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0. Introduccio

Moén internitranscendéncia... No seria una pretensio atrevidailleugera
voler abastar aquesta qiiesti6 donant-ne una resposta que no fos un
humil reconeixement d'alld que ens depassa, justament d'allo que ens
transcendeix?

Podem iniciar-nos amb alguns interrogants. Cadasct de nosaltres es
podria preguntar quina experiencia té o no té del transcendent. M'ho he
plantejat mai? No em fa falta? Per a mi transcendir és una evasio? Per
a mi és la realitzaci6 en plenitud de la persona? Per a mi...?

Pretenc simplement reflexionar, en aquesta conferéncia inicial del
curs, sobre la realitat de quelcom que anomenem transcendent en
1'ésser huma, i que es troba en el més pregon de 1'ésser, d'allo que resulta
inabastable en si mateix, allo que la persona no té de per si, si no li és
donat del tot per un altre, allo que es diferencia i escapa a la realitat del
nostre mén immanent. I sobre 1'altra realitat, que en diem el mon intern,
i que afecta tota la nostra vida.

Com a marc tedric psicologic empraré el psicoanalitic, que, al meu
entendre, s'atansa més a una antropologia que ens ofereix un marc
continent on s'abasti el transcendent.

I poso una giiesti6é que a mi em sembla prévia. En parlar de la
transcendéncia, ens estem implicant en l'objecte transcendent i el
transcendent ens implica a nosaltres. Cal dir que jo parteixo de la
postura inicial de creient, que em permet d'interessar-me i estimar la
qiiesti6 que anem a tractar.

Tenint en compte i respectant aquestes implicacions ens sembla que
podem intentar dir el nostre parer des de la psicologia. Encara que no



sigui l'objecte tematic de la nostra tasca d'avui, ens interessa tenir en

. . )
compte com la teologia s'interessal enfoca de diferents maneres l'intent
de tornar a aprendre a pensar en aixo que en diem Déu.

Karl Rahner, (Escrits de Teologia, Vgl. I, p%l{;. 33|0,, Ed. Taur\us, MadI,‘ld
1961) preocupat per comprendre l'orientacio de I'ésser huma vers D.euf
tan fonamental, no es conforma que la n(?stra natura huma}na sigui
'explicaci6 d'alld que cadascd experungnta e)ustenm‘almenlt3
d'enyoranga Gltima, d'estripada fonda dc? la Vld,a davant la universal 1
radical experiéncia de la mort, si no hi tiagues una vocaci6 (crida)
universal ala comunié sobrenatural amb Déu. De maneraque F:ll a}dr"rlet
que hihaenl'ésser huma un existencial sobrenatural que copsil/stelx en
la permanent orientacié" (Ausgerichtetlfeﬁtt) er}vers De}] (visié beatifi-
ca). Es veritat que la visi6 de Déu (beatifica) és per a 1 home real}ment
sobrenatural i que, per consegiient, no pot se{ objecte nor.nef fie
quelcom natural, d'una pulsi6 (apetit innat)..Pe\ro. en I'home historic,
incorporat a l'economia de la salvacio (soterllol.oglca)., es pot admetre
una qualitat que l'afecta substancialment, le)'(lstenmal sobrenatural,
per la qual tendeix veritablement vers el seu fi (sobrenatural).

Wolfhart Pannenberg, per a comprendre la. transcendépcia humana,
intenta, partint d'una base antropolf‘)gica,. arribar a un alliberament per
a fer la reflexi entorn Déu; aixo li serveix de marc conceptual per ala
comprensi6 del Déu propi de la fe cristiana. Diu W. Pannenberg: (er?
Was ist der Mensch?, traduccio castellana, Herder, 1976 Bar.celc.ma).
"La llibertat tan especial de 'home dels dltims t§mps, que co}nmstel\x en
la gosadia amb que la humanitat pregunta 1 avanga mesI enlla de
qualsevol regulaci6 de l'existénciaenlaquales \"'el,} atrapada, s ‘anomena
en antropologia l'obertura al mon "(pag.12). Ijan‘Fropologlg acj[ual,
per alaqual la diferéncia especifica entre home 1 animal consisteix en
aquesta obertura envers 10t entén 1'home com‘un s?r c\orporal estruf:—
turat perd no de dos components totalmen? dlferf:nts (pag. 7 1). El moén
intern esta donat peral'ésser viventenel dlstanc1ament desi matejlx (H.
Plessner). "El mén interior anfmic ve a ser el matel?( que la reahtat,de
l'obertura universal de 1'home (obertura al mén i obertura a Déu)
(Portmann)" (pag.73). El mon intern, és a dir, el mén de les.represen—
tacions i pensaments encara no articulats, comenca apareixent com

quelcom diferent del mén extern. L'aparici6 del llenguatge en el nen
(que és la condici6 perque sorgeixi un mén animic interior) s'origina
pel contacte corporal del nen amb les coses que l'envolten. La distincio,
doncs, entre mén intern i extern no és unarealitat original siné derivada
i deduida del comportament relacional de 1'home envers I'entorn. "No
hi ha unarealitat autbnoma anomenada "anima" en contraposicio a una
altra anomenada "cos". Unicament és real un ser vivent anomenat
home" (pags. 72-73).

D'altra banda, Eberhard Jiingel (vegeu: Gott al Geheimnis de Welt,
"Dios como misterio del mundo", Ed. Sigueme, Salamanca, 1984) faun
cami invers: de dins a fora, és a dir, de 1'experiencia especificament
cristiana de la fe passa a un concepte de Déu que pretén tenir validesa
universal. Vegem dos paragrafs seus: "El nou cristianisme i la nova
filosofia emparentada amb aquest cristianisme ha perdut tota una
dimensi6: la del "misteri" (cita a K. Barth). Sols podra ser recuperada
aquesta dimensi6 de misteri per mitja de les experieéncies que es facin
amb Déu... L'experiencia que caracteritza la fe cristiana i que permet
narrar, contar i pensar Déu com a misteri del mén és una experiéncia
feta possible per la paraula de la creu. En ella totes les experiéncies
fetes i que es facin del real, fins i tot el mateix experimentar, es donen
perque ocorren en l'horitzé de la possibilitat del no-ésser; possibilitat
venguda en la creu de Jesucrist 1 per aix0 mateix, possibilitat que va
esdevenir pensable" (pag.11). "El problema de la possible capacitat de
dir sobre Déu (decibilidad), s'alimenta de 1'afirmacié material que Déu
s'ha definit mitjangant la identificacié amb Jests crucificat. En aquest
sentit vénen les explicacions sobre I'hominitat de Déu, que tracten de
pensar a Déu com la unitat original de vida i mort en favor de la vida.
Si aix0 es 'pensa’ realment podem dir que parlem de Déu. Llavors
podem dir que Déu és amor. En quant és amor, és el misteri del mon;
mitjangant aquest misteri de 1'amor 1'home passa de la fixedat del
'voler-tenir' a la llibertat del 'poder-ésser'. En 'amor, que mereix ser
nomenat Déu, arribem a esdevenir de 'habents' a 'essents" (pag.12).

Resumint: per a la primera postura (Pannenbberg), la transcendéncia
del nostre mén intern arrenca de "l'obertura universal de I'home",
obertura envers tot, envers el mén i envers Déu. Per a la segona



(Jiingel), la dimensi6 del misteri, de la transcendéncia, vindra nomeés
per l'experiéncia que es faci de Déu, com a misteri del moén, feta
possible per la creu: Déu s'ha definit per la identificacié amb Jests
crucificat. Déu com a unitat original de vida i mort a favor de la vida.

te

1.Algunes nocions descriptives

1.1. MON INTERN

Possiblement l'enunciat de la nostra exposicié, "mén intern", pugui
crear un cert malestar. La frase mon intern, en contraposicié a mén
extern, ens pot fer témer o, si més no, suggerir, una manera d'escapar
de la nostra realitat humana concreta i immediata: el mén extern.

Que volem dir amb mén intern? Allod que pensem, racionalment? Alld
que portem dins sense adonar-nos-en? Alld no conscient? O, potser,
entenem per mon intern tot el que vivim?

Mon intern es refereix a la nostra vida mental, alld que vivim interior-
ment i allo que som, en relacié a nosaltres mateixos i a tot el que ens
afecta, tant el més proper i intim com el més llunya. El mén intern és
la mateixa vida psiquica que, quan hi estem atents, ens porta al
convenciment de la realitat d'un mén psiquic inconscient que es percep
dins la mateixa persona. Ens proporciona un sentit d'existéncia i
d'identitat. Comprenem alld que som. El nostre mén intern és un
escenari tan real com el mon extern.

En I'ambit d'aquest mon intern ens interessa especialment la nocié de
l'objecte mental, ja que, quan ens referirem, més endavant, al transcen-
dent veurem que el podem percebre a través del corresponent objecte
mental.

El moén intern esta poblat d'allo que anomenem objectes mentals
interns. El mén intern és com una assemblea d'objectes que hem fet
interns mitjangant uns processos mentals (que en diem de projecci6 =
posar enfora la nostra vivéncia, i introjeccié = portar endins quelcom



extern a nosaltres). Mitjancant aquests processos es constitueixen dins
de nosaltres els "objectes" interns: uns estimats, altres odiats, uns bons,
altres dolents; tots ells relacionats amb un mateix.

Considerem que hi ha objectes "externs" i objectes "interns".

Els externs, fora de nosaltres, poden ser persones individuals o grupals;
animats o inanimats, circumstancies, coses abstractes 1 simboliques,
etc.

Els objectes interns sén la integracid dels objectes externs en el m6n
intern, que ens proporciona el material per fornir dins nostre una
experiéncia propia, una fantasia inconscient de 'objecte extern i potser
deformada per les nostres propies produccions (projeccions i reintro-
jeccions).

Klein, fruit de I'observacié del joc dels nens, considera I'objecte com
un component de la representacié psiquica d'una pulsi6 (instint).
Parlem d'objectes "interns" per expressar una experiencia o fantasia
inconscient d'un objecte en l'interior del "jo" amb un cert grau, major
o menor, d'identificacié amb el "jo". Ara bé, l'experiéncia de l'objecte
intern depén profundament de la vivéncia de 1'objecte extern (el que es
percep fora del "jo"). En certa mesura, doncs, els objectes interns s6n
com a miralls de la realitat externa. Per0, al mateix temps, expressen
l'experiéncia propia tinguda en assimilar els objectes externs. Els
objectes interns s6n les fantasies inconscients que es fan sobre allo que
es conté. Ni els objectes, ni les fantasies s'han de concebre com a éssers
materials o "homenets" petits dins nostre, que representin la imatge
interior o exterior.

Hem parlat del "jo" i de la "fantasia", perd, qué entenem per "jo"?

El jo és un sistema mental que procura la integracio de la ment, la
integraci6 psicosomatica i la integraci6 psicosocial. Es el moderador
del conjunt de processos psiquics. El "jo" esta encarregat de la relacié
amb els propis impulsos i pulsions, amb llurs emocions, fins 1 tot les
més profundes, i també té cura de la relacié amb l'entorn: judici de

= Fjo=2

realitat, organitzacié de la conducta, capacitat d'interioritzar els con-
flictes (insight), d'establir els mecanismes de defensa. Es un mitjancer
entre 1'alld, el superjo i la realitat externa. Tot aixo ho va assolint per
l'assimilacié de les capacitats i caracteristiques que 1i han ofert els
primers objectes de relacié o objectes primordials. El "jo", segons
Klein, exiteix ja en néixer, t¢ uns limits i es va identificant amb
objectes. Té funcions molt primerenques: distingir, per exemple,
sensacions bones i dolentes, fantasies d'incorporaci6 i d'expulsio, etc.
El terme "jo", o també "subjecte", s'usa com a complementari de

I"objecte".

El self o si-mateix és la percepcid de la identitat que el jo ofereix.
Juntament amb 1'experiéncia del subjecte i les fantasies sobre si mateix.
El "jo" seria la part organitzadora del "self". El "self", en canvi, denota
l'experiéncia del subjecte, les seves fantasies sobre si mateix. El "jo"
seria una part de 1'estructura de la psique descrita objectivament. El
"self" significaria el subjecte amb les seves propies fantasies, conside-
rat des d'un punt de vista subjectiu.

El superjo (classicament = els pares internalitzats, que representen
normes socials, avaluacié d'un mateix, culpa, inferioritat, autoestima).
Klein, situa els origens del superjo en les relacions del jo amb els
objectes interns, en 1'apartament de la pulsié de mort.

L'allo sén els aspectes pulsionals (instintius) i, segons Freud, és el que
fa desenvolupar el jo i el superjo. Fairbain (pag.355) substitueix el
concepte de la for¢a dels instints pel concepte segons el qual les
pulsions son "estratégies" per arelacionar-se amb els "objectes", ja que
la persona humana cerca "objectes" més que no plaer. Per tant, no cal
postular un instint de mort més enlla del plaer. Klein veu el conflicte
psiquic, no com un xoc entre l'instint de vida i I'instint de mort, sin
entre llurs representants en la fantasia inconscient.

Tota aquesta realitat psiquica del moén intern pot ser sentida i tractada
d'una manera concreta mitjancant allo que anomenen la fantasia
inconscient. Qué sén les experiéncies que anomenem "fantasies in-
conscients"? En dir fantasia no entenem divagaci6 estrafolaria, sind
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aquella activitat que és a la base de tot procé€s mental i que acompanya
tota activitat mental de l'individu. Fantasia inconscient és el contingut
primari dels processos mentals. Es l'éxpressié mental de les pulsions
(instint). Tot impuls és viscut com a fantasia inconscient. Les fantasies
inconscients sén sempre presents i actives en tot individu. La seva
preséncia no és index de malaltia ni de falta de sentit de la realitat. Allo
que determinara l'estat psiquic és la naturalesa d'aquestes fantasies
inconscients i la seva relacié amb la realitat externa.

La fantasia, doncs, és l'activitat, inconscient, que acompanya tota
activitat mental. Es 1'expressi6é psiquica dels impulsos instintius (els
intints s6n buscadors d'objectes) i també dels mecanismes de defensa
adrecats contra els impulsos instintius. Crear fantasia és una funcié del
"jo". Ja des del naixement, el "jo" estableix relacions entre els "objec-
tes", tant en la fantasia com en la realitat. La fantasia no és una fuga de
larealitat siné una concomitant constantiinevitable de les experiéncies
reals. Es poden crear fantasies per alleugerir estats mentals interns, etc.

En el pas evolutiu de la formacié d'objectes mentals interns, s'arriba a
viure allo que en diem un simbol o objecte simbolic. L'objecte simbolic
no és un objecte fisic. Apareix quan s'abandonen les formes innates de
representacio de les fantasies inconscients i es revesteixen amb signi-
ficats nous que constitueixen els objectes que anomenem simbols. En
parlarem més endavant.

No esta resolt el problema consistent a cercar el cami pel qual una
entitat biologica pot passar d'un mén de necessitats i satisfaccions
corporals a un mén de satisfaccions simboliques i de significats.

1.2. TRANSCENDENT DES DE LA PsicoLocIiA: RELIGIO, FE

El que s'anomena transcendent té una gran diversitat si es contempla en
la seva fenomenologia. Es parla d'experiencia de profunditat,
d'existencia, de realitat intima, de durada, que va més enlla d'un mateix
idona plenitud: és quelcom superior o el misteri d'allo que esta amagat,
de lafont, el secret que hom descobreix en entrar en la propia intimitat...

V)

Aquesta experiéncia del "misteri" és la realitat que determina I'ambit
del religids, per a nosaltres, i, per a altres, d'allo que anomenem sagrat.

Intentem, des de la psicologia, comprendre el "com" de l'experiéncia
del transcendent.

Transcendim des del moment en que sortim del propi jo, del si mateix
icerquem l'altre. Recordem la relacié amb els objectes mentals externs
1 interns.

La relacié amb el transcendent és també una relacié d'objecte mental,
relacié amb un objecte que en direm transcendent. Relaci6 entre el meu
jo, o si mateix, i allo que és l'altre.

Quan es fa referéncia a les experiéncies transcendents es parla de
religid i de fe.

La paraula religid significa moltes coses ben diverses. Una tal poli-
valéncia deriva de la complexitat del fenomen religiés. Per exemple:
sentiments religiosos, reflexions teoldgiques, ascesi religiosa, actituds
religioses, ritus i culte religids, simbolisme religios, etc. Nosaltres ens
quedarem aci amb el significat religiés que expressa aquella experien-
cia psicoldgica, que ens posa en relacié amb el transcendent en una
relacio simbolica.

1.2.1. Aspecte relacional

Si tenim en compte psicologicament el tipus de relacio personal es pot
referir:

a) a Déu com a "experiéncia de tercera persona", amb una dimensi6
simbolica d'algaria, de transcendéncia. De la paraula que parla d'un
altre que és Déu,

b) o bé es pot tenir com a objecte larelacid dialogal en segona persona,
quan el llenguatge religiés es dirigeix al Crist Déu, amb el qual es
produeix un intercanvi dialogal.
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¢) El fet religi6s es déna en una experiéncia psicologica, personal i
grupal.

1.2.2. Diverses actituds experiencials

Hi ha una actitud que és la recerca del fet religiés com una resposta a
les necessitats psicologico-afectives, recerca de seguretat, proteccio,
satisfaccié de desigs..., mitjangant 1'objecte religios. Es alld que algi
anomena "religi6 funcional" (cf. Godin).

L'altra possibilitat, que no exclou la primera, és larecercareligiosa que
assoleix una "experiéncia vivencial de 1'objecte religiés", amb el qual
intenta identificar-se afectivament. Aquesta experiencia sol donar-se
en els grups, ja siguin de signe "carismatic", o bé en grups amb
orientacio socio-politico-religiosa (cf. Godin).

Encara hi ha, pero, un altra possiblitat. Esl'experiéncia de confiancaen
l'objecte religios, és creure de manera general, amb I'intent d'identificar-
se amb 1'objecte religiés d'una manera transformant de la propia vida.

1.2.3. Psicologia de la fe (no sols en sentit cristia)

Entenem aquella experiéncia psicologica religiosa de creenga i con-
fianca que porta a assumir I'objecte religiés atorgant-li la realitat d'allo
que es creu, la qual cosa no exclou els dubtes. Perd també, en canvi, pot
determinar en el subjecte que creu una transformacié ("ruptura") que
surt de la comprensibilitat psicologica intramundana (immanent).

Suposem ac{ 1'accid de 'esperit de Déu, el do de l'esperit a la persona.
p p p p

Després intentarem veure com aixo es produeix psicologicament; no
pas el perque...

— 1458

2. El procés evolutiu psicologic de la persona

Ens interessa veure l'evoluci6 de la persona com a qiiesti6 prévia abans
d'enfocar la realitat vivencial del transcendent.

En la vida i experiénciareligiosa de cadasct intervenen no sols cultura
i moments historics, sind tota l'estructura psicologica; interna, perso-
nal, configurada pels nostres desigs no conscients: temors, iniciatives,
resisténcies desconegudes per un mateix que porten que cadascu tingui
una nocié del transcendent diferenciada pels seus factors personals.

El fet religiés és comprés pel psicoleg, o intenta comprendre'l des de
la seva genesi, com buscant "l'arqueologia" del fet religiés que es veu
il.luminada per la psicologiade l'inconscient. Els sociolegs de lareligio
ens donen pistes objectives basades en estudis de camp, grupals.
Nosaltres, en la psicologia de la religid, ens posem a escoltar I'home,
amb quins continguts ens parla.

Des del seu mateix origen, 1'ésser huma s'estableix relacionalment. Es
posi on es vulgui en el desenvolupament biopsicologic, l'origen de
I'ésser huma, en la mesura que és capag d'establir relacions amb
autonomia encara que relativa, és capac d'inaugurar una cadena inin-
terrompuda d'experiéncies que el portaran a obrir-se paulatinament a
nivells cada cop més evolucionats, amb possibilitats d'anar-ne esdeve-
nint conscient i de progressar des de les primitives experiéncies
sensorials emocionals a l'assoliment de processos més complexos, en
els quals s'integren les senso-percepcions i la formacié de conceptes
(cf. Bion).

Cal pensar, fins i tot, que abans de sortir de la matriu materna l'infant
és tributari, ja, d'experiéncies relacionals prenatals.
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Si, com diuen els antropolegs, la religi6 en el sentit més ampli és als
origens de l'experiéncia humana i no hi ha experiéncia que no sigui
psicologica, hem de pensar com el desenvolupament de I'experiencia
psicologica, ja des de 1'origen, ens pot oferir el marc de comprensié de
l'experiéncia religiosa.

2.1. PROCES PSICOGENETIC EN L'EVOLUCIO DE LA PERSONA (RELACIONS
OBJECTALS)

Aquesta concepcid de la realitat psiquica des de l'inici de 1a vida va ser

tractada per Melanaie Klein, tot fent I'observacié del joc dels infants

que pretenia ajudar.

L'infant s'obre al moén de la relacié, moment dramatic del naixement!,
iassaja les primeres temptatives impulsat per les seves necessitats més
basiques, respirar, alimentar-se —aliment biologic i aliment afectiuv—
, contactes sensorials cutanis, quan el "caos" d'informaci6 en la seva
escorga encara no s'ha pogut organitzar assenyadament.

Les primeres relacions sén encara confuses, no diferenciades: qui és ell
iqui és 'altre: li manca encara la propia identitat. La seva "consciéncia
cosmica", oceanica, resta oberta a les terribles pors dels monstres
fantastics. Pot ser devorat. La seva percepci6 és parcial (objectes
parcials) i separa els objectes de manera absoluta i irreal en bons i
dolents. El contacte amb la mare, I'aliment que li ofereix, la seguretat,
l'escalf fisic i afectiu el tranquil.litzen i I'estimulen a la recerca de la
relaci6 amb aquest moén que ell va percebent poc-a poc com quelcom
exterior a ell i diferenciat, com un "objecte" de relaci6 amb les "bones
persones", la mare en primer terme, encara que quan la mare bona el
deixa en frustraci6 la pren com a mare dolenta.

Es per la mediacié d'aquestes relacions, "d'objecte", que l'infant es va
fent carrec del seu moén i del dels altres i va sent configurat per aquella
mateixa relacid i a I'ensems configurant-la. Fins arribar al moment en
que, adquirida una major autonomia biopsicologica, establirarelacions
de jo a tu, amb una identitat que li permeti de comprendre millor la
realitat tal com €s, ni del tot bona ni del tot dolenta, sind les dues coses

a la vegada. L'objecte total en lloc dels objectes parcials. Es va fent
carrec d'ell mateix, el seu jo personal i el mén extern com a tercera
persona i el tu dialogal d'aquest mén extern que es dirigeix a ell en
intercanvi de llenguatge.

S'arriba a aquesta maduracié passant del procés "primari", en el qual
predomina el principi del plaer, al procés "secundari", en el qual regeix
el principi de "realitat". El pas de la posici6 originaria confusional i
sentida com a amenacgant al reconeixement de possibilitats de bones
relacions amb els altres i, en concret, amb algi que pugui representar
una totalitat integradora, posal'infant en una situacié important, des del
punt de vista del nostre interes de la psicogenesi de l'experiencia
religiosa, en la qual aprén a acceptar la relacié amb "algd", "objecte
total", com una successio vital de frustracions i satisfaccions. Aprén
que quan la resposta de l'altre no és la que ell esperava, no per aixo
I'altre 1i vol fer mal. L'altre continua sent bo; I'infant ha pogut integrar
en l'altre aspectes satisfactoris o aspectes frustrants en una mateixa
totalitat bona.

2.1.1. Simbolitzacié (sublimacio i formacié simbolica)

Es el procés en el qual es renuncia a pulsions instintives de plaer per tal
d'assolir una realitat més valorada. Ja Freud va parlar de "sublimacid",
nocié que no va acabar de desenvolupar del tot. Posteriorment, pero,
s'ha arribat a posar en aquest procés de sublimaci6é l'origen de la
"simbolitzacid", que déna la capacitat creativa d'assolir i transcendir
els "objectes" originals (vegeu M. Klein, H. Segal, Winnicott i les
reflexions de P. Ricoeur i Jilia Coromines).

El simbol no és I'equivalent de 1'objecte original perdut siné que el
representa sense perdre les caracteristiques d'aquell. Els simbols apa-
reixen en la posicié depressivaiexigeixen unainhibicié de les pulsions
instintives cap a l'objecte. Simbolitzacié i sublimacié sén processos
semblants, tot i que, en la simbolitzacid, la caracteristica essencial és
el desplagament de I'objecte original cap a un altre objecte, mentre que
en la sublimaci6 la caracteristica essencial és la transfomacid, per
exemple de tendeéncies agressives en altres.



Per a H. Segal la génesi de la formaci6 dels simbols €s que l'infant pot
reconéixer, en part, les seves pulsions instintives i desplagar-les sobre
un "objecte" més valorat per ell i del qual n'espera una satisfaccio
major. Sublimaci6 i formaci6 de simbols estan estretament vinculades
amb conflictes i ansietats, i amb la capacitat de tolerar l'ansietat; la
rentincia exitosa dels fins instintius només es produeix mitjangant un
procés de dol: de pérdua i de recuperacié interna d'alld a qué s'ha
renunciat. Un cop recuperat (i transformat) allo que s'ha perdut es
converteix en simbol dintre del jo. Hi ha hagut un treball creatiu en la
recuperacié. El simbol intern creat pel jo es distingeix de la realitat
externa. Quan no és aixi, quan es confon —objecte = simbol ("equacio
simbolica")— estem davant del pensament concret del psicotic.

Quan parlarem del simbol psicologic des del punt de vista de la
transcendéncia, veurem que el simbol és una realitat psicologica
immanent-transcendent. Sobre aixd ens interessa parlar tot seguit.

2.1.2. Algunes aportacions a la teoria de les relacions objectals, que
es refereixen a la transcendéncia

Winnicott, per dir-ho d'entrada, passa de la transcendéncia significati-
va per la mare a la immaneéncia del propi jo. En la seva hipdtesi dels
"objectes i fendomens transicionals", mostra uns aspectes que ens
ajuden a comprendre la participacié del mén extern en el procés de
simbolitzacié: la transicié de 1'objecte simbolic intern creat pel subjec-
te a la realitat externa que no la pot ja manipular siné que ella se
l'imposa al subjecte. Aixo té1loc através de1'"objecte transicional", per
exemple "l'osset"... Proposa Winnicott que els "objectes i fenomens
transicionals es donen en un "espai potencial”, que ve a ser l'espai que
capacita de formar internament i expressar externament el simbol, €s
quelcom extern al nen (aixo succeeix del 4t al 12¢ mes d'edat), pero
carregat de significat. Per exemple un osset és I'objecte transicional que
ni és l'objecte intern (la creativitat primaria de la fantasia sota de
l'autocontrol magic, separat del mén extern), ni és només la percepcid
de la realitat externa fora del seu propi control, com €s la seva mare...
L'objecte transicional és quelcom que l'infant pot dirigir, posseir i
recrear, perd, a l'ensems, té els 1imits que imposa la realitat externa.
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L'objecte transicional fa possible el procés que condueix l'infant a
acceptarladiferénciailasimilitud (analogia): Es 'origen de I'expressi6
externadela capacitat de simbolitzar. El simbol s'anira definint després
en el procés de maduracid. Aquesta capacitat de formaci6 simbolitza-
dora que s'inicia en l'infant es conserva o "recupera" en l'adult; es
"regressa’ a ella en els somnis.

Esther Bick aporta unes suggerents observacions sobre el procés de
diferenciaci6 inicial de 1'infant. El nostre interés a mostrar-ho és pel
que ens aporta de coneixement de les dificultats que es troben en
algunes persones per arribar a fer confianga a la relacié amb el mén
extern, a transcendir; aixo els fa vulnerables i els dificulta la confianca
per a obtenir una transcendeéncia vertadera. Segons Bick, en el procés
de diferenciacid inicial, es produeix en l'infant una funcié que ve a ser
com la d'una pell psicologica, analoga a la funcié de la pell biologica,
que li permet d'establir una identitat que el diferencia de 1'alteritat del
mon extern al mateix temps que el protegeix de ser envait massivament.
Si no hi hagués aquesta "pell", es trobaria empobrit i quedaria sense
autonomia, depenent del mén extern. Una situacié que es presenta en
I'anomenada organitzacié narcisista.

W. Bion, genial psicoanalista anglés, ens aporta unes consideracions
metapsicologiques, extretes de la seva experiéncia clinica psicoanali-
tica, que ensil.luminen i corroboren la nostra concepcié antropologica.
D'entre les moltes i originals idees que ha concebut, en recollirem
només unes que es refereixen a la transcendéncia.

Per a Bion, el punt de partida de la realitat psiquica és el que ell
anomena punt "0"; és un fet "original", la cosa en si mateixa, allo
desconegut, la veritat absoluta, larealitat Gltima incognoscible. Aques-
ta realitat es manifesta a través de les transformacions que va fent la
persona durant la seva vida i que 1'afecten no sols en el conéixer siné
en el ser. Ara bé, els primers elements de la vida mental sén incons-
cients i al.lucinatoris i estan vinculats a la sensacio'de catastrofe. La
sensacié flotant de catastrofe constitueix la condicié fonamental de la
nostra existéncia i té continguts especifics, com ara el temor del
naixement, a la mort, al canvi, a allo il.limitat (!), a la propia ipseitat...
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Tal volta ve alimentada per la diferenciacié entre un mateix i el no res,
distancia que és infinita i que és de tothom encara que alguns no
l'experimentin. Es aquesta distancia la causa de la sensaci6 de catastro-
fe?

La funci6 psiquica consisteix a transformar les sensacions catastrofi-
ques en esdeveniments psiquicament acceptables. Per exemple, els
mites de creacid idestruccid expressen aquesta transformaci6. Es passa
de l'inconscient al pensament conscient a través dels mites, com també
a través del treball oniric i de la reflexi6 sobre els simbols. La sensaci6
de catastrofe és un principi formador primordial, com ho és 'aigua per
l'atmosfera. Serveix de vincle entre diversos aspectes de la personali-
tat.

Com es reacciona davant la catastrofe? La vertadera resposta primor-
dial i desenvolupada a la catastrofe és la fe. Fe no en un sentit religios
estricte, encara que no l'exclou, siné en el sentit de confianga basica.
La inconsciéncia de la fe surt a I'encontre de la inconsciéncia de la
~ catastrofe.

La fe és una receptivitat pura, una espera atenta. Es incomoda aquesta
postura; tolera les fragmentacions, tolera el buit caotic, les tormentes...
En la fe es dona una "suspensi6" de la ment. Cal pero que hi hagi una
atenci6 lliure, flotant, certa inconsciéncia, un buidar-se un mateix, per
tal d'arribar a assolir la receptivitat de la fe. El signe, o punt O, és la
realitat emocional essencial com a tal; realitat que és incognoscible
perd que no treu la fe de trobar-la, és el que porta a la situacié mistica.
Llavors, la modificaci6 o transformaci6 es produeix en el pla del "ser"
ino sols del coneixer. La fe en "O" ens condueix al fonament del nostre
ésser, que és el punt on s'origina la catastrofe primera, la del naixement
psiquic. Hi ha una interaccié continua, tota la vida, entre catastrofe i fe
(en termes klenians, entre Ep = D) que és necessaria, pero es pot
interferir aquest ritme per manca de paciéncia o de tolerancia per viure
en la posici6 Ep, o per intentar aferrar-se a la posicié D més temps que
no convé. Pero sies persisteix, en periode de gestacio, potser s'arribara...
Aci hi veu Bion un paral.lelisme amb la nit fosca dels sentits.
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Quin és el devenir en la vida adulta, d'aquestes experiéncies inicials?

La catastrofe pren sentit subjectiu a partir de trobar el benestar en allo
que es confiava. El bebé mor i torna a néixer (Winnicott) després de
cada episodi de frustraci6 i de retrobament. Aquesta resurreccio reite-
rada augmenta la fe. La nostra primera activitat simbolitzadora expre-
ssa el sentit del ser continuum. Perd amb el temps podem perdre
sensibilitat a la catastrofe. Llavors la fe rescata la catastrofe. Embotar
la consciéncia de catastrofe suposaria perdre sensibilitat cap anosaltres
mateixos. Aix0 ocorre, per exemple, quan ens orientem cap a objectes
externs i tasques de supervivéncia i fem prevaldre les catastrofes
externes per eludir les internes. La fe, o confianga basica, és, doncs, una
tendéncia madurativa i original. Es una entitat que apareix, aixi com
també la catastrofe, quan se'ns ha despullat de tot. Es la capacitat
alliberadora per excel.léncia. Es la nostra heréncia i el nostre dest{ més
profund. La fe no és mentida. La fe en O tira per terra la mentida.

2.2. PROCES EVOLUTIU EN LA RELACIO PSICOLOGICA AMB EL TRANSCENDENT

En l'infant s'inicia el procés religiés tot cercant les primeres relacions
amb la realitat externa.

Recordem el que ja hem dit, que l'infant neix incomplet i necessitat
d'ajut corporal i afectiu i gracies a les seves pulsions instintives, que es
van transformant en el component psicologic que anomenem desig, €s
capag de manifestar la seva precarietat i necessitat i d'obtenir la
satisfaccié indispensable. Larelacié amb allo que anomenen "l'objecte”
primordial el posa en situacié de fornir la satisfaccié de les seves
necessitats més immediates i també, poc a poc, una nova relacié que el
fa capac de rentincia amorosa com a resultat d'haver pogut confiar i
creure en 'altre, fet que li permet, al'ensems, d'anar responent amb més
generositat envers els altres en un procés d'intercanvis satisfactoris:
frustracid-satisfaccio.

Larelacié amb "l'altre", origen de ' alteritat adulta, i del transcendir es
produeix modulada per les primitives percepcions i dels anomenats
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objectes parentals. Sil'infant ha pogut tenir una bona experieéncia de les
primeres relacions pare-mare i de persones 1 situacions analogues, es
van configurant en la seva ment les relacions que li permeten de viure
una experiéncia psicologica sana, d'allo que és "confiar", d'allo que és
"creure" i d'allo que és Déu. Perd pot océrrer també que les primeres
relacions infantils s'estableixin ben dificultosament i el procés de
simbolitzacié quedi deturat, ben migrat o distorsionat. (Després ho
veurem en els transtorns patologics de la relacié amb Déu). Aixo pot
succeir quan no es passa de la fase primitiva de parcialitzacié de
I'objecte (esquizo-paranoide) a la fase de totalitzacid de l'objecte
(depressiva). Llavors la relacié amb la imatge de Déu queda deturada
o deformada: Déu idealitzat o bé persecutori, com ens és facil de veure
en l'experiencia clinica diaria. Treballs experimentals han posat de
manifestcominfluenciaen el desenvolupament ulterior de 1'experiéncia
religiosa la génesi de les figures parentals quan s6n viscudes de forma
dificultosa, o quan han dimitit del seu rol, o han fallat; per exemple, la
mort prematura dels progenitors.

2.2.1. Etapes evolutives de l'experiencia del transcendent
Etapes inicials

Hem dit abans que hi ha una experieéncia religiosa intima en la qual la
referencia a Déu té el caire d'una experiéncia essencial: de la vida, del
misteri, de la mateixa existencia, del més pregon de 1'ésser. Hi ha, a
més, l'experieéncia religiosa que es refereix a atributs d'algi que es
posen fora d'un mateix: atributs que transcendeixen, i amb els quals la
relacié és en tercera persona. Hi ha l'experiencia religiosa dialogal,
personalitzada, amb un transcendent. L'objecte de la religi6 és no sols
una paraula dita, siné dita a mi, referencial, interpel.lant, dialogant.

Es corresponen aquestes diferents fases o actituds amb les successives
etapes de I'evoluci6 psicologica madurativa religiosa, de manera que
l'experiéncia intima sigui la primera i la dialogal 1'dltima? En un
notable estudi, Deconchy explora nois i noies de 8 a 16 anys i ens
mostra que cronologicament es donen les segiients fases. D'entrada, hi
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ha una fase on predomina la capacitat de relaci6 religiosa en base als
atributs de Déu. Segueix una segona fase de personalitzaci6 dialogant.
I, finalment, hi ha una tercera fase d'interioritzacié. Els temes persona-
listes —2a fase— sén de transici6 entre els atributs —1a fase—1i els
subjectius d'interioritzaci6 —3a fase—. Es el pas del poli-transversal
(atributs) al monolongitudinal (interioritzacid). Aixo ens fa pensar que
una actitud religiosa capag d'interioritzar, d'aprofundir, sembla ser a
l'origen de l'experiéncia religiosa, perd no, en canvi, a l'origen del
desenvolupament cronologic; €és la fase més assolida en el procés
maduratiu religiés d'interioritzacio.

2.2.2. Importancia de la funcio simbolitzadora en l'experiéncia del
transcendent

Hem vist a partir de I'experieéncia clinica psicodinamica els processos
inicials dels primers mesos i anys de la vida, que permeten a l'infant el
seu desenvolupament psicoafectiu i el de la seva capacitat creativa de
transcendir l'experiéncia sensorial mitjancant la funcié simbolitzado-
ra.

La funcid simbolitzadora continua i es complexifica en la mesura que,
d'una banda, les capacitats intel.lectuals del subjecte augmenten i es
perfeccionen i, d'altra banda, les influéncies culturals, socials, histori-
ques, contribueixen a estructurar el seu sistema ideologic i de creences.
La funcié simbolitzadora és basica, psicoldgicament, per tenir
I'experiéncia de transcendéncia. El simbol ens ofereix el vehicle
d'accés a la transcendéncia. El simbol és el medi per a accedir a alldo que
no podem expressar. Es una realitat que, en ser coneguda per nosaltres,
ens porta a entrar en contacte, a experimentar una altra realitat que el
simbol no és perd que hi esta relacionat. Tota realitat mai no s'esgota
en si mateixa. El simbol té un significat que "transcendeix" el signifi-
cant. Va més enlla.

El transcendent, Déu, encara que d'alguna manera eén puguem parlar,

roman perd incognoscible. Sant Agunsti diu: Si intellixisti non es Deus
(Siho has comprés no és Déu). Pero allo que és simbolitzat esta present
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realment en el simbol, és immanent al simbol. "Es immanent com a
transcendent" (cf. J. Vives: Si sentiu la seva veu. Sauri, 1988, Barcelo-
na; pags. 24-30) (i Sta. Teresa, passim).

Quan, pero, en el simbol, la realitat que només és simbolitzada es pren
com si fos la mateixa realitat que es simbolitza, aleshores el simbol es
converteix en idol. Hi ha fins i tot la idolatria del propi sentiment o de
la propia experiencia de Déu; llavors el simbolitzant substitueix el
simbolitzat. Aquesta situacio és la que hem vist en I'equacié simbolica
en la qual no es diferencia el simbolitzat del simbolitzant. Amb aixo es
relacionara alguns aspectes de la teologia de St. Joan de la Creu, el
"pasar al no saber" i les "nits fosques" dels mistics que tot seguit
veurem.

2.2.3. La maduracio de l'experiencia de Déu: experiéncia mistica

El procés psicologic maduratiu de I'experiencia religiosa porta cap a la
vida mistica. Aquesta és la nostra hipotesi. La vida mistica es troba,
psicologicament parlant, en I'origen i la culminacié de 1'experiéncia
religiosa madurativa i, en diferent grau i matisos, esta present en tota
persona creient. Que entenem per mistica? Deixem de banda la consi-
deraci6 dels anomenats fenomens paramistics, fendmens sensopercep-
tius i corporals (cf. Stdhlin, C., Apariciones, Ed. Razén y Fe. Madrid,
1954) i considerem només I'estat mistic o vida mistica des del nostre
punt de vista psicologic d'experiencia o activitat interna mental, que no
es pot separar de l'experiéncia o activitat externa operativa de la
mateixa persona. Aix0 darrer ens portara a preguntar-nos si es pot
donar una maduracié mistica operativa, en fets actius externament,
sense que predomini l'experiéncia subjectiva interna.

La vida mistica, en general, és una experiencia subjectiva dificilment
descriptible pel subjecte que 1'experimenta (és un Erleben, tenir la
viveéncia, i un Erfharen, experimentar mitjangant...) i ho ha de fer amb
figures al.legoriques, imatges i simbols. Michel, en un estudi en el qual
aplica 'analisi multifactorial de Cattel, troba que els mots que sovin-
tegen en les autobiografies dels mistics sén: inefable, il.luminacié
interior, consciéncia suprema...
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Es una experiéncia que es produeix sense que el subjecte s'acabi
d'explicar del tot perque li succeeix, de manera que resta, almenys en
part, desconeguda directament perd conscient. Fonamentalment,
l'experiéncia mistica afecta la funci6 psiquica dels estats de la cons-
ciencia i també pot afectar les funcions sensoperceptives i els contin-
guts del pensament i es tradueixen operativament en una maduracié de
les relacions personals. Es una experiéncia en la qual la recerca
reflexiva només hi és "al comencament". La voluntat no és la que
assoleix l'experieéncia. L'esfor¢ de la recerca de Déu no es correspon
immediatament, paral.lelament a trobar la vivéncia mistica. Es percep
com a "vinguda de fora". Es una experiéncia intima, que pot ser
il.luminadora més que cap altra cosa i que déna una certesa ("clarivi-
deéncia") superior a tot. Tot i ser una experiéncia que porta els majors
goigs (consols) i satisfaccid, és al mateix temps una vida dificil i
dolorosa. I cal remarcar novament que 1'experiéncia mistica no esta
separada de la transformacié amorosa de la vida de la persona, que es
fa palesa en les seves activitats externes, "operatives", de cara a
l'estimacio i a promoure el bé en els altres.

(Hi pot haver en una mateixa activitat externa dues actituds ben
diferenciades. La que, conscientment o inconscientment, busca en
primer lloc els seus propis interessos, tot i que sigui una acci externa-
ment i objectivament molt bona i beneficiosa per als altres. O bé hi ha
l'activitat que, sigui o no visible el bon resultat de cara als altres, cerca
el seu bé per amor; amor que no es pot separar de l'estimaci6é de Déu).

El mistic no defuig siné que afronta les dificultats de la vida, tant les
personals com les socials. I ho fa de veritat, honestament, amorosa-
ment.

2.2.3.1. Procés de 1'experiéncia mistica

Analogament a allo que veiem en el desenvolupament maduratiu de la
personalitat hi ha acf un procés de creixement.

Podem dir, des del punt de vista psicologic, que en la vida mistica el
fonamental és un procés que en part és "actiu" conscientment i en part
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"passiu" —per a nosaltres actiu—, perd no conscientment, en el qual es
renuncia a realitats sensibles, sensorials, ja siguin externes o internes
—rentincia que és la base de la simbolitzaci6 i de la creativitat—, i aix0
mogut pel desig amords de la unié amb Déu: 1'objecte desitjat de la
relacid, que transcendeix, depassa tots els altres objectes de relaci6
immanents.

El procés de simbolitzacié és alabase de la configuracié de1'experiencia
psicologica religiosa. En el desig "mistic", renunciar a un ordre
material és la possibilitat d'obrir-se a una creativitat simbolitzadora.

El procés psicologic mistic es basa en el desig de Déu. Sembla, doncs,
que la realitzacié simbolica que es va generant en la ment del mistic es
déna en un nivell no conscient i pot ser que el coneixement i la
il.luminaci6 del procés no aparegui més que en un esclat, en el qual
cristal.litza I'atmosfera inconscient que estava saturada i apareix sob-
tadament una experiéncia que es presenta com a nova, vinguda de fora
i, per tant, incomprensible. Per0d precisament perque hi ha hagut una
disposicio de recerca, de desig de Déu i de reniincia amorosa i
despullament, ha fet possible que el procés simbolic s'hagi pogut
realitzar i autentificar. No oblidem que aquesta hipotesi, no pretén pas
tocar, sind que roman intacte el misteri de 'accié de l'esperit, que no
és directament fisica, perd que és real; o, si ho volem expressar en
termes psicologics: és una accié "moral", o valorativa.

No hi ha en tot aixd quelcom de regressiu i patologic? El procés mistic,
ésun procés evolutiu de maduraci6 o bé, com s'ha suggerit, és un procés
regressiu? Aixi ho pensen alguns.

Hipotesi de Prince i Savage. En el seu estudi sobre estats mistics i
regressié enumeren els segiients trets:

a) Rentncia als interessos mundans.

b) Inefabilitat de I'experiéncia.

c) Veritats profundes: qualitat poctica de la mateixa experiencia.
d) Sentiments d'éxtasi.

e) Experiéncia de fusio.
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Per a ells, la caracteristica basica, la uni6 estatica suggereix una
regressi6 vers les primaries experiéncies de la lactancia, en qué es
troben també les caracteristiques de "fusié", "inefabilitat", "éxtasi"...
Ara bé, segons Prince, hi hauria regressions més o menys profundes i
a nivells més o menys primitius i, d'acord amb aix0, hi hauria dues
possibilitats d'evolucio:

1) el retorn després a la vida adulta, o bé
2) I'entrada en una psicosi.

Tot dependria de les primeres experiéncies que el subjecte hagués
tingut en la seva infancia, o bé que hagués viscut experiéncia de plaer
o de temors.

Encara que és atractiva la hipotesi de Prince i Savage, amb tot, cal tenir
en compte que, amb una acurada descripcio fenomenologica de les
caracteristiques del mistic i dels estats psicopatologics pseudomistics,
es pot constatar la diferéncia entre les vertaderes experiéncies religio-
ses mistiques i les experiéncies pseudomistiques (psicotiques, neurdti-
ques o al.lucindogenes) que procedeixen d'un cert grau de regressio.
Pero, a més, i sobretot, creiem que en aquesta hipotesi hi ha manca de
claredat en parlar de la "fusié" mistica, que porta a la confusio, i en no
diferenciar-la de la "unié" mistica que és un procés amords progressiu,
integrador i creatiu.

2.2.3.2. L'experiencia mistica com a culminacié madurativa de la
relacié amorosa amb Déu

Lanostra hipotesi és que l'experiéncia mistica és més aviat la culmina-
¢ci6 madurativa de la relaci6 amb Déu. L'experiéncia mistica, que fa
relacié amb experiéncies no conscients, s una experiéncia no regres-
siva, siné madurativa.

Per a nosaltres l'experiéncia mistica consisteix a assolir alldo de més
intim de I'existéncia en unes disposicions psicologiques més evolucio-
nades i que abans, en la infancia, no les tenia a disposicié. En
l'experiéncia mistica hi ha una transformacié. Una regressié per si
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mateixa no transforma. En l'experiéncia mistica hi ha una experiencia
d'uni6, de base pulsional, on la satisfaccié esta unida a la situacid
d'apogeu (I'orgasme "mental") que es produeix amb unes possiblitats
que les relacions més primerenques no permetien encara. En les
experiéncies infantils el plaer de trobar-se immers i satisfet com en el
si matern, o no ben diferenciat, porta cap a una fusid, i tamb€ una
confusi6, que en la regressié que fa un psicotic queda ben palesa. En
l'experiéncia mistica, en canvi, les possibilitats de relaci6 han arribat a
ser ben diferenciades, adultes. Llavors poden entrar en relacié amb
l'objecte transcendent, que és un objecte de relacid totalitzant que ens
depassa i davant del qual es produeix una desproporcié entre les
propies possibilitats, ara ja adultes, i la grandiositat de l'objecte a
assolir. En l'infant aquesta desproporci6 era enfront una mare o un pare
que, en la seva fantasia o en la realitat, podien esdevenir objectes
idealitzats o persecutoris. Ara, en larelacié de la vida mistica, larelacio
amb 1'objecte transcendent, Déu, es fa per al qui creu per la fe i és un
objecte "real" ben distint dels objectes parentals de la fantasia infantil.
Com deia Marc Oraison, "arribem a esdevenir adults com a homes,
davant dels homes; perd sempre romanem infants davant Déu".

2.2.3.3. La unié amb Déu (objecte mental del mistic)

Amb aix0, es recupera la primitiva i cadtica autopercepcid de I'existéncia
(recordem el punt "O" de Bion) i la propia existéncia és transportada
(identificaci6 introjectiva) a una percepci6 de l'existéncia referida a
l'altre, perd diferenciada, no confusaide manera integradora. Esl'altre,
el transcendent, "el desconegut i innaccesible" de Bion? El mistic va
renunciant a d'altres relacions, perqué ha intuit i desitjat establir-se
interiorment en la relacié fonamental amb Déu com a objecte de
relaci, amb un Déu que troba ara dins d'ell (identificacid introjectiva).
En la mesura que s'acosta al despullament, a la mort de les altres
relacions, es recrea i intensifica dolorosament la funcié simbolitzadora
que el porta a Déu. En despullar-se de relacions limitades i caduques,
s'obre el pas a la grandesa il.limitada, inefable, de 'objecte de relaci6
mental: Déu.
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Una vida mistica transforma i fa creatiu. Condueix cap a una madura-
cié personal. Per qué? Ho veiem experimentalment en el decurs de les
persones que viuen sanament aquesta experiéncia. En anar arribant a
una identitat diferenciada de l'altre, i diferenciadora, es va manifestant
en obres envers l'entorn i els altres, tant en el pla social —activitats
constructives— com en el personal de l'alteritat —estimacio en afectes
i en fets—. Augmenta també la percepci6 de sentir-se gojosament
pecador; veuen la distancia, la desproporci6 entre el Déu-amor i els
propis limits i la manca d'agraiment, a I'ensems que senten un desig de
Déu i una estimaci6 que els omple de joia. La seva actitud pecadora, la
seva culpa, no és un residu edipic del crim primitiu, que Freud posa
juntament a I'ambivaléncia obsessiva de reparacid, d'una banda, i de
tornar a matar, de l'altra. La culpa del mistic no és una culpa neurotica,
sin6 que neix de l'acostament al " principi de realitat” , enlamesura que
ell és capag d'anar albirant la realitat de Déu.

Es un sentiment profund de dol que és concomitant al despullament
interniextern que ha anat verificant—nit fosca de I'anima—, de sentits,
d'enteniment, totalment diferent d'una depressié profunda malenco-
niosa.

2.2.3.4. L'experiéncia mistica segons Freud i Bion

Freud va dir que el "misticisme és 1'obscura autopercepci6 del regne
exterior al "jo" o sigui el "¢o" (alld)" (nota trobada damunt de la taula
de treball de Freud després de la seva mort). Es que Freud va concedir
al "¢co" —I'allo— quelcom de tan gran com és el desig de Déu?, o el que
Bion dira la fe en O, el punt original? En la vida mistica hi ha present,
ja des de l'inici, la confianga en la relacié amb l'objecte que comporta
també el risc de perdre, en el joc amb l'altre; risc acceptat i integrat, risc
de la fe en aquell a qui no es veu. Hem vist com Bion col.locava la seva
concepcié metapsicologica, a partir del punt O, original, en una visi6
antropologica que ara se'ns fa propera. Freud té una visi6 de la mistica
de tendeéncia retrospectiva, reconstructiva i també psicopatologica. M.
Klein i A. Bion tenen una orientacié prospectiva i evolutiva.

__pgae



Resum

Recollint allo que hem dit sobre mistica, i en un sentit que abasti
tothom, veiem que en l'experiéncia mistica hi ha un desig fons i un
intent d'estimar per part del subjecte i, per un altre costat, per part de
Déu, del transcendent, el do de 'esperit que es manifesta en la persona
no com si fos un intercanvi calculat que es pot controlar. Per aixo en
diem do gratuit; no hi ha equivaléncies, siné analogies. Aix0 vist des
de la psicologia profunda és un procés de desig i de recerca entre un
objecte estimable, el transcendent, relacié en que es poden percebre els
efectes de I'amor d'aquest objecte transcendent envers el subjecte que
el desitja i cerca. Es un procés continu de conversi6, de despreniment
de l'autoestima narcisista, i d'escollir amb llibertat de 1liurar-se al risc
d'estimar sense posar limits. Creiem que aix0 és el nucli de la vida
mistica, l'expressi6 de la qual es déna en la vida sencera de la persona,
també en les seves obres i activitats personals i socials.

La vida mistica, doncs:

a) no és una utopia reservada només a unes poques persones de vida
monacal-contemplativa que s'hi disposen favorablement sind un repte
d'amor per a tot creient, per a tota persona;

b) no s'esgota en l'experiéncia subjectiva del qui la viu siné que es pot
donar en una vida d'activitat, d'operativitat, de bona relacié6 amb
"objectes externs", moguda per la fe i 'amor. Vida d'activitat i no sols
contemplativa. Amb aix0 es relacionaria la qiiesti6 de la participacio i
integraci6 de la corporalitat en la vida psiquica. La incognita ment-cos;
per exemple, hi ha activitats (acting out) que es tenen per no pensar, per
evadir-se d'una dificultat, etc. Pero d'altres son "incorporadores", per
venir alacomprensié d'alld que no ho seria només amb activitat mental.
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3. Els enganys en la recerca del transcendent

3.1. PROCES HISTORIC D'UN CONFLICTE ENTRE PSICOLOGIA I RELIGIO

Si tenim en compte com és de complexa l'experiéncia religiosa, per la
seva inefabilitat, per la seva forca, pel misteri que enclou, i com
vehicula desigs humans ben polimorfes, no és d'estranyar que en el
decurs de la historia humana hagi sigut expressid, també, de situacions
psicopatologiques.

La patologia es confonia amb la religi6 en una atmosfera on es revestia
de formes religioses i socials, des dels quadres psicopatologics dels
endimoniats fins a les subtils formes racionalitzades d'intransigéncia
fanatica provinents de sentiments psicopatologics. Nosaltres ens ocu-
parem ara de la postura critica davant de la religio, com a fet psicopa-
tologic, desvetllada per Freud. Critica, sigui dit sincerament, ben
profitosa a la religi6 per despullar-la d'alld patologic que la configura.
I, com veurem, Freud mateix, en els darrers temps de la seva vida, va
anar albirant en la religié quelcom de més misterids i gran per a 'home.

Si examinem la historia, i a 1'ensems l'actualitat de les perspectives
psicologiques del fet religids, ens trobem, en linies generals, amb dues
postures historiques.

a) Els animistes i espiritualistes: dicotomia cos-esperit. L'anima, 'esperit,
és quelcom incorporiino fisic. Les nostres manifestacions de contingut
religiés s6n considerades com una qiiesti6é no psicologica. Els homes
tenim com a dos registres diferents: I'un fisic, I'altre espiritual. Estudiar
la comprensié psicologica del fet religiés és una manca de serietat
cientifica quan no és o ha estat una heretgia. Historicament la psicopa-
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tologia manifestada en certs comportaments de contingut religios era
atribuida al diable: el morbus sacer de I'epilepsia o les endinomiades
de Loudoun (histériques) en sén una mostra. Actualment, segons
aquesta postura, una crisi de creenca o una rigidesa moral serien
qiiestions de 1'esperit en les quals el "cos" no hi juga cap paper. Es la
postura "integrista" sociologicament parlant.

b) El positivisme cientific racionalista, que es fa la pregunta de si tota
experiéncia dita religiosa no és més que una manifestacio psicologica
de dificultats mentals. Aquest interrogant ve abonat per la freqiiencia
amb que els continguts religiosos es presenten en formes cliniques
psicopatologiques:

- deliris psicotics

- polimorfisme de vivéncies turmentadores de caire moral en les
neurosis obsessives: "escripols"

- sentiments de pecat i culpa que no admeten reparacio i perdd i que
poden portar fins al suicidi per motiu "religiés"

- actes rituals magics protectors de les pors: per exemple, fer el senyal
de la creu com una conjuracié magica

3.1.1. La critica inicial de Freud a la religio

Freud analitza reiteradament durant la seva vida la giiestio6 religiosa
intentant trobar una comprensi6 interpretativa del fenomen religids des
d'un angle psicologic i aplicant aquesta analisi a la historia de lareligi6
del seu poble. Freud posa l'origen del fet religids tant en la psicogeénesi
com en la sociogenesi de la vivencia de Déu. I estableix dues possibi-
litats basiques en la psicopatologia religiosa.

A- La neurosi social religiosa, que expressa la vessant ética de la
religid: les "observances".

B- Lail.lusi6 "quasi" delirant del creient que expressa el desig religios
de Deu: les "creences".

— Boras

A- La neurosi social
a) Sociogenesi
L'origen de les idees religioses vindria de:

1) la defensa contra els poders prepotents de la natura. L'home reque-
reix consol, ajut, i demana una resposta —humanitzar la natura— fer
déus, aixi podra conjurar els déus i despullar-los d'una part del seu
poder;

2) en observar la regularitat de les forces de la natura, aquesta perd el
seu caracter huma i 1'home sent la necessitat de proteccié paternal
enfront de la natura i atribueix als déus tres coses:

- espantar, fer front als temors de la natura

- consolar I'home, fer-li suportable el seu desti

- posar en els preceptes morals la proteccié contra la civilitzacio; el
grup huma és el retorn que esta ocult en tota imatge divina.

b) Psicogenesi

El pare, en les relacions pare-mare-nen, és un perill i al mateix temps
inspira afecte i admiraci6. L'individu, en créixer, esta predestinat a
seguir sent un infant necessitat de proteccié contra els temibles poders
exteriors. La instancia protectora és Déu: un pare. I aixi es crea
I'ambivalent nostalgia del pare perque el protegeixi, toti que el tem. Hi
ha, segons Freud, un drama primordial, hi ha un crim ancestral,
l'assassinat del pare que es perpetua en la historia. Un pare gelds i
omnipotent €s assassinat i devorat pels seus fills, que amb aix0 troben
la possibilitat tinica de tenir accés a les dones que, amb gelosia, el pare
reservava per a ell sol. El pare primordial va ésser el prototip de Déu.
Aquest assassinat primordial, una especie de pecat original i originant
seria el fonament de la moral, la religid, les lleis, les grans institucions
de la societat. Els homes s'havien lliurat del pare matant-lo, ningd no
podria ocupar el seu lloc, i com a reaccié es proposen respectar la
voluntat del mort, de Déu, pare. La religi6 seria la repetici historica
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dels origens de l'assassinat del pare. Un Edip col.lectiu. L'Edip indivi-
dual seria massa breu i indistint per a engendrar els déus. Aquest pare
mort retornara a l'existéncia, primer amb els animals totémics de les
tribus. Més tard amb els déus i els herois i els dimonis. I darrerament
amb el Déu tunic judeocristia; fins a arribar a la ressurrecci6 del pare
primitiu. El cristianisme, a diferéncia del judaisme que no va re-
conéixer la mort del pare en la persona de Jesus, veu necessaria la mort
del fill Jesus, per a expiar la culpa o pecat original contra el pare. Perd
el pare és qui novament s'imposa i opera la resurrecci6 del fill, el
divinitza i ve a suplantar novament el pare.

Vista aquesta socio-psicogenesi, la religié, doncs, seria una neurosi
social. El retorn del reprimit, en la mort del pare, i és del seu origen
traumatic i reprimit d'on arrenca el caire obsessiu de la religi6. I és de
la veritat historica ancestral de 1'assassinat del pare d'on arrenca la
influéncia que té sobre els homes.

B- L'experiéncia religiosa és una il.lusi6 quasi delirant (Wahn)

Pero no és un deliri. Els desigs religiosos "s6n il.lusions, realitzacié
dels desigs més antics, intensos i punyents de la humanitat. El secret de
llur forga esta en la forca d'aquests desigs".

Una il.lusié no és el mateix que un error, ni ho és necessariament. El
més caracteristic és que la il.lusi6 arrenca dels desigs humans dels
quals es deriva. Sota aquest punt de vista, s'acosta a la idea delirant
psiquiatrica de la qual, pero, es distingeix clarament. La idea delirant,
a més de tenir una estructura molt més complicada (transtorn del
contingut del pensament i/o del curs del pensament, i transtorns del jo),
apareix en oberta contradiccié amb la realitat; aci no, la il.lusi6 el que
fa no és estar en contradiccié amb la realitat: la il.lusi6 de la creenca
"prescindeix" de la seva relacié amb la realitat.

Els dogmes religiosos son tots ells il.lusions indemostrables i no és licit
d'obligar ningu a acceptar-los com a certs. N'hi ha alguns tan inversem-
blants i tan oposats a alld que treballosament hem arribat a esbrinar
sobre la realitat del mén que, salvant les diferéncies psicologiques
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esmentades, podem comparar-los a les idees delirants. "Resulta impos-
sible determinar el seu valor real. Son tan irrefutables com indemostra-
bles. Sabem encara molt poc per a atansar-nos a ells com a critics".

Pero, anys més endavant, 1'any 1937, diu: "En la religié hi ha d'haver
un caracter grandiés que totes les nostres explicacions no basten a
esclarir. Hi ha d'haver un altre element. Quelcom que tingui poca
analogia i cap equivalent, quelcom tnic que no pot calibrar-se més que
mitjangant les seves conseqiiencies i I'ordre de grandesa del qual sigui
la mateixareligié" (Freud, Moises i el Monoteisme pags. 171-172, S.E.
23.128)

Observa Paul Ricoeur que, segons Freud, el que fa els dets és no sols
les pors, sind també els desigs, 1 aix0 és el fons pulsional de la religi6.
S'estableix una analogia entre fenomens religiosos socials i fenomens
psicopatologics. Els fenomens religiosos socials poden ésser:

a) observances religioses o bé,
b) narcisismes socials, omnipoténcia de desigs.

Els fenomens patologics son:

a) neurosi obsessiva, i
b) vivencies paranoides - idees quasi delirants.

Per0 aquesta analogia entre fenomens religiosos socials i psicopatolo-
gics, no és més que aix0, "analogia" indeterminada. Ara bé, que
significalanalogia" no ho pot respondre la psicoanalisi. Precisament,
el valor de I'analogia és el que déna els "limits" al'analogia. Freud volia
passar de l'analogia descriptiva a la identitat estructural, diu Paul
Ricoeur (De l'interpretacion selon Freud)

Hem vist que hi ha la possibilitat que els simbols "creatius" religiosos,
les rentincies que hi porten, siguin impulsats per desigs, no regressius
siné amorosos, adults. Encara, en un altre sentit, Erich Fromm, en fer
la critica de Freud creu que "s'oposa a la religi6 en nom de l'¢tica,
actitud que podria anomenar-se religiosa".
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El nostre punt de vista és que si bé no es pot afirmar que tota experiéncia
religiosa sigui en si mateixa patologica, si que s'observa que bon
nombre d'experiéncies dites religioses sén malaltisses. I no és
d'estranyar, ja que essent la religi6, psicologicament parlant, una
relacié psicologica especialment basada en la funci6 simbolitzadora i
en els processos inconscients facilita 1'aparicié de dificultats, de pro-
cessos psicopatoldgics i desestructuracions, que hom pot sofrir. D'altra
banda, perd, la relaci6 psicologica religiosa rep el benefici, quan hi ha
una psicologia harmonica, de possibilitats d'expressions simboliques
plenes i satisfactories.

La inicial critica de Freud a la religi6 ja no és, pero, la qiiestié que avui
ocupa l'interés de la recerca, siné que la giiestié €s si la religi6 pot
arribar a ser una instancia estructurant de la personalitat humana, i fins
i tot si arriba a ser-hi necessaria.

Després de Freud, davant del fet religis, ha sorgit, dins del moén creient
que té en compte el plantejament psicoanalitic, una evolucio.

3.1.2. La fe purificada

L'etapa segiient ha sigut defensar-se davant la suposici6 que la religi6
és una experiéncia infantil i cercar mostrar que hi ha una "fe adulta"
purificada de tota religiositat primitiva. Talment com si fos possible
que 1'ésser huma pugués prescindir d'allo més vital del seu existir, de
les seves pulsions i desigs més pregons i primitius per tal de trobar Déu
"madurament". Talment com si per a lliurar-se de psicopatologies
infantils en l'experiéncia religiosa s'hagués de negar tot el procés
evolutiu psicologic, en lloc de diferenciar allo que és infantil i allo que
és adult i saber conduir-ho cap a un alliberament interior. Aixi ho
reconeixen autors com Erich Fromm.

3.1.3. L'homologia

En una ulterior etapa que es podria anomenar de 1'"homologia” (junt
amb L. Beirnaert), es busca la conciliacid i quasi identificaci6 des del
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punt de vista psicologic, entre el procés de lafe i el procés psicoanalitic.
Si bé aix0 ha aportat beneficiosos resultats, quant a obtenir un més
profund coneixement dels limits i les semblances entre el procés
psicologic religids i el psicoanalitic, té, pero, el perill que es pugui
distorsionar tant el discurs de la teologia com el de la psicologia.

3.1.4. L'analogia

Finalment podem parlar de l'etapa d'analogia. Recentment, alguns
autors com Thierry de Saussure, es pregunten si la confrontaci6 entre
psicoanalisi i teologia no és superflua. Perque tant en 1'una com en
l'altra es troba una connexid entre el subjecte (Déu per a la teologia i la
persona per a la psicoanalisi) 1 el que aquest subjecte expressa en
paraules, la paraula de Déu i 'expressié de 1'inconscient huma. Ara bé,
tant la veritat de Déu com la de l'inconscient huma no poden ser
esgotats per un discurs que pretengui expressar tota la veritat que
emana del subjecte. Seria limitar i trair la veritat del subjecte. Tant les
paraboles evangeliques com els simbols de comunicaci6 de1'inconscient
son "veritats" comunicables en la mesura que el subjecte receptor de la
paraula és capag¢ de rebre-la. Recordem la parabola del sembrador...
"qui tingui orelles que escolti" (Mt. 13, 43).

3.2. PSICOPATOLOGIES EN L'EXPERIENCIA DEL TRANSCENDENT

En el procés evolutiu maduratiu que hem descrit veiem que, amb la
superaci6 de les dificultats, es va adquirint una estructura mental capag
de fer front a les eventualitats i frustracions de la vida, tant les externes
com les interiors a un mateix. No sempre, perd, aquesta estructura
queda prou ben integrada i llavors apareix una resposta que correspon
a una estructura defectual que s'havia forjat amb anterioritat; o bé pot
succeir que la situacid sigui tan extrema que propicii un trencament
regressiu de caire patologic. Aquestes situacions es poden reviure
especialment en la relaci6 interpersonal en la qual esta sempre present
el fenomen de la transferéncia, que pot distorsionar la relacié amb el
transcendent.
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La transferéncia és un fenomen que es déna en tota relacié humana,
encara que no ens n'adonem; correntment €s inconscientila coneixem
només pels seus efectes. Consisteix a reviure a partir d'un "objecte"
extern o intern, que es presenta a la fantasia, alguna cosa, una experien-
cia, que hom tenia ja en la seva ment, encara que no conscientment, i
que ha sigut evocada en entrar en contacte el subjecte amb l'objecte
evocador. El resultat és que el subjecte creu que viu la realitat d'allo
evocat com si fos la realitat de 'objecte evocador i no una projeccio de
quelcom que ell 1i ha transferit. Per exemple un enamorament. Ens
interessa aturar-nos a considerar com en larelacié amb el transcendent,
amb 1'objecte mental Déu, podem posar en Déu aspectes desconeguts
d'un mateix tot considerant-los com si fossin propis de I'objecte mental
Déu o d'allo que el representa.

Ara ens limitarem a donar, a manera d'exemplificacio, algunes dificul-
tats psicologiques que tenen especial incidéncia en la manifestacio
psicopatologica de 1'experiéncia religiosa.

Les recollirem en tres eixos en qué, des del punt de vista psicodinamic,
es produeixen les configuracions sintomatiques i estructurals de la
personalitat.

3.2.1. Situacions malenconioses, maniaques i paranoides

Situacions de tipus malenconi6s i el seu oposat de tipus manfac, o bé
amb caracteristiques paranoides. Es correspon psicogeneticament a les
primeres etapes del desenvolupament.

En la personalitat amb estil malenconids, la dificultat que presenta en
larelacié amb el transcendent és de panic o terror, d'estar irremissible-
ment perdut, "condemnat", i d'haver d'expiar aniquilant-se per a apai-
vagar la colera divina sense possibilitat de reparar la culpa que sent
persecutoria i destructiva. Socialment veiem, de tant en tant, mostres
d'epidémies de tremendisme en grups fanatics. Es pot donar en aquesta
manifestacié malenconiosa, un sentiment negatiu despressiu que arri-
ba a ser com la mort mental del subjecte; fins i tot pot comportar

—agee

I'emmalaltir somatic o intentar treure's la vida, ben diferent de la "nit
fosca de 1'anima". Socialment s'arriba a suicidis col.lectius, com el
recent de la Guayana.

Si la manifestacié és de tipus maniac, és que s'ha passat a l'extrem
oposat. Hi ha una negaci6 inconscient dels terrors malenconiosos. La
relaci6 amb el transcendent és de falsa euforia; no s'ha pogut fer carrec
del sofriment intern i la reaccié és oposada a la depressi6. Hi ha
sentiments de triomf en la relacié amb l'altre, també amb Déu, i de
despreci envers alld que no l'interessa. Posat en el pla del coneixement
intel.lectual, contribueix a mantenir postures religioses, en qualsevol
sentit, que no tenen en compte els altres, en que 1'inic bo és allo que ell,
o bé el seu grup, creu: sectarisme.

Si la manifestacié és de tipus paranoide s'accentua encara més una
relacié amb el transcendent i amb l'experi¢ncia religiosa, marcada per
conviccions personals irrefutables, dogmatitzants i inamovibles, com
també la conviccié que tothom que no esta amb ell o amb ells
(sectarisme) esta contra ells i s6n dolents i perillosos. Si s'hi afegeix el
zel per divulgar i fer proselits estem davant la figura del fanatisme.

3.2.2. Situacié narcisista

L'altre eix de dificultats, que correspon psicogenéticament a una etapa
d'evolucié més avangada, esta en relacié amb un tipus d'organitzacio
mental que s'anomena narcisista i que pertany a la franja de transici6
borderline entre les posicions més primerenques (Ep) i la més evolu-
cionada i madura (D). La relacié amb el transcendent es troba, en
aquestes persones, sotmesa a les fluctuacions que els marca el seu
entorn. No s'ha adquirit encara una estructura estable de personalitat.
S6n molt sensibles a les contradiccions o frustracions, tant externes
com internes, i és dificil que assoleixin una relacié personal amb
l'alteritat transcendent que els vinculi. Pateixen d'insatisfaccio en la
relacié d'amor que cerquen sense atényer-la. Només busquen satisfer,
encara que sigui inconscientment, el seu desig d'autoestima. Tenen
necessitat d'obtenir sempre aprovacio i gratificacié per a omplir el seu
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buit afectiu de no sentir-se estimats i valorats. Eviten afrontar la realitat
per tal d'evitar el sofriment que aixo els produiria. Es dificil que puguin
experimentar sentiments de culpa sana. La culpa esta en els altres.
Cerca més quedar bé que no l'estima de l'altre. Sibusca el bé de 1'altre,
pot ser que sigui per a ser reconegut i estimat. S'identifica amb 1'altre
i s'autosatisfa: "l'altre séc jo". En la relacié amb el transcendent, Déu,
es pot enganyar facilment. I no s6n facils de detectar aquests enganys,
sobretot si es tracta de trets no molt acusats i es donen en persones
considerades intel.ligents i amb qualitats personals; la qual cosa no és
infreqiient.

3.2.3. Situacié obsessiva

El darrer tipus de reaccié, més proper a una situacié de maduracié de
la persona, és divers en manifestacions. Assenyalarem solament una
dificultat ben abundosa en l'experiéncia religiosa, en altres temps més
que ara; son els transtorns obsessius-escrupulosos que es poden pre-
sentar com a simptomes ocasionals o bé formant part d'una estructura
estable de la personalitat que és el caracter obsessiu. La relacié amb el
transcendent, Déu, ve marcada per sentiments d'autoexigéncia, que
s'imposa no per amor siné per una obligatorietat temerosa sentida
interiorment i sovint confirmada exteriorment per normatives externes
rigides, severes, més inspirades per una llei controladora que no per la
caritat. Posa en joc actes rituals conjuratoris amb l'objecte d'anular les
seves pors infantils, magiques, i d'evitar el control rigorés de I'autoritat
temuda i a la qual es sotmet. Té sentiments de culpa psicologica
dolorosa que confon amb una vertadera culpa moral reparadora. Es
mou en un terreny de dubtes i incerteses que 1'angoixen ino li permeten
de tenir una relacié amb Déu esponjada i pacificadora. L'obligatorietat
i el control de la seva experiéncia espiritual, que el vol fer tendir a la
"perfecci6”, el neguitegen i justament li enterboleixen la mirada joiosa
cap al transcendent.

Hem vist algunes dificultats en la percepcié de Déu que provenen d'una

situacié psicopatoldgica. Tenir aquestes dificultats en l'experiéncia
religiosa, és un "estat" o és "transitori"? Una qiiestio suggerent...

=) e

Caldria tenir en compte les situacions només simptomatiques, transi-
tories; 1, d'altra banda, 1'estil habitual de comportament, o transtorn
estructural, persistents. Tant en l'un com en l'altre, pero, s'ha de
comptar amb l'enorme plasticitat del nostre jo i amb la capacitat
d'assolir un nou tipus de relacié en base a la confianga amorosa que
l'objecte desitjat pugui despertar en nosaltres.

Vistes les distorsions psicopatologiques de la percepci6 del transcen-

dent, anem a veure tot seguit, des del punt de vista psicologic, quines
son les disposicions sanes envers la percepci6 del transcendent.
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4. Salut mental 1 transcendéncia

Disposicions psicologiques sanes vers la percepci6 del transcendent.

Potser seria massa agosarat determinar uns "indicadors" psicologics,
envers la capacitat de transcendir. Fa uns anys férem una aproximacié
a les capacitats personals que indicaven una bona salut mental, (Cf.
Llibre de ponéncies i actes del Xe. Congrés de Metges i Biolegs de
Llengua Catalana, Perpinya, 1976). D'ella se'n podien derivar, analo-
gant-les, les capacitats per a gaudir d'una bona disposicié per a la
transcendéncia, per a la "salut espiritual".

Acipodriem situar la qiiesti6 plantejada a l'inici del nostre treball sobre
lainteracci6 entre la unitat cos i esperit (cf. Sobre el hombre, X. Zubiri,
19861 Cuerpo y alma, P. Lain Entralgo, Espasa-Calpe, Madrid, 1991)
d'una part i la transcendéncia de I'esperit de Déu, de 1'altra. Es en la
dimensi6 de l'escolta de la paraula, recepci6 de I'esperit per part de
I'huma, que s'ha de situar tota la capacitat existent i potencial de recerca
i encontre amb la transcendeéncia. Tot i amb aix0, ens pot ser bo de
marcar unes pistes sobre les possibilitats maduratives que disposen
I'huma envers la recerca del transcendent.

Podriem proposar alguns indicadors que tendeixen, si bé assintotica-
ment, a la maduresa espiritual i humana:

- Des d'un punt de vista descriptiu o fenomenologic, la maduresa
espiritual seria una manera de viure, que va assolint no ja un "benestar"

sind un ben "ésser", en un procés que suposa:

a) reaccionar.davant les dificultats i els canvis, amb llibertat, ja sigui
per adequar-s'hi, ja sigui per modificar-les.

— 43—



b) créixer progressivament i incessantment en el procés vital: en els
desigs i en les realitzacions.

C) crear noves maneres constructives de viure en qualsevol dimensio
vital.

d) autonomitzar la propia vida, assolint la capacitat de normalitzar o
tipificar davant les situacions que presenta la vida, segons la propia
consciencia.

e) assolir la propia identitat i unitat mental.

f) acceptar els limits de 1a propia vida i de la mort (malaltia, perdues o
carences), com a possibilitat de vida nova.

g) estimar l'alteritat tot assolint unes relacions interpersonals integra-
dores i beneficioses per a la propia persona i per als altres.

h) gaudir de les satisfaccions que comporta la recerca d'aquests
objectius que es proposa.

- Formulat en termes psicodinamics, seria:

1) Passar del principi del plaer al principi de la realitat de l'altre. Passar
dels "contentos", teresians, als "gustos" (de les satisfaccions infantils

a les adultes). De la recerca del satisfactori individual primerenc a la
vinculacié amorosa amb l'alteritat, on s'origina el goig.

2) Deixar-se fer el buit, o fer-se en un mateix el buit, despullar-se per
assolir la relacié amorosa. La privacid i la necessitat obren el cami cap
a la simbolitzacié i la creativitat.

3) De la buidor i la necessitat neix el desig que pot culminar en la
confianca en l'altre i en un mateix i que no és sind I'ambit de 1'amor.
Confiar i estimar.

4) Ser acceptador de 1'autoestima necessaria per a una bona identitat i
integracio personal. Confianga en un mateix.

5)Poder diferenciar lapropiavidade lade'altreitolerarla interpel.laci6é
de la diferéncia, com a instancia del creixement i 'evolucié permanent
i no com a motiu d'enveja.

6) Percebre i acceptar els propis limits vitals, vida sencera i mort.
Assumir la propia contingéncia: humilitat.

AR

5. Qiiestions per al dialeg

Hi ha diversitat en l'experiéncia del transcendent? No em referiré aci
. . . a2 . . ’
ja ho hem dit abans, a l'existéncia de diferents etapes evolutives en
l'experiencia religiosa en un mateix individu.

Ho plantejaré amb un exemple. No sé se si us ha cridat mai l'atencié.
Aneu un dia a un temple on es celebra una eucaristia. Suposem que hi
ha dues-centes persones. No es una eucaristia. "especilitzada" per a
JoYes, ni per a gent gran, ni per a ningd en particular; és per al poble de
Déu. Doncs bé, compteu el nombre d'homes que hi ha, de qualsevol
edat; després compteu el de dones, quines proporcions trobeu entre
homes idones? Si voleu, repetiu la prova en un altre dia, en un altra hora
1 en un altre temple. Em pregunto, és que 1'Esperit Sant reparteix els
seus dons amb desigualtat discriminatoria entre els sexes? °

Pensem-hi: sén estils de pietat diferents, per qué?, capacitats de relacié
diferenciada?, educaci6 cultural diversa?

Aquest exemple el podriem aplicar a altres diferenciacions entre
persones, no sols entre homes i dones.

Pero, per tal d'enfocar les "diversitats" en l'experiéncia del transcen-
dent, em limitaré només i us suggereixo de fer-nos algunes preguntes:

- En quin transcendent, Déu, es creu? Quin és el Déu, experiéncia
psicologica personal, en el qual hom creu?

- Té€ tothom la mateixa possibilitat psicoldgica de creure en un Déu
transcendent, possibilitat actual o potencial? '
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- I en aquest mateix sentit: en la percepcié del ‘Eranscendent, hi hg
especificitat diferencial entre I'home i la dona? Quines son les capaci-
tats diferenciadores? Interiorizacié (insight)? Capacitat de contencio
(reverie)? Interaccio entre racionalitzacié i actuaci6 (actz:ng 'out.)?

- Hi ha alguna dificultat psicopatolo gicaque de manera definitival total
no permeti tenir experiéncia del transcendent? egon g

- Es pot creure en el transcendent sense tenir-ne experiéncia subJ‘c?ctlva
(de caire mistic)? Dit altrament, hi pot haver qui estigui en relacio gmb
el transcendent només mitjancant el seu obrar i que en canvi no hagi fet
una interioritzacié conscient del transcentdent en el seu mon subjectiu

o intern?
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