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LES CATEGORIES SUBJACENTS
A LA «BENEDICTUS DEUS»

III. LA «FIDES ECCLESIAE»
I L’<ARA MATEIX» DELS BENAURATS.

per Josep GIL RIBAS

La constitucié apostolica Benedictus Deus de Benet XII posava fi
a una enutjosa polémica: el document defineix que la visié intuitiva
de Déu, en tant que element basic i estructurador de la retribucio
essencial dels benaurats, té lloc «immediatament després de la mort
-—mox post mortem», i que, per tant, Popinié, que defensava I’ajor-
nament de la visié de Déu fins al dia del Judici Universal, és contra-
ria a la fe catdlica i apostolica. Una polémica enutjosa per dos
motius: primer, perqué es tractava de 1’opinié «herética» d’un papa
—Joan XXII—; i segon, perqué el rerefons de la polémica deixava al
descobert una de les grans preocupacions de I’Edat Mitjana: la
d’assegurar el rerum ordo —un «ordre de les coses» que molts
maldaven per veure intacte, malgrat els profunds i irreversibles
canvis socials de ’época— sobre la base d’un aeternus rerum ordo
que la treologia oficial d’Avinyo recolzava en la sacra potestas del
pontifex roma.

En aquest sentit, la constitucié Benedictus Deus és molt més que
una definicié dogmatica'. En una segona lectura, el document deixa
entreveure un contingut, els elements del qual, tot i pertanyer
clarament a alld que podriem anomenar «doctrina escatologica cris-
tiana», depassen els limits estrictes de la quaestio theologica susci-

1. Vegeu el meu llibre La benauranca del cel i I'ordre establert, Barcelona 1984,
on, a tall de conclusié, ofereixo la «doctrina escatologica» de la Benedictus Deus.
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tada per 'opinié de Joan XXII. El document ofereix a la investiga-
ci6 teologica tot un seguit d’elements que, ben mirats, es veu que es
mouen, sense que ells mateixos se n’adonin —és a dir, al marge de
la intencié teologica expressa que els ha posats en circulacié—, en
una direccidé molt precisa: la de bastir, des de I’escatologia, un
concepte d’Església que serveixi per a apuntalar solidament 1’estruc-
tura metafisica d’un ordo rerum greument amenacgat pel corrent
nominalista.

D’aquests elements —que he anomenat simbolics2— n’hi ha un de -
molt important: es tracta de I’afirmacié segons la qual els benaurats
ho soén, de benaurats, perqué ara mateix veuen Déu cara a cara’. La
categoria teologica subjacent a aquesta afirmacié haura de ser la
formulacié de I’«ara mateix» dels benaurats com a «lloc utopic» de
la fides Ecclesiae.

Ens cal, doncs, analitzar aquesta categoria de 1’«ara mateix»,
primer d’acord amb el context cultural-teologic de I’época, perd
també des de la perspectiva actual, en tant que consciencia de fe de
la mateixa Església, a P'interior de la qual les categories teologigues,
un cop assumides expressament per I’Església, hi queden integrades.

Perd cal comengar dient que la relacié entre I'«ara mateix» dels
benaurats i la fides Ecclesiae no és un invent de I'investigador, sind
que respon a l’expressa intencié del document. De fet, quan la
Benedictus Deus defineix I’«ara mateix» dels benaurats, ho fa tenint
en compte 1'ordre establert per Déu, ordre en el qual s’insereix la
fides Fcclesiae, de tal manera que la pregunta sobre la significacid

2. En el primer article d’aquesta série, publicat dins RCatT VIII/1 (1983) 113-160,
explico qué entenc per categoria teoldgica (pp. 113-116). Les categories teoldgiques de
la Benedictus Deus son, al meu entendre, el cel dels benaurats. la visié de Déu i
I'«ara mateix» dels benaurats.

3. La constitucid Benedictus Deus defineix només aixd: que la visié de Déu és
maox post mortem. que no queda ajornada fins al Dia det Judici Universal —tal com
volia I'opinié de Joan XXII— i que la benauranga actual dels benaurats no experi-
mentark cap mena de canvi qualitatiu en ocasio de la resurreccid corporal. Tanmateix,
és perfectament licit de preguntar-nos, adhuc després de la definicié dogmatica, com
pot ser possible aquesta visié de Déu per a I'anima «separada» del cos, si és que cal
entendre aquesta visio de Déu com a situacio escatologica definitiva «abans» del Dia
del Judici, és a dir, «abans» de la reconstruccié escatologica de 'home —i de la
humanitat— salvat —salvada—- per Jesucrist. Aquest no és el moment d’avaluar
criticament aquesta qitestio; val a dir, perd, que hi ha un sector, prou nombrds, de
teolegs catolics que no estan disposats a reconéixer com a vinculant per a la fe
I'ensenyament de la Benedictus Deus sobre les «animes separades», si és que hom
entén aquest «estar separades» com una situacid antropoldgica independent i anterior
a la resurreccid corporal, i fins i tot n’hi ha que creuen compatible amb la fe catolica
la negacié de qualsevol mena d’interval entre Ia mort i la resurreccid.
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de la definicidé de I’«ara mateix» dels benaurats inclou la pregunta
sobre I'estructura de la fides Ecclesiae. Amb altres paraules: des del
moment que la situacié dels beati possidentes és objecte d’una
definicio dogmatica, és normal que hom es pregunti si, a causa
d’aquesta definicid, la fides Ecclesiae esta en perill de perdre I’espai
realment historic per tal d’esdevenir simplement escatologitzacid
definitiva“.

Aleshores cal que primer ens aturem en I’analisi d’aquest «ara
mateix», des de la perspectiva de I’especulacidé escolastica’ que,
conservant basicament les dades bibliques sobre el temps i I’eternitat
introdueix, en el cas dels benaurats, una certa vigéncia autdonoma i
extracorporal en aquesta mena de temporalitat celestial; i caldra
veure si el document assumeix —i fins a quin punt ho fa— aquesta
especulacid escolastica. En segon lloc, analitzarem 1’estructura ne-
cessariament historica de la fides Ecclesiae: i ho farem a partir del
context cultural del document i, també, des de la consciéncia de fe
de I’Església d’avui. Finalment, comprovarem el caracter categorial
de I'«ara mateix» dels benaurats.

A. LA DURACIO DE L’«<ARA MATEIX» DEL.S BENAURATS

L’escolastica, per tal de significar «allo que dura», empra els mots
tempus, aevum 1 aeternitas; i en relaci6 amb el cel 1 els cossos
immortals, el mot sempiternums®.

4. Cal reconéixer que la qiiestid, plantejada d’aquesta manera, és una giiestio
prévia a la pregunta sobre el contingut definit per la Benedictus Deus, per tal com és
la pregunta sobre el senatit de qualsevol definicié dogmatica com a «definicié» de la
fides Ecclesiue. Amb tot, sembla que Ia «definicié» de la Benedictus Deus representa
un cas limit de la intervencié del Magisteri, precisament perqué fa refereéncia a allo
que hi ha de més profund i de més amagat en el misteri del Déu-que-salva. Si fos aixi,
s’hauria de reconéixer que la constitucié Benedictus Deus, malgrat ’aparent simplici-
tat dels esquemes conceptuals que empra, és quelcom més que un capitol important
de la historia del Dogma. Cal, doncs, esbrinar la «definicié» de Benet XII en funcié
de escatologitzacié de la fe; i cal fer-ho, evidentment, des de la perspectiva de les
«categories teologiques» del document, i no des de la consciéncia reflexa del pontifex,
autor de la «definicid».

5. Aquesta reflexio. I’he iniciada en I'article precedent (RCatT VIII[2, 1983, 359-
396) on analitzo la categoria «visié de IDéu» des de la perspectiva del model historico-
salvific de la Benedictus Deus.

6. G. Salet, editor i traductor del De Trinitate, de Ricard de Sant Victor (Paris
1959), escriu (p. 116): «Boéce distingue entre la ‘sempiternité’, qui peut se trouver
dans le ciel et les corps immortels, et I’éternité proprement dite...», i cita, a més de
Boeci, sant Anselm. ’
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L’eternitat, propiament dita, és un atribut exclusiu de Déu’. Com
a concepte, inclou, d’una banda, la «duracié» del Déu etern i d’ella
mateixa®, i, de I'altra, la plenitud o perfeccié de I'ésser?, que exclou
qualsevol tipus de mutabilitat’®. L’aevum és «duracié»!!, «infini-
ta»!?2, perd no exclou la mutabilitat: és quelcom intermedi entre el
temps i I’eternitat!?,

El cami que va seguir la tradicid escolastica per tal d’arribar a aquest
concepte d’eternitat fou el de la via negationis, és a dir, per I’exclusio de
tota mena de «successio» 4

Es natural, doncs, que la reflexid teologica sobre 'eternitar s’inicii a
partir de I’especulacio sobre el «temps», especulacié que tant va preocupar,
per exemple, sant AgustiV.

No cal dir que sant Agusti va optar més aviat per una concepcié «espiri-
tual» del «temps»!®. A aquesta concepci6é cal afegir-ne una altra; la del
tempus Ecclesiae, al qual sant Agusti atribueix una densitat especifica,
I'inica que constitucix el veritable tempus mundi. Al meu entendre, I'es-
quema «temporal» de la Benedictus Deus obeeix a aquesta gran intuicié
agustiniana, tal i com va ser assumida per la «teologia oficial» de I'época.

En tot cas, la permanéncia de ’eternitat es correspon al nunc
stans, a la permanéncia d’un instant —d’un «ara mateix»—, per-
manéncia que fa possible, d’alguna manera, la participacié de la
criatura en l'eternitat de- Déu. Abans, pero, de continuar 1’analisi
d’aquesta reflexié i de la seva repercussié en la Benedictus Deus,
caldra veure com entén la Biblia el temps i I’eternitat.

7. Cf. Sant Tomas d'Aquino, Summ theol I, q. 10, a 3, i sant Bonaventura, De
myst Trin I, q. 5, a. 1.

8. Cf. Summ theol. ib.. a. 4. ad. 2.

9. Parlant de 'aevum, sant Tomas (ib.) es refereix a la permanentia essendi que
I"accum comparteix amb 'eternitat, tot i que és diferent en 'un cas i en ['altre (cf.
també Summ theol 1. q. 47, a. 2, q. 50, a. 4). Sant Bonaventura afegeix: «omnis
veritas mensuratur tempore, vel aevo, vel aeternitate» (ib.).

10. Cf. Ricard de Sant Victor. De Trinitate 11, 4, 9, 12.

11. Cf. Sant Tomas, ib., a. 6.

12.  «quia non finitur tempore»: ib., a. 5, ad 4.

13.  «differt a tempore et ab aeternitate, sicut medium existens inter illa»: /b., a. 5.

14. Cf. Sant Tomas, ib., aa. 11 2.

15. Es prou conegut aquest text de les Confessions: «Quid enim est tempus? Quis
hoc facile brevnterque explicaverit?... Si nemo ex me quaeret, scio; si quaerenti
explicare velim, nescio...» (XI, ¢. 14, n. 17).

16. Ib., c. 16, n. 21; c. 20, n. 26; c. 26, n. 33; ¢. 27, n. 36.
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1. La «duracio de la realitat creada», segons la Biblia

La Biblia, com a llibre-suport de la fe religiosa d’un poble, conté
valuosos elements que podrien servir per a configurar una mena de
«teologia del temps»!. Hi ha, en primer lloc, una referéncia al
«temps estructural» que, fonamentat en 1’Acte Creador, constitueix
el mode existencial de la realitat creada'®. S’exclou, per tant, qual-
sevol concepcid dualista que consideri el «temps» com una amenaga
de degradacio de I’ésser, i s’afirma, positivament, que el «temps» és
la primera criatura de Déu, en ¢l sentit que la «temporalitat» seria la
mateixa «creaturitat», en tant que mesurada per Déu Etern.

Propiament parlant, ’abséncia d’aquest dualisme ve motivada pel fet que
en la Bblia no hi ha una auténtica reflexio ontologica a Iestil dels models
cultivats per la filosofia grega. Tanmateix, en la Biblia presideix la convic-
cié que la salvacio de I'ésser fou confiada per Déu, des del comengament,
al «temps». Aquest seria el sentit del primer verset de la Biblia (Gn 1,1),
que no inclou necessariament una definicié del «temps». sind que expressa
la consciéncia de fe d’Israel quant a la fonamentacio de la «duracié de la
realitat creada».

En la Biblia hi ha dues séries de textos que serveixen per a explicitar el
doble contingut d’aquest primer verset!®: que el «temps» és la primera
criatura de Déu, 1 que el «comengament» és una realitat misteriosa.

La primera série insisteix que Déu és «Senyor del temps» (Is 5,19; 22,11),
i ho és des de l'eternitat, és a dir, des d’una situacié de poder sobre el
«temps» (Ps 90.4; Is 43,10ss), situacié misteriosa i temible (Job 38,4),
expressada en forma de preexisténicia (Prov 8,22-24)2°,

La segona série insisteix en la idea de «comengament», com a irrupcié de
la iniciativa divina d’un procés salvific en el «temps». La realitat creada té
certament un contingut logic, obert al pensament huma, perd aquest contin-
gut no és suficient per a explicar el contingut salvific del «temps». Aquest
contingut només s’explica a partir del «temps escatologic». Vull dir. doncs,
que el procés salvific, iniciat per Déu en el «temps», no camina des de
I’origen al final, sind des del final a I'origen.

La qliestid, pero, no és tan senzilla. Afirmar que el Déu Etern és
la mesura de la creacié no és el mateix que afirmar que Ieternitat

17. J. Mouroux, El misterio del tiempo, Barcelona 1965, p. 90. reconeix la
dificultat de trobar una dnica visié biblica del temps.

18. Cf. Mouroux, El misterio 43-44.

19. Cf. P. LEVERT, L’idée de comengcament, Paris 1961.

20. Es allo que Mouroux anomena «dimensién constituyente del mundo c¢reado»
(El misterio 37). )
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fonamenta el «temps», tot i que la segona afirmacié sembla que
s’inclou en la primera. Qué posseeix el «temps», com a primera
criatura de Déu, que el fa prou apte per a fonamentar la «duracié de
la realitat creada»?

a) El Déu Etern i els esdeveniments temporals

Si es considera valida I’afirmacié segons la qual el pensament
creador és el fonament del temps cdsmic, en tant que aquell estruc-
tura i amida per dins 'esdevenir de la realitat creada, tindriem una
primera resposta aproximada a la giiestio sobre la relacié entre
«temps» 1 «eternitat». Pero aquesta afirmacié suposa una concepcid
logica de Peternitat de Déu, que no és exactament el concepte biblic
d’eternitat. De fet, el terme hebreu ‘olam caracteritza eminentment
I’existeéncia de Déu en tant que superior a 'existéncia de I’home i
del mén. L’eternitat, tal com fou pensada pel judaisme tarda, és un
concepte que, per un cantd, s’obté en I’experiéncia del «temps del
mon» i d’alld que existeix historicament, pero, per l'altre, serveix
per a caracteritzar el fonament suprahuma i a-historic de tota la
realitat temporal, i per a definir la seva consumacid. Aixi és com
I’eternitat —que biblicament no és un concepte sind la realitat
transcendent del Déu Etern, com a eternitat hipostasiada— es fa
present en el «temps»: el «temps» és per aquesta preséncia. el
«temps» sense l’eternitat €s com si no fos?!.

I’afimacid anterior suposa que la intel-ligibilitat i la temporalitat formen
una unitat indestructible 2.

En tot cas, I'explicacidé podria seguir aquest cami: la creaturitat del mén
voldria dir que tot el que existeix fora de Déu no posseeix plenament la
seguretat del seu ésser, i la temporalitat del mon expressaria la insuficiencia
de la realitat creada per a esdevenir sempre?’. Aleshores. segons aquesta

21. Em semblen molt encertades les observacions que sobre aquest tema tan
complicat fa G. von RAD. Teologiu del Antiguo Testamento I, Salamanca 1978, pp.
441-445 1 506-508: Teologia del Antiguo Testamento 11, Salamanca 1980, pp. 131-147.
ﬁt7 tlzf’ngbé H. W. WoLre, Antropologia del Antiguo Testamento. Salamanca 1975, pp.

22, Cf. MourouX, El misterio 41.- Tanmateix aquesta identificacio entre inrelli-
gibilitar i temporalitat introdueix una mena da priori metafisic que extorsiona els
conceptes biblics de temps i d'eternitat i que sembla que esta en contradiccié amb la
ciencia (cf. J.-M. Riaza, Ciencia moderna y filosofia, Madrid 1935, pp. 9-28).

23.  Cf. Mouroux, El misterio 42.
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explicacid, 'Gnica realitat creada seria el nunc praesens, continuat indefini-
dament i sostingut per I'eternitat?.

Es cert que la Biblia afavoreix I’explicacié d’una mena de relacio
vertical entre el Déu Etern i els esdeveniments temporals*. Pero no
és menys cert que la categoria biblica de comencament fa que el
primer moment de la realitat creada tingui una especial significacié
que, evidentment, caldria clarificar, sempre des de la perspectiva de
I’Acte Creador.

Ates que I’Acte Creador no solament fonamenta la creaturitat sind
que constitueix també la temporalitat de la realitat creada, cal fer-
nos aquesta pregunta clau: quina és especificitat del primer mo-
ment de la realitat creada? Qué vol dir exactament el bereshit de

la Biblia?

Si es parla d’un primer moment es vol dir que hi ha hagut una primera
intervercié del Déu Etern, que fa d’aquest primer moment 1'«esdeveni-
ment» temporal primer. Perqué és primer, vol dir que «abans» no hi hauria
res, ni tan solament una «eternitat prévia» a la «temporalitat», de la qual fos
com el fruit. Perque és esdeveniment, vol dir que aquest primer moment
seria el do del «temps» a la realitat creada, per tal que esdevingui, passant
per la vida i la consciéncia humanes, plenament safvada.

En tot cas, I’analisi d’aquest primer moment ens ha de portar a
preguntar-nos sobre 1'especificitat que I’Acte Creador i ha donat,
per tal que esdevingui el primer moment de tota la realitat creada.

b) L’Acte Creador del Déu Etern

El bereshit del primer llibre de la Biblia qualifica I’origen radical
de I'univers en dues direccions: «abans» del «temps» només hi ha
I’Acte Creador, que destrueix el no-res i al seu lloc estableix tota la
realitat «creada d’una existéncia, alhora donada 1 autonoma, 1 que
transcendeix sempre la realitat creada; perO també: la categoria
biblica de comencament fa que lu realitat creada es trobi sempre en
una situacié permanent i progressiva de comengament. Déu no sols

24. Cf. MOUROUX, Ef misterio 43. L autor recorda (p. 45) el conegut text de sans
Pere Damia, De divinu omnipotentia, <. 6, on s’afirma la coexisténcia dels tres
moments del temps amb I’eternitat. '

25. Cf. Mouroux, El misterio 15.
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és el creador de la realitat creada, sin6 que també és ['autor del
comencament de totes les coses.

En principi, sembla que la Biblia suggereix dues coses. D’una banda,
en afimar la llibertat i la sobirania de I’Acte Creador, atribueix a 'Acte
Creador I'origen de la creaturitat de la realitat creada®. De l'altra, en
afirmar que «en el principi Déu va crear el cel i la terra», atribueix a I'Acte
Creador I'origen de la temporalitat de la realitat creada?.

Aleshores, la creaturitat caldria pensar-la com el fruit de la Uibertat
creadora de Déu que estableix allo creat com a diferent. En aquest sentit, el
«temps», com a primera criatura de Déu, seria alld creat com a absoluta-
ment diferent de I’eternitat.

Perd, si s’ha de respectar la diferéncia de la realitat creada respecte al
Déu Etern, cal també assegurar la permanéncia de la realitat creada respec-
te a 'eternitat de Déu.

Dir, doncs, que Déu és I'autor del comengament de totes les coses
planteja un segon problema: d’on li ve, a la realitat creada, la conti-
nuitat en I’ésser? Evidentment, no d’ella mateixa, siné de I'Acte
Creador! Perd la pregunta és: com intervé 1’Acte Creador per tal
d’assegurar la permanéncia en I'ésser de la realitat creada?

¢) L’Acte Creador i 'instant etern

Si bé cada un dels instants del temps porta en si mateix el desti
inexorable de la seva caducitat i, a més, assenyala I’envelliment
progressiu de la realitat creada, no per aix0 cal témer que €l «temps»
imposi la seva llei a I'ésser fins al punt de fraccionar-lo i de reduir-lo
a l'aparenga fenoménica de I'instant present. La Biblia afirma la
continuitat creadora de Déu que garanteix la permanéncia en I’ésser

26. L’Acte Creador és sobira i lliure, és a_dir. etern. O. dit d’'una altra manera.
I'Acte Creador, que esdevé en la unicitat d'ell mateix. estableix una realitat nova. que
és la realitat creada, precisament com a creada. L' Acte Creador no estableix una
relacio amb la realitat creada. sind que constitueix allo creat com a creat i estableix la
relacionalitat en la realitat creada: i. per aixo mateix, I'¢fecte de "Acte Creador no
pot ser res més que 'esdeveniment d'ell mateix com a fonament de la creaturitat
d’allo creat.

27. Desd’ aquesta perspectiva. el primer moment rep de I'Acte Creador la Vll’[udll-
tat de ser «el primer». La intervencié del Déu Etern en aquest primer moment
consistiria a donar-li la germinalitar de tota la realitat creada. com a quelcom que ha
de madwar. Es a dir, el primer moment portaria inscrit, no d’'una manera logica sino
en virtut de 1'Acte Creador. I'esquema de la successié o desenvolupament temporal
de la realitat creada, en el sentit de significar la creaturitar de la realitat creada com a
sempre nova, sempre rebuda.
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de la realitat creada i, al mateix temps, atribueix aquesta permanén-
cia en I’ésser precisament a la temporalitat.

L’Acte Creador, tot i configurar especificament el primer moment de la
realitat creada, continua establint «allo diferent» com a successié, és a dir,
com a temporalitat. La Biblia assegura la permanéncia de la realitat creada,
en tant que concep la temporalitat des de I'autocomunicucisé del Déu etern.

Pero la Biblia no concep la permanéncia en I’ésser de la realitat creada
talment com si la continuitat de la realitat creada quedés garantida per
I’eternitat de Déu, puntual i permanent. Si fos aixi, la realitat creada seria
com una mena de série ininterrompuda de moments indivisibles, sense
connexib interna entre ells, I'autenticitat dels quals dependria exclusivament
de I'eternitat de Déu, que els constituiria com a esdeveniments d’un procés
temporal: tots els moments serien iguals, des del primer al darrer.

La duraciéo de la realitat creada, garantida per la continuitat
creadora de Déu, s’explica per la preséncia en cada un dels instants
del temps del primer moment que es trasllada constantment d’un
instant a l’altre sense perdre res de la seva eficacia, sempre gravid
de temps i de mon.

La Biblia, pero, no considera la permanéncia de I'ésser de la
realitat creada en forma d’una successié indefinida. La Biblia con-
templa una permanéncia en I’ésser sense successié: una mena de
nunc praesens en forma d’instant etern. En virtut de I’accié escato-
logica de Déu (que sera com una nova creacidé: una intervencid
diferent de Déu en el temps creat), el primer moment s’aturara en el
darrer instant del temps per a conferir a la realitat creada una
existéncia per sempre.

Aquest instant etern és, doncs, un temps en plenitud. El Nou
Testament sap que la «plenitud del temps» ja ha arribat i vincula
aquesta plenitud a I’'avui del Ressuscitat, que és I’linic «ara mateix»
de la salvacid; pero el‘Nou Testament espera encara un darrer
instant del temps de la creacié i dels homes, vinculat al Retorn del
Ressuscitat, on I’«ara mateix» sera plena realitat.

Des d’aquesta perspectiva, el Nou Testament avanca I’«ara ma-
teix» del darrer instant del temps del mon i dels homes al moment
de la mort de cada home: «avui seras amb mi al paradis» (Lc 23,43).
En aquest sentit, I’«<ara mateix» dels benaurats és entés per la fe
cristiana com un ingrés en ’eternitat de Déu, sense que, per aixo,
aquest ingrés suposi la pérdua de la temporalitat de la criatura.
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2. La reflexio creient sobre el temps i I'eternitat

Tornem, pero, a I’escolastica. El «temps» és contemplat des de la
perspectiva aristotélica del numerus motus secundum prius et poste-
rius?8. 1 sant Tomas dird que adquirim la nocié de temps pel fet de
comptar I’«abans» i el «després» del moviment?®.

Evidentment, el que es pretén és elaborar una definicié del «temps
formal», és a dir, del «temps» com a mesura del moviment, realitza-
da per la intelligéncia, mitjangant una unitat arbitraria. Pero impli-
citament, se suposa i es recolza la nocié de «temps real», és a dir,
del «temps» com a evolucié continuada de l'univers, i la nocié de
«temps pur», entés com I'esdevenir pur. D’aquesta manera, seguint
el model de «mesura», s’arribava a la nocié de la temporalitat,
identificada amb la creaturitat®.

En tot cas, és cert que els diversos tractats De tempore del segle
XIII3! introdueixen unes consideracions que es distancien perillosa-
ment de I’esquema biblic3? i patristic.

28. Phvs 1V, c. 11, n. 12,

29. Summ theol I, q. 10, a. 1.

30. Cf Summ theol 1. q. 9. a. 2:q. 10, a. 4, ad 3.

31. Cf. CHENU, L'Evangile dans le temps, Paris 1964. L’autor, pero, esta conven-
cut que aquests tractats, en el fons, resten fidels al pensament biblic: hi ha un refus
generalitzat de Ia teoria grega de I'etern retorn. i el temps és presentat, no com una
successio neutra d’instants juxtaposats, siné com una seqiiéncia organica. que respon
a una unitat originaria que un dia sera «revelada».

32. M'ha semblat interessantissima la discussié sobre temps i eternitat entre F.
Buri, H. OTT i J.-M. LocHMAN, en el lNibre Dogmatik im Dialog. Giitersloh 1973, pp.
220-230. i els seus respectius punts de vista.

33. La influéncia de la filosofia platonica en els Pares fa que el «temps» sigui
pensat des de la perspectiva de la «creacié» eternament actualitzada (cf. R. ArRNOU,
Platonisme des Péres. dins DTC 24, 2348-2359). Teofil d Antioguia, perd. acusa els
seguidors de Platé de fer la matéria «co-eterna» amb Déu (Ad Awtolycum 2, 4; PG VI
1051-1054); d'altra banda, la literatura antignostica insisteix en la fe en un Déu
Creador del mén (cf. Ireneu. Adv haer 2. PG VII 836-844). Sant Atanasi (Qratio de
Incarnatione Verbi 2; PG XXV, 100-102) es distancia definitivament. en aquesta
mateéria, del platonisme.

Sant Gregori Nisse¢ (Contra Eunomium I PG XLV 365-368) inicia una veritable
«teologia del temps», i ho fa assenyalant la impossibilitat d’'una mesura comuna entre
el Déu infinit i el moén limitat: el «temps» procedeix del Déu Etern que, com a
Creador, estableix els «limits» de la realitat creada, tot restant ell mateix sense limits
i. per tant, totalment inaccessible a la intelligencia humana. Els diversos tractats
exegetics In hexaemeron insisteixen en el mateix sentit. Sans Joan Crisostom, en les
seves homilies sobre el Génesi (PG LIII, 29ss), defensa vigorosament la creatio ex
nihilo per tal d’excloure qualsevol interpretacié de 'eternitat de la materia. Quant a
sant Agusti. cf. MOUROUX, El misterio 19,1 també J. GUITTON, Le temps et I'éternité
chez Plotin et saint Augustin, Paris 1963, i Ch. BOYER, Essais sur la doctrine de saint
Augustin, Paris 1932.
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a) Déu, mesura de la creacio

L’escolastica recull la doctrina biblica que parla del Déu Etern
com a mesura de la creacid®*. En concret, sant Tomas recull la
tradicid biblica i patristica del Déu, mesura de la creacid, accentuant
el caracter logic de la fonamentacié divina respecte a la realitat
creada®; Déu és la mesura fonamentadora i creadora de tots els
éssers, segons la seva intel-ligibilitat i la seva perfeccid, segons la
seva esséncia i existéncia; és la mesura del seu desenvolupament i
del seu acabament per la orientacié vers el seu propi fi que els
comunica tot creant-los. Es la mesura d’aquest moviment mitjangant
el qual els éssers, d’una manera diversa, cerquen d’assolir-la per la
realitzacié del seu propi fi.

Des d’aquesta perspectiva, l'eternitat de Déu, entesa com la
captacié universal del pensament divi sobre la criatura, esdevé la
mesura de la realitat creada’.’

D’acord amb aquest. principi, la reflexié escolastica investiga la relacié
entre el nunc praesens i I'eternitat de Déu.

Sant Tomas segueix aquesta mateixa tradicid: 'eternitat praesentialiter
adest en cada temps i en cada instant del temps?7: Ieternitat conté tots els
temps i per aixd coneix les coses presents, passades i futures, «temporalia
intemporaliter cognoscit» 38,

La influéncia, pero, de I'aristotelisme obligara a precisar millor les
relacions entre el temps i I’eternitat.

b) La duracio de la realitat creada

Sant Tomas defensava la temporalitar del mén, perd entenia
aquesta «temporalitat> com una multitudo mensurata per unum i,
per tant, com un finitum actu, segons la célebre expressié de la
qliestio setena del primer llibre de la Summa.

Tanmateix, impressionat pel consens unanime dels antics i per

34. Cf. MOUROUX, El misterio 22-24. L autor. més endavant. explica des d’aquesta
mateixa perspectiva la doctrina del IV Concili del Latera i la del Vatica I (pp.
33-34).

35. De ver qq. 2 0 23; Summ theol I, qq. 3 i 21: Suwmma c.g. 1. cc. 28 i 44.

36. Cf. Mouroux, El misterio 40. L autor cita a favor de la seva interpretacid sant
Ireneu, Adv haer IV, 38 (p. 42).

37. Summa c.g. 1. c. 66.

38. De verq. 3, a. 3..ad 1.; In I Senr d. 38, ad 3.
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I’autoritat d’Aristotil, que afirmava l’eternitat de la matéria i del
cosmos, distingeix entre «creacié» i «duracié» del mén corporal®:
aquesta podria molt ben ser «eterna», sense que per aixo deixés de
ser «successiva», és a dir, sotmesa a la radicalitat de I’Acte Creador,
que introdueix una doble dependéncia en la realitat creada: una
dependéncia metafisica respecte al Déu Creador —la creaturitat— 1
una dependéncia cronologica respecte al primer instant —la rempo-
ralitat—*

Sant Tomas afirma que la «successié» pertany a I'ipsum tempus (a. 1, ad
5). Hi ha una correspondéncia entre el tempus i el motus 1 entre el nunc
temporis 1 el mobile (a. 4, ad 2), i expressa aquesta muitua dependéncia
dient: «qwlla alia res sit duratio, quia non est suum esse» (a. 2); i també:
«Est ergo ratio unitatis temporis, unitas primi motus, secundum quem, cum
sit simplicissimum, omnes alii mensurantur. Sic ergo tempus ad illum mo-
tum comparatur non solum ut mensura ad mensuratum, sed etiam accidens
ad subiectum; et sic ab eo recipit unitatem» (a. 6); i afegeix: «nec omnia
temporalia simul incipiunt, et tamen omnium est unum tempus, propter
primum quod mensuratur tempore» (a. 6, ad 3).

Ve a dir, doncs, que la «duracié eterna» del mén mai no seria la «duracié
de I'eternitat», que és la mesura de |’«ésser permanent» (a. 4), del «totum
esse suum simul habens» (a. 1)*': el Déu Etern no és mesurat de cap
manera (a. 2, ad 3)*?; si bé 'eternitat és la mesura de tota «duracidé», ho és
excedens, non coaequata, és a dir, conté simpliciter la perfeccié que es
troba d’una manera dividida en les coses temporals®

Sant Bonaventura ho diu d’una altra manera: «nunc aeternitatis nominat
iltam durationem quantum ad simplicem simultatem, acternitas vero quan-
tum ad interminabilem». El Serafic explica el «temps» com a aeternitatis
vestigium. El decursus mundi és 'universum tempus i la distinctio omnium
temporum es troba seminaliter en la prima mundi conditione®. En tot cas,
entre la duracié de 'univers creat i la duracié de I’eternitat divina només hi
pot haver una simultaneitar inadequada®.

En qualsevol cas ressona en la reflexié escolastica la conviccid
biblica segons la qual I’eternitat de Déu no vol dir ruptura respecte
al temps, sind més aviat preséncia fonamentadora de la permanencia

39. Cf. F. van STEENBERGHEN, Ontologia, Madrid 1957, p. 276.

40, Swmumn theol 1 q. 10.

41. Cf. Summa .. 1 c. 15

42, Cf In I Sent d. 8. q. 3. a. 1.

43 Cf In I Senr d. 19, a. 1.

44. De Trin q. 5. a. 1; Bl('l prol 2 i Il. ¢. 1 (Cf. V. C. BiGt, La dottrina della
-temporalita e del tempo in S. Bonaventura, dins Ant 39 (1964) 436-438).

45, Cf. STEENBERGHEN, Ontologrm 279-280.
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de la temporalitat, la duracié de la qual s’identifica amb la de la
realitat creada i es concentra en la densitat especifica de l'instant
humanament viscut. Des d’aquesta perspectiva, I’escolastica tirara
endavant la reflexié sobre 'eternitat participada com a forma d’exis-
téncia dels benaurats al cel.

3. La «duracié dels benaurats», segons la «Benedictus Deus»

Malgrat la imperfeccié d’un llenguatge que parla d’un «anar imme-
diatament al cel», propi dels homes que moren en gracia de Déu, no
hi ha dubte que la reflexié escolastica més seriosa, tot i que no va
poder alliberar-se d’una certa representacié conceptual localista, vol
dir-nos el segiient: que a 'hora de la mort es déna un canvi
qualitatiu en ’existéncia de I’home, en el sentit que «després de la
mort» no hi ha més «duracié cronologica», pero es vol també afir-
mar que la «duracié postmortal» de cap manera no s’identifica
amb I’eternitat divina entesa com un totum simul.

La constitucid Benedictus Deus, en aquest aspecte, no fa res més
que recollir la reflexidé creient de 1’época: i tampoc el document no
introdueix cap mena de novetat respecte a I’opinié que condemnava,
atés que en la polémica sobre la visié beatifica mai no es va discutir
si després de la mort continuava o no la temporalitat pre-mortal.

Pero no oblidem que el cel de Joan XXII no era un cel dinamitzat
per la visié beatifica de Déu, sind un cel sostingut per la proteccio
de la Humanitat glorificada del Crist: un cel, per tant, en el qual
s’introduta una «duracié temporal», respecte a ’esdeveniment final
de la Parusia, d’una densitar diferent de la que cal esperar per a la
situacid auténticament escatologica provocada per la resurreccio de
I’Gltim dia. Segons Joan XXII, I'interval temporal entre la mort i la
resurreccié exigia la intervencid de ’Església militant“s.

La Benedictus Deus, tot condemnant opinio de ’'ajornament de
la visiO beatifica, vol dir: entre la mort —o bé, entre I’acabament del
purgatori‘’— i la resurreccié no resta cap altra temporalitat que la

46. Sabem qué volia dir aquesta expressié en temps de la polémica: volia dir que
els benaurats estan subjectes a la intervencié de la sacra potestus. dipositaria del
fonament estructurador de 'ordo rerum!

47. En la meva tesi doctoral defenso que, en virtut de la dinamica del document.
el purgatori no pot ser entés com una «duracié diferent» del cel dels benaurats, tot i
que la representacid conceptual presenti el purgatori com una situacié «anterior» a la
situacié de la benauranga.
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que és propia de la criatura®, temporalitat, d’altra banda, que no
experimentara cap mena de canvi qualitatiu en virtut de la resurrec-
¢t corporal.

Des d’aquesta perspectiva, I’«ara mateix» dels benaurats, de la
Benedictus Deus, és molt més que I'afirmacié dogmatica sobre
’actual visié beatifica dels benaurats, mox post mortem o mox post
purgationem factam. Al meu entendre, I’«ara mateix» dels benaurats
qualifica teologicament la «duracié dels benaurats» com a dependent
de I’activitat escatologica de Déu en el Crist ressuscitat, amb la qual
cosa es potencia el darrer instant de la temporalitat cronoldgica
d'una persona com a auténtic instant fronterer amb [’eternitat.

Tanmateix. cal recordar que el document no pretén d’afirmar que
el moment de la mort sigui propiament el moment escatologic: 1'«ara
mateix» dels benaurats no és aquell «ara mateix» que produira la
renovacid de totes les coses, a la fi dels segles.

L’«ara mateix» del document és aquest: ara mateix hi ha uns beati
possidentes, per als quals ha esdevingut, d’una manera definitiva, la
retribucio essencial de la vida eterna. Es, doncs, un «ara mateix»
que coincideix. de totes maneres, amb el «temps» de I'Església®.

Pero. per la mateixa rad. I'«ara mateix» dels benaurats planteja
una questié respecte a la «fe conscient» de I’Església —els creden-
da— en el sentit que sembla que ha de quedar afectada per la
preséncia pertorbadora de I’«ara mateix» dels benaurats. en alld que
aquesta fe —la fides Ecclesiae— posseeix com a caracteristica de
I'status viatorum de I'Església pelegrina.

Vull dir, doncs. que és licit que ens fem aquesta pregunta: qué
significa per als beati spectantes '«ara mateix» dels benaurats?

B. L[ESTRUCTURA HISTORICA DE LA «FIDES ECCLE-
SIAE»

Es cert que una lectura actual de la Benedictus Deus no deixa de
produir una rara sensacid: la sensacid que I’«ara mateix» del docu-
ment introdueix un element pertorbador en el temps-que-passa. De

48. Al meu entendre, és injust de voler fonamentar la doctrina de V'estat intermedi
de les animes separades naturalment immortals en el document: ho demostro amplia-
ment en la meva tesi doctoral.

49. Cf. el meu article dins RCarT VIII/2 (1983) pp. 392-396.
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fet, si aquest «ara mateix» fos I’«ara» de I’éschaton —en el sentit
que el «moment escatologic» fos el «moment de la mort»—, ales-
hores el temps-que-passa, que corre inexorablement vers la fi,
marcat per la mortalitat que el caracteritza, sofriria la conflictivitat i
la contradicci6 de I'«ara» escatologic dels benaurats.

Una lectura actual d’aquest tipus donaria, en part, la raé a la tesi bult-
manniana que considera 1’éschaton, no com el final de la historia, siné com
el «final de I’individu»: naturalment, Bultmann no fa referéncia al «mo-
ment» de la mort, com a «moment escatologic», sind al «moment de
I’autocomprensié humana des de la Paraula»®. Una lectura actual d’aquest
tipus negaria el caracter globalitzador del «futur escatologic», que ha d’in-
cloure el futur de I’home i el del moénst.

Em sembla clar que el temps-que-passa és insuficient per a sostenir el
caracter salvific de la historia, la qual alimenta la seva especificitat salvifica
del «futur escatologic» auténticament «conclusiu» de la mateixa historia.
L’«ara mateix» escatologic en el «<moment de la mort» deixaria sense sentit
la historia de la salvaci6 2.

No és aquesta la significacié de I'«ara mateix» dels benaurats.
Pero des de la perspectiva de la historicitat humana, el problema que
la «definicié» de la Benedictus Deus planteja fa referéncia al nucli
mateix de I'esdevenir huma, atés que I’home, en tant que ésser
historic, necessita el «futur» com a possibilitat de salvacié del seu
propi ésser. En aquest sentit, la pregunta és: qué significa, per a

aquest «futur» de I’home, la «definicio» de |'«ara mateix» dels
benaurats? -

Diria que el punt de partenga d’aquest plantejament —tal com fa encer-
tadament Bultmann— seria el segiient: I’home no és, I’home esdevé, la seva
veritat es troba sempre al seu davant; és el «futur» el que li déna la
possibilitat d’esdevenir. Perd I’home, com a pecador, ha perdut el «futur»,
la historia ja no li serveix en ordre a la constitucio del seu ésser huma:

50. Les ressonancies d’aquesta tesi. que afecta la totalitat de la dogmatica cris-
tiana, han provocat judicis severissims, com és ara el de RATZINGER en Teologiu e
historia, Salamanca 1972, p. 47.

S51. Cf. RAHNER, Principios teoldgicos de lu hermenéutica de las declaraciones
escatologicas, dins Escritos de Teologia 1V, pp. 411-439. MOLTMANN, en Teologia de
la Esperanza, Salamanca 1969, p. 89, escriu: «Sin una escatologia cosmoldgica no se
puede hablar de la existencia escatoldgica».

52. Dins Mysterium Salutis 1/1, pp. 62-68, pot trobar-se una formulacié més
exacta d’aquest problema. Cf. també ScCHILLEBEECKX, Dios futuro del hombre,
Salamanca 1971, p. 50. Segons RATZINGER, Teologia 24-28, les respostes de Bult-
mann, de Dodd i de Moltmann serien insuficients.
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només la Paraula de I’esdeveniment Crist déna una nova existéncia a
I’home, oberta a la llibertat, i és aquesta Paraula I'inic «futur» de ['home.

El plantejament del problema és correcte. El «futur» encara no és33: i és
el «futur» el destinatari de la possibilitat de salvacié de 1'ésser huma.

En efecte, I’<ara mateix» és el pam de terra des d’on I’home pensa,
decideix, estima, viu; i és damunt aquest «ara mateix» on gravita, no sols
I’eternitat del Déu vivent, sind també 1’«ara mateix» dels benaurats. I.’home
reconeix que és contingent: que esta ferit per la sageta del «temps» que el
traspassa i el depassa, i que té les seves arrels terra endins, que el xuclen,
deixant-lo exhaust i inservible. 1.’home estima aquest «pam de terra de I'ara
mateix» i el vol salvar: i. per salvar-lo, li confia la tasca de recordar
anticipadament el «futur».

«Futur» de I’home i situacié dels beati spectantes, en el fons,
coincideixen, en tant que I’home, quan s’obre a la fe, accepta
lliurement 'obra de PEsperit en el mén i s’adhereix al testimoni
collectiu de I'experiéncia de I’Esperit, concep la sospita que sén
moltes les coses que s’ha deixat robar a nivell de perfeccié ontolo-
gica, 1 que només la fides Ecclesiae pot apropar-lo al «misteri» de
I’ésser en tota la seva plenitud.

En aquest sentit, la fides Ecclesiae no pot deixar de proclamar
I’éschaton com a realitat darrera on es donara I’encontre amb la
veritat total i amb I’essencialitat integradora, i només la fe pot oferir
a I'home la possibilitat de salvacié del seu «ara mateix»>.

53. «Encara no és». per0 es troba d’alguna manera inscrit en el present. MOLT-
MANN, en El experimento esperunza (Salamanca 1977), que vol ser una mena de
réplica al Das Prinzip Hoffnung, de Bloch. parla dels «mites de I’esperanga» (pp. 28-
32), on veu «los bosquejos anticipadores y estimulos de nuestra propia fantasia viva»
(p. 38). que Déu mateix ha establert en I'experiment home i en 'experiment mén (p.
41). El mateix autor ha tractat aquest tema de la utopia en el seu llibre Teologia de la
Esperanza (pp. 455-461), on cita (p. 460) les importants reflexions de Kolakowsky
sobre «las peculiares significaciones de lo "posible’ y de lo ‘imposible’». Cf. també LI.
DucH, Esperanca cristiana i esfor¢ huma, Montserrat 1976, p. 41.

54. Sobre aquesta matéria, cf. en el nimero extraordinari de Concilium 1974, els
punts de vista de J. Lescrauwaet (p. 10), de J.-P. Jossua (p. 48) i de P. Schoonenberg
(p. 68). L’experiéncia historica. que neix d'un fet passar en el qual Déu ha intervin-
gut, és el lloc de 'experiéncia de IEsperit. Perd aquesta experiéncia historica pot ser
explicada de moltes maneres. Bultmann ho fa aixi: I'home esta estructurat en forma
de pregunta sobre ell mateix, i en la pregunta sobre la seva existéncia sorgeix la
pregunta sobre Déu; la revelacid interpella 'home, perqué s'entengui ell mateix des
de l'obra salvifica de Déu, obrada en el Crist: i aix0 és la fe. Buitmann, doncs,
interpeta I'experiéncia historica inherent a I'acte de fe com 'actualitat del kérvgma.
que fa present en el creient el passat i I'introdueix en la definitivitat escatologica.

Val a dir que Bultmann reivindica el concepte biblic de Déu com el Déu de la
historia en tant que la dirigeix vers I'acompliment escatologic (cf. Historia v escatolo-
gia, Madrid 1974, p. 101); pero la historia és quelcom subjectiu i vinculat a les lliures
decisions de I’home (ib., aa. 38. 44. 52-53). Bultmann acaba dient: «En la fe el
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La historicitat de la fides FEcclesiae no podia ser exclosa de
I’horitzé de la Benedictus Deus, i certament no ho va ser, d’exclosa,
atés el moment de la teologia oficial de I’época.

1. La «fides Ecclesiae» i el «<moment escatologic»

La fides Ecclesiae és, certament, quelcom semblant a una cons-
ciéncia collectiva, fruit d’un esdeveniment originari i originador —la
resurreccio de Jesucrist d’entre els morts—, i inserida en la dinamica
propia i especifica d’aquest esdeveniment. Perd la fides Ecclesiae €s
molt més: és el do de Déu in sinu ecclesiae, do que és preséncia de
Jesucrist com a revelador del Pare in fide, mitjangant ’accié de
I’Esperit Sant sobre els creients™>.

Des d’aquesta perspectiva, la fides Ecclesiae és ella mateixa una
situacié dinamica, originada pel do de Déu i compartida pels homes
que lliurement ’accepten i la transmeten, situacié que suposa l’exis-
tencia d’un estadi de plenitud, del qual rep la seva especifica con-
sisténcia.

L’«obra del ministeri» en I’Església és «per anar construint el cos del
Crist, fins que tots ens trobem com a terme en la unitat de a fe i del ple
coneixement del Fill de Déu, en I'estat d’home perfecte, en el complet
desenrotllament del Crist» (Ef 4,12-13).

En aquest procés, els creients, «ben fonamentats i afermats en la fe» (Col
1,23), esdevenen I'Església, «que és el seu cos, la plenitud d’aquell qui €s
plenitud total del tot» (Ef 1,23): «perqué en ell habita corporalment tota la
plenitud de la divinitat, i vosaltres esten associats a la plenitud en ell, que
és el cap de tot principat i de tota potestat» (Col 2,9-10). I, «quan el Crist,
la nostra vida, es manifestara, també vosaltres us manifestareu amb ell en
plena gloria» (Col 3,4).

Tot aixo I’escolastica ho sap. Per aixo I’escolastica explica la fides

cristiano ha tomado posicién més alla de la historia, que Jaspers y otros tratan de
encontrar, pero como quien estd desprendido de la historia... En cada presente tuyo
esta el sentido de la historia, y no puedes verle como espectador, sino solo en tus
decisiones responsables. En cada momento dormita la posibilidad de ser el momento
escatolégico» (pp. 167-168).

55. El pare Alfaro insisteix constantment en aquest tema, i concretament en el seu
article de Mysterium Salutis 1II/1, pp. 671-753, de contingut cristologic. Aquesta
perspectiva de la fides Ecclesiae no ha estat suficientment valorada, fins i tot en sant
Tomas en la seva explicacié de la relacié entre la fides Ecclesiue —els credenda— i la
visio Dei. No podem oblidar, perd, que sant Tomas té present la dimensié col-lectiva i
comunitaria de ['Església i del cel, en tant que en el pensament del sant no manca mai
la idea de la perfeccié com a collectivitat plural (cf. Summ theol I, q. 47, a. ).
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Ecclesiae a partir del creixement del Cos del Crist i situa el terme
d’aquest creixement (tal com és anunciat en Ef 2,21 i 4,12-13 i en
Col 2,19) en el «<moment escatologic» de la fi dels temps.

a) La «corporeitat» de la «fides Ecclesiae »

Es prou sabut com D’escolastica explica el misteri de I’Església a
partir del concepte cristologic de la gratia Capitis, explicacié que
perdura fins a I’época de la teologia oficial avinyonesa, malgrat
P’accent divers del seu tractament’. El corpus Ecclesiae és el
corpus d’un caput que és Jesucrist, el qual, en la seva humanitat
santissima, €s «principi instrumental» de la gracia.

Sant Tomas raona d’aquesta manera: tota I’activitat santificadora de Déu
es realitza mitjancant el Crist®, que posseeix la plenitud de la gracia® i
actua com a instrument de la causa principal que és Déu’®. La realitat
teandrica, produida per 'encarnacié del Verb, fa del Crist el caput totius
gratiae®.

Des d’aquesta perspectiva, el Verb encarnat és el caput d’'una <humanitat
nova», que rep de Déu una «vida nova», orientada vers Déu i que retorna a
la intimitat amb el Pare; és a dir, el Caput Ecclesiae. Sant Tomas contempla
Vopus incarnationis com el mitja a través del qual I'<homo, qui est ultimo
creatus. circulo quodam in suum redit principium»®'; per aix0 diu: «Et quia
Christus in omnes creaturas rationales quodammodo effectus gratiarum in-
fluit. inde est quod ipse est principium quodammodo omnis gratiac secun-
dum humanitatem, sicut Deus est principium omnis esse: unde, sicut in Deo
omnis essendi perfectio adunatur, ita in Christo omnis gratiae plenitudo et
virtutis invenitur» %2, I afegeix: «In Christo bonum spirituale non est particu-
latum sed est totaliter et integrum, unde ipse est totum Ecclesiae bonum» 53,

56. En temps de Joan XXII la teologia oficial avinyonesa, per tal d’assegurar la
corporeitat de la fides Ecclesiae. va recdrrer també i principalment a I'activitat
juridica de la sacra potestas. Sant Tom.s insisteix en la comunié divinitzant amb
Déu, en tant que conjunt i unitat sobrenatural per la gracia,és a dir, com a effectus
gratiae mitjangant el Crist; i per aix0 anomena aquest opus gratiae «Corpus Christi» i
«societas sanctorum», sense excloure d’ell, a aquest nivell, la nota de la visibilitat o
d’estructura jerarquica.

57. In IV Sent, d. 49, q. 4, a. 3, ad 4.

58. Summ theol I, q. 8, a. S.

59. Cf. J. HAMER, La Iglesia es una comunién. Barcelona 1965, pp. 70-71.

60. Sobre la causalitat de la humanitat del Crist, cal llegir les qq. 27 i 29 del De
ver, a més de les qq. 7 i 8 de la /I pars (cf. Y. M.- J. CONGAR, Ensayos sobre el
misterio de la Iglesia, Barcelona 1959 pp. 55-57).

61. Comp theol I. 201.

62. De ver. q. 29, a. 5.

63. In1V Sent. d. 49, q. 4, a. 3, ad 4. Val a dir, pero, que quan sant Tomas parla
de la «humanitat» del Crist no pensa en quelcom abstracte, sind en els acta et passa
Christi, els quals sén els instruments de la seva divinitat i causen la gracia en
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La capitalitat del Crist constitueix I’Església com a communitas
fidelium, la qual cosa no vol dir que quedin exclosos de la incorpo-
racié a Crist els qui actu non uniuntur ei per fidem. El que es vol dir
és que la incorporacié a Crist produeix sempre una corporeitat que
és, anuncia o perfecciona la corporeitat de la societat visible sacra-
mental que és U'Església. La fides i els fidei sacramenta produeixen
I"inica incorporacio al Christus Caput®.

El Verb encamat, tot i que d’alguna manera ha de ser considerat caput
dels angels®, és propiament el caput de tots els homes, en el sentit que
cada home troba en el Crist la seva plena realitzacid.

Sant Tomas ho explica mitjangant la categoria antropoldgica de la imago
Dei com el reditus creaturae rationalis in Deum, que es realitza segons els
diversos graus de pertinenca i d’assimilacié al Crist: «Christus est caput
omnium hominum, sed secundum diversos gradus... secundum totum tem-
pus mundi... Primo enim et principaliter est caput eorum qui uniuntur ei per
gloriam; secundo eorum qui uniuntur ei per caritatem, tertio eorum qui actu
uniuntur ei per fidem, quarto eorum qui ei uniuntur solum in potentia
nondum reducta in actum» 6,

Heus aqui com, des de la perspectiva de la gratia Capitis, a fides
Ecclesiae havia de ser considerada com I'element integrador i dina-

nosaltres (ct. Summ theol 11, q. 8, a. 1. a més del proleg a aquesta [II Pars). Sant
Tomas afegeix: atés que la causalitat instrumental salvifica de la humanitat del Crist
es realitza mitjangant els diversos actes de la seva vida psiquica. la condicié de caput
ecclesiae del Verb encarnat exigeix les «opera virtuosa... ad imitationem Christi» dels
fidels (Summ theol HJII, q. 124, a. 5, ad 1: cf. CONGAR, Ensavos 59-60).

64. La incorporacid dels fidels a Jesucrist es realitza «per fidem et fidei sacramen-
ta» (De ver, q. 27, a. 4; q. 29, a. 7). Sant Tomas considera que els sagraments son el
«bonum commune totius Ecclesiae» (Summ theol 111, q. 66. a. 3); i afegeix: «Apostoli
et eorum successores sunt vicarii Dei quantum ad regimen Ecclesiae constitutae per
fidem et fidei sacramenta. Unde sicut non licet eis constituere aliam Ecclesiam, ita
non licet eis tradere aliam fidem neque instituere alia sacramentas (ib., q. 64. a. 2. ad
3).

Sant Tomas entén que els sagraments son una mena de continuacid de I’encarnacid:
«... in quibus operatur virtus passionis Christi» (Exp in Symb, 10), i per aixd parla
dels «sacramenta humanitatis eius» (Swmm theol 111, q. 80, a. 5) i diu que «oportet
quod virtus salutifera a divinitate Christi per eius humanitatem in ipsa sacramenta
derivetur (ib., q. 62, a. 5); de fet «de latere Christi dormientis in cruce fluxerunt
sacramenta, id est sanguis et aqua, quibus est Ecclesia instituta» (Summ theol I, q.
92, a. 3). L’Església, constituida «per fidem et fidei sacramenta» esdevé una realitat
visible, en tant que mitja de realitzacié i de construccio del cos del Crist (cf. CONGAR,
Ensayos 64-65).

65. Sant Tomas diu: Crist és cuput dels angels «non tamen ita proprie» (In 11/
Sent, d. 13, q. 2, a. 2), perqué entre Crist i els angels no hi ha «conformitas naturae»
(Comp theol, 214).

66. Summ theol I, q. 8, a. 3.
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mitzador del creixement del Cos del Crist en tant que communio
fidelium.

Tanmateix, la influéncia nominalista, d’una banda, i la creixent
preocupacio pel paper teologic de la sacra potestas, de I'altra, varen
provocar una auténtica ruptura en I’eclesiologia de finals del segle
XIII i de comencaments del XIV. L’Església d’aquesta nova eclesio-
logia és més una societas que una communio, i la fides perd el seu
caracter dinamic, sobretot en relacié amb I’Església celest, una
relacié que Joan XXII amb la sevaopinid I’afirmava des de la terra i
no des del cel.

La constitucid apostolica Benedictus Deus reflecteix, d’alguna
manera, aquest nou estat d’opinid, aquesta nova mentalitat eclesiolo-
gica. La fides Ecclesiae és substituida per la fides prout est theolo-
gica virtus. Amb tot, el nihilominus final del document —«nihilomi-
nus in die iudicii omnes homines ‘ante tribunal Christi’ cum suis
corporibus comparebunt, reddituri de factis propriis rationem, ‘ut
referat unusquisque propria corporis, prout gessit, sive bonum sive
malum’»>— planteja la qiiestié de fins a quin punt la fides Ecclesiae
conservava la relacié amb I'esdeveniment final de la Parusia.

b) La «consummatio Ecclesiae» en el Dia del Judici

Com hem dit abans, la tradicié escolastica entenia el «moment
escatologic» com el terme del creixement definitiu de I'Església.

Els grans mestres de I’escolastica havien tractat el tema del
«moment escatologic» amb ocasié de I'exegesi de Mt 27,52ss i de
1Cor 15,52, textos que fan referéncia a la resurreccié dels morts.

La tradicid escolastica situava la resurreccio dels morts al mateix temps
per a tothom i a la fi del mdn, per dues raons: perque. segons I’esquema
exitus-reditus, els cossos. que han estat creats simul in materia, han de ser
glorificats simultaniament®; i perqué, segons Job 14,12: Homo, cum dor-
mierit, non resurget, donec atteratur caelum i, per aixo, la resurreccié
corporal no pot esdevenir fins que s’acabi el motus caeli®.

Perd era necessaria una major precisid. El text de Mt 27,52, o bé havia
de ser interpretat com si no es tractés de la resurreccid a la fi dels temps®,

67. Alexandre d'Hales, Quuest disput 1. n. S; Sant Albert. De res Il q. 5.

68. Sant Tomas, In IV Senr. d. 43, q. 1, aa. 31 6.

69. Cf. Pere de Trabibus, In IV Sent, d. 43, a. 3. q. 1.- Sant Tomds, que segueix
el seu mestre sant Albert, sembla que solucioni el problema dient que aquests
ressuscitats son iterum morituri (Summ theol 111, q. 53, a. 3, ad 2), pero al Comentari
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0 bé exigia que la fi dels temps fos interpretada com a iniciada en el Crist™.

De fet, el «secret escatologic» de Mt 24,36, Ac 1,7 i 1Te 5,2 permetia el
recurs a la voluntat de Déu i, més enlla del ex debito conformitatis ad
Christum, a la categoria de privilegi: el temps de la resurrecci6 final i de la
Parusia pertany a la potentia Dei i no cau de cap manera dins els calculs
humans’!.

Tanmateix, d’acord amb 1'exegesi que Origenes fa de Mc 13,32, se
suggereix la possibilitat d’interpretar el «moment escatologic» sense una
necessaria referéncia a un moment concret del temps: aleshores, I'expressid

«in momento, in ictu oculi», de 1Cor 15,52, voldria dir només in indivisibili

temporis™.

Els escolastics analitzaren les raons que justifiquessin la resurrec-
cid dels morts, tots al mateix temps i a la fi del mén. Al meu
entendre. les millors raons sén les de sant Bonaventura™ —que
d’alguna manera ja es troben en sant Tomas i en d’altres’™— d’entre
les quals la més important és la consummatio gloriae.

El rerefons del pensament de sant Bonaventura és aquest™: els sants, al

(d. 43, q. 1. a. 3, ad 3) més aviat fa una referéncia a la resurreccid del Crist: «Tamen
sciendum est, quod etsi de resurrectione eorum in Evangelio mentio fiat ante resur-
rectionem Christi, tamen. ut per textum patet. intelligendum est per anticipationem
esse dictum... Nullus enim vera resurrectione ante Christum resurrexit, eo quod ipse
est primitiae dormientium.»

70. Segons H. J. WEBER, Die Lehre von der Auferstichung der Toten in den
Haupttraktaten der scholastischen Theologie, Freiburg im Br. 1973, p. 305, aquesta
seria realment I’opinié de sant Tomas: la fi del temps ha comengat amb el Crist, sense
que aix0 vulgui dir que 'ordre temporal quedi alterat i menys anul-lat.

7i. Cf.. de sant Tomas, In IV Sent, l.c., ad 2.- «Istud non est scibile ab aliqua
creatura», diu sunt Bonaventura (In IV Sent, d. 48, a. 1, q. 4) i, com ell. sant Alhert.
sant Tomas, Ricard de Mediavilla i Agostino Trionfo. Sant Tomay afegeix: «Unde nec
finis mundi ab aliqua creatura praesciri potest» (Comp. c. 242). Pere de Trabibus és
molt menys radical (In IV Sent, d. 43, a. 3, q. 2) i, d’acord amb la seva conviccié que
en la Sagrada Escriptura es troba I’esquema temporal del mén i de {'Església. afirma
lu revelacid de la fi escatologica «impliciter et occulte».

72. Cf. WEBER, Die Lehre 310.- La interpretacié que dona, per exemple, sant
Albert (In IV Sent, d. 43, a. 14) és aquesta: «Sicut probat Philosophus in fine VIII
Physicorum, infinita virtus movet et operatur in indivisibili temporis: sed causa
resurrectionis quae est virtus Dei, est infinitae virtutis: ergo, et resurrectio quae est
opus eius, erit in indivisibili temporis.» El mateix diuen Tomas, Ricard, Pere de
Trabibus i Agostino Trionfo (cf. WEBER, Die Lehre 312).

73. In IV Sent, d. 43, a. 1, q. 3. Les raons que doéna el sant son la «severitas
divini iudicii», la «unitas corporis mystici», el «subsidium infirmitatis nostrae» i la
«consummatio gloriae».

74. La raé, al meu entendre, més important —«unitas corporis mystici»— és
contemplada per sant Tomas (In IV Sent d. 43, q. 1, a. 3) des de la perspectiva de
I’adagi: «ut in communi gaudio omnium maius fieret gaudium singulorum», 1 diu: «Sed
non erit ante resurrectio quam corporum glorificatio;... Ergo resurrectio differtur
usque ad finem mundi, in quo omnes simul resurgent». Cf., en el mateix sentit,
Ricard de Mediavilla, In IV Sent, d. 43, a. 5, q. 1).

75. Cf. WEBER, Die Lehre 304-305.- Voldria remarcar ’opinié de Peire Joan Oliu
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cel, gaudeixen, juntament amb els angels, de la benauranca de la visié de
Déu: «quia enim omnes unum corpus sumus in Christo, ideo necesse est
quod quantum ad aliquam gloriam resurgamus simul; sed non quantum ad
gloriam animae, quia ibi esset maximum damnum et quasi importabile: ergo
quantum ad gloriam corporis».

Ja el Lombard™ —«Quidam putaverunt, omnes resurrecturos secundum
mensuram aetatis et staturae Christi... Sed his verbis non eadem resurgenti-
bus assignatur statura, sed aetas»— i els mestres de I’escolastica es feien
aquestes dues preguntes: la primera, «utrum omnes resurgent in eadem
aetate, vel in eadem statura»?’, i la segona, «quid sit nos omnes occurrere
in mensuram aetatis plenitudinis Christi» 8.

Sant Bonaventura diu: «Aetas non nominat durationem, sed corporis
dispositionem». Sant Tomas afegeix: «Ad secundum dicendum, quod non
loquimur de aetate quantum ad numerum annorum, sed quantum ad statum
qui ex annis in corpore humano relinquitur; unde Adam dicitur in aetate
iuvenili formatus propter talem corporis conditionem quam primo die forma-
tionis suae habuit... Reducetur humana natura per resurrectionem ad statum
ultimae perfectionis, qui est in iuvenili aetate... Ad primum ergo dicendum,
quod aetas senectutis habet reverentiam non propter conditionem corporis,
quod defectu est, sed propter sapientiam animae..., unde electis manebit
reverentia senectutis propter plenitudinem divinae sapientiae, quae in eis
erit». Sant Tomas nega la resurreccié in eadem statura: «Sed contra,
quantitas naturalis consequitur naturam uniuscuiusque individui. Sed in
resurrectione non variabitur natura individui. Ergo nec quantitas naturalis
cius, Sed non est eadem quantitas naturalis omnium hominum. Ergo non
omnes resurgent in eadem statura».

Pero. malgrat tota aquesta inércia especulativa, el cert és que el punt
central de la qliestid era qué vol dir que tots ressuscitarem segons 1'edat del
Crist. I la resposta. després de referir-se a I'axioma aristotélic del «unum-
quodque mensuratur sui generis minimo et simplicissimo»™, és aquesta:
tots ressuscitarem «in futuro, quando coniungetur ecclesia cum Christo
sponso suo» 8,

Heus aqui com I’escolastica va recollir la fe de I'Església que creu
i espera en la seva consumacid escatologica. En aquest sentit, no hi

quan diu: «Tertia est ad commendationem unitatis corporis seu collegii bonorum et
etiam collegii malorum. Quia enim eorum generatio non potuit ab uno primo homine
esse simul, decet saltem ut eorum consummatio quoad resurrectionem fiat simul» (De
nov, q. 7).

76. En el cap. primer de la distincié 44, del seu quart Llibre de les Senténcies.

77. Sant Tomas, In IV Sent, d. 44, q. 1, a. 3; sant Bonaventura, In IV Sent, d. 44,
p. 1, dub 1; Ricard de Mediavilla, In IV Sent, d. 44, a. 1, q. 8; Pere de Trabibus, In
1V Sent, d. 44, a. 1, q. 7.- El context de la giiestio és el de les dotes animae i de les
dotes comporis.

78. Cf. sant Albert, De res, tr 2, q. 6; Agostino Trionfo, De res, theor 7.

79. Cf. sant Albert, l.c., ad 4.

80. Cf sant Albert, tr 4, q. 1, a. 1.
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ha dubte que 'escolastica, en la mesura en qué entenia la fides
Ecclesine com un procés dinamitzat pels promissa Dei, entenia
també la resurreccié escatologica al mateix temps i a I’dltim dia com
I'estadi de plenitud de la fides Ecclesiae, en tant que aquesta
resurreccié era entesa basicament com I’acte de preséncia col-lectiva
—cum suis corporibus: un «acte corporatiu»'— de tots els homes
davant el tribunal del Crist.

Amb tot, I'estat d’opinié creat per la polémica sobre la visid
beatifica deixava de banda, practicament, la qliestié de fons sobre la
relacié escatologia-eclesiologia i centrava perillosament la seva aten-
¢ié en el «<moment de la mort». No cal dir que la Benedictus Deus
ignora explicitament la consummatio Ecclesiae, perd implicitament,
amb I’«ara mateix» dels benaurats, recobra la gran intuicié tomista
segons la qual «nosaltres creiem alld que els benaurats veuen»:
només que, en el context del document, els credenda de I'Església
tenen molt poc a veure amb els promissa Dei.

2. La «fides Ecclesiae» i la «visio Dei» dels benaurats

La referéncia al «moment escatologic» com a plenitud de la fides
Ecclesiae no va ser propiament alterada pel convenciment creixent
de la visio intuitiva de Déu des del mateix moment de la mort. No
es pot, doncs, invocar aquest convenciment —que, d’altra banda,
recolzava en esquemes antropologics i no pas escatologics— per a
afirmar la més minima modificacié formal respecte a I’afirmacié del
«moment escatologic» com a «complet desenrotllament del Crist».

En Ja linia d’aquest convenciment creixent, el Concili de Lio, de
I'any 1274, afirmava?®' que les dnimes dels justos son rebudes imme-
diatament al cel, pero insistia en la importancia escatologica del dia
del Judici Universal. De fet, el concili no feia res més que explicitar
I’«avui» de Lc 23,43 que exclou qualsevol mena de situacid salvifica
de menys categoria que la que és propia de la fe i que assegura
I’encontre amb el Ressuscitat immediatament després de la mort.

La polemica suscitada per 'opinié de Joan XXII no posava en

81. «Illorum autem animae... mox in caelum recipi..., mox in infernum descende-
re... Eadem sacrosancta Ecclesia Romana firmiter credit et firmiter asseverat, quod
nihilominus in die iudicii omnes homines ante tribunal Christi cum suis corporibus
comparebunt, reddituri de propriis factis rationem» (D. 857-859). Cf. L. BEAUDUIN, Le
mystére de la mort, Paris 1956, p. 256.
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ment d’aquesta historia, on gravita el prororn de ’accid salvifica de Déu, i fa
referéncia a I'acabament d’aquesta historia, on gravita I'éschaton de la
mateixa accio salvifica de Déu®, 1 I’éschaton és 'horitzé de I'esdeveniment
de la resurreccié del Crist%.

D’acord sempre amb la historicitat propia de 'esdeveniment esca-
tologic per excelléncia, aixo és, la resurreccié de Jesucrist d’entre
els morts®?, la fides Ecclesiae realitza historicament el grup huma
dels qut creuen en Jesucrist ressuscitat com un grup de persones que
experimenten en la fe que professen —experiéncia circa fidem— la
historicitat propia del Ressuscitat®.

90. Es evident que. des del Barth de la segona edicié de la Carta als Romans fins
a Cullmann, hi ha un interés basic per a presentar I’escatologia cristiana com una
protesta contra I'escatologia ética de Schweitzer, que considerava el Regne de Déu
com el simbol de la perfeccié moral del mén i del poder de 'esperit huma: per aixo
mateix, aquests teoOlegs insisteixen en el caracter temporal de Véschaton. D’altra
banda, la perspectiva historico-salvifica de Cullmann té una base comuna amb la
majoria dels tedlegs, sense diferéncia de confessions: la conviccié que la historia és
assumida en 'acte de fe, la qual cosa no té res a veure amb la pretensié de justificar
I'acte de fe en la investigacié historica.

91. Decididament, cal parlar de I'horitzé de la promesa. La resurreccié de
Jesucrist significa que JesGs de Natzaret ha entrat en el «futur de Déu», és a dir, en la
regié on la promesa s’autoafirma per la preséncia definitivitzadora de 'acompliment.
En aquest sentit, no és dificil de constatar que les narracions pasquals «expliquen» la
resurreccid de Jesucrist no solament com un factum —quelcom «acabat»— sind
també com un fieri: com un fenomen historic obert a la pregunta «qué m'és licit
desperar?» {cf. MOLTMANN, Teologia 248-250). En general, cal dir que els enunciats
escatologics de I'Escriptura s’han de llegir no com a anticipacions del futur, siné com
a expressions de I'autocomprensid historica de la fe (cf. W. KASPER, Jesiis el Cristo,
Salamanca 1976. p. 90, i també H. U. von BALTHASAR, Escatologia, en Verbum Caro,
Madrid 1964, pp. 253-254).

92. La historicitat de la resurreccié de Jesucrist és indiscutible. si s’entén d’una
manera analogica. De fet, els signes que acompanyen I'esdeveniment —el sepulcre
buit i els testimonis de les aparicions— tenen la finalitat d'assegurar la historicitat de
les arrels de la fe fundacional de I'Església cristiana. Caldria dir, pero, que en
I'estructura historica d’aquest esdeveniment, tot i ser-hi present la persona historica
de Jests de Natzaret, s'expressa principalment la irrupcié escatologica de Déu en el
mdn —'apokalvsis de Gal 1.12ss—, entesa com I'autocomunicacid i I'autodonacié de
Déu. i. al mateix temps. com ["experiéncia obrada per Déu en els apdstols, la qual els
afecta personalment 1 que crea una relacionalitat nova entre ells. Aquesta és la tesi
defensada per E. DHANIS, La résurrection de Jesus et Uhistoire. que es troba en Actes
du Svmposium international sur la Résurrection de Jesis, Rome 1970, Ed. Vaticana
1974, pp. 557-641. Cf. també J. 1. GonzaLEZ Faus, La humanidad nueva. Madrid
1974, pp. 152ss. Amb tot, seria un error interpretar ['experiéncia de la fe dels apostols
d’una manera subjectiva, €s a dir, com si fos la fe la que fonamentés la realitat de la
resurreccid {cf. KASPER, Jesis 173).

93. L'anomenada experiéncia circa fidem considera la fe com alld que constitueix
la base d'un grup humé: en el nostre cas, alld que constitueix el grup huma de
creients cristians gua talis. Qualsevol grup huma es defineix des de I'esdeveniment
que I'ha fet possible, i des de la comprensié que el grup huma ha assolit scbre
—circa— aquest esdeveniment. I val a dir que qualsevol comprensié d’un esdeveni-
ment passa sempre per les expectatives propies d’aquest grup huma, sense oblidar
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Des d’aquesta perspectiva, la fides Ecclesiae no fa referéncia a la
suma de les experiéncies dels creients sind a ’experiéncia de fe dels
apostols®. La comprensié de 1'esdeveniment cristia assumeix, en el
cas de la petita comunitat judeo-cristiana immediatament post-pas-
qual, les expectatives apocaliptiques dels homes del seu medi i del
seu temps, 1 les transforma en una experiéncia sobre Jesis, el
Ressuscitat, en la qual experiencia la mateixa historia és viscuda
«escatologicament», és a dir, com una progressiva realitzacié de la
fi%. Insisteixo: ’experiéncia pasqual dels deixebles de Jesus s’havia
de moure necessariament dins I’horitz6 de les expectatives apocalip-
tiques, les quals contenien la fe i ’esperanga d’Israel en l’accid
escatologica de Déu. A linterior d’aquest horitzé d’esperanga, la
resurreccié de Jesucrist significava que el futur d’aquest mén havia
ja comengat, precisament sobre la base del misteri d’'una vida
humana, la de Jesis, definitivament apropada a Déu, que obre un
espai de gratuitat al cor mateix de I’existéncia d’aquest mén 1 en
aquest mon®,

Aixi, doncs, la fides Ecclesiae, en tant que experiéncia circa
fidem, cal entendre-la com I'inseriment del grup huma cristia en la
historicitat creada per ’esdeveniment de la resurreccio de Jesucrist.
Atesa la dependéncia de la historicitat de ’esdeveniment respecte al
futur escatologic del mateix Ressuscitat, és natural que la fides
Ecclesiae no tingui res a veure amb qualsevol mena d’illusié de
permanéncia progressiva en la historia. L’experiencia circa fidem
engendra ’esperanca cristiana que canvia el caracter mortal de la
historia en justicia i resurreccié®.

Perod aquesta manera d’entendre la fides Ecclesiae va sofrir una
progressiva degradacio en la mesura que 'experiéncia de la historici-

que sén aquestes expectatives les que configuren el proposit historic d’aquest grup
huma. En el nostre cas, ’esdeveniment creador del grup huma cristia és la resurrec-
cié de Jesucrist. I ho és, de creador, ¢n tant que, des de la historicitat que li és propia
—Ila de la resurreccio—, déna origen a la historicitat caracteristica d’aquest grup
huma. :

94. D’aquesta experiéncia, sant Tomads (Summ theol II, q. 55, a. 2) diu que no va
consistir en una «visié immediata», §iné en un anunci fet pels angels, mitjangant el
qual els apostols varen veure Jesls viventem oculata fide.

85. Cf. MoLTMANN, Teologia 283.

96. Cf. KASPER, Jesis 187.

97. MOLTMANN (Teologia 201-214) veu en els conflictes que va suportar Pau amb
les diverses tendéncies del cristianisme primitiu el caracter de promesa propi de
PEvangeli. Moltmann afegeix: «En la resurreccién prometida la muerte se vuelve
pasajera, y pasajero se vuelve el pecado en la justificacion del pecador y en Ia justicia
que hemos de aguardar» (p. 214).
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tat del grup huma cristia anava perdent la referéncia al futur del
Ressuscitat i anava estructurant-se ella mateixa com a experiéncia
intramundana. Aleshores, en la mesura en qué la fe cristiana anava
buidant-se del seu contingut estrictament escatologic, va ser neces-
saria la referéncia a una altra dimensi6 escatologica vertical i simul-
tania: la visié beatifica del cel dels benaurats; referéncia, perd, que
en temps de la polémica sobre la visié beatifica va ser emprada pels
partidaris i, en part, pels adversaris de I'opinidé de Joan XXII, per tal
d’assegurar l'ordre establert.

La constitucidé Benedictus Deus, en aquest punt, és exquisitament
neutral. Pero certament que no ho és, de neutral, a I’hora d’establir
globalment la relacid entre la fides Ecclesiae i la visio Dei dels
benaurats. I no ho és, de neutral, perqué la fides Ecclesiae conté
dues dimensions més —I’experiéncia ex fide i I’experiéncia fidei—
que la situen per altres camins en relacié amb la visio Dei dels
benaurats.

¢) L'experiencia de la fe i la visio de Déu

L’experiéncia circa fidem es realitza entre aquests dos pols de
tensio: el «passat» de la resurreccié de Jesucrist i el «futur» de la
parusia. A l'interior d’aquesta experiencia, la visio Dei mox post
mortem dels benaurats produeix una sensacié estranya, talment com
el seu element pertorbador.

Hi ha. pero, un nou element en I'experiéncia de la fe que sorgeix
en I'acte mateix de creure en Jesucrist ressuscitat: ’experiéncia ex
fide.

Sant Pau, quan vol expressar aquesta experiéncia ex fide —la que neix de
la fe—. parla de I’experiéncia de I'Esperit del Ressuscitat (Rom 8,14-27),
que no és pas un «esperit d’esclavitud» (v. 15), sind «esperit de filiacio»
(vv. 15-16) que, com a primicies d’alld que esperem (v. 23), gemega en
nosaltres (v. 26) i ens fa copsar el sofriment que hi ha en nosaltres (v. 23) i
en el mon (vv. 19-22).

L’experiéncia ex fide és, doncs, el «gemec de I'esperanga» que només
pot ser copsat a l'interior de la tasca urgent i de I'esfor¢ continuat per
renovar I'home i el mén®.

L’acte mateix de creure engendra 'experiéncia del cos i del mén
—com a temptacid i com a contradiccié—, que no és purament

98. Cf. MOLTMANN, Teologia 212.
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I'indicatiu del nou ésser-amb-Crist del creient, sind I'imperatiu, que
inclou I'afirmacié de quelcom erncara pendent, vers la llibertat futura
—en el sentit d’adventura, que ha de venir— en el Regne de Déu,
encara futur®. I, de I’acte mateix de creure, en neix una anticipacio
de la definitivitat futura: tot alld que serveix per a estrényer els
llagos de comunio entre els homes, esdevé experiencia anticipada de
la definitivitat que esperem!®,

Molt proxima a aquesta experiéncia ex fide hi ha I'experiéncia
fidei, és a dir, 'experiéncia de la mateixa Ilibertat humana que, en
I'acte de creure, assoleix la seva situacio-limit, com a darrera
possibilitat d’esdevenir historicament, precisament perqué a linte-
rior mateix de I'opcid de creure, I’home experimenta la seva propia
historia. que la llibertat inclosa en qualsevol opcié torna definitiva,
en contradiccié amb la definitivitat escatologica que li ve donada.

L’experiéncia fidei és una experiéncia «personal». Vull dir que la salvacié
que déna la fe i que marca tota I’existéncia de la persona des de la perspec-
tiva del futur darrer i nou de la Promesa, suposa que I’acte de creure esgota
-totes les possibilitats de futur de la llibertat humana: com Abraham, que
«esperant contra tota esperanca, va creure» (Rom 4,18).

Perd I'experiéncia fidei no és una experiéncia «solitaria». Allo que s’ofe-
reix a lafirmacié de fe del creient, com a creient, pertany a la fides
Ecclesiae, la confrontacié amb la qual exigeix de la llibertat humana el
situar-se en el limit de I'existéncia collectiva, marcada pel procés de
I’esdevenir historic. I en aquest sentit, I'experiéncia fidei, atés el seu
caracter salvific, inclou 'experiéncia del caracter estrictament escatologic
de la comunitat cristiana.

L’Església s’entén ella mateixa com a «comunitat escatologica», perque
posseeix «allo esdevingut en Jesds de Natzaret». per la preséncia de I'Espe-
rit del Senyor ressuscitat. Entrar i endinsar-se en ’Església és participar
del do escatologic. Pero la manera d’entrar i d’endinsar-se en I'Església es
fa mitjangant els signes sacramentals que acompanyen la professic de la fe.
Els signes sacramentals —I'aigua del baptisme, el pa i el vi de I'eucaris-
tia...—. tot i romandre elements d’aquest mon que passa, queden escatolo-
gitzats per la professié de la fe que garanteix la preséncia eficag de
I'Esperit del Senyor ressuscitat, que suggereix constantment a l]:sglesna
allo que ha de creure!o!,

99. Cf. MOLTMANN, Teologia 210.

100. La Primera Carta de Joan parla, en el mateix sentit, de 'amor als germans
que fa possible I’experiéncia de la vida eterna: «Nosaltres sabem que hem passat de la
mort a la vida, perqué estimem els germans» (3,14).

101. Quant al! sentit que vull donar a ’escatologitzacio eucaristica, cf. J.-M.
ROVIRA BELLOSO, Trento. Una interpretacion teoldgica, Barcelona 1979, quan diu:
«La Eucaristia es el banquete de Dios con los pobres de la tierra, pero es también el
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L’Església sap alld que hi ha d’amagat en el conjunt de noticies que fan
referéncia a Jests de Natzaret, i ho sap, no pas per ciéncia humana, sind
per la fe que posseeix com a do de I'Esperit. Entrar i endinsar-se en
I’Església és participar de la fides Ecclesiae: 1a fe introdueix el creient en el
misteri de Déu, en la mesura que I'introdueix en la comunié de vida amb el
Ressuscitat, que és PEsglésia mateixa; comunié que «realitza» la veritat
existencial del creient i que «anuncia» en I’esperanga la veritat total, que
encara no s’ha «manifestat».

Des d’aquesta perspectiva, la fides Ecclesiae és molt més que la
suma de la fe dels creients en Jesucrist. Si abans hem vist la fides
Ecclesiae polaritzada entre el «passat» de la Resurreccid i el «futur»
de la Parusia, cal veure-la també com el «present» de 1’experiéncia
que el creient fa d’ell mateix, de la historia i del mén.

El «present» de la fides Ecclesiae és I'oferta actual que la Revela-
¢id fa a P’afirmacio de fe del creient, per tal que I'assumeixi lliure-
ment i s’ompli de la llibertat que la mateixa oferta genera. En
qualsevol dels articles del Credo hi ha la mateixa oferta que.
basicament, no és res més que I'anunci de l'esdeveniment de la
Resurreccié perque sigui cregut.

Perd. per la mateixa rad, el «present» de la fides Ecclesiae conté,
en tant que experiéncia de la fe en el Ressuscitat, alld que actual-
ment proporciona al creient la realitzacié de la seva llibertat confor-
mement a I’esdeveniment de la Resurreccié. Vull dir, doncs, que en
la professié de fe —és a dir, en P'acte amb el qual el creient entra o
s’endinsa lliurement en la fides Ecclesiae— el creient experimenta la
realitzacid de la seva llibertat sota el domini poderés del futur
escatologic que ja ha comengat!®.

simbolo (realidad divina iniciada en la tierra, velada y manifestada sacramentalmente)
de lo que ha de ser la comuni6n de los hombres con Dios y entre cllos. La Eucaristia,
celebrada con elementos de este mundo, nos hace pasar simbélica y realmente
—en la Pascua o transito sacramental— al estadio ‘escatoldgico’ de comunioén de vida
con Cristo glorioso, es decir de comunién de vida con el Padre y con los hombres en
un solo Espiritu.»

102. La dimensié escatologica de I'opcié de creure esdevé experiéncia fidei
—I'expenéncia propia de la fe— en la mesura en qu¢ l'acte de creure pertany a
I’ambit de la llibertat. Segons RAHNER, Escritos IV, pp. 442ss, la caracteristica de la
llibertat humana és aquesta: quan I’home s’arrisca lliurement, arrenca del «temps-que-
passa» un «temps», la vigéncia del qual no pot ser mesurada amb I’experiéncia
«cronologica» d’alld que continua durant, i es refugia ell mateix en I'«eternitat»,
concebuda i infantada per 1'experiéncia-limit del temps, de la seva opcié humana.
Aleshores, en el cimal de la decisié de creure, I’'home experimenta «l'afirmacié que
surt d’hom mateix i que ho arrisca tot i vol tenir vigéncia per sempre, i no pot
refugiar-se en el buit radical d’allo-que-passa i submergir-se en el seu no-res».



LES CATEGORIES SUBJACENTS A LA «BENEDICTUS DEUS», Iil 397

Aquesta experiéncia ex fide i fidei fou molt present en la reflexid
escolastica, encara que, a po¢c a poc, es va anar perdent per la
influéncia creixent del nominalisme. En tot cas, no hi ha dubte que
la constitucid Benedictus Deus, com a rerefons, tenia molt present
aquesta manera d'¢ntendre la fides Ecclesiae'®™. Si més no, el
document presenta la visié de Déu dels benaurats com la realitzacié
simultania —en la perfeccid i en la plenitud— de la fides Ecclesiae,
sotmesa també ella a I'estadi darrer del futur del Ressuscitat. *

Tanmateix, cal que ens preguntem si el document no fa res més
que tenir en compte aquesta manera d’entendre la fides Ecclesiae.
Evidentment: e! document no planteja directament aquesta qiiestid,
pero jo diria que I'expressié de I’«ara mateix» dels benaurats sugge-
reix moltes més coses. Ho veurem tot seguit.

C. LA CATEGORIA DE 1."«<ARA MATEIX»

L’«ara mateix» de la Benedictus Deus vol dir: «ara mateix» hi ha
benaurats al cel i aquests benaurats ho son, de benaurats, perqué
«ara mateix» veuen Déu amb visié intuitiva.

L’experiéncia fidei. com a experiéncia de la fides Ecclesiae, situa
la llibertat humana en el limit de la realitzacio individual i comunita-
ria de cada creient. D’altra banda, I’esdeveniment de la resurreccid
del Crist d’entre els morts, I'inic que fa possible la historicitat de la
fe eclesial i que genera la historicitat peculiar del creient, no és
solament el punt de partenga de I’Església, com a comunitat de
creients, sind també el futur vers el qual I’Església ha de marxar
historicament.

Pero la fides Ecclesiae és més. que I'experiéncia fidei. D’una
banda és el do principal de Déu a la seva Església, perd és també
I'adequacio, formulada auténticament, entre I’experiéncia fidei de la
comunitat creient i la veritat amagada de Déu!™.

103. En la meva tesi doctoral demostro aquest punt, i ho faig principalment a
partir de I’analisi de I’esquema temporal emprat pel document. Si més no, i’abséncia
de qualsevol interferéncia, en el document, de la preséncia de 1'«ara mateix» respecte
a la fides Ecclesiae fa sospitar que el rerefons del document dona com a acceptat que
la fides Ecclesiae s’ha d’entendre d’aquesta manera.

104. Confesso que no he sabut trobar material de consulta suficient sobre aquest
punt, fora de I'estudi del pare Rahner sobre la definicié dogmatica de I’Assumpcid
(Escritos 1, pp. 239-252). Vull, perd, remarcar la meva total identificacié amb el
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Des d’aquesta perspectiva, la fides Ecclesiae es «localitza» principalment
en les intervencions doctrinals del Magisteri eclesial que, en el cas d’una
declaracié solemne i infal-lible, desautoritzen opinions contraries a la fe i en
proclamen I’autenticitat. )

Cal, per0, matisar. Les «definicions» del Magisteri son, basicament, for-
mulacions conceptuals auténtiques del misteri de Déu en Jesucrist. Pero
Jesucrist, com a revelador del Pare, no és una xifra d’enunciats doctrinals,
siné una vida que, en la seva concrecié histdrica, manifesta la maxima
proximitat de Déu als homes!%. T una vida és sempre molt més que un
programa o que una proposta doctrinal: és un oferiment dirigit a I’autocom-
prensid historica dels homes que comparteixen I'existéncia d’'un home que,
en el cas de Jesis de Natzaret, ha assolit la perfeccié escatologica!®,

En tot cas, les «definicions» del Magisteri sén formulacions conceptuals
auténtiques de la fides Ecclesiae. No solament certifiquen I'adequacid de la
veritat amagada de Déu amb la nostra veritat, siné que, per la intervencié
especial de I'Esperit del Senyor ressuscitat, son expressions de la fe. per les
quals I'Església, tota sencera. s'expressa ella mateixa com a comunitat
escatologica. '

Creure és sempre deixar-se emportar per la dinamica de I'esperan-
¢a de I'Esposa que. juntament amb I'Esperit. crida: Veniu, Senyor

capitol primer de I’obra de Rovira BELLOSO, Trento, on I'autor comenga responent a
la pregunta; «El dogma, (qué és? ¢cual es su funcién en la Iglesia?» (pp. 49-55).
L’autor parteix de la definicié tradicional, i diu: «En la definicién del siglo XVIII
encontramos, pues, el elemento divino del dogma —‘enunciados de verdades revela-
das’— y asimismo el elemento humano: regulacion autorizada o autoritativa de las
formulaciones de la fe, hecha por el juicio o discernimiento de la Iglesia. I.a unidad
de ambos elementos... presta al dogma una funcionalidad y una esencia propias» (p.
50). Si el dogma, d’una banda, més que «una doctrina completa que hay que repetir al
pie de la letra», és «como una seial del camino que nos advierte —como los manda-
mientos en ¢l terreno de la praxis— jno debéis ir por ahil» (p. 51), d’altra banda,
I’esséncia del dogma consisteix en la tensié dinamica «que va desde la formulacién de
la fe hasta la realidad misma de la revelacion: hasta la realidad misma de la fe que es
Dios revelado en Cristo: no un Dios ‘pensado’, hecho a la medida de nuestros
pensamientos y formulaciones» (pp. 52-53). Rovira Belloso interpreta les formulacions
de la fe «segun la dinamica de la trascendencia en la analogia» (p. 53), tal com ho fa
sant Tomas en la Summa i en el De veritate, i tal com ho suggereix Tillich en la seva
Teologia sistematica; tal i com ho va entendre ’Edat Mitjana (p. 54): «la fe siempre
es un conocimiento tendencial —que abarca inteleccion y vida— atraido por la
Verdad real que es Dios; es siempre conocimiento inacabado, siempre en progreso y
en constante enderezamiento de rumbo hacia esa realidad. Conocimiento fundamen-
tado en la fuerza de la Palabra de Dios; expresado en la conversion personal;
regulado y orientado por las formulaciones siempre verdaderas pero siempre inade-
cuadas y perfectibles».

105. Rovira BELLOSO, Trento 60-71, sintetitza «algunos principios que permiten
interpretar rectamente los textos antiguos del magisterio eclesiastico», i proposa tres
tipus de criteris: els d’investigaci6, els de reinterpretacié i els de significacié o
correlacié. En tot cas, jo diria que les reinterpretacions de les féormules dogmatiques
sén vertaderes en la mesura que ofereixen a I’home concret i historic la possibilitat de
ser el punt de referéncia de les experiéncies viscudes.

106. Cf. RoviRA BELLOSO, Trento 69.
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Jests (Ap 22,17-20). I amb el crit d’aquesta esperanga, I’Església
s’apropa al misteri de la seva consumacid definitiva.

Ara bé, quan I’Església «defineix» la seva fe, se situa, tota sencera
i d’una manera anticipada, en el futur escatologic que és el mateix
futur de I’esdeveniment que la va fer néixer.

En aquest sentit, les «definicions» del Magisteri, tot i que formen part de
la realitat d’aquest mdn. que passa, contenen la preséncia eficag del do
escatologic. Més encara, son un moment privilegiat de I'escatologitzacio de
la comunitat creient, d’una manera semblant com ho és el banquet eucaris-
tic, precisament perque en les «definicions» dogmatiques I’Església es de-
clara ella mateixa com allo que sera!®’,

Les «definicions» del Magisteri no se situen ni per damunt ni més enlla de
la Paraula revelada. sind que fan referéncia al futur de la mateixa Església,
és a dir. quan la fe, que és comunid vital amb el misteri de Déu en
Jesucrist, es transformara en visid de la incomprensibilitat salvifica del Déu
vivent.

I aqui arribem al punt de partenga, és a dir, a la pregunta de com
es relaciona la wvisio Dei amb 'estructura salvifica de la fides
Ecclesiae.

La visio Del, «ara mateix», dels benaurats actua en forma d’horit-
z6 —un horitzd real que s’atansa i atrau el tros de realitat d’aquest
mon que és la fe de I'Església— a Pinterior de la fides Jcclesiae,
especialment quan aquesta fides Ecclesiae és objecte d’una «defini-
cid» dogmatica. ‘

En aquest sentit, I'«ara mateix» de la visio Dei dels benaurats és
una categoria teologica que expressa I'escatologitzacid, I'anica vali-
da, de I’Església creient.

I si aix0 és veritat en qualsevol de les «definicions» dogmatiques,
ho és d’alguna manera eminent en la mateixa «definiciéo» de la
Benedictus Deus. L’«ara mateix» del document, precisament perqué
és la resposta «infallible» de la fides Ecclesiae que desautoritza
I'opinio que afirmava I’ajornament de la visié beatifica fins al dia del
Judici Universal, produeix en la fides Ecclesiae un acostament real a
la wvisio Dei dels benaurats. L’«ara mateix» del document no sols
declara que és veritat —ho declara «infal-liblement»— que la wvisio
Dei dels benaurats és I'horitzd actual de la fides Ecclesiae, sind que

107. Cf. KASPER, Jesus 196.
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d’alguna manera, per la preseéncia eficag de I’Esperit del Senyor
ressuscitat, la produeix.

Josep GIL. RIBAS
EL CATLI.AR (Tarragona)

Summary

Among the symbolic and categorial elements that form the internal structure
of «Benedictus Deus» it highlights the «at this very moment» of the God’s vision
of the blessed ones which refers to the «fides Ecclesiae». From the Scholastic
speculation perspective the «at this very moment» of the document refers to the life
lenght of the beatified. That lenght is interpreted as a sharing in God's everlasting
life. In fact, the Scholastic thought, having in mind the biblical perspective which
considers «time» as God's first creature, explains time duration of the beatified’s life
from the moment the Aristotelic philosophy was incorporated. Anyway, the «Bene-
dictus Deus» assumes that the «at this very moment» of the beatified does not ¢oin-
cide exactly with divine eternity, but to a certain degree it means a duration subdue
to a time lenght. Nevertheless the meaning of «at this very moment» of the
document is wider since it refers to the «fides Ecclesiae» historicity which had
to be present, as a worry, due to the eschatological atmosphere of those times.
The Scholasticism explained such historicity from the «corporeity» of the same «fi-
des~», understood as an integrant and dynamic element of the growth of the Body of
Christ taken as «communio fidelium». The Scholasticism understood the «gschato-
logic moment» as the end of such growth. That conviction did not suffer any impor-
tant alteration inspite the fact it was stated that the beatific vision was taking place
immediately after death. Through the Scholastic Tradition the «fides Ecclesiae»
became shaped as «fides infallibilis Ecclesiae» without loosing the inchoation
aspect of eternal life. The actual theological thought insists on the experience of faith
that is triple: «circa fidem», «ex fide» and «fidei». It would be convenient to
place the categorial character of «at this very moment» of the document in the
theological context of the dogmatic definition. In this sense the «at this very mo-
ment» of the beatific vision could be understood as the dynamistic presence of the
Spirit of the Risen Lord in his final stage acting efficiently for the faith of the Church.



