FUNDACIO JOAN MARAGALL

PER UNA ESPIRITUALITAT
RECONCILIADA

UN CRISTIANISME EN TEMPS
DE CONTRADICCIONS

CARMINE DI SANTE

QUA




PER UNA ESPIRITUALITAT
RECONCILIADA

UN CRISTIANISME EN TEMPS
DE CONTRADICCIONS

CARMINE DI SANTE

; s .
FUNDACIO

CRISTIANISME |
CULTURA



Carmine Di Sante és un teoleg i assagista italid. Ha estudiat teologia a I'Institut
Teologic d'Assis (especialitat en Ciencies Littrgiques) a I'Església Pontificia de Sant
Anselm a Roma i s’ha graduat en psicologia a la Universitat La Sapienza de Roma.
Ha exercit la docencia a I'Institut Teologic d'Assis i ha treballat com a tedleg al SIDIC
(Service International de Documentation Judéo-Chrétienne) a Roma, centre fundat
després del Concili Vatica IT per fomentar el dialeg entre jueus i cristians.

Entre els seus nombrosos assaigs, destaquem 1/ Padre nostro (1995), Lumanesimo bi-
blico (2010), Lo straniero e la Bibbia. Verso una fraternita universale (2011), escrit
amb Federico Giuntoli, Lo straniero nella Bibbia. Ospitalita e dono (2012), Dio ¢ i
suot volti (2014) 1 1l perdono (2016).

Primera edicid: juliol de 2019
© 2019, Carmine Di Sante

© del proleg: 2019, Jaume Angelats i Moratd
© de la traduccié: 2019, Ursula Bedogni

Edicié: Isidre Ferré

Projecte grafic: Josep Rom

Fundaci6 Joan Maragall (Cristianisme i Cultura)
Valéncia, 244, 2n — 08007 Barcelona

ISBN: 978-84-09-12587-6
Diposit legal: B 16064-2019

Impres a: I.G. Santa Eulalia (Santa Eulalia de Rongana)
www.igsantaeulalia.com

Amb la col-laboracié de:

7K Fundacioé Bancaria "laCaixa’




INDEX

PROLEG (Jaume Angelats i Moratd)

PER UNA ESPIRITUALITAT RECONCILIADA
Introduccié
Emocié i experiencia religiosa
Experi¢ncia religiosa i reconciliacié del jo
Reconciliacié del jo i responsabilitat
Responsabilitat i justicia
Justicia i fraternitat

Cloenda

II

II

13

17
20
24
27






PROLEG

«Rad i emocié: societat, politica i religié» ha estat el titol del projecte
dissenyat per la Fundacié Joan Maragall - Cristianisme i Cultura, i que va
ser seleccionat en una convocatoria del Palau Macaya (Fundacié Bancaria
La Caixa) i desenvolupat —amb la collaboracié del mic (Moviment
Internacional d’Intel-lectuals Catolics)-Pax Romana— des del desembre
de 'any passat fins al juliol de 2019.

Es tractava d’una proposta de caracter dialogic, articulada inicialment
en quatre debats oberts (13 i 14 de desembre de 2018), a partir d’unes tau-
les rodones, amb dos ponents i un moderador, per reflexionar sobre els
eixos tematics segiients: «Rad, emocions i coneixement segons la cien-
cia», «Rad i emocié en la psicologia i en I'ensenyament», «Rad i emo-
ci6 en la vida collectiva: politica i economia» i «Rad i emocions en
lexperiencia religiosa i espiritual». En un segon moment (entre gener i
maig de 2019), quatre tallers en sessié tancada per a uns respectius grups
d’experts convocats ex professo van oferir la possibilitat d’aprofundir so-
bre les tematiques anteriorment plantejades. La recapitulacié de tota I'ac-
tivitat s'ha dut a terme en una jornada final oberta al public.

Amb el proposit de reflexionar concretament sobre el paper de la raé i
de I'emocié en lexperiencia religiosa i espiritual, la darrera taula rodona,
moderada per Ramon M. Nogués, catedratic emerit d’Antropologia
Biologica de la UAB, a banda de la participacié com a ponent de Berta



Meneses, religiosa filipense i mestra zen, va comptar amb la ponencia de
Carmine Di Sante, que es publica en aquest nimero 120 de la col-leccié
«Quaderns de la Fundaci6 Joan Maragall».

Una de les veus més rellevants en el panorama actual dels estudis te-
ologics italians, Carmine Di Sante (Bisenti, 1941) va iniciar la seva forma-
ci6 religiosa i teologica a I'Istituto Teologico dei Frati Minori d’Assis.
Posteriorment sespecialitza en Ciencies Litargiques al Pontificio Ateneo
Sant’Anselmo de Roma, i es va llicenciar en Psicologia per la també roma-
na Universita La Sapienza.

Nascut en el si d’'una familia pagesa i nombrosa de la zona dels Abruz-
zi, va sofrir en la propia pell els efectes devastadors de la Segona Guerra
Mundial. No obstant les crues circumstancies biografiques i gracies al pe-
riple formatiu que va tenir oportunitat de seguir, va interioritzar profun-
dament la fascinacié per la utopia franciscana —una utopia real de
fraternitat humana possible— i va anar descobrint que la Biblia custodia
una paraula extraordinaria i lluminosa d’alliberament al servei de tots els
homes i dones de totes les generacions, amb independeéncia de si es reco-
neixen com a creients o no.

Després de casar-se, a més d’exercir la docencia a I'Istituto Teologico di
Assisi, agregat a la Pontificia Universitd Lateranense, va treballar durant
una vintena d’anys, de 1980 a 2000, com a teoleg seglar en el SIDIC (Service
International de Documentation Judéo-Chrétienne) de Roma, endegat
en acabar el Concili Vatica II i arrel de la declaracié Nostra Aetate, sobre
les relacions de I’Església amb les religions no cristianes, amb els auspicis
del cardenal Bea, un dels inspiradors d’aquell document conciliar, que es-
bossava un cami de reconciliaci6 eclesial amb el poble d’Israel («I’Església
deplora els odis, les persecucions i les manifestacions d’antisemitisme
contra els jueus fetes en qualsevol epoca i per qualsevol persona» [N4, 4])
i de respecte envers les altres tradicions, ates que «no rebutja res del que
hi ha de sant i veritable en aquestes religions» (NA, 2). La dedicaci6 a
aquest camp de didleg interreligiés li permeté anar a fons en el coneixe-
ment de l'extraordinari patrimoni cultural i espiritual de la tradicié rabi-
nica, aixi com de grans figures del pensament jueu contemporani: des de



Franz Rosenzweig o Martin Buber, passant per Emmanuel Levinas,
Walter Benjamin o Elio Toaff.

Escriptor prolific, assagista ltcid, articulista i conferenciant incansable,
amb una preséncia recurrent en els mitjans de comunicacié del seu pais,
Di Sante és autor d’una bona colla d’obres, algunes traduides a diverses
llengties, sobre aspectes pregons de la condicié humana discernida des de
perspectives culturals diferents. De fet, els titols de les obres posen de ma-
nifest la dimensié poliedrica de les plurals inquietuds existencials i
intel-lectuals de 'autor, aixi com la seva rigorosa i exquisida sensibilitat fi-
losofica, teologica i espiritual.

En aquest sentit, pot ser revelador repassar senzillament I'elenc d’algu-
nes de les seves aportacions publicades els darrers vint-i-cinc anys: 11 padre
nostro. Lexperienza di Dio nella tradizione ebraico-cristiana (Cittadella
1995), La preghiera di Israele. Alle origini della liturgia cristiana (Mari-
etti 1998), Bibbia. La grande storia. Trama narrativa e tematica (Cittade-
lla 2006), Decalogo: le dieci parole. Comandamento e liberta (Cittadella
2007), Luomo alla presenza di Dio. L'umanesimo biblico (Queriniana
2010), La morte, finestra sull'existenza (Cittadella 2010), Parola e Terra
(Cittadella 2001), Lo straniero nella Bibbia. Ospitalita e dono (San Paolo
2012), La passione di Gesi. Non violenza e perdono (San Paolo 2013),
Francesco e laltissima poverta (Messaggero 2013), Dio e i suoi volti. Per
una nuova teologia biblica (San Paolo 2014), La chiesa dei poveri. Gra-
tuita, giustizia e perdono (Qiqajon 2014), Fiducia, speranza, amore
(Qiqajon 2015), La Bibbia. La sua verita e il suo linguaggio (Pazzini 2015),
1l perdono. Nella Bibbia, nella teologia, nella prassi ecclesiale (Queriniana
2016) i Dentro la Bibbia. La teologia alternativa di Armido Rizzi (Ga-
brielli 2018).

En el darrer llibre de la ressenya anterior, Carmine Di Sante hi presen-
ta I'itinerari teologic de qui ell considera un mestre: Armido Rizzi (Pavia
1933), el qual efectua una operacié de deshellenitzacid de la teologia, tot
intentant prescindir de categories filosofiques i metafisiques de derivacié
platonica, que durant segles han marcat lestudi i 'anunci de la Paraula
biblica. A parer seu, el declivi —anunciat per Nietzsche— de la civilitza-



ci6 platonica i cristiana; la secularitzacié d’Europa, amb un potencial
cientific, tecnologic i capitalista que resulta tan seductor per als diversos
pobles i cultures del mén; la confrontacié amb tradicions religioses i espi-
rituals no cristianes que testimonien la presencia divina, i sobretot
l'escandol de la injusticia i de la violencia, que han provocat tantes victi-
mes innocents i tota mena de marginacions inhumanes, tots aquests fac-
tors reclamen la conveniéncia de repensar la Biblia de dalt a baix.

En aquest sentit, Rizzi voldria mostrar que el Déu de les escriptures
jueves i cristianes es pot copsar d’una altra manera, reclos com sol quedar
en la profunditat del mite fundacional d’Israel conegut com a ex-odos.
I, en deixar-ne aflorar maltiples i sorprenents significats, elabora una teo-
logia alter-nativa en un doble sentit: en lloc de situar el jo en el centre, hi
colloca l'altre, cosa que li permet anar dilucidant una reflexié teologica
altra (diferent) respecte a la teologia dominant. A més, tracta d’alliberar la
lectura de la Biblia del logos filosofic i metafisic (adoptat tradicionalment
com l'anica clau interpretativa del text), per tal de focalitzar millor el logos
biblic més propi, irreductible a T'ontologia: el logos d'un Déu llibertat
d’amor, gratuitat i misericordia, creador d’un ésser huma cridat (vocar i in-
vocat) a la responsabilitat d’un amor igualment gratuit i misericordids, es-
pecialment envers I'estranger, l'orfe, el pobre i la vidua, és a dir en relacié
amb qualsevol persona en situacié de precarietat.

Les consideracions que ens regala Carmine Di Sante —i que traspuen
el mestratge suara esmentat— també sén l'expressié de la seva mirada
conspicua a I’hora de discernir, en temps de contradiccions trasbalsado-
res, alguns indicadors lluminosos per configurar una espiritualitat recon-
ciliada, que conjugui adequadament dues capacitats ben nostres,
potencialment humanitzadores: la irrenunciable i rigorosa racionalitat i
lobertura suscitada per les emocions con-movedores.

El fet que la nostra epoca es caracteritzi per una contradiccié cada cop
més dramatica i intolerable entre, per una banda, uns alts nivells de
progrés assolits en alguns camps i, per una altra, les penalitats de tota me-
na, que recauen sobre tantes persones i comunitats a causa dels costos so-
vint injustos i insostenibles de la pretesa progressid, provoca —a banda



‘altres distorsions preocupants— la desarticulacié entre rad i emocid,
cosa que va en detriment reciproc dambdues dimensions humanes.

En la reflexié que ens ofereix, Di Sante aposta per una imperiosa con-
jugacié de cinc binomis, que sovint tendim a dissociar: emoci6 i ex-
periéncia religiosa, experiéncia religiosa i reconciliaci6 del jo, reconciliacié
del jo i responsabilitat personal, responsabilitat personal i justicia, justicia
i fraternitat. Tota la seqiiencia de consideracions seves resulta suggeridora
per entreveure alguns antidots efectius a 'hora d’afrontar la crisi que tra-
vessa la nostra societat. Crida especialment l'atencié que, en subratllar la
necessitat de reconciliacié previa amb el propi jo si hom pretén reconcili-
ar-se amb els altres i amb el mén, aporti una llarga citacié d’'una obra
d’Eugen Drewermann (Bergkamen, 1940) sobre la forga alliberadora de la
fe. Es significatiu remarcar que aquest teodleg i psicoanalista alemany, au-
tor d’una tesi doctoral sobre Les estructures del mal (Strukturen des Bo-
sen, 1988), apartat el 1991 de la docencia teologica i de lexercici del
ministeri sacerdotal, hagi estat qualificat pel Dr. Heiner Wilmer (nome-
nat recentment bisbe de la diocesi alemanya de Hildesheim) com «un
profeta del nostre temps, reconegut per ’Església», en declaracions al pe-
riodic Kolner Stand-Anzeiger el 13 de desembre de 2018.

JAUME ANGELATS I MORATO






PER UNA ESPIRITUALITAT RECONCILIADA

UN CRISTIANISME EN TEMPS DE CONTRADICCIONS

INTRODUCCIO

L’¢poca historica en que vivim estd marcada per una profunda contradic-
ci6. Som testimonis d’'un progrés mai no assolit fins ara en tota la historia
de la humanitat. Per il-lustrar-ho, només cal esmentar la recerca cientifica,
el progrés tecnologic, la revolucié informatica i la facilitat dels desplaga-
ments, que converteix el nostre planeta en una vila. Tanmateix, aquest
progrés extraordinari, en comptes de garantir més seguretat i benestar,
condueix a un malestar personal i col-lectiu greu. Pensem en la crisi de les
democracies i en la politica a Europa i als Estats Units, en les sotragades
geopolitiques actuals, en la violencia de les guerres escampades arreu, en
les persecucions de les minories religioses i culturals, en la concentraci6 de
la riquesa a les mans de cada vegada menys persones i de grups cada cop
més reduits, en 'augment de la pobresa i de les desigualtats a les societats
historicament més igualitaries, en el fenomen migratori d’abast planetari
i, finalment, en la destruccié del planeta, ofegat per les deixalles i la con-
taminacio.

Aquesta situacié de contradiccié en que ens trobem provoca, com a
reaccié, distorsions alarmants, entre les quals se n’ha assenyalat especial-
ment una: la desconnexié entre rad i sentiment, una desconnexid que
perjudica tant 'una com l’altre.

Abans que res, perjudica la rad. De fet, si prescindeix de I'emocid, la
rad es veu reduida a cientisme, esdevé parcial, es torna incapag de respon-
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dre a les transformacions extraordinaries actuals, renuncia a la recerca de
la veritat i, finalment, corre el risc de legitimar el primat de la biologia i les
neurociencies, que amenacen les idees de llibertat i de responsabilitat in-
dividual.

Alhora, la desconnexié perjudica I'emocid: aquesta, d’'obertura a la re-
alitat (tal com indica el mot emocid, que significa precisament ‘movi-
ment’, i que prové del mot llati movere), es converteix en emocionalisme.
A diferencia de 'emocid, 'emocionalisme tanca el subjecte en si mateix,
afavoreix el narcisisme individual i grupal, nodreix actituds identitaries,
xenofobes i populistes i ens torna indiferents als problemes i als pati-
ments dels altres, sobretot dels desafavorits, els diferents, les minories.

Aquestes distorsions provoquen un estat de desconcert i de desorien-
tacié collectius que ha empes Christopher Bollas, membre de la British
Psychoanalytical Society i teoric destacat de la psicoanalisi contempora-
nia, a definir la nostra ¢poca com una epoca de la perdua:

En plena [...] regressié de la nostra civilitzacid, [els millennials] sén testimonis
d’una paralisi col-lectiva. Alguns se’n mantenen a distincia per «tornar-ho a co-
mengar tot des del principi»: és una generacié abandonada a si mateixa, perqué
el teixit social que sostenia les generacions anteriors ha desaparegut. Ara la unié
procedeix no pas de proposits morals compartits, siné d’'una desolacié comuna:
és la «crisi moral» denunciada per Institute for Policy Studies. Compartim
lexperiencia d’'un desconcert de masses, ates que no tenim cap mena d’idea de
com esquivar el que ens apareix com el final ineludible de la nostra especie. En-
cara que els millennials ignorin la seqiiencia d’esdeveniments sociopsicologics
dels darrers dos-cents anys que ens ha dut fins aqui, n’hereten els efectes. Encara
que el jovent maldi per trobar sempre el costat positiu de la vida, la nostra

malenconia es filtra a les seves venes.

¢Com actuar davant d’aquestes distorsions? ¢Que han de fer respecte
d’aixo la politica, la ciencia, la psicologia, la pedagogia i les religions?

1. C. BOLLAS, Leta dello smarrimento. Senso e malinconia, Milano, Raffaello Cortina,
2018, p. 213.
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La meva contribucié s’inspira en la gran tradicié judeocristiana.
Intentaré conjugar cinc termes que sempre caldria mantenir junts, vincu-
lats, tot i que malauradament massa sovint es troben separats. Primer de
tot, conjugaré 'emocié amb l'experiencia religiosa; en la segona part, I'ex-
periéncia religiosa amb la reconciliaci6 del jo; en la tercera, la reconciliacié
del jo amb la responsabilitat personal; en la quarta, la responsabilitat per-
sonal amb la justicia; i finalment, en la cinquena, la justicia amb la frater-
nitat.

EMOCIO I EXPERIENCIA RELIGIOSA

Sabem que és dificil individuar una definicié compartida del mot emocid,
el significat del qual ha canviat segons I'¢poca i el punt de vista, des de la
perspectiva de la psicologia a la de la filosofia i, avui dia, a la de les neuro-
ciencies. Fa ben poc va sortir d’'impremta el llibre de I'investigador brita-
nic Bob Boddice titulat The history of emotions* que explica com la nocié
d’emocié s’ha anat transformant al llarg dels segles i en el marc de les di-
verses cultures.

Pel que fa a les religions, cal recordar que 'emocié coincideix amb l'ex-
peri¢ncia del divi percebut com a preséncia que dona i que responsabilit-
za. De fet, totes les religions es fonamenten en la narracié mitica, i
lessencia de la narracié mitica és 'anunci (la bona nova) que el mén és un
do dels déus o de Déu i que, en tant que do, s’ha de compartir amb el
proisme. Si emocid, tal com hem explicat, significa ‘ser en moviment’,
aleshores I'emoci6 religiosa és sortir de si mateix i obrir-se a laltre de si:
IAltre de si per excellencia, que és Déu, i l’altre de si que és el proisme,
creat «a imatge i semblanga de Déu».

Segons el gran pensador sovietic Pavel A. Florensky (1882-1937), l'au-
tentica tasca de la filosofia no és elaborar sistemes teorics abstractes, sind
educar el jo en la meravella, per copsar, més enlla de la utilitat del mén i
de la seva cognoscibilitat instrumental, la dimensié d’«estupefaccié» que

2. B. BODDICE, The history of emotions, Manchester, University of Manchester Press,
2018.
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sentim, una dimensié que sacseja el jo, el duu fora de si mateix i I'intro-
dueix en aquell altre lloc (Ialtre lloc del miracle) on les coses llueixen i
somriuen amb tota la dignitat i veritat:

A les escoles filosofiques, especialment la pitagorica (perd no només aquesta,
sind també leleatica i altres organitzades en confraries o monestirs contempla-
tius), Ieducacié filosofica no tendia només a I'ensenyament dels dogmes filoso-
fics preestablerts per Iescola, sind també a la contemplacié atenta i profunda de
la vida, a fi de retre a 'anima «els dies quan li era nova / cada impressié de la vi-
da» [Puixkin]. I aixd perque, com succeeix després d’un son reparador, la ment
albirés amb ulls innocents i purs la imatge daurada de lexisténcia, i un cop albi-
rada, se’n sorprengués, i un cop sorpresa, se’n meravellés, i un cop meravellada,
sextasiés, i un cop extasiada, veiés ja no els limits exteriors de l'existencia, no pas
els seus folres polsegosos, sind «la terra ferma de 'abisme fecund» [Cant litar-
gic de la Festa de Epifania], les inquietuds creatives de la vida, i en fregués les
vessants quotidianes. Aquesta és la metafisica en la seva auténtica i tinica accep-
ci6 possible.3

Si lesguard filosofic és una font d'estupefaccié, encara ho és més I'esguard
religi6s i biblic, que en cada realitat veu resplendir el reflex de la bene-
voléncia divina:

Per aix0 us dic: no us preocupeu per la vostra vida, pensant qué menjareu o qué
beureu, ni pel vostre cos, pensant com us vestireu. ¢{No val més la vida que el
menyjar, i el cos més que el vestit? Mireu els ocells del cel: no sembren, ni seguen,
ni recullen en graners, i el vostre Pare celestial els alimenta. ¢No valeu més vosal-
tres que no pas ells? ¢Qui de vosaltres, per més que s’hi esforci, pot allargar d’un
sol instant la seva vida? I del vestit, ¢per qué us en preocupeu? Fixeu-vos com
creixen els lliris del camp: no treballen ni filen, perd us asseguro que ni Salomd,
amb tota la seva magnificéncia, no anava vestit com cap d’ells. I si 'herba del
camp, que avui és i dema la tiren al foc, Déu la vesteix aixi, ¢no fard més per vo-
saltres, gent de poca fe? Per tant, no us preocupeu, pensant qué¢ menjareu, o

que beureu, o com us vestireu. Tot aix0, els pagans ho busquen amb neguit,

3. P. A. FLORENSKY, Stupore e dialettica, Macerata, Quodlibet, 2011, pp. 54-55.
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perd el vostre Pare celestial ja sap prou que en teniu necessitat. Vosaltres, bus-
queu primer el Regne de Déu i fer el que ell té per just, i tot aixd us ho donara
de més a més. No us preocupeu, doncs, pel dema, que el dema ja es preocupara

d’ell mateix. Cada dia en té prou amb els seus maldecaps (Mt 6,25-34).

La meravella, l'estupor, és I'emocié més important per viure i resistir-se al
mal i té una funcié salvifica perque ensenya que, tot i la persistencia de les
injusticies i de les violencies, el Bé sempre és més gran, perque ens prece-
deix i no depen de nosaltres. Per enfrontar-nos als nostres problemes, és
necessari recuperar la capacitat individual i personal de meravellar-nos. Es
el primer antidot contra la crisi en la qual ens trobem immersos.

EXPERIENCIA RELIGIOSA I RECONCILIACIO DEL JO

Sobre les religions, es pot debatre a partir de punts de vista diversos (poli-
tic, historic, ritual, institucional) i copsar-ne les contradiccions i els errors
historics. Tanmateix, no hem d’oblidar que cada religid, en la seva subs-
tancia més profunda, és experiencia d’autoreconciliacié i autopacificacio, i
només qui s’ha reconciliat amb el propi jo pot reconciliar-se amb els altres
i amb el mdn.

En un article publicat en un famés diari italia, Iescriptor Pietro Citati
escrivia:

El concepte de personalitat fa molt de temps que s’ha esmicolat: quantes perso-
nes compren avui una persona, quants sots-individus i microindividus s’ama-
guen dins un individu, tal com havia descobert la ciencia psicologica de Proust i
de Musil. Ja només hi ha individus, o fragments d’individus. El ciutada, '’home
comd, ’home-massa del qual ens havien parlat la literatura, la psicologia i la so-
ciologia dels darrers dos segles, pel que sembla, ha abandonat la terra sense gaire
mala consciencia. Es molt millor que hagin vist la llum les personalitats indivi-
duals despullades: els garbulls de desitjos, instints, egoismes, obsessions i follies,
de vegades d’arquetips, amb els quals hem de conviure. Som sis mil milions d’in-
dividus solitaris que, malauradament, enraonen entre ells amb dificultat. Els no-
bles i —més sovint— els horribles ideals col-lectius que mantenien unit el mén

s’han convertit en espectres fantasmals. Ja no queda cap fe en el comunisme, ni
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en el progrés, ni en la democracia, ni en la llibertat o la religid, ni en el capitalis-
me, ni en la burgesia, la familia o la nacié. També la religi6 catolica o la islamica,
que semblen recorrer a veritats generals o a les masses, amaguen en si mateixes
divisions, antitesis i fissures. Fins i tot la fe burgesa en el diner, que hauria d’unir
tota la humanitat en una sola passid, és una mascara: ja no despren aquella fasci-
nacié Gnica i demonfaca que absorbia els personatges de Balzac i Dostoievski i
construia persones del no-res. Un signe esperpéntic daquest procés de fragmen-
taci6 és el Parlament italid, on trenta partits senfronten o simulen enfrontar-se, i
cada un d’ells es divideix alhora en vint grups, pero cap dells posseeix una veritat
que el distingeixi dels altres.+

Tot i que la fragmentacié del jo de que parla Citati pot ser un antidot
contra els plantejaments totalitaris, i ens podriem alegrar que ja no hi hagi
«fe en el comunisme, ni en el progrés, ni en la democracia, ni en la lliber-
tat o la religid, ni en el capitalisme, ni en la burgesia, la familia o la nacié»,
no es pot negar que el que diu sobre el jo causa desorientacid, malestar i
patiment: un jo sense punts de referéncia entorn dels quals reorganitzar
els seus multiples fragments (diguem-ne d’aquest centre ideal, la fe, la
utopia, la raé, la passié o com es vulgui) és un jo «dividit», és a dir «es-
quizofrenic», que etimologicament vol dir ‘ment (frenia) dividida (es-
quizo)’; un jo I'anima del qual —la part més profunda i indicible del
qual— és incapag de crear ordre en el seu desordre, kosmos en el seu kaos.

Aixi, I'essencia fenomenologica de I'experiencia religiosa és aquesta re-
congciliacié o reunificacié profunda del jo amb si mateix com a condicié
previa necessaria per als canvis posteriors, no tan sols personals siné
també socials i politics. Es interessant compartir aqui les paraules del
famés psicoanalista Eugen Drewermann, el qual, en referencia amb el
cristianisme, ha escrit:

4. P. CITATL, La Repubblica, 3 de febrer de 2000. Malgrat que el diagnostic de I'escriptor
italia és de fa molts anys, tret d’alguns canvis innegables pel sorgiment dels fonamentalis-
mes, els sobiranismes i els moviments violents com el de I'1sIs, no ha perdut gens d’eficacia i
pertinenga en 'aspecte subjectiu i individual: com afirmen la majoria dels socidlegs i psico-
legs, el jo esdevé cada dia més narcisista i reivindicatiu.
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Sovint somio un cristianisme que entengui el que diu de debo la Biblia: que la
religié té el poder de curar. Considero que hem fet molt de mal separant coses
que van juntes. Tenim els sacerdots que socupen de religi6; els psicolegs, de
'anim de les persones; els metges, de llur cossos... I després hi ha sentiments dels
quals tenen cura els poetes. Tot meticulosament separat. ¢Quin valor pot tenir
una religié quan deixa d’assumir seriosament el seu missatge i desisteix dell, per
cedir el poder de curar a altres sectors, mentre que, per contra, posseeix una pra-
xi sacramental que ningt assumeix seriosament? Avui dia, quan administrem la
uncié dels malalts, ¢qui creu que fem quelcom que salva el cos i 'anima? A la
Biblia, en canvi, aixd sempre representa una unitat. Esla culpa dels homes la que
arrasa I'anima i provoca alhora la malaltia del cos. Es I'allunyament de Déu
que omple ’home de tanta angoixa fins al punt de devastar-lo fisicament. [...]
M’agradaria que la teologia i la religiositat mateixa fossin fecundades per la psi-
coanalisi. [...] Voldria que actuéssim tal com Jests va recomanar als seus deixe-
bles quan, al sis¢ capitol de 'Evangeli de Marc, els envia als pobles de Galilea
amb I'Gnica tasca d’imposar les mans sobre els homes, curar-ne les malalties i
treure’n els esperits malevols. Avui dia dirfem: alliberar-los de neurosis i psicosis.
I només després de fer aixo, tenen el permis, i és bo que ho facin, d'explicar als

homes que Déu és a prop seu.s

La reconciliacié del jo amb si mateix és el segon antidot contra la crisi que
avui sacseja les nostres societats.

RECONCILIACIO DEL JO I RESPONSABILITAT

El jo curat, el jo «sa», el jo reconciliat amb si mateix, no és el jo solitari,
preocupat pel benestar personal propi, no és el jo individualista i autore-
ferencial, siné el jo responsable. ¢Responsable de qui i de que? Evident-
ment, de si mateix i de les conseqiiencies de les seves accions. I si cadasct
respongués de les conseqiiencies de les seves accions, la majoria dels pro-
blemes del mén sens dubte es resoldrien.

5. E. DREWERMANN, Parola che salva, parola che guarisce. La forza liberatrice della fede,
Brescia, Queriniana, 1997, pp. 80 i u18.
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Tanmateix, de la Biblia emergeix un concepte de responsabilitat més
radical que representa una novetat absoluta. Responsabilitar deriva de res-
pondre, i l'acci6é de respondre —si no és ficticia o retorica— remet a alga
que crida i que no és el propi jo. Es pot afirmar que el jo respon davant de
si mateix, perd en aquest cas més que de responsabilitat caldria parlar de
cohereéncia. Qui es matricula a una carrera universitaria o decideix tenir
un fill, és responsable de les seves decisions, en el sentit que ha d’acabar la
carrera o fer-se carrec del nounat. En aquest cas, la responsabilitat és la
resposta del jo a si mateix; perd un jo que respon davant de si mateix és
un jo identitari, que no surt fora de si sin6 que es confina en si mateix.

Ben diferent és la responsabilitat biblica, segons la qual el jo no és cri-
dat a respondre davant de si mateix, sin6 a respondre davant de l’altre de
si mateix, i aquest altre de si mateix no és ni lalrer ego, ni el que és sem-
blant ni el que és desitjable, siné cadascun dels homes i de les dones ente-
sos com a éssers de necessitats que invoquen pa i perdé i que, com afirma
el filosof Emmanuel Levinas, exigeixen que es vagi al seu encontre «a
mans plenes», compartint la propia casa i els propis diners.

Es tracta d’una responsabilitat ineludible, absoluta i indeclinable: ize-
ludible, perque el jo no pot (és a dir, és un deure anterior a la seva decisid)
no donar una resposta; absoluta, perque es tracta d’'una resposta, sigui
positiva sigui negativa, que pertany al jo i només al jo, fruit de la seva
decisié «deslliurada» (en el sentit d'ab-soluta, aix6 és, independent) de
qualsevol condicionament exterior; i indeclinable, perque el jo no pot de-
legar en cap altre la resposta que dona al rostre sol-licitant, i la seva justicia
—el ser just o injust— depen de la resposta donada o denegada.

Segons la Biblia, doncs, es tracta d’una responsabilitat que no consis-
teix, en darrera instancia, a respondre de les conseqiiencies de les propies
decisions, sind a respondre sobretot davant dels altres que no hem triat:
cada altre que, creuant-se en el seu cami, demana al jo solidaritat i proxi-
mitat, tal com evidencia de manera admirable la parabola llucana del bon
samaritd. Aqui, la responsabilitat esdevé proximitat i consisteix a estimar
el proisme no només com a tu mateix, siné més que a tu mateix. Aixi, la
proximitat esdevé etica, la prioritat d’altri sobre el jo i que pot exigir al jo
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la seva mateixa vida, tal com ho demostren els nombrosos justos i sants
que es van sacrificar i de vegades van morir per ajudar o salvar el proisme
en situacions de perill. Lamor envers el proisme, testimoniat per totes les
religions i savieses, consisteix en aquesta responsabilitat absoluta a partir
de la qual, segons la saviesa judeocristiana, es regeix el mén.

Aquesta responsabilitat absoluta sexpressa, a la Biblia, amb I'impera-
tiu destimar l'orfe, la vidua, el pobre i sobretot I'estranger: «Quan un
immigrant vingui a instal-lar-se al costat vostre, al vostre pafs, no I'explo-
teu. Al contrari, considereu-lo com un nadiu, com un de vosaltres. Esti-
ma’l com a tu mateix, que també vosaltres vau ser immigrants en el pais
d’Egipte. Jo soc el Senyor, el vostre Déu» (Lv 19,33-34); «No explotis ni
oprimeixis 'immigrant, que també vosaltres vau ser immigrants al pais
d’Egipte» (Ex 22,20); «No oprimeixis 'immigrant: vosaltres coneixeu
prou bé com és la vida dels immigrants, perque també en vau ser al pais
d’Egipte» (Ex 23,9); «No violis els drets d'un immigrant orfe. No pren-
guis com a penyora el vestit d’'una vidua: recorda que eres esclau a Egipte i
que el Senyor, el teu Déu, te’n va alliberar. Per aixo et mano que complei-
xis aquestes prescripcions» (Dt 24,17-18). Sén només alguns dels passat-
ges on senuncia el principi de la part etica de la legislacié biblica, que
consisteix a convertir I'imperatiu divi («eres esclau a Egipte i el Senyor, el
teu Déu, te’n va alliberar») en imperatiu: «per aixd et mano que com-
pleixis aquestes prescripcions». El manament d’estimar l'estranger es re-
peteix a la Biblia com una tornada. A proposit d’aixo, el rabi ortodox
David Hartman explica:

Sovint es diu que el manament més gran és: «estima el teu proisme com a tu
mateix». Jo opino que el més gran manament biblic és: «estima lestrangers.
Estimar el proisme és estimar algi com tu. No és tan dificil estimar els que sén
com tu o ho poden ser. En canvi, ¢es pot estimar un altre que romandra altre de
tu? ¢Es pot respectar la dignitat d’'una tradicié que no es pot assimilar a les nos-
tres categories o al nostre ambit dexperiencia? Israel diu al mén: «triem amb

orgull ser estranger a la historia, ser lalere» .6

6. D. HARTMAN, Sub specie humanitatis. Elogio della diversita religiosa, Reggio Emilia,
Aliberti, 2004, p. 212.
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El manament d’estimar l'estranger no ha estat mai tan actual com avui,
amb el Mediterrani i el mén sencer sacsejat pel fenomen migratori, amb
milions de desesperats i perseguits que es dirigeixen a paisos propers i
benestants. El manament biblic d’estimar I'estranger és el veritable antidot
contra la indiferéncia que ens fa insensibles al dolor i a les tragedies alie-
nes. Cada dia moren migrants al Mediterrani i, en comptes de percebre
’horror del que succeeix, correm el risc dacostumar-nos a la normalitat
del mal o, emprant lexpressié d’Hannah Arendt, a la banalitat del mal, és
a dir a deixar de distingir el bé del mal. Segons els observadors internacio-
nals, als darrers anys han mort al Mediterrani més de trenta mil migrants,
la majoria sense nom. Si aixo és cert, la nostra humanitat i la nostra civi-
litzacié no estan amenagades per la violencia, siné sobretot per la indi-
ferencia. Avui més que mai hem de recordar les paraules de Martin
Luther King: «Allo que m’espanta més no ¢és la violencia dels dolents,
sind la indiferéncia dels bons». I I'adverténcia del fildsof Massimo
Cacciari: «Europa deixara d’existir si es torna indiferent al mal».7

RESPONSABILITAT I JUSTICIA

Estimar l'estranger no vol dir només fer-se carrec dels migrants que arri-
ben a la nostra terra perque no poden viure a la seva. Segons la Biblia, tots
els homes sén «estrangers» a la seva terra, en el sentit que la terra on
viuen no pot ni ha de ser mai un objecte de propietat indiscutible. Al se-
gon llibre de la Biblia, el Levitic, Déu s’adrega a Israel i estableix que: «Les
terres no es poden vendre definitivament, perque tot el pais és meu, i per
a mi vosaltres no sou més que uns immigrants i uns forasters» (Lv 25,23).
Si la terra és de Déu, Israel només hi pot habitar com a «estranger» i
«inquili»: en hebraic, gherim ve-toshavim, que els Setanta tradueixen
com proselitoi kai paroikoi i la Vulgata com advenae et coloni. El sintagma
es compon de dos termes antitetics tot i que correlacionats. El primer ter-
me és gher (gherim, en plural) que significa ‘estranger’, qui habita una

7. L’Espresso, 2.4 de juny de 2018.
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terra que no ¢és seva. Aquest caracter d'estrangeritat, més que una dada
contingent en relacié amb I’¢poca nomada, quan es movien d’un lloc a
un altre a la recerca dels mitjans de subsistencia, en realitat és presentat
per la Biblia com un tret constitutiu i permanent que defineix Israel des
de sempre i per sempre, independentment del fet de tenir o no una terra
propia. El patriarca Abraham també es defineix gher ve-toshav (Gn 23,4)
i, com observen els redactors de l'entrada paroikos del Gran Léxic del
Nou Testament, «en el poble jueu veu prefigurada la propia natura» .3
En fi, ¢que vol dir la Biblia quan defineix Israel com gher, estranger o
foraster? El significat daquest mot, a la Biblia, és aliena tant a la concep-
ci6 dualistica i gnostica (segons la qual el mén és una presé en que ’home
s’hauria precipitat i de la qual caldria evadir-se)> com a la romantica (se-
gons la qual 'home esta fet per a 'infinit i cap cosa finita el pot sadollar).
A difereéncia de la interpretacié gnostica i romantica, segons la Biblia el
mot gher té un significat positiu, i aquesta positivitat sexpressa amb
el segon terme del sintagma roshav, que remet a larrel verbal jshv, que
significa ‘habitar, allogar, residir, demorar, empadronar-se, establir-se,
estar-se, romandre’. Sén termes que contradiuen qualsevol moviment de
fuga del mén i expressen la decisi6 i la voluntat d’arrelar-s’hi. El sintagma
es pot considerar, doncs, com un vertiginds oximoron en que es relacio-
nen dos termes contradictoris: d’'una banda, ésser en moviment (gherim:
etimologicament, ‘qui es muda d’un camp a un altre’); de laltra, ésser
empadronat o assegut (les escoles es diuen jeshivor). Segons el filosof jueu
frances Maurice Blanchot (1907-2003), el sentit daquest oximoron és la
introduccié d’un pensament nou: «Si I’hebraisme ha de tenir sentit,
aquest sentit consistira a ensenyar-nos que, en qualsevol moment, cal es-
tar preparats per encaminar-nos, perqueé sortir (anar fora) és una exigen-
cia que no podem eludir». Aquest encaminar-se i anar fora no té una
connotacié negativa, siné que coincideix amb la institucié d’'una «nova

8. «Paroikos», dins GLNT 9, p. 808.
9. Vid. H. JONAS, Lo gnosticismo, Torino, SEI, 1973, pp. 69-70. Vid. C. DI SANTE, Lo
straniero nella Bibbia. Ospitalita e dono, Cinisello Balsamo MI, San Paolo, pp. 66-69.
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relacié amb el ver, [i no s'ha d'entendre pas, com entre els cristians,] com
el rebuig del mén, el menyspreu de la vida i de la presencia», siné com
«una relacié positiva amb l'exterioritat», «una invitacié a no conformar-
se amb allo que és nostre (és a dir, amb el nostre poder d’assimilar-ho tot,
identificant i remetent-ho tot al nostre JO)» .1

Lestrangeritar d’Isracl —el ser permanentment estranger— expressa,
segons Blanchot, «una nova relacié amb el ver», que consisteix en la im-
possibilitat d’apropiar-se del mén reivindicant-ne el poder i el domini,
com si en fos el propietari indiscutible. Si «la terra és de Déu», tal com
reivindica el text biblic, i ’home no en pot exigir ni reivindicar la propie-
tat, aleshores I'inica possibilitat d’habitar-la és com a hoste. La «nova
relacié amb el ver» plantejada pel text biblic és que només podem que-
dar-nos al mén en qualitat d’humans amb la consciencia de viure-hi com
a hostes.

I prenguem hoste en un doble sentit: en primer lloc, com a hostatjat i,
com a tal, destinatari d’una gratuitat (la gratuitat divina) que el destitueix
de tota voluntat d’apropiacid, de propietat i de domini, i l'institueix de
passivitat, en el sentit de receptivitat radical. Abans que pel fet de pensar,
segons la Biblia ésser huma és definit perque va ser pensat (aixo és, esti-
mat); abans que pel cogiro, pel cogitor, si citem la reveladora expressié
d’Hannah Arendt. El fet de saber-se hostes (en el sentit d’hostatjats) es
tradueix en experiéncia de meravella i estupor, que és experiencia de sal-
vaci6 en tant que experiencia de gracia o de gratuitat. Aquesta gratuitat
(aquest capgirament de la logica del do ut des, 1a logica del psiquisme i del
capitalisme) és la que sempre ha necessitat ’home, especialment ’home
postmodern, atrapat dins la gabia de la produccié i de la competicié. El
tedleg Johann Baptist Metz va escriure que «la teologia del futur no hau-
ria de preocupar-se de com reformar I’Església o la litargia o com viure la
vida cristiana. En primer lloc, cal que vegi i pensi la presencia de la gracia
encarnada en ’home i, a partir d’aix0, necessariament, també en I'Església

10. M. BLANCHOT, Infinito Intrattenimento, Torino, Einaudi, 1977, pp. 167-168 i 170-
71
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i en la vida eclesial» . L’afirmacié de Metz es pot interpretar aixi: tots els
homes i les dones s6n hostes en el mén ates que hi viuen en ’horitzé de la
gratuitat o de la gracia, abans que I’Església i independentment de I'Esglé-
sia. L’Església viu d’aquesta mateixa gracia i la seva tasca és testimoniar-la i
encarnar-la amb la propia vida i el propi llenguatge.

Tanmateix, el mot boste, a més de receptiu, també té un significat ac-
tiu: ’hoste no és només ’hostatjat siné també qui hostatja. Aixo significa
que, segons la Biblia, 'home no és tan sols destinatari de la gratuitat divi-
na, siné també vocaci6 i crida a fer de la gratuitat divina el principi o #o-
mos de les seves accions. En aixo, segons la Biblia, consisteix I'irreductible
diferéncia entre l'ordre animal i 'ordre huma: les aus del cel viuen efecti-
vament de la gratuitat divina (Mt 6,25-34), pero no saben res d’aquesta
gratuitat i no sén cridades a reproduir-la de manera responsable en la se-
ves accions. L'afirmacié biblica de ’home com a «imatge i semblanga de
Déu», abans que l'ordre cognoscitiu, concerneix l'ordre de la responsabi-
litat, en el sentit que abans hem esmentat. Com que es basa en la decisid,
la responsabilitat transcendeix tant la passivitat com la receptivitat i sen-
dinsa en lordre de l'accié responsable que va a I'encontre de I'altre a mans
plenes, compartint amb ell el pa, la casa i els diners, amb esperit de solida-
ritat i proximitat.

El terme biblic més adient per definir aquesta comparticié de solidari-
tat i proximitat és justicia. S’hi resumeix tot el missatge del Primer i del
Segon Testament. El significat biblic originari de la justicia no és el que
defineixen els tribunals i els jutges, siné el que afecta la relacié jo-tu, on
cada jo és cridat a reconeixer la dignitat de I’altre convertint-lo en un tu i
fent-se’n carrec. I ates que no hi ha només un tu siné una pluralitat de
tus, la justicia, com a conjunt de normes i sancions amb la finalitat de de-
fensar els més febles i les minories, és la modalitat concreta amb que
Pamor particular és cridat a esdevenir universal. Amb aquesta accepcid, la
justicia no soposa ni a 'amor ni a la misericordia, i és extensié de I'amor i

1. J. B. METZ, citat per Battista BORSATO, «I sacramenti nellorizzonte ecclesiale e
creazionalex», Matrimonio 3 (2014), p. 10.
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de la misericordia cap a la pluralitat dels éssers humans. Per aquesta rad,
un dels més importants interprets de la Biblia i del postconcili, el cardenal
Carlo Maria Martini, va escriure a Converses nocturnes:

La justicia és més que el dret i la caritat: és l'atribut fonamental de Déu. Justicia
significa comprometre’s a favor de qui esta indefens, salvar vides, lluitar contra
la injusticia. Significa un compromis actiu i valent per tal que tothom pugui
conviure en pau. La justicia ha de vetllar a fi que el dret, tal com és formulat en
les lleis, garanteixi a tothom una existéncia digna. Jests va donar la seva vida per
la justicia. Va triar el bandol dels pobres, dels indefensos, dels que pateixen, dels
pecadors, dels pagans, dels estrangers, dels oprimits, dels afamats, dels presoners,
dels humiliats, dels nens i de les dones.

Es ben sabut que, rere el fenomen migratori mundial, gairebé sempre s’hi
amaguen la injusticia, I'explotacié i un capitalisme salvatge, que redueix
els éssers humans a mers instruments de 'economia. Si aix0 és cert, només
la implementacié d’'un mén més just és Pautentica resposta als reptes als
quals ens enfrontem. La Biblia no es cansa de recordar-nos que només de
la justicia florira la pau. Segons el salmista, el nou mén sorgira quan
«s’abragaran la justicia i la pau» (Sl 85,11), i Isales afirma que, només mit-
jangant la practica de la justicia, «la calma i la seguretat seran per sempre
la collita!» (Is 32,17). De la mateixa manera, Kant escriu: «Si la justicia
desapareix, la vida dels homes a la Terra ja no té cap valor».

JUSTICIA I FRATERNITAT

Si hom es demana per que cal reconeixer i custodiar la dignitat de tots els
éssers humans, independentment de la logica identitaria i de pertinenga,
la resposta biblica és aparentment abismal i assossegadora: perque cada
ésser huma és fill del mateix Déu, del mateix Pare. Doncs si som tots fills
del mateix Pare, aleshores tots som germans. Es una fraternitat que no es

12. Carlo Maria MARTINIL, Conversazioni notturne a Gerusalemme. Sul rischio della
fede, Milano, Mondadori, 2010.
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tria, sin6 que ens constitueix. Segons el rabi Abraham Joshua Heschel, la
religi6 biblica és essencialment la religié de la fraternitat:

Les religions es poden classificar en tres grups: religions de I'autosatisfaccié, de
lautoanihilacié i de la germanor. En el primer cas, el culte apunta a la satisfaccié
de necessitats personals com la propia salvacié o el desig d’immortalitat. En el
segon cas, un cop arraconades totes les necessitats personals, hom prova de de-
dicar la propia vida a Déu, a costa d’anullar qualsevol mena de desig, amb la
conviccié que el sacrifici huma (o, si més no, la completa negacié d’'un mateix)
representa la forma de culte més genuina. La tercera categoria de religid, tot des-
cartant la idea que considera Déu un mitja per assolir fins personals, afirma que
hi ha una comunié entre Déu i ’home, que les necessitats de ’home sé6n objecte
del zel de Déu i que els designis de Déu han d'esdevenir una necessitat de I'ho-

me."

La reduccié que fa Heschel de les altres religions a 'autosatisfaccié o a
lautoanihilacié no és del tot convincent, perod és impossible no compartir
la idea que el nucli del missatge biblic és I'anunci i la instituci6 de la fra-
ternitat humana amb perspectiva universal. Des d’'un punt de vista ri-
gords, la germanor universal es pot pensar només a condicié d’afirmar un
origen comu i personal (Déu) que, com diu el llibre del Genesi, va crear i
crea cada home i cada dona a imatge i semblanga seva. Per aixo Levinas
afirma que «el monoteisme no és una aritmetica del divi. Es més aviat el
deure, potser sobrenatural, de veure ’home semblant a ’home sota la di-
versitat de les tradicions historiques que cadasct preserva: és una escola
de xenofilia i d’antiracisme» .4+

El fenomen de les migracions, que provoca por i inseguretat als paisos
rics d’Occident, exigeix, per trobar una solucid, tornar a plantejar-se des
de l'arrel el fonament de la convivencia i la politica. Com ens va ensenyar
Hannah Arendt, només la consciéncia d’'una politica a I'altura de la res-

13. A. J. HESCHEL, L'nomo non é solo. Una filosofia della religione, Milano, Mondadori,
2001, pp. 215-216.
14. Emmanuel LEVINAS, Difficile liberta, Milano, Jaca Book, 2004, p. 224.
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ponsabilitat pot impedir que la humanitat es precipiti cap a la barbarie.
Una politica que vulgui estar a Ialtura de la responsabilitat que la nostra
epoca historica exigeix urgentment i que sigui capag de donar resposta als
grans reptes actuals, s’ha de tornar a fundar a partir del principi de frater-
nitat, dins el qual replantejar-se tant la llibertat, com la igualtat i, especial-
ment avui dia, la salvacié del planeta, on fins i tot les coses (com vol sant
Francesc d’Assis i com recorda el papa Francesc en la seva enciclica Lauda-
to si’, dedicada a la salvacié del planeta) mereixen els noms de «germa» i
«germana>. I si bé és cert que, a la mitologia, els germans també es maten
entre ells, la narracié biblica en que Cain mata Abel associa aquesta
violencia no pas amb lordre de la natura i de la necessitat, siné6 amb
Iabsencia de responsabilitat humana, i la narracié neotestamentaria de la
mort i la resurreccié de Jests assenyala el cami per tornar a ser responsa-
bles: 'amor extrem, respondre a la violencia amb la no-violencia, I'dnica
for¢a no violenta amb el poder de trencar la cadena del mal i d’obrir els es-
pais de tot allo que pertany a la humanitat.

Perdd és el nom daquest amor extrem que Jesds va fer esclatar a la
creu. Efectivament, el perdé permet abolir dins de si mateix la categoria
alienadora que construeix l’altre com a enemic i recrear-lo com a proisme i
com a germa. L'aturada del determinisme del ressentiment i de la culpa és
un poder recreador que allibera, alhora, tant I'ofes com el que ofén: T'ofes,
del cuc de la venjanga, i el que ofen, del remordiment. Aixi regenera
ambdds amb la creativitat de 'amor. Per aix0 Jestis va donar el nou mana-
ment del perdé:

Estimeu els vostres enemics, feu bé als qui us odien, beneiu els qui us maleei-
xen, pregueu pels qui us calumnien. Si algd et pega en una galta, para-li també
Ialtra, i si et vol prendre el mantell, no li neguis el vestit. Déna a tothom qui et
demana, i no reclamis res al qui et pren allo que és teu (Lc 6,27-30).

Una pagina exemplar del doble poder recreador del perdé és el testimoni
dels divuit brigadistes rojos que, en ocasié de la celebracié de la missa per
la mort de Vittorio Bachelet, vicepresident del Consell Superior de la Ma-
gistratura assassinat per les Brigades Roges el 12 de febrer de 1980 a Roma,
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varen sentir a la televisi6 les paraules de perdé que el fill de la victima els
va adregar. Quatre anys més tard van escriure al germa de la victima, el je-
suita Adolfo Bachelet, una carta extraordinaria de la qual transcrivim uns
fragments:

Sabem que hi ha la possibilitat de convidar-vos aqui a la nostra presd. Desit-
gem de tot cor que vos vingueu i volem escoltar les vostres paraules. [...] Re-
cordem molt bé les paraules del vostre nebot durant l'enterrament del seu
pare. Avui aquelles paraules ens tornen a la memoria i ens duen alla, a aquella
cerimonia, on la vida va triomfar sobre la mort i nosaltres vam ser derrotats de
debo, de la manera més ferma i irrevocable. [...] Per aixo la vostra preséncia ens
és tan valuosa: als nostres ulls ens recorda la topada entre la nostra desespera-
da inbumanitat i aquell senyal vencedor de pau, ens conforta sobre el signifi-
cat profund de la nostra decisié de penediment i distanciament, i ens ofereix
per primer cop amb tanta intensitat la imatge d’un futur que pot tornar a ser
nostre també. Només alguns de nosaltres s’han obert stricto sensu a Iexperien-
cia religiosa, perd heu de creure, pare, que tots nosaltres, convidant-vos amb
tanta expectacid, ens sotmetem al fet irrefutable que el testimoniatge d’buma-
nitat més gran i veritable i generds ens ha estat trasmes per qui viu amb les-
perit de caritat cristiana.’s

CLOENDA

El gran escriptor i assagista jueu frances George Steiner ha escrit:

No es pot sobreviure si no sapren a ser hoste. Som hostes de la vida, sense saber
per que hem nascut. Som hostes del planeta, al qual fem coses horribles. I ser
hoste exigeix donar el millor alla on siguem, i estar preparats a moure’ns per
tornar a comengar, si cal. Penso que viure I'hospitalitat de manera exemplar és

la missié, la funcid, el privilegi i 'art dels jueus.

15. Armido Rizzi, Alle origini della violenza. Il nodo della cultura di pace, Villa
Verucchio, Pazzini, 2015, p. 53.

16. Entrevista de Piergiorgio ODIFREDDI a George STEINER, La Repubblica, 22 de juliol
de 20009.
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Aquest art no és només dels jueus, siné que, especialment al mén global
hodiern, cal que sigui adoptada urgentment per tots els individus, totes
les comunitats i tots els pobles. I'si és indubtable que la narracié biblica és
una narracié particular que deriva de la saviesa del poble jueu, no hem
doblidar que, com tots els classics de la humanitat, es tracta d’'un particu-
lar que empara i proclama un possible universal. Tot explicant allo que
Déu fa i demana a Israel, explica allo que fa i demana a cada persona i a
cada poble: tothom és estimat i tothom és cridat a estimar, tothom és
hostatjat i tothom és cridat a hostatjar. De nou, Levinas ens mostra la di-
mensié d’un particular que amaga un universal:

El fet d’Israel, les seves Escriptures i llurs interpretacions —perd també la linia
turmentada al llarg de la historia marcada per la Passié d’Isracl amb motiu de la
permanencia i la fidelitat a la inspiracié o al profetisme de les seves Escriptu-
res— constitueixen una figura en qué sensenya una manera primordial del que
és ser huma i en que, abans de tota teologia i fora de tota mitologia, Déu ve a la
idea. Quin repte, el d’'un capgirament ontologic!”

17. Emmanuel LEVINAS, Nell'ora delle nagioni. Letture talmudiche e scritti filosofico-
politici, Milano, Jaca Book, 2000, p. 126.
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