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HERMENEUTICA I LECTURA PSICOANALITICA
| DE TEXTOS RELIGIOSOS
REFLEXIO DES DEL PUNT DE VISTA DE
L’HERMENEUTICA HEIDEGGERIANA

Antoni BOSCH I VECIANA

A Florentino Pino, in memoriam

«Entre lo ido y lo por venir habita el saber provisional
sobre la fragil presencia de las cosas. El saber, adelgazado por
el olvido y aligerado por el deseo, se llama interpretacién... La
‘interpretacién desvela y oculta...» (José Florentino Pino Cana-
les, El sentido critico de San Juan de la Cruz, funa’mbuln)1

L’ activitat d’interpretar i de comprendre és I’activitat humana que ha ocu-
pat i ocupa d’una manera més constant els homes i les dones de tots els temps.
Vivim interpretant i comprenent i, en la mesura en qué interpretem i compre-
nem, anem configurant-nos com a homes i com a dones del nostre present. La
giiesti6, doncs, de la interpretaci6 i de la comprensié? esdevé una qiiestio radi-

1. Fragment de 1’article postum aparegut dins Fe i Teologia en la historia. Estudis en honor
del Prof. Dr. Evangelista Vilanova. A cura de Joan BUSQUETS i Maria MARTINELL, Facultat de Te-
ologia de Catalunya - Istituto per le Scienze Religiose (Bolonya) - Publicacions de I’ Abadia de
Montserrat, Barcelona 1997, pp. 331-335. El fragment citat es troba a les pp. 331-332.

2. Paul Ricoeur en el Préface & Rudolf Bultmann, dins 1’obra traduida al frances Jésus, ny-
thologie et démythologisation (Paris, Seuil, 1968), anomena aquesta qiiestié «la question hérme-
neutique». Cf. Paul RICOEUR, Le conflit des interprétations, Paris, Seuil, 1969, p. 373, i Rudolf
BULTMANN, Das Problem der Hermeneutik, dins Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 47 (1950)
47-69. Vegeu també el recull d’articles de P. Ricoeur, escrits entre els anys 70 i 86, dins 1’obra:
Du texte & l'action. Essais d’herméneutique 11, Seuil, Paris 1986. En la mateixa linia podeu veure
A. MARQUES, La giiestié hermenéutica, dins Qiiestions de Vida Cristiana 82 (1976) 60,68. Del
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cal 1 ineludible a la reflexid, si €s que aquesta vol abragar el tot de la vida hu-
mana. Per als qui, a més, s’ocupen d’una manera particular de ’antropologia,
ja sigui des del seu vessant filosofic, teologic, cultural, filologic, lingiiistic, ju-
ridic, psicologic, psicoanalitic, etc., la qiiestié respecte de la interpretacio i de
la comprensié pren un relleu peculiar. D’altra banda, cal tenir present que
aquesta €s una qiiestié que mai no ha deixat de plantejar-se en el nostre mén
cultural d’Occident, d’enca dels seus origens filosofics (Atenes) i religiosos
(Jerusalem), si bé és cert que, al llarg de la historia d’aquesta nostra tradicié
cultural, la qiiestié relativa a la interpretacié i a la comprensié ha estat consi-
derada des de diferents perspectives i, en conseqiiéncia, amb aproximacions i
amb resultats ben diversos.

En aquest article ens proposem tractar la giiesti6 de la interpretacié i de la
comprensié humanes, en quant aquesta qiiestié afecta també la psicoanalisi i
les lectures psicoanalitiques de textos religiosos?, és a dir, en quant la psico-
analisi pretén una analisi del psiquisme huma (del text i del lector). Aquesta
analisi, com a tal analisi, és lectura i, per tant, interpretacio del qui analitza i
d’alld que s’analitza, com també de la relacié que hi ha entre el qui analitza i
alld que s’analitza (en aquest cas, nosaltres i els textos religiosos). Ho farem
des del punt de vista de Heidegger, tal com aquest autor ens exposa la inter-
pretacié i la comprensié humanes en Esser i Temps (1927). L’home, el Dasein
segons Heidegger, esta estretament vinculat al comprendre (Verstehen) i al des-
plegament d’aquest comprendre. Heidegger anomena el desplegament d’aquest
comprendre «interpretacié» (Auslegung). La nostra atencié la cenyirem a posar
en relleu la formulacié del cercle hermenéutic, tal com Heidegger ens I’ha re-
ferida en Esser i Temps. No podem, perd, deixar de tenir presents autors tan re-
llevants com H.-G. Gadamer, P. Ricoeur, etc.4

mateix autor podeu consultar: Hermenéutica, dins Casiano FLORISTAN-Juan José TAMAYC (edd.),
Conceptos fundamentales de Pastoral, Madrid, Cristiandad, 1983, pp. 410-426, on recull i am-
plia I’exposicié de Particle anterior. Cf., a més,: A. MARQUES, Etfica i religié en Paul Ricoeur,
dins Josep M. ESQUIROL (ed.), Etica i religié en Lévinas, Ricoeur i Habermas, Barcelona, Crui-
lla, 1997, pp. 45-112. De cara a I’hermenéutica de textos biblics, vegeu R. BULTMANN, st vo-
raussetzungslose Exegese moglich?, dins Glauben und Verstehen, vol II1, Tiibingen, J.C.B.
Mohr, 1965, pp. 142-150.

3. Al llarg d’aquest article entenem com a textos religiosos sobretot els textos biblics. La de- .
nominacié de religiosos la manllevem del titol del Programa Intesiu Erasmus Psicoandlisi i in-
terpretacid de textos religiosos, programa en el qual participarem 1 que es desenvolupa a la
Facultat de Teologia de Catalunya (Barcelona), entre els dies 2-13 de febrer de 1998. En aquest
curs hi participaren, a més de la Facultat de Teologia de Catalunya, el Departament de Cieéncies
Semitiques de la Universitat de Barcelona, la Facultat de Teologia de Groninguen, la Facultat de
Teologia de Marburg i la Facultat de Teologia d’Upsala.

4. Si bé és cert que la historia de 1’hermencutica ens fa veure moments culminants d’esforg
comprensiu d’aquesta disciplina (Schleiermacher, Dilthey, Heidegger...), sovint s’acostuma a
passar de llarg massa de pressa per autors potser poc coneguts, pero solids, com €s ara ¢l cas de
sant Bonaventura, el qual en el seu Prologus al Breviloquium, subratlia la importancia del sen-
tit literal (no literalista) del text sagrat i la necessaria actualitzacié que n’han de fer els fidels.
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Aquest article neix del dialeg establert en ocasié del Programa Intensiu
Erasmus (1998) amb alld que considerem hermeneuticament clau de Iarticle
de Patrick Vandermeersch «The evolution in the psychoanalytic approach to re-
ligious texts»S. En acceptar el dialeg ho fem amb un doble convenciment, que
volem posar de manifest: en primer lloc, el convenciment que el didleg €s una
forma primigenia de fer i dir la filosofia, de fer i dir €l logos, perque €s en el
dialeg on es posa de manifest la necessaria i constant presencia del #u i, per tant,
és en el dialeg on se’ns mostra la impossibilitat de I’autosuficiencia en el pen-
sar; 1, en segon lloc, el convenciment que el logos d’aquest dialeg —de fet, tot
logos, tota paraula— només hauria de ser dit en la mesura en que tingui més re-
lleu que el silenci que tot logos trenca: la paraula ocupa el lloc del silenci, 1
només quan aquesta paraula expressi quelcom major que allo que expressa el
silenci haurfem de gosar desplacar el silenci, el silenci que permet de contem-
plar i saber quelcom del misteri. Només quan la paraula és I’auténtica Paraula,
trenca el silenci, perque és la donacié del Silenci i, quant donacié d’aquest Si-
lenci, la Paraula manté el tot del Silenci. Amb aquest doble convenciment
gosem dir alguna cosa.

De cara al nostre proposit procedirem de la manera segiient. Després d’un
parell de consideracions previes, exposarem, en primer lloc, el nucli de la for-
mulacié heideggeriana del cercle hermenéutic, tal com apareix en Esser i
Temps. Després destacarem breument alld que ens sembla cabdal de la concep-
cié psicoanalitica dels textos religiosos, servint-nos del text esmentat més
amunt de Patrick Vandermeersch. Finalment, conclourem aquestes pagines po-
sant en relaci6, a manera de sintesi, la concepcié heideggeriana del compren-
dre amb la lectura psicoanalitica de textos religiosos.

Primera consideracié prévia. Es ben sabut que la disciplina que considera
la significacié general i les condicions de possibilitat de I’activitat d’interpretar
i de comprendre de 1’ésser huma és designada amb el nom d’ «hermenéutica».
Aquest terme, de ja llarga historiab, fou manllevat de I’'univers mitic grec i 8’a-

Cf. Breviloguium. Prologus. Opera Omnia V. Quaracchi 1891, pp. 201ss. En aquest punt cal
citar I"article de M. DE CASTELLVI, Nocid bonaventuriana dels sentits biblics, dins Estudios
Franciscanos 46 (1934) 5-15. Vegeu també F. RAURELL, «I Déu digué...». La paraula feta histd-
ria, ja citat, pp. 207-218 i, del mateix F. RAURELL,  Cappuccini e lo studio della Bibbia, Roma,
Istituto Francescano di Spiritualita - Barcelona, Facultat de Teologia de Catalunya, 1997, pas-
sim 1 esp. p. 394, nn. 759 1 760, on trobem recollits textos preciosos referents al sentit del text
segons 1’hermenéutica de sant Bonaventura.

5. Text pertanyent al Programa Intensiu Erasmus, ja esmentat. Cf. també: Patrick VANDER-
MEERSCH, Psychanalyse et interprétation de textes religieux, dins Revista Catalana de Teologia
XXII/1 (1997) 157-162, on s’exposen les linies principals de 1’article abans citat.

6. Per a la histdria de I’origen i 1’ds del terme, aix{ com de la seva aparici6 en els camps teo-
1ogic 1 filosdfic, es pot consultar el valuds escrit de Wilhelm DILTHEY, El naixement de I'her-
menéutica, dins Hermenéutica, Filosofia, Cosmovisid, Barcelona, Edicions 62, 1997, pp. 55-89;
José FERRETER MORA, Hermenéutica, dins Diccionario de Filosofia 2, Barcelona, Alianza Edi-
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costuma a relacionar amb el déu Hermes. Hermes era, en efecte, el déu missaz-
ger de I’Olimp, inteérpret dels oracles de Delfos. Sorprencntment, perd, per a
nosaltres, no pas per als grecs, Hermes, just en acabar de néixer, segons ens
narra el mite, mostra la seva astiicia de lladregot i mentider’. Un lligam ben in-
teressant, aquest que es déna en el déu Hermes —en els origens, doncs— entre
interpretacio 1 mentida (sense oblidar els robatoris, a causa dels quals I'im-
mortal Hermes es veu obligat a mentir, &s a dir, a interpretar aquells robatoris
de manera que les explicacions fossin convincents).

Segona consideraci$ previa. Referida als textos®, 1’activitat humana d’in-
terpretar, d’entendre i de comprendre se centra molt particularment, i de ma-
nera fonamental —sobretot en els pre-origens i en els origens de la nostra
cultura-, en dos tipus de textos®: els religiosos 1 els codis juridics. De fet, po-

torial, 1979, pp. 1493-1498; Lluis DucH, Hermenéutica, dins Casiano FLORISTAN-Juan José Ta-
MAYO (edd.), Conceptos fundamentales del cristianismo, Madrid, Trotta, 1993, pp. 552-560; i G.
FrIEDRICH, Ermeneuo, dins Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament 11, pp. 658ss.
També resulta enormement profités el llibre de Hans-Georg GADAMER, Verdad y método, Sala-
manca, S{gueme, 1977, esp. pp. 225ss., i I’obra de Karl-Otto APEL, La transformacion de la fi-
losofia, 2 vols., Madrid, Taurus, 1985, esp. vol. I, pp. 267ss. Es interessant I'estudi de Javier
BENGOA RUIZ DE AZUA, De Heidegger a Habermas. Hermenéutica y fundamentacion iltima en
{a filosofia contempordnea, Barcelona, Herder, 1992, 211 pp.

7. Vegeu allo que el poeta canta en I’himne homeéric a Hermes: «fill ric en ginys i sagag en
fal-lacies, lladre i robador de bous i guia dels somnis, espieta nocturn i sotjaportes, que havia de
Jer aviat entre els déus perdurables gestes il-lustres» [versos 13-16] i «Estimat mentider, que ginys
que t'inventes!» [vers 282] (traduccié de Manuel Balasch: Himnes homérics, Barcelona, Curial,
1974, pp. 42 i 50). Cf. també Carlos Garcia GuaL, Hermes, un dios pluriempleado, dins Diccio-
nario de mitos, Barcelona, Planeta, 1997, pp. 191-198; 1 E RAURELL, « Déu digué...», p. 79, n. 46,

8. El fet que tot text, en quant «discours fixé par I’écriture» (Ricoeur), suposi una paraula an-
terior i, en conseqiiéncia, mantingui una tensié amb la paraula dita, és analitzat en un interessant
article de P. RICOEUR, Qu’est-ce qu’un texte?, dins Du texte & I’action 137-159. Cf. MARQUIS,
Etica i religi6 en Paul Ricoeur 74-79, uncs pagines clau per a entendre, a manera de sintesi, la con-
cepeid ricoeuriana de I’hermengutica. En el text de Ricoeyr hiha un fragment que no podem dei-
xar passar per alt, en relaci6 a la seva concepcié de I’hermengutica: «L’hermengutica és la teoria
de les operacions de la comprensié amb llur relacié amb la interpretacié de textos; la idea direc-
tora sera aix{ I’efectuaci6 del discurs en tant que text» (traduccié d’A. MARQUES, Etica i religic
74). El mateix RICOEUR, en La tdche de [’herméneutique: en venant de Schieiermacher et de
Dilthey, dins Du texte a ’action 75, sosté: «Hi ha un problema de la interpretacié perqué hi ha tex-
tos escrits, ’autonomia dels quals crea unes dificultats especifiques». Hom no pot obviar, com en
ddna entenent A. Marques, ’article de RICOEUR, La fonction herméneutique de la distantiation,
dins Du texte & I’action 101-117..Segons A. Marqués, i atenent els textos suara esmentats, «es di-
buixen quatre temes mitjangant cls quals Ricoeur articula la seva teoria de textos: a) el text com a
fixacié per escrit de la paraula, &) el text com a obra estructurada, ¢) el text com a projeccié d’un
mon, i d) el text coma mediacié de la comprensié d’un mateix» (MARQUES, Etica i religic 75).

9. Deixem de banda aqui la consideraci6é de I’etapa d’oralitat, prévia a I’aparicié de 1’es-
criptura, tan interessant en la histdria de tota cultura. Vegeu ’obra de Jack Gooby, La I6gica de
la escritura y laorganizacion de la sociedad, Madrid, Alianza Editorial, 1990. El pas de I’orali-
tat a ’escriptura stposa un canvi en la perspectiva hermenéutica dels individus i de les col-lec-
tivitats: la tradieid oral, a més, va Higada a escoltar i al dir (a " oida); 1a tradicié escrita, al mirar
el text (a la vista, a la mirada). El text escrit es fixa de tal manera que hom no en pot treure la
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driem parlar d’un tnic tipus de textos si emmarquéssim els textos religiosos 1
els codis juridics en un dnic espai: ’espai del sagrat. En efecte, els textos pri-
mers de la nostra cultura (i, en general, de totes les cultures que han passat de
I’oralitat a ’escriptura) sén textos religiosos que articulen la vida comunitaria
des del seu vessant religids (textos religiosos) i des del seu vessant juridico-
social (codis religiosos). Tot individu huma s’estructura a si mateix a I’interior
d’una comunitat 1 d’aquesta rep els textos (religiosos) que regeixen la vida in-
dividual i col-lectiva, i totes les relacions que en el grup-comunitat es donen.
Els textos aqui s6n I’expressié de la veritat 1 per aquesta rad s’adopten com a
norma del grup. Si la cohesi6 del grup, la seva articulacié 1 I’estructuracié de
I’individu estan en estreta relacié amb el fext, aixo significa que el text esdevé
la garantia de la pervivéncia individual i col-lectiva. Sense fext només es pot
donar la desarticulaci6 del grup i la desestructuracié individual. D’aqui I’afany
d’interpretar 1 d’actualitzar els textos religiosos, perque en depén I’auténtica
Vida. Per aix0, els grups que disposen de textos religiosos, ja siguin religiosos
o bé juridics, creen i solidifiquen intérprets institucionalitzats d’aquests textos,
que anomenen i anomenem sacerdots i jutges, els quals sovint entren en con-
flicte amb altres lectors dels textos religiosos i de la vida: els profetes (mestres
espirituals que acosten ’experiéncia del sagrat que hi ha darrere dels textos als
lectors-fidels de la comunitat, actualitzant-ne fortament els textos a la vida dels
fidels per, al seu torn, acostar els fidels a la vida del sagrat, a través d’una vida
digna [&tica] i celebrada [litdrgial). Enmig d’aquesta diversitat interpretatival®,
el fidel i la comunitat procuren de mantenir la seva cohesid, tant individualment
com comunitiriament, de manera indissociada i indissociable.

vista de sobre, 1 en aquest mirar el text, per llegir-lo, es déna fe del caracter sagrat del text. La
tradicié filosdfica grega «mira», pensa mirant (theoria), la judeo-cristiana «parla-escolta», fent-
se carn la Paraula (6 Adyog tot 9e00). Nosaltres som fills de la Paraula i de 1a mirada, fet d’u-
nes conseqiiencies d’abast incalculable. La psicoanalisi es juga també en la paraula: S. Freud, el
seu fundador i un escriptor prolific, esta ben vinculat al mén i a la tradici6 del judaisme, malgrat
els seus posicionaments ‘a la contra. Resulta, doncs, d’enorme intergs la relacié entre la psico-
analisi i els textos religiosos.

10. Cal prestar atencio especial a la diversitat-interpretativa que signifiquen les compren-
sions sacerdotals i les comprensions profétiques dels textos religiosos i de la vida. Els sacer-
dots estan més amatents a la mirada*pdsdda en el text i al seu compliment; els profetes, a la
paraula escoltada, sentida i proferida. D’altra banda, els sacerdots, en la celebracid, s’adrecen
a Déu i atorguen als homes les seves benediccions; els profetes, en la quotidianitat, parlen (en
nom) de Déu, adregant-se als homes i dones de cada temps, i al mateix temps s’adrecen a Déu
per omplir-se de la seva paraula. El Primer Testament recull una altra interessant tipologia: el
savi, €l qual ens ha deixat per escrit una literatura extraordinaria que ateny el cor de la vida de
I’individu i de la comunitat en la-seva més radical quotidianitat: la saviesa és alld que empa-
renta la humanitat dels homes i dones amb Déu perqué han fet I’experiencia de Déu en la vida
quotidiana, a través de la lectura del text divi (la Torah, en aquest cas) com a clau interpretativa
per a comprendre la vida corrent de cada dia. La saviesa €s la permanent actualitzacié de la Pa-
raula (Déu) a través de la paraula (Torah) en les paraules savies dels escriptors de ploma grega.
L’home i la dona savis esdevenen, aixi, interprets de la paraula, per tal d’atényer saviament la
Paraula i aconduir-hi fidelment el poble.



294 ANTONI BOSCH I VECIANA

Els textos, en quant religiosos, estan a I’origen de la interpretacié i de la
comprensid, una interpretacid i una comprensié que s’ha fet extensiva a tot text
pel fet de ser text i, per tant, pel fet de ser portador d’un sentit que hom vol fer-
se seu, s a dir, com-prendre. Aix0 solament és possible si ens acostem, si ten-
dim al text, és a dir, si entenem (in-tendere) el seu sentit, alld que el text diy, en
quant expressié transportada (meta-fora) d’allo sentit pel seu autor!l.

Després d’aquesta consideracié previa podem ja passar a exposar el cercle
hermenéutic heideggeria de la comprensié.

Heidegger, en el § 32 d’Esser i Temps, formula la seva concepci6 de la
comprensié i de la interpretacié a través de I’anomenat cercle hermenéutic.
Per tal de determinar-ne 1’abast, en transcrivim un fragment que considerem
del tot rellevant:

«Das Verstehen betrifft als die Erschlossenheit des Da immer das Ganze des In-der-
Welt-seins. In jedem Verstehen von Welt ist Existenz mitverstanden und umgekehrt.
Alle Auslegung bewegt sich ferner in der gekennzeichneten Vor-Struktur. Alle Ausle-
gung, die Verstidndnis beistellen soll, muss schon das Auszulegende verstanden haben.
[...] Aber in diesem Zirkel ein vitiosum sehen und nach Wegen Ausschau halten, ihn zu
vermeiden, ja ihn auch nur als unvermeidliche Unvollkommenheit »empfinden«, heisst
das Verstehen von Grund aus missverstehen. [...] Das Entscheidende ist nicht, aus dem
Zirkel heraus—, sondern in ihn nach der rechten Weise hineinzukommen. Dieser Zirkel
des Verstehens ist nicht ein Kreis, in dem sich eine beliebige Erkenntnisart bewegt, son-
dern er ist der Ausdruck der existenzialen Vor-Struktur des Daseins selbst.»!2

Aixo0 és:

«El comprendre sempre pertoca, en quant obertura de 1’-hi'3, el tot del ser-en-el-
mén. En tot comprendre del mon €s compresa amb ell I’existéncia, i a I'inrevés. Tota in-
terpretacid es mou, a me€s, en la Pre-estructura descrita. Tota interpretacié que hagi de
comportar comprensi¢ ha d’haver compres ja alld a interpretar. [...] Perd veure en
aquest cercle un cercle vicids i cercar camins per tal d’evitar-lo, 1 fins i tot tan sols “sen-
tir-lo” com a imperfecci6 inevitable, vol dir comprendre malament de soca-rel el com-
prendre. [...] La cosa decisiva no €s sortir del cercle, siné entrar-hi d’una manera justa.

11. Cal distingir entre ¢l sentit del text que pot scr copsat a través de 1’analisi de la grama-
tica del text (el significat) i ¢l sentit del text que 1’autor ha sentit i que 1’ha mogut a escriure’l, és
a dir, I’experiéncia de vida de I’autor (o dels autors) que hi ha darrere del text. La distinci6 entre
el sentit 1 alld sentit és de cabdal importancia, ja que {’actualitzacid del sentit de qualsevol text
suposa la re-vivéncia de 1’experiéncia que hi ha darrere del text (sagrat).

12. Sein und Zeit, Tibingen, Max Niemeyer, 171993, p. 152.

13. La traduccid del «Da» alemany esdevé dificil a la nostra llengua. Adoptem 1’ «-hi», amb
guionet i tot, per fer referéncia de manera més visible a 1’«-hi» que hi ha en 1’expressi6 catalana
«ésser-hi», equivalent al «Dasein» alemany. La distincid entre «Sein» i «Dasein», la fem en ca-
tala entre «Fsser» i «Esser-hi». Aquesta mateixa traduccié fou 1'adoptada fa anys per Andreu
Marques (La giiestio hermeneéutica, ja citat), al qual seguim.
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Aquest cercle del comprendre no €és un cercle en el qual es mou alguna forma de conei-
xement, sing que és 1’expressi6 de la Pre-estructura existencial del mateix Esser-hi.»

En aquest fragment se’ns exposa I’anomenat cercle (hermeneutic), el qual
podem trobar maximament sintetitzat en la proposicié: «In jedem Verstehen
von Welt ist Existenz mitverstanden und umgekehrt » («En tot comprendre del
moén és compresa amb ell I’existéncia, i a I'inrevés.») Es a dir, en tota relaci6
entre un subjecte cognoscent i un objecte a congixer es produeix la comprensié
quan aquesta relacié s’adreca del subjecte vers I’objecte i, alhora, i de retorn,
de I’objecte vers el subjecte. El comprendre es realitza d’aquesta manera cir-
cular, i només d’aquesta manera circular, altrament no hi hauria comprensié. El
cercle vol salvar, doncs, la distancia entre el subjecte i 1’objecte, entre jo (o
nosaltres) i el text. I salva aquesta distancia precisament perque entre el sub-
jecte i I’objecte s’ha percebut distancia, i al mateix temps s’hi ha percebut la
possibilitat de ser salvada i, per tant, una certa proximitat. Aix0 és comprendre:
salvar la distancia (tot i recongixer que hi és) entre nosaltres i 1’objecte de la
nostra comprensid, sabent-nos alhora distants i alhora propers a I’objecte.

Heidegger té present tot el que ha significat la modernitat, en quant
aquesta ha tematitzat el subjecte: el cogito cartesia. Descartes formula la seva
intuici6 en el cogito i, com a conseqiiencia immediata, el sum. La preeminén-
cia del subjecte determinat com a pensament determina alhora el mén com a
objecte del meu pensament, com alld pensat per mi i, per tant, el mdn que tinc
al davant —tal com més endavant primfilara Kant- és el mdn que el meu pen-
sar es representa. D’alguna manera el mon que se’ns mostra al nostre davant
(ob-jectum - phainomenon) ens el representem de la manera com nosaltres
ens hi apropem!4. Podriem entendre, doncs, que, per a Heidegger, contraria-
ment existeixo/séc en el mon (in-der-Welt-sein) i, com a conseqliéncia, penso.
Heidegger ens ha girat, doncs, ’evidéncia cartesiana del cogito, ergo sum pel
sum, ergo cogito's. Hi ha, doncs, un estret lligam entre el subjecte i 1’ objecte.

Qui és, perd, aquest subjecte? El subjecte, I’ home, a diferéncia de tots els
altres éssers, és un ésser que és en el mon d’una manera determinada, és a dir:
hi és. El seu ésser és ésser-hi (en el mén). L’home, per a Heidegger, és un ésser
que és constitutivament un ésser-hi. Hi som —diu Heidegger— en quant estem
preocupats i en quant comprenem. La comprensié és, segons Heidegger, quel-

14. La fenomenologia estudiara amb rigor tota aquesta problematica de la intencionalitat.

15. Vegeu Eusebi COLOMER, El pensamiento alemdn de Kant a Heidegger IIl, Barcelona,
Herder, 1990, pp. 443-652, esp. pp. 499ss. Les arrels fenomenologiques husserlianes de
Heidegger ens s6n ben conegudes L obra Esser i Temps en la seva primera edici6 fou dedicada
a Edmund Husserl, d’origen jueu. Efectivament, llegim en la dedicatoria heideggeriana: «Ed-
mund Husserl in Verehrung und Freundschaft zugeeignet». Sabem que, a I’¢poca del nazisme,
Heidegger tragué aquesta dedicatoria (edicié de 1941). No obstant i aix0, Heidegger mantingué
la nota d’agraiment a E. Husserl que es trobava en el § 7, apartat C, d’ Esser i Tempv Recordem
també les influéncies de Brentano, el qual havia mostrat un gran interes per la noci6 d’ens.
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com que ens constitueix essencialment (que constitueix el nostre ésser, és a dir,
que determina el nostre ésser des del nostre -hi de I’ésser-hi): és un existencial
(existenziel). La nostra existéncia es déna en la mesura en queé, entre altres
coses, comprenem. Per aix0d diem que Heidegger ha fet un pas remarcable en la
consideracié de I’hermeneutica. Schleiermacher i Dilthey havien psicologitzat
la comprensié humana; ara Heidegger en fa una giiestic ontologica, que ateny
el nostre ésser huma. Som en la mesura en qué comprenem i en la mesura en
que despleguem aquesta comprensio a través del nostre anar interpretant. Es
constitutin a I’ésser huma ser intérpret. El nostre ofici més essencial és ser
intérprets en el sentit de ser comprenedors. Aixo €s aix{ perque som en el mon,
fet que també ens constitueix com a homes. La relacid, doncs, entre nosaltres i
el mon, entre subjecte i objecte, €s una relacié constitutiva. Aix0 voldra dir que
el nostre coneixement del mén ens afecta en aquella doble direccié que asse-
nyalavem abans i que podem formular breument dient: comprenent el mén,
ens comprenem a nosaltres mateixos, i comprenent-nos millor a nosaltres ma-
teixos comprendre’m millor el mén. Hi ha una anada i un retorn en tota com-
prensio del mén. En tota comprensié del mén ens comprencm a nosaltres
mateixos, i en comprendre’ns millor a nosaltres mateixos aixd ens possibilita
de comprendre millor el mén, i aix{ sense parar: la nostra comprensié i la com-
prensi6 del mon es van enriquint, de manera circularment creixent i imparable.

Heidegger parla a I’interior d’aquest cercle, que analitza més llargament, de
la pre-comprensic (Vorverstandnis): En efecte, només podem comprendre 1’ ob-
jecte en la mesura en que d’aquest objecte en tenim una comprensié prévia (una
pre-comprensid). Sino tinc cap mena de nocié d’integrals ni de derivades, mai
no podré comprendre un llibre d’aquesta tematica. He d’estar familiaritzat un
minim amb allo de que parla el text per a entendre el text en qiiestié (o la pel-li-
cula o0... el mén que sigui). La pre-comprensic és el bagatge indispensable que
em permetra d’apropar-me a I’objecte i, entenent-lo, comprendre’l. Perd en
aquest comprendre’l ens comprendre’m més a nosaltres mateixos i, per aixo,
adquirim autocomprensié de nosaltres mateixos. Aquest comprendre’ns una
mica més a nosaltres mateixos, €s a dir, aquest enriquir la nostra autocompren-
si6, ens possibilita, al seu torn, enriquir 1a nostra pre-comprensié de la cosa de
la qual es tracta, una pre-comprensié ara enriquida —pel fet d’haver comprés—
que ens permet d’accedir a una nova (i posterior) comprensié des d’una existén-
cia més rica. Hom pot, en conseqliéncia, fer preguntes a [’objecte cada vegada
amb més profunditat. I [’objecte, si també té densitat, podra respondre amb un
gruix més gran de comprensid i, d’aquesta manera, creixerem en autocom-
prensid,... i, aix{, de manera circularment creixent, en un no parar mai. Podriem
representar-ho amb 1’esquema segiient:
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CERCLE HERMENEUTIC DE LA COMPRENSIO

L Preguntes

| PRE-COMPRENSIO |
' TSUBJECTE OBJECTE
[AUTOCOM- ]

L Respostes

Fixem-nos en un detall no pas insignificant: com més gruix tingui el sub-
Jecte i com més gruix tingui I’objecte, més densitat tindra el cercle hermenéu-
tic: les preguntes que fem al text permetran unes respostes que enriquiran la
nostra comprensio i la nostra autocomprensid, la qual modificara la nostra pre-
comprensi6. [ no cal dir que els textos religiosos tenen, per rad de la densitat
de significacié i d’experiéncia, una capacitat extraordinaria (gratuitament ex-
traordinaria) de modificar la nostra autocomprensié. 1, en enriquir la nostra au-
tocomprensid i haver, aixi, ajudat a modificar la nostra pre-comprensid, cada
vegada podrem anar més a fons en la nostra lectura del text sagrat i en la nos-
tra manera de ser-en-el-mon.

Cal que ens fixem, arribats a aquest punt, en la rellevancia que t€ la pre-
comprensié en el procés interpretatiu. En efecte, sense pre-comprensio el sub-
jecte no pot relacionar-se amb 1’objecte, ni tan sols 1’objecte es pot presentar
al seu davant com a objecte (deixant de ser ell mateix subjecte, ja que no hi ha
objecte!6). Més encara: la pre-comprensid suposa sempre un coneixement
previ, el qual no pot ser determinat de cap manera com a coneixement ple 1
acabat. I alhora aquest coneixement previ s un coneixement carregat de pres-
supdsits i de prejudicis. Aquest €s un tema ja antic en la consideracié filosofica

16. La relaci6 entre el subjecte i I’objecte és tan estreta i vinculada que I'un €s indissociable
de I’altre, és a dir, sense subjecte no hi ha objecte, 1 sense objecte no hi ha subjecte. No hi ha, en
conseqiiéncia, lector si no hi ha text llegint-se, i no hi ha text si no hi ha un lector que el llegeixi.
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del coneixement!’. Aqui només volem dir que I’hermen¢utica posa de manifest
el caracter ineludible dels pressuposits amb els quals ens apropem a quelcom
amb voluntat de comprendre-ho. En aquest punt els hermeneutes divergeixen
en ¢l pes especific que cal atorgar als pressuposits 1 als prejudicis en el procés
de comprensié hermeneutic. Fins i tot hi ha discrepancia en la terminologia. En
resum, perd, podem dir que els pressuposits o prejudicis'®, que sén inherents a
tota pre-comprensio, ens permeten d’adrecar-nos al text per tal de compren-
dre’l, s a dir, sén un estat previ de tota comprensié (també, doncs, de textos).
Amb tot, si aquests pressuposits o prejudicis ens tanquessin o ens privessin, a
priori, d’atansar-nos al sentit del text —sense permetre’ns d’acollir el text—
caldria modificar-los fins al punt d’haver-los d’eliminar. En aquest punt ¢l
paper de la psicologia i de la psicoanalisi poden ser de gran eficacia en la re-
composicié del jo del subjecte lector. La interpretacid i la comprensié no es
donen en un estat de la nostra ment que es pugui anomenar de tabula rasald,
sind que som homes i dones amb pressuposits i prejudicis, els quals, en la me-
sura en qué possibilitin la nostra obertura a I’alteritat (als altrels 1 als textos),
possibiliten la nostra humanitzacid, perque en aquesta obertura ens sera possi-
ble d’apropar-nos-hi o apropar-nos-els. La comprensié resulta, doncs, una mo-
dificacié de la pre-comprensid, amb els seus pressuposits i els seus prejudicis,
els quals en el procés de coneixement es modificaran i, d’aquesta manera, sera
possible I’autocomprensio. Sempre en el procés de comprensié es produeix,
d’aquesta manera, una novetat (un nou coneixement) gracies al procés dialec-
tic que es dona entre identitat (subjecte) 1 alteritat (objecte), procés que cns
permet de percebre la distancia i, alhora, ens mou a ’acostament i, en conse-
qiiéncia, a la modificacié de les nostres representacions prévies 1 anteriors a
aquest nou coneixement. Tot coneixement significa, doncs, alteracié de les re-
presentacions prévies que modifiquen el nostre «ésser-hi», el nostre Dasein, el
nostre concret ser homes i dones del nostre present, del nostre ara i aqui.
Heidegger no solament parla de I’ésser de I’home, de I’home mateix, com
a Dasein, sin6 que introdueix la qliestié del temps (Zeit). No entendriem, doncs,
Heidegger si no veiéssim en aquella circularitat la complexa nocié heidegge-
riana de temps. En el temps el Dasein se situa com a possibilitat: Ya compren-
sid, juntament amb [’existéncia 1 el projecte que som, ens obre un camp

17. Només cal que esmentem, a tall d’exemple, els diversos idola que la ment humana té,
segons Francis Bacon (1561-1626), i que li impedeix un coneixement objectiu. Aquesta objecti-
vitat del coneixement €s el que amb I’aparicié de la consciéncia historica i de la mateixa her-
menéutica cs posark en entredit. En el coneixement hi ha sempre implicada 1a subjectivitat.

18. El problema terminologic encara subsisteix. Nosaltres no distingirem aqui en el nostre
text entre pressuposits 1 prejudicis. Un tedleg, exegeta i hermeneuta de renom, oient de
Heidegger, Rudolf Bultmann, considera pejorativament els prejudicis, i els diferencia dels pres-
supoOsits. Vegeu I'article ja citat de R. BULTMANN, Ist voraussetzungsiose Exegese moglich?

19. Aixi ho havien mantingut, entre altres, els fildsofs pertanyents a I’anomenat empirisme
britanic dels segles XVII i XVIIL: John Locke, George Berkeley i David Hume.
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inacabable de possibilitats de realitzacié del nostre «ésser-hi». No podrem mai
ser uns éssers acabats. Som inacabats en la mesura en qué sempre ens cal com-
prendre més i més. Sempre hi ha noves possibilitats de comprendre. En la mort
alldo que s’acaba €s la possibilitat de continuar desplegant el nostre «ésser-hi»
que som, encara que en quant aquest «ésser-hi» sempre té noves possibilitats,
mai no s’esdevé una plena realitzacié de 1'«ésser-hi» 1, en conseqiiencia, la
mort és 1’acabament d’un «ésser» (que és un «ésser-hi») irrealizat: la mort és
un acabament inacabat, la fi d’un projecte irrealitzat. Un ésser que precisament
a causa de la seva determinacié d’ésser-hi, ha arribat a esdevenir, a tot estirar,
un no-res (en quant ésser no realitzat).

La concepci6 de la relacié entre el subjecte 1 I’objecte ha estat enormement
modificada per Heidegger. Si no tan sols som, siné que hi som, tota dada histo-
rica (un text, per exemple) va més enlla d’allo posat al davant: esdevé una pos-
sibilitat per tal de modificar la nostra existéncia. El Dasein i el temps
heideggerians permeten d’il-luminar, des d’un vessant ontologic, aquella cons-
ciencia historica que havia adquirit forma filosofica d’enca de Schleiermacher
respecte del comprendre. Ara la distancia entre el subjecte i I’objecte, donada la
seva mitua implicacié, només es pot salvar —i aquesta és la tasca hermeneutica—
reconeixent aquesta distancia i recorrent-la amb la interpretacié que vol com-
prendre. Aix0 significa recongixer una diversitat en tots els ordres entre el mén
vital del subjecte (lector) i el mén vital de 1’objecte (text), diversitat a través de
la qual podem transitar d’una banda de riba a I’altra. Pero, 1 al mateix temps que
es reconeix la distancia, s’afirma la possibilitat de fer proper I'objecte des de
I’aproximaci6 que duu a terme el subjecte. L'hermeneutica contemporania ha
posat en relleu, d’enca de Heidegger, la implicacid de la subjectivitat en el co-
neixement (historic), fet que t€ —com hem assenyalat— precedents filosofics en
la modernitat occidental (Descartes, Kant...). Perd cal insistir, tal com fa Ga-
damer?0, en la qiiestié de la historicitat per tal de no caure en un historicisme.
Precisament també Gadamer remarca la distancia historica entre el subjecte (el
lector actual) i I’objecte (el text sagrat). Ell ens fa veure la importancia que en
el cercle hermenéutic tenen les pre-comprensions, en quant aquestes estan li-
gades a una tradicid situada en un espai i en un temps determinats (els del sub-
jecte). També I’objecte esta situat en un horifzé de comprensic que el determina
i fa que hagi de ser interpretat des del seu espai i des del seu temps. D’aquesta
manera, doncs, sera possible de comprendre, €s a dir, actualitzar el sentit de
I’objecte en el nostre present i, aixi, renovar la nostra autocomprensio. Aquesta
actualitzacid, aquest salvar la distancia, Gadamer 1’anomena fusié d’horitzons
(Horitzonverschmelzung), la qual suposa una afinitat fonamental entre el lector

20. Vegeu H.-G. GADAMER, Verdad y Método, ja citat, passim. També pot consultar-se amb
fruicié un escrit de I’any 1964 en el qual es tracta també de la comprensi6 de textos religiosos:
H.-G. GADAMER, Experiencia estética y experiencia religiosa, dins Estética'y hermenéutica, Bar-
celona, Tecnos, 1996, pp. 139-152.
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del present i ¢l text del passat. Es dona, aix{, allo que Gadamer anomena perti-
nenga (Zugehorigkeit), que al scu torn suposa respecte per I’alteritat del text i
del seu mén. Comprendre un text €s una operacié fonamental que necessaria-
ment demana comprendre tota una tradicid i tot el mén que hi ha darrere del
text (de 1’objecte) 1, fins i tot, darrere del mateix lector (subjecte). El pont de la
comprensié només sera possible de construir-lo, doncs, respectant amb rigor els
contextos, els universos historico-temporals i mentals (llenguatges, etc.), tant
del subjecte com de I’objecte; altrament, si es desencarna I’objecte del seu ho-
ritz6 espacio-temporal, tan sols s’utilitza [’objecte com a fornament acritic del
nostre present. [ aix0 €s I"arrel de tots els fonamentalismes de tot color. Per aixo
l’exegesi, en quant cns condueix a entendre el text, cal que abordi la densitat del
text amb un meétode que prengui en consideracié criticament la historia (el me-
tode historico-critic); després podrem actualitzar aquell text al nostre present
també criticament. Només aix{ sera cficag I’actualitzacié d’una lectura d’un text
des d’un horitzé comprensiu distint del nostre?!.

Des d’un altre punt de vista, i en aquest context hermenéutic, també Ri-
coeur assenyala la distancia entre el text i el lector, amb el convenciment que
només el reconeixement d’aquesta distancia ens portara a una més adequada
aproximacio al text (apropiacio??). Ricoeur insisteix en [’autonomia del text
respecte del seu autor i, a causa d’aquesta qutonomia, el text, en recérrer la
distancia del temps, anira dibuixant els meandres del sentit. Aquesta tematica,
per bé que interessant, ultrapassa de molt la nostra intencié?3.

Després d’aquesta aproximacio al cercle hermenéutic heideggeria i a algu-
nes derivacions, podem passar a enumerar alguns punts que, en relacié al nos-
tre propdsit, ens semblen cabdals de la concepcid psicoanalitica dels textos
religiosos, tal com se’ns exposa en el text esmentat de Patrick Vandermeersch.

D’aquest text 1 les seves propostes en voldriem posar en relleu, de manera
concisa, els segiients punts:

Primer. Des dels inicis del text s’exposa el paral-lelisme que se sosté que
hi ha entre psicoanalisi i teologia (i, sobretot, la teologia de ’especialitat bi-
blica). Aquest paral-lelisme s’cstableix sobre la base de 1’evocacid, per part
del pacient o del fidel, d’un saber absolut que hom creu popularment que té
el psicoanalista i el tedleg. Des d’aquf s’apunta una doble tasca a dur a terme:

21. Vegeu F. RAURELL, M¢és enlla de la lletra, pero no sense la lletra, dins Del text a I’e-
xistencia. De Uexegesi a I’hermenéutica, Barcelona, Facultat de Teologia (Secci6 de Sant Pacia),
1980, pp. 11-56, esp. pp. 34ss. A la p. 35, s’hi refereix: «Després de saber qué diu el text (tasca
exegetica), cal saber qué em diu el text (tasca hermenéutica).»

22. Tal com ha escrit A. Marques: «Bona part d’aix0 ja era conegut per I’hermengutica tra-
dicional: es tracta, en el fons, del problema de I’apropiacié (Aneignung) o de 1'aplicacié (An-
wendung) del text a la situacié present de lector» (Etica i religié en Paul Ricoeur 78).

23. Podeu consultar 1’obra de Paul Ricoeur. En aquestes nostres pagines trobareu ja alguncs
obres fonamentals i bones sintesis.
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reconeixer que ni el psicoanalista ni el tedleg no posseeixen la veritat com
una propietat privada d’ells mateixos, d’una banda; i, de I’altra, oferir als al-
tres la possibilitat de distanciar-se de les representacions que afecten el seu
ésser més profund.

Segon. Vistes les coses aixi, es mostra el punt cabdal, que a parer de 1’au-
tor és el segiient: tant en psicoanalisi com en teologia, la interpretacié que es
realitza demana de prendre distancia d’algunes representacions que havien em-
presonat el nostre esperit. I s’exposa un principi hermengutic: el convenciment
que podem arribar a entendre quelcom de manera distinta de com ho enteniem
abans de la nova comprensio. Per aix0 cal una técnica particular que ajudi a
esdevenir més Iliures els homes i les dones que s’hi acullin. En aquesta técnica
hom ha d’aprendre fonamentalment a prendre distancia d’alld que es creia amb
anterioritat a la nova comprensié que €s a punt de ser realitzada, si es produeix.

Tercer. Es mostra com la interpretacié nova que cal emprendre s’acostuma
a relacionar en les religions amb un mestre espiritual. Aix0 suposa situar una
dependéncia d’autoritat i una relacid de transferéncia (transfert).

Quart. La relacié amb el mestre espiritual suposa la incorporacié del text.
En aquest punt, a parer de 1’autor, la psicoanalisi cal que s’interessi pel procés
de lectura 1 per la teologia, més que no pas a la inversa. En aquest moment del
text de Patrick Vandermeersch pren volada tot un esforc hermenéutic referit als
textos. Es pregunta que és el que s’esdevé quan llegim un text: a) el text se’ns
presenta com una instancia d’autoritat; b) en la lectura establim una relacio in-
terior amb 1’ autor implicit; i ¢) 1’ autor implicit determina un influx en nosaltres.

Cinque. No volem deixar passar per alt I’afirmacié del nostre autor que avui
la psicoanalisi €s més present com a fext que com a praxi terapéutica. La veri-
tat sobre un mateix que li pot oferir la praxi terapéutica la donen avui altres for-
mes més popularitzades de «relacid terapeutica».

Sise. En el camp de la teologia i de les ciéncies bibliques —camps propers
al psicoanalista en 1’actualitat— 1’ experiencia de fe no és solament una forma
de coneixement siné una experiéncia complexa de «significat», en la qual
creure, esperar i estimar hi estan en estreta relacio. Una experiéncia analoga
es déna en el procés analitic. D’aqui [’interés de la psicoanalisi en la manera
com [’home aprén a interpretar els textos en un context de fe.

Sete. Es mostren, després, algunes de les interpretacions bibliques més ti-
piques que es basen en la psicoanalisi, donant a coneixer els seus resultats, els
seus deficits i els seus elements persuasius (i, per tant, enganyosos). En I’expo-
sicié se segueix el cami fressat per autors com W. Schonau, C. Pietzcker i H.
Raguse en el camp de la psicoanalisi, i Agustin Caballero Arencibia pel que fa
a la interpretaci6 de textos biblics. Els tipus d’interpretacié que s’exposen son:
a) la fascinacio per motius reiteratius; b) 1a reconstruccié dels modes distints
en els quals hom pot desenvolupar el seu jo; i ¢) la lectura i I’escriptura de tex-
tos com un procés de transferéncia/contratransferéncia.
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Vuite. L’article conclou afirmant que: @) 1’analista adquireix una certa ex-
periéncia amb la praxi psicoanalitica; 1 b) malgrat que un analista no tingui ex-
cessiva praxi psicoanalitica, pot estar amatent a la manera com un fext envia
senyals 1 ens provoca a interpretar-lo d’una determinada manera.

Aquesta sintesi ens permet ara de fer algunes breus consideracions per tal de
remarcar €]l moviment interpretatiu de la lectura psicoanalitica de textos biblics?4.

En efecte, la psicoanalisi, adrecant la seva atencié als textos religiosos
—sense deixar la seva praxi de divan, encara que en ’actualitat decreixi—, con-
tinua centrada en la interpretacid. Es una qiiestié inherent a la mateixa psico-
analisi el fet d’interpretar. En aquest sentit, la zasca psicoanalitica en qualsevol
de les seves determinacions? és una tasca hermenéutica, i una tasca her-
meneutica de mediacid. Amb aixd volem dir que la psicoanalisi ajuda en la in-
terpretacio®® que el jo (del pacient o del lector) fa de si mateix de cara a
consolidar-se en una nova comprensio de si mateix que li possibiliti ésser un jo
ben estructurat davant de si mateix, davant dels altres, davant de la natura i da-
vant de Déu. La psicoanalisi pot ajudar, a més, ¢l mateix jo, a través de la seva
labor interpretativa de textos religiosos, de cara a la consecucié d’una semblant
reestructuracio de la imatge que el jo té de si mateix. En aquest darrer cas, la
psicoanalisi necessita, a més dels textos biblics, el coneixement dels treballs
exegetics sobre aquests textos que li ofereixin el coixi per a la seva interpreta-
ci6 psicoanalitica. Aixi, doncs, de cara a la lectura de textos biblics, hom no pot
oblidar —com Vandermeersch, de fet, no oblida gracies a la bibliografia cxcge-
tica emprada— les aportacions exegétiques que contextualitzen els textos a 1’in-
terior del bressol cultural que els ha vist néixer. Des d’aquesta prévia
interpretacié critica, que respecta i ens ofereix la historicitat del text (sagrat),
sera possible atendre al vessant psicoanalitic que d’aquesta manera podra vet-
llar perque una comprensié més fonda i renovada del text (objecte) i del jo del
lector (subjecte) sigui acollida.

Alld que es juga en la interpretacio psioanalitica és el fet d’aproximar-nos
a la veritat continguda en els textos (religiosos) i a la veritat en relacié al nostre
ésser més profund de nosaltres mateixos que potser desdibuixem en les repre-
sentacions que ens fem de la imatge del nostre propi jo a partir de les diverses

24. Vegeu ’apartat I1 (Herméneutique et psychanalyse) de I’obra de RICOEUR, Le conflit des
interprétations 99-207.

25. La tasca psicoanalitica és entesa diferentment pels primers seguidors de Sigmund Freud.
Ja en els mateixos inicis de la psicoanalisi, doncs, apareixen les dissidéncies en la conceptualit-
zacié de la psicoanalisi. Basta recordar les posicions adoptades per Jung i per Adler en relaci6 a
S. Freud. El mateix Freud, segons Daniel LAGACHE (La psychanalyse, Paris, PUF, 1955, esp. p.
5), s’adona del problema i per aix0 sintetitza la conceptualitzacié de la psicoanalisi designant
tres coses sota aquest Unic terme: a) un métode d’investigacié; b) una técnica de tractament; i ¢)
un cos de saber psicologic. En qualsevol de les tres designacions, perd, sempre es tracta d’una
lectura, d’una interpretacié referida al nostre psiquisme, a la nostra estructuracié psiquica.

26. Podeu consultar I’obra de Joan CODERCH, La interpretacion en psicoandlisis, Barcelona,
Herder, 1995.
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representacions que ens hem fet dels altres, del mén 1 de Déu. L'endrecament
d’aquestes representacions pertoca de ple a la nostra tasca d’humanitzacio. La
psicoanalisi pot esdevenir un ajut ben valuds en aquells casos en que calguin
ajuts lectors de les representacions que han construit un jo patologic, que pateix
respecte de les representacions forjades.

En aquesta tasca interpretativa bidireccional —respecte del subjecte (el jo
del pacient o del lector) i respecte de 1’objecte (el text sagrat)— apareix el pro-
blema hermengutic de la distancia?’: tant de la distancia que hi ha del subjecte
en relacié a I’objecte (del lector en relacié al text) com del subjecte en relacié
a si mateix (de la imatge actual que el jo té de si mateix a la nova imatge que
el jo llegira de si mateix). Aquesta distancia de cap manera no pot ser negada,
siné transitada. La figura del mestre espiritual en totes les religions esdevé una
figura rellevant en I’acompanyament del camf{ a dur a terme per tal de recérrer
la distancia assenyalada. El mestre espiritual, sabedor de la distancia, acom-
panya la transitacié del cami des del coneixement del context de tradicié del
qual es parteix i des del coneixement també del context de tradici6 al qual hom
es vol apropar per omplir de significacié el present que a cadascu li toca de
viure. La tradicié?® també, en conseqiiencia, t€ un paper de primer ordre en la
configuracié del propi jo i en el fer camf d’aquest jo vianant. La tradicié per-
met al jo de situar-se en el temps present sense desarrelaments 1 athora incita a
la seva necessaria actualitzacid, per tal com la tradicid és quelcom de viu que
també transita amb el subjecte.

L experiéncia de fe de la qual parla el text de Patrick Vandermeersch €s
una experie¢ncia personal i al mateix temps comunitaria: €s una experiéncia in-
tegral i integradora. Per aix0 la interpretacid psicoanalitica de textos (reli-
giosos) ha de mantenir la tensié existent entre I’individu i la comunitat. En
efecte, no solament l’intérpret de textos psicoanalista ha de tenir present i
acompanyar en la reconstruccié de la nova imatge del jo (individual), siné que
no pot prescindir del caracter fonamentalment comunitari de 1’experiencia de

27. Remetem el lector, en el plantejament del problema de la distancia, a1’obra de RICOEUR,
La fonction herméneutique de la distanciation, dins Du texte & ’action 101-117. L’ autor parteix
de Pantindmia que es planteja en 1'obra de Gadamer (Wahirheit und Methode): 1’ oposicié entre
distancia alineant (Verfremdung) i 1a pertinenca (Zugehérigkeit). Com diu Ricoeur a la p. 101:
«ou bien nous pratiquons 1’attitude méthodologique, mais nous perdons la densité ontologique
de la réalité étudiée, ou bien nous pratiquons Dattitude de vérité, mais alors nous devons renon-
cer & I'objectivité des sciences humaines». El titol de I’obra de Gadamer és ben significatiu pel
que fa a I’antindmia: Veritat i Métode. El problema a resoldre, com es posa de manifest, €s la «i»
del titol gadameria.

28. Per a una analisi del concepte de tradicid, vegeu Lluis DucH, La tradicio en el moment
present, dins La cultura davant del nou segle. Seminari organitzat per Fundacié Estudi i Coope-
raci6 - Funfaci6é Jaume Bofill - Fundacié Serveis de Cultura Popular, Barcelona 1991, pp.33-54,
i també del mateix autor: Simfonia inacabada. La situacic de la tradicié cristiana, Barcelona,
Publicacions de I’ Abadia de Montserrat, 1994, 275 pp. Darrerament ’obra de Llufs Duch s’ha
ocupat sovint del problema i de 1’actualitzacio de la tradicio.
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fe (Exode — Pasqua/Pentecosta), de manera que la lectura dels textos ha d’ac-
tualitzar la imatge nova de la comunitat vianant. Una bona estructuracié dels
individus i de les comunitats €s un coixi extraordinariament apte per a la re-
cepei6 de la Paraula que es déna en la paraula (el text biblic).

Després d’haver-nos introduit en la tematica i en la problematica que en-
ceta ’hermeneutica heideggeriana, 1 després d’haver subratllat alguns punts
presentats per Patrick Vandermeersch en el seu text «The evolution in the
psychoanalytic approach to religious texts», ens cal concloure. I ho volem fer
senzillament posant en relleu la relacié existent entre la problematica que
arrenca dels plantejaments heideggerians (i també plantejaments hermeneutics
posteriors) respecte. de ’hermengutica ontologicament considerada i 1’aborda-
ment psicoanalitic de textos religiosos en quant orientaci6 lectora que incideix
en el desvetllament de noves interpretacions en 1’ésser del jo individual i del jo
del grup-comunitat.

Una de les tasques més urgents del nostre present és aprendre a llegir de
nou les realitats més fonamentals de la vida humana. Aquesta lectura nova que
hem d’aprendre a realitzar (i que necessita de la seva peculiar orientacié didac-
tica) cns remet de dret a la interpretacid que tota lectura suposa. Si en tota in-
terpretacié la pre-comprensié en decideix 1’ orientaci6 inicial 1 al mateix temps
aquesta ens portara, en definitiva, a refer la nostra autocomprensio, no és gens
forassenyat cultivar [’aprenentatge lector que ens possibiliti una major com-
prensid de nosaltres mateixos i de tot alld que ens envolta. Si els objectes de-
vers els quals dirigim la nostra mirada i la nostra oida sén el fons de tradicié

-vivent que ens ha estat transmesa des del bressol de la nostra propia cultura, cl
canemas en el qual estructurarem el mén i ens estructurarem nosaltres matei-
xo0s serda d’una solidesa provada. Els textos religiosos formen part d’aquesta
tradicié vivent que configura, a voltes amb opacitats forca denses, el nostre pre-
sent. Ara la psicoanalisi, en un esfor¢ hermeneutic, ens pot ajudar a posar més
a I’abast de la ma la possibilitat de llegir amb una lectura actualitzadora els en-
tramats religiosos que ens ofereixen gratuitament una nova comprensié de nos-
altres mateixos i del nostre univers relacional. La cosa fonamental és adonar-se
que la interpretacid que ens ofereix la lectura psicoanalitica s’adrega també a
una comprensio nova del jo que fa possible que a aquest jo, en la nova repre-
sentacid que de si mateix adopti, li sigui possible, com ja hem assenyalat, de
viure en pau amb si mateix, amb els altres, amb la natura i amb Déu. En la co-
neguda frase de S. Freud, Wo es war, soll ich werden, hi ha formulada aquesta
nova comprensi6 del jo que s’ha d’esdevenir a través de la lectura interpreta-
tiva del propi jo. Si la interpretacié psicoanalitica de textos biblics ajuda els
homes i les dones del nostre present, en aquesta nova comprensié de si matei-
X0S, 4 viure en pau interiorment i exteriorment, {’esfore exegétic i hermenéutic
que ens brinda la psicoanalisi no haura estat en va. El nostre «ésser-hi», el nos-
tre Dasein, s’haura enriquit no sols a nivell de coneixement siné en la plenitud
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d’ell mateix i de les seves muiltiples relacions. Haurem compres, bo i compre-
nent-nos millor a nosaltres mateixos; i precisament perqué ens haurem compres
millor a nosaltres mateixos i ens haurem acceptat més en el nostre ésser; com-
prendre’m millor. La psicoanalisi, en quant possible aprenentatge lector de nos-
altres mateixos (del nostre jo) i dels textos biblics, i en quant afaiconador de la
nostra autocomprensié —la qual ens possibilitara de créixer en la nostra pre-
comprensié—, ens podra permetre 1’actualitzaci6 d’alld que en els textos biblics
ens ha estat transmes gratuitament.
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Summary

The aim of this article is to highlight the possibility of dialogue between the her-
meneutic tradition (chiefly, that of Heideggerian origin) and the psychoanalytic tradition,
particularly as far as the interpretation of religious (biblical) texts is concerned. After
presenting the so-called hermeneutic circle as Heidegger formulated it in paragraph 32
of Sein und Zeit, and the power of both pre-comprehension and self-comprehension in
human understanding, emphasis is laid on the fundamental hermeneutic task in psy-
choanalysis, as put forward by the analyst Patrick Vandermeersch in The Evolution in
the Psychoanalytic Approach to Religious Texts. Prominence is given to the particular
aspect of convergence which is involved in the learning process, as much in the inter-
pretation of religious texts as in the self-understanding in which readers need to engage
in order to develop a greater openness to the reading of sacred texts. This will lead, in
turn, to a modification of one’s self-understanding and of one’s relationship with others,
with nature and with God.





