
RAO I TRANSCENDENCIA

Josep Hi:. u:u

Deia Wittgenstein que d'allo del qual no es pot parlar val mes callar,'
referint-se presumiblement a tot tipus de proposicions que no siguin em-
piricament verificables. Aixi ho va interpretar el positivisme logic, decla-
rant sense sentit qualsevol proposicio que afecti no sols la rcligio, sing
tambe la metafisica o fart.' No tots els corrents de la filosofia del llen-
guatge, pero, han seguit els mateixos camins. Al costat del positivisme logic
podem trobar altres corrents de pensament que desenrotllen anilisis di-
ferents.

No es la meva intencio, tanmateix, abordar la problematica de la trans-
cendencia des del punt de vista d'una teoria del llenguatge, corn tampoc
des d'una metafisica racionalista, per no caure en a116 que deia Wittgens-
tein, sing des de l'analisi de la propia estructura de la rao, de manera sem-
blant al que va fer Kant en la seva filosofia critica a !'abordar !'estatut de
la metafisica. Kant procedeix a l'analisi de les possibilitats de la rao abans
de fer manifestacions o negacions sobre els objectes de la metafisica. A mi
em sembla tambe que la rao ha de ser examinada en les sever pretensions
abans de procedir a qualsevol afirmacio o negac16 de les realitats transcen-
dents, en el nostre cas referides a la dimensio religiosa de !'home, i mes en
concret a l'especificitat cristiana. Si el que mancava a la metafisica era, se-
gons Kant, un estatut, el que manca al discurs religios es tambe, segons la
meva manera de veure, un estatut. Aquesta seria la ,revoluc16 copernica-
na», utilitzant la mateixa metafora kantiana, que cal dur a terme per a par-

1. Tractatus logico-philosophicus, 7 (Madrid 1980; trad. E. Tierno Galvin), pig. 202-3.
2. Vegeu, per exemple, A.J. AYER, Llenguatge, veritat i logica (Barcelona 1983; trad. J.L.

Blasco).
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lar de la transcendencia. -Revolucio» que la rao pot portar a terme amb els
seus propis recursos.

1. De la rao transcendental a la rao hermeneutica

El principi basic de la rao, seguint Kant , resideix en la seva autonomia.
Constitueix una exigencia de la mateixa rao, en efecte , sortir de la seva mi-
noria d'edat culpable i emancipar - se: sapere aude !, deia Kant .' Aquesta es
la divisa de la modernitat 11-lustrada . Pretens16 , d'altra banda , legitima i sen-
se ]a qua] haurien estat impossibles les conquestes de la modernitat en 1'or-
dre de la ciencia, de la tecnica, de l'Estat modern com a Estat de dret, de
l'economia d ' acu nulac16, etc. La rao moderna es manifesta essencialment
en aquestes « objectivitats » de sentit.

El principi basic de la rao, no obstant, si es porta a les darreres conse-
quencies , es converteix en una contradiccio , perque es anihilador de les ins-
tancies de les quals s'emancipa . Nomes pot subsistir anihilant el seu altre,
sigui destruint - lo, sigui integrant - lo en un proces dialectic. La pregunta que
s'imposa es la de saber si existeix algun altre principi , invisible als esperits
emancipadors , que, sense representar cap desafiament de la rao , sigui una
nova manera d'entrar en intel-ligencia . Dit altrament , la llibertat , principi
basic de l'autonomia 1 de 1'emancipaci6, no tindria en regim d ' obediencia
la seva oportunitat de vida i de realitat ? Si 1'era de la rao s'ha emancipat
plenament en el saber , si l'adult n'es la figura i I'emancipacio 1'efecte, l'o-
bedie'ncia pot significar que es declinada 1'oferta d'aquesta maduresa i que
en ella la part d'admiracio es un retorn a la infancia . La pregunta es: com
anar mes enlla de la rao sense perdre la rao ? Com portar a la intel-ligencia
1'admiraci6 i l'obediencia , reconeguts com a trets de la infancia ? L'admira-
cio Bola es exaltada . L'obediencia sola es servil . Entre una i altra s'ha de
teixir un vincle de concordanga i equilibri en el qual la rao trobi la seva dig-
nitat i la intel-ligencia la seva forca . Ha d'assumir - se en filosofia i segons el
geni propi del scu discurs aquesta dtalectica de l'obediencia i I'admiracio
perque es constitutiva de la filosofia mateixa.4 Dit altrament : admiracio i
obediencia han de ser examinades com a constitutives de la rao mateixa, i
no com a instancies extrinseques a ella que abandonen l'obediencia a la re-
ligio , per cxemple , i deixen la Ilibertat a la rao.

_ Si el model de rao que possibilita l'autonomia de la rao es el que podem
anomenar rao transcendental, que es fonamenta a si mateixa perque deter-
mina les condicions de possibilitat del coneixement i de l'acc16, el model
que opera la desapropiacio d'aquesta pretensio es el que podem anomenar
rao hermeneutica . Les analisis de P. Ricoeur i M. Heidegger ens permetran
de comprendre com la filosofia, en base als seus propis recursos , procedeix
al desmantellament de la pretensio de la consciencia com a instancia sobi-

3. zQue es la ilustracion?, dins E . KANT , Filosofia de la historia ( Mexico - Madrid - Buenos
Aires 1981; trad . E. Imaz ), pag. 25.

4. PH. St:CRETAN , Meditations kantiennes ( Lausanne 1981), pag. 90s.
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ranament autonoma. Per exemple, en l'analisi de l'esdeveniment de «parau-
la>>. En 1'esdeveniment de paraula , quelcom es dit del qual jo no en soc l'o-
rigen. En 1'esdeveniment de la paraula , jo no disposo do res. Jo no disposo
de 1'esdevenir de la paraula com disposo dels estris. En l'acte d'escoltar es
troba el mode mateix de l'obedicncia i la llibertat. Existeix un vincle pro-
fund entre paraula, escoltar i obediencia . s No nomes ('escoltar es mes pri-
mitiu que el parlar, sino el callar : el silenci que jo haig de fer per deixar
parlar. Tal es la primera formula de 1'obediencia : existeixo escoltant i ca-
llant. Escoltar que em relaciona d'entrada amb un altre subjecte. Es aixi
com el silenci sorgeix d ' una filosofia de la paraula en la mesura en que «dir»
es en primer Iloc restar silencios enfront del sentit. Estar silencios, pero,
no es estar mut ; el silenci significa que la nostra primera relacio amb el llen-
guatge no es el parlar, sino 1'escoltar. Aixi ho ha mostrat Heidegger en les
sever belles analisis de Sein and Zeit. ' Hem d'estar disposats a assumir
aquesta contingencia , escandalosa per a un determinat tipus de pensament,
com un tret de ]a pressuposicio que fa referencia a l'escoltar . Escoltar ex-
clou fundar-se. On la consciencia transcendental es posa corn a origen de
sentit, la filosofia hermeneutica opera la desapropiacio d'aqucsta pretensio.
La declarac16 de l'hermencutica es per a dir que el subjecte , pretesament
autonom, esta inclos en una relacio de pertinenca quc el precedeix : la per-
tinen4a a les tradicions . Aquesta pertinenca a les tradicions, segons Gada-
mer, forma part de la finitud historica de 1'existencia tan originariament i
essential com el fet d'estar projectat vers les possibilitats futures de si rna-
teix.7
Ws que ]'analisi de ('escoltar i la pertinenga a les tradicions , 1'analisi

del testimoni de 1'absolut situa la reflexio encara mes clarament enfront de
la paradoxa , segons l'express16 de Kierkegaard , que constitucix un escan-
do] per a les pretensions de la consciencia . El testimoni manifesta un ordre
de cosec que no s'identifica purament amb 1'ordre moral, sino que el trans-
cendeix. No perque el testimoni suprimeixi ('ordre etic, sino perque el
transcendeix . Es aqui on la reflexio ha de confessar la desigualtat del seu
moviment de desapropiacio amb el paradigma historic . Aquesta renuncia a
] a consciencia sobirana la reflexio no la porta a terme sense contradiccio.
Nomes ho pot fer confessant la seva dependencia enfront de les manifes-
tacions historiques del divi. El recurs al testimoni comporta , doncs, un mo-

5. Cf. P. RICOEUR, "La structure, le mot, l'evenement-, dins Esprit 35 (1967), pag.
801-821 ; ,Contribution dune reflexion sur le langage a une thcologie de la parole,, dins Re-
vue de Theologic et de Philosophic 18 (1968 ), pag. 333 -348; "La parole , instauratrice do liber-
te», dins Cahiers universitaires catholiques ( 1966), pag. 493-507; ,Nommer Dieu,,, dins Etu-
des Theologiques et Religieuses 52 (1977), pag. 489- 508; -La philosophic et la specificite du
langage religieux ,,, dins Revue d'Histoire et de Philosophic Religieuses 55 (1975 ), pag. 13-26;
"Evenement ct sens", dins Archivio di Filosofia ( 1971), pag. 15-34; "Autonomic de la person-
ne et obeissance a un autre ,, dins Cahiers d'Orgemont 59 (1967), pag. 3 - 32; "L ' image de Dieu
et I'cpopee humaine>, dins Christianisme social 68 (1960) pag. 493-514 ; " Approche philoso-
phique du concept de liberte rcligieuse^ , dins L 'hermeneutique de la liberte religieuse, ed. E.
Castelli ( Paris 1968 ), pag. 215 -234; "Manifestation y proclamation. , dins Le Sacre, ed . E. Cas-
telli (Paris 1974), pag. 57 - 76; "Poctica v simbolica dins tniciacidn a la prdetica de la teologia
(Madrid 1984 ; trad . E. Urban ), pug. 43 - 69; ,Herm6neutique de I'idee de revelation -, dins La
revelation ( Bruxelles 1977), pag. 15-54; ,L' herm6n6utiquc du temoignagc dins Le temoig-
nage , ed. E. Castelli ( Paris 1972 ), pag. 35-61.

6. M. Ht::u)E. GGER, Sein and Zeit, 34.
7. Cf. H.G. GADAMFR, Verdady metodo ( Salamanca 1977; trad. A. Agud Aparicio-R. de

Agapito).
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viment de despullament del jo que condueix la retlexio al trobament de sig-
nes contingents de I'absolut. La nostra llibertat com a norma suprema de
la moralitat s'ha de mesurar amb els testimonis histories que manifesten un
ordre de coses diferents de les previsions merament racionals.

2. La rao hermeneutica com a rao practica

La teoria hermeneutica, tanmateix, es depenent d'una practica herme-
neutica. L'hermeneutica no es un metode que horn pugui aprendre i aplicar

a un camp d'objectes, sing que comporta sempre una clarifici6 de 1'expe-

riencia practica, basada en la reflexi6 interna immanent a la vida. La filo-

sofia practica d'Arist6til ens proporciona un model d'aixo que Gadamer

anomena «practica hermeneutica». En la filosofia practica d'Aristotil hi tro-

bern, en efecte, una teoritzaci6 que sobrepassa la reflexi6 practica viscuda.

L'ensenyament que es donat en el quadre de la filosofia moral, i que es

sens dubte una llic6 te6rica, esta basat ell mateix en una reflexi6 immanent

a la vida moral. Es un fet sorprenent veure que el mestre, que desenvolupa

una tcoria moral, es troba ell tambe en una situaci6 moral. Ell mateix ha

de controlar la seva pr6pia ambici6 d'imposar-se coin a mestre, de lliurar

prescripcions, d'esquematitzar, de dogmatitzar la vida practica.
La reflexi6 sobre l'acci6, per consegiient, ens proporciona un model pri-

vilegiat de rah hermeneutica.' L'acci6, seguint aqui Ladriere, es en primer

Iloc a116 pel qua] la rah practica es constitueix. La rah prictica esta, efecti-

vament, abocada del tot a l'acci6, es a dir, a les seves empreses: cientifi-

ques, tecniques, politiques, etc. L'acci6 es primera, en tant precisament que

rao practica.
Arriba, per6, el moment en que la rah rcflexiona sobre la seva tasca so-

bre I'experiencia. Aquesta reflexi6 no es de cap manera una visi6 en la que

l'acci6 es veuria coin a espectacle per a si mateixa, es a dir, de manera to-

talment objectiva. L'obra de 1'autocomprensi6 no es una simple lectura, es

una construcci6 que comporta els seus rises i les seves limitacions. Genera

un discurs sempre incert i sernpre inacabat. Si d'una banda expressa una vo-

luntat de claredat sobre si mateix, d'altra banda manifesta tambe un dubtc

sobre si mateix, una mena d'aposta, per parlar com Pascal, el perill d'equi-

vocar-se.
La interpretaci6 no es, en efecte, indiferent; contribueix a modelar I'ex-

periencia. Horn no actua de la mateixa manera segons que horn es cregui

voluntat sobirana, instrument passiu d'un desti, agent d'una hist6ria que va

vers el seu fi, o segons quc horn se senti responsable d'un esdevenir que, a

la vegada que escapa radicalment a tal projecte, es confia totalment a una

acc16 que s'ha d'arriscar en la incertesa, sense saber en realitat on va. Tal

es 1'estatut de la finitud, d'una llibertat que no es ni el simple correlat d'un

desti, ni la pura possess16 de si, sino que, confiada a si mateixa, esta oberta

a un futur.
La finitud es fa palesa en I'experiencia del limit, d'allo imprevisible, d'a-

8. Cf. H.G. GADAMmR, «Hermcncutique et pensce religieuse^,, dins H.G. GADAMER, L'art

de comprendre. tents II (Paris 1991), pag. 241-308.

9. Cf. J. LADRIERE, -Le christianisme et le devenir de la raison',, dins Christianisme et mo-

dernitc (Paris 1990), pag. 211-232.
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llo no dominab1c, del fracas. La rao que es construeix per medi dc 1'acci6
finita no es mai res d'altre que una rao militant, sempre inadequada. Topa
amb ]'obstacle, la resistencia de la natura, la forca de les cosec, els accidents
de la historia, la inercia de les institucions, ]a rigidesa de les formes. Sense
descuidar les illusions, les eleccions equivocades, les vanes esperances i els
terrors inutils.

Pero en ]'experiencia que la rao fa de si mateixa, hi ha quelcom mes que
el fracas parcial. Hi ha tambe alto absolutament irreductible, la negacio ra-
dical, tot allo que fa dubtar totalment de la rao i les seves possibilitats. Es
]'experiencia d'allo tragic, el trobament d'aquests moments en que l'accio
es descobreix de cop confrontada al desti, truncada per una forca que la re-
butja. Aquesta experiencia pren ]a seva forma mes inquietant alla on l'ad-
versitat negadora no es el fet de les forces naturals, sing que prove de l'ac-
cio mateixa.

Siguin quines siguin les proteccions que s'intenti introduir en les insti-
tucions i el dret, no hi ha cap garantia absoluta contra la irrupcio de la con-
tradiccio, i singularment contra aquesta forma suprerna de contradiccio que
es ]a voluntat dolenta. Aixi, 1'acci6 fa ]'experiencia simultania d'una voca-
cio que s'inscriu en el proces d'autoconstitucio de la rao, i d'una amenaca,
sempre present, de la qua] ella ha de reconeixer que prove, en les seves for-
mes mes temibles, de ]'interior d'ella mateixa. Ha de reconeixer tambe que
l'obra de la rao no es mai preservada d'aquesta amena4a, a saber, que ella
mateixa pot esdevenir ]'instrument d'una voluntat dolenta. Es tracta d'una
possibilitat que no es fonamenta tant en I'estatut de la finitud com a tal,
sing que s'inscriu en 1'estructura de ]'experiencia i que es coin l'ombra que
acompanya irremeiablement, segons tota aparenca, l'itinerari de la rao.
Aquesta trista experiencia es troba al cor de la historia conternporania. Es
la gran presa de consciencia del segle XX. Ara sabem que la ciencia pot con-
duir a actes inhumans, que la tecnica pot servir a la destruccio, que 1'Estat
de dret pot convertir-se en Estat totalitari, que tot ideal social es pot per-
vertir, que 1'organitzaci6 pot esdevenir tirania, i que la simple recerca dels
mitjans de benestar pot convertir a mig termini el nostre planeta en inha-
bitable. Caminem entre l'anunci obscur d'una esperanca i l'amenaca sem-
pre present del desastre.

3. L'estatut de la rao prictica i el discurs de la fe

Si aquest es 1'estatut de la rao, la pregunta que ens hem de plantejar tot
seguit es la seguent: quin es el lloc d'insercio, en l'existencia, de ]a fe cris-
tiana? Ed primer que cal dir es que ]a fe no es constitutiva de 1'existencia.
N'es, en tot cas, una modalitat possible, pero no necessaria. En aquest
sentit, la fe sobreve a 1'existencia, encara que inserint-se for4osament dins
l'existencia. Nomes ho pot, tanmateix, en la mesura en que l'existencia s'hi
presta; cal que pugui trobar, doncs, en l'existencia un hoc d'insercio. Cal
preguntar-se si hi ha, en I'existencia, una estructura que pugui eventual-
merit set portadora d'una dimensio de transcendencia i de salvacio.

L'estructura en virtut de la qual es questio per a si mateixa es exacta-
ment alto que la constitueix corn a rao practica. Dit altrament, allo que la
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constitueix corn a conscicncia ctica, coin a forma de vida.' La fe cristiana
com a experiencia es una forma de vida precisament en aquest sentit. Es
una manera per a 1'existencia d'assumir el seu -haver de ser » , es a dir, la
seva dimensio de rao practica . Aixo es el que permet de dir que la fe cris-
tiana pot tenir el seu floc en 1'estructura de la rao practica . Segons Gada-
mer, existeix un paral-lelisme intim entre la teologia corn a reflexio sobre
la fe i aquesta forma de saber que hom anomena « filosofia practica ». La teo-
logia com a forma de teoritzacio resta lligada a una practica que no es re-
servada al tcoleg, sino que es cornuna a tots els homes. La teologia es una
forma « segona » de reflexio ; es el dialeg infinit amb el dubte i 1'ateisme, dia-
leg conduit no nomes amb els altres , sino tambe a l'interior de nosaltres
mateixos . Sobretot en 1'epoca moderna , el primer moment de la tasca teo-
logica no consisteix tant en introduir - nos en la gran tradicio viscuda de 1'Es-
glesia , com la d'assumir la desesperacio radical de 1'esser huma referent a
la mort, al sofriment , a la finitud . Obrir els ulls a l ' experiencia del divi, en
un sentit molt general , es la condicio preliminar per a acollir el missatge
cristia.

Ara be, la vida segons la fe cristiana , o la fe cristiana com a forma de
vida, es essencialment participacio a la gran realitat - evenemencial » que s'a-

compleix en Jesucrist . La vida de fe procedeix , doncs , d'un itinerari con-

cret d'ordre existencial , que to el seu origen en un esdeveniment : la pre-

sencia d ' una persona concreta , del tot sobrevinguda , sorprenent i imprevi-

sible; esdeveniment en el sentit mes fort del terme. Allo que decideix de la

marxa de la fe no es un requisit que provingui de ]a vida de la rao com a

tal, de la seva constitucio propia, sino 1'esdeveniment d'un trobament on,

per la mediacio d'una tradicio i d'una paraula , el Crist es fet present. L'es-

deveniment es d'un altre ordre que la reflexio. L ' esdeveniment , diria Ri-

coeur, es el nostre mestre. Existir vol dir ser colpit per esdeveniments que

ens succeeixen : tals trobaments fortuits, tals drames , tats moments feli4os,

tals desgracies que ban canviat el sentit de la nostra existencia . Depenem

absolutament de certs esdeveniments fundadors . Esdeveniments que duren

en comptes de passar.
Tota una estructura de la conscicncia s'estableix aqui, que ens emplaca

a renunciar a la idea d ' autoconstitucio de ]a mateixa . El rebuilt de la con-

tingencia historica , a saber, no fer dependre l'itinerari de la conscicncia d'es-

deveniments contingents, constitueix la millor defensa de la reivindicacio

d'autonomia . La resistencia mes gran que una conscicncia aporta a la pos-

sibilitat d'acceptacio d'una transcendencia es la d'una conscicncia que es

posa a si mateixa : el cogito (subjecte ) com a autoevidencia immediata de si

mateix. La relacio, pero , hauria de ser invertida: mes que dir que 1'esperit

objectiu es produit per un subjecte , en principi sobira, s'hauria de dir que

10. El terme -erica ' vol designar aqui aquesta dimensio de l'existe'ncia que es precisament

la de la seva responsabilitat enfront d ' ella mateixa . Pero aquesta responsabilitat se situa en re-

lacio a un haver de ser que esta inscrit , en l'estructura de I'existencia , com a distancia entre

el seu csser donat i el seu csser futur , pero no es, com a tal, directament donat sota forma de

prescripcions concretes : una forma de vida.
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el subjecte es constituit per all(') que caldria anomenar, no «esperit objec-
tiu'>, sing «objectivitats de sentit'>. Ningu, en efecte, no pregunta des d'en-
lloc, sing que ]'element determinant de la comprensio de si es tries aviat la
propia historicitat. Al qui assoleix la veritable comprensio de si li ha suc-
ceit o li succeeix quelcom.

Igualment, parlar de la comprensio del creient en ]a seva fe te, doncs,
per sentit el prendre conscicncia de la seva dependencia de Deu. El creient
descobrcix que li es impossible de comprendre's nomes a partir d'allo que
ell disposa. I aquesta capacitat especifica prove d'una reflexio immanent a
1'esser huma.

Ricoeur vincula el concepte de fe al concepte de comprendre'ns a no-
saltres mateixos davant d'un text. Per a una hermeneutica filosofica, la fe
no apareix mai com una experiencia immediata, sing com una experiencia
articulada en un llenguatge. Una hermeneutica teologica s'ha d'adrecar prio-
ritariament a les modalitats mes originaries d'una comunitat de fe, a les ex-
pressions per les quals els membres de la comunitat interpreten a titol ori-
ginari Ilur experiencia per a ells mateixos i per als altres. Aquestes expe-
riencies mes originaries son proses en formes de discurs tan diverses corn
la narracio, la profecia, els himnes, les supliques i accions de gracies, les pa-
raboles, etc. El prejudici seria considerar aquestes formes de discurs com
a simples generes literaris que caldria neutralitzar per a extreure'n el con-
tingut teologic. La «teologia» es homogenia a 1'estructura del relat. Pero
aquesta teologia no constitueix sistema. Sota cap de les seves modalitats la
«teologia» immanent als generes literaris de la Biblia no es deixa incloure
en un saber.

El sentit contingut en un text o en una obra d'art estan oberts a un hom-
bre indeterminat d'interpretacions. Apareixen constantment noves formes
de comprensio que fan patents relacions de sentit insospitades. Al mateix
temps, el nou esdeveniment de discurs nomes podra ser fidel si es al mateix
temps creador. Comprendre un text no significa, en efecte, restituir nomes
la intencio de l'autor, si en comptes de repetir el text el volem realment
comprendre. Segurament, tota comprensio resta sempre en cam. Mai no
s'ha exhaurit totalment. '<Hi ha molt a dir>>, tal es la situacio hermeneutica
fonamental. El text, per conseguent, no es aquesta objectivitat fixada que
es refusa a cada acomodacio contemporania. El «discurs» que es presenta
en un text donat ha de ser interpretat en el «discurs» dc l'interpret d'aquest
text. Tal es la tasca principal de ]'hermeneutica: obrir un intercanvi de punts
de vista entre el text donat i la nostra comprensio actual. Aixi com l'espec-
tador es un moment essencial del «joc estetic>>, tambe el lector es un mo-
ment essencial de l'obra d'art literaria. Aixi com el ser de l'obra d'art es un
joc que nomes s'acompleix en la seva recepcio per part de 1'espectador, dels
textos en general s'ha de dir que nomes en ]a seva comprensio es produeix
la reconversio d'un sentit mort en un sentit viu. Aquesta estructura gene-
ral, que Gadamer anomena la situacio hermeneutica, tambe es valida per
als textos religiosos en general i per als cristias en particular. Comprendre
el sentit d'un text nomes per la intencio de I'autor, es a dir, per «1'hortiz6
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efectiu» de comprensiu de cada escriptor cristia, es let- un mal servei als au-

tors del Nou Testament. Llur veritable gloria consisteix mes aviat en anun-

ciar quelcom que sobrepassa llur propi horitzo de comprensio.

Una pressuposicio hermeneutica fonamental per a llegir 1'Escriptura, se-

gons Gadamer, es que presenta una estructura de promesa. Una promesa

pressuposa que hom l'accepta lliurement. Hom sap, a mes, que una pro-

mesa no depen nomes d'un sol interlocutor, sing de dues persones. Per la

seva estructura, la promesa forneix, en el domini profa, una bona analogia

del concepte dc fe. El missatge de 1'Evangeli es una proposicio lliure i ober-

ta, clue esdeve bona nomes per a qui 1'accepta.
Si el missatge cristia es efectivament aquesta proposicio, aquesta pro-

mesa lliure, aquest missatge conte, per a tots aquclls que Phan lliurement

acceptat, la missio de transmetre'l. Transmetre un missatge no vol pas dir

repetir-lo. Per a transmetre un missatge cal comprendre'l, fet que permet

de transmetre'l Intel-ligentment. Pero aixo significa en definitiva que exi-

geix ser «traduit».

La promesa, pero, no suprimeix res de la realitat del sofriment, de la

contradiccio, dc la maldat. Es allo que ens permet, en l'obscuritat, en 1'a-

band6 de la confian4a, en 1'esperanca que no veu res, de portar el pes de

I'adversitat tot sabent que no estern sols. Allo que la fe aporta es que el

Grist ha compartit fins a 1'extrem l'abando, i la promesa de la resurreccio.

La presencia del Verb (Grist) resta, pero, enigmatica. La significacio de la

seva presencia entre nosaltres resta oberta.
La Paraula (logos) de Deu opera tanmateix, no a partir d'un cel inac-

cessible, d'un Iloc transcendent, absolutament sobira, smo en la proximitat

i la humilitat d'una presencia que nomes es recognoscible pets corn acolli-

dors. Participar de la seva vida es assumir amb ell aquest habitat que tenim

aqui baix i caminar en la relativa obscuritat d'una missio que sempre cal

desxifrar. Es el que vol dir, sens dubte, la nocio d'historicitat. No hi ha,

pero, moment grandios en el que tot seria revelat finalment en tota clare-

dat. Nomes el pacient esfor4 del treball sens parar, repres a traves de la in-

certesa, els afrontaments, els perills i els fracassos, permet de construir a

poc a poc el mon huma i desxifrar cl sentit de la mateixa existencia.

Des del punt de vista de la construccio de la rao, la fe no es necessaria.

E1 missatge cristia representa mes aviat un desafiament en ruptura amb tota

esperanca natural. Tanmateix, comprenent cl Grist com a paraula (logos)

del mon, la fe cristiana reconeix que una part de la significacio de la seva

presencia entre nosaltres es d'obrir la possibilitat d'allo que vivim com a

desti de la rao. A partir de la fe, el desti de ]a rao s'il-lumina amb la llum

del Verb (Grist) i I'esperanca que ella obre per a 1'esperit es troba corres-

posta per I'esperanca propia de la fe.
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