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PRÓLOGO A

LA PRIMERA EDICIÓN


Cumplo con agrado el pedido de la Editorial

poniendo a su disposición una serie de conferencias que pronuncié

durante los últimos años. Sucede que, últimamente, no se publicaron

libros míos en alemán. Mis últimas obras publicadas por editoriales

norteamericanas se editaron en inglés y fueron escritas en ese

mismo idioma, es decir, no fueron en realidad traducidas al

inglés.


Ahora bien, algunas conferencias, pronunciadas

en los primeros años después de la segunda guerra mundial, habían

sido publicadas en forma de libro, pero ya estaban agotadas desde

hacía tiempo. Por eso, se imponía su reedición en el presente

volumen. Me refiero a la conferencia El análisis existencial y

los problemas de la época, pronunciada en 1946, publicada como

libro en 1947, a la conferencia El enfermo psíquico ante el

problema del sentido de la vida, que apareció bajo el título

Zeit und Verantwortung (Tiempo y responsabilidad); así

mismo, a las conferencias Diez tesis sobre la persona y Sobre

psicoterapia que se reunieron con la conferencia (ya agotada)

El análisis existencial y los problemas de la época,

aparecidas en el libro Logos und Existenz (Logos y

existencia).


Como, en mayor o menor grado, cada una de

estas conferencias está acabada en sí misma, no pueden evitarse las

superposiciones. Desde el punto de vista didáctico, las

repeticiones circunstanciales pueden resultar valiosas y deseables,

pues facilitan la comprensión de la materia y, con tanta mayor

facilidad, se graban en la memoria.


Si consideramos el hecho que la primera

conferencia fue pronunciada en 1946 y la última en 1971, se

comprende que de vez en cuando aparezcan discrepancias que se deben

a la mayor o menor acentuación de un concepto. En aquellas partes

en las cuales las discrepancias se hubieran acentuado hasta llegar

a ser contradicciones flagrantes, el texto se formuló nuevamente,

diferente al de la primera publicación. Así es que, de la misma

manera en que las repeticiones contribuyen a la didáctica de la

forma, las contradicciones reflejan la dialéctica del

contenido.


En su conjunto, cada conferencia constituye

una variación sobre el mismo tema, y el tema es el que sigue: El

hombre es un ser empeñado en la búsqueda de un sentido, del

logos, y ayudar al hombre a encontrar ese sentido es

un deber de la psicoterapia y es el

deber de la logoterapia.



San Diego, California


Enero de 1972


Viktor E. Frankl












PRÓLOGO A

LA TERCERA EDICIÓN


Con respecto a la segunda edición, el texto

que aquí se presenta no se ha modificado más que en algunos pocos

detalles. En cambio, lo añadido se pone con las notas a pie de

página y se señala como n. 3.ª ed. (Notas a la tercera

edición).


Además, bajo el epígrafe Apéndice a la

tercera edición se reproduce una conferencia que di en inglés

por invitación del profesor Joseph Wolpe en marzo de 1980 en

Filadelfia (Pennsylvania, EE.UU.) en el marco del simposio Four

Viewpoints of Psychotherapy. Hablé como representante de la

logoterapia junto con el profesor Peter E. Sifneos de la

Universidad de Harvard como representante del psicoanálisis, Albert

Ellis como representante de la psicoterapia racional y del mismo

Wolpe como representante de la terapéutica de la conducta.


La reproducción de esta conferencia se hace en

conformidad con los editores de International Forum for Logotherapy

(Institute of Logotherapy, One Lawson Road, Berkeley, California

94707, EE.UU.) y Analecta Frankliana: The Proceedings of the

First International World Congress of Logotherapy (Strawberry

Hill Press, Nueva York 1981) que ya publicaron la

conferencia.


Viena, octubre de 1981


Viktor E. Frankl












LA

VOLUNTAD DE SENTIDO[1]



El título de mi conferencia,

Meaninglessness: A. Challenge to Psy chiatry (La falta de

sentido: un desafío a la psiquiatría), debería decir, en realidad:

The Feeling of Meaninglessness (El sentimiento de la falta

de sentido). Efectivamente, hoy en día el psiquiatra se ve

confrontado a enfermos –¿o debería decir «no enfermos»?– que se

quejan de un sentimiento de falta de sentido. Ante mí hay una carta

de la cual quisiera citar el siguiente párrafo: «Tengo 22 años, soy

graduado universitario, poseo un automóvil lujoso, disfruto de una

situación económica segura, y hallo a mi disposición más sexo y más

poder del que puedo hacerme cargo. Solamente me pregunto, ¿qué

sentido tiene todo eso?» Nuestro paciente no sólo se queja de un

sentimiento de falta de sentido, sino también de una sensación de

«vacío existencial» [1, 3].


Aparentemente, el vacío existencial se

extiende cada vez más. Para elegir solamente un ejemplo: la

investigación en 500 aprendices dio como resultado que el vacío

existencial aumentó, en los últimos 2 ó 3 años, de un 30 hasta 40 %

a un 70 hasta 80 % (Alois Habinger). Hasta en el África está

acusando aumento y, precisamente, entre la juventud universitaria

[4]. Y los seguidores de Freud admiten la presencia del vacío

existencial lo mismo que los seguidores de Marx. Los primeros

comprobaron durante un Congreso Internacional, que abundan los

casos en los que los pacientes sufren, no tanto de síntomas

clínicamente definibles, sino más bien de una falta de «contenido

de vida». Hasta se afirmó que a esta circuns tancia le cabía no

poca responsabilidad en la prolongación de los análisis durante

años pues, en dichos casos, el tratamiento analítico avanzaba hasta

constituir, en sí, el único contenido de vida. Y respecto a los

marxistas, Christa Kohler, que está a cargo de la dirección de la

sección de psicoterapia e investigación de las neurosis de la

Universidad Karl Marx de Leipzig, pudo «comprobar a menudo este

vacío existencial en sus propias investigaciones» [5]. Como observa

con exactitud Osvald Vymetal, director de la Clínica Psiquiátrica

Universitaria de Olmütz, este vacío existencial «traspasa, sin

permiso, los límites del orden social, tanto capitalista como

socialista» [6].


Cada vez que me preguntan cómo me explico que

se pueda llegar a ese estado de vacío existencial, suelo señalar el

siguiente hecho: contrariamente al animal, los instintos ya no le

indican al hombre lo que tiene que hacer, y las tradiciones no le

dicen lo que debe hacer y, a menudo, éste ni siquiera parece ya

saber lo que quiere. Tanto más se inclina entonces, ya sea a querer

lo que hacen los demás, o bien a hacer sólo aquello que los demás

quieren. En el primer caso se trata de conformismo, en el último de

totalitarismo[2].


Junto con el conformismo y el totalitarismo,

hace su aparición, como tercera consecuencia del vacío existencial,

un neuroticismo específico. Se presenta una neurosis novedosa,

precisamente la que yo he designado como «neurosis noógena» [1, 2,

7] que puede distinguirse muy bien diagnósticamente de la neurosis

común (que ex definitione, es psicógena). Esta posibilidad

de ser diagnosticada se la debemos al PIL-Test desarrollado por

Crumbaugh, director de investigaciones de un laboratorio

psicológico en Mississippi, quien pudo verificarla y validarla en

base a una muestra de 1.151 sujetos [8, 9][3].


De acuerdo a los resultados coincidentes de

investigaciones estadísticas en Europa y Norteamérica, se presume

que un 20 % de las neurosis son noógenas. Finalmente Elisabeth S.

Lukas pudo presentar idénticos resultados porcentuales

[9][4].


De por sí, el sentimiento de falta de sentido

no constituye una neurosis, por lo menos no en un sentido clínico

estricto. Si ha de considerársela como neurosis, sería más bien

como neurosis sociógena[5]. Pero sea como sea,

existe una diferencia en lo que se refiere a la expansión del

sentimiento de falta de sentido que se observa entre los

estudiantes norteamericanos, por un lado, y por el otro, entre los

estudiantes europeos. Una prueba estadística dio los siguientes

resultados: entre los estudiantes austríacos, alemanes y suizos de

mis clases magistrales en la Universidad de Viena, un 25 % conocían

el sentimiento de falta de sentido por propia experiencia; entre

los estudiantes provenientes de U.S.A. lo conocían un 60 %.


¿A qué se debe esta diferencia? Al

reduccionismo que en los países anglosajones domina la vida

espiritual en mayor grado que en otros países. Por supuesto lo

conocemos también aquí en este país y no desde hoy. Me acuerdo muy

bien cómo mi profesor de enseñanza media decía que «la vida en

último término no era más que una combustión, un proceso de

oxidación», ante lo cual yo – tenía entonces sólo 13 años– me

levanté de un salto y le arrojé en la cara la siguiente pregunta:

«Si es así, entonces ¿qué sentido tiene la vida?» Por supuesto que

en este caso antes de reduccionismo tendríamos que hablar de

«oxidacionismo»[6].


El reduccionismo es el nihilismo de hoy. Lo

afirmo en contraposi ción a la ampliamente difundida opinión de que

es el existencialismo quien ocupa este lugar. Por más que el título

del libro de Sartre diga El ser y la nada, la verdad del

existencialismo no es la nada (nothingness) sino la

no-ser-cosa (no-thingness) del hombre. El hombre no es una

cosa entre otras cosas.


Mientras el nihilismo de ayer se delataba por

sus divagaciones sobre la nada, el nihilismo de hoy se delata por

su expresión «nada más que». Ya sea que el amor de los padres se

interprete como «nada más que narcisismo», sea que en la amistad se

vea «nada más que una sublimación de tendencias homosexuales» [11].

El mismo Freud poseía la suficiente sabiduría como para acotar que

un cigarro podría, para variar, interpretarse alguna vez como

cigarro, en vez de adjudicarle siempre otro significado. Los

seguidores de Freud son menos precavidos. Uno de los psicoanalistas

más prominentes es autor de una obra en 2 volúmenes sobre Goethe, y

de una recensión sobre la misma quisiera citar lo siguiente: «En

1538 páginas, el autor nos retrata un genio con los síntomas de

trastornos maniacodepresivos, paranoides y epileptoides,

homosexualidad, incastos, voyerismo, exhibicionismo, fetichismo,

impotencia, narcisismo, neurosis compulsiva, histeria, megalomanía,

etc. El autor parece limitarse exclusivamente a señalar la dinámica

instintiva sobre la que se basa la obra de arte. Nos quiere hacer

creer que la obra de Goethe no es más que el resultado de

fijaciones pregenitales. Su lucha no tiene por objeto un ideal,

acaso la belleza o un valor cualquiera, sino, en realidad, el

control de una eyaculación precoz. Ambos tomos nos demuestran una

vez más», dice el comentarista, «que el enfoque del psicoanálisis

(hacia los fenómenos artísticos y en general ante los fenómenos

humanos) todavía no ha cambiado» [12].


La alarmante influencia que un

adoctrinamiento, en el sentido del reduccionismo, tiene sobre la

generación joven no debe subestimarse. A este respecto me limito a

una cita que tomo de un trabajo de R.N. Gray [13]. Por 64 médicos,

entre los cuales se hallaban 11 psiquiatras, se pudo comprobar que

a lo largo de la carrera de medicina, la actitud humanitaria hacia

la vida había cedido cada vez más ante una posición cínica. Más

tarde se invirtió esa tendencia, pero, lamentablemente, no en todos

los casos. A esta cita se remite, paradójicamente, otro trabajo en

cuyo marco se define al hombre como «un sistema de control

adaptable» y a los valores como «inhibiciones homeostáticas en un

proceso de estímulo-respuesta» [14]. Una definición no menos

reduccionista de los valores afirma que no se trata más que de

formaciones reactivas y mecanismos de defensa. Ante esta

interpretación yo mismo «reacciono» respondiendo que jamás estaré

dispuesto a vivir para mis formaciones reactivas o de morir por mis

mecanismos de defensa. Consideremos, sin embargo, en qué medida se

presentan tales hipótesis para socavar el entusiasmo por el sentido

y los valores. Conozco el caso de un joven matrimonio

norteamericano llegado recientemente del África, donde ambos habían

servido en el Peace Corps. Habían vuelto desilusionados y

amargados. Se supo que durante meses habían sido obligados a

participar de sesiones de grupo organizadas por un psicólogo. Como

introducción, tuvo lugar una especie de inquisición. El psicólogo:

«¿Por qué se han enrolado en el Peace Corps?» El matrimonio:

«Queríamos ayudar a la gente que tiene menos bienestar que

nosotros.» Él: «Eso quiere decir que ustedes los deben aventajar.»

Ellos: «De ninguna manera.» El: «Y eso significa que ustedes

necesitan demostrar su superioridad. El verdadero motivo es,

entonces, la necesidad inconsciente de demostrarse ustedes a sí

mismos y a los demás cuan superiores son.» Ellos: «Nunca lo

consideramos desde ese ángulo pero, de cualquier modo, Ud. es el

psicólogo y Ud. lo tendrá que saber mejor.» Y en esta tónica

prosiguieron las reuniones del grupo. Los miembros del grupo

aprendieron a interpretar su entusiasmo por el Peace Corps, su

entrega dispuesta al sacrificio a una causa pagada con

renunciamientos y estrecheces, como un simple complejo, y a

considerarlo un mero Hang up[7]. Pero lo peor

era, tal como nos aseguró nuestro informante, que los jóvenes

expuestos y entregados a semejante adoctrinamiento aprendieron a

reprocharse recíprocamente sus «verdaderos» motivos, por no decir,

a echárselos en cara. Comenzó un juego de psicoanálisis entre

ellos. Yo diría que estamos ante un caso típico de

«hiperinterpretación». Ningún motivo se toma en serio, nada se

considera genuino, todo se interpreta como resultado y expresión de

una psicodinámica inconsciente. A la denominada psicología profunda

también se la designa preferentemente como psicología

desenmascaradora. Desenmascarar es absolutamente legítimo, pero

debe suspenderse allí donde el «psicólogo desenmascarante» da con

algo genuino, algo verdaderamente humano en el hombre, algo que no

puede desenmascararse porque ya no hay nada que desenmascarar. Si

aún allí no se detiene, desenmascarará una sola cosa, es decir: su

propia motivación inconsciente, su propia necesidad inconsciente de

rebajar y denigrar lo humano en el hombre.


Investigaciones estadísticas realizadas por

Edith Weisskopf-Joelson y sus colaboradores [15] dieron como

resultado que entre los estudiantes norteamericanos se valora más

que nada la autoin-terpretación. El clima cultural reinante en

EE.UU. se presta a que la autointerpretación degenere en una

especie de idea compulsiva, no solamente en casos aislados como el

de los colaboradores del Peace Corps, sino también a crear una

neurosis compulsiva colectiva, desde la cual todos y cada uno se

espían y se autoobservan mutuamente.


La tendencia exagerada a la autointerpretación

puede a su vez interpretarse como una reacción al sentimiento de

falta de sentido. Así como el bumerang vuelve únicamente al cazador

que lo arroja cuando no alcanzó su objetivo, así el hombre se

vuelca hacia sí mismo, se ocupa de su propia interpretación, cuando

ha fracasado en su intento inicial, cuando se ha frustrado en su

búsqueda del sentido. Nuevamente recordamos lo comprobado por los

seguidores de Freud durante un Congreso Internacional, a saber: que

en los casos en los cuales los pacientes sufren de una falta de

contenido de vida, el tratamiento psicoanalítico llega a poner en

primer término ese contenido.


Luego de la autointerpretación, es la

autorrealización lo que encabeza la jerarquía de valores entre los

estudiantes examinados por Weisskopf-Joelson. Pero, quien se fija

tal autorrealización como meta, pasa por alto y olvida que el

hombre en último término puede realizarse sólo en la medida en que

logra la plenitud de un sentido fuera en el mundo no dentro de sí

mismo. En otras palabras la autorrealización se escapa de la meta

elegida en tanto se presenta como un efecto colateral, que yo

defino como «autotrascendencia» de la existencia humana [16]. El

hombre apunta por encima de sí mismo hacia algo que no es él mismo,

hacia algo o alguien, hacia un sentido cuya plenitud hay que lograr

o hacia un semejante con quien uno se encuentra. El imperativo de

Píndaro según el cual el hombre debe llegar a ser lo que siempre ha

sido, todavía tiene vigencia. En realidad tiene validez solamente

si lo completamos en una frase de Karl Jaspers, que dice: «Lo que

el hombre es, lo es debido a aquello que convierte en suyo.»

Abraham Maslow, exponente representativo de la autorrealización

confiesa compartir la misma opinión: «Según mi propia experiencia

estoy de acuerdo con Frankl en que las personas que buscan la

autorrealización directamente, separada de una misión en la vida,

de hecho no la logran» [17][8].


A este aspecto de la autotrascendencia el

hecho fundamental de que el hombre apunte más allá de sí mismo

hacia un sentido que primeramente debe descubrir y cuya plenitud

debe lograr, suelo describirlo con el concepto de la teoría de la

motivación como una «voluntad de sentido» [18]. Mientras tanto,

este concepto fue confirmado empíricamente por James C. Crumbaugh y

Leonard T. Maholick [19][9].


Pero también Rolf H. von Eckartsberg, de la

Universidad de Duquesne, que también tiene una orientación

enteramente empírica, llegó a la conclusión: «Una voluntad básica

de sentido debe ser admitida como un importante valormotivo. Los

individuos aspiran a una realización de valores, al logro de una

vida llena de sentido» [20]. Maslow subraya y acentúa que considera

la voluntad de sentido como la inquietud primaria del hombre:

«Estoy totalmen te de acuerdo con Frankl en que la voluntad de

sentido es lo que primariamente concierne al hombre» [17]. Pero no

sólo los psicólogos, sino también los biólogos se expresan

unánimemente al respecto. Para nombrar a uno solo, C.H. Waddington,

biólogo de la Universidad de Edimburgo, opina que «una genuina

aspiración a un sentido representa un aspecto esencial de la

naturaleza humana» [21]. Casualmente, J. R. Smythies, psiquiatra de

la misma Universidad, «puede confirmar la comprobación de Frankl,

de que cada vez hay más pacientes que vivan un vacío de sentido»

[21]. Y en Checoslovaquia, S. Kratochvil e I. Planova, de la

Universidad de Brünn, pudieron comprobar en base a tests y

estadísticas lo siguiente: «La voluntad de sentido es realmente una

necesidad específica no reductible a otras necesidades, y está

presente en todos los seres humanos en mayor o menor grado. La

relevancia de su frustración fue documentada asimismo por material

casuístico referente a pacientes neuróticos y depresivos. En

algunos casos el vacío existencial tuvo valor relevante como factor

etiológico en el origen de neurosis o de intentos de suicidio»

[22]. Resultan coincidentes los datos computadorizados que Lukas

[10] pudo obtener después de haber interrogado a 1.340

sujetos[10].


Últimamente, los sociólogos coinciden con

psicólogos y biólogos; los sociólogos de la Universidad John

Hopkins han hecho una investigación estadística con la ayuda de

7.948 estudiantes norteamericanos, y dentro de ese marco

descubrieron que no menos de un 78 % entre los estudiantes

consideraba que lo más importante era encontrar un sentido a su

vida (finding a purpose and meaning to my life) y un 67 %

se había inclinado a elegir su profesión llevados por el deseo de

ser útiles a sus semejantes, a la sociedad, mientras que no más de

un 16 % tenía como meta ganar la mayor cantidad de dinero posible

(making a lot of money) (Study Reports Student views as

Moderate, «Los Angeles Times» del 12.2.1971).


Junto con la hermana Mary Raphael y Raymond R.

Shrader, Crumbaugh [23] desarrolló un test para medir la intensidad

de la voluntad de sentido. Esta era más decididamente marcada en

los casos en que los sujetos examinados se dedicaban con fervor y

tenían éxito en su trabajo. Con lo cual se comprobaba una hipótesis

de Theodore A. Kotchen [24] que dice que la voluntad de sentido es

un termómetro fiable de la normalidad psíquica. Opuestamente Lukas

[10] observa que en la frustración de la voluntad de sentido hay un

indicador de anormalidad psíquica en cuanto a la «frustración

existencial» [25] y se halla asociada con agresión, represión,

tendencia a la distracción y reacciones de huida. En conexión con

los descubrimientos de Lukas, interesará saber que Annemarie von

Forstmeyer [26] pudo comprobar que en un 90 % de los casos de

alcoholismo agudo existía un sentimiento profundo de falta de

sentido.


La voluntad de poder y la «búsqueda de placer»

[27], es decir, el principio de placer, aparecen propiamente cuando

se frustra la voluntad de sentido. ¿A quién tiene que asombrar que

Freud y Adler, que se ocuparon de pacientes frustrados

generalizaran sus descubrimientos y establecieran teorías

motivacionales en cuyo marco el rol principal le pertenece a la

búsqueda de placer y el deseo de prestigio?


En contraposición a ellos, nuestra propia

hipótesis corroborada empíricamente es que la voluntad frustrada de

sentido se compensa ya por la búsqueda de placer, ya por la

voluntad de poder. Lukas [10] logró descubrir que los visitantes de

los parques de atracciones populares de Viena están frustrados

existencialmente en una proporción superior al término medio. Y la

frustración existencial promedia se mantiene sorprendentemente

constante más allá de los límites continentales [28].


La búsqueda de placer como fin no se opone

solamente a la autotrascendencia sino que obstruye el camino a la

propia consecución del placer. Cuanto más busca el hombre el placer

tanto más se le diluye. Cuanto más persigue la felicidad, la echa

de su lado. Para comprender esto, sólo debemos superar el prejuicio

de que el hombre busca fundamentalmente la felicidad; lo que

quiere, en realidad, es encontrar una razón para ello. Y

cuando encuentra esa razón, el sentimiento de felicidad se presenta

por sí solo. En cambio, en la medida en que la busca

directamente pierde de vista el fundamento en que se

basaba y el sentimiento de dicha se desmorona. En otras palabras,

la dicha debe ser una consecuencia y no se puede lograr a voluntad.

Para nosotros los clínicos son demasiado numerosos los casos en los

cuales el intento de vivir la sexualidad por parte de la mujer, y

en el hombre de probar su potencia sexual no como una consecuencia

de la espontánea capacidad de entrega en ese terreno, sino

considerándola como finalidad, lleva a trastornos del orgasmo y de

la potencia sexual respectivamente. En vez de que el goce quede en

lo que debe ser, si es que realmente se presenta, es decir como un

efecto (el efecto lateral de la autotrascendencia, del sentido

colmado y de «ser» en el encuentro mutuo) se convierte en meta de

una «hiperintención» [3]. Pero a la hiperintención la acompaña la

«hiperreflexión» [3]. El goce se convierte en el único contenido y

objeto de la atención.


Se puede observar a ambas en proyección

colectiva. En lo que respecta a la hiperreflexión es posible

asociarla con la neurosis compulsiva colectiva, que incita al

norteamericano educado a sospechar continuamente motivaciones

inconscientes tras los actos conscientes. Y respecto a la

hiperintención digamos que surge de la industria de divulgación

sexual una compulsión de consumo sexual que lleva a una labilidad

aumentada en cuanto a trastornos de la potencia y de otras formas

de claudicaciones sexuales. La mayoría de los casos de alteración

de la potencia y frigidez proviene de que el paciente se siente

obligado a la potencia sexual y al goce sexual. El intento de

refugiarse en un perfeccionamiento técnico del acto sexual sólo

empeora la situación, en cuanto nos roba el resto de espontaneidad

y de despreocupación que son condición de la sexualidad

normal.


En este vacío existencial, en esta falta de

sentido, cunde la libido sexual. Esto permite comprender la

inflación sexual. Como la inflación en el mercado financiero, así

la inflación sexual corre pareja con la depreciación. Y esta

depreciación es posible solamente a partir de una deshumanización,

ya que la verdadera sexualidad humana siempre es algo más que mera

sexualidad[11], por lo mismo que es

expresión del ansia de amor. Si no lo es, entonces no se llega a un

goce sexual completo. Maslow dijo: «La gente que no sabe amar, no

obtiene del sexo la misma calidad de emoción, que la gente que

puede amar» [29]. Aun, si no lo apoyaran otras razones, tendríamos

que abogar porque se ejerciera plenamente el potencial humano que

reside en la sexualidad, es decir, la posibilidad de encarnar el

amor, la más íntima y personal relación entre los hombres, aunque

fuera en el interés del mayor goce.


Cuánta razón asiste a Maslow cuando aboga por

el amor aun con argumentos hedonistas. Esto surge del resumen de

20.000 respuestas a 101 preguntas que fueron formuladas por la

reconocida y ampliamente difundida revista «Psychology Today». Se

llegó a la conclusión de que entre los factores que cooperan para

lograr la máxima elevación de la potencia y el orgasmo el más

importante era el «romanticismo» (que va desde el enamoramiento al

amor).


La sexualidad no puede ser humana desde el

comienzo puesto que es algo que el hombre comparte con otros seres.

Antes bien, podría decirse que la sexualidad humana se ha

vuelto más o menos humana, se ha humanizado más o menos.

De hecho, el desarrollo y la maduración sexual avanzan escalonados,

destacándose tres etapas de cristalización.


Es sabido que Freud introdujo la

diferenciación entre meta motivadora y objeto motivador. En la

etapa inmadura de la sexualidad humana sólo se persigue la meta,

que es la descarga del aumento de tensión sin reparar el modo por

el cual se llega a la misma. La masturbación también lo logra. Si

seguimos a Freud, se llega a la etapa de la madurez cuando el móvil

final es el comercio sexual, con lo cual el objeto motivador está

incluido. A esto respondemos que un ser humano que utiliza a otro

sólo con el fin de descargar la excitación y la tensión, realmente

transforma el comercio sexual en un acto de masturbación. Nuestros

pacientes suelen hablar de esto en términos de: «onanismo con la

mujer». Y en nuestra opinión, se llega a la etapa de la madurez

sólo cuando la relación no significa un medio para un fin, es

decir, cuando el otro ya no se considera como objeto sino como

sujeto. En la etapa de la madurez, la relación se ha llevado al

nivel humano: es un encuentro en cuyo marco cada uno de los

miembros de la pareja es comprendido en toda su humanidad por el

otro. Pero se lo vivencia no sólo en toda su humanidad, sino

también en su individualidad y unicidad. Entonces el encuentro se

convierte en relación de amor.


El que no llega a la etapa madura de

sexualidad humana sino que se halla fijado a la inmadura, no podrá

contemplar en su pareja un sujeto individual y único. En una

palabra, una persona. Más bien, se trata en este caso de una

elección de objeto «sin considerar la persona». El comercio sexual

es entonces sin selección, ya que el objeto no tendrá que ser único

e incomparable sino intercambiable y canjeable. Debe ser útil para

el comercio sexual.


De acuerdo con esto, resulta que la

promiscuidad es el resultado de una regresión. En casos en que la

regresión progresa y alguien permanece estacionario en una etapa en

la que ni siquiera llega a la selección del objeto, no se le

satisface con promiscuidad sino con pornografía. El primer tipo

representa al consumidor de la prostitución. Al segundo tipo lo

esperan los productores de pornografía y comienza la danza

alrededor del «cerdo» de oro. Me refiero a la industria de la

divulgación sexual, a la que, en verdad, no le interesa la

información sino el aprovechamiento: es decir, la explotación de la

inflación sexual de hoy. Que nadie piense que me opongo a la

educación sexual. Ya desde el año 1923 y hasta 1930 pronuncié

cientos de conferencias sobre problemas sexuales ante la juventud

obrera socialista de Viena. Y en siete ciudades he fundado

servicios de consulta juvenil. Así que de ningún modo apoyo la

hipocresía en el campo sexual. Pero me opongo a toda clase

de hipocresía y por eso también a la hipocresía de aquellos que

claman por la libertad, pero se refieren sólo a la libertad de

hacer negocios con el sexo y gastar dinero en él. Libertad, ¿para

qué? Educación, ¿para quién? La televisión austríaca hace tiempo

registró un diálogo con el dueño de un cine de Viena, que sólo

muestra películas sobre sexo. El reportero le preguntó qué edad

tenían los espectadores que iban al cine para dejarse ilustrar en

temas de sexualidad. Respuesta: de 50 a 80. Acepto más a una

prostituta que abiertamente admite que quiere ganar dinero

satisfaciendo las necesidades sexuales de sus clientes.


De cualquier modo es corrupto tratar con

ligereza a través de los medios de comunicación social las

modalidades deficientes de la sexualidad, como son la promiscuidad

y la pornografía. Quien exalta la conducta regresiva, no prueba con

ello que es progresista.


Irenäus Eibl-Eibesfeldt, discípulo de Konrad

Lorenz, ha señalado que «mucho de lo que Freud y sus seguidores

interpretan como sexual (caricias, besos, etc.) primariamente no es

sexual, sino que proviene de la conducta del cuidado de la cría.

Acusar a un hijo que abraza y besa a su madre de avidez sexual es

completamente falso. A pesar de todos los méritos reconocidos del

psicoanálisis, a algunos representantes se les debe reprochar un

proceder poco científico. Una interpretación posible, la aceptan

con demasiada ligereza como explicación causal. Y se aferran al

complejo de Edipo, al temor a la castración y a la envidia del pene

de las niñas, como si fueran hechos comprobados. Pero nada está

probado». «Sigmund Freud deriva todas las relaciones sociales entre

los hombres de las relaciones sexuales», y se sabe con seguridad

que no es cierto. Sin embargo es cierto que, justamente en el

hombre, la atracción de pareja por medio de la sexualidad juega un

rol extraordinario y en el reino animal un rol único. «El hecho de

que la sexualidad se halle al servicio de la unión de la pareja,

presupone que contiene una relación favorable a ella, es decir,

amor como atadura individualizada. El amor es relación de pareja

individualizada, y un cambio constante de pareja niega al amor. En

este sentido, estamos predispuestos, desde que nacemos, a uniones

de pareja matrimoniales duraderas» [30].


La teoría enunciada por nosotros, según la

cual la sexualidad humana es siempre más que pura sexualidad, es

confirmada por las investigaciones sobre este tipo de conductas.

Pero en lo que se refiere a la práctica se impone señalar la

importancia de la «píl-dora». Esta le permite y facilita al hombre

colocar la sexualidad plenamente al servicio del amor. La

sexualidad se halla entonces emancipada desde el momento en que ya

no está automáticamente asociada a la procreación.


Hemos discutido el sentimiento de falta de

sentido como una patología del espíritu de la época, sin entrar en

los problemas de la terapia. Hasta qué punto sería imperativa una

terapia, surge de un trabajo de Z.J. Lipowski, del cual cito las

frases siguientes: «Fairbairn y Guntrip han destacado la ubicuidad

del sentimiento de la falta de sentido. Los pacientes respectivos

se quejan de vacío y tedio. A menudo no saben quiénes son o qué

deberían hacer. La teoría psicodinámica y la terapia

correspondiente no nos brindan ayuda, pues son modelos con los

cuales no entendemos a la generación joven y mucho menos logramos

establecer contacto con ella. Más bien, lo que hace falta es que el

terapeuta le procure a su paciente la posibilidad de elegir valores

y metas» [31]. Acaso sería suficiente que el psiquiatra se limitara

a un proceder como el que una paciente me refirió textualmente: yo

tenía estados depresivos recurrentes hasta que hace dos días un

psiquiatra de la Universidad de Harvard (donde estudio) me dijo sin

ambages: «Su vida no tiene sentido, no tiene nada que esperar;

estoy sorprendido de que aún no se haya suicidado.» Por otro lado

hemos partido del concepto de que el vacío existencial tiene un

origen parcial en la pérdida de la tradición, entonces, ¿no

desaparecería junto con la tradición el sentido que ella trasmite?

No, por la sencilla razón de que la pérdida de las tradiciones no

afecta al sentido sino sólo a los valores. El sentido en sí está a

salvo del derrumbe de las tradiciones. El sentido siempre es algo

único e inigualable, algo que siempre habría que descubrir,

mientras que los valores son universales del sentido, ya que no

pertenecen a situaciones únicas e inigualables, sino a situaciones

típicas que se repiten, es decir, que corresponden a la condición

humana. De cualquier modo, la vida puede permanecer plena de

sentido aunque las tradiciones del mundo desaparecieran y no

quedara ni un solo valor válido para todos.


En la vida, empero, no se trata de dar

sentido, sino de encontrar sentido. A una lámina de Rorschach se le

dará un sentido, un sentido en base a cuya subjetividad se «revela»

el sujeto del test (proyectivo); pero la vida no es un test de

Rorschach, sino un jeroglífico. En otras palabras, el sentido es

algo objetivo, y esto no es sólo la expresión de mi visión

particular y personal del mundo, sino el resultado de la

investigación experimental psicológica. Precisamente Max

Wertheimer, uno de los fundadores de la psicología gestáltica, ha

señalado con énfasis que en cada situación particular existe una

exigencia, precisamente, el sentido que debe cumplir la persona que

se enfrenta con esta situación, y que «las demandas de la

situación» se deben considerar como «cualidades objetivas» [32]. Lo

que llamo la voluntad de sentido deriva, aparentemente, de una

comprensión gestáltica. James C. Crumbaugh y Leonard T. Maholick

califican la voluntad de sentido como la capacidad humana real de

descubrir Gestalten cargadas de sentido, no solamente en

lo real sino también en lo posible [19].


La gente joven se halla frustrada en su

originaria voluntad de sentido. Ahora consumen LSD y repentinamente

el mundo, aparentemente sin sentido, cobra para ellos una plenitud

de sentido. Pero no es sentido sino sensaciones de

sentido. Los jóvenes se conforman solamente con eso, y eso trae

aparejados graves peligros.


En California se ensayó la inserción de

electrodos en el hipotá-lamo de cerebros de ratas: y en cuanto se

apretaba una tecla para cerrar el circuito, las ratas

experimentaban ya sea un orgasmo o bien una satisfacción de su

necesidad de alimentarse. Luego, las ratas aprendieron a apretar la

tecla por su cuenta y a cerrar el circuito. Al final se volvieron

tan adictas que se satisfacían hasta cincuenta mil veces por día de

esta manera. Lo interesante de esto es que las ratas dejaban de

lado la comida verdadera que se les ofrecía y no les

importaban sus parejas sexuales reales, las

hembritas.


Así puede suceder que también los jóvenes que

toman LSD se conformen con escaparse de la vacuidad de sentido,

procurándose sensaciones subjetivas de sentido, pero soslayando y

sin vivir las verdaderas cuestiones del mundo[12].


En la búsqueda de sentido el hombre es guiado

por su conciencia. En una palabra: la conciencia es un órgano del

sentido. Se podría definir como la capacidad de percibir

totalidades llenas de sentido en situaciones concretas de la

vida.


Pero la conciencia puede también extraviar al

hombre. Más aún, hasta el último momento, hasta su último respiro,

el hombre no sabe si ha cumplido el sentido de su vida o si,

quizás, se ha confundido: ignoramus et ignorabimus. Que ni

siquiera en nuestro lecho de muerte sabremos si el órgano del

sentido, nuestra conciencia no ha sido víctima de un espejismo;

significa también que no se puede saber si la conciencia del otro

puede haber tenido razón. Eso no quiere decir que no existe la

verdad. Sólo puede haber una verdad, pero nadie puede saber si es

él y no otro su dueño.


Vivimos en una época de sentimiento de falta

de sentido que se difunde rápidamente. Y en nuestra época, la

educación debería ocuparse no solamente de trasmitir conocimientos,

sino también de refinar la conciencia para que el hombre sea capaz

de escuchar en cada situación la exigencia que contiene. En una

época en que los diez mandamientos parecen perder su vigencia para

tanta gente, el hombre debe ser preparado para percibir los 10.000

mandamientos que están encerrados en las 10.000 situaciones con que

lo enfrenta la vida. Entonces no sólo parecería esta vida llena de

sentido, sino que él mismo estaría inmunizado contra el conformismo

y el totalitarismo –ambos consecuencias del vacío existencial– pues

una conciencia alerta lo hace capaz de «resistir» de manera que no

se entregue fácilmente al conformismo ni se doblegue tampoco al

totalitarismo.


Así es que, más que nunca, la educación es

educación para la responsabilidad. Vivimos en una sociedad de la

abundancia, pero esta superabundancia no lo es sólo de bienes

materiales, lo es también de información, una explosión de

información. Cada vez más libros y revistas se amontonan sobre

nuestros escritorios. Nos inundan toda clase de estimulantes y no

solamente en lo sexual. Si el hombre quiere salir airoso en medio

de estos estímulos que lo inundan a través de los medios de

comunicación social, debe saber qué es importante y qué no lo es;

en una palabra, lo que tiene sentido y lo que no lo tiene.


El advenimiento de un nuevo sentido de

responsabilidad ya se va perfilando. Se anuncia por una eclosión de

protestas. Lo que no debería engañarnos es que muchas de las

llamadas protestas degeneran en «antitest» puesto que se hacen

contra algo y no en favor de algo, no saben brindar una alternativa

constructiva.


El sentido no se puede dar sino que se debe

encontrar: dar el sentido equivaldría a moralizar. Tampoco en el

marco de la logoterapia es el médico quien da un sentido a la vida,

sino que es el paciente mismo quien debe encontrarlo. Se podría

probar que, antes que la logoterapia, son otras orientaciones de la

psicoterapia las que moralizan. Leemos en el «International Journal

of Psychoanalysis»: «El psicoanalista es un moralista antes que

nada: influye en la gente con referencia a su conducta moral y

ética» [33]; E. Mansell Pattison afirma contundentemente en la

«Psychoanalytic Review»: «El psicoanálisis como terapia es una

tarea de moral cuya preocupación esencial es la moralidad» [34]. Y

Freud mismo fue quien finalmente describió la acción del

psicoterapeuta como «la acción de un maestro, un civilizador, un

profeta de un nuevo y mejor concepto del mundo» [35]. Hasta la

terapia conductista, que en mi opinión representa una tendencia muy

sobria que por suerte contribuyó a desmitologizar la neurosis (como

llamo a este proceso) no está libre de aspiraciones moralistas;

así, por ejemplo, cuando L. Krasner escribe: «Es el terapeuta quien

decide qué conducta es buena o mala» [36].


Esto no debe hacerlo ni el educador ni el

psiquiatra. La moral en el sentido tradicional pronto no tendrá

vigencia en absoluto. Dentro de algún tiempo ya no moralizaremos

más sino que onto-logizaremos la moral. Lo bueno o lo malo ya no

serán definidos en el sentido de algo que debemos o no debemos

hacer, sino que nos parecerá bueno aquello que fomenta el

cumplimiento del sentido que exige e impone la existencia y

consideraremos malo todo lo que no permita colmar el sentido

[37].


La moral no debe solamente ontologizarse sino

existencializarse. No podemos enseñar valores, debemos vivir

valores. No podemos dar un sentido a la vida de los demás: lo que

podemos brindarles en su camino por la vida es, más bien y

únicamente, un ejemplo: el ejemplo de lo que somos. Pues la

respuesta al problema del sentido final del sufrimiento humano, de

la vida humana, no puede ser intelectual, sino sólo existencial: no

contestamos con palabras, sino que toda nuestra existencia es

nuestra respuesta.


Ésa es, entonces, una respuesta existencial.

Por supuesto que también existe una respuesta autoritaria cuando

alguien le impone a otro sentido y valores. Pero la condición

humana podrá recuperarse sólo en la medida en que se la entienda

como responsabilidad frente a un deber, frente al cumplimiento del

sentido. Si promovemos este sentido de responsabilidad por un

sentido en el hombre, por su sentido, entonces hemos dado

un paso decisivo hacia la superación del vacío existencial.


Hace pocos días me escribía el psicólogo

Strunk, Profesor de la Universidad de Boston, que había acabado de

leer una tesis sobre «neurosis colectiva y responsabilidad». El

trabajo contenía un nuevo tipo de test por el cual se trataba de

medir la neurosis colectiva, el vacío existencial, como yo lo

denomino. «La investigación demuestra que entre neurosis colectiva

y responsabilidad parece existir una correlación negativa.» Cuanto

más vivo es el sentimiento de responsabilidad de un hombre, tanto

más fuertemente está inmunizado contra la neurosis colectiva, la

neurosis masiva, el vacío existencial.


Pero la moral deberá ser ontologizada,

existencializada y fenomenologizada. Un análisis

fenomenológico de la vivencia inmediata, genuina, no tergiversada

–como la podemos llegar a conocer a través del hombre sencillo, «de

la calle», y que solamente tenemos que traducir a la terminología

científica–, nos revelaría que el hombre por la fuerza de su

voluntad de sentido no sólo busca un sentido, sino que también lo

encuentra por tres caminos. Ante todo, encuentra un sentido en

hacer y producir algo. Más allá, encuentra un sentido en vivenciar

algo, amar a alguien. Pero aun en una situación sin salida, a la

que se enfrenta inerme, puede, bajo ciertas circunstancias,

encontrar un sentido; lo que importa es la actitud y la firmeza con

la cual se enfrenta al destino inevitable y fatal. La firmeza y la

actitud le permiten dar testimonio de algo de lo que solamente el

hombre es capaz: convertir un sufrimiento en un logro. Todo esto lo

sabe el hombre de la calle aunque no sea capaz de expresarlo en

palabras. El hombre de la calle, debido a una autocompren sión

natural que le viene de origen, no se considera como un campo de

batalla para la guerra civil entre el yo, el super yo y el ello;

sino que para él la vida es un encadenamiento de situaciones en las

que se halla ubicado y que debe manejar según sea y como sea,

porque siempre tiene algún sentido bien determinado que únicamente

a él le importa y lo reclama. Y esa autocomprensión que le viene de

origen le dice que debe emplear todos sus recursos para descubrir

ese sentido. La fenomenología traduce esta autocomprensión a la

terminología científica; no juzga valores referentes a los hechos

sino que comprueba hechos sobre la vivencia de valores del hombre

de la calle[13].


La logoterapia traduce luego el conocimiento

logrado por la fenomenología acerca de las posibilidades de

encontrar un sentido en la vida, devolviéndolo al lenguaje del

hombre simple y sencillo para prepararlo también a él para

encontrar un sentido a la vida[14]. Como ya se sugirió y

anticipó se podría extraer del análisis fenomenológico de la

vivencia de valores del hombre de la calle una axiología que se

caracteriza por una tricotomía. Existen tres categorías de valores

que son: «valores creativos», «valores vivenciales» y «valores de

actitud» [3]. Es interesante destacar que dicha tricotomía pudo ser

comprobada con un material proveniente de una muestra de 1.340

sujetos donde se confirmó la jerarquía establecida entre las tres

categorías de valores, de acuerdo a lo cual, los valores de actitud

son más elevados que los creativos y los vivenciales [10].


En cuanto consideramos que la actitud con que

enfrentamos el dolor, nos permite «transformar el sufrimiento en

logro», podemos comprender también, que existen personas que sólo

ante una catástrofe toman impulso para elevarse al máximo en este

sentido. Ellos se realizan a sí mismos en la necesidad y la muerte.

Ante mí tengo una carta del preso n.º 020640 que me escribe desde

la cárcel de Florida: «A la edad de 54 años, con mis finanzas

totalmente arruina das y preso, se ha obrado en mí una profunda

transformación. Sucedió en la quietud de mi celda una noche, y

ahora estoy en paz con el mundo y conmigo mismo. Encontré el

verdadero sentido de mi vida, y el tiempo sólo puede retrasar su

cumplimiento, pero no detenerme. Qué hermosa es la vida, yo la

abrazo, no puedo esperar el mañana.»


Y ante mí tengo un reportaje que se ocupa del

Hospital Billings, la Clínica Universitaria de Chicago. Allí se

organizan seminarios en cuyo marco, estudiantes, asistentes

sociales, enfermeras y enfermeros, médicos y sacerdotes, observan a

través de cristales unidireccionales, a pacientes que padecen

enfermedades imposibles de curar, y que saben que van hacia la

muerte[15]. Transmiten a los

miembros del seminario cómo enfrentan la muerte, cómo dialogan con

ella y le arrancan un sentido. De cualquier modo, psiquiatras,

psicólogos y teólogos aprenden de los llamados «casos perdidos» lo

que realmen te significa la vida y su sentido[16]. Siempre que los

psiquiatras no hubieran sido expuestos a un adoctrinamiento

reduccionista pues entonces ellos se hallarían vacíos desde el

punto de vista existencial, por no decir vaciados por el análisis.

Nunca olvidaré cómo un psicoanalista prominente se sometió a un

tratamiento para superar su sensación de falta de sentido y cuan

emocionante fue cuando hacia el final del tratamiento, me invitó a

pronunciar una conferencia (era profesor de una Universidad en

EE.UU.) para inmunizar a los estudiantes contra el nihilismo con el

cual los había infectado.


«Quien siente su vida vacía de sentido, no

solamente es desgraciado sino apenas capaz de sobrevivir», dijo una

vez Albert Einstein [37]. Es un hecho: el hombre sólo puede

sobrevivir cuando da una orientación a su vida, y en mi opinión

esto es válido, no sólo respecto a la supervivencia del individuo

sino respecto a la supervivencia de la humanidad entera.


Está claro que todo esto se reduce finalmente

a una cuestión de valores. ¿Existen valores que son reconocidos por

grupos enteros? ¿Hay denominadores comunes referidos a lo que hace

la vida digna de ser vivida para estos grupos?


Si hay algo que es seguro respecto a esto,

sería lo siguiente: solamen te sobrevivir no puede constituir el

máximo valor. Ser hombre significa estar preparado y orientado

hacia algo que no es él mismo. En cuanto una vida humana ya no

trasciende más allá de sí mismo, no tiene sentido permanecer con

vida; más aún, sería imposible. Ésta es la lección que aprendí en

tres años durante los cuales tuve que permanecer en Theresienstadt,

Auschwitz y Dachau. Y mientras tanto, psiquiatras militares en todo

el mundo pudieron confirmar que aquellos prisioneros que lograban

sobrevivir eran los que estaban orientados hacia un futuro, hacia

una meta en el porve nir, hacia un sentido que pudiera cumplirse en

el futuro. ¿Acaso no es esto también válido cuando se trata de la

humanidad y su supervivencia?[17]



Si deben ser descubiertos los valores y el

sentido que valga para todos, entonces la humanidad, después que

hace miles de años formuló el monoteísmo, la creencia en un solo

Dios, debe dar un paso más allá y conocer que hay una sola

humanidad. Más que nunca necesitamos hoy un «monantropismo».
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TIEMPO

Y RESPONSABILIDAD[18]




Al hermano muerto






LA PREGUNTA SOBRE EL SENTIDO DE LA EXISTENCIA


Al preguntarme si el título[19] ha sido elegido con

acierto, tendría que decir que no. En realidad, el enfermo mental

se enfrenta con menor frecuencia con el problema del sentido de la

existencia que el médico que trata a este tipo de pacientes. Y si

seguimos preguntándonos cómo ha respondido este médico, así como

los neurólogos en general, a esta pregunta por un sentido de la

existencia, tendremos que responder: de ninguna manera. Porque

usualmente han evadido simplemente la pregunta; evadido y desviado

hacia el psicologismo.


Si debiera definir rápidamente, para una

mejor comprensión y posteriores reflexiones el término

psicologismo, propondría la siguiente aclaración provisoria: el

psicologismo trata de extraer del origen anímico de un acto el

significado de su contenido espiritual. Esto aparenta ser, para

usar un ejemplo burdo y caricaturizar conscientemente el hecho

psicológico por razones didácticas, como si uno explicase que la

idea de la Divinidad surge del miedo ancestral del hombre primitivo

ante los fenómenos de la naturaleza. El hombre de hoy, que ya

domina la naturaleza, no tiene por qué temer y, en consecuencia, no

hay Dios.


Esta precaria deducción, extraída de la

historia de los orígenes y relativa a los contenidos de la

psicogénesis, ha florecido dentro de la psicoterapia a pesar de su

falta de solidez y su dudosa metodología. Sí, hasta se podría

afirmar que el psicologismo ha triunfado precisamente como

psicopatologismo. Bajo esta forma particular de presentarse y con

la comprobación de rasgos patológi cos comunes se estipuló

seguidamente un antivalor. Pero aquí también se revela la debilidad

que caracteriza a todo psicologismo. Porque, en último término, su

principio se basa en que proyecta los fenómenos del ámbito

espiritual al campo de lo psicológico. Con esto se escapa a su

método de observación no solamente una dimensión entera, la de lo

espiritual, sino aún más: los fenómenos, al instante, se tornan

polivalentes. Le sucede al psicologista lo que a aquel que trata de

proyectar desde el espacio tridimensional una figura circular

plana. O bien, proyectar un cuerpo tridimensional como ser, en

forma de cilindro, cono o esfera, sobre una superficie plana

bidimensional: en esta proyección, o sea en el «plano», no

aparecería otra cosa que el contorno y jamás podría descubrirse lo

que fue en su origen.


Al psicopatologista le sucede algo análogo:

también para él, que proyecta todas las formaciones aun las

espirituales sobre la superficie de lo psicopatológico, aquéllas

pierden su claro significado. Pues en cuanto el observador renuncia

al contenido espiritual y capta sólo la acción psicológica, es

decir el acto, pero se niega a considerar el aspecto trascendente

al que este acto responde, reiteramos, en cuanto proceda de ese

modo, no descubrirá jamás si se trata concretamente de un logro

cultural o bien de un síntoma neurótico.


Demos un ejemplo: supongamos que estamos

tratando con una persona desesperada, que duda que la vida tenga

sentido y no cree que pueda encontrar una respuesta, o sea, con un

enfermo del alma que nos enfrenta con «la pregunta del sentido de

su existencia». Sea éste el hecho idéntico. Mientras nos aferremos

a la posición psicopatológica, no distinguiremos entre hechos

idénticos cuál es el diagnóstico final: si es la tendencia

depresiva desesperada de un melancólico, o sea, de un psicótico, o

el estado depresivo de un neurótico (como es la tendencia al

pesimismo en caso de una neurosis de pubertad) o simplemente la

pregunta de un hombre completamente normal. En cada uno de estos

casos posibles se verá, desde la posición puramente psicológica, el

mismo estado de cosas, o sea una depresión, aun cuando, en el

primer caso, formula la pregunta un alienado mental, en el segundo

un neurótico y en el tercero un hombre en su condición de tal (pues

sólo un hombre podrá preguntarse acerca del sentido de su

existencia; no podemos imaginarnos que un animal averigüe sobre su

propio sentido). Ahora nuestra acción terapéutica depende

justamente de nuestra apreciación del hecho ambiguo, que, dentro de

los términos exclusivamente psicológicos, se ofrece a distintas

interpretaciones. Pues, si se trata de un síntoma psicótico,

procederé directamente como psiquiatra, es decir, no hablaré mucho

sino que actuaré. Internaré al enfermo melancólico en prevención de

intentos de suicidio para protegerlo de sí mismo y, más aún, le

recetaré psicofármacos para paliar las angustias de origen físico,

de las cuales han brotado las ideas desesperadas y el cansancio de

vivir, con medicamentos de carácter igualmente fisiológicos.

Demasiado sé que es inútil tratar de razonar con un enfermo

psicótico. Mientras el paciente se encuentre inmerso en su

psicosis, en este caso su melancolía, no hay esperanza de corregir

sus ideas. Para ilustrar esto, permítanme referirme a un episodio

que viene al caso y que me ha quedado grabado. Se trata de una

mujer que ya había pasado por varias fases melancólicas de las

cuales se había recuperado to talmente, como sucede siempre en caso

de melancolía. Esta mujer mostraba también, en cada período de su

enfermedad, cansancio de vida y tendencia al suicidio. Justificaba

esto último con la idea (enfermiza y justificable debido a su

estado) de que su vida carecía completamente de sentido ya que no

tenía cura y todo tratamiento sería inútil. Ante mi argumento de

que, según figuraba en su ficha, había creído lo mismo todas las

veces, y sin embargo, se había recuperado siempre, y las pruebas de

34 historiales clínicos que estaban sobre mi escritorio y a los que

me remití y me daban la razón, ella respondía invariablemente: «Es

que esta vez es distinto, esta vez no me curaré.» Con esto se puede

ver cómo nunca puede abordarse un hecho psicótico con argumentos

lógicos.


Por lo tanto, en caso de una psicosis actuaré

decididamente como psiquiatra, es decir, orientado más que nada

hacia el proceso patológico orgánico. En el caso de una neurosis

tendré que proceder de manera diferente, aunque el hecho exterior

de una depresión sea idéntico: someteré al enfermo a una

psicoterapia (en el sentido más estricto). Quiero decir que hablaré

con él y, a lo largo de nuestras conversaciones descubriré los

orígenes psíquicos (ya no como en la psicosis, físico-orgánicos)

del desorden anímico, del trastorno emocional y por medio de las

conversaciones intentaré su recuperación. Actuaré no como

psiquiatra sino más precisamente como psicoterapeuta.


¿Qué sucede ahora respecto al correcto

proceder del médico cuando la depresión no tiene una causa

psicótica ni neurótica? ¿Qué sucede, si un hombre ante mí me dirige

la pregunta más genuinamente humana entre todas las preguntas: la

pregunta sobre el sentido de su existencia? ¿Si se ha esforzado por

encontrar una respuesta que le ayude a salir de esa depresión, que

ya no es causa sino resultado de sus reflexiones desesperadas?

Bien, en tal situación estoy obligado a colocarme en posición de

hombre, más allá de todo lo que significa tradicionalmente la

medicina, allende toda evaluación psicopatológica (como enfermo, o

como sano o, en general, como síntoma) y entrar en una discusión

objetiva de esos argumentos que el «paciente» propone. Sin embargo,

este proceder ya no puedo calificarlo como psicoterapia, es decir

como psicoterapia en el sentido tradicional. Y, por esa razón,

porque este procedimiento apunta a una superación del

psico(pato)logismo, vamos a llamarlo: logoterapia, porque este

procedimiento penetra en el pensamiento peculiar del paciente y lo

hace con una contraargumentación lógica. La logoterapia trata no

con medicamentos atentos a funciones orgánicas, no con la ayuda de

transferencias afectivas atentas a la dinámica emocional del

paciente, sino con armas espirituales sobre la lucha espiritual que

ocurre dentro del paciente.


Cuando dijimos que el médico estaría obligado

a responder a un problema simplemente humano no como neurólogo sino

me ramente como hombre, surge la duda de cómo y hasta qué punto

puede, desde su investidura médica, estar autorizado a hacerlo.

Porque aquí se presenta una amenaza que es fácilmente discernible:

la imposición de la cosmovisión personal del médico, o sea de su

opinión particular sobre el paciente. Y el paciente seguramente no

acudió para ello a la consulta. Sin embargo, en esta situación, ¿no

consiste el deber del médico en llevar al paciente hasta tal punto

que pueda encontrar su propia cosmovisión y su particular concepto

de la vida, es decir, que con una responsabilidad propia encuentre

un nuevo camino espiritual que lo guíe por la vida? Y aquí,

precisamente, se perfila la solución de nuestra aporía, la salida

de aquel dilema médico que se da desde el momento en que, por un

lado, debe intervenir en la lucha espiritu al del paciente, pero

por el otro, debe renunciar a ello. La salida de este dilema

consiste, pues, en educar al paciente hasta lograr su autorrespon

sabilidad. Y ahora podemos apreciar también cómo, en este caso, el

problema esencial de la logoterapia conduce a un cambio positivo o,

en otras palabras, cómo una aparente debilidad de esta terapia se

convierte en su fuerza. De ahí que inmediatamente se haga evidente

aquel punto límite hasta el cual le está permitido penetrar a la

logoterapia, como justamente el punto de enganche correspondiente.

Nada necesita el hombre, especialmente el neurótico, más

urgentemente que la más alta conciencia de su propia

responsabilidad. Por eso toda psicoterapia, y muy especialmente la

logoterapia, debe acentuar al máximo la importancia de la

responsabilidad humana respecto de su libertad.


Ciertamente, es común que el hombre, y no

sólo el neurótico, se empeñe constantemente en eludir su

responsabilidad y en vez de asumirla (ante quien sea: la comunidad,

la propia conciencia o Dios) se desentienda. Reprime la conciencia

de su responsabilidad, niega su libertad y precisamente la pierde

porque de continuo juega la carta del destino que es antagónica a

su libertad. Por este motivo se disculpa aduciendo variados

argumentos: esconde su libertad tras supuestos determinismos del

medio ambiente, del mundo interior o de la convivencia con los

otros seres humanos.


Frente al medio ambiente escamotea su

libertad trayendo a colación circunstancias atenuantes. Corresponde

al medio ambiente, antes que nada, todo lo material, y no solamente

en el sentido más craso, sino «material» en el sentido usado por el

materialismo histórico, es decir en el sentido de la situación

económica. Esto y además hasta qué punto el hombre conserva frente

a este aparente destino por lo menos cierto espacio de libertad, no

lo vamos a tratar ahora con mayor detenimiento, es suficiente

afirmar que tal proporción de libertad está admitida, si no

abiertamente por lo menos tácitamente, por cualquier socialismo

bien entendido. En lo que respecta al mundo interior, acerca del

cual el hombre suele justificarse con pretendidos momentos de

fatalidad, no se trata de las circunstancias sino de ciertos

estados anímicos, inclinaciones o bien tendencias de origen

biológico a los que el hombre, especialmente el enfermo psíquico,

recurre con frecuencia.


Nos hemos referido al hecho de que el

neurótico presenta una tendencia específica a eludir su

responsabilidad y su libertad, refugiándo se en pretendidas

circunstancias fatales. Obra así, podría decirse, con un sentido de

fatalismo neurótico. Y este fatalismo se manifiesta ante todo bajo

la forma de un conformismo demostrado por el neurótico en todas sus

tendencias internas, su estado anímico, su «ser así». Pero,

preguntémonos si las disposiciones, es decir, las diversas

tendencias psicológicas y biológicas que el hombre puede detectar

en sí, existen sólo para que él las acepte. Preguntémonos entonces

si también la libertad, que es parte del ser humano en su mayor

profundidad no tiene que intervenir. En fin, realmente es así: las

disposiciones están disponibles. Eso quiere decir que están «a

disposición». Y ¿de quién? Precisamente de nuestra libertad. La

libertad humana justamente consiste en que puede disponer, que goza

del derecho de disponer. Y todo estado de libertad humana consiste

finalmente en un poder disponer. Las llamadas disposiciones del

hombre no son en absoluto algo que puede ser, desde un principio,

determinante de su destino (psicológico o biológico); tienen más

bien un aspecto determinadamente positivo, y éste se hace evidente

cuando las consideramos como «algo disponible» para nuestra

libertad.


Pero esta libertad, asimismo, posee también

un doble aspecto: positivo y negativo. Desde el punto de vista

negativo se halla «libre de...»; en el sentido positivo es «libre

para...» Es decir, es la libertad de ser así y la libertad para la

existencia. Esta existencia del hombre equivale en último término a

ser responsable. Y así como la libertad real del hombre significa

–en contraposición con la fatalidad del «ser así»– las

disposiciones internas, una capacidad de poder disponer del

destino, así también significa –igualmente enfocado desde una

posición más elevada– lo positivo, un poseer responsabilidad.


Ya hemos oído hasta qué punto es necesaria la

acentuación de la responsabilidad justamente frente a la modalidad

del ser neurótico. Ahora podríamos preguntarnos si es posible

lograrlo y cómo. Bien, podría ser posible con un método (de

observación psicológica como también de tratamiento

psicoterapéutico) que haga surgir la autonomía de la existencia

espiritual, en lugar del automatismo del «aparato psíquico». Este

enfoque lo llamamos: análisis existencial. Entonces tomamos

conciencia de que aquel giro positivo de la logoterapia que

mencionamos, y del cual afirmamos que transformaba una aparente

debilidad en una fuerza, permite que esta fuerza surja del eje

central de la responsabilidad del hombre y signifique al mismo

tiempo la transformación de la logoterapia en el análisis

existencial. Pues ¿qué otra cosa es un análisis existencial sino un

análisis de la existencia humana referido a su responsabilidad

central?


Con esto se prueba también la importancia del

análisis existencial en conexión con el tema de hoy: el

interrogante sobre el sentido de la existencia. Para esbozar en

pocas palabras cuál es el camino que lo llevará a su meta,

destacaremos las etapas más importantes de este camino:

primeramente, el análisis existencial da un giro dialéctico al

problema de la existencia; explica que no es el hombre quien

debería buscar la respuesta, sino que paradójicamente es la vida

que presenta los interrogantes al hombre. Luego, nos señala que el

interrogante que la vida nos presenta puede ser contestado

únicamente, si asumimos nuestra vida con responsabilidad. Nuestra

respuesta, pues, es activa. Pero, más aún, sólo puede concretarse,

puede lograrse únicamente si asumimos nuestra vida, nuestra

existencia, nuestra existencia de aquí y ahora. Esta

responsabilidad existencial, en su extrema condición concreta y en

su relación concreta a la persona que sea, como también a cualquier

situación dada, equivale, entonces, al problema de la existencia en

cuestión: el asumir nuestra responsabilidad es el sentido de

nuestra existencia humana.


Ahora se presenta un grave interrogante: todo

el tiempo hablamos de existir y olvidamos aparentemente el devenir,

el evolucionar y el perecer. Olvidamos que muy poco de aquello que

existe permanece. Olvidamos la notoria transitoriedad de toda

existencia. ¿Cómo entonces –debemos preguntarnos– puede la

responsabilidad constituir la base de nuestra existencia si toda

nuestra existencia es perecedera?
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