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Resumen

Tras la desvalorizacion de los sistemas tradicionales
de significado en el mundo occidental, ;qué sentido
dan las personas a sus vidas cotidianas y al sufrimiento
que sienten en respuesta a situaciones limite? El obje-
tivo de este articulo es analizar la crisis de sentido en
la cultura moderna y sus implicaciones psicopato-
logicas. Para ello se divide el trabajo en cuatro partes.
En la primera parte se presentan algunos de los facto-
res culturales que mds han influido en la situacion
actual de crisis de sentido. En la segunda parte se
describe esta crisis en términos de transito de vivir en
una cultura de la culpa a vivir en una cultura de la
ansiedad y la incertidumbre. En la tercera parte se
analizan las consecuencias clinicas que tiene dicho
transito en la subjetividady en la conducta. Por ultimo,
en la cuarta parte de este articulo, se discuten diferen-
tes mecanismos para soslayar la ansiedad frente al
sufrimiento inevitable y la falta de sentido vital. Se
concluye que la falta de sentido vital puede estar en la
base clinica comin de numerosas modalidades de
disfuncion psiquica.
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Abstract

After the devaluation of the traditional systems of
axiological meaning in the Westernworld, one question
arises: what meaning do people give to their daily lives
and to the suffering that they felt in response to limit-
situations? The aim of this article is to analyze the crisis
of sense inthe modern culture andits psychopathological
implications. For it, the work is divided in four parts.
The first part presents some of the cultural factors that
have most influenced the current situation of crisis of
sense. In the second part this crisis is described in terms
of transit from living in a culture of the guilt to living in
a culture of the anxiety and the uncertainty. In the third
part we analyze the clinical consequences that this
change has in subjectivity and the behavior. Finally, in
the fourth part, different mechanisms to avoid the
anxiety in response to the suffering and the lack of vital
sense are discussed. We conclude that the lack of vital
sense may be in common clinical base of numerous
forms of mental dysfunction.
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Uno tiene la angustia, la desesperacion de no saber qué hacer con la vida,
de no tener un plan, de encontrarse perdido, sin brijula, sin luz adonde
dirigirse. ;Qué se hace con la vida? ;Qué direccion se le da?

(El arbol de la ciencia, P. Baroja, 1984, p. 125).

“;Cudl es el sentido de mi vida? Ninguno”. O bien: “;Qué resultara de mi
vida? Nada”. O bien:” ;Por qué existe todo lo que existe y por qué existo
yo? Porque existimos”.

(Confesion, Lev Tolstoi, 2011, p. 54).

Sentimos que aun cuando todas las posibles cuestiones cientificas hayan
recibido respuesta, nuestros problemas vitales todavia no se han rozado en
lo mas minimo.

(Tractatus logico-philosophicus, L. Wittgentein, 2012, p. 144).

INTRODUCCION

Si algo permanece invariable en la vida cotidiana de las personas es la
preocupacion por el sufrimiento (y la felicidad) y la pregunta por el sentido de la
vida. Se trata sin duda de viejas cuestiones filosoficas y religiosas, pero también
mundanas y existenciales. Sélo una conciencia zarandeada, esto es, sin ninguna
densidad de sujeto, atraviesa la vida sin hacerse estas preguntas basicas.

Desde una perspectiva filoséfica se han ensayado diferentes respuestas. El
nihilismo (Nietzsche) y el existencialismo (Sartre) cancelan cualquier posibilidad
de sentido vital que no sea una entrega a la vida mundana y la libertad. Por otro lado,
se ha cuestionado el sin sentido o contra sentido de la misma pregunta. Asi, para la
filosofia analitica la pregunta por el sentido de la vida representaria un intento inutil
de sobrepasar los limites del lenguaje (véase aqui la filosofia del primer Wittgenstein,
2007, 2012). Desde el punto de vista religioso, se ha colocado a Dios y al mundo
del mas alla detras del sentido ultimo y justificacion de la vida (véase el islam, el
judaismo y el cristianismo).

Pero aunque se considere que la pregunta es un sin-sentido (filosofia analitica),
lo cierto es que tenemos que contar con ella, “porque queramos o no, estda ahi, ex-
iste, re-siste” (Ortega, 1972, p. 64). Ademas, su modo de estar ahi es particular, pues
esta sin hacer, y la persona sumergida en su trafago, lidiando con ella, teniendo que
decidir instante a instante qué hacer con su vida, aunque solo fuera para querer salir
de ella. Se quiera o no, la vida (también la muerte) es una tarea, un problema a
resolver; “la vida —dice Ortega— es quehacer, jy da mucho quehacer!” (Ortega,
1980, p. 98). Y lo mas importante: no vale hacer cualquier cosa, sino que hay que
elegir adecuadamente.

Existen diferentes usos o acepciones de los términos “sentido” y “vida”. En
relacion al “sentido” tendriamos: el sentido de los 6rganos sensoriales, el sentido
como cada una de las dos posibilidades que puede tomar un objeto en una direccion
determinada, el sentido aplicado a una accion, un suefio, un texto, etc. Sobre el
término “vida”: tendriamos la vida organica por un lado y la vida humana (Ortega)
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por otro (sin perjuicio de que esta Ultima sea también vida organica). Ambas
acepciones del término vida se pueden relacionar. Desde un punto de vista
reduccionista la vida humana se podria reducir a categorias de la vida organica
(cientificamente acotadas) pero eso si, a costa de perder la existencia y la
significatividad biografica. Dentro de la acepcion “vida humana” que es la que aqui
interesa tendriamos: la vida individual (el sentido de mi vida concreta o de una
existencia biografica particular), la vida de un grupo social (el sentido de una secta,
un colectivo profesional, una ciudad, etc.) o incluso la vida de la humanidad entera
(el sentido de la vida).

En este trabajo utilizamos la acepcion “sentido” como “direccidon o propdsito”
y la acepcion de “vida” como “vida humana individual” (la de cada cual), pues es
la realidad primaria o realidad radical vivida, la tinica en la que todo acontece; pues
las demas son solo abstracciones (Ortega, 1972).

Por lo que aqui respecta, que es el analisis psico(pato)logico y clinico, interesa
la preocupacion mundana y sobretodo individual y personal, vale decir intima e
intransferible, por el sentido —direccion o proposito— de la vida; la de cada persona,
la mia, la tuya, la de él, la de ella. Vale aqui el dicho: No me interesa el sentido de
lavida, es el sentido de mi vida lo que me preocupa. Como decia Unamuno: “Nada
es mas universal que lo individual” (Unamuno, 2011, pp. 29-30).

Con lo dicho hasta ahora no se quiere trasmitir la idea de que la preocupacion
mundana por y busqueda de un sentido vital sea la expresion de una necesidad
antropoldgica-universal del ser humano, ni que la actitud contenida en el dicho no
vale la pena vivir sin direccion o proposito, sea una cuestion eterna, pero si que en
las sociedades modernas mucha gente vive angustiada por la falta de un sentido o
proyecto de vida, sobre todo (aunque no sélo) en momentos de crisis y sufrimiento
tragico. Efectivamente, sin sentido, la vida es como un barco a la derivay las horas
pasan sin un hilo conductor.

En contra de quienes piensan que se aborda aqui un tema metafisico sin
relevancia para la clinica psicopatologica y la psicoterapia, se podria decir aquello
de que no hay nada mas practico que tener un sentido —direccion o proposito— vital.
Quién se pregunta por el sentido de su vida, pone su propia vida ordinaria en juego.
De como resuelva o elabore el sujeto esta cuestion, pensamos que dependera en gran
medida su bienestar psicologico o su estado de salud mental (también su felicidad).

¢ Qué hacemos frente al sufrimiento y la falta de sentido vital?

El objetivo de este articulo es analizar la crisis de sentido en la cultura moderna
y sus implicaciones psicopatoldgicas. Para ello se divide el trabajo en cuatro partes.
En la primera parte se presentan algunos de los factores culturales que mas han
influido en la situacion actual de crisis de sentido. En la segunda parte se describe
esta crisis en términos de transito de vivir en una cultura de la culpa a vivir en una
cultura de la ansiedad y la incertidumbre. En la tercera parte se analizan las
consecuencias clinicas que tiene dicho transito en la subjetividad y en la conducta.
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Por ultimo, en la cuarta parte de este articulo, se discuten diferentes mecanismos
para soslayar la ansiedad frente al sufrimiento inevitable y la falta de sentido vital.
Finalmente se cierra el trabajo con algunas de las principales conclusiones. No se
trata de dar respuestas acabadas sino inducir a la reflexion en torno a cuestiones
mundanas que como aguas subterraneas corren bajo el suelo karstico de la
condicion humana y la clinica moderna.

ALGUNAS CUESTIONES TEORICAS SOBRE LA CRISIS DE SENTIDO
VITAL

A finales del siglo XIX se produce una crisis de los grandes sistemas de
verdades-valores propios de la cultura occidental. Esta crisis resulta de la confluen-
cia de varios elementos culturales que funcionan paralelamente.

1. En filosofia a finales del siglo XIX y principios del XX se habla de la muerte
de Dios (garante o fundamento metafisico del orden axiol6gico-moral vigente hasta
entonces en la cultura occidental), de nihilismo (disolucién de la fe en los valores
supremos, desorientacion radical y pérdida de sentido en la existencia), de decaden-
cia de la religion y moral cristianas (Nietzsche, 1988, 1990a, 1990b, 2015).

2. En sociologia, M. Weber en la primera década del siglo XX advertia del
peligro del proceso de burocratizacion creciente de la vida social en las sociedades
occidentales (Weber, 1992). Este proceso de burocratizacidon corria paralelo al
avance de una racionalizacion de la vida cotidiana seglin una racionalidad medios-
fines, también llamada cientifico-técnica o instrumental seglin la célebre expresion
de la Escuela de Francfort y la Teoria Critica (Horkheimer, 2002; Horkheimer y
Adorno, 2009). Esta racionalidad medios-fines estaria mas interesada en los
procedimientos que hacen eficaz y exitoso un asunto que en el asunto mismo. Aqui
la razén deviene instrumento al servicio de la l6gica del poder y la dominacion. El
avance de esta racionalidad en las sociedades modernas dard como resultado la
pérdida de toda significatividad del mundo y al mismo tiempo un abandono de la
creencia de que la ciencia y la técnica iluminaran el sentido del mundo. A esto lo
denominaba Weber “desencantamiento del mundo” (Weber, 1992). En esta misma
linea critica, aunque con un tono mucho mas pasional, cabe situar la postura de
Unamuno (1976), que ya a principios del siglo XX decia que larazén mata a la vida.
Este proceso de modernizacion-burocratizacion tendria su reflejo en el transito de
una ética de la intencion o de la conviccion a una ética de la responsabilidad
(Weber, 1992). Como se sabe, mientras la primera ética entiende que determinadas
acciones tienen que ser realizadas/evitadas por su valor intrinseco sin atender a las
consecuencias (racionalidad con arreglo a valores, cuyo polo negativo seria el
dogmatismoy el totalitarismo), la segunda entiende que el valor de las acciones esta
en sus resultados (racionalidad con arreglo a fines, cuyo polo negativo seria el
pragmatismo y el conformismo). En la actualidad predomina una racionalidad
instrumental basada inicamente en la anticipacion y calculo de resultados mas que
en una reflexion sobre el valor de los fines y los proyectos vitales (individuales o
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colectivos) a cuyo servicio debieran ponerse los medios y a la luz de los cuales
debieran cobrar sentido. Entre paréntesis interesaria sefialar que a la ética de la
responsabilidad le convendria mejor el nombre de ética de las consecuencias pues
pareciera que la primera, la ética de la intencion, es una ética no-responsable y que
la segunda no estuviera basada en ningtn principio axiolégico, como de hecho es
el ideal de la eficacia.

3. La ciencia positivista, queriendo abarcar la inteligencia de la totalidad del
universo, paradodjicamente, es impotente para dar una solucion a los asuntos
humanos que de verdad importan. Es la crisis moderna de las ciencias que sepulta
el misterio del “mundo de la vida”, bajo una ingente coleccion de hechos cientificos.
Por decirlo con la terminologia del “altimo Husserl” (1935-1937), el de La crisis de
las ciencias europeas y la fenomenologia transcendental (Husserl, 1991), a finales
de lamodernidad el “mundo de la vida” (Lebenswelf) queda recubierto por el manto
del “mundo de la ciencia”. Para la ciencia positivista la cuestion del sentido y
valores vitales no entra en consideracion. Esta crisis de las ciencias (crisis
epistemoldgica) significard una crisis antropologica que se expresa en la incerti-
dumbre sobre qué somos y para qué somos. Un ejemplo de esta pérdida de
significatividad antropoldgica de la ciencia lo encontramos en el libro del fundador
de la Sociobiologia, E. O. Wilson (2016) El sentido de la existencia humana pues
si bien su titulo apunta al “sentido” su contenido no es mas que una coleccion de
“hechos” cientificos.

4. Segtin la sociologia posmoderna, la crisis y busqueda de sentido se agudiza
en la llamada modernidad liquida. En esta todo cambia vertiginosamente y no hay
amarras en las que situar la confianza y la seguridad (Bauman, 2017). Mas si cabe
para quienes hacen su vida en estos tiempos de cultura digital o de la hipertecnologia
de Internet (Pérez Tapias, 2003) y donde “cada vez se espera més de la tecnologia
y menos de nosotros mismos” (Mird, 2017, p. 52). La modernidad liquida es un
tiempo sin certezas, donde las relaciones humanas son transitorias y volatiles, libres
de compromisos, y donde los relatos colectivos que otorgaban sentido a la historia
y a las vidas individuales han perdido su densidad y cohesion.

DE LA CULTURA DE LA CULPA A LA CULTURA DE LA ANSIEDAD Y
LA INCERTIDUMBRE

Si a escala individual los significados personales influyen en la aparicion de
unas u otras emociones, a escala social los diferentes sistemas culturales modelan
también las emociones, pero no sélo en un sentido superficial, afectando sélo a la
tendencia a sentir con mayor/menor probabilidad una u otra emocidn, sino en
sentido fuerte, sustancial, vale decir ontoldgico, en el sentido de que la realidad y
la concepcion que tenemos de las emociones; su vivencia fenomenolodgica, su
significado, su modo de expresion y de gestion, etc., es diferente en cada cultura y
momento socio-historico.

La cultura es fundamental no s6lo para la comprension del funcionamiento
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psicoldgico humano (véase la teoria histdrico-cultural de Vygotski), sino también
para la comprension clinica del malestar psiquico y sus disfunciones. Esto seria asi
porque la “cultura” designa el mundo humano cuajado o sedimentado de significa-
dos, valores, usos y costumbres historicamente construidos y compartidos por los
miembros de una misma sociedad. Este mundo humano informaria acerca de como
connotar y tratar (normativamente) con las cosas. La cultura asi concebida constru-
ye y modela la experiencia vivida y la subjetividad. Por otro lado, la sedimentacion
u objetivacion de significados, usos y costumbres en una determinada sociedad
seria un resultado al que se llega a través de procesos acumulativos complejos de
negociacion y construccidon sociales y personales (Berger y Luckmann, 2006;
Gergen y Gergen, 2011; Hacking, 2001).

De especial interés para la comprension de la clinica moderna resulta la
cuestion de la interpretacion socio-historica del sufrimiento humano. Desde una
perspectiva llamada psicologia cultural-existencial (Sullivan 2013, 2016), se
afirma que la cultura es al mismo tiempo una fuente de amenazas y de soluciones
a tales amenazas. Daniel Sullivan plantea dos hipdtesis que serian interesantes
respecto a lo que aqui concierne. En primer lugar afirma que las sociedades con alta
carga en cultura religiosa presentan una mayor tendencia de sus miembros a sentir
culpa, mientras que las sociedades mas secularizadas se asocian a una mayor
tendencia a sentir ansiedad e incertidumbre. En segundo lugar afirma que las
sociedades colectivistas en comparacion con las sociedades individualistas presen-
tan la misma tendencia. Estas hipotesis surgen de los trabajos de Nietzsche sobre la
desvalorizacion de los sistemas tradicionales de significado axioldgico y de Weber
sobre el problema de la teodicea. En términos socioldgicos las teodiceas son
discursos religiosos que intentan justificar y explicar la imperfeccion del mundo,
esto es, situaciones marginales limites, como el problema del mal, el sufrimiento,
la injusticia o de la muerte. Son intentos desde la teologia de entender los sucesos
negativos que inciden y amenazan el sentido de la vida. Weber diferencio tres
grandes teodiceas: la doctrina de la predestinacion, la dualista y la del karma.
También hablé de dos modalidades de salvacion: el ascetismo intramundano y el
misticismo contemplativo (Weber, 2014).

Pues bien, a juicio de Sullivan, los trabajos de Nietzsche y Weber sobre la
cultura moderna (quedarian fuera de su analisis otros dos colosos de la critica
moderna como son Marx y Freud), vienen a sugerir el hecho de que los sistemas
culturales cumplen un rol de proteccion/potenciacion de ciertas emociones, como
son por ejemplo la ansiedad y la culpa. Estas dos emociones podrian llamarse
“existenciales” en el sentido de que surgen cuando algun valor esencial para la
existencia de la persona resulta cuestionado por sucesos tragicos (Sullivan, 2013,
2016). La muerte, los sucesos traumaticos, la vejez, etc., serian situaciones que
pueden activar estas emociones. Si se mira bien, todos estos sucesos tienen en
comun el hecho de escapar en mas/menos al control personal. Ante ellos cabe
decidir qué sentido darle y qué disposicién vital tomar. Como dijo J-P. Sartre: e/
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hombre ha de hacer algo con lo que han hecho de él. Afiadase ahora lo siguiente:
yserd en cierto sentido o grado lo que elija hacer con sus condiciones fdcticas. Esta
seria la dimension electiva de la libertad personal.

Aquellos sistemas culturales que promueven una interpretacion del sufrimien-
to como consecuencia de una falta moral (locus de control interno) enfrentan a las
personas a temas de culpa. Esta seria la tesis de fondo de la teodicea cristiana del
pecado original, pues entiende que alli donde hay sufrimiento debe haber maldad
y culpa (véase san Agustin), pues Dios no permitiria el sufrimiento alli donde no
hubiera una falta anterior. Esta relacion pecado-sufrimiento puede verse por lo
demas en los mitos religiosos (véase el relato biblico del paraiso; el pecado de Adan
y Eva fue el origen el sufrimiento que hay en el mundo y la causa de que exista la
muerte). En cambio, las culturas que promueven una interpretacion del sufrimiento
como consecuencia de fuerzas ajenas que escapan al control personal (locus de
control externo) tienden a enfrentar a las personas a la ansiedad y la incertidumbre
en respuesta a sucesos negativos (Sullivan, 2013, 2016).

Pues bien, con la desvalorizacidn de los sistemas tradicionales de significado
en el mundo occidental, y la emergencia triunfante del discurso cientifico, se
verifica que el poder de estos sistemas para guiar la vida de los individuos e inducir
emociones autoconscientes tales como la culpa o la vergiienza, disminuye. Se
podria decir que la carencia de un sistema tradicional de legitimacion de valores se
asocia con las vivencias de culpa/indignidad en un sentido lineal: esto es, a menor
proporcion de mundo verdadero (Nietzsche, 2015) o de significado cosmico
(Yalom, 1984), o de cultura religiosa (Sullivan, 2013, 2016), menor probabilidad
de sentir culpa/indignidad ante una conducta indebida o ante una falta moral. Como
dijo Nietzsche (2015), muerta la verdad metafisica (platénico-cristiana), no hay
lugar para la penitencia, el resentimiento o la culpa. Estaidea la sintetiza Dostoievski
en la famosa frase de Los hermanos Karamdzov: Si Dios no existe, todo esta
permitido (Dostoyevski, 2015). Siguiendo en el contexto literario, se podria tomar
al personaje Raskolnikov en la obra de Dostoievski (2012) Crimen y castigo de
finales del XIX como el ltimo gran representante de la culpa moral, ligada ésta a
la transgresion de normas de los sistemas tradicionales de valores de Occidente y
a una subjetividad aun nucleada en torno a la vivencia conflictiva de culpa-pecado
o falta personal. Permitase situar aqui junto a este personaje ruso a Ana Ozores de
la novela La Regenta (Alas Clarin, 2006) cuyos nucleos culpdgenos, si bien
enmarcados en una personalidad histérica, son también notables. Por tanto, se
perfilarian en la cultura moderna dos emociones nucleares contrapuestas: la culpa-
moral y la ansiedad-existencial.

El tema de la angustia existencial ante la vida es una constante en la literatura
y el arte del siglo XXy de lo que llevamos de XXI. En el contexto literario se aprecia
en los conflictos de los personajes de las novelas de Kafka, Camus, Sartre o Beckett.
También entre las novelas de Miguel de Unamuno o Pio de Baroja. La crisis de
identidad en la cultura moderna es la especialidad del novelista M. Frisch. En el
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teatro se destacara a Brecht. En el mundo del cine cabria destacar las peliculas de
Bergman, Antonioni, Tarkovsky, y mas recientemente de Andersson, Kaurismaki,
Kawase o Malick. En la poesia, Rainer Maria Rilke, llamado a veces “el poeta de
la muerte” y Pessoa ocuparian un lugar destacado. Esta angustia y la incitacion a
vivir el presente (el aqui y ahora) seria también la que espoleta la poesia del persa
Omar Jayyam alla en los siglos X1y XII (Jayyam, 2007).

Lo que viene a plantear Sullivan es el paso de una cultura de la culpa a una
cultura de la ansiedad y la incertidumbre en nuestras sociedades occidentales
(menos religiosas y mas individualistas). En esto sigue la senda de Dodds (1983)
que también describe en la antigua Grecia el paso de una cultura de la vergiienza a
una cultura de la culpa. Ahora bien, dicho transito no ha de verse en términos
absolutos. Que en el presente la ansiedad esté desplazando a la culpa no quiere decir
que la vivencia conflictiva de la culpa, e incluso otras emociones (vergiienza,
rivalidad, odio, envidia) no estén presentes, aqui y ahora, a escala individual-
biografica en mas/menos en nuestras vidas. Como es evidente, no se trataria de una
cuestion de exclusion sino de dominancia cultural.

Desde un punto de vista clinico cabria hipotetizar que una cultura de la culpa,
con sus nociones basicas (norma, transgresion, conflicto, remordimiento, concien-
cia moral, temor al castigo, reparacion, perdon, etc.), y con el tipo de subjetividad
que en torno a ella se configura, sera caldo de cultivo o sustrato valorativo para el
desarrollo de determinadas manifestaciones clinicas de malestar o disfuncion
psiquica. Entre estas se podrian situar los sintomas y trastornos obsesivo-compulsivos,
depresivos, histéricos y las conductas suicidas. En el otro extremo, una cultura de
la ansiedady la incertidumbre sera caldo de cultivo para el desarrollo de sentimien-
tos de indefension, trastornos de ansiedad, estrés postraumatico y acaso procesos
paranoides. A efectos clinicos, la consecuencia de lo anterior seria un aumento de
las ansiedades persecutorias en detrimento de las vivencias conflictivas de culpa/
indignidad. Efectivamente, en salud mental y en la clinica psicoterapéutica de hoy
en dia se verifica un aumento de las vivencias de sentirse amenazado-atacado por
el otro, a quién en la distribucion de posiciones de poder se coloca en la casilla de
objeto malo-perseguidor, en detrimento de las de sentirse culpable o apesadum-
brado ante el tribunal (metafora kantiana) de la propia conciencia.

Se preguntara el lector: ;qué relacion clinica hay entre el ocaso de la cultura
de la culpa y los sintomas paranoides? A modo de hipotesis se ensaya la siguiente
respuesta. Ante el declinar de las teodiceas, cuando ocurre algo que nos hace sufrir
intensamente, nos viene la pregunta: /por qué a mi? Entonces nos asalta inmedia-
tamente la idea de que el otro (no ya Dios como sucedia en otras épocas, véase la
historia de Job) es la causa (tiene la culpa) de nuestra desgracia. Esta idea puede ser
pasajera o quedarse por el contrario instalada en la mente. Si el sujeto la cultiva
cognitiva-verbalmente en su espacio intimo ocurrira que tras la condena acusatoria
y destructiva que el yo dirige al otro, éste acabe adquiriendo elementos de temor
amenazante y retaliativos. Seria algo asi como porque deseé la destruccion de X,
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temo ahora el retorno de su venganza.

Estamos ante la dialéctica locus de control interno frente a externo como
explicacion del fracaso y del sufrimiento psicoldgico-vital. De acuerdo a las
consideraciones culturales de Sullivan, se plantea que en las sociedades que saturan
menos en cultura religiosa muchas personas tienden a interpretar el sufrimiento,
sobre todo cuando este es inesperado (véase un accidente o un trauma), como
causado por el otro humano o la fatalidad. Es decir, que la culpa en tiempos
seculares-modernos se carga menos en la maltrecha mochila de la conciencia como
se hacia antes, mientras tenderia a proyectarse y a colgarse en la percha de la
intencionalidad (las malas intenciones) del otro, a quién se considera ahora
responsable de la desgracia vivida. La consecuencia inmediata sera un alivio de la
culpa que se paga con la vivencia de sentirse daflado o perjudicado por los otros
(temor paranoide). En el otro extremo, si no se encuentra a nadie a quién cargar la
culpa se corre el riesgo de caer en la indefension, la fatalidad y acaso del estrés
postraumatico. El resultado es que cada vez es menos probable que el sujeto intente
explicar el sufrimiento inesperado y los sucesos negativos de su vida como una
consecuencia de una falta o culpa moral. Frente a la pérdida de densidad de la culpa
en la regulacion de la vida cotidiana, emerge la angustia, la desazon, la duda, la
perplejidad, la preocupacion, la inseguridad o la zozobra existencial (May, 2000).
También las crisis de identidad (Berger y Luckmann, 1997).

Contodo, y sin ser contradictorio con lo planteado, se podria decir que en cierto
modo se sigue viviendo en tiempos modernos en una cultura de la culpa. Pero no
ya de una culpa asumida (culpa depresiva), sino de una culpa proyectada en otras
personas. Culpa invertida. En efecto, evitar la responsabilidad personal y culpar a
otras personas o a las circunstancias por el fracaso de nuestras conductas-proyectos
o de nuestra situacion vital esta de moda. A esta cultura de la excusa que domina la
sociedad actual se la ha llamado cultura de la inocencia (Bruckner, 2005), aunque
aqui se prefiere llamarla siguiendo a Sartre cultura de la mala fe (Sartre, 1992,
1996).

CUANDO SE DEJA DE HACER PIE

En las sociedades modernas o posmodernas el suelo de los fundamentos
ultimos, de las creencias, por utilizar un concepto central de (la segunda navega-
cion) de Ortega (véase Ideas y creencias, 1977) se tambalea bajo los pies. Los
valores que regulaban-disciplinaban la vida social y moral de las personas dejan
globalmente de funcionar (al menos en el espacio occidental). Estos son desplaza-
dos por valores internos, subjetivos, individuales, basados en en el calculo egoista
y laprevision del interés, en el culto al hedonismo y en la bisqueda y sobrevaloracion
la felicidad individual (véase Lipovetsky, 2015). Esta pérdida de los fundamentos
introduce la dimension de la ansiedad, la inseguridad, la duda, la incertidumbre, etc.
Se vive en tiempos modernos con la sensacion de dejar de hacer pie en tierra firme,
de caer en la duda. Como dijo Ortega “En la duda se esta como se esta en un abismo,
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es decir, cayendo. Es, pues, la negacion de la estabilidad. De pronto sentimos que
bajo nuestras plantas falla la firmeza terrestre y nos parece caer, caer en el vacio, sin
poder valernos, sin poder hacer nada para afirmarnos, para vivir. Viene a ser como
la muerte dentro de la vida, como asistir a la anulacion de nuestra propia existencia”
(Ortega, 1977, p. 30). “Lo dudoso es una realidad liquida donde el hombre no puede
sostenerse, y cae. De aqui el “hallarse en un mar de dudas™” (Ortega, 1977, p. 31).
Como dijo Heidegger: La familiaridad cotidiana se derrumba (Heidegger, 2006).
Desorientacion vital 1o llamaba Ortega (1958). Se tiene la amenazante sensacion
que inunda al montariero cuando de pronto se ve cubierto por una espesa niebla y
pierde la orientacion del camino.

En este nuevo contexto cultural el sujeto navega a la deriva, sin rumbo fijo,
como un Ulises sin patria, sin nada a lo que agarrarse, perdido como un naufrago
en la circunstancia a la que ha sido arrojada, sin un sextante que lo oriente en el
laberinto de la incertidumbre, sin faros que guien la conducta. Se tomara prestada
aqui la expresion de Ortega: “llevarse a si mismo en vilo, sostener el propio ser”
(Ortega, 1966, p. 232) para aludir a este modo de ser y estar en el mundo.
“Sentimiento de naufragio” lo llamaba Ortega (véase Rodriguez, 2007). Cada
persona tiene que enfrentarse a los embates de la vida sin un sistema de verdades-
valores objetivo que lo oriente y consuele en la travesia existencial. Los elementos
de seguridad y la confianza de las personas de las sociedades pre-modernas son
desplazados por la desorientacion respecto a las cuestiones fundamentales de la
vida. Mientras se avanza hacia una sociedad gestionada cada vez mas por la técnica
y la “racionalidad instrumental” (Horkheimer, 2002), unas preguntas se hacen
inevitables: ;jquién soy yo?, jqué hacer con mi vida?, jcomo deberia vivir?, ;qué
metas, qué valores, qué proyectos elijo?, ;qué hace que la vida merezca la pena?
Son preguntas que asaltan al yo y que rapidamente cada uno de nosotros y de
nosotras intentamos sacudirnos. Son preguntas que nos lanza la vida; preguntas
sobre valores y proyectos, y por tanto, sobre angustia y ética existencial. El mismo
Tolstdi estaba atrapado por esta forma de desesperacion segin se deduce de su
Confesion (Tolstoi, 2011). Este escrito autobiografico representa un viaje angustio-
so en la busqueda del sentido de la vida personal. Esta angustia y ética existencial
se puede palpar también en la obra de Camus E! mito de Sisifo donde el autor se
pregunta si merece la pena vivir o si es mejor la opcion del suicidio (Camus, 2006).

Se precisa pues un nuevo suelo cultural que reclame nuevos valores capaces
de afirmar la vida, eso si, asumiendo que no hay tierra firme que pisar ni morada
metafisica o cientifica bajo la que resguardarse. Construir este nuevo suelo vital-
cultural, de valores intramundanos, intrahistdricos, constituye la tarea de nuestro
tiempo.

Como ha sefialado la filosofa V. Camps (2016), lo que caracterizaria a nuestro
tiempo seria ese moverse entre dos aguas turbulentas: la de la falta de convicciones
firmes y la del exceso de creencias o prejuicios apasionados. Como sefiala Bakewell
(2017), hablando del fildsofo francés del siglo XVI; M. de Montaigne, famoso por
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sus Ensayos (1984 a, b), vivir con cierta dosis de duda, perplejidad, inseguridad,
incertidumbre respecto a las verdades y valores establecidos, cuestionandose todo,
siendo escéptico, es una actitud necesaria para vivir serenamente. Esta es la coda del
libro de Camps Elogio de la duda (2016). La actitud vital anterior —dice Camps—no
seria incompatible con la necesidad de mantener cierto nimero de convicciones
fuertes tales como los valores éticos consagrados culturalmente, entre ellos los de
libertad, igualdad y dignidad.

En el mundo actual no hay respuestas sagradas (o no las hay sin ingenuidad)
y cada persona ha de construir la suya sin que quepa transferir la solucion a otro. En
este sentido, el pluralismo creciente moderno ofrece un mercado de discursos
(seculares y religiosos) para quienes persiguen certezas a las que anclar el barco de
su existencia; 0 mejor, supuestas certezas socavadas todas ellas por dicho pluralis-
mo (Berger, 2016). Con todo, seria en el ambito del mundo de la vida cotidiana
donde se realiza y tiene densidad la vida humana. El sentido estaria en la correlacion
orteguiana yo/circunstancia que es el espacio vital, social-historico, donde se
realiza la vida humana (Ortega, 1966, 1974). Esta conclusion seria contraria a la
Logoterapia (de logos, significado, sentido o proposito) de V. E. Frankl (1988,
1990, 1996, 2008), conocida como la tercera escuela vienesa de psicoterapias (las
dos primeras serian el psicoanalisis de Freud y la Psicologia Individual de Adler),
pues al mantener este autor una concepcion objetivista del sentido, vale decir una
vision solidificada de los valores, cree que el sentido puede y debe ser descubierto
como se descubre una esencia bajo una capa de contingencia. Sin embargo, desde
una optica existencial ya no se trataria de descubrir un sentido verdadero sino que
el verdadero sentido de la vida seria el que uno construye en un contexto social-
historico determinado (mundanidad), y a menor escala, en una psico-biografia
personal-intima.

Ante esta situacion de crisis cultural braceamos sin descanso para mantener-
nos a flote (Ortega, 1966, 1974). A fin de no desfondarnos en el intento, pensamos,
construimos creencias, producimos cultura, elaboramos proyectos (individuales y
colectivos). Son estos los botes salva-vidas sobre los que nos lanzamos para no
hundirnos en el vacio incierto de ser. Como es evidente, ante el hecho de que la vida
no nos es dada acabada, sino vacia, indeterminada, y que vivir consiste en decidir
de continuo lo que vamos a ser-hacer (Ortega, 1966, 1974), no puede el sujeto dejar
de construir y anticipar proyectos que le orienten en su travesia vital. Se podlria decir
incluso que sin proyectos no hay vida humana (biogrdfica), aunque haya vida
(biologica).

No hay criterios objetivos (ni inmanentes ni trascendentes) que no sean los que
eligen y construyen los sujetos (individual y colectivamente). Como ya se ha
dicho, la tarea de construir un sentido vital, se haria en relacion dialéctica a unas
circunstancias socio-historicas objetivadas (unas formas de vida culturalmente
organizadas, con su inventario de problemas o tareas y su manual de soluciones
sedimentadas) y a las demas personas que nos rodean pues no es posible construir
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un sentido sino es en colaboracion con el sentido que dan los demas. En efecto, los
relatos que construimos para “dar sentido” a nuestras acciones y sucesos vitales, a
nuestra vida, a nuestra identidad, a nuestra historia, estan soportados o entretejidos
por los relatos (Ilenguaje) que construyen otras personas mas/menos importantes del
contexto. Esto es, los ladrillos con los que construimos materialmente el sentido de
nuestras vidas son las conversaciones que tenemos con personas cercanas y
significativas, aunque también con nosotros mismos. Estas conversaciones tienen
efectos reales en cuanto a modelar la experiencia vivida, de modo que mas que
reflejar o representar la experiencia, la configuran. La conversacion terapéutica
seria un espacio social moderno de construccion y re-construccion de relatos y
experiencias sobre los asuntos humanos o sobre la realidad radical vivida (conflic-
tos, dilemas, pérdidas, fracasos, trastornos, enfermedades, identidades personales,
etc.). Véase en este sentido el enfoque de la Terapia narrativa (White, 2002, 2016;
White y Epston, 1993).

ALGUNAS MANIFESTACIONES CLINICAS DE LA CRISIS DE SENTIDO
VITAL

(Hasta qué punto la preocupacion por la de pérdida o falta de sentido vital (de

frustracion existencial como lo 1lama Frankl) es importante en psicopatologia y cual

es su papel en la génesis de las disfunciones psiquicas? En este punto apenas existe
investigacion empirica en Psico(pato)logia Existencial. Con todo, importa subrayar
que una serie de autores procedentes del ambito de la filosofia (Universidad de
Granada) estan reflexionando sobre las llamadas patologias o enfermedades de la
civilizacion occidental. Estos trabajos se sitllan en el interesante nexo entre
filosofia-psicopatologia. Esta linea de pensamiento toma como base la analitica
existencial, que como se sabe parte a su vez del analisis de los existenciarios de la
ontologia fundamental de Heidegger plasmados en su obra Sery tiempo (Heidegger,
2006). Apuntan estos autores a que vivimos en una época de desasosiego y
desconsuelo, o como lo llama Barroso Fernandez, de nihilismo neurasténico
(Barroso Fernandez, 2011). Este nihilismo neurasténico seria, parafraseando a
Ortega, el sentir o el tema de nuestro tiempo (Ortega, 1958). Los autores apuntan
hacia una psicopatologia y una terapia que hunde sus raices en el magma de las
practicas socio-historicasy las formas de vida (maneras de sery pensar) culturalmente
objetivadas. Se asume que cada época historica tiene sus disfunciones y cada
tiempo necesita su terapia. Para una revision de estos trabajos véase Saez Rueda,
Pérez Espigares y Hoyos Sanchez (2011) y Saez Rueda (2009, 2015).

Las personas tienden a la busqueda (aunque mejor seria decir “construccion’)
de significados encajando los acontecimientos novedosos o incongruentes de sus
vidas en un marco de referencia que le sirva de explicacion. Cuando los aconteci-
mientos vividos no se pueden encajar en esquemas previos se produce una situacion
de malestar e insatisfaccion que ira creciendo hasta que se logre su acomodacion en
un patron reconocible mas amplio (aqui las nociones acomodacion/asimilacion
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piagetianas sirven de esquema). Evidentemente, no se puede vivir en un vacio de
sentido. Esto implica aceptar la perspectiva de que somos sujetos hermenéuticos,
capaces de interpretar una y la misma situacion en diferentes formas o mediante
diferentes tramas de sentido (perspectivismo). Voluntad de sentido lo llama la
Logoterapia (Frankl, 1988). Ahora bien, superada la psicologia interiorista, se
excusaria decir que la construccion del sentido se haria desde la actitud de estar
abierto al mundo. Vale decir mundo de la vida (Husserl), ser-en-el-mundo
(Heidegger), ser-en-situacion (Jaspers) o yo-en-la-circunstancia (Ortega). Segun
este punto de vista, se reclamaria insertar los asuntos de la psicopatologia en el
discurrir natural y espontaneo de la vida misma, esto es, una vuelta a la cotidianeidad
o mundanidad como antidoto ante la tendencia subjetivista de pensar y repensar
reflexiva-mente la vida mientras se ignora la participacion en el mundo, lo cual solo
llevaria a la paralisis y al sin-sentido.

Desde una perspectiva histdrica y psicologica, sabemos que atribuir sentido
sirve para soportar el sufrimiento tragico y hacer frente a la amenaza existencial de
lamuerte. Decia M. Eliade, hablando de las culturas arcaicas; si se soporta es porque
no es absurdo. El padecimiento s6lo perturba en la medida en que su causa
permanece todavia ignorada. En cuanto se descubre la causa del sufrimiento puede
ser incorporado a un esquema o sistema de significado, adquiere un sentido. Muchas
veces este sentido se ha nucleado en torno a la transgresion de una norma, una falta
personal o una culpareligiosa (Eliade, 1972). Desde la Logoterapia, se defiende que
el sufrimiento deja de ser en cierto modo sufrimiento en el momento en que se
encuentra un sentido. Asi pues, encontrar un andamio de sentido, una viga de
explicacion, ayuda a afrontar los embates de la vida y a recuperar una cierta sensacion
de dominio y de propésito vital. No en vano el enfoque de formulacion de casos (Caro
y Montesano, 2016) parte del supuesto de que siempre se puede buscar sentido al
sufrimiento y que la tarea central del terapeuta es ayudar a las personas a crear
significados que permitan soportar el sufrimiento sin sucumbir ante €l.

Desde una Psico(patolo)gia Existencial se plantea una vision del sujeto
humano que consiste en estar enfrentado de continuo a cierta dosis de amenaza
psicologica y ansiedad existencial que resulta en Ultima instancia, aparte de otras
preocupaciones existenciales basicas como el miedo a la muerte, al enfrentamiento
con el sufrimiento tragico y la falta de sentido vital. En efecto, cada persona no tiene
otro remedio que estar-ahi-haciendo-algo para sostenerse en la existencia, enfren-
tando o achicando la falta-de-sentido que se infiltra inevitablemente por todos los
poros de su ser. Este estar-ahi-haciendo-algo consiste en la activacion de diferentes
defensas psicoldgicas como es el caso entre otras de la reafirmacion de una vision
cultural del mundo y un determinado sentido de la vida, segiin propone la teoria
integrada de defensa psicologica (véase Hart, 2014).

En base a las propuestas anteriores, se puede decir que la crisis de sentido es
un suelo fértil sobre el que germina la ansiedad y la incertidumbre como reacciones
ante el afronte de sucesos tragicos de la vida. El miedo o intolerancia a la
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incertidumbre, como miedo global a lo desconocido por venir, mas alla del miedo-
a-la-muerte y del miedo-a-la-vida (a la tarea y responsabilidad de construir un
proyecto de vida), aunque teniendo en la finitud temporal y vulnerabilidad personal
su base existencial, se ha postulado también como dimension transdiagnostica
subyacente a diferentes procesos y trastornos psicopatologicos (véase Carleton,
2016).

Esta angustia vital-mortal, hasta entonces defendida, estaria en el trasfondo de
muchos de los problemas que presentan las personas que buscan ayuda profesional.
No es que la angustia de la vida no existiera antes sino que al caer las defensas “hasta
ahora utiles” se manifiestan las preguntas de la vida. Sucede a las defensas como a
las hojas otofiales, que cuando caen dejan entrever lo que se ocultaba tras la
frondosidad del bosque.

Desde la clinica existencial, Frankl ha relacionado la falta de sentido vital
(complejo de vacuidad) con la aparicion de numerosas condiciones clinicas:
intentos y suicidios consumados, psicopatias, adicciones, alcoholismo, trastornos
alimentarios y disfunciones sexuales (Frankl, 2008). Afiadase a la anterior lista las
adicciones a las nuevas tecnologias y al sexo. Como decia Frankl: cuando hay un
vacio existencial, los sintomas se apresuran a llenarlo. Hay estudios que muestran
la relacién entre falta de sentido vital y desarrollo de diferentes procesos
psicopatoldgicos (Glaw, Kable, Hazelton e Inder, 2017). Por otro lado, la relacion
entre falta de sentido vital, desesperanzay suicidio es una de la mejores establecidas
en Psico(pato)logia Existencial (Gallego-Pérez y Garcia-Alandete, 2004; Garcia-
Alandete, Gallego-Pérez y Pérez-Delgado, 2009). Aunque resulta dificil encerrar
todas estas condiciones clinicas en la jaula de un unico término aglutinador,
proponemos aqui el término de clinica de la falta de sentido vital o clinica del vacio
existencial. Nos parece un término mas descriptivo y util que el de Neurosis o
depresion noogena que seria el que propuso Frankl y que a nuestro juicio estaria
contaminado de connotaciones religiosas.

Antes de continuar interesa precisar dos cuestiones esenciales sobre esta
clinica de la falta de sentido vital o clinica del vacio existencial.

1. La falta de sentido vital no siempre seria una condicion patogénica, asi sin
mas, ni bajo las condiciones clinicas anteriores (psicopatias, adicciones, etc.) se
encontraria siempre la alfombra del vacio existencial. Dicho de otro modo: ni todas
las formas psicopatologicas derivan de un sentimiento de vacio existencial, ni a la
inversa, dicha vivencia de vacio o carencia de sentido vital es en todos y cada uno
de los casos, patogena (Frankl, 1990).

2. Antes de cristalizar en un trastorno clinico al uso, el sentimiento de carencia
de sentido vital cursaria desenganchandose del mundo de la vida a través de la
experiencia del aburrimiento (falta de interés por el mundo) y de la apatia (ausencia
de iniciativa para hacer algo o para cambiar alguna cosa en el mundo) (Frankl,
1990). Segun lo anterior y ahora desde el punto de vista preventivo, convendria
anticiparse a tomar estas dos experiencias (de aburrimiento y apatia) como mani-
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festaciones de una pérdida de valores o crisis de sentido vital en ciernes. Traducido
al lenguaje médico: como signos de alarma de la “incubacion” de un trastorno
mental.

Pues bien, ante esta angustia de la falta de sentido, las personas pondran en
marcha diferentes estrategias de afrontamiento ante la misma. Estas seran historico-
culturales en tanto que objetivadas en una sociedad determinada. Pero también
individuales en base a la historia biografica de cada persona. Méas con independen-
cia de si son historico-culturales o individuales, cada sujeto ha de hacerlas suyas;
esto es, convencerse personalmente de su utilidad.

Ante este panorama en el que los “individuos zozobran en mares tormentosos
y no tienen postes de amarraduras, boyas o faros de los que puedan depender” (May,
2000, p. 161), ;qué soluciones se han intentado?

ALGUNOS INTENTOS DE SOLUCION FRENTE A LA FALTA DE
SENTIDO VITAL

1. Desde una perspectiva socioldgica tenemos la propuesta de la
desecularizacion de la conciencia (Berger) que Martin Huete interpreta en términos
de teologizacion de la conciencia (Martin Huete, 2010). Consiste basicamente en
reinstaurar el nomos religioso y sus nociones nucleares (lo sobrenatural, la trascen-
dencia, la teodicea, etc.) que el proceso de modernizacion-secularizacion elimind
de las estructuras sociales de sentido. Se apuesta por la instauracion de una nueva
cosmovision que, desde la legitimacion, aporte a las personas un consuelo existencial
y moral frente al fracaso de las cosmovisiones seculares modernas. Este intento de
solucion llamado teologizacion de la conciencia merece en nuestra opinion una
valoracion radicalmente negativa pues supone una vuelta a la metafisica platonico-
religiosa.

Sea como sea, cabe hacerse la pregunta: ;a qué se debe tanto éxito del discurso
religioso? La respuesta que dio Freud en 1927 en El porvenir de una ilusion nos
parece que sigue siendo valida en nuestros dias. Dijo lo siguiente: “Pero la
indefension de los hombres contintia, y con ello perdura su necesidad de una
proteccion paternal y perduran los dioses, a los cuales se sigue atribuyendo una
triple funcidn: espantar los terrores de la Naturaleza, conciliar al hombre con la
crueldad del destino, especialmente tal y como se manifiesta en la muerte, y
compensarle de los dolores y las privaciones que la vida civilizada en comun le
impone” (Freud, 1974, p. 2969). En la misma linea se pronunciaba Fromm cuando
analizaba la funcion socio-psicologica de la religion. Concluia lo siguiente: “Para
resumir, la religion desempefia una funcién triple; para toda la humanidad, consuelo
por las privaciones que impone la vida; para la gran mayoria de los hombres,
estimulo para aceptar emocionalmente su situaciéon de clase; y para la minoria
dominante, alivio para los sentimientos de culpa causados por el sufrimiento de
aquellos a quienes oprime” (Fromm, 1984, p. 26). Por tanto, el éxito de la religion
se explicaria en base a sus multiples funciones practicas-vitales; esto es, ayuda a
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soportar mejor la tarea de existir.

2. Sin abandonar esta linea de propuestas culturales de solucién frente a la
clinica del vacio existencial, se puede situar también aqui la busqueda de refugio en
las opciones politicas totalitarias de diferente signo ideoldgico (véase el Miedo a la
libertad de Fromm, 1990), ahora llamadas populistas, o en las opciones religiosas
fundamentalistas (Berger, 2016). A este respecto convendria sefialar dos tentacio-
nes que tiene la persona para evitar la ansiedad de la falta de sentido, ninguna de las
cuales parece recomendable: querer hacer lo que otras personas hacen (conformis-
mo) o hacer lo que otras personas quieren que haga (totalitarismo) (Frankl, 1996,
2008).

3. Otra solucidn, disfuncional, para llenar la sensacion de vacio existencial
seria la entrega a un patrdn frenético de hiper-actividad. Se buscaria aqui refugio en
el trabajo o en el consumo compulsivos. Aqui la compulsividad seria una defensa
o antidoto contra la angustia existencial de la vida (Yalom, 1984). Este patron de
hiper-actividad ocurriria ademas bajo la sombra de dos condiciones: 1) una suerte
de sacralizacidon del tener frente al ser segin critic6 Fromm (1978), y 2) una
racionalidad medios-fines segiin denuncid la Escuela de Francfort y la Teoria
Critica (Horkheimer, 2002; Horkheimer y Adorno, 2009).

A modo de excursus. Consideramos que este patron moderno de hiper-
actividad tendria su antecedente histdrico en el trabajo compulsivo incesante de las
sectas puritanas de los siglos XVI y XVII y que segtn la hipotesis de M. Weber
(2013) estaria a la base del capitalismo moderno. En nuestra opinion, entre las
utilidades que podria haber aportando el trabajo compulsivo a los miembros de
dichas sectas estaria el componente emocional de servir a amortiguar las angustias
apocalipticas dominantes en la época (Delumeau, 2002) y sobre todo, la inseguridad
y angustia de salvacidon en la que habian quedado a consecuencia del dogma
calvinista de la predestinacion. Este componente de disminucion de la angustia
vendria dado a través de la l16gica de obtencion de sefiales de tranquilidad religiosa,
de saberse elegido a través del éxito material (Bericat, 2001). El trabajo incesante
y el ahorro extremo funcionaron asi como un antidoto frente a la angustia de la
predestinacion calvinista. Sise mira bien, esta solucion del ascetismo intramundano
contiene en su loégica un rechazo de los afectos y la sexualidad que conecta con el
desplazamiento de la moral cristiana de los aspectos mas corporales y mundanos de
la condicion humana.

4. Interesa ahora posar la atencion sobre la linea de reflexion sociologica del
filésofo coreano Byung-Chul Han (2012) sobre la positivizacion del mundo de
comienzos del siglo XXI. Dice que en la sociedad actual se aspira a potenciar o
intensificar la positividad del poder-hacer: hiperproduccion, hiperrendimiento,
hipercomunicacion, hiperactividad, etc. Ante la falta de negatividad, este exceso de
positividad sin limites acaba decantando en nuevas formas de violencia inmanentes
al sistema mismo. “Asi, el sujeto de rendimiento se abandona a la libertad obligada
o alalibre obligacion de maximizar el rendimiento” (Han, 2012, pp. 31-32). A esta
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violencia la llama Byung-Chul Han, neuronal, por oposicion a la violencia viral que
surge del enfrentamiento con la negatividad de lo otro. Esta creciente cultura de la
positividad, nucleada en torno auna especie de imperativo del rendimiento y carente
de autonomia individual, genera individuos fracasados y depresivos. Bajo el
epigrafe de esta violencia neuronal (aunque mejor seria llamarla emocional) sitiia
una serie de condiciones psicopatologicas como la depresion, el trastorno por déficit
de atencion con hiperactividad, el trastorno limite de la personalidad y el sindrome
de desgaste ocupacional, que aqui seran entendidas como precipitados clinicos de
una crisis de la cultura occidental que sufre no tanto los efectos de la represion como
del exceso de positividad.

Cabe situar en esta linea de positivizacion del mundo moderno al movimiento
de la Psicologia Positiva, nucleada en torno a un yo mentalista omnipotente capaz
de imponerse a la materia y al mundo y curar directamente la enfermedad, atraer la
riqueza y la salud y conseguir la felicidad perpetua y que decanta en una suerte de
“individualismo positivo” (Cabanas Diaz y Sanchez Gonzalez, 2012) y sin ningun
tipo de agenda comunitaria ni compromiso ético transformador de las condiciones
socio-politicas que subyacen a los conflictos y sufrimientos humanos. Esta Psico-
logia Positiva, por su propia logica (véase el imperativo cultural moderno a la
felicidad perpetua), no sélo no solucionaria ningin problema psico(pato)logico,
sino que agravaria los ya existentes, y generaria ademas nuevos conflictos (parauna
revision critica véase Pérez Alvarez, 2012, 2013, 2014).

5. Desde una perspectiva cientificista se ensaya la solucién de la naturaliza-
cion o medicalizacion del sufrimiento vital-mundano. Este proceso consistiria en
una forma de reduccion de la actividad psico(pato)ldgica a realidades objetivistas
biomédicas (de tipo genético, bioquimico o neuroendocrino) que arranca a finales
del XIX y que decanta historicamente en la actual psiquiatria farmacoldgica. No
desarrollamos aqui esta perspectiva pues su presentacion critica forma parte de otro
trabajo (Garcia-Haro, Garcia-Pascual y Gonzilez Gonzalez, en preparacion).
Bastara con sefialar que esta propuesta de solucion fracasa estrepitosamente en su
intento de evitar la angustia existencial frente al sufrimiento tragico y la falta de
sentido vital. Si lo consigue, es a través del adormecimiento quimico del sujeto
psicoldgico.

A MODO DE CODA

El objetivo de este articulo era analizar la crisis de sentido vital en la cultura
moderna y sus implicaciones clinicas. La preocupacion por el sufrimiento (o la
felicidad) es uno de los signos mas definitorios de nuestro tiempo. Segun el modo
como se conciba desde el punto de vista de la cultura y del sentido de la vida, su
efecto patogénico en la persona puede verse amortiguado/aumentado. Asi, a lo
largo de la historia, las teodiceas, y antes los mitos, eran intentos cosmico-religiosos
de explicar y consolar a las personas que sufrian sucesos mas/menos traumaticos
asociados al sufrimiento. Sin embargo, a finales del siglo XIX se produce un
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proceso de secularizacion-modernizacion de la sociedad occidental (Weber), que
junto a la racionalidad cientifico-técnica creciente (Escuela de Francfort), decanta
en una desvalorizacion de los sistemas tradicionales de significado axioldgico
(Nietzsche). Se inicia asi un tiempo de crisis cultural de sentido vital que se
expresara en el transito de una cultura nucleada en torno a la falta personal y la
culpa auna cultura moderna nucleada en torno a la ansiedad y la incertidumbre
(Sullivan). Desde un punto de vista psicoldgico caracterizaria a esta nueva cultura
psicoldgica las vivencias de inseguridad, duda, perplejidad, desorientacion, incer-
tidumbre y ansiedad existencial en respuesta al sufrimiento y a los sucesos tragicos
de la vida. Siendo asi, la tarea de la vida en tiempos modernos se hace mas dificil
de sobrellevar. Mas si cabe si se vive en tiempos /iquidos (Bauman) y bajo el imperio
de la positivizacion (Han).

Ante la crisis moderna de sentido vital: ni fundamentalismo dogmatista ni
relativismo pragmatista, ni escepticismo ni irracionalismo, ni objetivismo cientificista
ni subjetivismo idealista, ni conformismo ni totalitarismo, ni teologizacion-meta-
fisica ni naturalizacién-biomédica (mecanicista) del sufrimiento. Mientras la
teologizacion de la conciencia diviniza el sentido del sufrimiento psicologico, la
naturalizacion reduccionista lo cosifica, reduce el sufrimiento vital-mundano a
mero sintoma de una enfermedad bioldgica que ha de ser yugulado
farmacologicamente. Superacion critica o dialéctica de las tensiones entre los
contrarios. Esta superacion tendria como consecuencia la adopcion de nuevos
valores inmanentes a la tarea de vivir; nuevas coordenadas existenciales para
orientarse en el mundo y dar sentido a la vida y al sufrimiento tragico inevitable. En
definitiva, nuevas vigas para sostener el ser sin necesidad de invocar viejos valores
trascendentes metafisicos ni falsos utopismos cientificistas que como buenos
disolventes eliminan el contexto mundano de la vida personal significativa.
“;Salvémonos en el mundo! - “jSalvémonos en las cosas!””, decia Ortega (Ortega,
1966, p. 221). Pensamos que estas nuevas direcciones de valor y sentido han de
partir de asumir como paisaje natural de nuestro tiempo la crisis de los sistemas
tradicionales de significado axioldgico (incluyendo aqui la crisis del positivismo
cientifico) en el mundo actual y de colocar en el centro del escenario clinico a la
persona y su condicidn de totalidad y su libertad-responsabilidad para lo que hace
con su conducta, su yo y su vida.

En definitiva, se trataria de insertar el sufrimiento vital y los asuntos de la
clinica psicopatologica en el contexto fenomenoldgico de la vida biografica
(mundanidad) y de las practicas sociales y culturalmente objetivadas que le son
propias (Garcia Prada, 1988). Esto es, ensamblar la psicopatologia en el entramado
de las estructuras del mundo de la vida y de la existencia cotidiana (Schutz y
Luckmann, 2009).

Aunque no es este el espacio para desarrollarlo, dejamos aqui sefialado, a
modo de advertencia para navegantes, que desde el punto de vista de la ayuda
psicoterapéutica, esta clinica de la falta de sentido vital o clinica del vacio
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existencial seria la manifestacion clinica que trataria de abordar la Logoterapia de
Frankl (1988, 1990, 1996, 2008) y la Psicoterapia Existencial de Yalom (1984,
2000, 2008). Efectivamente, el enfoque existencial de la clinica y la condicion
humana encajaria bien con esta peticion de coordenadas epistemologicas y
antropologicas.
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