix el judaisme tradicional d’avui, estableix una doble via de transmissié
de la Paraula de Déu: una llei escrita per Moises després de ser rebuda de Déu, el
Pentateuc, i una llei oral que va ser també rebuda de Déu per Moises al Sinai i que ha
estat transmesa oralment al llarg de les generacions. La legitimitat de la transmissié
oral de la Paraula de Déu s’assegura per mitja de les cadenes de transmissors o garants
dels ensenyaments de Mahoma. El tractat Avot de la Misna comenga, precisament,
amb la cadena de transmissors de la Llei oral des de Moises fins als rabins del segle
1 dC.

Cal que ens preguntem, en aquest punt, quina és la relacié en el procés formatiu —si
és que n’hi ha cap— entre la tradicié oral que constitueix la Misna, i la tradicié escrita
que recull la Biblia hebrea. Va ser transmesa per les mateixes persones? Es considerava
que la tradici6 oral era la Paraula de Déu també en I'¢poca anterior a la destruccié del
temple? Un fet molt significatiu ens pot aportar alguna indicacié: entre la cadena de
garants o transmissors de la Llei oral, no hi figura cap dels sacerdots que hi hagué en
el temple de Jerusalem fins a la destruccié d’aquest.

La investigacié actual tendeix a veure els sacerdots i escribes del temple com a
guardians i transmissors dels textos biblics des que aquests van ser escrits, ja en el segle
vt aC, quan comenga a florir la cultura urbana i a desenvolupar-se una administracié
poderosa i una cancelleria que devia produir molts de textos. La tradicié oral, contraria-
ment, és fruit de la transmissié d’ensenyaments que passen del mestre a I'alumne, tal
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com era comu de fer entre els seguidors del judaisme fariseu. Després de la destruccié
del temple i de la desaparici6 de les elits sacerdotals, sembla probable que el corrent
fariseu, no vinculat al temple de Jerusalem va prendre el relleu en la direcci6 de la vida
religiosa jueva. Es llavors quan es fa palesa la necessitat d’equiparar els ensenyaments i
doctrines dels rabins fariseus, transmesos oralment amb I'Escriptura. Perd aquest procés
de nova canonitzacié costa a la tradici6 rabinica el preu de perdre el caracter oral que
tenia, i ja a partir del segle 11 es fixa per escrit el text d’aquesta Llei oral, ja Paraula de
Déu, en la Misna.

Aquest procés de segles que hem vist en la Biblia hebrea és recorregut per 'Alcora
en molt menys temps. LCAlcora és, des del moment de la seva revelacid, la Paraula de
Déu, per la qual cosa el seu missatge és sagrat ja abans de ser posat per escrit. El caracter
sagrat d’aquestes revelacions implica des del principi la necessitat que el seu missatge
sigui recollit i fixat per escrit. El mateix profeta s'encarregava de dictar als seus secretaris
el text que contenia la revelacié divina quan aquesta ja s’havia realitzat. De la mateixa
manera, Mahoma enviava a les ciutats conquerides emissaris que transmetien oralment
la Paraula de Déu expressada de nou.

Alguns dels seus deixebles van escriure també, en vida de Mahoma, parts dels seus
oracles, sobre una multitud de suports d’escriptura. A la mort del profeta, existia, per
tant, una quantitat considerable de documents amb les paraules de Déu posades en
boca de Mahoma, perd sols els professionals de la memoria recordaven l'ordre en que
les diverses revelacions havien d’anar, d’acord amb la voluntat del profeta. Amb el pas
del temps, els mestres de la memoria van anar desapareixent perque van morir en les
diverses guerres d’expansié de I'islam. Hi havia, a més, el perill que els pocs textos

Pintura
medieval que
representa la
predicacié

de Mahoma
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conservats es poguessin perdre o que hom intentés d’introduir-hi algun text no revelat
veritablement. Per aquesta rad, el califa Abu Bakr va ordenar la recopilacié dels textos
«veritables» revelats a Mahoma. Va tenir cura d’aquesta tasca un dels secretaris del
profeta i també professional de la memoria, Zaid ibn Tabit. El text recollit per aquest
erudit passa a ésser propietat del califa i quan aquest mori, del seu successor, Omar
ibn al-Jattab. Quan aquest va ser assassinat, la seva filla Hafsa, que també havia estat
esposa de Mahoma, I'hereta.

Abu Bakr no va ésser 'tinic que es va encarregar de la recopilaci dels ensenyaments
del profeta; de fet, al principi de I'islam, van apareixer altres compilacions que variaven
tant en el nombre de versicles com en I'ordre d’aquests. D’altra banda, 'expansié de
I'islam feia necessaria la tramesa constant de copies de la Paraula revelada a fi d’instruir
els nous creients. A més, les lluites politiques internes entre els successors del profeta
podien concloure en la defensa d’una lectura determinada interessada per prestar suport
a 'opinié d’un davant del seu rival.

Lescriptura arab, d’altra banda, dificultava encara més la fixacié textual, ates que en
aquell moment no s'utilitzaven els signes diacritics que avui sén necessaris per establir
les diferencies que hi ha, en alguns casos, entre cinc consonants que s’escriuen de la
mateixa manera. Ates que les vocals tampoc no eren indicades, el text guardat per Hafsa
i les altres compilacions oferien diverses possibilitats de lectura i de pronunciacié.

En aquest context eren els professionals de la memoria, per tant, com a transmis-
sors de la tradicié oral, els qui mantenien els ensenyaments del profeta, tal i com ell
els els havia transmes. I una altra vegada, va ser un grup d’erudits, entre els quals hi
havia Zaid ibn Tabit, el mateix que va fer la compilacié d’Abu Bakr, qui rebé 'encarrec
del califa Otman de revisar i escollir I'tinic text veritable d’entre les diverses versions
d’aquest que circulaven.

Perd, fins i tot després d’haver estat fixat el text consonantic de manera definitiva,
era responsabilitat de lectors professionals la tasca de transmetre la lectura apropiada
en cada cas, de la mateixa manera que en la Biblia hebrea, per raé de 'ambigiiitat de
Pescriptura arab de I'¢poca, de que ja hem parlat. Amb el pas del temps, va ser neces-
sari distingir entre els lectors fiables i els que oferien menys fiabilitat, gracies a unes
cadenes de transmissié o de garants. En cap cas, la lectura podia discrepar del text fixat
pel califa Otman, pero les petites diferéncies de vocalitzacié d’'una o d’altra paraula,
aixi com la divisié dels versicles, van fer que es formessin set sistemes de lectura de
I’Alcora, tots ortodoxos, ja en el segle ix. Loralitat continuava essent, per tant, una
part imprescindible de la transmissié de la Paraula revelada.

El problema de la fixacié textual i de la canonitzacié de I'Escriptura apareix com-
pletament diferent en els evangelis en relacié amb el que hem vist en la Biblia hebrea
i en 'Alcora. D’una banda no es tracta de transmetre la Paraula de Déu directament
revelada a un home, siné de difondre i de fer saber als homes la vinguda del Messies;

20



De la transmissio oral a la paraula escrita

calia anunciar que Jesus és el Crist i la seva passié i mort per tots nosaltres; en definitiva
el punt fonamental és el missatge de Crist, més que no pas la forma en que aquest ens
arriba.

D’altra banda, i com a conseqii¢ncia del que acabem de dir, no sembla pas que hi
hagi hagut la determinacié de fixar un text dnic que narri la vida i la mort de Jesus
d’una manera unanimement acceptada i sense variants. De fet, els quatre evangelis, i
en particular els tres sindoptics —Mateu, Marc i Lluc— narren a grans trets la mateixa
historia, tot i que amb matisos distints, tant pel que fa a les paraules atribuides a Jesus
com en 'ordre de successié dels diferents esdeveniments.

La transmissié dels ensenyaments i de la vida de Jests neix amb una vocacié emi-
nentment oral, ateés que aquesta era la manera de predicar de Jesds. La vocacié aposto-
lica del cristianisme incipient porta els apdstols, en especial Pere i Pau, a una activitat
evangelitzadora incessant, en qué I'ensenyament de la doctrina nova es feia a través
del discurs oral. Immediatament, amb la difusié de 'ensenyament cristia, sorgeix la
necessitat de recollir per escrit alguns dels fets de la vida de Cirist, o alguns dels seus

Sant Jeroni. Oli sobre taula. Pintura flamenca. Marinus Claeszon van Reyumerwaele

(ca. 1490-1567).
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sermons o ensenyaments, amb la finalitat que no fossin oblidats i que poguessin ésser
transmesos d’'una manera fidedigna a les noves comunitats cristianes.

En aquest moment, la tradicié oral i escrita convivien juntes amb una finalitat
tinica: l'evangelitzacié de les diferents comunitats a través dels ensenyaments de Crist.
La tradicid cristiana ha fixat el seu canon final en els quatre evangelis, atribuits, dos, a
deixebles de Jests, i els altres dos, a deixebles de Pere i de Pau. Sén, de fet, quatre ver-
sions de la vida i dels ensenyaments de Crist que difereixen no tant en els fets concrets
que shi narren, com en la importancia que cadascun d’aquests déna a determinats
esdeveniments o en la perspectiva que adopten davant les actituds i personatges. En
els quatre evangelis, en definitiva, s'hi recull de manera succinta la riquesa de la trans-
missié oral dels primers temps del cristianisme, després d’una tasca de recopilacié,
reelaboracid, sintesi 1 seleccid.

A tall de conclusié de tot el que hem anat veient, podem dir que el text sagrat és, per
tant, la darrera etapa d’una tradicié que comenga de manera oral. Tant si es tracta de
tradicions literaries com histdriques transmeses de generacié en generacid, com si sén
oracles i lleis d’inspiracié profetica i divina, o bé ensenyaments de mestre a deixeble,
abans o després, la sacralitzacié dels textos provoca la redaccié escrita d’aquests i la
fixacié exacta del text. La Biblia hebrea, els evangelis i 'Alcora contenen en 'origen i
en la base la vitalitat de la tradici6 oral i comparteixen amb aquesta la complexitat de
la transmissi6 de generaci6 en generacié. Es doncs la propia Paraula la que ens mostra
quins han estat els seus camins i els que aquesta segueix avui, i és responsabilitat nos-
tra el fet d’entendre els textos antics per poder-los assegurar una via lliure en el seus
camins vers el futur.
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Articles

«Néixer de 'aigua i de 'Esperit»
El do de I’Esperit en les comunitats
apostoliques

per Pius-Ramon Tragan

Introduccié

Des del punt de vista exeggtic és una opinié comunament compartida que el baptis-
me i 'eucaristia sén els tnics sagraments que endinsen les arrels en dos esdeveniments
historics transmesos pel Nou Testament: el baptisme de Jesds en el Jorda i el darrer
sopar.' Tots sabem que, fins fa ben poc, al voltant d’aquesta opinié es mantenia la se-
cular contraposicié entre els teolegs catolics i els protestants i que aquest fet continuava
condicionant profundament la reflexié teologica, particularment la sacramentaria.
Avui, en canvi, la pretensié de legitimar els sagraments a partir d’accions positives del
mateix Jesds no pot ser considerada altra cosa que un anacronisme epistemologic. En
els darrers decennis, tant en 'ambit catolic com en el protestant, la recerca exegetica

! Sobre l'origen del baptisme cristia vegeu M. QUESNEL, Baptisés dans ['Esprit, Paris 1985; P. Ricca, «Il
battesimo di Gesu nel Giordano. Storia e teologia»; P-R. TracaN, Alle origini del battesimo cristiano. Radici
del battesimo ¢ suo significato nelle comunitis apostoliche (Studia Anselmiana 106. Sacramentum 10), Roma
1991, 109-127; P-R. TraGAN, «Le origini del battesimo cristiano: problemi e prospettive», en P-R. TragaAN,
Alle origini, cit. 9-42 (bibliografia, 9-11); U. Luz, Das Evangelium nach Matthiius (Mt 28, 16-20) (EKK 1/4),
Neukirchen-Vluny 2002, 427-459. Sobre el darrer sopar, vegeu també el mateix comentari d’U. Luz, Das
Evangelium nach Matthius, 93-122; E. La VERDIERE, Dining in the Kingdom f God. The Origins of the Eucarist
acording to Luke, Chicago 1994; vegeu també B. KoLMANN, Ursprung und Gestalten der friichristlischen Mablfeier,
Géttingen 1990; X. LEoN- DUFOUR, Condividere il pane eucaristico secondo il Nuovo Testamento, Torino 1983;
H. MERKLEIN, «Erwigungen zur Uberlicferungsgeschichte der neutestamentlischen Abendmahlstraditionen»,
BZ21 (1977) 88-101. 235-241; J. JEREMIAS, Le parole dell’ultima cena, Brescia 1973; H. Patscy, Abendmah!
und historischer Jesu, Stuttgart 1971; H. LIETZMANN, Messe und Herrenmahl. Eine Studie zur Geschichte der
Liturgie, Berlin 4/1967.
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neotestamentaria, ha insistit sobre la importancia de la referéncia a les comunitats pri-
mitives, més que no pas al Jesus terre, per comprendre correctament, a més de la génesi
dels mateixos textos, també la formacié de la tradicié liturgicosacramental cristiana.
Sense excloure cap sagrament, ni tan sols el baptisme i 'eucaristia.

Pel que fa al baptisme, de fet, I'exegesi, ha mostrat que, en una fase molt primitiva
de I'experiéncia cristiana, amb tota probabilitat, els creients eren batejats encara segons
la praxi de Joan Baptista i que no es pot fer remuntar al mateix Jesds cap manament de
batejar els qui acollien la bona nova del Regne. Es veritat que ell va voler ésser batejat
per Joan, i és possible que en una primera fase de la seva missi6, hagués imitat —ell
o els seus deixebles, aquest fet no és pas important— la praxi sacramental del profeta
del Jorda. Ben aviat, perd, 'abandona i concentra la seva activitat fonamentalment
sobre el ministeri de la paraula. La seva missié, com més tard la de 'apostol Pau, no era
batejar, siné proclamar I'evangeli de salvacié. D’altra banda, les narracions sindptiques
del darrer sopar sén més explicites, pero sols de manera aparent. No ens permeten pas
establir que els deixebles que van ser presents en aquell sopar de comiat, el vespre abans
de la passié, haguessin entes plenament el sentit de les solemnes paraules pronunciades
per Jests sobre el paiel vi. I encara menys es pot defensar que ells haguessin entes els
gestos del Senyor durant aquell darrer sopar en termes liturgicosacramentals, és a dir,
com a actes que instituien un nou culte del qual ells mateixos serien els ministres.

Hem d’acceptar que cap paraula i cap gest de Jestis abans de la seva mort poden ésser
considerats una indicacié evident i explicita amb vista a 'estructuracié d’'una comuni-
tat de deixebles o, almenys, a la instauracié d’un nou culte.? Les normes que Jests ha
deixat als seus deixebles no es refereixen a I'organitzacié d’una església en el sentit d’un
ordenament jerarquic de ministeris i d’una distribucié codificada de l'autoritat.’?

Per aquest motiu la tradici6 joanica sent la necessitat de superar la incompletesa de
I'ensenyament del profeta galileu i de les seves accions. Encara amb una determinacié
més gran que no pas la tradicié sinoptica, aquella desenvolupa i aprofundeix les paraules
pronunciades i els gestos realitzats pel Mestre durant la seva vida terrena.

Sols d’aquesta manera es pot comprendre I'habitud joanica d’inserir en el seu escrit
moltes glosses que tenen la funcié de completar i interpretar la paraula i I'obra del

2 Cf. G. THEISSEN— A. MERz, [/ Gesit storico, Brescia 1999, 500-535. Sobre el tema d’Israel sense el
Temple, cf. B. EGo — A. LANGE — P. PILHOFER, Gemeinde ohne Tempel. Community without Temple (WUNT
118), Tiibingen 1999.

3 Cf. A. Favre, Ordonner la fraternité. Pouvoir d'innover et retour i ['ordre dans | ’Eglise ancienne, Paris
1992; H. J. Kravck, Gemeinde — Amt — Sakrament. Neutestamentliche Perspektiven, Wiirzburg 1989; E.
SCHILLEBEECKX, Le ministére dans | ’Eg/ise: Service de présidence de la communauté de Jésus-Christ, Paris 1981; P.
GRELOT, Eglz':e et ministeres. Pour un dialogue critique avec Edward Schillebeeckx, Paris, 1983; Autors diversos,
Le ministere et les ministeres selon le Nouveau Testament, Parfs 1974; E. SCHWEIZER, La comunita e il suo ordi-
namento nel Nuovo Testamento, Torino 1971.
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Natzare. Lafirmacié atribuida al mateix Jesds: «Encara tinc moltes coses per dir-vos, perd
ara us serien una carrega massa pesada» (Jn 16,12) no és altra cosa que la legitimacié de
Pesforg teologic del quart evangelista per explicitar les reformulacions eclesiologiques
del missatge de Jestis. D’aquesta manera, tant els grans discursos teologics atribuits al
mateix Jests com les elaborades reelaboracions simboliques de les narracions de mi-
racles reben l'autoritzacié de I'Esperit de la veritat. I també reben legitimacié aquells
textos que remeten a la instauracid del culte nou que ha ocupat el lloc de la precedent
economia de la salvacid.

Avui, doncs, tothom coincideix a acceptar que la missi6 de Jests va ser entesa gra-
dualment i, sobretot, sols a partir de la seva exaltacié pasqual. Aquestes constatacions
—compartides amb unanimitat en I'ambit exegetic— justifiquen que fonamentem la
nostra reflexié sobre el do de 'Esperit en el Nou Testament sobre els segiients fets:

a) No existeix una memoria Unica ni una interpretacié univoca de la persona i de
'obra de Jesus ni, encara menys, hi ha una indicacié originaria o un prototip que ga-
ranteixi al culte cristia una arrel uniforme, auteéntica i normativa, fonamentada sobre
un mandat explicit del Mestre valid per a totes les comunitats dels qui creuen en ell.

b) Els escrits del Nou Testament —evangelis, corpus epistolar, Fets i Apocalip-
si— testimonien una multiplicat d’interpretacions de les paraules, dels gestos, dels
miracles i de les obres de Jesus, el Senyor. Per aixd no ha d’estranyar que hi hagi una
gran varietat d’interpretacions de la Cena del Senyor i que les practiques baptismals
de les esglésies apostoliques hagin estat diverses.

¢) Havent constatat aquesta diversitat que caracteritza el testimoni del Nou Testament
pel que fa a 'eucaristia i al baptisme, encara menys ens podra sorprendre si no es pot
fer que provingui del mateix Jesus terre la institucié dels altres sagraments que, en el
fons, sols al cap de cinquanta anys a partir del Concili de Trento van ser set —ni un
de més, ni un de menys—, ni es podra contestar que la font primaria del culte cristia
sigui representada per textos escrits al cap de diversos decennis de la mort de Jests.

d) Aquests escrits que, amb el seu silenci i la seva parcialitat, d’'una part, i amb la
seva pluralitat d’interpretacions teologiques de I'altra, sén I'expressié de la predicacié
apostolica, de la catequesi i de la varietat de reunions litirgiques de les esglésies de les
dues primeres generacions cristianes, impressionen perque sén un testimoni de I'enor-
me creativitat d’aquestes. Aquest fenomen —reconegut com a tnic des del punt de
vista historicoreligiés— testimonia el progressiu desenvolupament del cristianisme a
I'interior del mén mediterrani, que no sols ha donat origen a molts ritus litdrgics, siné
que també ha afavorit interpretacions doctrinals en contrast a partir de praxis rituals
que entre si ja eren diverses en origen.

Pel que fa al tema que ens interessa aqui, caldra que reconeguem que el testimoni
neotestamentari és del tot irrellevant pel que fa a la comprensié del valor i del significat
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del sagrament cristia de la confirmacié? O bé podrem establir una continuitat entre el
estimoni apostolic i la successiva praxi crismal de I'Església?

No és pas que vulgui semblar massa catolic, perd defenso que la continuitat és
en realitat molt més forta del que a primera vista podria semblar. Cal, perd, que ens
interroguem sobre la qualitat d’aquesta continuitat i aixo ens exigeix que la desvincu-
lem del cap semantic implicat pel terme «institucié». Des del punt de vista exegetic,
és veritat que sols podem parlar del sagrament de la confirmacié indirectament i per
aproximacid, perque les fonts primaries de qué disposem sobre aquest sagrament —els
pares apostolics, els pares apologetes i els primers pares de 'Església— pertanyen a la
historia de la littirgia i no a la tradicid escripturistica.* A banda d’aixo, el Nou Tetament
ofereix una varietat tan gran d’informacions i, sobretot, una riquesa tan gran d’aprofun-
diments teoldgics sobre el cami de la iniciacié comengat i sostingut pel do de 'Esperit
que permet a cada generacid cristiana de descobrir-hi o bé de redescobrir-hi significats
i valors de la propia praxi liturgicosacramental, de recomprendre-la i de renovar-la de
manera fidel tant al missatge evangelic original com a les exigencies sempre noves de
la missié cristiana. Si aix0 és veritat en general, no pot ésser menys valid també avui
pel que fa al sagrament de la confirmacid.

Aixd no impedeix que, si volem fer una recerca sobre el fonament neotestamen-
tari de la confirmacid, cal que respectem uns vincles metodologics precisos. Des del
punt de vista general, hem de tenir present les dues dificultats inherents a 'analisi
historica dels textos biblics. La primera, ja ho hem vist, és la impossibilitat d’identificar
una tradicié biblica unitaria, ateses les diferencies i la manca d’homogeneitat entre les
diverses fonts. La segona consisteix en la tendencia a considerar els textos a partir de
sintesis doctrinals preestablertes i, doncs, a acontentar-nos amb una seleccié dels textos.
Afortunadament, cap analisi dels textos biblics no pot quedar preservada d’un o d’altre
d’aquests riscos, que, en el moment en que es tradueixen en un estimul a procedir
per aproximacié i a cercar nocions flexibles, poden fer una funcié positiva i, ben lluny
d’induir al relativisme, poden aportar un ampli espectre de possibilitats a 'interior de
les quals sigui possible trobar-hi indicacions per a una constant renovacié de la praxi
liturgicosacramental de les nostres esglésies.

Pel que fa especificament a la confirmacid, hi ha un fet molt vinculant des del punt
de vista metodologic que és que aquest sagrament, que no troba un suport directe i

# Sobre I'origen de la confirmacié i sobre la historia del desenvolupament littirgic d’aquest sagrament és
fonamental I'estudi de G. KRETSCHMAR, «Firmungy, en Theologische Realenzyklopiidie, Band 11, Berlin-New
York 1983, 192-204.
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immediat en els textos del Nou Testament com a sagrament diferent del baptisme,’
demana que reconsiderem la praxi i el sentit del baptisme neotestamentari per in-
dividuar com comenga el do de I'Esperit, quin caracter i quins efectes té entre els
nous convertits.® No podem oblidar que, per al Nou Testament, la iniciacié cristiana
comportava abans de tot el fet de «creure»,” és a dir, la relacié complexa i articulada
entre predicacié i fe i, en segon lloc, que la coronacié dels mediacions iniciatiques era
representada per I'eucaristia. En el Nou Testament, en resum, la relacié entre iniciacié
cristiana i do de I'Esperit és més ben articulat i complex que el que es pugui arribar
a explicar en una teologia del baptisme. Aquest fet ha de ser necessariament aix{, ates
que el do de I'Esperit no acompanya sols el procés de la iniciaci cristiana, sin que
anima i sosté tota la vida cristiana.

Per raons d’espai, circumscriuré el meu estudi en els punts segiients: 1) El do de
IEsperit: rerefons biblic. 2) Baptisme i do de I'Esperit en les cartes paulines. 3) Els
sinoptics: del baptisme de Jesus al baptisme cristia? 4) El baptisme cristia en el llibre
dels Fets. 5) Fe i baptisme en els escrits joanics. 6) Del baptisme a la confirmacid:
quina continuitat hi ha?

1. El do de PEsperit: rerefons biblic

Aqui sols podré formular, evidentment, alguns detalls que considero indispensables
per col-locar la comprensié del do sacramental de I'Esperit en una linia d’horitz6 deci-
sivament més amplia. No hem d’oblidar de fet que, tant en la primera com en la segona
aliances, 'Esperit de Déu s’ha manifestat en moments, perd sobretot, de formes diverses
al llarg de la historia. No tindria sentit reflexionar sobre la confirmacié sense tenir en
compte la iniciativa, la for¢a i la llibertat amb que I'Esperit de Déu repetidament ha
intervingut i intervé en el cosmos i en la historia individual i col-lectiva.?

> Cf. G. GADE, Battesimo e confermazione. Teologia dell iniziazione cristiana, Palermo-Caltanissetta 2002; G.
GADE, «Warum ein zweites Initiationssakrament? Dogmatische Uberlegungen zum Verhiltnis von Taufe und
Firmung aus pastoraltheologischem Anlass», Trierer Theologische Zeitschrift 109 (2000) 219-248; L. GIRARDI,
«Battesimo e confermazione»: A. GRILLO, - M. PERRONI - P-R. TRaGAN, Corso di Teologia Sacramentaria, vol.
2, Brescia 2000, 95-187 (sobre la confirmacié: 175-184); M. HAUKE, Die Firmung. Geschichtliche Entfaltung
und theologischer Sinn, Paderborn 1999; J. BROSSEDER,. «Battesimo/Confermazione», en Enciclopedia Teologica,
Brescia 1989, 6-70; V. PER1, La cresima come secondo sacramento dell'iniziazione cristiana, Reggio Emilia 1984;
G. Krerscumar, <Nouvelles recherches sur I'initiation chrétienne», La Maison Dien 132 (1977) 7-23; A.
Triacca, «Per una trattazione organica sulla’Confermazione’», Ephemerides Liturgicae 86 (1972) 128-181.

¢ M. HAUKE, Die Firmung. Geschichtliche Entfaltung und theologischer Sinn, Paderborn 1999; P-R. TragaN,
«Le radici bibliche del sacramento della confermazione», Rivista Liturgica LXXVI (1989) 214-231; S. ReGLI,
«Il sacramento della confermazione e lo sviluppo cristiano», en Mysterium Salutis 10, 349-414.

7 La salvacié és lligada a 'acolliment de la paraula i a la fe. Cf. Jn 3,36; 6,40.47; 8,24; 12,46; 1]n 5,13;
cf. també 1Pe 1,23; Ef 5,26.

8 Cf. E. ScHwEIZER, Heiliger Geist, Stuttgart 1978.
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Lesperit de Déu planava sobre les aigiies. Tapis de la Creacid. Caredral de Girona. Segles XI-XII.

Sobre aixd, és il-luminadora una qiiestié preliminar. M.-A. Chevalier’ ha notat
justament que el Nou Testament no esmenta una dada tan important com és 'obra
de I’Esperit en el cosmos i la humanitat a partir de la creacié, mentre que aquesta pre-
séncia universal de 'Esperit en totes les coses creades és fonamental en alguns textos
de I'Antic Testament. El llibre de la Saviesa (1,7) afirma que I'Esperit del Senyor
omple tota la terra. El judaisme hel-lenistic interpreta aquest text sapiencial en relacié
amb les narracions de la creacid. Lafirmacié de Gn 1,2 — I'Esperit de Déu planava
sobre les aigiies— seria la manifestacié de la intervencié de I'Esperit de Déu en I'ordre
de la creacid. Segons el pensament judeohel-lenistic, doncs, 'Esperit seria el fonament
per comprendre totes les coses. Filé atribueix al pneuma theou, que és I'Esperit d’'un
Déu vivent, divers del mén, no sols el rol d’ordenador de 'univers, siné també el de

? «Sur un silence du Nouveau Testament: 'Esprit de Dieu a 'ocuvre dans le cosmos e 'humanité», “Main
Paper” presenté au 41éme Congrés de la SNTS 4 Adlanta, USA, aotit 1986, publicat en M.-A. CHEVALIER,
Souffle de Dieu. Le Saint-Esprit dans le Nouveau Testament (Le Point Théologique 55),vol. III, , Paris 1991,
159-184.
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sostenidor de 'ordre creat.'® La doble narracié de la creacié de ’home, seria una con-
firmacié de la mateixa linia de pensament: el text de Gn 1,26-27 —I’home fet a imatge
de Déu— es referiria a '’home celest, mentre que el de Gn 2,7 —I’home modelat de
la pols de la terra— a ’home terre. Tant en 'un com en l'altre, perd, '’home posseeix
lesperit de vida que el fa capag del coneixement de Déu. El buf divi penetra 'ordre
cosmologic i 'ordre antropologic.

Aquesta interpretacié de Gn 1,21 2,7 proposada pels autors del judaisme hel-lenistic,
no se situa pas en linia amb la interpretacié rabinica de la Biblia hebrea, de la qual el
llibre grec de la Saviesa no forma part. D’acord amb la cosmologia i amb I'antropo-
logia semiques, la 7uah de Déu damunt les aigiies i el buf de vida donat a Adam no
s6n mai concebuts com una presencia divina intrinseca en el cosmos, ni presents en la
intimitat dels homes. LEsperit de Déu, o millor, la potencia de Déu actua de manera
puntual, amb manifestacions precises de la seva forga creadora i de la seva eficicia. Fins
i tot quan, a través d’'un buf, infon en ’home el principi de la vida que després de la
seva mort retornara a ell, Déu no atorga el seu esperit divi, siné una forca especifica
en 'ésser huma.

D’altra banda, perd, la tradicié de ’Antic Testament revela també que el do de
I’Esperit ha estat atorgat a personatges investits amb una missié especifica a I'interior
d’Israel. Déu infon el seu esperit en el seus escollits: sobre Moises, els jutges, el profetes
i els reis. Es a dir, Déu distribueix lliurement el do del seu Esperit sobre aquells perso-
natges destinats a acomplir una determinada missi6 a favor del seu poble. Déu infon
la seva ruah sobre aquells que ha escollit. Déu infon el seu Esperit i el pren, segons el
seu voler. Aixo ho fa, perd, en relacié amb un acte cultual especific.

Tornem ara a la nostra qiiestié inicial. El fet que el Nou Testament no consideri
I'Esperit de Déu com a principi constitutiu de 'ordre cosmologic i de I'antropologic
no ens hauria de sorprendre. La segona alianca referma I'absoluta transcendéncia de
Déu, tot reprenent aix{ la tradicié de la Biblia hebrea. No sense afirmar, pero, una
novetat radical: el do de I'Esperit i la seva efusi6 sobre els creients en Crist sén un
fruit de 'esdeveniment pasqual. Segons les profecies veterotestamentaries aquesta era
la caracteristica dels temps messianics, el signe de '¢poca escatologica: venint en ajut
de la debilitat humana, el do de 'Esperit Sant fa renéixer a una vida nova, és preséncia
constant, santificadora, vivificant.

' No cal identificar doncs el pensament de Filé amb la nocié estoica de I'esperit definit com a anima
mundi. Segons I’ Antic Testament, I'esperit no és entes com un agent perenne a l'interior de I'univers. Els jueus
alexandrins i el llibre de la Saviesa desenvoluparen el tema de la presencia de Uesperit en 'univers i en I'ésser
huma, i I'influéncia estoica és ben clara. Tot i que segons el pensament de la Saviesa, 'esperit es troba present
en l'univers i en la humanitat, no es tracta perd d’una anima superior al principi vital propiament huma. Cf.
M.-A. CHEVALIER, Souffle de Dieu... (citat en la nota precedent) 166-167.
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La llibertat divina de donar I'Esperit també sense el recurs a una determinada f6r-
mula o ritual cultual representa un element de continuitat ulterior entre la primera ila
segona aliances. Després de la novetat de la glorificacié de Jests, Déu continua operant
la transformacié antropologica, creant ’home nou per mitja del seu Esperit, aplegant
la seva Església de manera absolutament lliure, imprevisible, del tot independent de
qualsevol gest cultual. Tal com veurem tot seguit, segons un cristia dels anys vuitanta,
evangelista Lluc, el naixement de la comunitat cristiana precedeix el baptisme.

Tant en la primera com en la segona aliances, doncs, el do de I'Esperit Sant és
fonamentalment fruit de la lliure iniciativa divina i no preveu ni intervencions ni me-
diacions humanes. Veurem com la referéncia a aquest horitzé d’imprevisibilitat i de
llibertat de l'accié de 'Esperit'! no sols és coherent amb la tradicié biblica, siné que és
irrenunciable també per afirmar la legitimitat de formes de praxi iniciatiques diverses
i, per conseqiient, la possibilitat d’ulteriors ordenacions sacramentals en que tradicié
i novetat no sén pas excloents.

2. Baptisme i do de I’Esperit en les cartes paulines

Les cartes de Pau s6n la font més arcaica de la historia del cristianisme i contenen
el testimoni més primitiu de la praxi del baptisme i de 'efusié de I'Esperit sobre els
creients. De tota manera, atés que 'Apostol envia les seves cartes per respondre a
qiiestions especifiques que les comunitats li han formulat o bé per intervenir sobre
problemes especifics, no pretén formular una teologia baptismal coherent ni, encara
menys, formular un tractat sobre el do o sobre els carismes de 'Esperit. El motiu pel
qual procedim a fer un examen rapid d’alguns textos de les seves cartes que parlen del
do de I'Esperit no és tant per extreure’n els continguts teologics i doctrinals (soterio-
logics, parenetics, eclesiologics, etc.), ja molt estudiats, sind sobretot per explicar que
I’Apdstol esmenta el baptisme i el do de I'Esperit, que és el que 'empeny a evocar-lo,
sobretot, pel que fa als problemes i a les situacions comunitaries amb que es veu forcat
a confrontar-se.

En 1Te, escrit més antic del Nou Testament, I’ Apostol considera la fe i la conversié
dels Tessalonicencs com a obra de 'Esperit Sant, per6 no fa cap esment de la purifi-
cacié baptismal. Aquesta carta que Pau escriu pels volts dels anys 50, pero, testimonia
la primera fase de la seva activitat apostolica a Europa. En el cor del pensament i dels
interessos de ’Apostol hi havia 'acolliment de la fe per part dels Tessalonicencs i I'es-
pera de la propera vinguda salvifica de Crist (1,9-10). Per aix0 Pau centra el seu discurs
sobre la fe i sobre 'esperanca de la propera vinguda gloriosa de Jests que ens alliberara
de la ira futura (1,5-10.13-16). Es cert que una eventual omissié no prova gran cosa,

" G. SAUTER, In der Freiheit des Geistes. Theologische Studien, Gottingen 1988.
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perd el fet que no es trobi cap indici sobre la purificacié baptismal i que, en canvi, sigui
esmentat el fet de creure com a font de salvacid, fa evident el primat de la fe: signes de
la unié amb Crist esdevenen el compromis en aquesta, I'esperanca i la caritat. Es cert
que es pot suposar que el rentament amb aigua sigui una dada pressuposada, perd ens
trobem ben lluny de les precises normes contingudes en un text més tarda com «aneu,
doncs, a tots els pobles i feu-los deixebles meus, batejant-los en el nom del Pare i del
Fill i de I'Esperit Sant» (Mt 28,19)"* i de la indicacié d’Ac 2,38 «convertiu-vos, i que
cada un de vosaltres es faci batejar en el nom de Jesucrist per obtenir el perdé dels
pecats, i aixi rebreu el do de I'Esperit Sant»."?

Pel que fa a la praxi baptismal, les quatre grans lletres paulines sén explicites. Les-
ment d’aquest ritu es troba sempre a l'interior de tematitzacions amb queé I'Apostol
expressa el seu interés exquisidament doctrinal. Les linies dominants del pensament
pauli emergeixen amb claredat: la fe és font de salvaci6 i do de I'Esperit; I'accié de
I’Esperit Sant és present en tot el procés de conversié al cristianisme. Es tracta d’un
procés complex que implica la predicacié apostolica (1Te 1,5; 1Co 2,4), la recepcié de
evangeli, el naixement de la fe (1Co 12,3; Ga 3,2-5; cf. Ef 1,13), la confessi6 de la fe
(Ga 4, 6; Rm 8,15), el perdé dels pecats; la justificacié per mitja de la fe i la potencia
de I'Esperit (Ga 2,16; 3,8; 5,5; 2Co 3,18; Rm 3,24.26.28.30); la metamorfosi del
creient (1Co 6,11); la possessi6 de les primicies de I'Esperit (Rm 8,23); el creient com
a temple de ’Esperit Sant (1Co 6,19). LEsperit Sant, doncs, és present en totes les fases
del procés d’esdevenir i del fet d’ésser cristia (2Co 1,22; Rm 5,5), també acompanya,
vivifica i transforma el creient fins a la metamorfosi final (2Co 3,17-18).

A més, Esperit Sant és el fonament de la comunitat, com a origen de tots els
carismes i serveis en Església (1Co 12,9-13; 14,12-16)" i com a preséncia continua
de Cirist ressuscitat entre els seus (Rm, 8,9-11; 2Co 13,13). Els seus dons poden ésser
manifestacions puntuals i extraordinaries, tal com Pau reconeix en 1Co 12-14 quan
tracta dels carismes. Els seus fruits sén, sobretot, d’ordre etic (Ga 5,22-23) i la plenitud
del seu do es troba en la caritat (1Co 14,1-13). UEsperit Sant, present segons Pau en
el cor de tots els fidels, des del primer moment de I'anunci de 'evangeli, guia tot el
procés de «creure» i vivifica el cos de Crist que és I'Església.

El predomini de la fe, la importancia prioritaria de «creure» com a obra de I'Esperit
Sant i com a causa de la salvacid es pot constatar en les grans cartes paulines. La neteja

12 Cf. U. Luz, Das Evangelium nach Matthéius (26-28) (EKK I, 4), Neukirchen-Vluyn 2002, 419-472.

13 R. PescH, Die Apostelgeschichte (1-12) (EKK'V, 1), Neukirchen-Vluyn 1986, 125-128; B. SAUVAGNAT,
«Se repentir, étre baptisé, recevoir l’Esprit. Actes 2,37ss.», Foi et Vie 80 (1981) 77-89; J. C. Davis, «Another
Look at the Relationship Between Baptism and Forgiveness of Sins in Acts 2,38, Rimische Quartalschrift fiir
christliche Altertumskunde 24 (1981) 80-88.

Y\X. ScHRAGE, Der erste Brief an die Korinther (11,17-14,40) (EKK VII/3), Neukirchen-Vluny 1999,
204-272.
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Baptisteri d’Efes

amb aigua, és a dir, el baptisme, constitueix, perd, un moment, si no dnic, essencial
en el conjunt de 'obra de I'Esperit, és a dir, esdevenir i ésser cristia. Vegem com i per
que PApostol en parla. Davant les incoherencies i debilitats dels cristians de Corint,
Pau referma la metamorfosi pregona del pagans i la seva novetat de vida després de
la conversié: «Alguns de vosaltres éreu d’aquests, perd ara heu estat rentats, heu estat
santificats i heu estat fets justos en el nom de Jesucrist, el Senyor, i gracies a 'Esperit
del nostre Déu» (1Co 6,11). El baptisme, doncs, és presentat com un rentament efi-
cag gracies al do de I'Esperit Sant. LEsperit no és, pero, do o fruit del baptisme, siné
sobretot, agent del baptisme, que fa eficag la purificacié del rentament amb aigua.”
Present ja en la proclamacié del kerygma, 'Esperit continua la seva acci6 en Iacte del
baptisme i acompanya tot I'itinerari cristia. Reclama a cada creient fidelitat i coheréncia
de vida. En aquest text també Pau es refereix al baptisme per insistir en la necessitat de
respectar les exigencies etiques.

15 Certament el baptisme representa 'esdeveniment amb que comenga en I'ambit eclesial el procés de
santificacié del creient que passa de la condicié de pecat a la situacié de santedat. La justificacid, pero, és
sempre conseqiiencia de la fe, no del baptisme. Cf. W. SCHRAGE, Der erste Brief an die Korinther (EKK VII,
1), Neukirchen-Vluyn 1991, 427-428; ].D.G. DUNN, Baptism and the Holy Spirit, London 1970.
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En un altre passatge de la mateixa carta, ’Apostol repren el tema del baptisme per
un altre motiu: les divisions existents a I'interior de la comunitat. UEsperit és principi
d’unitat de 'Església, formada per membres diversos tant per I'origen com per la con-
dicié: «Tots nosaltres, jueus i grecs, esclaus i lliures, hem estat batejats en un sol Esperit
per a formar un sol cos, i tots hem rebut com a beguda un sol Esperit» (1Co 12,13).
Com demostra el text paral-lel de Ga 3,28, Pau reprén aqui una férmula arcaica, que
fonamenta la unitat entre els cristians, una férmula que li serveix per prendre posicié
davant les tensions recurrents presents en I'Església apostolica a causa de la preséncia
de jueus i grecs i també, probablement, d’esclaus i lliures. Es tractava de tensions per-
sistents i de dificil solucid. Per aixd Pau reclama el fonament de la fraternitat entre els
deixebles. La incorporacié a Crist i a 'Església remet implicitament també al baptisme,
en el sentit, perd que I'Esperit Sant actua amb la seva potencia i crea la unitat entre els
diversos membres que formen I'Església.

Que significa, en aquest context, 'expressié «tots hem rebut com a beguda un sol
Esperit»? Es tracta d’una referéncia simbolica del baptisme o d’una al-lusié també a
eucaristia? En 1Co 10,2-4, de fet, la referéncia al manna de ’'Exode i a laigua de la
roca remet als dos sagraments de la iniciacié cristiana: baptisme i eucaristia.'* En 1Co
12,13, perd, la frase «tots hem rebut com a beguda un sol Esperit» expressa el do de
I'Esperit com a deu de forga i principi d’unitat."” No és garantia de salvacié. En amb-
dés textos Pau pretén posar en guardia davant del riscos eventuals connectats amb la
participacié tant en els ritus iniciatics com al mateix culte cristia (cf. 1Co 11,17-34).

Probablement, també en 2Co 1,21-22 on, servint-se d’un vocabulari simbbolic parla
del do de I’Esperit, Pau intenta referir-se al baptisme. El terme segell expressa no sols
la pertinenga definitiva a Crist, sind la unié definitiva amb ell. El segell és el signe que
converteix en propietat 'objecte segellat: Pau i els seus fidels han esdevingut, doncs,
propietat de Crist. Sobre el que havia dit una mica abans, ’Apostol intenta assegurar
en termes diversos que la salvacié depen de la forga de 'Esperit i de la constancia en

1 «Els nostres pares estaven tots sota el ntivol, tots van passar el Mar Roig i tots, per mitja del nivol i el mar,

foren batejats en Moises; [...] perd la majoria no foren agradables a Déu» (1Co 10,1-5). Cf. G. BarRBaGLIO,
«E tutti in Mos¢ sono stati battezzati nella nube e nel mare (1Cor 10,2)», en R-R. Tracan (ed.), Alle origini
del battesimo cristiano (Studia Anselmiana 106. Sacramentum 10), Roma 1991, 167-191.

17 Sobre el significat de 1Co 12,13 cf. C.K. BARRETT, A Commentary on the First Epistle to the Corinthians
(Black’s New Testament Commentary, 2/1971), 289; C.K. BARRETT, Church, Ministry and Sacraments in the
New Testament, Exeter 1985, 289; W. SCHRAGE, Der erste Brief an die Korinther (11,17-14,40) (EKK VII/3),
Neukirchen-Vluyn 1999, 218-219; G.R. BeasLEY-MURRAY, Baptism in the New Testament, Exeter 1972,
146-151.
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la fe:'® «Ell ens ha marcat amb el seu segell i, com a penyora del que vindra, ha posat
en els nostres cors el do del seu Esperit».

A més, '’Apostol recorda als Corintis que shan mostrat penedits de I'ofensa que li
havien fet la lleialtat i la fidelitat de Déu a les seves promeses. El «si» de la predicacié
apostolica es troba confirmat ulteriorment per la penyora de Esperit. En aquest context,
expressié de la uncié del cristia és fonamentalment la conseqiiencia eficag de I'acte de
«creure».”” En cap cas, el do de 'Esperit comporta un ritu ulterior o complementari al
baptisme, és a dir, el ritu de la uncié després del bany baptismal.

En el context de la predicacié apostolica, el segel/ no indica I'acte sacramental de
Iefusié de I'Esperit Sant (2Co 1,13-24). En realitat els termes segell i uncid expressen
simbolicament la marca de la fe. Per mitja de la fe el creient és justificat i orientat a la
salvacié escatoldgica perque posseeix la penyora de 'Esperit que assegura el compliment
de la promesa, la possibilitat de veure I'esplendor gloriés de Crist, imatge de Déu (cf.
2Co 5,4-5; Rm 4,11; 8,23).%°

El mateix significat del terme sege//, com a do de I'Esperit no vinculat explicitament
al baptisme siné a escolta de la paraula de veritat i a la fi es troba també en Ef
1,13-14.*" En aquest cas especific, aquesta carta deuteropaulina es troba en linia directa
amb el pensament genui de Pau que, com ja hem vist, fonamenta de manera explicita
esdeveniment de la salvacié en la predicacié apostolica i en I'acolliment de la paraula
de I'evangeli. Al final de la gran accié de gracies inicial llegim: «En ell, vosaltres vau
escoltar la paraula de la veritat, I'evangeli que us salva. En ell heu cregut i heu estat
marcats amb el segell de I'Esperit Sant promes. I 'Esperit és la penyora de I'heretat
que Déu ens té reservada, quan ens redimira plenament com a possessié seva i fara que
siguem lloanca de la seva gloria.»

El verb sfragizé usat després dels verbs escoltar i creure no reclama el ritu del baptis-
me i encara menys indica una determinada uncié cultual ulterior. En el context de la
carta, I'expressié «rebre el segell de 'Esperit» evoca I'eterna eleccié a la santedat que té
en I'Esperit Sant la seva arrel originaria. Com a penyora de la nostra heréncia, 'Esperit

'8 El baptisme és un segell, tal com es troba documentat en els textos del segle 11. A proposit d’aquest tema
cf. G. KReTscHMAR, «Die Geschichte des Taufgottesdienstes in der alten Kirche», en K.E. MLLER— Bran-
KENBURG (Hrsg), Leiturgia. Handbuch des evangelisches Gottesdienstes, Fiinfter Band, Kassel 1970, 36-42; E.
DinNkLER, «Die Taufterminologie in 2Kor 1,21», en E. DINKLER, Signum Crucis. Aufsiitze zum NT und zur
christlichen Archéiologie, Tiibingen 1967, 99-117; G. FrTzeR, «Sfragi/j kil», TAWNT VIL, 939-954; T. ScHRAMM,
«Sfragiljp, EWNTTIL, 558-561.

9 1. pE LA PoTTERIE, «unzione del cristiano con la fede»: I. DE 1A POTTERIE — S. LYONNET, La vita
secondo lo Spirito condizione del cristiano, Roma 1971, 125-199 (128-145).

2 Cf. U. WiLkeNs, Der Brief an die Rimer (EKK V1/1), Neukirchen-Vluyn 1978, 266-267 1 V1/2 1980,
157-158.

21 Cf. R. PeNNA, Lettera agli Efesini. Introduzione, versione, commento (Scritti delle origini cristiane 10),
Bologna 1988, 102-105.
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és una anticipacié de la plena possessié de la salvacié.”? Tornem a trobar el pensament
fonamental de Pau sobre I'Esperit Sant. Fundador d’esglésies, no enviat a batejar siné
a predicar, 'apostol compren I'eleccié divina en I'horitzé de 'economia salvifica. Per
ell, la comunitat de Crist és el fruit d’'una decisi6 divina, respon a una precisa voluntat
del Pare, des de la creacié. En aquest context, el segell de I'Esperit expressa la marca
de I'Esperit que santifica, transforma i glorifica el creient (cf. 1Co 2,12; 6,115 12,13;
2Co 11,14; Ga 3,2.14; 4,6; Rm 5,5; 8,23.27).

Pau considera 'Esperit, en sintesi, com la for¢a que fa possible creure, que segella
el creient, que estableix la seva unié amb Crit, que sosté les virtuts morals, que viu
en el deixeble de forma permanent i que el transforma de gloria en gloria a l'unison
amb el do de la nova alianga: «Ara bé, quan diu e/ Senyor és com si digués I'Esperit, i
on hi ha 'Esperit del Senyor hi ha la llibertat. I tots nosaltres, sense cap vel a la cara,
reflectint com un mirall la gloria del Senyor, som transformats a la seva mateixa imat-
ge, amb una gloria cada vegada més gran, per obra del Senyor, és a dir, de I'Esperit»
(2Co 3,17-18).%

La possessié de la salvaci6 de part del creient és, pero, per ell, encara una cosa no
definitiva.? Immediatament després d’un dels textos teoldogicament més densos i sig-
nificatius sobre la justificacié per la fe (Rm 4,1-5,21), Pau esmenta el baptisme amb
una finalitat especificament ¢tica. Rm 6,2-11 reprén una interpretacié del rentament
baptismal® com a participacié en la mort, la sepultura i la resurreccié de Jests, ben
coneguda pels cristians de Roma. El baptisme cristia reprodueix, de manera miste-
riosa l'itinerari salvific de Crist expressat en la confessié querigmatica pronunciada
probablement en el moment del baptisme (cf. 1Co 15,3-5).%° Segons Rm 6,2-11, el
baptisme com a ritu iniciatic, expressa la pregona unié del creient amb la mort i la
sepultura de Crist, és a dir, la seva participacié en I'esdeveniment pasqual que, com a
obra salvifica, es realitzara plenament sols amb la metamorfosi final, qual el cos terre

22 H. voN Lips, Glaube — Gemeinde — Amt, Gottingen 1979, 100-101.

» R. BULTMANN, Der zweite Brief an die Korinther (KEK), Géttingen 1976, 92-101.

2% G. BARBAGLIO, «E tutti in Mosé sono stati battezzati nella nube e nel mare», en P-R. TraGaN (ed.), Alle
origini del battesimo cristiano (Studia Anselmiana 106, Sacramentum 10), Roma 1991, 167-191; H. SCHLIER,
«Uber den Heiligen Geist nach dem Neuen Testament»:, en H. SCHLIER, Der Geist und die Kirche. Exegetische
Aufsiitze und Vortriige, IV, Freiburg 1980, 155-156; H. CONZELMANN, Der erste Brief an die Korinther (KEK),
Géttingen 1969, 194-200.

» U. WILKENS, «Der traditions- und religionsgeschichtliche Hintergrund von Rémer 6», en U. WILKENS,
Der Brief an die Rimer (EKK V1/2), Neukirchen-Vluyn 1980, 42-62. Sobre la relacié entre fe i baptisme, cf.
p. 52-54.

26 Hi ha una relacid entre el tema del baptisme, Rm 6,2-11, i 'acolliment de la fe, 1Co 15,3-5. Lestruc-
tura i el vocabulari d’ambdds textos —mort, sepultura, resurreccié— es retroba en tots dos passatges. Cf.
O. MicHEL, Der Brief an die Rimer (KEK), Géttingen 1978, 201; H. CONZELMANN, Der erste Brief an die
Korinther (KEK), Gottingen 1969, 297.
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sera transformat en un cos espiritual que participara de la gloria de Crist ressuscitat
(cf. 1Co 15,20-22). No hi ha dubte, doncs, que en Rm 6,2-11 la nocié del baptisme
suposa un cert paral-lelisme amb els ritus de les religions misteriques.” Pau no refusa
aquesta perspectiva, perd també estd molt atent als riscos implicits de la conviccié
d’ésser salvat a través del sagrament inciatic, de manera definitiva. En el context de la
justificacid per la fe, ell presenta la vida del batejat com un itinerari, com a seguiment
de Jests. Entrant en unié intima amb el Mestre, el deixeble I'ha de seguir fidelment
fins a la fi. Sols en el futur, ell podra ésser digne de participar en la seva resurreccié(cf.
1Co 15, 51-58).%®

En conclusié: que es pot deduir dels indicis sobre el baptisme i sobre el do de
IEsperit present en les grans cartes paulines? Em sembla que podem individuar dos
elements ttils per a nostre tema: 2) el baptisme és un element constitutiu de la iniciacié
cristiana, perd aquesta es compon d’una pluralitat d’elements precedents i successius
que no permeten de confinar el do de I'Esperit en el ritu iniciatic del baptisme. La
iniciacié cristiana implica la crida a la fe, la justificacid, la transformacié antropologica,
la unié amb Crist, la penyora de la salvacié, la formacié de I'Església, la unitat dels
seus membres. Tot aix0 és sostingut per la presencia i per la forca de 'Esperit. D’altra
banda, la iniciacié cristiana ha de desembocar en el seguiment de Crist, és a dir en la
fidelitat al do de I'Esperit expressat a través de la coheréncia de la vida amb els dicta-
mens de I'evangeli; 4) les instruccié de Pau, tot i que constitueixen el testimoni més
antic sobre la praxi baptismal cristiana, no representen, pero, I'inic nucli originari o
el prototip del qual deriven les interpretacions successives de la iniciacid cristiana o les
altres praxis baptismals. La varietat de contextos en qué '’Apostol tracta, incidentalment,
del baptisme i, sobretot, les diverses maneres per mitja de les quals ell descriu I'inici de
la vida cristiana manifesten que el baptisme i el do de 'Esperit, més que ritus definits
i estables, sén moments diversos d'un cami complex, punts de referéncia que cal en-
tendre en relacié amb les situacions, les mentalitats, les necessitats de les persones i de
les esglésies amb que 'Apostol dialoga. Per Pau, doncs, el do de I'Esperit no es troba
vinculat a una praxi establerta o a un ritu al qual calgui atenir-se, sin6 que es manifesta
en esdeveniments que sén, fins i tot des del punt de vista cultual multiformes.

" MICHEL, Der Brief an die Rimer (KEK), Gottingen 1978, 202-204: Excursus. Die religionsgeschichtliche
Fragestellung in Rim 6.

2 El contrast que I’Apostol remarca entre la participacié en la mort i la sepultura de Jests i I'assoliment,
per part del creient, de la seva vida gloriosa apareix en el fet que els verbs de Rm 6,5 que expressen la mort i
la sepultura s6n en aorist. El verb que indica, en canvi, la participacié en la vida nova és en futur. El passatge
paral-lel de Col 2,12, pero, presenta tots els verbs en passat. En la hipotesi que existis una férmula tradicional
transmesa per Col 2,12, Pau hauria modificat la férmula rebuda per insistir sobre el caracter incomplet de la
santificacié del creient.
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3. Els sinoptics: del baptisme de Jestis al baptisme cristia?®’

La varietat de les praxis baptismals i la multiplicitat dels significats atribuits al ritual
iniciatic resulten evidents fins i tot en els textos de la segona i de la tercera generacions
apostoliques, escrits entre els anys 60 i els anys 90. Entre aquests, els evangelis sinoptics
representen una font de gran interes per al nostre tema.

El baptisme de Jests durant el qual, segons la interpretacié teologica de I'esde-
veniment, sesmenta I'efusié de 'Esperit Sant i la veu del Pare, és emprat de manera
repetida, tant per I'exegesi antiga com pels estudiosos actuals, per justificar I'origen i
establir el sentit del baptisme cristia: fent-se batejar en el seu nom, els cristians haurien
seguit 'exemple del Mestre. Alguns insisteixen ulteriorment sobre aquest paral-lelisme:
el mateix Mateu hauria indicat la coincidéncia entre I'inici de la missié de Jesus i I'inici
de I'itinerari de I'Església® fent esment de la Trinitat tant en I'episodi del baptisme de
Jests (3,11-13),%' com a la fi del seu evangeli, en la férmula baptismal que forma part
del mandat del Ressuscitat al seus deixebles (28,19b).

En realitat, perd, no hi cap indici en 'Evangeli segons Mateu que permeti considerar
el baptisme de Jesds com a prototip del baptisme cristia. La narracié del baptisme de
Jests té un caracter exclusivament cristologic. Els theologumena emprats per Mateu
—Tefusié de I'Esperit, la veu del Pare— sén afirmacions teologiques de la condicié
tinica de Jests, declaracions de la seva autoritat messianica i revelacions de la seva filiacié
divina.*> El mandat de batejar que, a la fi de l'evangeli (Mt 28,18-20), el Ressuscitat
confia als deixebles reprén una férmula baptismal emprada per les comunitats mateanes
il'evangelista intenta remarcar en aquest passatge conclusiu més la missié dels deixebles
que no pas el baptisme (28,18-19).%

» C.K. BARRET, The Holy Spirit in the Gospel Tradition, London 6/1975.

3% Una lectura narrativa que consideri el text sagrat com una realitat oberta a una pluralitat de significats,
independentment, perd, de I'especifica intencié de 'autor, no pot pas cancel-lar el significat original del text, perd
corre el risc de devaluar-lo fins a convertir el text en un simple pretext per a I'aliment espiritual del lector.

31 Cf. A. VOGTLE, «Die sogenannte Taufperikope Mk 1,9-11. Zur Problematik der Herkunft und des
urspriinglichen Sinns», en EKK zum Neuen Testament, Vorbereitungen IV, Neukirchen-Einsiedeln 1972, 105-
139. Lestudi de Viogtle val igualment per als altres textos evangelics sobre el baptisme de Jests: Mt 3,16-17;
Lc 3,21-22; E LETZEN-DEIS, Die Taufe Jesu nach den Synoptikern, Frankfurt 1970; P-R TragaN, I battesimo
cristiano secondo Mt 28,16-20», en P-R TRaGAN, Alle origini del battesimo cristiano (Studia Anselmiana 106,
Sacramentum 10), Roma 1991, 243-282 (273-280).

32 Des del punt de vista interpretatiu, el sentit que va pretendre 'autor de I'evangeli pot empitjorar 'ano-
menat sensus texti? Dissortadament, la lectura narrativa, exalgada avui per no pocs exegetes, usa I'Escriptura
en funcié d’interessos teoldgics o espirituals especifics. Pel que fa al baptisme, segons aquest tipus d’exegesi,
es podria també sostenir que el batejat de nou és destinatari, tal com es diu de Jesus, d’alguna teofania i que
obté, conseqiientment, una declaracié de «filiacié divina» expressada en la mateixa veu del Pare.

3 Es troba fora de cap mena de dubte que el manament del Ressuscitat de Mt 28,16-20 expressa la praxi
baptismal que era coneguda per les comunitats mateanes i que ens en revela el ritual i la férmula. El sentit
d’aquesta férmula littrgica for¢a desenvolupada expressa, encara que de manera indirecta, que el baptisme
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Joan bateja Jesiis. Basilica Catedral
del Sant Esperit. Terrassa.

Com Mateu, d’altra banda, també els altres dos sinoptics presenten un acord absolut
sobre un punt: el baptisme de Jests en el Jorda és una cosa diferent del baptisme post-
pasqual dels creients. La diferéncia és clara sobre la base d’una motivacié doble: ) cap
evangelista esmenta el baptisme de Jesds com a gest fundador del baptisme cristia; b)
tots tres sinoptics donen a la teofania del Jorda un significat eminentment cristologic,

cristia és la participacid en I'economia divina de la salvacié volguda pel Pare i la unié del creient amb el Senyor
revestit de la seva gloria, per mitja de la forga de 'Esperit. Aquest és el sentit teologic del mandat de «batejar
en el nom del Pare, del Fill i de I'Esperit Sant» i no pas una represa del baptisme de Jests en el Jorda. El text
de Mt 28,16-20, afegit a la fi de 'evangeli, expressa una teologia sense cap relacié amb algun episodi de la
vida terrena de Jesus. Ens trobem al bell mig del desenvolupament del culte cristia que es produi en els darrers
decennis del segle primer amb una férmula ritual establerta. Amb l'atribucié de l'origen de la férmula a un
mandar del Ressuscitat, la praxi baptismal de I'església mateana assoleix I'autoritat del Senyor. Es cert que la
primacia de la dimensid ritual contribueix a uniformar les multiples interpretacions del baptisme cristia de les
cartes paulines, sense, perd, voler-les positivament excloure.
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per justificar el fet, gairebé incomprensible per la segona generacié cristiana, que Jesuds
hagués estat batejat. En els evangelis, en resum, el baptisme de Jesds té una caracterit-
zacié eminentment messianica i no presenta cap dimensié eclesial.

Encara podem precisar més. També la narracid del baptisme de Jesds en Mc 1,9-11 i
la proclamacié del Ressuscitat en Mc 16,16 no ofereixen cap fonament per establir una
relacié entre I'inici i la f del llibre. A més, Mc 16,16 —que d’altra banda és un afegité
posterior a 'evangeli que, originariament, acabava en 16,8— no conté pas una férmula
baptismal tan desenvolupada com la de Mt 28,16-20. Per al segon evangelista, les pa-
raules del Ressuscitat no evoquen cap férmula baptismal, siné que insisteixen sobretot
sobre la necessitat de creure i de fer-se batejar, com a condicié de salvacié: «Els qui
creuran i seran batejats se salvaran, pero els qui no creuran es condemnaran.» LEvangeli
segons Marc deixa aix{ entreveure que també per a la segona generacié apostolica era
possible considerar el baptisme com a secundari respecte de la fe. A diferéncia de la
férmula de Mt 28,16-20, aquest text no fa cap al-lusié al do de I'Esperit Sant.

Pel que fa a Lluc, la conclusié del seu evangeli no esmenta el baptisme: per ell el
gran baptisme serd I'esdeveniment de la Pentecosta (Ac 2,1-4).

Resumint: des del punt de vista exegetic no és possible establir cap continuitat
o dependencia entre el baptisme de Jests i el baptisme cristia. Aixi, entre ambdds
esdeveniments no hi ha ni una veritable analogia teoldgica ni una veritable afinitat.
Aixd és aixi d’'una manera molt particular pel que fa al valor de I'efusié de I'Esperit
Sant. En el baptisme de Jests, I'Esperit de Déu t¢ un significat cristologic i un valor
exclusiu, mentre que en la praxi del baptisme cristia 'Esperit té un valor soteriologic
i una eficacia inclusiva:** per I'Esperit Jests és establert en la seva unicitat divina; per
I’Esperit tots els homes s6n introduits en una tinica comunitat de salvats.

4. El baptisme cristia en el llibre dels Fets

Segons el llibre del Fets® I'efusié de ’Esperit Sant coincideix amb I'esdeveniment de
la Pentecosta (1,14-21; 2,1-13). Lluc interpreta el do de 'esperit de profecia a partir
d’Is 44,3; J1 3,1-5; Za 12,105 13,1 i de manera totalment independent de qualsevol
ritual baptismal. El do escatologic esdevé d’improvis i 'Esperit irromp sobre els deixe-
bles reunits a Jerusalem: la Pentecosta representa el compliment de les profecies, porta

3 Charmonitzacié d’aquestes dimensions i d’aquests significats va més enlla de la perspectiva exegetica i
pertany sobretot a 'ambit de la teologia biblica.

3 Sobre I'efusié de I'Esperit sobre la comunitat, cf. R. PescH, Die Apostelgeschichte (1-12) (EKK VI/1),
Neukirchen-Vluyn 1986, 97-113. Sobre la Pentecosta dels pagans (Ac 10,34-48) cf. el mateix comentari,
327-345; M. A. CHEVALIER, «Baptéme et don de I'Esprit Saint d’apres le Nouveau Testament», en Souffle de
Dieu. Le Saint-Esprit dans le Nouveau Testament, vol 111, Paris 1991, 83-117 (101-109); cf. també el vol. I,
Paris, 1978, 195-208; J.D.G. DUNN, Baptism in the Holy Spirit, London 1970.
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a terme la promesa escatologica i déna origen a 'Església (2,1-4). Més tard, també
sobre els pagans de Cesarea, metropoli de la Palestina romana, es realitza una nova
Pentecosta. I una altra vegada de manera espectacular: de manera inesperada I'Esperit
davalla sobre Corneli, centurié de la cohort italica, sobre tota la seva familia i sobre
tots els presents: «Pere parlava encara, quan I'Esperit Sant va baixar sobre tots els qui
escoltaven la seva predicacié. [...] Els sentien parlar en diverses llengiies i proclamar
les grandeses de Déu» (10,44-46). El fet que Lluc entengui la conversié dels pagans
en una intima relacié amb 'esdeveniment de la Pentecosta és ben clar en les paraules
de Pere: «Qui pot privar de 'aigua del baptisme aquests que han rebut I'Esperit Sant
igual que nosaltres?» (10,47) i de la posterior ratificacié apostolica segons la qual «ara
veiem que Déu ha fet també als pagans la gracia de la conversié que porta a la vida»
(11,18).

D’altra banda, pero, algunes tradicions antigues emprades per Lluc en els Fets dels
Apostols donen testimoni del fet que les comunitats cristianes no han nascut pas totes
de la mateixa manera.* Lescolta de la predicacié i I'acolliment de la fe, moments fun-
dadors per a totes les comunitats noves, no anaven, perod, necessariament acompanyades
de lefusié de I'Esperit.

Com a indici de la complexitat existent en la difusié de la fe cristiana en el darrer
quart del segle primer és significatiu I'episodi dels deixebles de Joan Baptista que Pau
troba a Efes (19,1-7). Aquests creients en Jesds, anomenats deixebles, eren cristians
provinents del cercle del Baptista, que fins i tot ignoraven 'existencia de I'Esperit Sant.
Batejats sols amb el baptisme de Joan, el que els feia creients en Crist era exclusivament
la fe. Després que Pau els va haver aclarit la diferencia entre ambdds baptismes, aquests
homes, que sén dotze, demanen de ser batejats en el nom de Jests. Tan bon punt Pau
els imposa les mans, davalla damunt d’ells I'Esperit Sant, parlen en llenguatges i pro-
fetitzen. Lepisodi intenta certament demostrar la superacié definitiva del baptisme de
Joan. Perd, ens podem demanar: en quin moment de la tradicié es pot fer remuntar
aquesta superacié i, sobretot, fins a quin punt aixd comporta el lligam des del principi
entre el baptisme cristia i 'efusié de I'Esperit? I encara podem precisar més: I'efusié de
I’Esperit es troba vinculada al baptisme o, sobretot, a la imposicié de les mans? Una
resposta completament convincent a aquestes qiiestions no és pas facil. De fet, mentre
el gest de la imposicié de les mans és certament un afegit6 luca és més dificil establir
si la praxi de batejar de nou aquells que havien rebut el baptisme de Joan remetia al
mateix Pau i, sobretot, si va ser considerada indispensable per totes les esglésies. Més
enlla d’aixo, cal remarcar que en el moment més primitiu era possible ésser cristia sense
haver mai sentit a parlar de 'Esperit. Per la teologia lucana, I'efusié de I'Esperit es troba

36 M.-A. CHEVALIER, Souffle de Dien. Le Saint Esprit dans le Nouveau Téstament, vol. 1, Paris 1978, 195-215.
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El do de UEsperit per la imposicid de les mans

molt vinculada amb la imposicié de les mans, perd la imposicié de les mans no és un
gest exclusivament baptismal. Lluc li atribueix un significat multiple: la imposicié de
les mans realitza guaricions (5,12; 28,8); confereix el ministeri diaconal (6,6); destina
a l'activitat missionera (13,3). En el context baptismal, normalment va a continuacié
del rentament amb aigua i vehicula I'efusié de 'Esperit. Hem de suposar, doncs, que
per a Lluc el rentament amb aigua no era suficient per conferir 'Esperit Sant?

Complica ulteriorment el panorama, la narracié de I'episodi del jueu Apol-16, home
culte i versat en les Escriptures que ensenyava «amb exactitud» el que es referia a Jesus
i que era batejat sols amb el baptisme de Joan (18,24-26). Després de la seva estada
a Efes, Apol-16 esdevindra un missioner ben conegut, contemporani de Pau, que el
considera el seu col-laborador (1Co 3,4-9) 1, al costat d’ell, administrador dels misteris
de Déu (1Co 4,1-7). El fet que sorpreén és que el text dels Fets no parla del baptisme
cristia d’Apol-16. Lluc narra que Prisca i Aquila, responsables de la comunitat cristiana
d’Efes, I'havien instruit amb cura. Cal suposar que el batejaren en el nom de Jests i
que li imposaren les mans? D’aquest baptisme, el text no en parla. Fa estrany, si tenim
en compte els interessos de Lluc a regularitzar la posicié de tots els convertits i del fet
que Apol-16 rebra de la comunitat d’Efes lletres credencials per la seva missi6 a Acaia,
on conduira moltes persones a la fe (cf. 1Co 3,4-6).

Un altre episodi és indicatiu del fet que per a Lluc el baptisme cristia ha de comportar
Pefusié de I'Esperit: I'evangelitzacié de Felip a Samaria (Ac 8,4-17). Els samaritans,
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gracies als miracles que realitza acolliren la paraula de Felip que porta la bona nova del
Regne de Déu i del nom de Jesus i tots els homes i les dones es feren batejar en el nom
de Jests. El do de I'Esperit Sant, perd, no forma part d’aquest baptisme. Ates que aqui
no es tracta de la conversié de persones soles, siné de la insercié en la comunitat cristia-
na constituida el dia de Pentecosta a Jerusalem d’un grup particularment representatiu
perque era considerat heretic pel judaisme i és comprensible que Lluc senti la necessitat
d’una ratificacié de la seva conversié i del seu baptisme per part dels responsables de
la comunitat de Jerusalem. Per ell, sols després de la intervenci6 de Pere i de Joan, i
sempre a través de la imposicié de les mans, els samaritans van rebre 'Esperit Sant. En
aquest cas, doncs, el do de 'Esperit esdevé un element constitutiu del baptisme.

Una consideracié a part mereix I'episodi de la conversi6 del funcionari de la candace,
la reina d’Etidpia (Ac 8, 26-38). En aquest cas és la instruccié sobre el sentit de les
Escriptures i 'anunci de la bona nova de Jests per obra del diaca Felip, i no el mateix
baptisme, que comporten 'efusié de 'Esperit. Aquesta separacié entre baptisme i do
de 'Esperit Sant per a un cristia de la segona generacié com ho era Lluc —ja ho hem
vist— no era acceptable (Ac 2,38). Perd, de manera diferent al que esperariem, en
aquest cas particular, Lluc no intervé per corregir la tradicié.

També en el cas de la narracié de la conversié de Pau narrada en Ac 9,1-22, Lluc
respecta la tradici6 i accepta que el do de 'Esperit no depengui del baptisme. Per ordre
del Senyor, Ananies apostrofa Saule amb el titol de germa i li imposa les mans perque
recuperi la vista i esdevingui ple de 'Esperit Sant. Saule és batejat sols després de la
guaricid, quan ja ha rebut 'Esperit Sant.”

En conclusid, hem vist que el llibre del Fets demostra abans de tot que I'acceptacié
al'interior de la comunid cristiana de grups que provenen del judaisme marginal i I'ad-
missié dels pagans comportaren multiples possibilitats i modalitats d’integracié i aixo
diversifica la praxi baptismal i la comprensié del do de 'Esperit. Lluc presenta una doble
tendencia: accepta la tradicié precedent, perd en casos particularment decisius per la
reconstruccié de la historia dels origens cristians remarca la necessitat de connectar el do
de I'Esperit al baptisme. Per a la teologia lucana, doncs, la relacié entre 'efusié de Esperit
i el baptisme ja ha esdevingut necessaria, tot i que no és absolutament exclusiva.

5. Fe i baptisme en els escrits joanics

Cap a la fi del segle primer, perd, la tendéncia a unir el baptisme i la imposicié de
les mans en una dnica accié iniciatica, tipica de Lluc, sha imposat en totes les esglésies
postapostoliques.

3 Cf. M.-A. CHEVALIER, Souffle de Dien. Le Saint Esprit dans le Nouveau Testament, vol. 111, Paris 1991,
101-109; E BovoN, Luc le théologien, Neuchatel-Paris 1978, 244-252. Sobre el fons tradicional de la conversié
de Pau, cf. K. LONING, Die Saulustradition in der Apostelgeschichte, Miinster 1973, 46-47.
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Per la tradicié joanica, de fet, la font de la salvacié és la fe, no tant els sagraments.
Aixd és clar ja en el proleg que obre 'evangeli (1,12: «Perd a tots els qui 'han rebut, als
qui creuen en el seu nom, els ha concedit de ser fills de Déu»),?® i mostren la mateixa
tendencia 3,16 («Déu ha estimat tant el mén que ha donat el seu Fill tnic perque no
es perdi cap dels qui creuen en ell, siné que tinguin vida eterna») i el final de la Primera
carta de Joan (5,4: «perque els qui han nascut de Déu vencen el mén. La victoria que
ha vengut el mén és la nostra fe»).

En realitat, el desinteres de la tradicié joanica pels sagraments, sobretot en els estrats
més tardans, no és pas absolut. Malgrat que no renuncien mai a afirmar la supremacia
de la fe, les esglésies joaniques no sols practiquen el ritu baptismal, siné que li donen
un significat especificament precis:** el baptisme és un renaixement en I'Esperit i, sim-
bolicament, una il-luminacié.*’ Un testimoni per excel-lencia d’aixd és Jn 3,3.5. Dos
logia continguts en el dialeg entre Jests i Nicodem sén I'expressié més genuina de la
teologia baptismal de 'evangelista: «T"ho ben asseguro: ningd no pot veure el Regne
de Déu si no neix de dalt» i «T’ho ben asseguro: ningt no pot entrar al Regne de Déu
si no neix de l'aigua i de I'Esperit».*! Sense cap dubte les comunitats joaniques havien
seguit la praxi de Joan Baptista, el profeta del Jorda, havien repres el ritu del rentament
amb aigua i 'havien interpretar com una «nova generacié», com un «renaixement»
operat per 'Esperit Sant, com a compliment de I'esperanga de 'Antic Testament i del
judaisme d’una definitiva transformacié antropologica en I'¢poca messianica (cf. Jr
24,7; 31,33; 32,40; Ez 36,24-28).

Esser batejat equival a «ésser generat de dalt» o «de nou». La causa fonamental

d’aquesta filiaci6 divina és, perd, la fe** en la paraula de Jesus (3,36; 6,40; 8,24; 12,46;

38 La relaci6 entre fe i sagrament en 'Evangeli segons Joan és una qiiestié sempre oberta. Joan, de fet, no
esmenta la institucié de 'eucaristia en el darrer sopar ni conté cap manament de batejar donat pel Ressuscitat.
Els textos que parlen de I'eucaristia (Jn 6,51b-59) i del baptisme (3,1-20) pertanyen a una fase recent de la
tradicid joanica. Els escrits joanics insisteixen repetidament sobre la fe com a principi de salvacid, de renaixe-
ment, d’intimitat amb Crist. Cf. I. DE LA POTTERIE, «[ economia fede-sacramento nel Nuovo Testamento» 1
P-R. TragaN, Il senso della fede nell'economia sacramentale del vangelo e delle lettere di Giovanni», en P-R.
TRAGAN (ed.), Fede e sacramenti negli scritti giovannei (Studia Anselmiana 90), Roma 1985, 27-46; 9-26.

39 La praxi sacramental en les esglésies joaniques apareix no sols en els textos evangelics que parlen expli-
citament del baptisme i de I'eucaristia, perd també de la dimensié simbolica conté la narracié de determinats
miracles (6,1-15; 9,1-41) o d’algunes narracions de fets (19,33-35, cf. 1Jn 5,8.8).

40 En concret, la narracié del cec de naixement (Jn 9,1-41). Cf. C. H. CosGRrOVE, The Place where Jesus is.
Allusions to Baptism and the Eucharistie in the Fourth Gospel (NTS 35), 1989, 522-539.

! Latribucié dels logia de Jn 3,3.5 a una tradici arcaica es desprén del vocabulari. En efecte, I'expressié
basileian tou theou, tipicament sindptica, no es troba en cap altra indret dels escrits joanics. Potser tenen com
a rerefons el Jogion de Jests de Mc 10,15 i de Mt 18,3: «Us ho asseguro: qui no aculli el Regne de Déu com
acull un infant, no hi entrard pas». Joan, de manera més acurada per al baptisme, parla de «renaixement»
(cf. també Tt 3,5).

42 La fe converteix els creients en fills de Déu, tal com ho expressa clarament Jn 1,13.
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Icona que representa la Pentecosta.

1Jn 5,13) en resposta a la forca que ve de dalt, és a dir, de 'Esperit Sant, escampat
després de la glorificacié de Jests.

Per al quart evangeli, I'esdeveniment de la Pentecosta, I'efusié de I'Esperit sobre
els deixebles, s'esdevé el mateix dia de la resurreccié:** «“Pau a vosaltres. Com el Pare
m’ha enviat a mi, també jo us envio a vosaltres.” Llavors va alenar damunt d’ells i els
digué: “Rebeu I'Esperit Sant”» (20,21-22).* Evoca d’aquesta manera el buf creador
de Déu en Gn 2,7, moment culminant de la creacid, ara superada per la nova creacié.
Com per al llibre dels Fets, també per al quart evangeli I'efusié de I'Esperit Sant sobre
els deixebles precedeix qualsevol ritu baptismal. La comprensié del baptisme com a
nou naixement en 'Esperit torna repetidament també en diversos textos de la primera
carta on apareix el verb «generar, néixer» (2,29; 3,9-10; 4,7; 5,1.4.6-8.18). Aquesta
nova generacié expressa 'obra per excel-lencia de I'Esperit de Crist promes i donat al
deixebles com a Consolador (Jn 16,7), Esperit de veritat, preséncia perenne del Senyor

4 M.-A. CHEVALIER, « Pentecotes lucaniennes’ et ‘pentecdtes johanniques’», en M.-A. CHEVALIER, Souffle
de Dien. LEsprit Saint dans le Nouveau Testament, vol. 111, Paris 1991, 95-3313.

4 Aquesta alenada del Senyor ressuscitat evoca Gn 2,7; Sv 15,11; Ez 37,7-10. Sobre Gn 20,19-23 cf. L.
SCHENKE, Johannes Kommentar, Diisseldorf 1998, 375-379; R. FaBris, Giovanni, Roma 1992, 1037-1039; R.
SCHNACKENBURG, Das Johannesevangelium (Kap. 13-21), Freiburg-Basel-Wien 1975, 380-390; R.-E. BRowN,
The Gospel according to John (XIII-XXI), Garden City, New York 1970, 1036-1045.
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entre els seus. Es I'Esperit que déna testimoni de Crist (14,7-11) i que condueix els
deixebles al ple coneixement de la veritat. Segons la tradicié joanica, doncs, 'Esperit
Sant no és sols causa d’un «nou naixement» siné que és preséncia del mateix Crist que,
de manera diversa, roman entre els seus també després de la seva mort (14,18).

En una ulterior interpretacié del baptisme s'usa el terme khrisma (1]n 2,20.27),
la uncié rebuda pels creients. El £hrisma ha estat entes com a uncié real, com un ritu
d’iniciacié a la vida cristiana i aquesta expressié ha esdevingut un locus theologicus de la
teologia baptismal. En realitat el significat que té en aquest text no és sacramental siné
simbolic.” Xhrisma pot indicar la paraula de Déu o la paraula de veritat, que significa
’Esperit que roman en nosaltres i que marca definitivament la vida del creient (cf. Jn
14,16-17). La uncié que els creients han tingut en Crist, doncs, és el do de 'Esperit Sant
vinculat, com hem constatat ja en Pau i en Lluc, a'anunci de la paraula, a 'acolliment de
la fe, a la conversid, a la coherencia etica de la vida cristiana, a la possessié anticipada
de la vida eterna. També el quart evangeli, doncs, remarca amb for¢a la complexitat de
la vida cristiana com a resultat d'una nova economia de salvacié fonamentada en la fe
en el fet que «Déu no ha enviat el seu Fill al mén perque el mén fos condemnat, siné
per salvar-lo per mitja d’ell. Els qui creuen en ell no sén condemnats» (3,17-18).

No hi ha dubte que les comunitats joaniques practicaren el baptisme i I'entengueren
com un nou naixement, perd també és clar que en el quart evangeli el do de I'Esperit
Sant és entes com un esdeveniment que supera els limits de qualsevol acci sacramental per-
que Esperit és la presencia continua de Crist a 'interior de les comunitats de creients.

6. Del baptisme a la confirmacié: quina continuitat hi ha?

Sobre la base dels passatges escripturistics que hem examinat, que parlen de bap-
tisme i del do de I'Esperit, la qiiestié inicial amb qué hem obert la nostra aportacié
no és pas gens ociosa. Fins i tot si, en perspectiva exegetica, podem dir que el Nou
Testament conté indicacions sols indirectes pel que fa al sagrament de la confirmacié
—do de 'Esperit—, hem d’admetre que aquest sagrament troba tant en la praxi com
en la reflexié teoldgica de les comunitats apostoliques i, més precisament, en la seva

% Cf. 1. pE LA PoTTERIE, «[unzione del cristiano con la fede», en I. DE LA POTTERIE —S. LYONNET, La
vita secondo lo Spirito condizione del cristiano, Roma 1971, 125-199; B. PReTE, «Lunzione (chrisma) ricevuta
dai credenti (1Gv 2,20.27)», en P-R. TRaGAN (ed.), Fede e sacramenti negli scritti giovannei (Studia Anselmiana
90), Roma 1985, 199-234; R. SCHNACKENBURG, Die Johannesbriefe, Freiburg-Basel-Wien 6/1979, Excursus
8, 175-183; cf. també les pagines 166-167 i les notes 6 i 7 de la pagina 166.

4 El verb gennaé expressa una relacié evident amb el baptisme no sols en Jn 3,3.5 siné també en 1Jn 2,26-
29; 3,9-10; 4,7; 5,1.4.5-8. Esser generat de Déu indica que el principi de vida divina —IEsperit rebut— fa
que els creients esdevinguin un ésser nou. Es tracta d’una metamorfosi operada a través del conjunt dels esde-
veniments de gracia que troben en el baptisme una expressié eclesial. La presencia continua d’aquest Esperit
genera la vida portadora de 'Esperit de la comunitat escatologica.
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pneumatologia baptismal, fonaments teologics completament adequats. La qiiestid,
doncs, no és tant si hi ha continuitat entre el baptisme neotestamentari i la confirmacié,
siné de quin zipus de continuitat podem parlar.

La diferéncia de perspectiva no implica divergencia i no comporta, doncs, un
conflicte real. I encara menys comporta un hiat entre la multiplicitat de variants que
IEscriptura deixa percebre i la possibilitat de raonar teologicament sobre el sagrament
de la confirmacié. Aixi doncs, pel fet que les esglésies apostoliques no han conegut una
sola modalitat d’iniciacié cristiana, no ofereixen una visié teologica univoca de cada
sagrament individual, sin6 que donen testimoni d’una gran riquesa de variants i de sig-
nificats cultuals, el Nou Testament no sols permet una amplia creativitat litdrgica sind
que podem afirmar que I'exigeix. Aixd ho demostra la formacié i el desenvolupament
de les diverses tradicions litdrgiques d’Orient i d’Occident nascudes en I'¢poca d’or
de la gran creativitat cultual. Ho demostren les grans catequesis mistagogiques dels
Pares sobre la iniciacié cristiana, sobre el bany purificador i regenerador, sobre I'efusié
de I'Esperit Sant, sempre arrelades en 'Escriptura, perd no per aixo privades de gran
llibertat interpretativa.

Una primera conseqii¢ncia que cal treure de la riquesa de les variants neotestamen-
taries és, al meu parer, molt clara: 'ampli horitzé d’esdeveniments i de sentits que
’Escriptura obre sobre el do i les manifestacions de I'Esperit imposa que ens demanem
no sols si una comprensié del sagrament de la confirmacié en fidelitat a la historia i
a l'esperit de la litdrgica considerada «classica»?” és util, sind si és suficient. En altres
termes, potser encara més provocadors: el pluralisme de possibilitats i d’obertures de
significat que provenen de I'Església apostolica i de I'Escriptura® ens ha de posar en
guardia contra qualsevol forma de reduccionisme litirgic que vincula, com sovint es
defensa, el valor teologic de la confirmacid dnicament al moment cultic del rentament
baptismal. Lesdeveniment baptismal no es redueix al moment circumscrit de I'acte
cultic del baptisme. LEscriptura presenta 'Esperit com una forma dinamica, creativa,
constantment activa i dificilment empresonable.® El do de I'Esperit, ja ho hem vist, és
una realitat potent que és present i que es manifesta en tot el procés de la vida del cre-
ient. Aquesta assumeix modalitats diverses en funcié no sols de les diverses fases del fet

7 L. LiGier, La Confermazione, Bologna 1990; A. NocenT, «LOrdo Confirmationis: un rituel qui exige
de profonds remaniements», Ecclesia Orans 8 (1991) 277-291.

% S. VOLLENWEIDER, «Viele Welten und ein Geist. Uberlegungen zum theologischen Umgang mit dem
neuzeitlichen Pluralismus im Blick auf den 1.Korintherbriefs, en J. MeuLnauseN (ed.), Pluralismus und
Identitit, Giitersloh 1995.

¥ Cal precisar perd, que, a la fi del primer segle cristia, Lluc en els Fets i el corpus joanic posen I'accent en
el nexe entre el baptisme amb aigua i el do de 'Esperit Sant. Cf. M.-A. CHEVALIER, Souffle de Dieu. Le Saint
Esprit dans le Nouveau Testament, vol. 1, Paris 1978, 195-215; J. D. G. DunN, Baptism in the Holy Spirit,
London 1970.

46



«Néixer de I'aigua i de I'Esperit».

individual de «creure», siné també de les diverses situacions comunitaries. Leficacia
de IEsperit no sols sosté, siné que renova; no sols omple, siné que desborda. Salta per
damunt de les tradicions littrgiques.

Pot semblar paradoxal, perd la referéncia a la normativitat de 'Escriptura no implica
la fixacié de maneres i del moment en que el do de I'Esperit pot i ha d’ésser experi-
mentat. Es cert que en &poca postapostdlica el baptisme era sentit com un moment
fonamental perque era considerat com un component essencial de la iniciaci6 cristiana.
Era el moment en que el catecumen adult confessava piblicament la seva fe en Crist,
rebia I'efusié de I'Esperit i era agregat a la comunitat eclesial.”® Fins i tot ritualitzat el
do de I'Esperit no s'exhauria en el sagrament, siné que en tant que agent eficag de la
metamorfosi humana, iniciava un procés que anava més enlla del moment de la iniciacié
perque restava obert a la novetat i a la imprevisibilitat. Les coses canviaren, perd en el
moment en que el desenvolupament del culte i de la littrgia dels sagraments consen-
tiren 'admissié al baptisme dels nadons.”" La nocié de ritu iniciatic es troba amb una
mutacid radical que afectava I'ambit psicosocial fins i tot més que la reflexié teologica.
En el moment en que es considera legitim el baptisme dels infants no es pogué fer
altra cosa que percebre I'absoluta necessitat d’una significacié sacramental de I'ingrés
en 'edat adulta. En ¢poca neotestamentaria, i per tant en ambit missioner, la iniciacié
significava el pas d’'una fe a una altra. Per nosaltres no és pas aixi. Nosaltres considerem
la iniciacié com un procés individual d’adquisicié conscient de la fe. Fins al punt que el
moment iniciatic per excel-lencia pot ser el de la confirmacié! D’altra banda, podriem
deduir d’aixd que seria desitjable tornar al baptisme dels adults? La pregunta —tots
ho sabem— és molt més complexa i insidiosa del que sembla perque comporta canvis

0 Cf. G. W. H. Lamrg, The Seal of the Spirit, London 2/1967, 149-190.

5! Sobre aquest punt és oportd reportar tot un paragraf de M.-A. CHEVALIER, Souffle de [’Esprit, vol. 111,
Parfs 1991, 115-16: «La practica de la confirmacié sha desenvolupat al llarg dels segles amb la finalitat de
manifestar la comunicacié de I'Esperit alld on s’havia perdut el sentit ple del baptisme. Es revelador que el
ritual utilitzat sigui el de la imposicié de les mans, ja que aquest gest ha servit precisament, en dues ocasions
memorables del llibre dels Fets, com a procediment subsidiari per portar al seu terme els baptismes conside-
rats incomplets. Ja que es va institucionalitzar com un acte distint del baptisme, la confirmacié porta a [...]
confirmar la idea d’un baptisme en si mateix insuficient, és a dir, de fet a buidar el baptisme d’una part essen-
cial de la seva substancia i a fer impossible la seva restauracié [...] Per insatisfactori que pugui apareixer I'ds
contemporani del baptisme quan el considerem sota I'angle neotestamentari de la comunicacié de I'Esperit,
no cal pas imaginar que en se’'n puguin restaurar els trets primitius amb simples reformes litdrgiques [...] Més
que no pas en les reformes litdrgiques és en la predicacié on cal posar tota la cura a fi de retrobar les veritats
perdudes.» S’hi podria afegir que, havent constatat que les comunitats postpasquals no van tenir una praxi
unitaria per introduir els creients en la comunitat escatologica, cal tornar a partir del fonament biblic de la
pneumatologia: la llibertat, el caracter imprevisible, la tenacitat divina en I'efusié de I'Esperit, la presencia del
qual sosté tota la vida del cristia.
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de caracter social fins i tot abans que transformacions d’esquemes teologics. Pel que fa
a mi, aquesta qiiesti6 supera els ambits de la meva competencia efectiva.

A partir del Nou Testament sols puc afirmar que si la imminencia escatologica
imposava al baptisme de Joan al Jorda el caracter de ritu irrepetible i si aquest principi
ha romas valid per al rentament cristia des dels origens, també és veritat que la novetat
cristiana del renaixement de I'aigua i de 'Esperit no es pot confinar sols al rentament
baptismal. Probablement, ni la praxi eclesial de la confirmacié clou definitivament el
problema. Almenys, perd, el manté obert. I amb aixd, manté oberta una visié dinamica
de la sacralitat, coherent amb la vivacitat i 'exuberancia de 'accié de I'Esperit. LEsperit
no és donat en el baptisme una tantum. 1 el do de I'Esperit rebut en el baptisme no
és confirmat en el moment en que el batejat assoleix una consciéncia psicoldogicament
madura d’aquest com a responsabilitat. Com a Paraclit i Esperit de veritat, 'Esperit
continua sostenint el creient en la seva missié en el mén i en el seu compromis personal
a l'interior de 'Església. La confirmacié, doncs, no porta sols a acompliment el cami
de la iniciacié.”® Habilita el creient a reconeixer la sobirana llibertat de I'Esperit de
Crist en la seva vida, com en I'Església i en el mén. I habilita a la plenitud de la vida
cristiana, és a dir, als sagraments de I'edat adulta, perd també a saber viure sacramen-
talment, és a dir, com a manifestacié de I'Esperit, tota la seva existencia. Perque, com
diu P'Apostol, «tots nosaltres, sense cap vel a la cara, reflectint com un mirall la gloria
del Senyor, som transformats a la seva mateixa imatge, amb una gloria cada vegada
més gran, per obra del Senyor, és a dir, de I'Esperit» (2Co 3,18).

52 M.-A. CHEVALIER, Souffle de Dieu. Le Saint-Esprit dans le Nouveau Testament, vol. 1, Paris 1985, 208,
dedica un interessant paragraf al tema que I'Esperit com a do de Déu és continuament renovable.
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Bona acollida en el mén de les lletres
del primer volum publicat del Corpus
Biblicum Catalanicum

Des que va apartixer el primer volum del Corpus Biblicum Catalanicum, n’han
aparegut recensions en diverses publicacions periddiques. De primer van apareixer
algunes noticies sobre el projecte i el volum publicat (algunes en forma de recensié del
volum, altres en forma de simple noticia, o de reportatge, o entrevista, etc.) en diaris
i altres publicacions periddiques del pais: Avui (21 9.12.2004, Joan Sola), Butlleti de
IABCAT (desembre 2004, Joan Ferrer) Catalunya Cristiana (23.12.2004 121.04.2005,
Eduard Brufau), Presencia (4-10.02.2005, Josep Ferrer), Foc Nou (marg 2005, Jordi
Llisterri), Revista de Catalunya (marg 2005, Joan Ferrer), La Vanguardia (18.07.2005,
Oriol Pi de Cabanyes), etc. Posteriorment n’han anat apareixent (o estan a punt
d’apareixer) recensions en revistes especialitzades (de filologia, historia medieval, teo-
logia, Biblia...): Arxiu de Textos Catalans Antics (Jordi Bruguera), Revista de Filologia
Espariola (Germa Coldn), Mot So Razo (Sadurni Marti), Analecta Sacra Tarraconensia
(Joan Ferrer), Catalan Review (Curt Wittlin), Vox Romanica (Jordi Bruguera), Llengua
i Literatura (Josep Ribera). Esperem que també n’apareixeran recensions en Revue des
FEtudes Catalanes, Revue des Etudes Juives, Zeitschrift fiir Katalanistik, Zeitschrift fiir
Romanische Philologie, etc.

Totes les recensions que hem pogut llegir fins ara han estat molt positives. Com a
mostra, a continuacié en publiquem una, traduida de l'original angles. Hem escollit
aquesta perque és una de les més completes i, sobretot, perqueé és publicada en una
pais llunya (EUA) i el seu autor no tenia cap coneixement previ del nostre projecte. Va
ser publicada el passat mes de febrer en 7The Medieval Review, una revista electronica
de gran difusié; les critiques que publica aquesta revista s'envien per correu electronic
als subscriptors (la subscripcié és gratuita) i, a més, després es pengen en un web a
disposicié de qualsevol persona que les vulgui consultar (<http://www.hti.umich.
edu/t/tmr/>). Lautor de la recensid, Ryan Szpiech, és professor del Departament de
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Llengiies i Literatures Modernes del Beloit College (Wisconsin); ensenya espanyol i
sha especialitzat en les traduccions i els traductors de I'Espanya medieval, la filosofia
arab i hebrea en 'Espanya medieval, la historia de les conversions religioses, la polemica
entre jueus, cristians 1 Arabs, etc.

Text de la recensid de Ryan Szpiech

Dara: 07.02.02

Riera i Sans, Jaume, Pere Casanellas i Bassols i Armand Puig i
Tarrech

Biblia del segle x1v: Exode, Levitic

Col-leccié: Corpus Biblicum Catalanicum (integrat en el

];;;ZTSIONAT. Corpus Scriptorium Cataloniae), vol. 3
’ Barcelona: Publicacions de ’Abadia de Montserrat, 2004
cxL, 497 pp.
$35

ISBN 84-8415-642-7

AUTOR DE L4 Ryan Szpiech, Beloit College, <szpiech@beloit.edu>

RECENSIO:

URL: <http://name.umdl.umich.edu/baj9928.0702.002>
INFORMACIO The Medieval Review

SOBRE LA Ann Arbor: University of Michigan University Library,
PUBLICACIO DE | Scholarly Publishing Office

LA RECENSIO: 2007

Aquesta publicacié de les traduccions catalanes del segle xiv de I'Exode i el Levitic
constitueix el primer, i fins ara dnic, volum publicat de la projectada col-leccié de
versions bibliques catalanes coneguda com a Corpus Biblicum Catalanicum. Aquesta
ambiciosa col-leccié, amb més de quaranta volums projectats en total, deu dels quals
s'estan preparant simultaniament en aquests moments, es proposa de publicar edicions
critiques de totes les traduccions bibliques fetes en catala fins al final del segle xix.
S’encarrega del projecte I’Associaci6 Biblica de Catalunya i els volums es publiquen
per mitja de I'abadia benedictina de Montserrat, prop de Barcelona. La realitzacié
d’aquest projecte té una llarga historia. Iniciat en el I Congrés Internacional de la
Llengua Catalana, quan 'eminent hispanista frances Raymond Foulché-Delbosc va
anunciar un pla per a editar totes les versions conegudes de biblies catalanes fins al
segle xv1, va ser rapidament adoptat per I'Institut d’Estudis Catalans, perd abans que
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transcorregués un decenni va perdre del tot velocitat. El projecte, modificat de manera
que ara només incloia biblies medievals, va ser repres 'any 1976 sota el patrocini de
I’Associacié Biblica de Catalunya, perd aviat va tornar a quedar aturat. Lintent actual,
coordinat pels actuals codirectors, de I’Associacié Biblica de Catalunya, Armand Puig
i Tarrech i Pere Casanellas i Bassols, va comengar 'any 1997.

Tal com els coordinadors descriuen el projecte (tant en la presentacié d’aquest
volum com en el lloc web del projecte: <http://www.abcat.org/cbcat>), interes que
té deriva en part de la llum que projecta sobre la historia de la transmissi6 i I'ds de la
Biblia a tot Catalunya, perd pretén sobretot de fer una contribucié en el camp de la
filologia catalana, per a la qual aquests manuscrits biblics inedits representen un nou
tresor de vocabulari no documentat i d’exemples d’ds no documentats. La publicacié
dels textos biblics del segle x1v, als quals es preveu dedicar els volums 2 a 21 de tota
la col-lecci6 —de molt la seccié més voluminosa del projecte— també contribueix
a lestudi més ampli de la historia d’altres biblies traduides en llengua romanica de
la peninsula Iberica. La majoria de les antigues traduccions bibliques al castella que
shan conservat, basades en la Vulgata o traduides directament de I'hebreu, han estat
estudiades i publicades, i els critics han lamentat sovint, durant decennis, la manca
d’edicions analogues de les biblies catalanes. Encara que els manuscrits de la Biblia
catalana del segle x1v estan tots basats en la Vulgata llatina i no en el text hebreu, els
editors de la col-leccié han projectat dos volums (34-35) per a les biblies hebrees dels
paisos de llengua catalana i els textos en hebreu traduits del catala (incloses traduccions
hebrees del Nou Testament) o que en tenen influ¢ncia (que es publicaran juntament
amb la traduccié al catala modern). Altres volums estaran dedicats a la Biblia valenciana
i altres textos biblics del segle xv (22-23), saltiris dels segles x1v i xv (24-27), la Biblia
rimada (29-30), histories bibliques (31-33), traduccions fetes entre el segle xvr i I'inici
de la Renaixenca, el moviment del renaixement de la llengua i la cultura catalanes (fins
a 'any 1800 aproximadament, volums 38-41), traduccions fetes a partir de la Renai-
xenga (38-41) i un volum de saltiris penitencials (que agrupen els salms 6, 32, 38,
51, 102 i 130, per a usos penitencials, especialment durant la quaresma; volum 42).
Encara que aixd no s’esmenta en les descripcions del projecte, suposem que el primer
testimoni de material biblic rellevant, el que es troba en els materials homiletics de
la fi del segle x11 coneguts com a Homilies d’Organya (Biblioteca de Catalunya, ms.
289, 1v-7v), aixi com altre material homilétic antic semblant (com el de la Biblioteca
de Catalunya, ms. 479) sera objecte d’estudi, o bé en la visié de conjunt dels textos
llatins en els paisos de llengua catalana prevista per al primer volum de la col-leccid,
o bé en el volum de fragments biblics (28), que incloura des de fragments anteriors a
'any 1300 fins als del final del segle xv.

Tal com s’explica en la presentacid, la publicacié del conjunt de la Biblia del segle
x1v ha comengat en aquest volum amb I'Exode i el Levitic i no amb el Génesi, perqué
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la publicacié del primer llibre biblic anira acompanyada d’una introduccié general a
totes les versions bibliques del segle x1v i, per tant, ha de ser publicada al final dels
altres volums.

Aquest volum, com s'esdevindra en el cas de la majoria de volums projectats de la
col-leccid, és realment fruit d’un treball d’equip, i diferents estudiosos han estat res-
ponsables dels diferents aspectes de I'edicid, tals com la transcripcié dels manuscrits,
els aparats critics, el glossari i el material introductori.

Com Armand Puig i Tarrech explica en la seva introduccid, la Biblia del segle x1v es
basa en tres manuscrits del segle xv que contenen traduccions catalanes del segle x1v, un
de complet en tres volums (Bibliothéque Nationale de Paris, ms. esp. 2-4, conegut com
a Peiresc) i dos manuscrits veterotestamentaris en un sol volum (British Library, ms.
Egerton 1526, i Bibliothéque Nationale de Paris, ms. esp. 5, conegut com a Colbert).
Un quart manuscrit, «Marmoutier» (Bibliothéque Nationale de Paris, ms. esp. 4806)
conté una versié contemporania del Nou Testament en catala. Puig i Tarrech, avangant
a partir del seu anterior treball critic sobre les versions bibliques medievals, considera
no sols la historia dels tres principals manuscrits, siné també la possible relacié entre
aquests, llur respectiu ts de la Vulgata llatina com a text base, la influéncia ocasional
de I'hebreu i els possibles traductors i revisors. Fa notar d’'una manera detallada, amb
I'ajut d’abundants exemples, algunes de les principals caracteristiques que distingeixen
aquestes versions bibliques catalanes del segle x1v, com sén la literalitat de la traduccié
i, sobretot la traduccié d’un terme llati per mitja de dues paraules sinonimes en cata-
la. El detall en P'estudi precis dels testimonis paleografics aixi com de la transmissié i
procedencia de cada testimoni evidencia un encomiable rigor d’expert conforme a les
normes filologiques de la critica textual biblica.

Si bé Jaume Riera i Sans és responsable de la transcripcié dels textos, que es pre-
senten en columnes paral-leles al costat del text de la Vulgata reproduit de la classica
Viulgata Stuttgartiensis, una bona part de la detallada presentacié del text sembla haver
correspost a Pere Casanellas i Bassols, el qual sha encarregat dels aparats critics, les
notes i el glossari, que acompanyen les transcripcions. Laparat critic, tant el del text
llati com el del text catald, és exhaustiu i inclou, pel que fa al text llati, les notes criti-
ques de la Vulgata de Stuttgart aixi com un aparat separat que recull variants d’altres
versions de la Vulgata. Per a cada un dels textos catalans, Casanellas i Bassols forneix
tant un aparat filologic que conté variants i errors textuals, com notes sobre giiestions
gramaticals i hermeneutiques. Laparat és minucids en tots els aspectes, sense que sigui
arbitrari o superflu. Uaparat presta suport al text transcrit per Riera i Sans. Perd una
altra contribucié critica de Casanellas i Bassols a aquest volum, supera la utilitat técnica
de les notes: I'extens glossari de termes i usos medievals catalans que no es troben en els
diccionaris moderns, incloent-hi un centenar de paraules i usos no testimoniats en cap
altre lloc. El glossari d’aquest volum sobrepassa les seixanta pagines, i les definicions
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estan documentades a consciencia a partir de la bibliografia existent sobre textos biblics
catalans medievals i altres glossaris medievals similars. Encara que aquest volum sol és
d’abast i ts molt limitats sense la resta dels volums projectats de la serie, el glossari fa
d’aquest sol volum una referéencia indispensable per als estudis del catala medieval.

Tot i que les traduccions que s ofereixen en el volum semblen basar-se en la Vulgata i
no en el text original hebreu, hi ha dubtes sobre la identitat i 'ambient dels traductors.
No solament el text mostra influéncia ocasional de l'original hebreu —influe¢ncies que
Puig i Tarrech anomena «innegables» (p. xxx1)—, sind que els textos fins i tot inclouen
alguns continguts de la tradicié rabinica postbiblica. Aixi, a més de molts exemples con-
crets de clara influencia del text hebreu (com quan la traduccié concorda amb 'hebreu
perd no amb cap versié coneguda de la Vulgata), les traduccions d’alguns termes d’Ex
25-40 mostren familiaritat amb alguns termes concrets, relacionats amb la devocid i el
ritual jueus, que no poden provenir del llati. A més, fins hi ha alguns exemples en que
les traduccions catalanes semblen seguir tradicions rabiniques, afegint al text detalls
que es troben en el targum o el midraix i que no apareixen ni en la Vulgata ni en el
text hebreu. Basant-se en aquestes proves, Puig i Tarrech proposa que els traductors
més probables de les biblies del segle x1v eren jueus conversos, bons coneixedors del
llati perd també familiaritzats, naturalment, amb certs aspectes de la tradicié jueva.
Aquesta hipotesi és temptadora, perque suggereix que aquests textos biblics també
podrien projectar llum sobre les relacions entre els jueus i els cristians del segle x1v a
Catalunya. Encara que proposa aquesta possibilitat, no explora en detall les implica-
cions d’aquesta idea, especialment quant a la seva relacié amb el nostre coneixement
de la poleémica judeocristiana a la corona catalanoaragonesa arran de les campanyes
missioneres que dugueren a terme els dominicans durant el segle x111. Aquest «descuit»,
representa ['tinica deficiencia real —si és que es pot anomenar aixi— d’aquest volum:
com que 'atencié esta fixada tan fermament en el rigor filologic i la critica textual, la
interpretacié i 'explicacié de qiiestions rellevants del context sén sobries. Els editors
han deixat molta feina d’'interpretacié perque la facin posteriorment altres estudiosos
—1i probablement deu ser millor aixi.

Els objectius globals del projecte del Corpus Biblicum Catalanicum sén herculis,
tant pel que fa a llur amplitud com a llur detall, i la historia passada d’intents no reei-
xits no fa preveure necessariament res de bo quant a un completa o rapida realitzacié
del projecte. Tot i aix0, la publicacié del primer volum assenyala un important nou
comengament. Com a primer fruit efectiu d’aquest projecte de tan llarga execucid,
la publicacié d’aquest volum déna origen a un nou impuls que esperem que portara
a publicar amb exit els subseqiients volums, tant de la serie de la Biblia del segle x1v
com els altres volums projectats. Tenint en compte la minuciositat de la concepcid i el
rigor filologic de I'execucid, és dificil de poder fer gaires critiques a aquest projecte tal
com ha estat executat fins ara. Aquest primer volum ha fixat un nivell molt alt per a les
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altres parts de la col-leccié i esperem, encara que amb una mica de sa escepticisme, que
en la publicacié regular dels altres quaranta-un volums durant els proxims decennis,
els hereus d’aquest projecte continuaran mantenint-se a l'altura del nivell fixat per
aquest volum inaugural.

Pere Casanellas

Nou volum
del Corpus Biblicum Catalanicum

Quan els lectors d’aquest nimero del BUTLLET] el tinguin a les mans ja haura estat
publicat o estara a punt d’apareixer un nou volum del Corpus Biblicum Catalanicum
(el segon que es publica, després d’un parell d’anys en que, lamentablment, no hem
pogut publicar res):

Lo Nou Testament: Traduccid de Josep Melcior Prat, transcripcid a cura d’Antoni Coll
i Casals, amb notes de Pere Casanellas i Bassols, estudi introductori de Pau Alegre i
Nadal, Carme Capé i Fuster, Antoni Coll i Casals i Pere Casanellas i Bassols i glossari
d’Antoni Coll i Casals (Corpus Biblicum Catalanicum 38).

Agrairem que els subscriptors que, des que es va publicar el volum anterior, han
canviat d’adreca o de dades bancaries ens ho facin saber per a evitar despeses inils
causades per retorns de trameses a adreces incorrectes o de domiciliacions erronies de
rebuts. Podeu fer-ho saber a:

Concepci6 Huerta, encarregada del Departament de Subscripcions
A.e.: <subscripcions.cbcat@abcat.org>

Carrer Girona, 132, pral. 1a

08037 Barcelona

Tel.: 934 577 060 (vespres)

Obéa:

Pere Casanellas, codirector

A.e.: <cbcat@abcat.org>

Carrer Anna Piferrer, 11

08023 Barcelona

Tel.i fax: 934 179 000 (en general, tot el dia).

Pere Casanellas
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Jornades sobre els evangelis apocrifs
a Montserrat

Cinquenes Jornades Universitaries de Cultura Humanista,
23-24 de marg de 2007

Des dels inicis del cristianisme alguns escrits apocrifs van ser presos en considera-
cié: pensem per exemple en els evangelis apocrifs del naixement i de la infantesa tant
de Maria com de Jesus, o en la historia de Josep el fuster. Molts capitells i vitralls en
donen un testimoni plastic.

Algunes afortunades excavacions, realitzades a finals del segle x1x i a la primera meitat
del segle xx a Egipte, van augmentar substancialment el nombre de textos apocrifs, si
bé d’algun d’aquells en teniem alguna noticia indirecta. A poc a poc van ser editats,
—fins entrada la década de 1970— i aquests textos aportaren nous coneixements
sobre la vida de les comunitats cristianes dels primers segles. Darrerement, encara, ha
vist la [lum la publicacié del codex copte titulat I Evangeli de Judes, acompanyat d’'una
notable campanya mediatica.

Aquests darrers anys, encara, interferint en el que hauria pogut ser un debat academic
d’especialistes, alguns novel-listes han aprofitat textos apocrifs per presentar una trama
literaria inventada, com és el cas del Codi da Vinci, amb el resultat que molts lectors
incauts han confds la novel-la amb un relat de base historica. En tot cas, els evangelis
apocrifs susciten avui un viu interes i un desig de tenir-ne més informacio.

No és estrany que unes Jornades Universitaries sobre aquest tema, promogudes
pel Monestir de Montserrat i la Facultat de Filologia de la Universitat de Barcelona,
suscitessin un notable interes i fossin seguides per més d'un centenar d’inscrits, amb
una atencié en tot moment sostinguda. Cal afegir, també, que ha estat possible reunir
una desena de professors entre els més competents en la materia, alguns dels quals sén
membres de la nostra Associacié Biblica.

Destaquem-ne alguns eixos principals de les aportacions, que en total van ser di-
vuit.

1. Lestat actual de la recerca

El professor Rafael Aguirre de Deusto en dues conferéncies va introduir al conjunt
d’escrits anomenats “evangelis”. Destaca la pluralitat de les tradicions sobre Jests en
’ambit de la tradicié oral, les probables tradicions escrites preevangeliques i els evan-
gelis coneguts. Esmenta que altres evangelis sén postulats hipoteticament a partir de
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El doctor Joan Carles Elvira i el professor Rafael Aguirre

fragments de papirs, i feia una constatacié important: la major part dels evangelis
no candnics tenen un caire menys narratiu —no segueixen en particular la trama de
vida, passié i resurreccié de Jestis—, i tenen un caire més sapiencial, com és el cas de
evangeli de Tomas.

Dona una visié panoramica dels problemes en la relacié entre canonics i apocrifs,
amb les diverses posicions, practicament enfrontades, que sostenen, per una banda, J.
D. Crossan, que déna un gran valor d’antiguitat als apocrifs i, per una altra banda, J. P
Meyer que en els diversos volums de la seva obra Un judio marginal no concedeix cap
especial interes als apocrifs. En tot cas, creia ttil destacar la gran aportacié d’aquests
escrits, que testimonien la complexitat i la pluralitat del cristianisme dels origens.

2. Fonts i descobriments per al coneixement dels apocrifs

Damia Roure va oferir una aportacié descriptiva sobre les fonts que ens trans-
meten els evangelis apocrifs, en particular els textos dels primers escriptors cristians.
Si reunim les afirmacions i fragments textuals d’evangelis perduts que presenten els
Pares de I'Església, és possible fer-ne alguna reconstruccié fragmentaria. Altres textos
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apocrifs eren també coneguts des dels primers segles i profusament traduits, com el
Protoevangeli de Jaume o | Evangeli del Pseudo-Mateu. En segon lloc, va presentar les
grans descobertes ocorregudes en els segle x1x: les excavacions d’Oxirinc (amb més de
dos mil textos trobats, entre els quals hi havia “paraules” de Jests, que posteriorment
han estat publicades) i en el segle xx: les excavacions de Nag Hammadi (amb més de
cinquanta obres descobertes).

3. Els evangelis de la infancia

El professor de la Complutense, Dr. Antonio Pifiero, a qui devem diverses publi-
cacions sobre la materia, presenta en la seva primera conferencia un grup d’evangelis
que tracten de la infancia de Jests, en particular alguns ja citats, com el Proroevangeli
de Jaume i el del Pseudo-Mateu, 1, també, el Pseudo Tomas i la Historia de Josep el Fuster.
Destacava, en conjunt, la gran imaginacié de caire popular que caracteritza aquests
relats de la infantesa de Jesus, el qual és presentat segons el prototip de I'heroi divi
de I'antiguitat, en alguns casos amb trets propis del mén semitic i, en altres, del mén
grecoroma.

4. Evangelis apocrifs i gnosticisme

Un tret molt remarcat tot al llarg de les Jornades ha estat I'estreta relacié dels
evangelis apocrifs amb els diversos corrents gnostics. El Prof. Xavier Alegre centrava
tematicament la seva aportacié en aquesta important interdependéncia. Destacava
entre els principals trets del gnosticisme les seves concepcions sobre I'origen del mén
—obra no tant d’un creador com d’un demiiirg— i sobre la salvacié que només el
coneixement (gnosis) més profund pot aconseguir. A diferencia dels evangelis canonics,
els evangelis gnostics no valoren I'encarnacié de Jests, ni el seu compromis pel Regne
de Déu i pels pobres, ni la creu real de Jests. Els autors gnostics, en resum, es mouen
en un terreny elitista i esotéric.

En una comparacié amb el gnosticisme, el Prof. Enric Cortes va tocar el tema tan
conegut per ell de la creacié en la literatura targtimica i les seves afinitats amb corrents
gnostics. Algunes variacions que contenen els textos, per exemple el Targum Neofiti,
fan sortir figures com la del Verb, Memra, Logos que tenen també paral-lels en Filé
d’Alexandria, el qual parla del Logos com a demiiirg de la creacié. Aixi mateix notava
com en sén, d’interessants, el testimoniatge i les polemiques dels rabins tannaites del
segle 11, quan destaquen el tema de la llum, tema que es relaciona amb alguna repre-
sentacié propera a la de la llum primordial. Per als gnostics, la imatge primordial dels
homes ve d’aquesta llum primordial. Aix{ aquest tema es troba testimoniat en 'evangeli
de Tomas. Com a bon coneixedor de la literatura jueva antiga, Enric Cortes destacava
aspectes importants i caracteristics de determinats ambients que estan al darrere de
grups que també produiren evangelis apocrifs.
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5. Dos evangelis gnostics: ’evangeli de Judes i el de Felip

El professor Ramén Teja, de la Universitat de Cantabria, va presentar I Evangeli
apocrif de Judes, evangeli que fou descobert a Egipte el 1942, i ana perdut de ma en ma,
fins que darrerament ha estat publicat en un clima sensacionalista. En el decurs del seu
itinerari errant, en va desapareixer un 15% del contingut. Va ser escrit abans del 180
dC, ja que Ireneu de Li6 el cita entre els evangelis gnostics que ell coneix. La figura del
traidor hi és presentada com la d’un heroi, contraposat, naturalment, al grup dels altres
deixebles: «Aparta’t dels altres i et diré els misteris del Regne», li diu Jests. En aquest
sentit, Judes es una figura antitetica, a la manera com la Biblia presenta Cain i Abel,
Esati i Jacob, o bé Josep i el grup dels seus germans. Cal veure aquest evangeli com a
representant d’un grup gnostic escindit, amb un llenguatge fortament esoteéric.

Sobre I'Evangeli de Felip, el Prof. Pifero, destacava que aquest escrit, trobat en el
volum x111 de Nag Hammadi, propiament no és un evangeli, siné una col-leccié d’ex-
plicacions teoldgiques, reunides en una mena de catequesi per a I'is dels catecimens
d’un grup gnostic de Siria. Es incerta la data de composicié, si bé hauria de situar-se
almenys en el segle 1.

6. Un evangeli quasi canonic: el de Tomas

L Evangeli de Tomas, tot just descobert el 1948 a Nag Hammadi, és un text copte
traduit del grec, d’inicis del segle 11 amb alguns materials molt primitius. Abans, pero,
se’n coneixien uns pocs fragments en grec, gracies a les descobertes fetes en les exca-
vacions d’Oxirinc. Fins i tot alguns autors afirmen que una primera compilacié de les
paraules de Jestis que I'evangeli de Tomas conté podria tenir el seu origen a Siria. Es
una caracteristica d’aquest text que no té una trama narrativa, si bé aplega paraules de

Doctora Carmen Bernabé
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Jestis. Aquesta caracteristica va disminuir les possibilitats d’una inclusié en el nombre
dels evangelis canonics. El professor Teja en destaca molts aspectes, entre d’altres el fet
que 2/3 parts de les paraules de Jests que conté Tomas tenen paral-lel en els sinoptics,
aspectes que després foren represos en la taula rodona entre professors, en un interes-
sant intercanvi que va dirigir el Prof. Armand Puig, dega de la Facultat de Teologia
de Catalunya.

7. Levangeli de Maria Magdalena

La professora de Deusto, Dra. Carmen Bernabé inicia les jornades del dissabte, 24 de
marg, amb la seva ponencia sobre ' Evangeli de Maria Magdalena, un text que contenen
diversos papirs, 'un publicat el 1955 i, un altre descobert a Oxirinc amb text grec, de
mitjan segle 111, publicat el 1963. Aquest evangeli conté un dialeg postresurreccional.
Maria, deixebla de primera hora, rep després de la resurreccié del Senyor I'encarrec de
predicar. Maria és presentada com a madura espiritualment, ja que porta pau. Aquest
evangeli explica que ella ha tingut una visié en privat, el Senyor li digué paraules que
no les havia dit als altres. En aquesta comunitat, potser de Siria, Maria hi té un lideratge
apostolic i espiritual. En alguns fragments, sembla que podria haver-hi I'influx de Filé,
i hi és present el tema molt difés en I'¢poca, de I'ascensié de I'anima. Aquest evangeli,
segons C. Bernabé, mostra la creativitat d’algunes comunitats en el segles 11 i 111.

8. Passi6 i resurrecci6 en I'evangeli de Pere i en el de Nicodem

Un altre evangeli apocrif interessant és el presentat per la Prof. Carme Bernabé: es
tracta de I’ Evangeli de Pere, un evangeli que conté uns relats de passié i de resurreccié.
Eusebi de Cesarea en parla i fou descobert vers el 1886 a Egipte en una tomba a Akhmin.
També se’n trobaren fragments en les excavacions d’Oxirinc. Probablement fou escrit
a Siria, vers la meitat del segle 11, i expressa un cristianisme popular que barreja textos
amb elements de pietat. D’'una manera molt grafica, aquest evangeli subratlla la vic-
toria de Crist en la seva resurrecci6: el relat presenta dos joves que van a buscar Crist
al sepulcre i tots tres s'enlairen cel amunt seguits de la creu. Bernabé va mostrar com
no és gaire probable la possicié d’alguns exegetes, com Koester o Crossan, que donen
una antiguitat més gran al breu relat de la passié que conté aquest evangeli, que no
pas a la dels quatre evangelis canonics.

Pel que fa a I Evangeli de Nicodem, explicat pel prof. Antonio Pifero, cal tenir en
compte que esta format per dos escrits: d'una part, per les anomenades Actes de Pilat, i,
delaltra, per la Baixada de Crist als inferns. Lescriptor del segles 11, Justi, ja menciona les
Actes de Pilat, formades per 16 capitols, amb tradicions antigues, properes a I'evangeli
de Mateu. Més tard, també en parla Eusebi de Cesarea. Lescrit com a tal, podia haver
quedat escrit a finals del s. v. Aquestes Actes contenen comentaris al procés de Jests,
amb una tendeéncia a inculpar els jueus i a exculpar Pilat.
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Pel que fa a l'escrit de la Baixada de Crist als inferns, presenta Crist victoriés baixant
al reialme de la mort, encadenant Satanas i enduent-se els justos —comengant per
Adam i Eva— cap al paradis. Aquests dos escrits només foren descoberts pels volts
del segle x.

9. La formacié dels evangelis canonics

El secretari de la nostra ABCAT, Prof. Agusti Borrell, va presentar unes pinzellades
precises sobre la formacié del canon del Nou Testament, tot fent un recorregut pels
quatre primers segles cristians. Ja a finals del segle 1 circulaven els quatre evangelis i el
primer papir que conserva fragments de I'evangeli de Joan és d’inicis del segle 1. La
pressié que el comerciant frigi Marcié comenga a exercir a Roma, en contra de 'Antic
Testament, motiva la resposta de Justi, que cita els tres sindptics com a transmissors
de records dels apostols. En un ambient polemic, Ireneu avala els quatre evangelis i
descarta escrits de tendencies gnostiques. La clara intervencié del Prof. Borrell, permeté
que els oients es fessin una visié de conjunt del procés vital d’aquesta etapa d’expansié
de la fe cristiana fins arribar al segle 1v en que ja s6n acceptats els vint-i-set escrits que
conformen el Nou Testament. Alhora indicava alguns elements que van impedir que els
evangelis apocrifs fossin acceptats com a canonics: la seva manca d’interes per la nar-
raci6 del ministeri i mort de Jesus, I'interes popular i llegendari dedicat a determinats
apostols, la justificacié d’idees teologiques gnostiques, atribuides a Jesus. ..

9. Els apocrifs en la iconografia

Com és sabut, alguns evangelis apocrifs van tenir una gran influencia en les re-
presentacions iconografiques, tal com permeten constatar-ho moltes representacions
medievals i renaixentistes. Segons la Dra. Carmen Bernabé, alguns apocrifs foren
considerats com unes grans novel-les romantiques, destinades a alimentar visualment
I'imaginari popular. La seva sessié va aportar interessants imatges del Giotto i d’antics
autors a Constantinoble.

10. Conclusié de les Jornades

El Prof. Pius-Ramon Tragan, abans de cloure aquestes sessions, hi va oferir una
lectura exegetica de I Himne de la perla, text apocrif que trobem en les Actes de Tomas,
conservades en sirfac i datades a les primeries del segle 1.

Com a conclusié de les Jornades va oferir unes observacions sobre I'«Interes i limits
de la literatura apocrifa». En el context dels primers segles del cristianisme, aquesta
literatura és com un mirall de la diversitat de la vida cristiana primitiva. Tot i ser un
testimoni viu de la dificultat entre la fe i la seva expressié, donen testimoni de certs
valors de la predicacié de Jesus. Els cristians, a partir del segle 11, eren conscients que
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els apostols eren fonamentals per a la difusié del cristianisme, i, de manera diversa,
recollien i transmetien determinades tradicions dels apostols. Perd, probablement eren
conscients que es movien en un registre divers del dels apostols i ja no pretenien ser
testimonis directes de la historia, siné que buscaven de ser edificants. En el segle 1v,
Jeroni n’assenyalava les limitacions, perd no prohibia la lectura d’aquests escrits, com
tampoc no ho feu Agusti.

El coordinador d’aquestes Jornades, concloia dient que, a causa de les noves desco-
bertes, 'estudi d’aquests textos antics és avui més necessari que mai, i que la investigacié
pacient d’aquests testimonis dels primers segles pot desvetllar una amplitud de 'anima,
i ajudar a copsar aspectes interessants, inedits i estimulants del patrimoni cristia.

Per completar aquesta breu cronica només ens caldra fer una mica de temps, ja que
aquestes Jornades seran publicades.

Damia Roure

James E. Bowley

El professor amic James E. Bowley (Ph.D.) és professor associat d’Estudis Religio-
sos i cap d’aquest departament del Millsaps College, una important facultat privada
d’Arts Liberals, que té el suport de I'Església Unida Metodista. Millsaps College va
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ser fundat fa 110 anys, i té la seu a Jackson (Mississippi). El professor Bowley acaba
de publicar un llibre de gran interes: Introduction to Hebrew Bible. A Guided Tour of
Israel’s Sacred Library [Introduccié a la Biblia hebrea. Un viatge guiat per la biblioteca
sagrada d’Israel], Upper Saddle River, New Jersey: Pearson-Prentice Hall 2007, 498
pagines, que és un manual universitari formidable per apropar-nos al mén complex i
fascinat de la Biblia hebrea.

El treball del professor Bowley esta regit per dos principis fonamentals: una forta
voluntat pedagogica i un coneixement rigords de U'estat de la qiiestié en estudi dels
diversos llibres de I'’Antic Testament.

Lobra esta dividida en deu capitols repartits en tres seccions: «Centrada» compreén
els quatre primers capitols: 1) Que és la Biblia?; 2) Materies preliminars d’interpretacid;
3) Materies preliminars d’historia antiga; 4) La composicié dels rotlles biblics. «En la
biblioteca», consta del capitol 5 fins al 9: 5) La instruccié de la Tora (que tracta dels
llibres del Pentateuc); 6) Els profetes (primera part), que presenta des del llibre de Josue
fins als llibres dels Reis; 7) Els profetes (segona part), que estudia des d’Isaies fins a
Malaquies; 8) Els escrits (que introdueix a 'estudi dels llibres de la tercera seccié de la
Biblia hebrea, des dels Salms fins a les Croniques); 9) Rotlles addicionals, que tracta
dels llibres deuterocanonics. «Després del viatge» conté el capitol 10: La trobada amb
els bibliotecaris: les comunitats del llibres.

Avui, amb la gran dispersié bibliografica que hi ha, escriure un llibre clar que
permeti a les persones joves, universitaries, endinsar-se en el complex mén de I'Antic
Testament és un merit molt gran. Davant d’un llibre aix{ simposa una altra considera-
cié: els estudis biblics, en les universitats nord-americanes, sén part del curriculum de
formacié superior de les facultats de lletres. La Biblia és a la universitat, per a tothom,
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i no només és un producte protegit dins dels baluards de les facultats de teologia, com
lamentablement passa en les nostres terres.

Vull felicitar el professor James Bowley per aquest llibre tan bo que ha escrit que
de ben segur que fard un gran servei a totes les persones que sentin desig de coneixer
el mén fascinant de les Sagrades Escriptures.

Joan Ferrer

Montserrat Ros 1 Homer

Un professor de filosofia d’un institut de batxillerat de Girona, que és alumne meu
de Sagrada Escriptura, em va explicar que quan els seus alumnes senten parlar d’'Ho-
mer es pensen que és un personatge de dibuixos animats de color groc de la serie Els
Simpson. No es tracta pas d’aquest subproducte del mén nord-america de qui parlo,
sind del gran poeta grec del mén antic, que és una de les grans columnes de la literatura
de tots els segles.

Montserrat Ros, membre de la nostra Associacié Biblica de Catalunya, que és una
de les persones més cultes i sensibles que he tingut la sort de coneixer en la meva vida,
responsable de la gran col-leccié d’escriptors grecs i llatins de la Fundacié Bernat Metge,
acaba de publicar el segon volum de la seva versié catalana de la //iada. El volum és
exquisit. Conté els cants v-viii de gran poema sobre la guerra de Troia. El text grec i
Iaparat critic ha estat establert pel professor Francesc J. Cuartero, les notes a la traduccié
sén de Joan Alberich i la traduccid, com ha he dit, és de Montserrat Ros.

Sempre he pensat que la cultura del mén occidental es fonamenta en dues grans
columnes: la Biblia i el mén grec; doncs bé, el treball precids que esta fent la Montserrat
Ros de traduir el gran poema homeric és una aportacié impagable a la cultura catalana,
que contribueix de manera decisiva a permetre’ns 'accés al coneixement del pensament
grec. Hem de tenir present que I'experiencia cristiana és fruit de la fusié d’ambdés
mons: la Biblia i la cultura grega. Quan Pau escriu a les cristianes i als cristians de
la comunitat de Tessalonica i els diu: «Examineu-ho tot i quedeu-vos amb el que és
bo» (1Te 5,21), els proposa que actuin com els fildosofs del mén grec, homes lliures
i autdbnoms que pensen les raons de la vida, i, alhora, que reconeguin aquest Misteri
de voluntat ética que sha revelat en la historia del poble d’Israel i en la persona del
Senyor Jests de Natzaret.

Traduir la /liada en una llengua catalana d’una noblesa i dignitat absolutes com
ho fa Montserrat Ros és un desafiament intel-lectual d’una volada tan alta que deixa
simplement aclaparat i admirat:
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Coberta del volum II de la traduccid de la llfada

HOMER feta per Montserrat Ros

ILIADA

VaL. u
[CANTS ¥-V1I|

TENT DR ELVIRAT | AFRRAT LRI R 1
FRAMUESE | CUARTERD | LIORRA

TRACLL K L
MAUOMTSERBAT ROS 1 EIBAS

HOHTES B EA TRAILLE KD DE

JUAN ALBERICH L MARIML

BARLCELUIMNA
FLINDACIC HERSAT SITTEGE

me

Hector va somriure, contemplant en silenci el seu fill, i Andromaca, tota llagrimosa, se li
va acostar i, prenent-li la ma, li digué anomenant-lo: «Dissortat! El teu ardiment cha de
perdre! No et commous gens per aquest infant ni tampoc per mi, infortunada, que aviat
seré la teva vidua, car els aqueus no trigaran gaire a fer-te morir atacant-te tots alhora.
Privada de tu, més em valdria de sumir-me en la terra, puix que no tindré ni escalf ni
alegria quan thauras enfrontat amb el teu desti: tot seran penesl» (//iada vi,403-413).

En aquestes obres no hi aprendrem la revelacié del misteri de Déu que és persona
que ens surt a 'encontre pels corriols de la nostra vida —aquest és el patrimoni de les
Sagrades Escriptures—, perd si que hi trobarem una for¢a humana d’una grandesa im-
mensa. La llicé d’humanitat embolcallada en la literatura més bella és la gran aportacié
d’aquest poema que Montserrat Ros, savia i discretissima, va traduint en una llengua
catalana d’una rara bellesa i perfecci6. Des de les pagines del nostre BUTLLET! pensem
que és de justicia fer coneixer aquest treball tan perfecte d’'una persona de la nostra
Associacié Biblica de Catalunya.

Joan Ferrer
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Mirall de Patriarca

Mai no ha nascut cap altre home com Josep

Sir 49,15

El P Jaume Gabarrd, monjo de Solius, apassionat de la Paraula de Déu i de la llengua
catalana, ha escrit aquest poema. Es una recreacié de gran riquesa i bellesa de la figura
de Josep. El publiquem perque creiem que és un resso genui de la immensa forga de
la Paraula, que ressona al llarg dels segles.

Josep, del llinatge de David, el rei,
primer ministre del farad;

Delta amunt, Natzaret de Galilea,
desert avall, d’“Egipte et vaig cridar”.

Somnis 1 més somnis,

serafiques aparicions.

Garbes de blat, el sol la lluna i les estrelles. ..
“No tinguis por del fruit Salvador”.

Fuig cap a Egipte i queda-t’hi.

A la pres6. “Pero el Senyor era amb ell”.

En bé dels altres.

Perque era un home just i no volia...

la dona de Putifar.

El Més Alt m’ha confiat 'administracié dels seus Béns.
Fidel a la seva Llei,

¢podria desobeir el que mana I'angel?

Poso al fill aquell nom que el defineix:

Emmanuel, ‘Déu amb nosaltres’.

Josep,

fill de Jacob i Raquel,

fill de Jacob o d’Eli —qui sap!—,
vei de Betlem.

Lhi empadronaré.

Naixia en una cova prop del temple;
ja consagrat —i ric de presagis—,
quan va fer dotze anys hi tornava. ..
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Sant del silenci, Josep.

Des d’un fons obscur de pou biografic

ens poses a prova;

desaparegueres d’incognit —a una edat ideal—
mentre el Noi creixia.

Governes amb previsid,

i en tant que espds, cap de familia,

saps ser tendre i treballes amb les mans:
la pedra —potser— i el metall,

llauner i paleta, fuster sobretot;

melis, fusta blanca, negre bands,

llenya d’aromes bicontinentals.

Afroasiatic: palmera errant per les sorres del Nil,
amb arrels a Ur de Caldea,
vinya olorosa de Palestina, prop del Llac.

Qui-sap-los germans, fills, nebots o cosins;

perd, sense parié, la Mare i I'Infant.

Generéds. “Déu n’ha volgut treure un bé.

Déu es proposava de salvar la vida d’'un poble nombrés,
i avui ho compleix. Jo us mantindré”.

Parlava al cor de Jests.
La Verge ho retenia.

Ell us alliberara. Que els meus ossos us segueixin
amb tot 'honor, gracies a la fe,
i enterreu-me al cel de Siquem. Sabeu on séc?

Al taller de fusta noble, Ell m obeia. Fet un home.
Tot un Déu. M’envejarieu.

Cada dia ens donava a coneixer

amb naturalitat —perd també desconcertant!—
el seu Pare amords...

Que continua trenant, no pas sense nosaltres,
els fils de la Historia.

Jaume Gabarré

19 de mare¢ del 2007



WALTER BRUEGGEMANN, Teologia del
Antiguo Testamento. Un juicio a Yah-
vé. Testimonio. Disputa. Defensa
(Biblioteca de Estudios Biblicos 121),
Salamanca: Sigueme 2007, 816 p.

Walter Brueggemann (nascut I'any
1933) és per a mi el tedleg més important
de’Antic Testament del nostre temps. Ha
estat una gran sort que la prestigiosa «Bi-
blioteca de Estudios Biblicos» hagi incor-
porat la gran Teologia de I'Antic Testament
de Brueggemann, publicada originaria-
ment als Estats Units 'any 1997. Lautor
ha escrit comentaris —per mi entre els mi-
llors que avui es poden llegir— dels llibres
més significatius de 'Antic Testament: Gn,
Ex, 1-28a, 1-2Re, Is, Jr, Sl. Aquesta obra és
d’alguna manera la sintesi del seu pensa-
ment i de la seva reflexié sobre el misteri de
Déu que es revela en el conjunt dels llibres
de la gran biblioteca biblica. Brueggemann
afirma: «El que simposa, en qualsevol cas,
es la consciencia que /elusiu pero dominant
Subjecte de ['Antic Testament no pot ser inclos
en cap de les categories preconcebudes». Ens
trobem davant d’'un Déu que desmunta
tots els esquemes que els tedlegs hagin
pogut arribar a concebre i a formular:
Déu és senyor de la vida i de la historia, i
el tedleg —lector de TAT— presenta els
resultats de la seva lectura-reflexid, sempre
conscient, perd, que la seva Presencia i el
seu Misteri s’escapa davant de qualsevol
aproximacio.

Aquest llibre és fonamental perque
conté un pensament que ajuda a pensar

el misteri de Déu que es revela en la gran
biblioteca de la Biblia hebrea.

Noticies bibliografiques

FéLix Garcia Lépez, Exodo (Comen-
tarios a la Nueva Biblia de Jerusalén
2), Bilbao: Desclée De Brouwer 2007,
239 p.

El llibre de I'Exode parla del gran
misteri de la llibertat com a do de Déu
per als fills del seu poble, captiu a Egipte
i oprimit pel farad, un poder terrenal que
es contraposa al poder creador i alliberador
del Déu d’Israel.

El comentari que aporta a la col-leccié
de «Comentarios a la Nueva Biblia de
Jerusalén» el professor Félix Garcia Lépez
és modelic: esta molt ben informat sobre
Iestat actual de les discussions histori-
ques 1 literaries i aporta sempre paraules
precises i aclaridores sobre el sentit del
text d’aquest llibre que és fonamental
en 'experiencia de fe del poble d’Israel
continguda en la Biblia.

Dominco MuRoz LEON, Apocalipsis
(Comentarios a la Nueva Biblia de Jeru-
salén 8), Bilbao: Desclée De Brouwer
2007, 178 p.

L'Apocalipsi, el llibre que clou la gran
biblioteca biblica és també un dels llibres
més enigmatics de tot el conjunt biblic. En
la primera part del llibre (capitols 1-3), el
Senyor ressuscitat parla a la seva Església
i la convida a la fidelitat; la recompensa
d’aquesta fidelitat sera la corona de la
vida. En la segona part (capitols 4-22),
després de la visi6 del tron de Déu i de la
visié de I'’Anyell assistim al judici de Déu,
que comporta el castig de la humanitat
pecadora i la salvacié dels escollits. La
gran visié de la Dona i del drac, situada
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a la meitat de la part profetica del llibre
(capitol 12), sintetitza la lluita entre el bé
i el mal i la victoria del Messies, fill de la
Dona. Les besties a que el drac lliura el seu
poder (capitols 19-20) sén derrotades. La
gran visi6 del cel nou, de la terra nova i de
la nova Jerusalem, habitatge de Déu entre
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els homes (capitols 21-22) clouen aquesta
revelacié profetica, profunda i enigmatica,
que Domingo Munoz Ledn, gran erudit,
expert en les traduccions aramees de la
Biblia i en el Nou Testament, ha comentat
amb gran encert.

Joan Ferrer
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