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1. INTRODUCCIÓN

En la actualidad y tomando como espacio de análisis a la escena social, se puede observar como  los valores, que fueron pilares  de la modernidad,   parecen haber sido derribados por una nueva lógica: la lógica posmoderna. 

En efecto, la lucha por los valores de libertad, igualdad y fraternidad, que erigieron los pilares de la Revolución Francesa y la Modernidad, hoy resultan propuestas algo  descontextualizadas  respecto al  relato imperante. 

Ocurre que la lógica posmoderna, con su propuesta de revolución consumista y sus consecuentes transformaciones de los estilos de vida, erigió nuevos valores; que a priori parecen estar más vinculados al desarrollo individual y a la auto-promoción,  que a los intereses de tipo “colectivista”.

De tal manera,  que la expresión individual adquiere mayor relevancia que las manifestaciones de tipo grupal; concluyendo en otras formas expresivas que resultan en una modificación de la “escala” de valores sociales y personales. Así es  por ejemplo, como el  hedonismo, valor que remite a la gratificación personal, parece imponerse  más que los programas y formas de acciones  colectivas por nuevas que resulten. Por ende, y a priori, se puede afirmar que lo individual  pareciera sobre-determinar en gran medida a la  expresión cultural. 

Esta primacía del interés individualista, se ampara en varios factores que es necesario no perder de vista. 

En primera instancia, la demanda social instalada conduce a una búsqueda de placer de manera inmediata. Entonces, el tiempo como categoría esencial,  también se ve alterado por estas nuevas formas de expresión. Y es la inmediatez con su voraz y efímera demanda, la que actúa en conjunto con la búsqueda del placer; resultando en una aparente carrera alocada en pos de una “histérica “satisfacción”.

Esta histérica “satisfacción”, por su parte, tiene su correlato en altos niveles de consumo material que parecieran tener la finalidad de intentar acallar, claro que de manera superflua, la demanda de sentido personal. 

Desde ya, que el espacio terapéutico debe ser un espacio que invite y posibilite la reflexión y la revisión de los valores personales desde un “tiempo” diferente; lo que puede presentar su complejidad ante el descubrimiento de fricciones en la “escala” valorativa del consultante.

El correlato antes mencionado entre la “histérica” satisfacción y el mayor consumo de bienes materiales, pone de relieve la influencia del factor social en la resultante individual del estilo de vida. 
No parece viable, a priori,  la hipótesis de un grupo selecto de personas que conducen el destino de miles de millones de seres humanos; pero cuando se logra hacer un análisis profundo de la escena social, resulta imposible no reconocer los intereses “de clase” manifestados desde el poder concentrado y que decididamente influyen en la vida de las personas. 

Así es como  la comunicación y sus medios, juegan un papel preponderante en la constitución y el establecimiento de las prioridades sociales. 

Cuando se habla de la “mass-media”, se está haciendo referencia al conjunto global, a la masa compuesta por los diferentes medios a nivel global. Esta masa comunicacional, está conformada por infinidades de medios que saturan de información y van construyendo un relato que se hace permeable a la cotidianeidad de las personas.

Como la mayoría de los medios de comunicación persigue como fin último a la realización económica, y esta a su vez se rige por la lógica capitalista de acumulación de capital, gran parte de los medios va a abonar la intención de  un mayor “consumo” de bienes a nivel  individual para un mayor desarrollo del capital global.

De tal manera que en un primer momento resulta conveniente el poner bajo “sospecha” o mejor dicho bajo análisis, al “estilo de vida” propuesto y promocionado desde la mass-media, a fin de accionar en pos de un proyecto de vida auténtico para cada persona.

El “estilo de vida” entonces, pasa a ser un factor preponderante en el desarrollo de cada persona. Pero el “estilo de vida” no es un fenómeno autónomo y aislado, sino que es la resultante de varios factores que se inter-relacionan y terminan constituyendo una forma de vida determinada y estandarizada que se asocia a determinada cultura.

El estilo de vida en las ciudades occidentales “desarrolladas”  o en “vías de desarrollo” comparte ciertas características que afectan a la cotidianeidad de los individuos y que  es conveniente remarcar. Estas pueden resumirse en: 

· la exacerbación individualista y egocéntrica  en desmedro de las acciones de tipo cooperativistas. 
· la alienación imperante en pos de una demanda histérica que nunca  se satisface y que empuja al consumo.
· la velocidad y el apuro reinante hacia una carrera “alocada” con una   

     meta no siempre elegida ni  auténtica. 

·  la falta de reflexión que posibilite un cambio para reencausar el           

      proyecto de vida personal.            

Ahora bien, este trabajo propone investigar el fenómeno de los valores, ya que por definición, estos orientan la conducta de las personas. Entonces, persiguiendo la rigurosidad científica, se toma como punto de referencia al trabajo propuesto por Shalom Schwartz, el cual ha logrado a partir de una exhaustiva  investigación en más de cuarenta países, identificar valores que se replican en las diferentes culturas, posibilitando  la aplicación de  “instrumentos” y “técnicas” de forma generalizada y comprobada.

El desarrollo propuesto por este autor especialista en el fenómeno axiológico, supone un hito en la temática en cuestión, ya que implica la “transculturación” de los valores.

Así mismo resulta pertinente destacar que para el mejor  desarrollo y evolución de la persona, es fundamental el logro de un óptimo sentido de vida.  

Y entonces, ¿cuál será el objetivo central que guíe esta investigación? 

Como primera respuesta, se puede afirmar que el objetivo general de esta tesis será conocer la relación entre los valores y el sentido de vida.

 Una característica que atraviesa la escena social y por tanto influye a nivel individual es la del dinamismo. Lo dinámico se manifiesta modificando los anclajes y límites sociales, cuestiones que a su vez orientan las vidas de los individuos. Estos anclajes y límites sociales, que en muchos casos tienen su expresión final en las leyes y lo normativo,  tienen un común denominador que las subyace. Este común denominador es un valor. De tal manera que en la mayoría de los casos, sino en todos, se puede afirmar que detrás de toda ley hay un valor que la subyace y la soporta.

En referencia a lo expuesto en el párrafo anterior y en nuestro país, se puede observar que en los últimos años se han legislado algunas leyes que parecen recoger algunos de   los valores propuestos por la modernidad, como es el valor de la igualdad, y que ha suscitado de un lado  posiciones encontradas,  y no tanto. 

Una ley que ejemplifica la afirmación anteriormente expuesta es la ley de “Matrimonio Igualitario”; votada por la cámara de diputados y senadores de la República Argentina en el año 2010. Vale aclarar que en este caso el valor de la igualdad no apunta a anular las diferencias existentes entre las personas y los géneros, sino más bien a la idea de igualar derechos de los ciudadanos de una nación.

Ahora bien, el antagonismo percibido ante la sanción de la mencionada  ley, pone de relieve las diferentes ideas de hombre y de mundo que pueden caber dentro de una misma sociedad, al tiempo que reafirman el hecho de cómo el dinamismo atraviesa a la escena social.

Resulta interesante pues, focalizar en aquellas posiciones antagónicas respecto a valores que se contraponen. En este caso concreto y tomando como referencia los valores transculturales, se puede observar como para una parte de la sociedad que avala la ley de “Matrimonio Igualitario” el valor prioritario es el de la “auto-dirección”, mientras que para la porción de la sociedad que se opone a esa ley, el valor que se esgrime como argumento para oponerse está ligado al valor de la “tradición”. Tal situación deja en evidencia que la adherencia a determinado valor puede implicar la contraposición con otro.

En efecto, los valores pueden ser objetivos y funcionar como realidades diferentes a las personas en sí, pero estas realidades objetivas, a su vez, solo  pueden estar percibidas desde un sujeto que valora. Ergo, la objetividad de un valor no anula lo subjetivo de la valoración. 

La concepción en relación a los valores que se abona en esta propuesta, remite a la idea de valor como guía orientativa de las personas, como meta deseable que cada individuo busca alcanzar, con los que se identifica y más aún, los que intenta manifestar en su vida cotidiana a fin de lograr su mejor desarrollo personal para un proyecto de vida auténtico. 

De tal modo que lograr estandarizar un proceso que posibilite conocer con qué valores se identifica una persona y si puede o no manifestarlos en su vida cotidiana, supone una temática de sumo interés para la clínica psicológica. 

Las investigaciones en el terreno de los valores realizadas por Schwartz  (1992, 1994, 2001), dieron cuenta de la existencia de diez valores que se encontraban presentes en todas las culturas estudiadas y que funcionaban como guías y metas para las personas pertenecientes a dichas comunidades.

Este descubrimiento abre la posibilidad de investigar a estos valores transculturales en relación al proyecto de vida en general,  y al sentido de vida de manera particular y específica.

 El concepto de sentido de vida puede parecer, a priori,  como un concepto muy “accesible” para la mayoría de las personas. Este concepto  tiene un notable y logrado desarrollo desde el corpus teórico de  la Logoterapia; y  supone una cuestión  fundamental para el mejor desarrollo individual.

Más aún, el sentido de vida es el objetivo central que persigue la Logoterapia. Para esta escuela psicológica, el sentido de vida es lo que posibilita llevar adelante la existencia, de la mejor manera posible. Existencia que implica e incluye a la circunstancia, expresada en el azar de cada situación, y que tiene por protagonista principal a la persona. Persona que tiene diferentes “dimensiones” que inter-juegan a la hora de manifestarse; pero que conforman a un ser único e irrepetible totalizado y unificado a partir de su dimensión más determinante en cuanto a su singularidad: la dimensión  espiritual.

En efecto, es la dimensión espiritual la que unifica y expresa de manera más clara a la persona. La posibilidad de apelar a esta dimensión, es a lo que apunta la Logoterapia al momento de querer acompañar al consultante en su búsqueda de sentido. Esta dimensión espiritual se  manifiesta desde determinadas capacidades y tiene un factor inconsciente que funciona como punto de partida para el desarrollo humano: la voluntad de sentido o deseo de sentido.

Es la voluntad de sentido la que empuja al hombre a realizarse, manifestando valores trascendentes que buscan significar el instante y la vida de cada persona. Pero no siempre la persona está en condiciones de expresar tales valores.

La imposibilidad de expresión de valores cotidianos superadores, puede atribuirse a diferentes problemáticas, las que pueden incluir  diferentes  factores como ser el factor social,  el factor biológico, el factor psicológico, y hasta el factor espiritual.

No resulta tan complicado representarse  cómo es que la persona  puede verse impedida de  manifestar los valores con los que se identifica, si esbozamos algunos ejemplos que echen luz al asunto.

En el caso del factor social como obturador  de la manifestación de un valor, podríamos recurrir al repetido y lamentable ejemplo que padecen ciertas sociedades en las que no se pueden expresar de manera libre por estar bajo regímenes totalitarios. En estos casos, por el factor social y político, el valor de la “auto-dirección”, valor que alude a la libertad, puede encontrarse vedado.

En lo que hace al factor biológico como condicionante en la expresión de valores, podemos citar el ejemplo de una persona que, por impedimentos físicos a partir de una enfermedad determinada que conlleve un importante sufrimiento, se vea parcialmente imposibilitada de manifestar el valor del hedonismo, caracterizado por la gratificación personal, debido a los padecimientos que la enfermedad pueda generarle.

No tan disímil a lo planteado anteriormente está en juego si se habla del factor psicológico como condicionante de la manifestación de valores. Determinado trastorno psíquico o de la personalidad también puede ser preponderante a la hora de desfavorecer la manifestación de valores.  Tal afirmación puede ejemplificarse en la dificultad de manifestar valores de “benevolencia” en una psicopatía severa.

Ahora bien, estos factores que pueden condicionar la manifestación de valores no son determinantes per se, ya que la persona en muchos casos  puede apelar a su dimensión espiritual, y desde sus capacidades espirituales puede intentar  re-significar su circunstancia. 
Entonces, adquiere gran importancia el concepto de responsabilidad. Responsabilidad como la capacidad espiritual que tiene la persona de dar respuesta  desde su propia libertad. Porque es cada persona la que va a responder desde su obra y con sus actos,  a las preguntas que  la vida le propone.

Y es dando respuesta al interrogante de la vida que se manifiestan los valores y se significa la vida cotidiana.

Pues bien, es aquí donde adquiere una vital relevancia el concepto de proyecto de vida.

Desde la filosofía y psicología  existencialista en general, se  considera que la persona es un ser “eyectado” al mundo con la misión de  realizar  un proyecto de vida auténtico y con sentido. De tal afirmación se desprende  un  interrogante obligado: ¿Y esa misión cómo puede  llevarse a cabo?

Si se entiende que los valores son metas deseables que funcionan como  guías y suponen fines para la evolución  personal, si se adhiere a la idea de que la persona debe ser auténtica para una mayor realización interior de sentido; va de suyo que la manifestación de  valores es fundamental a la hora de lograr un proyecto de vida superador.  

2. VISION ANTROPOLÓGICA 

Abordar el desarrollo de la visión antropológica en una investigación, implica  dar a conocer cuál es la concepción de persona desde la que se parte  para el desarrollo de determinada propuesta. 

Uno de los autores teóricos fundamentales a la hora de clarificar las “ideas de hombre” es Max Scheler (1874-1929). Este autor define a la antropología filosófica como: ..” una ciencia fundamental de la esencia y de la estructura esencial del hombre de su relación con los reinos de la naturaleza y con el fundamento de todas las cosas…” (Scheler, 1960, p.73).

Scheler (1960) postula cinco marcos referenciales a modo de introducción de su cosmovisión antropológica. Estos marcos referenciales pueden interpretarse como modos fundamentales de concebir al hombre a través de la historia. Los mismos son presentados de manera sintética por Rodrigues (1992):

1. La concepción de la fe religiosa judeo-cristiana: esta concepción de hombre se encuentra fundamentalmente  vertida en la Biblia, tanto en el “antiguo” como en el “nuevo” testamento. Todos los mitos, las tradiciones, los sentimientos ideales que fundamentan la moral y los preceptos metafísicos espirituales, están expuestas en las denominadas “sagradas escrituras”. La influencia de esta concepción metafísica y religiosa del hombre en occidente es tan fuerte que se ha constituido como un relato cuasi-hegemónico durante la mayor parte de la historia de la humanidad occidental. El hombre actual continúa influenciado por esta idea la cual es consecuencia de un Dios personal creador en cuerpo y alma del hombre. Desde esta postura el hombre es una criatura divina creada a semejanza de Dios y exalta la personalidad, la libertad y la espiritualidad de los seres humanos.

2. Idea del hombre como ser racional por excelencia: esta idea se resume en la fórmula del “Homo Sapiens”.  Desde esta posición se sostiene que el hombre es un ser racional, una criatura pensante que de alguna manera goza de soberanía intelectual. La razón es un agente cuasi-divino ausente de la naturaleza y que es capaz de conocer el mundo, racionalizando y ordenando el caos. Además la razón tiene poder y fuerza y es independiente de los estímulos y de la sensibilidad para poder realizar sus ideales. Esta postura racionalista tiene su exponente más radicalizado  con Descartes.

3. Idea naturalista del hombre: esta idea se resume en la fórmula del “Homo Faber”; el hombre movilizado fundamentalmente por sus instintos, solo diferenciado del animal por el grado de evolución.  Esta posición instintivista niega a la razón como característica específicamente humana, afirmando que el hombre es un ser básicamente natural,  un animal evolucionado. Las funciones de sentimiento e inteligencia humana serían consecuencia del desarrollo del cerebro de los animales superiores para sobrevivir a las contingencias del ambiente. Desde esta postura, el hombre es reducido a un autómata sin libertad, sin responsabilidad y sin espíritu. Para la idea del hombre como ser natural, los valores son reducidos a epifenómenos de los impulsos y no tienen independencia alguna. Es el nihilismo axiológico que jaquea la idea del sentido de la vida. La antropología que subyace a esta idea de hombre es la “científico natural instintivista”.

4. Idea espiritualista negativa: esta posición afirma la decadencia del hombre a lo largo de su historia; concibiendo al hombre como un “animal enfermo”. Se lo caracteriza al hombre como megalómano a causa de lo que se llama espíritu. Desde esta teoría se sostiene que el hombre ha privilegiado de manera morbosa el sentimiento de su propio ser y que a partir del lenguaje y las herramientas creadas por él para la dominación de la naturaleza, ha desertado del lugar natural que debía ocupar. Un referente de esta controversial posición es Klages.

5. La idea del hombre como ser total y completamente libre: esta posición afirma que si el hombre es totalmente libre y responsable por sus hechos, entonces no puede haber nadie arriba de él que lo dirija u oriente. Desde esta postura, los valores no trascienden lo humano, pues de otra forma no habría libertad sino sometimiento a un fin supremo o a un Dios. Hartmann adhiere a esta idea y desde esta adhesión postula que el hombre pierde su libertad, su responsabilidad, su dignidad sobre sí mismo si existe sobre él una ordenación, Un Dios que le sirva de escudo y apoyo. La libertad humana trasciende a Dios y a todos los fundamentos ordenadores que puedan obstaculizar el desarrollo libre del hombre (Rodrigues, 1992).

La idea de persona y de mundo desde la que uno parta,  influye notablemente en el análisis de los fenómenos humanos. Una visión antropológica natural- instintivista  que concibe a la persona como un ser sin otras capacidades que lo estrictamente biológico, no podrá comprender o dar cuenta de determinados fenómenos humanos como la auto-trascendencia sin hacer un recorte que pueda obturarlo. Tal obturación en el terreno científico no es otra cosa que un reduccionismo.

Los tres grandes reduccionismos que se han planteado desde la Psicología Existencial representada fundamentalmente en la figura de Frankl, son el biologicismo, el psicologismo  y  el sociologismo.

En lo referente al biologicismo y acorde al desarrollo anteriormente expuesto, podemos articular  fácilmente que la idea naturalista del hombre  es un reduccionismo de tipo biológico. Ahora bien, ¿qué se quiere decir al referirse a psicologismo y sociologismo?

Las respuestas a tales interrogantes serán desarrolladas desde la literalidad de Frankl: “…hacer caso omiso de lo espiritual o proyectarlo desde su espacio al plano meramente psíquico significaría caer en un psicologismo” (Frankl, 1990, p.164). El psicologismo sería  entonces una tendencia a la desvalorización de los contenidos espirituales eventuales de los actos psíquicos sometidos a su estudio o análisis (Frankl, 1997).

Por su parte y en referencia al sociologismo Frankl afirma que:

      “En el ser humano todo está socialmente condicionado; el sociologismo sólo ve este condicionamiento social, ve todo lo humano envuelto y entretejido en este condicionamiento, de tal modo que detrás de ella lo auténticamente humano acaba desapareciendo de su vista. El sociologismo tiene siempre a hacer desaparecer detrás de la serie de condicionamientos del sujeto el conocimiento de su objeto. En definitiva busca disolver el objeto en el sujeto, en ese sujeto extremadamente condicionado” (Frankl, 1990, p. 203).

A estos tres grandes reduccionismos científicos se le puede agregar el reduccionismo que implica el fanatismo religioso, cuando el mismo es obturador  de la comprensión del ser humano en toda su integridad.

En relación  a los reduccionismos antropológicos expuestos anteriormente  y deteniendo la atención en el psicologismo, se puede observar de manera clara que esta clase de reduccionismo anula una dimensión fundamental del ser  en la  persona: la dimensión espiritual.

Rubino (2008) resulta bastante claro al referirse al fenómeno de lo espiritual. Este autor afirma que:

     “… el problema más importante reside, indudablemente, en el principio espiritual, por cuanto el espíritu no se da, ni se puede dar en la piedra, ni en la planta, ni en el animal: el hombre es el único ámbito donde se manifiesta el Espíritu. El hombre, en el cual se manifiesta ese principio espiritual, es el ente que proyecta su espíritu en todo cuanto lo rodea: Proyecta así su dimensión ontológica, que es su dimensión espiritual, en todos los entes y sobre el universo mismo. El hombre resulta ser también un ente privilegiado precisamente porque él es la residencia del punto de irrupción del espíritu cósmico, e iluminado ese espíritu del hombre se proyecta en todo lo demás, incluso en lo más sublime, en el ente absoluto, que es Dios” ( Rubino, 2008, p.24).

Tratando de echar luz sobre la idea de hombre holístico, cuestión que implica considerar  todas sus  dimensiones (la  biológica, la  psicológica, la social y fundamentalmente la dimensión espiritual), Frankl (2000) desarrolla su  “Ontología Dimensional” donde  hace uso de los conceptos geométricos de dimensiones como una analogía para presentar cómo las diferencias cualitativas de la persona constituyen la unidad de la estructura total. Este desarrollo  descansa en dos leyes. La primera de ellas dice:

                      ”… uno y el mismo  fenómeno, proyectado fuera de su propia dimensión, en diferentes dimensiones inferiores a la suya propia, se representa de tal manera que las figuras individuales resultantes se contradicen una a la otra. Imaginen un cilindro, por ejemplo, un vaso. Proyectado fuera de su tridimensionalidad y sobre los planos bidimensionales, horizontales y verticales, es visto, en el primer caso, como un círculo, y en el segundo, como un rectángulo. Estas figuras se contradicen entre sí. Lo que aún es más importante, el vaso es un cuerpo abierto en contraposición con el círculo y el rectángulo que son figuras cerradas” (Frankl, 2000, p.28-29).

A continuación se presenta el esquema que grafica la primera de las leyes.
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Figura 1

Por su parte, la segunda de las leyes afirma que:

                     “cuando fenómenos diferentes se proyectan fuera de sus dimensiones propias y sobre una sola dimensión inferior a las suyas, se muestran de tal manera que las figuras resultantes son ambiguas. Imaginen un cilindro, un cono y una esfera. Las sombras que ellos proyectan sobre el plano horizontal los muestran como tres círculos que pueden ser intercambiables. No podemos inferir desde las sombras proyectadas, que objeto está por encima. Si el cilindro, el cono, o la esfera” (Frankl, 2000, p.29-30).
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Figura 2

Por consiguiente,  y de acuerdo a las leyes de la “Ontología Dimensional”,  se propone desde la primera de las leyes que la proyección de un fenómeno en diferentes dimensiones inferiores resulta en inconsistencias; y de acuerdo a la segunda ley, la proyección de diferentes fenómenos en dimensiones inferiores resulta en isomorfias (Frankl, 2000).

El desarrollo teórico anteriormente presentado tiene por finalidad la comprensión de la realidad humana como un fenómeno complejo, donde las diferentes dimensiones de lo humano se  inter-relacionan y constituyen una unidad holística que destaca a  la dimensión espiritual como la dimensión específicamente humana; y sin la cual el hombre resulta un inabordable para cualquier ciencia que pretenda lograr un conocimiento aproximado del mismo.

Realizando un desarrollo teórico notable, Scheler (1979) plantea que el hombre posee cinco niveles o dimensiones. Cuatro niveles o grados vitales que se relacionan con el ser psicofísico y de los que participan, de manera parcial, algunos otros organismos vivientes; y un  último  nivel que es  el principio espiritual y que supone la dimensión específicamente humana. 

Rubino (2008)  sintetiza de manera notable el desarrollo teórico realizado por Scheler y lo expone de la siguiente manera:

1. Primer grado del ser psicofísico: llamado Impulso Afectivo. No refiere a la afectividad, sino más bien a un puro impulso, a una energía interior que lo mueve todo. Este impulso es inconsciente y carece de sensación. Se encuentra en los vegetales y está adaptado a un medio. Este impulso se manifiesta también en el crecimiento y en la reproducción. Es un impulso que va de adentro hacia afuera y que de alguna forma  se autoabastece. Por otra parte, al carecer de sensación, la planta no tiene registro de su  vida de vigilia que es una función compartida por los animales: En el hombre existe impulso y se expresa en todo tipo de sensación y en todo tipo de percepción. Hay en el hombre siempre un impulso afectivo vivo y dinámico que une todas nuestras sensaciones, y en general a toda nuestra vigilia.

2. Segundo grado del ser psicofísico: este es el grado del Instinto. El mismo es una conducta propia del ente vivo animal. El instinto se caracteriza por:

· Ser una conducta susceptible de observación y de descripción.

· Ser independiente de toda explicación causal, ya que no se requiere del nexo causa-efecto para explicarlo, debido a que  es previo e innato.

· Tiende hacia una finalidad.

· Posee cierto ritmo que transcurre en un proceso o movimiento temporal cuyas partes se co-implican como eslabones de una cadena.

· Sus respuestas obedecen a situaciones típicas e importantes para la especie. El instinto entonces no es individual, sino específico.

· Es innato y hereditario y entra en juego cuando la especie necesita de ese instinto para su desarrollo. 

· Es una conducta independiente de la cantidad de ensayos previos. Se halla lista y disponible para ser manifestada.

3. Tercer grado del ser psicofísico: es la Memoria Asociativa. Se corresponde con la conducta habitual, con lo que se denomina hábito. Se halla en los animales, pero ya en los animales inferiores. Depende rigurosamente de la cantidad de ensayos previos y de las pruebas y errores. O sea que está sometida a la ley del ensayo-error. Su base neurofisiológica es el Reflejo Condicionado de Pavlov.

4.  Cuarto grado del ser psicofísico: es la Inteligencia Práctica. Se encuentra solo en los animales superiores y se caracteriza por:

· Ser una conducta con una finalidad hacia la cual se orienta.

· Ser una conducta que no se deriva de la cantidad de ensayos previos.

· Responde a situaciones nuevas.

· No es una conducta típica ni para el individuo ni para la especie en general. Surge de modo espontáneo. El individuo posee la captación de las situaciones nuevas y de los nexos que unen sus distintas partes, por lo que tiene un conocimiento del campo y del fin al cual debe orientar su conducta.

             Los cuatro grados desarrollados anteriormente corresponden a los grados psicofísicos del ser y pueden relacionarse con las características conceptuales desarrolladas en las ideas de hombre naturalistas y racionalistas. 

Por encima de los cuatro grados del ser psicofísico y como dimensión única y específica del ser humano, se ubica al Espíritu. Para Scheler (1979), el espíritu abarca la razón, así como también los fenómenos afectivos y volitivos más elevados; y se manifiesta a través de determinadas capacidades. Estas pueden sintetizarse en:

· Libertad, independencia o autonomía existencial: es la que posee el hombre en tanto Espíritu, frente a toda presión, a todo condicionamiento, que provenga de la vida. Por ende, también el espíritu tiene autodeterminación incluso frente a la Inteligencia práctica. Esto quiere decir que el hombre en tanto ser espiritual no se halla atado ni dominado por los impulsos: el hombre es libre y abierto al mundo.

· Objetividad: el hombre posee en tanto espíritu la capacidad de objetivar al mundo. El animal reacciona frente al medio mientras que el hombre  puede extraer de los entes su estado de “yecto” o muerto  y convertirlo en término intencional de su consciencia.

· Autoconsciencia: es la consciencia de sí mismo. El hombre tiene la facultad de reflexión, de pensarse a sí mismo. El animal en cambio solo se refiere al mundo circundante, solo posee conciencia pre-reflexiva, pero no tiene conciencia de sí mismo. Esta autoconsciencia posibilita que tomarse a sí mismo como ente vital, como objeto, y ser objeto de reflexión. De tal forma que el hombre es el único ente que puede llegar a elevarse por encima de sí mismo  y convertir a todo objeto como objeto de conocimiento y de su realización. Desde esta posición se puede afirmar que el hombre posee una dimensión ontológica: es el fundamento de todo lo que es.

· La Actualidad, el Espíritu es acto puro: el Espíritu no puede substancializarse. No posee nada substancial. El hombre se agota, desde su espíritu, en la libre realización de sus actos. Por ende la persona no es substancia ni objeto; sino más bien que es un orden estructural de actos espirituales que  se va realizando de manera constante y continua, como un devenir de actos espirituales.

· Ideación: el Espíritu tiene la capacidad de captar la esencia de los entes. La ideación es la capacidad de comprensión y de participación en la esencia de todas las cosas posibles; y de manera más específica aún en la participación con lo Absoluto, con ese impulso divino que se halla continuamente en proceso de autorrealización (Rubino, 2008).

Por su parte y en consonancia con la propuesta “sheleriana”, para Frankl (2001) la dimensión espiritual es la que fundamenta al hombre. En este sentido afirma que:

  “ Se trata, en el terreno espiritual, de aquella dimensión que hemos omitido hasta ahora cuando hablábamos de lo somático y de lo psíquico, como dimensiones de la existencia humana y de las posibles enfermedades humanas; para el pleno ser-hombre, para su totalidad… es necesaria esta tercera dimensión, la espiritual, pero no quizás simplemente añadida como una dimensión en sí, sino que, sin ser ella la única es sin embargo, la verdadera dimensión del existir humano, puesto que el hombre como tal no se constituye sino en aquellos actos (espirituales) en los que se eleva, por así decirlo, del plano somático psíquico a la dimensión espiritual” (Frankl, 2001, p.47).

Pues bien, la idea de persona a la que adhiere este trabajo se resume en la concepción de persona como un  ser bio-psico-socio-espiritual,  y abierto a la existencia. A continuación y a modo de cierre de este capítulo introductorio,  se expone la definición de Oro (2001) por considerarla  una síntesis cuasi-concluyente de la visión antropológica  desde la  que se proyecta este trabajo:

     “… toda persona sana o enferma, independientemente de las alteraciones que pueda tener, es una estructura compleja constituida en su base por el cuerpo, que incluye nuestra corporalidad subjetiva, las distintas motivaciones tanto conscientes como no conscientes, la espiritualidad, con su característica nota de autoconsciencia, lo que no le quita aspectos inconscientes en este estrato, y que culmina en una apertura existencial abierta a la trascendencia. A su vez, esta totalidad inescindible que nosotros somos mantiene relaciones interpersonales y pertenece a una sociedad determinada, geográfica e históricamente, aunque puede abarcar el universo y la historia total de la humanidad” (Oro, 2001, p.102).

3. VALORES

3.1 Perspectiva histórica del fenómeno axiológico

La temática de los valores puede remontarse a la Antigüedad, tomando como punto de partida a la filosofía liberal de Sócrates, quien ya en ese entonces buscaba revelarse contra el relativismo y el subjetivismo planteado por los sofistas. A tal efecto es que Sócrates intentaba mostrar el carácter real, la objetividad y lo absoluto de los valores que consideraba como esenciales, resaltando de manera particular a la moral y a la justicia (Rodrígues, 1992).

En lo que refiere a la filosofía platónica, se puede afirmar que el interés estaba centrado en estudiar desde la metafísica a algunos valores determinados, entre los cuales se destacaba los valores de la bondad y la belleza. Este desarrollo en la filosofía de Platón está dado a partir de su “Teoría de las Ideas”.

Por su parte,  la reflexión aristotélica se dedicó a reemplazar el mundo ideal platónico por unos principios diferentes que pretendían reemplazar al bien y a  la belleza por una última meta: la perfección.

Como referencia de interés, es oportuno el afirmar que para San Agustín el valor fundamental era el de la verdad en su plenitud; verdad que se manifiesta en emoción, devoción y amor a Dios; valor último que se encarna y expresa a partir del bien espiritual y la fe (Rodrígues, 1992).

Desde esta breve reseña, es observable como en la antigüedad los valores son tratados como un conjunto de elementos con modalidad y finalidad casi única, y no como una ligación de fundamentos que pueden articularse entre sí. De tal manera que la belleza, lo bueno, la moral, la verdad, eran vistos como motivos específicos y no como un fenómeno mucho más amplio que los incluía y contenía a estos.

El mérito de introducir dentro de la consciencia filosófica el concepto de valor fue del filósofo alemán Rudolf Hermann Lotze (1817-1881). Lo fundamental en la obra de este autor es que el mismo supo separar el “ser” del “valer”. Desde su propuesta teórica, el ser era captado a partir del entendimiento y la razón, mientras que el valor solo era comprendido y captado desde la dimensión espiritual. De esta manera, los valores no son sino que valen. Es a partir de este autor que se inicia entonces la división entre el empirismo constructivista de los valores que toman una posición de tipo subjetivista  frente a estos; y la idea de que los valores provienen de algo más allá del ser que se alinea con la postura objetivista del fenómeno axiológico (Rodrígues, 1992).

Ahora bien,  el pensador reconocido por la mayoría de los estudiosos del fenómeno axiológico  como el verdadero eje del nacimiento de la teoría de los valores,  fue  Francisco Brentano (1838-1917). Para este autor, lo que tiene valor se asocia con la deseabilidad; pero también aclara que no todas las cosas deseadas tienen porqué ser valiosas, sino solamente aquellas que son dignas de serlo. La emoción es la que capta por sí misma a los valores sin necesidad de ayuda por parte de la razón; o sea que ver una cosa como buena es ya valorarla. Esta valoración sería una preferencia interior. Brentano entonces liga la idea de valor a lo preferible por el sujeto. (Herrera Figueroa, 1997).

Dentro de una perspectiva histórica del fenómeno axiológico que persiga la  evolución y el desarrollo del concepto de valor,  no se  puede omitir a dos referentes como lo fueron Meinong (1853-1920) y su discípulo Ehrenfels (1859-1932). Para Meinong las cosas tienen valor en cuanto pueden satisfacer las demandas del sujeto. Para este autor, el valor no puede deducirse del concepto de utilidad; más bien las cosas se valoran a partir de la utilidad que se les adjudica. Desde esta posición entonces las cosas se desean  por lo que valen. Y por lo que valen para cada sujeto- valorante. 

Esta posición de sobre-determinar a lo valioso por encima del deseo, genera una disputa teórica con su discípulo Ehrenfels. Para este último filósofo, el sujeto no desea las cosas porque reconozca en ellas valor, sino que se le atribuye valor a las cosas porque las deseamos. Así, el  valor de la cosa consiste directamente en su deseabilidad  y cuanto más deseamos algo más valor obtiene. En este caso la sobre-determinación entre deseo y valor está dada a partir del deseo. (Herrera Figueroa, 1992).  

Esta disputa teórica entre estos dos referentes del subjetivismo axiológico, muestran las primeras divisiones que se dan dentro de la corriente subjetivista de los valores.

Como propuesta superadora en lo que hace a las posiciones subjetivistas  en el estudio del fenómeno axiológico, el desarrollo teórico de Heyde (1902-1964) resulta de sumo interés. Para este autor hay dos maneras de emplear el término valor. La primera remite a cuando algo tiene valor y la segunda a cuando algo es un valor. En ambas concepciones, el valor es una cualidad que descansa en la consciencia del sujeto. El valor es subjetivo y relativo, ya que no se puede pensar en un valor sino a partir de una consciencia que valora. Ahora bien, la posibilidad de un  valor absoluto que sea  valorado por todos los sujetos existe, pero esta posible valoración general no anula la necesaria participación de la consciencia subjetiva en la valoración de un objeto dado. De tal manera que en estos casos se puede hablar de valores objetivos sin que esto se contraponga a la subjetividad existente en la ecuación objeto/mundo-valor-sujeto. (Herrera Figueroa, 1992).

El desarrollo propuesto por Heyde intenta  de alguna manera integrar la postura subjetivista con la objetivista. De ahí su importancia dentro del estudio del fenómeno de los valores. No se anula la subjetividad que atraviesa a la relación del sujeto y la cosa valorada, sino que habilita la  idea de valoraciones generales y similares respecto a determinados objetos o situaciones.

En contraposición a la postura subjetivista de los valores, hay un  referente fundamental de la axiología. Para  Max Scheler (1874-1928) los valores pueden ser concebidos como entidades independientes, reales, objetivas, absolutas y eternas. Para este autor el valor es objetivo ya que puede trascender los condicionamientos  humanos, como ser sus apetencias, deseos, intereses, y se pueden situar en el cosmos;  logrando de esta manera su carácter de eternidad, de  trascendencia,  de objetividad y de inmutabilidad (Rodrígues, 1992).

Como cierre a esta breve reseña histórica en lo que hace a la evolución del estudio de los valores, se puede afirmar que el pensador que presumiblemente  da cabida de manera particular  al fenómeno axiológico dentro del campo de la psicología,  fue  Eduardo Spranger (1882-1963). En su texto “Formas de Vida”,  el autor propone diferentes formas y caracterizaciones  de ser en la persona que están dadas a partir de la manifestación de determinados valores (Spranger, 1954).

3.2 Desarrollo conceptual de los valores

Schwartz & Bilsky (1987) elaboraron una definición operativa universal  acerca de los valores que sintetiza de muy buena forma las características que formalmente estaban contenidas en la mayoría de las definiciones conceptuales sobre los valores y que es la concepción que esta investigación toma como punto de anclaje. Para estos autores el valor es el concepto que tiene un individuo o persona de un objetivo (terminal-instrumental) transituacional, que expresa intereses (individuales, colectivos, o mixtos) concernientes a un dominio motivacional (placer, poder, benevolencia…) y que es evaluado en un rango de importancia (muy importante - sin importancia) como principio rector de su vida      (Schwartz & Bilsky, 1987).

Por su parte, Frankl (1990) considera que el hombre no es únicamente empujado por lo instintivo; sino que más bien es atraído por lo que tiene valor. Para este autor, el hombre en situación de libertad y responsabilidad se decide por la realización de valores, se determina por la realización de valores, y se abre al mundo de los valores.

¿Pero que son los valores para el “mentor” de la Logoterapia?

Desde su propia literalidad Frankl (2000) afirma que:

     “… no existe un sentido universal de la vida, sino sólo los sentidos singulares de las situaciones individuales. De todos modos, no debemos olvidar que, más allá de esas situaciones, hay otras que tienen algo en común, y consecuentemente hay sentidos compartidos por seres humanos en una sociedad y, aun más, a través de la historia. Más que estar relacionados con situaciones singulares, estos sentidos se refieren a la condición humana. Estos sentidos son lo que entendemos por valores. De modo tal que uno podría definir a los valores como aquellos sentidos universales que se cristalizan en situaciones típicas que una sociedad o, aún, la humanidad debe enfrentar” (Frankl, 2000.p.59).

Un referente muy importante dentro del estudio de los valores es Rokeach (1973). Este investigador  plantea que los valores son creencias transituacionales que se encuentran organizadas de manera jerárquica y que sirven y funcionan como criterios para el comportamiento de las personas.

La definición planteada por Rokeach lleva implícita algunos aspectos que conviene aclarar.  Ros (2001) realiza un clarificador  y breve análisis al respecto, resaltando tres aspectos que van implícitos en la definición de valores elaborada por Rokeach:

1. Los valores no funcionan como creencias descriptivas o evaluativas sino como creencias de tipo prescriptivas. Esto equivale a decir que estos valores  le dicen a la persona lo que es adecuado o inadecuado de realizar.

2.  Los valores están organizados de manera jerárquica. Esto es que los valores tienen un criterio de importancia para la persona.

3. Los valores orientan la conducta de las personas porque han sido interiorizados en el proceso de socialización primaria y secundaria, y constituyen el núcleo de su personalidad y hasta la base de su auto-concepto (Ros, 2001).

     Para Rokeach (1973) los valores fueron entendidos desde dos criterios   diferentes: como criterio en base al cual las personas actúan y que es la acepción y el entendimiento que el toma, y como propiedad positiva o negativa de un objeto.

Además, plantea que hay fundamentalmente dos tipos de valores. A saber:

· Los valores terminales: son los valores que responden a las necesidades y al desarrollo de la existencia humana. Este tipo de valores se divide a su vez en dos. Por una parte los personales donde se puede ubicar a valores como autorrealización, felicidad, armonía, etc.; y por otra parte los sociales que incluyen a valores como la seguridad nacional, la igualdad, etc.

· Los valores instrumentales: estos valores son un medio para alcanzar los fines de la existencia humana. O sea un medio para lograr los valores terminales. También se dividen en dos. Los valores morales que contiene a valores como la honestidad, la responsabilidad y los valores de competencia donde se alojan valores como la eficacia, la creatividad, etc. (Rokeach, 1973).

La jerarquización de la escala de valores es uno de los temas centrales en lo que se soporta la teoría axiológica de Scheler (1941).Para este autor fundamental dentro de la rama de la axiología, los valores están  ordenados jerárquicamente.

Scheler (1941) ordena los valores en una escala ascendente, en cuatro grupos:

1. Los valores del agrado: dulce - amargo

2. Las valores vitales: sano - enfermo

3. Los valores espirituales, que a su vez se  dividen en:

                             Estéticos: bello - feo

                            Jurídicos: justo - injusto

                            Intelectuales: verdadero - falso

4. Los valores religiosos: santo – profano

Según este autor la ordenación jerárquica de los valores se nos aparece de un modo intuitivo. Considera que el análisis de las categorías que la intuición utiliza para efectuar dicha jerarquización distingue los siguientes criterios: la duración, la divisibilidad, su nivel en cuanto a ser fundamentales y la intensidad de la satisfacción ligada a su percatación. En referencia a la divisibilidad, la apropiación por alguien de bienes materiales impide que simultáneamente ellos sean disfrutados por otros, lo que no sucede con los bienes espirituales ya que al ser compartidos no decrecen, más bien al contrario, razón por la cual, los valores espirituales no separan, sino que unen. Esta idea permite suponer  que los valores espirituales son de carácter superior a los valores materiales (Scheler, 1941).

Tal cual lo expuesto en el apartado anterior, Spranger (1948) es quien se presume introdujo de forma específica la temática axiológica dentro del campo de la Psicología. En su texto “Formas de vida”, el autor distingue seis “tipos de hombre” en función al predominio de uno u otros valores sobre la globalidad del comportamiento y de la vida del sujeto. Las seis tipologías de hombre conformadas según el predominio en la expresión de valores son: el hombre  teorético, el hombre  económico,  el hombre estético,  el hombre social,  el hombre político y el hombre  religioso. A continuación una breve descripción de cada tipo:

· el hombre “teorético” prioriza la búsqueda de la verdad y el conocimiento.

· el hombre “económico” desprecia lo que no es práctico y todo lo que no conduce a la satisfacción de sus necesidades.

·  el hombre “estético” centra su interés en los aspectos artísticos y estéticos de la vida.

·   el hombre “social” es básicamente “altruista”. Para este tipo de hombre las personas son fines en sí mismo.

· el hombre “político” es una persona social que sustituye el criterio de Amor por el de poder.

· El hombre “religioso” es aquel que busca un sentido último a su existencia (Spranger, 1948).

        Para Spranger (1948) existen cuatro preceptos fundamentales que relacionan al sentido con los tipos de hombre. A saber:

1. El sentido económico reside en la vivencia de la relación psicofísica de energía entre sujeto y objeto. Este precepto alude a la idea de “Gasto de energía”

2. El sentido teórico del objeto radica en la identidad general del objeto mentado. Este precepto alude a la idea de “Esencia”.

3. El sentido estético reside en su carácter de impresión-expresión de su apariencia sensible concreta.  Este precepto alude a la idea de “Imagen”.

4. El sentido religioso reside en la referencia de la vivencia singular al sentido total de la vida individual. Este precepto alude a la idea de Sentido total o último ( Spranger, 1948)

        De las afirmaciones vertidas por Spranger, podemos extraer algunas consideraciones que de mínima resultan  interesantes de destacar. A saber:

· La idea de sentido como realización personal trascendente.

· La jerarquización de la dimensión espiritual como dimensión fundamental en el hombre que se manifiesta en actos e incluye a  diferentes valores.

            En consonancia con lo expuesto anteriormente Rogers (1982) plantea que  la persona tiene desde el principio, una clara idea de los valores;  ya que prefiere algunas experiencias por sobre otras. Este proceso de valoración eficiente está también influenciado por la cultura. El individuo ya no orienta su conducta únicamente por su propia experiencia, sino que también  aprende de los valores que se le transmiten. La persona puede guiarse por los valores que se le vinculan aún cuando discrepan con sus propias experiencias individuales (Rogers, 1982).

    Por su parte Maslow (1954), también adhiere a la idea de jerarquización de valores y desde esa adherencia es que  desarrolla un constructo teórico conocido como “la pirámide de Maslow”. Allí sostiene que el ser humano tiende a una realización de la plenitud.  Esta realización implicaría el ir hacia los “valores superiores de signo positivo”, que son objetivos y reales, aún, cuando no estén todavía actualizados. Así entonces para este autor, las potencialidades en la persona no sólo podrían ser,  sino que también son en tiempo presente y constituyen parte del ser (Maslow, 1954).

    Es importante destacar que la esencia de un valor ético como el bien, la honestidad o la justicia radica en la  capacidad que tienen  de trascender las demandas de nuestros placeres, apetitos y conveniencias. El placer entonces  desde esta perspectiva,  se halla en un plano más bajo de la personalidad humana, mientras los valores espirituales y sagrados, se encuentran en las instancias más elevadas del hombre” (Rubino, 2008).

    En sintonía con las  propuestas que afirman la existencia de una jerarquización de valores, Lersch (1971) postula que las emociones actúan como receptores valorativos, distinguiendo tres categorías básicas en torno a los valores. Ellas son: los valores de vitalidad, los de significación y los valores de sentido; orientados los dos primeros a la supervivencia y los últimos a la trascendencia, que implica el más alto nivel de manifestación del ser humano.

     El autor sostiene que: “el conocimiento por ejemplo de las exigencias del deber, de la obligatoriedad y de la justicia no proceden de la lógica y del cálculo de la reflexión sobre la conveniencia de una acción o una omisión respecto a las consecuencias o al éxito. Así, el sentido del deber y la justicia no está en la esfera de la inteligencia, sino de la posibilidad directa de ser afectados por valores de sentido” (Lersch, 1965, p.238)

    Cerrando la aproximación conceptual al fenómeno del “Valor” y desde Martinez Ortiz (2009), se puede plantear que los valores pueden pensarse también como cualidades que ayudan a acondicionar el mundo, a hacerlo un lugar más digno de ser vivido de una  manera más plena, siendo cualidades que caracterizan  a determinadas personas, situaciones, cosas o sociedades en general y que garantizan un mínimo de acuerdo para vivir.  En sus palabras:

    “Los valores resuenan afectivamente en mí, me mueven, me llaman, los sentimos y sabemos que son buenos para mi vida porque construyen vida…el valor existe antes de cualquier valoración, lo que es posterior es la captación del valor que depende de una persona que valore” (Martínez Ortíz, 2009, p.56).

3.3 Algunos aportes capitales  en el estudio de los valores

3.3.1 El aporte de Maslow

         Maslow (1954) considera que los seres humanos tienen diferentes tipos de  necesidades y motivaciones que se agrupan en una escala jerárquica. De tal manera que este esquema jerárquico de necesidades y motivaciones está constituido desde su base  por necesidades fundamentales para la supervivencia del individuo y de la especie;  con el fin de ir  hacia las motivaciones que constituyen el sentido de la existencia humana.

                    Resulta de sumo interés el conocer como está constituida la propuesta teórica de Maslow (1954) en referencia a la jerarquización de valores. Dicha propuesta es conocida como la “pirámide de Maslow” y de manera sintética se estructura de la siguiente manera. 

                   En la base de la pirámide se pueden ubicar a las necesidades fisiológicas. Estas   incluyen  a la comida, la bebida y el deseo sexual. Luego de estas necesidades fisiológicas, aparecen las necesidades de seguridad  donde se encuentran la estabilidad y  la protección. Consecuentemente a estas necesidades de seguridad se ubican las motivaciones de pertenencia y amor que incluye a la intimidad, el contacto y la familia. Por encima de estas,  el autor posiciona  a la estima personal que consta del auto-respeto y la auto-estima. Escalando en esta construcción teórica de jerarquías y llegando al final, el autor entiende que sobre las motivaciones de estima y reconocimiento se ubica la motivación de  auto-realización o actualización; actualización que apunta a la realización personal desde sus capacidades espirituales (Maslow, 1954).
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 Para este autor estas necesidades están organizadas según un principio que él denomina “principio de jerarquía de prepotencia relativa”, y que significa que solo se asciende en la escala para satisfacer nuevas necesidades si las básicas o anteriores están cubiertas.

   De todas maneras y al respecto de lo enunciado en el párrafo anterior, el autor considera algunas excepciones que son dignas de aclaración y que Ros (2001) explicita de manera muy sintética:

    “Maslow considera algunas excepciones en el principio del orden fijo en la jerarquía de las necesidades: 1) para algunas personas la auto-estima es más importante que el amor, pero según el autor la búsqueda de la auto-asertividad es un medio de conseguir amor más que autoestima; 2) para otras aspiraciones su nivel de aspiración estará congelado y no necesariamente experimentan necesidades de orden superior una vez cubiertas las de orden inferior. Este sería el caso de personas que hayan pasado por situaciones sociales traumáticas como el desempleo crónico , que les conducirá a sentirse satisfechos con tener las necesidades básicas cubiertas; y 3) las personas que han tenido satisfecha una necesidad durante mucho tiempo tienden a infravalorarla” (Ros & Gouveia, 2001, p.32).

   Por último, es válido aclarar que la teorización de Maslow está basada en su experiencia clínica no habiendo realizado ningún tipo de investigación científica para poder ser contrastada.

3.3.2 El aporte de Rokeach

       En el apartado sobre desarrollo conceptual de los valores, se expuso la definición de Rokeach de valores como creencias que se encuentran jerárquicamente organizadas y que sirven de criterio para el comportamiento humano (Rokeach 1973).

        También se dejó constancia que para este autor hay dos tipos de valores: los valores de finalidad que responden a las necesidades de la existencia humana y que pueden ser personales como la felicidad  y-o sociales como la igualdad;  y  los valores instrumentales que serían un medio para alcanzar los fines de la existencia humana y que pueden dividirse en valores morales como la honestidad y valores de competencia como ser la creatividad (Ros, 2001).

         Para Rokeach algunos valores constituyen el núcleo fundamental de la personalidad del sujeto, son centrales en la definición de la auto-estima y del auto-concepto; y por tanto son guías de nuestras actitudes y de nuestros comportamientos. Desde esta perspectiva es que este autor desarrollará una técnica para el cambio de valores a partir de la auto-confrontación y diseñará también un instrumento, el RVS, para medir valores terminales e instrumentales en la persona (Ros, 2001).

Otra cuestión interesante dentro del desarrollo de este autor, es la diferenciación que realiza entra valores y actitudes. Las mismas estarían dadas a partir de que:

· El valor es una creencia única, mientras que la actitud se refiere a la organización de las creencias.

· El valor trasciende a los objetos y situaciones concretas, la actitud se focaliza sobre un modo específico.

· Un valor tiende generalmente a transformarse en norma de comportamiento, lo cual no ocurre con las actitudes.

· El valor posee un cierto carácter de deseabilidad, la actitud de encuentro directo con algo.

· Los valores ocupan un lugar más central que las actitudes  en la estructura cognitiva del sujeto.

· Por último, los valores poseen funciones más diferenciadas que las actitudes.

     Por último y no por eso menos importante,  es la relación que este autor trazó entre valores e ideología política. Partiendo de la hipótesis de que la ideología política, entendiendo a esta como el conjunto de ideas fundamentales que constituyen  el mejor desarrollo posible en lo que hace a organización social, se asienta en determinados valores. Para soportar esa hipótesis y tomando como variables fundamentales a dos valores terminales, léase libertad e igualdad, realiza una investigación donde da cuenta que los grupos de privilegio y sus simpatizantes defendían el status quo imperante y se apoyaban fundamentalmente en el valor de la libertad; al tiempo que los grupos más excluidos y sus representantes se identificaban mayormente con el valor de la igualdad. A su vez estas diferencias se correlacionaban con la adherencia a un modelo liberal y socialista respectivamente (Rokeach, 1973). 

3.3.3 El aporte de Triandis

          Hofstede (1980) fue quien quizás primero propuso la estructura unidimensional con dos polos opuestos, léase Individualismo y Colectivismo, para abordar la temática de los valores. Pero fue Triandis (1990) quien tomando el desarrollo de Hofstede, logra una superación en tal propuesta y asume que el individualismo y el colectivismo no son elementos opuestos de una sola dimensión, sino más bien dimensiones diferentes que incluso pueden combinarse y convivir (Triandis, 1990).

         Triandis (1990) define al Individualismo como el apego a valores que apelan a la autonomía personal; mientras que por Colectivismo entiende a los valores que enfatizan la dependencia del individuo con los grupos que se identifica o a los cuales el sujeto pertenece.

             Las investigaciones llevadas a cabo por este autor, dieron cuenta que la mayoría del mundo tiene tendencias más de tipo colectivistas. De hecho y para ser más precisos, se puede hablar de un 70 % de la población mundial que adhiere mayormente a valores de tipo colectivistas. En esta estimación se ubica a la cabeza los países orientales, luego algunos países europeos, y también algunos países latinoamericanos. En estos países entonces tenemos una preponderancia de adherencia a los valores colectivistas. Diferente es el caso de los norteamericanos quienes adhieren a los valores individualistas y verticales (Triandis, 1990).

             A la caracterización de valores individualistas y colectivistas, este autor le sumó dos variables más que terminan por definir cuatro tipos de personalidades. La verticalidad y horizontalidad. Lo que resulta en:

· Individualismo vertical: refleja un Yo independiente y diferente de los demás; se acepta la baja adherencia con la igualdad al tiempo que se le da la máxima importancia al sentido de la libertad.

· Individualismo horizontal: hay una expresión de una alta libertad e igualdad, lo que resulta en la construcción de un Yo independiente pero no diferente de los demás miembros de su cultura.

· Colectivismo vertical: hay un sentido de servir al grupo, hacer sacrificios en beneficio del grupo de pertenencia y cumplir con las la normativa social; lo que denota en la construcción de un Yo interdependiente pero diferente. Hay un bajo sentido de libertad e igualdad.

· Colectivismo horizontal: se percibe una baja libertad y una alta igualdad que denotan en un Yo interdependiente y compartido con los demás miembros de la sociedad (Triandis, 1990).

3.3.4 El aporte de Inglehart

          Para Inglehart (1998) por cultura se entiende un sistema de valores, actitudes y comportamientos compartidos ampliamente por la sociedad y transmitidos de generación en generación. Para este autor mientras que la naturaleza humana es biológicamente innata y universal, la cultura es aprendida y varía de una sociedad a otra (Inglehart, 1998).

           Entre 1973 y 1990, Inglehart midió las prioridades valorativas en 43 sociedades a través de una encuesta que denominó la “Encuesta Mundial de valores”, que reveló la existencia de una dimensión cultural formada por dos polos. A saber: el materialismo y el postmaterialismo.

· Materialismo: las culturas que expresan alto en este factor se caracterizan por respaldar valores que tienen que ver con el apoyo a “fuerzas armadas poderosas”, “combatir la subida de precios”, “luchar contra la delincuencia”,  “ mantener el orden”, y  “ mantener una economía estable”.

· Postmaterialismo: por su parte, las culturas que puntúan alto en este factor sostienen prioritariamente valores tales como “tener una sociedad menos impersonal”, “más participación en el gobierno”, “las ideas cuentan más que el dinero”, “libertad de expresión” y “Ciudades más bonitas”.

    Siguiendo de alguna manera la línea trazada por Maslow, Inglehart (1998) plantea que las sociedades tendrán motivaciones de orden superior como ser las expresadas en el postmaterialismo, cuando tengan resueltas las necesidades de orden inferior. Es por eso que este autor considera que las condiciones económicas de las sociedades son responsables de las orientaciones valorativas.              

       De tal manera que la escasez económica genera inseguridad social, y para superarla es funcional tener prioridades materialistas.

      Por otra parte, cuando el bienestar económico de las sociedades logra generar seguridad, este contribuirá al desarrollo de las orientaciones valorativas postmaterialistas. Por tanto es posible afirmar que el cambio en el ámbito social de la orientación “Materialista” hacia la “Post-materialista” es consecuencia del cambio en las condiciones económicas de las sociedades, de menor bienestar a mayor bienestar económico (Inglehart, 1998).

3.4 Un hito fundamental: los valores transculturales de Schwartz.
              Una de las instancias más sobresalientes y fundamentales  en lo que refiere al estudio del fenómeno axiológico y  que se toma como referencia para este trabajo,  es la propuesta de Shwartz (1992, 1994, 2001).      

Este teórico e investigador especializado en valores, realizó un  estudio en más de 40 países, donde encontró que había diez valores que se replicaban en todas las culturas estudiadas. Estos valores se agrupan en 2 bipolaridades y/o dimensiones: por un lado, la “Auto-trascendencia” que alude a  la trascendencia de los intereses personales por los colectivos y la “Auto-promoción” que constata la prioridad de los intereses propios. Como segunda bipolaridad se encuentra la “Conservación” que apunta al aprecio de la seguridad y el orden y la “Apertura al cambio” que prioriza la independencia de acciones y pensamientos. Estas polaridades definen intereses relacionados con aspectos generales sociales y culturales, pudiendo definirse intereses colectivistas, individualistas o mixtos (Schwartz, 1994).

Para este autor, los valores representan las respuestas que las personas y los grupos deben dar a 3 requisitos universales: (a) las necesidades de los individuos en su condición de seres biológicos, (b) la coordinación de las acciones sociales y (c) el funcionamiento correcto y la supervivencia de los grupos (Schwartz, 1994).

Los diez valores transculturales  propuestos por Schwartz (1994) son:

· Poder: refiere al interés por lograr poder social, autoridad y riqueza.

· Logro: remite a la búsqueda del éxito personal, poniendo en juego competencias socialmente aceptables.

· Hedonismo: importan el placer y la gratificación personal, poder disfrutar de la vida.

· Estimulación: importan la novedad y los desafíos.

· Autodirección: refiere al interés por poder pensar con independencia, tener libertad de acción y exploración, así como  poder ser creativo.

· Universalismo: importan la tolerancia y la justicia social, la igualdad y  la protección del medio ambiente.

· Benevolencia: importa preservar e intensificar el bienestar de las personas, la honestidad y la ausencia de rencor.

· Tradición: interesan el respeto y el compromiso con las costumbres y la cultura tradicional, como así también con la religiosa.

· Conformidad: se valoran las normas sociales y se evitan los comportamientos que puedan herir o molestar a los demás, se respeta a los mayores.

· Seguridad: interesan la seguridad, armonía y estabilidad  sociales y personales.

Estos valores se hallan a su vez relacionados y pueden tener consecuencias psicológicas, prácticas y sociales que pueden entrar en conflicto; por ejemplo, llevar a cabo conductas relacionadas con los valores de logro, pueden entrar en conflicto con el valor benevolencia. Así, los valores forman un circuito de motivaciones relacionadas, donde la persona manifiesta sus valores dándole un sentido determinado al curso de su vida (Schwartz, 1994).

Ahora bien, existen algunos “puntos” compartidos  por los valores transculturales que pueden resumirse en: 

· el  valor de “poder” y el valor de “logro” tanto la estima social como la superioridad. 

· En el “logro” y el “hedonismo” se encuentra la satisfacción personal como punto de encuentro. 

· relacionando la “estimulación” y  el “hedonismo” se puede ver que ambos apuntan al despertar de lo afectivo.

· observando la confluencia entre la “estimulación” y la                     “autodirección” se puede decir que ambos comparten el interés por la novedad y la maestría.

· la  “autodirección” y el  “universalismo” expresan ambos  confianza en el propio juicio y apoyo a lo diverso y lo plural.

·  a la “benevolencia” y al “universalismo” los une que ambos valores se ocupan del bienestar de los demás y de trascender los intereses egoístas.

· al vínculo entre los valores de “benevolencia” y los de “conformidad” los comulga el hecho de que ambos demandan el comportamiento normativo que promueve las relaciones cercanas.

· los valores de “benevolencia” y “tradición” comparten la devoción al endogrupo.

· la “conformidad” y la “tradición” implican, de alguna manera,  la subordinación del “self”  a favor de lo impuesto socialmente.

· los valores de “tradición” y de “seguridad” destacan el preservar los acuerdos sociales existentes para dar  seguridad a la vida.

· la “conformidad” y la “seguridad” enfatizan ambas la protección del orden y la armonía en las relaciones.

· por último se puede decir que la “seguridad” y el “poder” subrayan en ambos casos, el superar el miedo a las incertidumbres mediante el control de las relaciones y de los recursos (Schwartz, 1994).

           Es oportuno el destacar que estos diez valores se agrupan en cuatro diferentes dimensiones. A saber:

1. Dimensión “Autopromocional”: incluye a los valores de “hedonismo”, “logro” y “poder”.

2. Dimensión Autotrascendente”: incluye a los valores de “benevolencia” y “universalismo”.

3. Dimensión de “Apertura al cambio”: incluye a los valores de “autodirección” y de “estimulación”.

4. Dimensión de “Conservación”: incluye a los valores de “conformidad”,          “tradición, y “seguridad” (Schwartz, 1994).

Ahora bien, para este trabajo de investigación que toma como variables fundamentales a los “valores transculturales”,  existen un par de  “valores” que también funcionan como metas deseables, transituacionales  y que orientan la vida de las personas. Estos valores no están incluidos dentro de  los propuestos por Shwartz, pero serán considerados y desarrollados  como variables fundamentales en esta investigación por considerarse fundamentales  a la hora de lograr sentido y desarrollar un proyecto de vida auténtico. Los mismos son los “valores de espiritualidad” y el “amor”.

 En el caso del amor, esta variable no parece ser parte en ninguna  instancia de la investigación realizada por el equipo de Shwartz, al tiempo que la variable de valores de espiritualidad, si fue considerada en un primer momento por este autor, pero luego al ver que no replicaba en todas las culturas estudiadas, fue dejada de lado.
3.5  La espiritualidad y los valores de espiritualidad

La espiritualidad implica la manifestación de la dimensión espiritual, la cual se expresa mediante determinadas capacidades. Las mismas son:

·  Auto-distanciamiento: capacidad de tomar distancia de uno mismo.

· Auto-reflexión: capacidad de pensar sobre uno mismo.

· Auto-conciencia: capacidad de tomar conciencia de la existencia de uno mismo.

· Auto- trascendencia: capacidad de ir más allá de uno mismo.

· Libertad: capacidad de expresarse de manera autónoma y  tomar una actitud frente a algo.

· Responsabilidad: capacidad de dar respuesta desde la puesta en acto.

    Estas capacidades espirituales, son fundamentales a la hora de manifestar amor y valores auto-trascendentes y, desde la concepción de este trabajo, son esenciales a la hora de favorecer la manifestación de los valores de espiritualidad, y que son los que se toman como variables de investigación  para esta propuesta.

Resulta oportuno pues,  reafirmar la concepción de valores de espiritualidad propuesta en este trabajo:

 “Los valores que representan la meta de encontrar sentido a la vida (por ejemplo, sentido en la vida, una vida espiritual, armonía interna) cumplen los requisitos definicionales para ser clasificados como el onceavo tipo de valores. Es discutible, sin embargo, el que este tipo- que he llamado valores de espiritualidad- se derive de los requisitos universales mencionados anteriormente… - (a) las necesidades de los individuos en su condición de seres biológicos, (b) la coordinación de las acciones sociales y (c) el funcionamiento correcto y la supervivencia de los grupos- , por lo que puede no ser reconocido implícitamente entre todas las culturas” (Schwartz, 1994, p.57).

Si bien la espiritualidad como manifestación de las capacidades espirituales, excede lo religioso, los valores de espiritualidad  aluden a la idea de lo divino, a la idea de lo UNO.

3.6  La Logoterapia y el fenómenos axiológico

La relación de la Logoterapia y el fenómeno axiológico es una relación más que estrecha. En primera instancia porque la Logoterapia es una terapia específica de sentido; y luego porque los valores son considerados desde este modelo psicológico y filosófico,  como universales de sentido.

De tal forma que para la Logoterapia, el descubrimiento de la vida como misión es lo que dota a la existencia de un sentido que se asume de manera personal. Para este descubrimiento hay tres caminos posibles:

1. Hacer o producir algo.

2. Vivenciar o amar a alguien.

3. Afrontar el destino con la actitud adecuada.

Estos tres caminos corresponden a los valores de creación, de vivencia y de actitud respectivamente (Noblejas de la Flor, 1994).

 Fizzotti (1998) también considera que son los valores los que le permiten al hombre la realización del sentido de la existencia y que esta se encuentra sobre la triple dirección esbozada anteriormente: una línea de creatividad, otra de experiencia y una tercera de actitud. A estas tres direcciones de sentido se corresponden los tres valores  que el autor considera como los valores por excelencia. A saber: el trabajo, el amor y el sufrimiento.

Profundizando sobre este desarrollo, Fizzotti (1998) realiza una lograda síntesis de los tres tipos de valores propuestos por Frankl:

1. Valores de creación: estos valores se corresponden a la actividad concreta de un hombre. Lo que hace, lo que realiza en su ámbito, le posibilita vivir de manera significativa. Responder desde el trabajo a la situación, adquiere para la persona un carácter hasta terapéutico. Para esto es cuasi-indispensable que la persona se convenza de que en el círculo de su propia responsabilidad él es indispensable e insustituible como ser-en-el-mundo. Así, el hombre puede vivenciar la realización de su obra como una tarea vital ofrecida a la vida, dotada de sentido. Lo que importa es la obra y no la profesión que se ejerce. No es tan importante el “que” sino el “como”.

2. Valores de experiencia: esta categoría de valores se refiere a lo que la persona puede tomar del mundo, y remite no solo a la experiencia clásica y fundamental que es la experiencia amorosa, sino también a la experiencia de percibir la belleza de la naturaleza que es uno de los mejores modos de encontrarle sentido a la vida. El arte, si bien está incluido en los valores de creación para el artista, para un apasionado de la música implica ciertamente una alegría poder escuchar una grata sinfonía y asistir a un concierto. En este caso, se encuadraría en los valores de experiencia. Sin embargo, lo que constituye la forma más elevada de los valores de experiencia no es otra cosa que el amor. En el amor es donde se recibe a un “Tu” en su singularidad e irrepetibilidad, al tiempo que se percibe en profundidad la orientación de fondo de la propia vida. El amor si es verdadero y auténtico no se detiene frente al organismo psicofísico, sino que alcanza el Yo profundo de la personalidad amada. 

3. Valores de actitud: en muchas situaciones hay personas imposibilitados de realizar valores creativos y de experiencia. Enfermedades o situaciones límites cargadas de sufrimiento, pueden condicionar la manifestación de los valores antes mencionados. Pero el modo en que cada uno se posiciona frente al sufrimiento que condiciona su vida, también puede significar a la propia existencia. En efecto, para la logoterapia en el sufrimiento se expresa la mayor parte de la grandeza humana. El ser humano tiene derecho al trabajo, a la alegría, a la paz y a la vida; pero también tiene el derecho fundamental a sufrir su  propio dolor, colmando de sentido una vida sufrida desde la manifestación de los valores de actitud.  Este tipo de valores y siguiendo la línea logoterapéutica,  representan la más alta categoría de los valores (Fizzotti, 1998).

Por su parte, Noblejas de Flor (1994) caracteriza a los valores y los relaciona con el sentido del siguiente modo:

· Los valores atraen al hombre: no lo empujan como los instintos sino que lo atraen. 

· Los valores pertenecen a la esfera del “deber ser” y no a la del “tener que”.

· Los valores son universales: son inherentes a situaciones que se repiten y se repitieron a lo largo de la historia de la humanidad. Se refieren a principios morales y éticos y que se han cristalizado a lo largo de la historia, y serían como el denominador común de muchas situaciones individuales en las que diversos hombres ante situaciones similares y a pesar de las diferencias de cada uno, han respondido de forma semejante.
· Los valores son múltiples y existen de manera estructurada: los valores se organizan a partir de una jerarquía. Es a partir de la conciencia, como órgano dador de sentido, que se va a optar en pos de la realización prioritaria de tal valor sobre otro. El conflicto de valores acontece al no tener clara la jerarquía de los mismos.

· Los valores NO constituyen el propio sentido: los valores se sitúan por encima del sentido; siendo la conciencia moral del hombre la que a partir de la realización de estos, puede encontrar sentido el sentido único y peculiar a cada situación (Noblejas de la Flor, 1994).

Como cierre a este apartado de logoterapia y valores, una vez más son oportunas y clarificadoras las palabras de Frankl (1990)

“Partiendo del hecho de que la conciencia moral es una especie de órgano del sentido de la vida, podemos compararla con un apuntador que le va indicando a uno la dirección en que ha de moverse para detectar una posibilidad de sentido cuya realización le exige una situación concreta. Pero en cada caso debemos aplicar a esta situación un determinado criterio, una escala de valores. Sólo los valores, según los cuales está graduada esta escala, hunde sus raíces en un estrato profundo de nuestra personalidad y si no queremos ser infieles a nosotros mismos, si no queremos traicionarnos, no podemos menos que dejarnos guiar por ellos, no podemos siquiera optar por ellos, sencillamente porque nosotros mismos somos esos valores” ( Frankl, 1990, p.72).

4. AMOR

El amor es un acto espiritual por medio del cual se puede arribar  lo más profundo de la personalidad del hombre. Nadie puede conocer la esencia de otra persona si no la ama. El acto de amar a otro posibilita la contemplación de los rasgos esenciales del otro amado, así como también su potencialidad que aún no ha sido revelada. Más aún, el amor posibilita a la persona amada, en muchos casos, la actualización de sus potencialidades, ya que puede  “empujar” al otro a consumar sus inadvertidas capacidades personales (Frankl, 2001).

En referencia al fenómeno del amor, una de las propuestas teóricas que más ha aportado sobre esta temática, resulta ser la de Erich Fromm (2002)  en “El arte de Amar”. Es ahí donde el autor desarrolla un profundo y sustancioso abordaje teórico  de este  fenómeno desde diferentes manifestaciones. A saber: el amor entre  padres a hijos, el amor fraterno, el amor erótico, el amor a sí mismo y  el amor a Dios.  A continuación se expone una síntesis del abordaje antes mencionado: 

· Amor de padres e hijos: a grandes rasgos, se puede decir que la función de la madre es darle la seguridad en la vida y la del padre la de autoridad y guía. El amor de la madre por “el niño que crece” es un amor que no espera nada para sí. Es un amor generoso; pero es deseable que la madre anhele que su hijo se torne independiente y llegue a separarse de ella. En el caso del padre, este debe ser paciente y tolerante, no amenazador ni autoritario. Debe darle al niño un sentido de competencia que posibilite en el futuro ser su propia autoridad. Hay una evolución de la seguridad e incondicionalidad del amor materno hacia la independencia y competencia soportada por la relación paterna. La base de una buena salud mental se encuentra en la síntesis entre la relación materna y la relación paterna.

· Amor fraternal: es la clase de amor más fundamental y se soporta en el “mandamiento” bíblico- ama a tu prójimo como a ti mismo-. El amor fraternal es amor entre iguales y puede expresarse mediante la ayuda. El amor solo comienza a desarrollarse cuando amamos sin  que esto sea necesario para fines personales. La compasión es el elemento de conocimiento e identificación del amor fraternal.

· Amor erótico: como la idea de deseo sexual está ligada a la de amor, es repetido el incurrir en el error de que cuando se desea sexualmente se ama. La atracción sexual puede crear por un momento la idea de unión, pero si el amor erótico no con lleva la premisa de amar desde la esencia del ser y vivenciar a la otra persona en la esencia de su ser, no es verdadero amor. El amor debe ser esencialmente un acto de la voluntad, de decisión de dedicar la vida a la de la otra persona.

· Amor a sí mismo: la propia persona debe ser objeto de amor igual que los demás. La afirmación de la vida, la felicidad, el crecimiento y la libertad propia, están arraigadas en la capacidad de amar. Léase en el cuidado, el respeto, la responsabilidad y  el conocimiento. Para que un individuo sea capaz de amar productivamente, es necesario que pueda amarse a sí mismo; si solo ama a los demás no puede amarse en absoluto. Si el amor es fundamentalmente dar desde la potencia activa del ser, esta deber ser cuidada, respetada, tratada con responsabilidad y conocida por cada uno.

· Amor a Dios: surge de la necesidad de superar la “separatidad” y lograr la unión. Así la persona verdaderamente religiosa no ama a Dios como un niño a su padre o madre. Más bien que Dios representa la totalidad de lo que se esfuerza por alcanzar, el reino del mundo espiritual, del amor, la verdad, la justicia. De tal forma que se considera a la vida valiosa en la medida que posibilita el logro de la plena capacidad de amar para la realización de lo que Dios representa en uno mismo.

Amar significa comprometerse sin garantías, entregarse totalmente con la esperanza de producir amor en la persona amada. Entonces amar es también un acto de fe, y quien tenga poca fe también tiene poco amor (Fromm, 2002).

El amor pues,  es una actividad, no un efecto pasivo; y este carácter activo del amor tiene que ver fundamentalmente con el dar y no con el recibir. Pero, ¿que implicar dar en referencia al amor?

Esta respuesta es una respuesta compleja, ya que conlleva muchas interpretaciones erróneas. La primera de estas está relacionada a la falsa asociación que se produce entre el dar como renuncia, sacrificio o privación. La gente cuya orientación fundamental no es “productiva” puede vivenciar el dar como un empobrecimiento, pero dar tiene un significado totalmente distinto: constituye la más alta expresión de potencia en el hombre. Así, dar produce más felicidad que recibir;  ya que en el dar está la expresión de la propia vitalidad personal. En el acto de dar el ser humano experimenta su fuerza, su potencia, su riqueza y su poder. Esta vivencia implica descubrirse como desbordante, pródigo, vivo y por tanto dichoso. (Fromm, 2002).

Desde lo expuesto anteriormente y de manera bastante elocuente queda en evidencia que el dar amor implica manifestar una de las capacidades espirituales. Léase la auto-trascendencia. Entonces, ¿cuál es la relación entre el amor y los valores?  

El amor es el campo en donde los valores de vivencia se realizan de un modo especial, ya que es la vivencia del otro ser humano en toda su singularidad. Para el amante, el  amor lo transfigura todo y lo dota de un valor adicional; aumentando y afinando en quien ama la resonancia humana para la realización de los valores (Frankl, 1978).

Ahora bien, para Fromm (2002) hay ciertos elementos básicos que constituyen al fenómeno del amor. A saber: cuidado, responsabilidad, respeto y conocimiento. 

Que el amor implica cuidado se hace evidente en la relación de una madre por su hijo. El amor implica la preocupación activa por la vida  y el crecimiento de lo que amamos. Cuando falta tal preocupación activa, no hay amor. 

El ser responsable, por su parte,  es un acto enteramente voluntario  y constituye la respuesta a las necesidades de otro ser humano. Significa estar listo y dispuesto a responder. Esta respuesta necesita de un tercer componente para no hacer en la posesividad: el respeto. 

El respeto no significa temor ni sumisa reverencia; más bien denota la capacidad ver a una persona tal cuál es y bregar por el desarrollo de la misma. De tal forma que el respeto hacia la persona amada solo es posible si uno ha alcanzado la independencia; y solo existe sobre la base de la libertad.

Por último y en consonancia con lo expuesto anteriormente, es oportuno destacar que el respeto depende del conocimiento. No se respeta a una persona sin conocerla. Pero el conocimiento tiene otra relación más fundamental con el amor. La necesidad básica de fundirse con otra persona apunta a conocer “el secreto del hombre”. El hombre, en sus aspectos humanos, puede resultar un secreto para sí mismo y la mejor manera de conocer este secreto es mediante el arte de amar.

Como cierre a este apartado, es oportuna la articulación que realiza Lukas (2001) entre amor, los valores y el sentido. Desde su literalidad, la autora afirma que: 

  “Supongamos que  el progreso hacia el amor fuese el criterio para evaluar si la vida de una persona posee o no sentido. En tal caso, y considerando la diversidad de los seres humanos, deberíamos suponer que cada persona tiene un punto de partida diferente en su progreso hacia el amor. Algunos tendrán que comenzar por el desprecio, y al alejarse de él, por poco que sea, estarán progresando hacia el Amor. Otros partirán de la indiferencia y deberán liberarse trabajosamente de ella. Hay personas cuya vida está dotada de un elevado potencial en benevolencia y un rico sistema de valores que les hará más fácil el progresar hacia el amor” (Lukas, 2001, p.29).

5. ETICA Y MORAL: en busca una ontología moral.

         A la ética, en principio y de manera muy sintética, se la puede caracterizar, de manera bastante acabada, como una filosofía de la moral. 

A la moral, por su parte, se la puede conceptualizar como el conjunto de normas, hábitos, valores y preferencias que orientan la vida de las personas. Esta moral está conformada entonces  por determinados valores que la constituyen y la mantienen como “lugar” referencial de la vida consciente de las personas.

          Cortina (2005) plantea que la moral implica un primer nivel reflexivo en la persona y que esta reflexión se da de de manera cuasi-inmediata. Para esta autora el tránsito de la moral a la ética es  ante todo un cambio a nivel reflexivo; ubicando el mismo como el paso de una reflexión que dirige la acción de las personas y que se da de manera inmediata, léase moral, a una reflexión filosófica que solo de forma mediata puede orientar la acción y que implica el “que” de la ética (Cortina, 2005).

            De tal forma pues, que la ética implica ante todo un análisis profundo, exhaustivo y desprejuiciado de la moral. Y entonces, ¿cuál es el quehacer específico de la ética? Cortina (2005) responde de manera breve y decidida a este interrogante. En su palabras: “… el quehacer ético consiste, pues, a mi juicio, en acoger el mundo moral en su especificidad y en dar reflexivamente razón de él, con objeto de que los hombres crezcan en saber acerca de sí mismo y , por tanto, en libertad”. (Cortina, 2005, p.32).

            Deleuze (2005) siguiendo la línea de pensamiento propuesta por Spinoza, realiza un interesante análisis sobre la ética y la moral donde asocia y relaciona a la moral con una esencia del existente que se manifiesta en co-construcción con la escena social , mientras que a la ética la concibe como una determinación singular del ser. Así, conducirse de manera razonable  implica hacer pasar la esencia al acto y esa es la tarea que tiene la moral. Esta por su parte tiene por fin a los valores; y como toda esencia está en potencia, esta potencia hay que realizarla. Por ende, la moral a fin de cuentas es la realización de la esencia, y la finalidad de la esencia son los valores. Ergo, la finalidad esencial del hombre desde la postura moral,  sería pues  la realización de valores contenidos en el constructo moral (Deleuze, 2005).

          A diferencia de la moral, Deleuze (2005) plantea que desde la ética la esencia es siempre una determinación singular. Se puede tener la esencia de aquel, de este o de aquella otra, pero nunca tendremos la esencia del hombre. De tal manera, pues, que lo que interesa en el mundo ético no es la esencia del hombre sino la existencia del ser, o sea los diferentes modos de la existencia que incluyen las diferentes potencias del ser.

           De tal manera que al hablar de moral hablamos de la realización de la esencia del hombre que tiene por fin a los valores y al hablar de ética hablamos de los diferentes modos singulares de existencia que se manifiestan a partir de lo que pueden.

    Ahora bien, si se afirma que el “quehacer” ético implica una reflexión filosófica frente al fenómeno de la moral, va de suyo pues, que este quehacer  se sustenta fundamentalmente sobre dos pilares: el interés moral y la   confianza en la misión de la filosofía. Cortina (2005) lo argumenta desde la idea de ética como vocación. Lo hace de la siguiente manera:

                “El ético vocacionado es el hombre al que verdaderamente le preocupa el bien de los hombres concretos y que confía en que la reflexión filosófica puede contribuir esencialmente a conseguirlo. Sin un vivo interés por los hombres y sin fe en el quehacer filosófico, el ético profesional es cualquier cosa menos un ético vocacionado y abandona sin escrúpulo la misión que solo a la ética está encomendada. O bien, desconfiando de la filosofía se limita a comunicar sus convicciones morales, con lo cual rehúsa a la posibilidad de alcanzar niveles más fundamentados; o bien, por desinterés, se contenta con justificaciones de lo moral, incapaces de dar razón de la conciencia moral alcanzada en un determinado momento” (Cortina, 2005, p.33).

                  Para Nietzsche (2008) en el filósofo o ético nada es impersonal; y es su moral la que le proporciona un decisivo testimonio de quien es él, y en qué orden jerárquico se encuentran situados los instintos más íntimos de su naturaleza. Para este fecundo autor, el hombre ante todo tiene un instinto que lo constituye y determina. Este instinto es lo que llama “voluntad de poder”. En sus palabras:

                  “… el instinto de auto-conservación es el instinto cardinal de un ser orgánico. Algo vivo quiere, antes que nada, dar libre curso a su fuerza; la vida misma es voluntad de poder, la auto-conservación es tan solo una de las consecuencias indirectas y más frecuentes de esto. En suma, aquí, como en todas partes, ¡cuidado con los principios teleológicos superfluos!, como el instinto de auto-conservación. Así lo ordena, en efecto, el método, el cual tiene que ser esencialmente economía de principios”  (Nietzche, 2008, p.20).

               El concepto de “voluntad de poder” atraviesa gran parte de la propuesta nietzscheana; y dentro de su propuesta articula ese  concepto con la psicología; a la que desde su ideario concibe como una teoría de la evolución de la voluntad de poder. A continuación, la articulación teórica entre voluntad de poder, moral y psicología:

               “La psicología entera ha estado pendiendo hasta ahora de prejuicios y de temores morales, sin descender a la profundidad. Concebirla como morfología y como teoría de la evolución de la voluntad de poder, tal como yo la concibo, es algo que nadie ha rozado siquiera en sus pensamientos, en la medida en que está permitido reconocer en lo que hasta hora se ha escrito un síntoma de lo que hasta hora se ha callado. La fuerza de los prejuicios morales ha penetrado a fondo en el mundo más espiritual, en un mundo aparentemente más frío y más libre de presupuestos y, como ya se entiende, ha tenido efectos nocivos, paralizantes, ofuscadores y distorsivos. Una doctrina que hable del condicionamiento recíproco, de los instintos “buenos” y de los “malos”, causa, cual si fuera una inmoralidad más sutil, pena y disgusto a una conciencia todavía fuerte y animosa, y más todavía causa pena y disgusto una doctrina que hace derivar todos los instintos buenos de los instintos perversos. Pero suponiendo que alguien considere que el odio, la envidia, la avaricia, y el ansia de dominio son efectos condicionantes de la vida, algo que tiene que estar presente, por principio y de un modo fundamental y esencial, en la economía global de la vida… una vez que nuestro barco ha desviado su rumbo hasta aquí ¡firme la mano en el timón!, estamos dejando atrás, navegando derechamente sobre la moral; con ello tal vez aplastemos, machaquemos nuestro propio residuo de moralidad…porque a partir de ahora vuelve a ser la psicología el camino que conduce a los problemas fundamentales “ (Nietzche, 2008p, p28).

           La afirmación vertida anteriormente por Nietzche, si bien promueve la erradicación de toda moralidad, no puede sino más que apoyarse en esta. En efecto, si entendemos por moralidad al conjunto de valores, normas y preferencias, que rigen y condicionan la vida de los sujetos, la idea nietzscheana de ética desde la manifestación de la voluntad de poder no erradica la moral; sino más bien que contrapone un valor como ser el valor de “poder” como valor prioritario y concluyente en la determinación moral de los “súper-hombres”. 

           Resulta de interés clínico ver la asociación que hay entre la propuesta realizada por Nietzche (2008) y la manifestación clínica del trastorno psicopático, donde el individuo que manifiesta  este trastorno conlleva la creencia distorsiva de que el “otro” está para ser usado en beneficio propio; lo que concluye en una cosificación  de la “otredad”.

            Lo rescatable, coincidente y alentable desde la teoría nietzscheana en lo que refiere al fenómeno de la moral y la ética, es que esta última  supone la que le posibilita al sujeto reflexionar respecto a su moral; moral que como ya se ha visto incluye determinados valores, y que  a partir de tal reflexión ética, permite al individuo actuar en consecuencia para un mejor desarrollo personal. 

            Como síntesis y cierre  a este apartado resulta oportuna la posición que tiene Frankl (1990) en referencia al fenómeno moral y que apunta a una reflexión superadora del fenómeno de los valores. Al respecto el autor afirma que:

           “… el sentido no se puede otorgar. Dar sentido significaría moralizar. Y la moral en su significado tradicional ya no tendrá nada por decir. Tarde o temprano nos veremos obligados no ya a no moralizar, sino a “ontologizar” la moral: habrá que definir el bien y el mal, no como algo que debamos o no hacer, sino el bien como aquello que favorece a la realización del sentido que se le encomienda a un ente, y el mal como aquello que impide esa realización” (Frankl, 1990, p.17)

6. LA ESCENA SOCIAL POSMODERNA - EL HOMBRE “LIGHT”-

         La dimensión de lo social representa para la persona la  escena donde manifestar su propia vida. Esta escena es para el sujeto  una variable que lo condiciona; condicionamiento que se  hace evidente al pensar en las categorías fundamentales que nos posibilitan el pensamiento: tiempo y espacio. 

          La escena social supone entonces  el espacio donde cada ser intentará desarrollar sus potencialidades, donde cada persona manifiesta de manera cotidiana determinados valores y donde hay determinada normativa y formas específicas de convivencia que están ancladas en un conjunto de valores que constituyen una moral, y que el sujeto desde su ética, entendida esta como  meta-análisis sobre los valores personales manifestados, intentará  lograr para  su mejor desarrollo personal.

          Lo social está impregnado de dinamismo, ya que está atravesado por   cambios constantes, acomodamientos, re-acomodamientos, disputas de poder, derechos y costumbres.

      Dar una respuesta acabada a cómo se presenta la escena social en la actualidad, supone un desarrollo teórico que escapa a las posibilidades de esta investigación.  Por tal motivo es que esta propuesta  limitó su investigación a la Ciudad Autónoma de Buenos Aires; ciudad que en la actualidad presenta ciertos niveles de desarrollo económico y cultural afines a la actualidad de los países desarrollados, o al menos con algunas expresiones desde lo cultural que parecen asemejarse a tales estados de derecho.

              La manifestación cultural de las ciudades en desarrollo o en vías de desarrollo es el espacio que toma el sociólogo Gilles Lipovetsky (2008) para su  desarrollo teórico que da cuenta de la situación social actual en las ciudades desarrolladas occidentales  desde una visión profunda y crítica.

              Para este autor, al momento actual podemos ubicarlo como un momento posterior al “Modernismo”, donde algunas manifestaciones de la “modernidad” son llevadas al extremo y conforman un nuevo paradigma. El posmodernismo. En sus palabras:

               “… posmodernismo significa advenimiento de una cultura extremista que lleva la lógica del modernismo hasta sus límites más extremos. En el curso de los años sesenta el modernismo revela sus características más importantes con su radicalismo cultural y político, su hedonismo exacerbado… A este respecto los sesenta marcan un principio y un fin. Fin del modernismo: los años sesenta son la última manifestación de la ofensiva lanzada contra los valores utilitaristas y puritanos, el último movimiento de revuelta cultural, de masas esta vez. Pero también principio de una cultura posmoderna, es decir sin innovación ni audacia verdadera, que se contenta con democratizar la lógica hedonista, con radicalizar a la tendencia a privilegiar los impulsos más bajos antes que los más nobles…” (Lipovetsky, 2008, p.105-106).

              De tal manera que la época actual en la mayoría de los países en desarrollo de la cultura occidental,  se rige por la lógica hedonista y por su vector que no es otro que el consumo. Este consumo supone un proceso que funciona a partir de la seducción, de tal manera que los individuos son seducidos por los objetos, las modas y las tendencias de consumo. 

               Estas manifestaciones alteran la escena social y por tanto empiezan a condicionar y modificar algunas conductas del individuo. Lipovetsky (2008) lo expresa de la siguiente forma:

              “Al absorber al individuo en la carrera por el nivel de vida, al legitimar la búsqueda de la realización personal, al acosarlo de imágenes, de informaciones, de cultura, la sociedad del bienestar ha generado una atomización o una de-socialización radical, mucho mayor que la que se puso en marcha con la escolarización en el siglo XIX. La era del consumo no solo descalificó la ética protestante sino que liquidó el valor y la existencia de las costumbres y las tradiciones, produjo una cultura nacional y de hecho internacional en base a la solicitación de necesidades e informaciones, arrancó al individuo de su tierra natal y más aún de la estabilidad de la vida cotidiana, del estatismo inmemorial de las relaciones con los objetos, los otros, el cuerpo y uno mismo” (Lipovetsky, 2008, p.106-107).

               Entendiendo que la escena social condiciona e influye en la vida de las personas, resulta interesante el ir aproximando algunas consecuencias de semejante cambio social en la estructura psíquica a nivel individual.

               Rojas (1992) plantea la gestación de un nuevo tipo de sujeto. Un nuevo individuo con otros valores que atraviesan a la escena social y que a su parecer denotan, en cierto grado,  en  lo “enferma” que está la sociedad; enfermedad que a su vez  puede verse parcial y simbólicamente reflejada   en este nuevo sujeto que el autor ha denominado  “el hombre light”. Desde sus palabras:

                 “Es una sociedad, en cierta medida, que está enferma, de la cual emerge el hombre light, un sujeto que lleva por bandera una tetralogía nihilista: hedonismo-consumismo-permisividad-relatividad. Todos ellos enhebrados por el materialismo. Un individuo así se parece mucho a los denominados productos light de nuestros días: comidas sin calorías y sin grasas, cerveza sin alcohol, azúcar sin glucosa… y un hombre sin sustancia, sin contenido, entregado al dinero, al poder, al éxito y al gozo ilimitado y sin restricciones. El hombre light carece de referentes, tiene un vacío moral y no es feliz, aún teniendo materialmente casi todo” (Rojas, 1992, p.15-16).

                    De tal manera que el hombre light es frío, no cree en casi nada, no tiene coherencia que pueda sostener sus opiniones las cuales cambian rápidamente y por sobre todas las cosas parece haber desertado de los valores trascendentes. Es por tal motivo que este nuevo tipo de sujeto se ha ido volviendo más vulnerable e indefenso.

       Las características fundamentales que sostienen a este nuevo individuo para  Rojas (1992) son las siguientes: 

· materialismo: el reconocimiento social hacia los individuos se da fundamentalmente por el hecho de ganar mucho dinero.

· hedonismo: el pasarlo bien a costa de lo que sea como un nuevo código de conducta; lo que apunta a la condena de los ideales, el vacío de sentido y la búsqueda de sensaciones excitantes y novedosas.

· permisividad: arrasa los ideales  trascendentes  que necesariamente incluyen la ley, la norma y el respeto por el otro. 

· revolución sin finalidad y sin programa: una nueva ética permisiva justifica y sustituye a la moral. Lipovetsky (2008) la ha denominado la ética hedonista.

· relativismo: todo es relativo, lo que lleva a la absolutización de lo relativo.

· consumismo: como fórmula posmoderna de la libertad (Rojas, 1992).

    Es destacable como pareciera que al  hombre light le faltan referentes que puedan darle un anclaje desde donde partir. El hombre light parece cada vez más desorientado ante los grandes interrogantes de la existencia. Tal desorientación  queda plasmada en cuestiones bien concretas que van desde la inmensa  dificultad  que resulta para este nuevo tipo de hombre, el llevar una vida conyugal estable o el asumir con dignidad cualquier compromiso serio.

    Ahora bien, ¿cuál es el perfil psicológico del hombre light? Rojas (1992) lo caracteriza de la siguiente manera:

   “Se trata de un hombre relativamente bien informado, pero con escasa educación humana, muy entregado al pragmatismo, por una parte, y a bastantes tópicos, por otra. Todo le interesa, pero a nivel superficial; no es capaz de hacer la síntesis de aquello que percibe, y, en consecuencia, se ha convertido en un sujeto trivial, ligero, frívolo, que lo acepta todo, pero que carece de unos criterios sólidos en su conducta. Todo se torna en el etéreo, leve, volátil, banal, permisivo. Ha visto tantos cambios tan rápidos y en un tiempo tan corto, que empieza a no saber a qué  atenerse o, lo que es lo mismo, hace suyas las afirmaciones como “todo vale”, “qué más da”, o “las cosas han cambiado”  (Rojas, 1992, p.13-14).

    Una de las características fundamentales en este nuevo sujeto posmoderno  es su nivel de narcicismo. Hay algo así como  un nuevo narcicismo. Un neo-narcicismo. Lipovetsky (2008) refiere al neo-narcisista de la siguiente forma:

   “ Cool en sus maneras de hacer y ser, liberado de la culpabilidad moral, el individuo narcisista es, no obstante, propenso a la angustia y a la ansiedad: gesto permanentemente cuidadoso de su salud pero arriesgando su vida en las autopistas o en la montaña, formado e informado en un universo científico y sin embargo permeable, aunque solo sea epidérmicamente, a todos los gadgets del sentido, al esoterismo, a la parapsicología, a los médiums y a los gurús, relajado respecto del saber y las ideologías y simultáneamente perfeccionista en las actividades deportivas o de bricolaje; pero casi siempre alérgico al esfuerzo”  (Lipovetsky, 2008, p.111-1129).

Resulta fácil asociar la ética nietzscheana nihilista y el acontecer actual de la cultura posmoderna. Hoy el sujeto narcisista o el hombre light parecen reflejar casi de manera calcada el ideal de hombre al que Nietzche aspiraba.

En efecto, en esta cultura “posmoderna” que sintetiza tan acabadamente la ética nihilista, pareciera ser que el hombre no tiene vínculos profundos, que cada cual cree poder hacer lo que quiere en casi todos los ámbitos y que únicamente se vive para el placer sin restricciones. Así entramos en la era del vacío.

     En consonancia con lo que se viene planteando, Fromm (2008) entiende que existe lo que el autor  ha denominado como  “la infelicidad del hedonista”; infelicidad dada a partir de la experimentación sin comienzo ni fin del placer por placer. Desde su literalidad, este pensador afirma que:

    “… el hombre no logra encontrarse y pretende hallar su ser en la experimentación de todas las cosas, actitud que le lleva a perder su esencia y su identidad. Pero esta experimentación sin comienzo ni fin, que Kierkegaard simbolizó en la actitud del Don Juan, tiende a producir infelicidad, la “infelicidad del hedonista”, tan similar al sufrimiento descrito en las enseñanzas de Buda. Esta infelicidad consiste en la ausencia del yo… En otras palabras Don Juan es el Narciso de la leyenda griega: quien limite su reflexión a su propio ser acaba ahogándose en el espejo que ha creado.” (Fromm, 2008, p.56).

Retomando el pensamiento de Rojas (2002), es considerable afirmar que una vida sin valores trascendentes que apunten a la construcción de una  escena social superadora, que incluya el respeto y el afecto sincero por la otredad,  queda reducida a un programa cuyo argumento carece de unión; y desde esa perspectiva es que se  propone una vuelta a valores que contengan más de la mejor expresión humanista. En sus palabras:

    “En general, podemos decir que es necesario una vuelta a otros valores por las siguientes razones:

1. El progreso material no puede colmar por sí mismo las aspiraciones humanas.

2. La tetralogía del hombre light (hedonismo-consumismo-permisividad-relatividad) es una convocatoria que a la larga fabrica un hombre vacío, hueco, sin contenido y sin puntos de referencia.

3. El hedonismo niega el valor del sufrimiento, porque desconoce lo que significa y la importancia que tiene para la madurez personal.

4. La permisividad producirá desde drogadictos a personas adictas a la pornografía…la patología derivada de aquí tiene un pronóstico muy negativo.

      Por tanto es necesario imbuir unos valores imperecederos para salir de estas coordenadas…En definitiva, se trata de conseguir un hombre más digno, que quiera ser más culto para ser más libre, hacer un mundo más cordial y comprensivo; crear un espacio más afectivo, donde quepa lo material, lo espiritual y lo cultural” (Rojas, 1992, p.165-166).

7.  EL PROYECTO DE VIDA: LO  AUTENTICO , LO  INAUTENTICO Y EL VACIO EXISTENCIAL

  La cuestión  del proyecto de vida, es  para la Psicología Existencial un tema fundamental a la hora de buscar la superación personal. Pérez Jáuregui (2009) define al proyecto de vida de la siguiente manera: “... el proyecto de vida es una construcción dinámica que se va dando a lo largo de la vida, de una imagen de sí mismo y de mundo, expresivas del sentido y significado que va adquiriendo la existencia” (Pérez Jáuregui, 2009, p.32).

  Ahora bien, el proyecto de vida de cada hombre se va plasmando dentro de su escena cotidiana. Desde la fenomenología, lo cotidiano implica una  experiencia  no categorizada por el sujeto. Y entonces, ¿cómo se puede definir a la cotidianeidad? 

  Una vez más, Perez Jauregui (2009) responde al interrogante antes planteado al decir que: “…es la experiencia inmediata que los hombres tienen en un tiempo y espacio vividos acerca de sus relaciones con el mundo y los con los otros. Se refiere-por lo tanto- a sus condiciones concretas de existencia”  (Perez Jauregui, 2009.p.15).

Un concepto fundamental para la psicología y que se encuentra fuertemente asociado a la idea de cotidianeidad es el de “creencias básicas”. En referencia a este tema, el filósofo  Ortega y Gasset (1940),  afirma que:

 “… mas ese mundo y ese mismo con el que el hombre se encuentra le aparecen ya bajo la especie de una interpretación, de “ideas” sobre el mundo y sobre sí mismo. Esas ideas que son, de verdad, creencias que  constituyen el continente de nuestra vida y, por ello no tienen el carácter de contenidos particulares dentro de esta. No son ideas que tenemos, sino ideas que somos” (Ortega y Gasset, 1940, p.1).

  Para ejemplificar el concepto de creencia básica el autor recurre a un ejemplo muy sencillo, donde invita al lector a que piense o imagine en salir a la calle. El lector puede pensar en la ejecución de sus movimientos, en la temperatura, en si se encontrará con algún vecino, en muchas variables, pero no pondrá en duda la existencia de la calle. Porque la existencia de la misma es una creencia básica de la persona (Ortega Gasset, 1940).

 Esta  cita de Ortega y Gasset (1940),  nos plantea la importancia de las creencias para la constitución de la persona. A tal punto que considera a las mismas como parte del ser.  

  Vale aclarar  que el concepto elaborado por Ortega y Gasset es tomado por la Psicología Cognitiva, entendiendo que son las  creencias básicas las  que conforman, en gran medida,  los esquemas mentales de las personas para el procesamiento de información. Desde este modelo psicológico se puede afirmar que cuando  estas creencias  básicas llegaran a ser negativas, las mismas favorecerían el mal procesamiento de información y por consiguiente a este, se obtendría una pobre respuesta emocional.
Por tanto, gran parte del quehacer psicológico en lo que hace al abordaje cognitivo trata de dar cuenta de las creencias y pensamientos negativos que predisponen de mala manera al sujeto, e intentar positivizar a los mismos para una mejor respuesta personal.

  A esta altura del desarrollo, es oportuno profundizar en el concepto de “proyecto de vida”. 

Ortega y Gasset (1958) plantea que en cada instante se abren ante la persona  múltiples posibilidades que inducen de manera necesaria a que esta elija. La elección para este autor está asociada en general al querer,  y el querer apunta a la realización de un  proyecto de vida auténtico

 Ahora bien, este proyecto de vida puede verse alterado o escindido. O sea que puede ser auténtico o no. En este sentido Ortega y Gasset (1958) afirma que  cada hombre, entre sus varios seres posibles, los cuales  se constituyen a partir de las elecciones en pos de un proyecto de vida, encuentra siempre uno que es su auténtico ser. Para este autor hay una “voz” definida como “vocación” y que es la encargada de convocar a la persona para la realización de su proyecto de vida. Pero ocurre que muchas veces, la voz de la vocación es desoída, y la persona no logra realizarse en su auténtico proyecto de vida, cayendo en la inautenticidad. (Ortega Gasset, 1958).

 La temática de la inautenticidad es una de las cuestiones que Kierkegaard (2007)  trata de muy buena forma en su “Tratado de la desesperación”. En referencia a este tema el autor afirma que muchas veces la persona resulta    “castrada en lo espiritual”  y pierde su verdadero yo a partir de asemejarse a los demás y no atreverse a creer en el mismo. En sus palabras:

  “…uno se ha castrado en lo espiritual… Nuestra estructura original se dispone siempre como un yo que debe devenir él mismo. Un yo ciertamente nunca carece de ángulos, pero de esto sólo se desprende que hay que darles consistencia y no suavizarlos; salvo que por miedo a otro yo, el yo deba renunciar a ser él mismo y renunciar a toda su singularidad… en esa singularidad en la cual se es uno para sí mismo… Viendo tanta gente a su alrededor, cargándose de tantos asuntos humanos, tratando de captar cómo anda el tren del mundo, ese desesperado se olvida de sí mismo, olvida su nombre divino, no se atreve a creer en sí mismo y halla demasiado atrevido el serlo, y más simple y seguro el asemejarse a los demás, ser una caricatura, un número, confundido en el ganado” (Kiergegaard, 2007, p.44).

 Resulta interesante pues, conocer que ocurre al no expresar un proyecto de vida auténtico. Ortega y Gasset (1958) entiende que cuando el proyecto de vida encarnado por la persona no es auténtico, la persona se dilacera y  se escinde en dos. El que tenía que ser y el que resulta siendo. Esta dislocación, a su vez,  se manifiesta en forma de dolor, de angustia, de enojo, de mal humor, y fundamentalmente en  vacío existencial “(Ortega Gasset, 1958).

Para abordar la cuestión del vacío existencial, se hace imprescindible la recurrencia a Viktor Frankl (2001). En efecto, para este autor el vacío existencial supone un fenómeno que resulta de la imposibilidad de realizar un proyecto de vida con sentido o  auténtico. Desde sus palabras el autor dice: 

   “…el vacío existencial que es la neurosis masiva de nuestro tiempo, puede descubrirse como una forma privada y personal de nihilismo,  ya que el nihilismo puede definirse como la aseveración de que el ser carece de significación… Ello es comprensible y puede deberse a la doble pérdida que el hombre tiene que soportar desde que se convirtió en un verdadero ser humano. Al principio de la historia de la humanidad, el hombre perdió algunos de los instintos animales básicos que conforman la conducta del animal y le confieren seguridad; seguridad que, como el paraíso, le está hoy vedada  al hombre para siempre: el hombre tiene que elegir; pero además, en los últimos tiempos de su transcurrir, el hombre ha sufrido otra pérdida: las tradiciones que habían servido de contrafuerte a su conducta se están diluyendo a pasos agigantados. Carece, pues, de un instinto que le diga lo que ha de hacer, y no tiene ya tradiciones que le indiquen lo que debe hacer; en ocasiones no sabe ni siquiera lo que le gustaría hacer. En su lugar, desea hacer lo que otras personas hacen-conformismo- o hace lo que otras personas quieren que haga – totalitarismo- (Frankl, 2001, p.178-149).

Es destacable como Frankl (2001), sin haber conocido la propuesta Schwartz, ya incluía a la seguridad y tradición como valores universales; al tiempo que percibía al fenómeno del vacío existencial influenciado por el cambio en la manifestación de valores. 

Siguiendo la línea propuesta por Frankl, Lukas (1986) afirma que  el hombre es un ser que busca esforzadamente un sentido, y con una profundidad tal que no se conforma con la mera satisfacción de sus necesidades; sino que más allá de la reducción de los instintos y de la codicia lleva en sí la voluntad de realizar en la vida algo dotado de sentido. A tal efecto es que la manifestación de determinados  valores objetivos en el mundo es altamente esperable para el bienestar personal. Cuando falta semejante dimensión del sentido y de los valores, y en consecuencia el hombre solo vive para mantener las ventajas logradas, su existencia conduce a la frustración de esa voluntad de sentido innata. A un vacío existencial. A su vez, ese vacío existencial se expresa en desorientación, hastío, aburrimiento, carencia de objetivos, desgano y una sorda desesperación (Lukas, 1996).

En consonancia con el planteo anterior, Pérez Jáuregui (2009), realiza una lograda  articulación entre proyecto de vida, autenticidad, inautenticidad, valores y vacío existencial. Desde su textualidad:

 “Los proyectos de vida implican y expresan una estructura valorativa, donde inter-juegan las posibilidades auténticas con las inauténticas y desde ese inter-juego surgirá un predominio de presencia de valores, disvalores o antivalores… La inhibición de la presencia de valores, el predominio de disvalores y antivalores aparecen como sufrimiento y menoscabo de las potencialidades a la autenticidad, apareciendo la dolorosa experiencia del vacío existencial (Pérez Jáuregui, 2009, p. 38-39).

            Como cierre a este apartado sobre “Proyecto de vida: lo auténtico, lo inauténtico y el vacío existencial”, se comparte otra interesante articulación conceptual. Esta vez desde Fromm (2008). En sus palabras: “El problema del significado  de la vida estriba precisamente en la cuestión de la autenticidad. El hombre auténtico es aquél que se adhiere al espíritu; el inauténtico es el hombre no espiritual” (Fromm, 2008, p.57).

8. SENTIDO DE VIDA

8.1 Sentido de la vida

 La dimensión espiritual puede manifestarse de diferentes maneras, pero hay una característica que es inherente a esta: la búsqueda por el sentido de la vida.

La definición de sentido propuesta por el Dr. Efrén Martínez (2009) por su nivel de síntesis resulta muy clarificadora: “El sentido es la percepción afectiva y cognitiva de valores que invitan a la persona a actuar de un modo u otro, ante una situación particular o de  la vida en general, dándole a la persona coherencia e identidad personal”  (Martínez, 2009, p.17).

  Ahora bien, hay desarrollos teóricos que son fundamentales a la hora de comprender y desarrollar teóricamente determinado constructo. De todos los autores el que más ha profundizado y trabajado en el concepto de sentido, y el que le ha dado al mismo un lugar preponderante en su propuesta terapéutica, fue Viktor Frankl.

En referencia al concepto de sentido, este autor afirma que:

    “El sentido es como una pared detrás de  la cual no podemos retroceder y que, simplemente, tenemos que aceptar; este sentido último debemos aceptarlo, porque ya no podemos averiguar nada más allá de él dado que, al intentar responder al interrogante por el sentido de la existencia, la existencia del sentido ya se presupone. En resumen, la fe del hombre en un sentido, es a la manera kantiana, una categoría trascendental. Del mismo modo que sabemos desde Kant que de alguna manera no tiene sentido interrogarse sobre categorías más allá del espacio y el tiempo, simplemente porque sin estas  no podemos pensar, por eso, tampoco podemos preguntar sin presuponer el espacio y el tiempo, del mismo modo la existencia del hombre es desde siempre un existir de acuerdo a un sentido aunque sea desconocido. Existe algo como una premonición del sentido, y un presentimiento del sentido también subyace en la base de la llamada voluntad de sentido de la logoterapia. Si lo quiere o no, si lo sabe o no, el hombre cree en un sentido mientras respira. (Frankl, 1988, p.114-115).

La propuesta de un sentido de vida inherente a la persona, adquiere en la figura de Viktor Frankl  una dimensión profundamente intensa; cuando se conoce su  biografía. Este autor, tuvo que sobrevivir durante tres años a los campos de concentración del nazismo,  apelando incansablemente a su dimensión espiritual y al sentido de la vida.

Para comprender de manera cabal el origen del “sentido” en el ser humano es importante no perder de vista que el mismo es inherente a la vida. Por ende, el mismo es  a priori  inconsciente.  Y si es inconsciente, se puede conferir que el mismo es el “generador” del deseo de sentido.

En efecto, el sentido de vida conlleva un deseo de sentido. Frankl lo explica de la siguiente forma:

     “Lo más profundo del hombre no es el deseo de poder ni el deseo de placer, sino el deseo de sentido. En virtud de su deseo de sentido, el hombre aspira encontrar y realizar su sentido, pero también a encontrarse con otro ser humano en forma de un tú. Ambas cosas, la realización de un sentido y el encuentro humano, ofrecen al hombre un fundamento para la felicidad y el placer” (Frankl, 1990, p.12).

           El sentido de vida difiere de una persona a otra y de un tiempo a otro. Es por eso que lo importante no radica en el sentido de la vida en formulaciones abstractas, sino más bien en el sentido concreto que la vida ofrece a cada individuo. 

Como el sentido difiere  de hombre en hombre, de día a día y hasta de hora en hora, es más preciso hablar de singularidad de sentido antes que de relatividad. La singularidad es la cualidad no solo de una situación, sino también de la vida como totalidad; en tanto que la vida es una sucesión de situaciones singulares. Más aún, la vida de cada hombre es única ya que nadie puede repetirla, en virtud de la singularidad de su existencia. Por lo que se puede afirmar entonces que no existe un sentido universal de la vida, sino solo los sentidos singulares de las situaciones individuales (Frankl, 2000).

De tal forma que vivir con sentido significa que la persona con sus disposiciones y capacidades, con su sentir y querer, se involucra en lo que le ofrece el presente, confrontando con ello de manera activa y creativa, tanto recibiendo como entregando. De esta manera, el sentido es también un compromiso. 

Langle (2008) entiende que este compromiso concierne a las personas en todas las etapas de su vida y que el mismo supone un interrogante que cada persona debe responder a partir de tres experiencias básicas:
1. A partir de la libre voluntad con la que la persona puede elegir entre las diferentes posibilidades que la vida le plantea.

2. A partir de la experiencia que confirma que la elección de los valores que elijo realizar no es indiferente al sentido de la vida.

3. A partir de los cambios circunstanciales que propone la vida (Langle, 2008).

Estas tres experiencias pueden reflejar una tensión que acompaña al hombre de manera constante. La tensión entre el ser y el deber ser. El sentido también estriba en reducir la discrepancia entre el ser y el deber ser. 

En efecto, es el mismo hombre el que descubre el sentido de la situación viendo su aportación única y necesaria, sintiendo con ello, su importancia y valor. Es el descubrimiento de la vida como misión lo que dota a la propia existencia de un sentido asumido de manera personal. Y esta misión,  que da sentido a la existencia,  se manifiesta a partir de la realización de valores (Noblejas de la Flor, 1994). 

 La noción del sentido de la vida también puede entenderse desde un ángulo inverso. Si se considera que cualquier situación vital plantea y le reclama a la persona un reto y una respuesta que dar, y que solamente esa persona está capacitada para responder, la noción de sentido adquiere otra lectura comprensiva. O sea, que en última instancia el hombre no debería cuestionarse por el sentido de la vida, sino más bien que tendría que comprender lo que la vida le está interrogando a él.  En palabras de Frankl: “la vida pregunta al  hombre, cuestiona al hombre, y éste contesta de una única manera: respondiendo desde su propia vida y con su propia vida (Frankl, 2001, p.131).

Por último y como corolario a este apartado, es oportuno afirmar que la realización interior de sentido implica un  constructo que da cuenta del nivel de sentido de vida que posee un individuo (Lukas, 1986).
8.2   Voluntad de sentido

Si existe como característica específicamente humana la búsqueda por el sentido, es razonable y lógico que haya algo que “empuje” a la persona hacia esa búsqueda. Por ende es considerable que el hombre sea dueño de una voluntad o deseo de sentido. 

La voluntad de sentido refiere a la constante y radical tensión que habita en el hombre para hallar un sentido y un fin. Es algo así como la necesidad humana de encontrar sentido a la vida (Fabry, 2003).

La voluntad de sentido expresa algo inherente al hombre; que no es otra cosa que la búsqueda de felicidad. Esta búsqueda se encuentra presente en todo el proceso evolutivo del hombre. El estar-en-el-mundo implica la búsqueda de un sentido, y quien descubre el sentido está en el camino hacia la felicidad.  (Pareja Herrera, 2006).

La voluntad de sentido es un motivo fundamental en todas las generaciones. El problema resulta en que no se puede inferir tal motivo hasta la edad en que el niño desarrolla su lenguaje. Enfocando esta temática fenomenológicamente, la evidencia de la “voluntad de sentido” en todas las etapas evolutivas del hombre es convincente. Ya desde el nacimiento, el niño está inmerso en un mundo que le ofrece nuevos horizontes para descubrir, nuevas relaciones humanas para ser exploradas y la posibilidad de realizar nuevas actividades. La razón por las que el infante busca agudamente nuevas experiencias, y  experimenta consigo mismo y con el ambiente tratando de ser creativo para así desarrollar su potencial humano, se debe fundamentalmente a la voluntad de sentido (Frankl, 1968).

Para la Logoterapia, el hombre no está necesariamente dirigido por la reducción de cualquier tensión, por la satisfacción de necesidades o por la disminución de los estados de agitación, sino que la motivación fundamental del hombre se sitúa en la posibilidad de encontrar sentido a cada situación en  particular y a la vida en general.

Tanto el Psicoanálisis Freudiano  como la Psicología Individual de Adler, son teorías que intentan explicar la conducta humana desde la idea de búsqueda de Homeostasis como finalidad. Frankl introduce el concepto de voluntad de sentido, con una crítica muy ilustrativa hacia las escuelas antes mencionadas. Desde Frankl: 

  “El Psicoanálisis nos ha llamado la atención sobre la voluntad de placer, lo que podríamos  llamar el principio del placer y la Psicología Individual nos ha hecho familiar el concepto de voluntad de dominio, bajo la forma de la tendencia a imponerse, a hacerse valer, pero mucho más profundamente está arraigado en el hombre lo que yo llamo voluntad de sentido: sus esfuerzos por buscar un pleno sentido a su existencia” (Frankl, 1978, p.49).

Siguiendo la línea propuesta por Frankl, Noblejas de la Flor (1994) afirma que  la voluntad de sentido presenta una jerarquía de valores a develar, donde  el descubrimiento del sentido de la vida tiene la primacía sobre el placer, el poder y la satisfacción de los propios instintos. Desde sus palabras:

    ”Por voluntad de sentido se entiende la tensión radical del hombre para hallar y realizar un sentido y un fin,  y es la expresión de la auto-trascendencia. Es la necesidad humana de encontrar un sentido a la vida y hacerlo realidad; … es el esfuerzo del hombre por el mejor cumplimiento posible del sentido de su existencia (Noblejas de la Flor, 1994, p.102).

8.3 Responsabilidad y Sentido

La esencia de la existencia consiste fundamentalmente en la capacidad del ser humano para responder de manera responsable a las demandas que la vida le plantea en cada situación particular. Así entonces, adquiere  una importancia medular para la realización de sentido, la idea de responsabilidad.

La responsabilidad significa siempre y ante todo responsabilidad ante un deber. Pero, ¿de qué deber se trata? Se trata del deber de un hombre que solo puede ser interpretado partiendo de un sentido, del sentido concreto de su propia vida (Frankl, 1997).

Pues bien, el hombre no es solo un ser libre sino también un ser responsable. Responsable de realizar las posibilidades transitorias de su vida, responsable de cumplir el sentido de su vida personal con sus situaciones concretas,  y de perpetuarlas mediante su exclusiva realización.

Pero, ¿de qué es responsable el ser humano? Esta respuesta se puede encontrar en el proceso de maduración. El ser humano, cuando toma conciencia de su estar-en-el-mundo, descubrirá que tiene la misión de hacerse cargo de su propia vida. Este descubrimiento puede manifestarse en la conciencia  de manera ambivalente. Para algunas personas esto puede significar un gozo por el emprender el proyecto de construir la propia vida, mientras que para otros significará la angustia de sentirse arrojados al mundo, bajo el peso de una vida que ellos creen que no eligen (Pareja Herrera, 2006).

Para Noblejas de la Flor (1994) toda existencia humana se encuentra marcada por la responsabilidad. Esta responsabilidad es desde siempre y para siempre la que posibilita que el hombre asuma su historia, desde su herencia filogenética hasta el último de sus actos. Esta responsabilidad no puede cesar por sí misma, ya que la responsabilidad del pasado y de lo actuado permanece para siempre. Al respecto Frankl dice:  

               “ Hemos de afirmarlo, el ser responsable o, en su caso, el tener responsabilidad es la base fundamental del ser hombre en cuanto que constituye un algo espiritual, y no meramente impulsivo; el análisis existencial tiene por objeto el ser hombre precisamente no como ser impulsado, sino como ser responsable: dicho de otro modo, la existencia espiritual!” (Frankl, 1988, p.20).

La existencia es un desarrollo continuo entre el ser y el deber ser. Esta tensión se renueva continuamente y resulta en el devenir de los diferentes momentos y situaciones que se le presentan al hombre como nuevos problemas y nuevas tareas a los que debe dar respuesta como parte inherente al hombre  de la búsqueda de sentido. Esto ocurre a partir de la multiplicidad de de posibilidades entre las que el hombre tiene que elegir, pudiendo realizar solo una en cada caso. 

Las categorías de espacio y tiempo determinan la existencia humana. La limitación temporal de la muerte deja constancia de la fugacidad del tiempo, del momento, del tránsito y de la imposibilidad de recuperar y revivir  los momentos pasados. Fizzotti (1977)  reflexiona de manera muy profunda y clara sobre este aspecto y dice: “El marco puramente humano consiste, entonces, en el hecho de morir y de que no se posea una vida terrena perenne, continua, infinita. Pero mientras esto entristece, porque impide realizar todo lo que se quisiera, sin embargo, constituye el motivo eficaz de la responsabilidad del hombre. Efectivamente, si esta vida fuese infinita, si el hombre viviese siempre, si como los héroes mitológicos pudiese ser inmortal, no sentiría dentro de sí la urgencia de disfrutar al máximo las ocasiones que se le presenten, porque podría dejar para el día siguientes esas realizaciones. Pero la vida del hombre se caracteriza también por la transitoriedad, porque las posibilidades que se le presentan son sólo fugaces, no permanecen para siempre sino solo unos instantes y después desaparecen. Y como ocasiones no se repiten porque cada momento de la vida es distinto y completamente nuevo, con tareas y preguntas diversas que implican distintas respuestas (Fizzotti, 1977, p.102). 
La relación entre responsabilidad y temporalidad es también analizada de manera contundente por Frankl; para quien la finitud y la temporalidad son características esenciales de la vida y son también constitutivas del sentido de la vida. El sentido de la existencia humana se basa en su carácter irreversible. Por eso solo se puede comprender a la responsabilidad de vida de un hombre siempre que la entendamos como una responsabilidad con vistas al carácter temporal de la vida, que sólo se vive una vez (Frankl, 1997).

Profundizando en  esta línea de pensamiento , Frankl ( 1990) considera que solo en la medida en  que el hombre se haga cargo y responsable del mundo y de los objetos que de él dependen, y no solo de sus propias demandas y necesidades psicofísicas, solo en la medida que se realicen valores y sentido, el hombre se realizará a sí mismo. Desde su literalidad: 

“la existencia que no tiende hacia el logos, sino hacia sí  misma, fracasa; pero fracasa igualmente, si al tender hacia el logos no se trasciende, en una palabra: la intencionalidad forma parte de la esencia de la existencia humana, y la trascendentalidad forma parte de la esencia de algo así como el sentido y los valores” ( Frankl, 1990.p.110).

La responsabilidad entonces implica el dar una respuesta a la pregunta de la vida, implica que la persona elija y se decida. Y esta respuesta solo puede  ser posible  desde la existencia de otro concepto fundamental: desde la  libertad.

8.4  Libertad y Sentido

La libertad del hombre no es una libertad de condicionamientos. Ni condicionamientos biológicos, ni psicológicos, ni sociológicos. La libertad humana no es libertad de algo, sino una libertad para algo. Libertad para tomar posición ante los condicionamientos; y así manifestarse como verdadero hombre alzándose a la dimensión de la libertad (Frankl, 1997).

En efecto, es desde la propia  libertad que  las personas pueden enfrentarse a los condicionamientos. Noblejas de la Flor ( 1994) resume los tipos de condicionamientos que puede enfrentar la libertad: 

1. Libertad frente a los instintos: el hombre posee instintos, pero estos no lo poseen al hombre. La afirmación de la existencia de los instintos no implica la negación de la libertad del hombre frente a estos. Puede decirse que le hombre, a veces, es “arrastrado” por los impulsos. Sin embargo cuando esto aparece es porque este hombre ha renunciado a su libertad. En este caso la  persona no es libre fácticamente, pero sí de manera potencial. Los instintos del hombre son conducidos a partir de la espiritualidad. En el hombre no hay instintos sin libertad; ni libertad sin instintos. Los instintos pasan por la libertad.

2. Libertad frente a la herencia: Frankl (1990) se basa en investigaciones genéticas para argumentar la libertad  del hombre frente a la herencia. Concretamente aporta resultados sobre una investigación con gemelos univitelinos donde se muestra lo distinta que puede ser la vida entre dos personas con una disposición genética idéntica. Es el individuo concreto quien va a elegir realizar determinados valores.

3. Libertad frente al medio ambiente: el condicionamiento del medio ambiente puede restarle al hombre libertad, pero no lo determina plenamente, sino que permanece plenamente libre en el sentido de poder confrontar tal condicionamiento. El hombre puede oponer la fuerza del espíritu al influjo del condicionamiento ambiental. Ejemplo elocuente de esto, fueron los mencionados con anterioridad en el campo de concentración (Noblejas de la Flor, 1994).

Ahora bien, la sed de libertad en el hombre se despertó desde siempre. Ya en la Biblia, la sed de libertad está expresada en el hombre cuando Adán y Eva prueban de aquel fruto fatídico, y desde allí hasta ahora esta sed jamás ha sido saciada. Que esta primera libertad tuviese que manifestarse como desobediencia a la autoridad, en el caso de Adán y Eva a la autoridad máxima existente –Dios-, no resulta sorprendente, ya que en muchas ocasiones la libertad puede manifestarse como oposición a la autoridad (Fabry, 2003).

Es así como el niño experimenta la libertad por primera vez cuando comprende que puede decirle que “no” a su padre. Pero no obstante de este descubrimiento y de cada caso particular en lo que hace a este descubrimiento, es que con esta primera manifestación de libertad comienzan otras obligaciones. 

El núcleo de la propuesta frankleana de la libertad consiste en la concepción de un ser humano condicionado por  las influencias ambientales -cuyo peso, realidad y consecuencias son innegables- , pero también  como persona que crea su mundo y determina quién es. Así toma relevancia el concepto de auto-determinación. El ser humano en cuanto libre y responsable es espiritual, ya que lo espiritual es lo que va más allá de lo natural-instintual.

El “para que” de la libertad se constituye entonces de manera cotidiana a partir de la manifestación de valores; ante los cuales el hombre puede dar respuesta a las preguntas que la vida le plantea de manera responsable,  o sea  desde su libertad. 

Como síntesis de este apartado y en palabras de Frankl (1987): 

“…  todo “de que” de la libertad exige un “para que”. Es libertad de la facticidad y libertad para la propia existencialidad. Es libertad del modo de ser y libertad para ser de otro modo. Ya hemos indicado que ese cambiar para ser de otro modo se orienta en el mundo objetivo del sentido y de los valores; esta orientación de sentido, propia de toda autoconfiguración personal, resulta comprensible teniendo en cuenta que la verdadera personalidad es impensable si no está marcada por el sentido y los valores (Frankl, 1987, p.177).

8.5  Conciencia y Sentido

En su búsqueda de sentido, el hombre tiene una guía. Esta guía no es otra que  su propia conciencia. La conciencia puede definirse como la capacidad intuitiva del hombre para descubrir sentido en una situación particular, siendo esta el único medio para captar “gestalts” significativas.  Por consiguiente, se puede afirmar que la conciencia es un órgano del sentido (Frankl, 2000).

 Por su parte, Kertész (2008) define a la conciencia como la percepción de:

1. La propia existencia e identidad.

2. Del mundo externo (a través de los sentidos).

3. De la experiencia interna que se da a través de:

            A) pensamientos, diálogos internos: hemisferio izquierdo.

            B) imágenes (visuales, auditivas): hemisferio derecho.

            C) emociones: interpretación subjetiva de los eventos.

            D) sensaciones: percepciones de cambios corporales.

Un referente fundamental en el estudio de la conciencia fue William James (1890). Este autor propuso que la conciencia es un proceso que presenta algunas características fundamentales:

· Unidad y totalidad: cada estado consciente se experimenta como un todo que al ser subdividido entre componentes, pierde su cualidad

· Intencionalidad: es dirigida y vinculada hacia algo.

· Selectividad: cada estado consciente es seleccionado de un repertorio de casi infinitos estados posibles.

· Subjetividad: expresa lo irrepetible de cada persona.

· Continuidad: la conciencia está relacionada a la idea  de “fluir”.

Otra de las características salientes del fenómeno de la conciencia es el de la creatividad. La conciencia tiene el poder de descubrir sentidos únicos que pueden contradecir valores socialmente aceptados. Es oportuno agregar que además la conciencia es un fenómeno específicamente humano, sujeta a la condición humana y marcada por estos límites, y que la misma puede ser una guía del hombre en su búsqueda por el sentido así como también puede confundir a la persona. Por tanto, es conveniente el aceptar la falibilidad de la conciencia (Frankl, 2000).

Profundizando en el desarrollo sobre la conciencia,  se considera que los estados de conciencia implican diferentes formas de percibir a nuestra existencia, a nuestra identidad y a los mundos externos e internos. Así,  tenemos diferentes estados de conciencia. Estos son: la vigilia, el sueño, la  meditación, el trance hipnagógico e hipnopómpico, la iluminación-creatividad, los estados místicos, la intoxicación por drogas, la  psicosis, los comas (Kertesz, 2009).

Para algunos autores como Fabry (2003), el estudio de  la conciencia en épocas recientes,  se ha convertido en víctima del pensamiento reduccionista. Desde esta óptica la conciencia es interpretada como la resultante de procesos condicionantes, o como un subproducto sobre-determinado por el inconsciente. De acuerdo a esta interpretación se podría afirmar entonces  que el hombre actúa moralmente porque así fue adiestrado a hacerlo. Esta concepción de la conciencia, coloca al fenómeno  en un nivel subhumano. Pero esta concepción es errónea ya que  la conciencia es una cualidad exclusivamente humana que no se comparte con ninguna otra criatura; y por ende no puede ser  ni el resultado del medio,  ni del condicionamiento y menos aún de  los impulsos (Fabry, 2003).

Lo propiamente humano en referencia al fenómeno de la conciencia se clarifica al distinguir entre un saber primario y una conciencia secundaria; de tal manera que lo que en este caso se refiere como  conciencia específicamente humana   apunta a la conciencia del propio saber, a la auto-conciencia. Hay una diferenciación operativa  entre conciencia y autoconciencia. Hay una conciencia inmediata que es irreflexiva, pre-lógica y que depende de un organismo psicofísico sano, léase la conciencia primaria;  y por otra parte la persona tiene  una conciencia autorrelacionada que es la conciencia del propio saber. La conciencia  del saber sobre sí mismo. Esta conciencia es  la autoconciencia o conciencia secundaria (Frankl, 1990).

Pero, ¿cuál es el origen de la conciencia? 

El origen de la conciencia está asociado al inconsciente. Mejor dicho, al inconsciente espiritual. Frankl (1988) lo explica de la siguiente manera:

     “En relación al inconsciente espiritual la consciencia alcanza una profundidad inconsciente, un fondo inconsciente que es donde tienen  su origen, las grandes y auténticas decisiones del hombre como existente. En su origen la consciencia se halla inmersa en el inconsciente, y en este sentido ha de ser calificada como irracional y pre-lógica. La consciencia es irracional porque en su inmediata realidad de ejecución nunca es totalmente racionalizable, la consciencia solo es capaz de descubrirse a partir de una “racionalización secundaria”. Lo que nos descubre la consciencia es algo que está por hacerse real, que ha de realizarse previamente. La anticipación se da en lo que llamamos intuición. (Frankl, 1988, p.33).

 La conciencia desempeña un papel fundamental en nuestras vidas, ya que en cada caso uno se encuentra estamos obligado a escuchar su “voz”. Esta “voz”, a su vez, puede aconsejar a obrar fuera de la ley establecida, ya que responde a lo más profundo de la singularidad humana. La voz de la  conciencia es para el ser humano, el sitio de escucha desde el cual se  captan los  ideales, los valores y  los desafíos (Fabry, 2003).

Ahora bien, si la conciencia es una “voz” que guía a la persona en su realización y desarrollo, entonces el interrogante que surge al respecto es: ¿qué hay  tras la “voz” de la conciencia? 

     “La conciencia es una voz que lleva un mensaje único y singular a una determinada persona concreta. Es importante subrayar el que la conciencia es una voz, es decir, no es la última instancia frente a la cual se puede ser responsable, aunque constituye una penúltima instancia. Detrás de la conciencia hay una dimensión totalmente trascendente. Es cierto que la conciencia es una llamada al ser del hombre en cuanto que aquello que es ofrecido por la conciencia representa para el hombre su sentido último. Es una voz que continuamente exige la libertad para la realización de valores o significados en vista a su crecimiento. La conciencia es, finalmente, la guía del ser hombre, en cuanto que es la voz de la trascendencia” (Bazzi & Fizzotti, 1989, p.68).

9.  ARTICULACIONES TEORICAS

. “El sentido de vida es la resultante de una ética que implica la manifestación personal  de  valores”.

9.1  Lo espiritual significa

Durante el desarrollo de esta propuesta, se ha hecho hincapié en la importancia que conlleva la idea de hombre desde la que se parte, para realizar cualquier tipo de trabajo en el terreno de las ciencias sociales y  que persiga fines científicos.

Tal afirmación se soporta en que la antropología subyacente de toda propuesta científica en general, y de las ciencias sociales en particular, delimita el interés, condiciona el abordaje y hasta influye en la elección de la temática a trabajar. Ni que decir de las hipótesis planteadas, las cuales están enteramente atravesadas por la visión antropológica.

En este trabajo se ha abonado pues, en la idea de un ser-en-el-mundo, irrepetible y único. Su unicidad y totalidad como ser,  están  dadas a partir de sus diferentes dimensiones que lo condicionan, lo caracterizan y lo constituyen. Estas dimensiones son:

· Dimensión Biológica: incluye al cuerpo o soma con todas sus manifestaciones orgánicas.

· Dimensión Psicológica: incluye lo consciente y lo no consciente. El “aparato” cognitivo con su particular manera de procesar la información, así como también las inscripciones afectivas “introyectadas” desde las vivencias.

· Dimensión Social: contiene al “escenario” donde cada persona va a desarrollarse. Esta escena tiene normas, pautas y leyes que condicionan la expresión individual.

· Dimensión Espiritual: es la dimensión que unifica y totaliza al resto. La misma se manifiesta a través de determinadas capacidades. Estas son: el auto-distanciamiento, la auto-reflexión, la auto-consciencia, la auto-trascendencia, la libertad y  la responsabilidad.

    Es válido aclarar que estas dimensiones se inter-relacionan de manera constante y que se influyen mutuamente; resultando en la expresión única y particular que implica el ser persona.

  Ahora bien, las dimensiones biológica, psicológica y social,  son dimensiones que condicionan a la persona. Esta afirmación puede comprenderse con mayor claridad si se los ejemplifica en buena forma. Así, una persona que, por ejemplo, ha sufrido un accidente vial el cual le costó la pérdida de algún miembro, se verá condicionado en su persona total a partir de tal pérdida física. Lo mismo, con la persona no vidente; la cual estará imposibilitada de observar y contemplar el mundo desde la imagen. 

  A los ejemplos expuestos en el párrafo anterior y que daban cuenta del condicionamiento biológico, se le puede sumar la ejemplificación del condicionamiento psicológico. En este caso, tal condicionamiento es motivo de consulta, en muchos casos, en el tratamiento psicológico. Un ejemplo que resulta muy definitivo es el de la agorafobia; síntoma relacionado con los trastornos de la ansiedad y que imposibilita que la persona pueda llevar adelante una vida “normal”, ya que dicho síntoma se caracteriza por el pánico a salir a la calle.

  En lo que refiere al condicionamiento desde la dimensión social, los ejemplos pueden ser bien diversos. Basta con citar el condicionamiento que implica para la persona el padecer una situación de “pobreza” o “indigencia” económica,  y como tal situación influye en su manera de vivir; constituyendo un marco particular de expresión que condiciona su desarrollo personal.

   Los tres condicionamientos antes citados y que corresponden a las dimensiones biológica, social y psicológica, son posibles de significación a partir de la dimensión espiritual. De tal manera que se puede tomar un ejemplo de los condicionamientos antes dados, y analizar la significación que la dimensión espiritual es capaz de darle.

  Tomemos pues el primero de los ejemplos. En el mismo, tenemos a una persona que de manera lamentable sufre un accidente, imprevisto por cierto, y a partir del cual pierde un miembro de su cuerpo. Es notable ver como en este caso y tal lo afirmado con anterioridad las dimensiones se influyen y condicionan mutuamente. Así, resulta probable que tal accidente afecte a la dimensión psicológica de la persona y esta pérdida física termine horadando en el ánimo personal; pudiendo desencadenar algún trastorno en el estado de ánimo por las connotaciones psicológicas que conlleva la pérdida de un miembro del propio cuerpo.

 De manera similar, y continuando con el ejemplo del párrafo anterior, esta pérdida física puede imposibilitar el desarrollo de algunas tareas y algunos trabajos. En el caso de que esta persona utilizara el miembro perdido en su cotidianeidad laboral, va de suyo que tal situación va a afectar notablemente la escena social de la persona. Pero no es otra que la dimensión espiritual la que posibilitará a la persona a hacerse protagonista de tal situación a partir de tomar una actitud frente a esta pérdida.

 En efecto, es la dimensión espiritual a partir de sus diferentes  capacidades, la que puede significar de la mejor manera posible las circunstancias adversas y los condicionamientos físicos, psicológicos y sociales que pueden acontecerle a una persona. Pero entonces, ¿cómo se puede de “acomodar” en un mejor “lugar” una situación tan traumática? 

   Una de las principales capacidades de la dimensión espiritual es el auto-distanciamiento. Esta capacidad es la que posibilita, entre otras,  el poder pensarnos a nosotros mismos. Tamaña capacidad es posibilitadora entonces de lograr una mejor puesta en acto. O sea, de superarse. Pues bien, en el caso de la persona que perdió uno de sus miembros, el auto-distanciamiento es el que va a lograr, valga la redundancia, distanciarse de la pérdida para poder pensarse como un ser que no está determinado por tal suceso. La pérdida de un miembro no determina a la persona, sí la condiciona como se ha visto antes. Pero no la determina. Y no la determina porque la persona puede tomar una actitud frente a tal pérdida. Y así hacerse protagonista. Para esto, el primer paso es tomar distancia del suceso e intentar significarlo. 

¿Pero cómo se puede significar un acontecimiento tan condicionante? Dando una respuesta auténtica, que exprese valores auténticos y personales. Y esta respuesta implica hacerse cargo  de la situación. Y hacerse responsable de la situación equivale a  hacerse protagonista del transitar desde  la libertad. Libertad que se puede  manifestar de manera cotidiana, ante los otros, en el mundo y frente a los condicionamientos.

  De tal manera pues que a partir de tomar distancia de una situación dada (auto-distanciamiento), haciendo uso de la libertad para elegir una respuesta (libertad), dando una respuesta que resulte auténtica desde los valores personales (responsabilidad) y que implica necesariamente el ir más allá  de uno mismo ( auto-trascendencia), se puede re-significar (dar sentido) a  una situación que a priori, puede vivenciarse de manera traumática. 

9.2  El valor es con el otro

Reflexionar sobre la implicancia del concepto de “valor”, adquiere una gran significancia a la hora de pensar el comportamiento individual.

Los valores ante todo son metas deseables por las personas. Esto alude a que los mismos  son finalidades para  el comportamiento humano, finalidades que alumbran y orientan la conducta de cada persona. Así,  el término valor ya contiene implícito, una carga de relevancia por definición. 

La posibilidad de revisar la cuestión axiológica en el consultorio, adquiere una notable relevancia clínica. Lo que acontece, muchas de las veces, es que el consultante no tiene claro siquiera cuáles son los valores que él está  manifestando; si es que al fin de cuentas está encarnando algún valor que le sea auténtico. Tal situación está en estrecha relación con el constructo de “alienación”. La acepción de  este término apunta al proceso  mediante el cual una persona transforma  su  conciencia hasta hacerla contradictoria con lo que debía esperarse de su condición. Y resulta que lo que debe esperarse de una persona es que logre desarrollarse como un  ser auténtico. Y ese desarrollo no puede darse sino es a través de lograr un sentido de vida propio. Y ese sentido de vida, a su vez, no puede darse sino a través de la manifestación de valores. ¿Y entonces?  

Entonces puede ocurrir que el vértigo o más bien la velocidad  con  que se vive en la mayoría de las ciudades “desarrolladas”, dificulte de sobremanera la conexión con la conciencia reflexiva,  y así  la posibilidad de que el sujeto se aliene adquiere mayores probabilidades.

Si la alienación supone un estado de conciencia alterado que obtura la mejor percepción cotidiana, y que por tanto influye de manera negativa en el desarrollo personal, es importante conocer cómo se da esa influencia. En principio, la misma puede ocurrir  anulando la capacidad de “darse cuenta” de la persona en lo que hace a expresión cotidiana. 

Como los valores son las guías que orientan la  conducta personal y esta se expresa en la cotidianeidad, lo que acontece mayormente ante la alienación personal es la pérdida del sentido en un principio y la posible frustración existencial luego. Esto si ocurre se da, entonces,  desde una manifestación inauténtica de valores, los cuales aparecen como “impuestos” a la persona desde fuera.

Por otra parte, como  los valores no son todos iguales, por ende tampoco valen lo mismo.  Al ser realidades objetivadas pueden ser valoradas de diferentes maneras por cada persona, pero es bueno no perder de vista que estos valores tienen como finalidad el desarrollo personal, y todo desarrollo personal se da dentro de una escena social que también  tiene como realidad a un otro. A un  otro que valora, a un otro que condiciona, a un  otro que co-construye y significa la cotidianeidad. 

La realidad del otro propone casi de manera necesaria introducir la dimensión de los valores auto-trascendentes. Esta clase de valores son los que apuntan al  sentido que le  da cada persona a  la vida con un  otro. 

En el marco de esta investigación, los valores auto-trascendentes están referidos desde el valor de la benevolencia, desde el valor del universalismo, desde los valores de espiritualidad y fundamentalmente desde el valor del “amor”. Vale aclarar que dichos  valores, se vinculan e inter-relacionan de manera estrecha. 

En efecto, si se concibe a la benevolencia como el valor que pondera el bienestar del prójimo, si entendemos al prójimo como un  otro, lo primero que se puede afirmar es que la benevolencia trasciende a cada uno, ergo, es un acto auto-trascendente. Si se considera que la dimensión espiritual se manifiesta a partir de determinadas capacidades y si se entiende que la auto-trascendencia es una de estas, no cabe otra que afirmar que la benevolencia es también un acto de espiritualidad.

La espiritualidad es la capacidad de expresión de nuestra dimensión espiritual; y la misma no se circunscribe a la religiosidad. Claro que esta última es una de las maneras de expresión espiritual; de hecho los valores de espiritualidad aquí propuestos, aluden a la búsqueda de lo divino, de lo UNO, pero la espiritualidad como manifestación de la dimensión espiritual excede el plano de lo religioso. 

Más aún, lo que acontece en el consultante en un encuentro terapéutico muchas de las veces está en el orden de la espiritualidad. Así, para lograr un “insight”, que implica un salto cualitativo en la terapia por parte del consultante, la mayoría de las veces se requiere de la auto-reflexión. 

En suma, la espiritualidad es manifestación de las capacidades de auto-distanciamiento, auto-reflexión, auto-conciencia, auto-trascendencia, responsabilidad y libertad. 

Ahora bien,  si el amor supone el compromiso y la voluntad de entrega al otro que se da en  un encuentro sostenido y significado, ¿existe otro acto más trascendente que este? Y si este acto es uno, sino el más, trascendente de todos los actos, ¿no es una meta deseable en todo ser humano que tienda a su realización personal? ¿No es también el valor del amor y su manifestación,  un acto de entera benevolencia? Si concebimos que el  objetivo central de este valor gire en torno al  bienestar del prójimo, la respuesta no puede ser otra que la afirmativa. 

Al momento se ha logrado vincular al amor, la espiritualidad y  la benevolencia. ¿Y el universalismo? 

El universalismo tiene por  objetivo lograr el bienestar de todas las personas y de la naturaleza en general. Tal definición  vincula fácilmente al  universalismo con la benevolencia desde la idea de otredad. Porque al fin de cuentas, que es el prójimo sino un  otro. Prójimo no remite de manera exclusiva  a “próximo”. Así, el “prójimo” y el  “otro” se encuentran en la vinculación que se da entre la benevolencia y el universalismo. 

Por último y en relación a los valores auto-trascendentes, surge un interrogante que, a priori, no parece presentar un gran enigma. ¿Puede existir el objetivo de lograr el bienestar del otro y de la naturaleza si no se tiene  amor por la vida? Tal interrogante  resulta difícil de sostener. El objetivo de bienestar para con el otro y para con la naturaleza, naturaleza que implica “el hogar” que todos habitamos, se da desde el  amor: Este amor cuando se manifiesta  es   entrega,  cuidado, respeto y compromiso hacia la vida en general, y  hacia el espacio que nos cobija y los seres que la habitan de manera específica. 

En relación a la dimensión de los valores “ auto-promocionales”  la cual está compuesta por el valor del logro, el poder y el hedonismo, resulta interesante pensar la relación que tienen estos valores con los valores auto-trascendentes. A priori, se podría pensar que los mismos  son excluyentes. Pues no. No solo no son excluyentes sino que en algunos casos se pueden complementar de buena manera. Tal es el caso del valor del hedonismo que apunta a la gratificación personal. La posibilidad de lograr gratificación personal, no es excluyente de la otredad. Muy al contrario, en muchas de las veces que alguien  percibe gratificación en su persona, esta se da desde  un compartir con el otro; y  a partir de tal co-vivencia se da la percepción de gratificación. ¿Y porque entonces  no incluir al Amor y a la benevolencia como valores posibilitadores de gratificación personal? ¿Qué cosa más gratificante que experimentar amor hacia otro? Y de la misma manera, ¿no puede ser también  gratificante el percibir y manifestar  benevolencia?

En referencia  a los valores de “logro y “poder”, podemos advertir que  el primero de estos valores, una vez más implica a la otredad. Este valor remite fundamentalmente a la superación individual a partir de los desafíos impuestos por cada uno; pero también apunta al reconocimiento social, que necesariamente incluye a otro, como posibilidad de satisfacción personal. Una vez más, la otredad parece significar la existencia.

El caso del valor de poder tiene diferentes implicancias. La primera de ellas va en relación al prestigio social y a la posesión de bienes materiales como posibilidad de generar auto-satisfacción. La otra de implicancia que conlleva este valor remite al hecho de tener poder sobre el otro. Va de suyo pues, que en este caso también la otredad significa a este valor. Lo que acontece  en relación al otro y el valor de poder,  es que es el otro  quien confirma la identificación valorativa, ya que quien aspira de manera excesiva a este valor, está buscando afirmarse mayormente desde la mirada del otro, y no desde una vivencia compartida que lo incluya de forma más activa. De manera paradójica, queda en una posición pasiva frente al reconocimiento del otro, que lo tiene que afirmar como poderoso.

Párrafo aparte para las otras dos dimensiones de valores propuestas por Schwartz y que no se han desarrollado aún  en este apartado. Las dimensiones de “Apertura al cambio” y de “ Conservación”. Estas dimensiones apuntan más a  “ cómo” nos parece importante vivir para realizarnos,  y no tanto a “ qué” es lo importante de realizar. Apoyándose en los conceptos desarrollados  por Rokeach (1973) en referencia a los “tipos de valores”, estas dimensiones contienen valores  “instrumentales”.

Dentro de la dimensión de “apertura al cambio” encontramos que los valores que la conforman son los valores de “estimulación” y el de “auto-dirección”. En lo que refiere al primero de estos valores, se puede decir que el mismo tiene que ver con el interés de la persona hacia la novedad y los desafíos como modo de significar su cotidianeidad. Este valor puede asociarse con el aprendizaje y el conocimiento. Así mismo, es destacable como el paso del tiempo en lo que hace a maduración personal influye sobre este tipo de valor; logrando mayores niveles de identificación en los grupos etarios más jóvenes.

En referencia al valor de la auto-dirección”, y entendiendo el mismo como la búsqueda personal de independencia y autonomía tanto en la acción como en el pensamiento,  su importancia en el desarrollo personal es obvia. En efecto, no  puede haber superación personal sin dar respuesta a las preguntas de la vida. Y no puede haber respuestas sin elegir. Poder elegir y decidirse  implica ser libre,  y la libertad no puede darse sin autonomía e independencia. Este valor pues,  posibilita apropiarse de la vida, dando lugar a la toma activa de posición y puesta en acto en pos de una realización personal auténtica y significativa.

 La última de las dimensiones de los valores transculturales es la dimensión de “conservación”. Esta dimensión se integra a partir de los valores de “conformidad”, “tradición” y “seguridad”. El primero de estos valores apunta a conformar las expectativas sociales desde la adecuación de la conducta para evitar molestar a otros. Es clara la relación que se puede observar entre este tipo de valor y el valor de universalismo que ponderaba el bienestar social. También resulta evidente el estrecho vínculo que puede tener este valor con el de benevolencia, el cual tiene por objetivo fundamental el  bien del prójimo más cercano.

El valor de “tradición”, por su parte, motiva a las personas al respeto, la dedicación y la aceptación de las costumbres e ideas que la propia cultura impone. Este valor parecería uno de los valores que la lógica del posmodernismo, entendido este como la exacerbación del modernismo, a partir del culto al individualismo y al egocentrismo, ha abolido. La instauración del “sujeto narcisista” que cuestiona todo sin proponer nada más allá de sí mismo, obtura este tipo de manifestación. 

La dimensión de  “conservación”, se completa con el valor de “seguridad”. Este valor  tiene por objetivo el mantenimiento del orden, la estabilidad y la armonía, tanto social como personal. Este valor pareciera como un valor previo y necesario para la manifestación de otro tipo de valores como ser la auto-dirección. Considerar la posibilidad de ser un ser independiente, autónomo y auto-suficiente, sin tener la estabilidad para llevar adelante tal expresión, es desde el pensamiento lógico algo así como una falacia. Para ser responsable, primero hay que ser libre y para manifestar auto-dirección, primero es necesaria la percepción de “seguridad” en la persona. Ni que hablar de la falta de seguridad social, que tanto puede condicionar la expresión personal cotidiana. 

9.3 La persona y su mundo social

Pensar la vida sin su realidad social, puede resultar desde complejo hasta improductivo; ya que indudablemente la vida individual no puede desarrollarse fuera de la escena social.

La realidad social, escena macro de la expresión individual, es la que contiene también a la expresión micro-social de nuestra vida. Esta  escena micro-social, a su vez,  incluye al influyente  fenómeno de la socialización primaria; fenómeno tan condicionante  y  fundamental en la psicología general,  y que como es ampliamente sabido,  ha sido abordado de manera sustanciosa por la mayoría de las corrientes psicológicas.

De todas maneras no deja de ser interesante el intento de algunas reflexiones al respecto de esta temática en lo que concierne a su articulación teórica con el fenómeno axiológico. 

En efecto, hay una posible relación entre la falta de inclusión teórica de la escena macro-social y gran parte del corpus teórico de la psicología. Y una vez más, esta relación está anclada fundamentalmente en la visión antropológica desde donde cada marco teórico  parta.   La no inclusión de la escena social como factor vital, condicionante y significativo en la vida de las personas,  no es otra cosa que un reduccionismo teórico.

Focalizar exclusivamente en la escena micro-social sin advertir que la misma está incluida en una escena mayor, macro, que la contiene; es como intentar un diagnóstico psicológico omitiendo la sintomatología física o psico-somática.  

Cada realidad familiar supone un sistema y un “ continente”  particular que contiene sus normas, sus formas y su dinámica; pero esas formas , esa dinámica y esa normativa,  está a su vez condicionada por una realidad que la envuelve: la realidad de un “mundo” social.

Una  “línea de investigación” interesante para seguir es la de la relación entre los valores manifestados en el transcurso de la socialización primaria de una persona y su co-relación con la ideología. La ideología supone el conjunto de ideas fundamentales que caracteriza el pensamiento de una persona, una colectividad o una época. Desde esta definición y tomando las referencias fundamentales de la psicología evolutiva, no cabe otra que afirmar que la socialización primaria es altamente condicionante en la conformación ideológica de la persona; pero como cada persona tiene aquella dimensión que lo unifica y totaliza como un ser único e irrepetible, es que se dice condicionante y no determinante. La persona, al fin de cuentas, si logra expresar su autenticidad, puede  en caso que su sentido así se lo indique, “correrse” del “mandato” familiar en lo que hace a ideología y expresar una ideología  que sea auténtica en su contenido. Claro que para esto, hace falta un “espacio” de análisis y por ende terapéutico,  que acompañe a la  voluntad personal de cambio y superación.

La temática de la ideología es una cuestión muy actual. Es destacable como la cuestión ideológica se ha “colado” en la comunicación de las  personas que habitan nuestro país. 

Resulta interesante  intentar alguna reflexión respecto al fenómeno de la confrontación ideológica que se percibe en vastos “espacios” del área metropolitana de nuestro país. En este sentido, es destacable el nivel de intercambio comunicacional  en lo que hace a posicionamiento político.  Semejante  defensa de las convicciones, si entendemos por convicción la fuerte adhesión a una idea ética o política,  está hablando de la defensa de las  ideas, de las ideas que cada uno  considera fundamentales para el mejor desarrollo de la  escena social; escena que tal lo expuesto con anterioridad,  está conformado por millones de  “otros” que significan la idea de país o nación y que contiene, o al menos eso debería,  a cada individuo que habita ese “espacio”.

Volviendo al tema de la defensa de las convicciones como defensa de las ideas fundamentales de una persona en pos del mejor desarrollo de lo social, si se da por hecho que “lo social” implica el espacio donde cada persona se manifiesta, aparece como conveniente una vez más,  profundizar en lo que la ideología expresa. Y desde este intento de profundización es que se “dispara” este interrogante: ¿qué otra cosa, sino una jerarquización de valores en pos del mejor desarrollo social es lo que contiene y estructura a las diferentes ideologías?

En efecto, si se da por supuesto que toda persona, en su “sano juicio”, abona por el mejor desarrollo personal, y desde tal proyección logra  comprender  que su desarrollo está contenido dentro de la dimensión social, es esperable que este sujeto construya una ideología “auténtica” y propia que exprese sus convicciones en lo que hace a la mejor organización de la escena social en la que él habita. Y una vez más, lo que subyace a cada ideología es una jerarquización personal de valores.

Los grandes cambios sociales y las revoluciones están asentados en la necesidad de una modificación de valores. La “revolución francesa” como exponente de la introducción de la era moderna, estaba cimentada a partir de los valores de la igualdad, la fraternidad y la libertad. Que los valores-emblemas de tal revolución, se hayan podido o no  llevar adelante desde la organización política, es otro tema y no es menester de este trabajo entablar tal análisis.

Lo que si corresponde analizar es la manifestación actual de valores dentro de la escena social. La “época” en que hoy se vive en la “occidentalidad” del globo terráqueo, es denominada a grandes rasgos como “post-modernismo” o “hiper-modernidad”; que en definitiva no parece ser  otra cosa  que la exacerbación del individualismo y el hedonismo burgués.  

También es destacable dentro de esta nueva época,  la forma, la manera, el cómo se vive en las grandes ciudades occidentales.  Una de las características más salientes del estilo de vida occidental y actual, es la velocidad que se le imprime al ritmo cotidiano. Es notable como la velocidad en el estilo de vida actual, genera un nivel de exigencia que en muchos casos aparece como brutal; dejando traslucir en este estilo de vida un nivel de sobre-exigencia que ya puede verse como característico de la época.  

Si hubiera que hablar de un trastorno característico de este momento, uno no podría omitir  los trastornos relacionados con la ansiedad. Este tipo de trastornos, conllevan algunas características que se repiten. Algunas de ellas son:

· la necesidad excesiva de control: que de alguna forma implica la no aceptación de lo impredecible del destino.

·  la rigidez de pensamiento: la dificultad de salirse de un esquema binario de pensamiento, que no posibilita la aceptación de “matices” y por ende de superación.

· las expectativas inauténticas: que son introyectadas y asimiladas en el individuo como propias y que muchas de las veces,  pueden estar en  disidencia con el deseo y el sentido personal.

· la sobre-exigencia: ante la demanda que con lleva el estilo de vida actual, cada sujeto parece  intentar no querer  quedar en el camino y ante tal posibilidad, lleva su esfuerzo por cumplir con tal  demanda que se le impone a niveles que pueden atentar contra su salud.

Lo que puede estar haciendo de base para la manifestación de tales formas, es la emoción básica del miedo. En efecto,  es el miedo a no ser más, el miedo de quedar afuera del sistema, el miedo de no pertenecer: Este miedo pues,  hace que cada persona se exija a niveles altísimos, generando situaciones de alienación personal que luego, y en muchos casos,  son expresados en el consultorio en manifestaciones sintomáticas. 

A partir de lo expuesto en el párrafo anterior, surge como pertinente  un interrogante: ¿qué es lo que intentan comunicar estas manifestaciones sintomáticas? Probablemente, tales manifestaciones  intenten comunicar que hay algo que está “desafinando” en la persona y que tales expresiones sean llamados a revisar y mejorar  el estilo de vida.  ¿Y cómo se puede revisar el estilo de vida? 

Ciertamente una de las mejores formas de revisar la expresión cotidiana de una persona se da en la terapia individual; pero esta terapia para lograr una superación de tal expresión y por ende del síntoma manifiesto, necesariamente debe revisar la manifestación axiológica del sujeto. Es de esperar, que ante una situación de  sobre-exigencia que denote en una manifestación sintomática de tipo ansiógena, se encuentre obturada la manifestación del valor del hedonismo que implica la gratificación personal. Y esto puede darse no solo por la imposibilidad física a nivel tiempo, sino también por la falta  de pausa y  “conexión” del sujeto  con el instante, cuestión que dificulta de sobre-manera el disfrute de una situación particular.

Ahora bien, todo lo planteado en torno a la manifestación sintomática fue derivado desde la influencia que puede tener y tiene en la vida personal, la dimensión social. Esta dimensión condiciona de manera evidente la realidad individual. Es el “espacio” donde lo individual se hace social a partir de la inter-relación entre personas. Donde hay formas que parecen presionar al individuo, pero donde también y de manera fundamental, se relaciona el yo con la otredad. Donde se aloja la posibilidad de un “Tu”, de un  otro, de un hermano, de un amigo, de una compañera, de un AMOR.  Y donde, claro está,  también se aloja el sentido de vida.

9.4 La moral, lo ético y el sentido de vida.

Referir a la moral como el conjunto de costumbres,  hábitos, valores y preferencias que orientan la vida de las personas, implica ante todo otorgarle a tal cuestión una carga de importancia superlativa. 

La moral funciona de “continente” a la multiplicidad de formas de expresión individual; formas que comunican diversidad y matiz. Entonces la moral supone una primera aproximación reflexiva hacia el mundo de los valores. Implica el espacio donde los valores se alojan, y desde donde uno va a expresar en un principio, su particular modo de ser-en-el-mundo. 

Ocurre también que la cuestión moral es una instancia que está fundamentalmente mediada por la dimensión de lo social. Y  esta dimensión si bien es dadora de sentido por alojar a la realidad del otro significativo, está también altamente influenciada por la finalidad que persigue el sistema socio - económico, y que tal lo apuntado  con anterioridad, no persigue necesariamente el mejor desarrollo individual, sino la reproducción del capital. 

Para reproducirse en el posmodernismo, el capitalismo tuvo que buscar nuevas formas de reproducción que fueran expansivas y que estén “afinadas” con el crecimiento socio-demográfico de cada región. Entonces, la “”globalización” y su emblema tecnológico  fundamental,  léase internet, posibilitaron el canal óptimo para la comunicación en pos de la finalidad del  sistema capitalista. Claro que tamaña herramienta se complementa con otros canales de comunicación (diarios, televisión, radios, revistas), que disparan de manera incansable las “metas” para el logro del éxito social. ¿Y cuáles son esas metas? Ser un triunfador, claro. Y para ser un triunfador hay que tener  poder, y este  se manifiesta fundamentalmente desde el dinero y la posesión de bienes. Ergo, para ser un triunfador socialmente reconocido hay que tener dinero y mucha posesión de bienes. Hay que  ser un consumidor atinado y seguir favoreciendo a la lógica de acumulación de capital.

Pues bien, es responsabilidad de la terapia el “revisar” el estilo de vida del consultante, y desde tal análisis dar la posibilidad de construcción de un proyecto de vida significativo que se plasme de manera concreta en la cotidianeidad de la persona. 

En efecto, una intervención terapéutica superadora, debe dar la posibilidad de dar un paso más allá de esa primera instancia reflexiva ligada a la moral, y generar el espacio apropiado para un siguiente paso reflexivo. El de la ética. Ética como apropiación de valores, ética de  hacerse protagonista de cada destino, ética que implique la “marca” de un legado auténtico.

Entonces, si la moral implica el conjunto de costumbres, hábitos y valores que están contenidos en una escena social determinada, el mayor  desafío actual para los terapeutas “existenciales”, no puede ser otro que el de acompañar al consultante en la des-alienación de su persona, para luego  dar paso a un análisis axiológico que concluya con una expresión ética por parte del “paciente”. 

Y es desde una manifestación ética de los valores, que se  va a favorecer a la construcción de un proyecto de vida superador. 

10. METODOLOGIA Y RESULTADOS

10.1   Objetivos

Los objetivos propuestos en esta investigación son los siguientes:

Objetivo General.

· Analizar y conocer la relación existente entre la  manifestación de los valores transculturales, la manifestación de los valores de espiritualidad, la manifestación del  amor, y la realización interior de sentido.

Objetivos Específicos.

· Conocer la realización interior de sentido.

· Conocer la manifestación de los valores transculturales.

· Conocer la manifestación de los valores de  espiritualidad.

· Conocer la manifestación del amor.

· Analizar y conocer la relación existente entre la manifestación de los valores transculturales y la realización interior de sentido.

· Analizar y conocer la relación existente entre la manifestación de los valores de espiritualidad y la realización interior de sentido.

· Analizar y conocer la relación entre la manifestación de  amor y la realización interior de sentido.

10.2 Hipótesis

Las hipótesis fundamentales de esta investigación son las siguientes:

1. A mayor manifestación de la dimensión de “auto-trascendencia” mayor realización interior de sentido.

2. A mayor manifestación del valor de “benevolencia” mayor “realización interior de sentido”.

3. A mayor manifestación del valor de “universalismo”, mayor “realización interior de sentido”.

4. A mayor manifestación del valor de “espiritualidad”, mayor “realización interior de sentido”.

5. A mayor manifestación del valor de “amor”, mayor realización interior de sentido.

10.3 Tipo de investigación.

Se trata de un estudio descriptivo de tipo correlacional y transversal. La investigación es cuantitativa.

     10.4  Población y muestra.

Las unidades de análisis son personas de 16 a 65 años de edad, ambos sexos, residentes en CABA. 







Femenino
Masculino

16 a 30 años




40

32

De 30 a 39 años



24

14

40 a 49 años.



7

6

50 a 59 años




5

4

60 años y mas


           3

3

Total de casos 



         138.

10.5   Instrumentos de recolección de datos.

· Para medir la “Manifestación de valores Personales” se desarrolló un cuestionario que mide la manifestación de los “valores transculturales”, los “valores de espiritualidad” y el “amor”.

· Para medir RIS se utilizó el Logotest.

10.6 RESULTADOS

El análisis de los datos obtenidos corrobora las hipótesis planteadas durante esta investigación.

En efecto, los datos obtenidos muestran una clara correlación entre la manifestación de los valores auto-trascendentes  y la realización interior de sentido “alta”; lo que equivale a decir que:

· A mayor manifestación del valor de “benevolencia” mayor “realización interior de sentido”.

· A mayor manifestación del valor de “universalismo” mayor realización interior de sentido

· A mayor manifestación del valor de “conformidad” mayor realización interior de sentido

· A mayor manifestación del valor de “espiritualidad” mayor realización interior de sentido

· A mayor manifestación del valor de “amor” mayor realización interior de sentido
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Este cuadro confirma una de las hipótesis de esta investigación, ya que en el mismo se observa cómo hay una correlación significativa entre una “alta” realización interior de sentido y la manifestación del valor de “Benevolencia”. En el caso de las personas que manifiestan “nunca”, “casi nunca” o “poco” el valor de “Benevolencia” el 62 % tiene una RIS “baja”, mientras que el 37.5 % que se manifiesta de la misma manera tiene una R.I.S “alta”. Por su parte, las personas que manifiestan “algo”, “con frecuencia” o con  “mucha frecuencia” el valor de “Benevolencia” tiene una R.I.S “alta” que llega al 82%, contra un 18 % que logra una R.I.S “baja” y se manifiesta de la misma forma. En síntesis, a mayor manifestación de “benevolencia”, mayor “realización interior de sentido” y viceversa.
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Aquí también se observa en concordancia con el planteo de esta investigación,  cómo hay una correlación significativa entre una “alta” “realización interior de sentido” y la manifestación del valor de “Universalismo”. En el caso de las personas que manifiestan “nunca”, “casi nunca” o “poco” el valor de “Universalismo” el 61.1 % tiene una RIS “baja”, mientras que el 38.9 % que se manifiesta de la misma manera tiene una R.I.S “alta”. Por su parte, las personas que manifiestan “algo”, “con frecuencia” o con  “mucha frecuencia” el valor de “Universalismo” tienen una R.I.S “alta “que llega al 82.5%, contra un 17.5 % que logra una  R.I.S “baja” y se manifiesta de la misma forma. En síntesis, a mayor manifestación de “universalismo”, mayor “realización interior de sentido” y viceversa.
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Confirmando otra de las hipótesis planteadas en este trabajo, también se observa cómo hay una correlación significativa entre una “alta” “realización interior de sentido” y la manifestación de la dimensión de  “Auto- trascendencia”. En el caso de las personas que manifiestan “nunca”, “casi nunca” o “poco” la dimensión de “Auto-trascendencia”,  el 68.8 % tiene una RIS “baja”, mientras que  las personas que manifiestan “algo”, “con frecuencia” o con “mucha frecuencia” la “Auto-trascendencia”, tienen una R.I.S “alta” que llega al 82.8%. En síntesis, a mayor manifestación de “Auto-trascendencia”, mayor “realización interior de sentido” y viceversa.
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Es relevante destacar, la asociación que se da entre la manifestación del valor de “Conformidad” y la R.I.S “alta”.

De tal manera, que  las personas que manifiestan “algo”, “con frecuencia” o con  “mucha frecuencia” el valor de “Conformidad”, tienen una R.I.S “alta” que llega al 82.1%, contra un 17.9 % que logra una R.I.S “baja” y se manifiesta de la misma forma.

En síntesis, a mayor manifestación de “conformidad”, mayor “realización interior de sentido” y viceversa.

 Realización Interior de Sentido * Manifestación de Espiritualidad
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En consonancia con la hipótesis planteada por esta investigación, se observa la asociación significativa que se da entre la manifestación de la “Espiritualidad” y la R.I.S “alta”.

Es así como  las personas que manifiestan “algo”, “con frecuencia” o con  “mucha frecuencia” el valor de “Espiritualidad” tienen una R.I.S “alta”  que llega al 88.7%, contra un 11.3 % que logra una R.I.S “baja” y se manifiesta de la misma forma.

En síntesis, a mayor “espiritualidad”, mayor “realización interior de sentido” y viceversa.

Realización Interior de Sentido * Manifestación de Amor
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Este cuadro destaca la importancia de la manifestación del valor “amor”.

En el mismo se observa cómo hay una correlación significativa entre una “alta” “realización interior de sentido” y la manifestación de este valor.

En el caso de las personas que manifiestan “nunca”, “casi nunca” o “poco” el valor de “amor” el 70 % tiene una RIS “baja”, mientras que el 30 % que se manifiesta de la misma manera tiene una R.I.S “alta”.

Por su parte, las personas que manifiestan “algo”, “con frecuencia” o con  “mucha frecuencia” el valor de “amor” tienen una R.I.S “alta” que llega al 80.3 %, contra un 19.7 % que logra una R.I.S “baja” y se manifiesta de la misma forma. En síntesis, a mayor “amor”, mayor “realización interior de sentido” y viceversa.

11 CONCLUSIONES

11.1 Aportes Fundamentales 

    11.1.1 La manifestación superadora  de valores como favorecedora del sentido de vida.

Uno de los aportes fundamentales de esta investigación radica en la constatación de la manifestación superadora y trascendente  de valores como favorecedora de la  realización interior de sentido. 

En efecto, el cuestionario PVQ desarrollado por Schwartz, evalúa la identificación personal con los valores transculturales, más no su manifestación. Ahora bien, no es la mera identificación valorativa la que favorece la realización interior de sentido, sino más bien la manifestación de determinados valores.

Por tal motivo, el desarrollo del cuestionario de “Manifestación de Valores Personales”, supone un aporte importante para la Psicología Clínica y fundamentalmente para la Psicología Existencial; ya que el mismo posibilita conocer la manifestación cotidiana de los valores transculturales, de los valores de espiritualidad y del amor. Variables  que si se asocian de manera significativa con la realización interior de sentido.

     11.1.2  La  otredad como dadora de sentido  y la inclusión de las variables de amor y espiritualidad 

Se ha afirmado de manera repetida, que es la dimensión espiritual desde la manifestación de sus capacidades la que posibilita el mejor desarrollo personal. Las capacidades por medio de las cuales se manifiesta la dimensión espiritual y tal lo visto durante el desarrollo de esta propuesta, son fundamentalmente la auto-trascendencia, el auto-distanciamiento, la auto-reflexión, la auto-conciencia,  la libertad y la responsabilidad. Estas capacidades son a  las que se apela desde la Logoterapia en el consultante, para el logro de un proyecto de vida auténtico y con sentido. Y no hay manera de plasmar estas capacidades sino es a través de actos. Y los actos cuando están orientados, lo están desde la guía de  los valores.

Dentro de los valores transculturales propuestos por Schwartz, aparece desarrollada la dimensión de la auto-trascendencia desde los valores de “benevolencia” y “universalismo”. Si bien estos valores incluyen, y valga la redundancia, la posibilidad de una identificación trascendente por parte de la persona; se dejan de lado dos valores fundamentales asociados a la dimensión antes nombrada. Estos valores son los de “espiritualidad” y “amor”.

En efecto, tal lo arrojado por los resultados, la manifestación de estos valores específicos favorecen claramente a  la realización interior de sentido.

Ahora bien, se ha dicho que la capacidad auto-trascendente se manifiesta cuando la persona sale de sí misma al encuentro de un “otro”. Ese otro, a su vez, puede ser un prójimo, resultando en un encuentro horizontal; o puede ser el primer y originario “Gran Otro” o “Supra-otredad”. Entonces el encuentro es de tipo vertical. Ese es  el encuentro con la divinidad, con lo UNO. 
De tal forma que en  el primero de los encuentros tenemos la manifestación de valores como  la “benevolencia”, el “universalismo” y el “amor”. Y en el encuentro de tipo “vertical”, el valor que se manifiesta es el de la “espiritualidad”. 

Así fue, que tomando a la auto-trascendencia como capacidad fundamental en el hombre para su mejor realización personal,  planteamos la hipótesis de máxima para esta investigación. A saber: 

· A mayor manifestación de valores auto-trascendentes, mayor realización interior de sentido. 

Y tal cual lo  marcan los  resultados obtenidos durante esta investigación, se corrobora esta hipótesis de máxima. 

Por tanto, se puede afirmar que:

· A mayor manifestación cotidiana de la “dimensión auto-trascendente”, mayor “realización interior de sentido”.

· A mayor manifestación cotidiana  del valor de “benevolencia”, mayor “realización interior de sentido”.

· A mayor manifestación cotidiana del valor de “universalismo”, mayor  “realización interior de sentido”.

·  A mayor  manifestación cotidiana del valor de “amor”, mayor  “realización interior de sentido”.

· A mayor  manifestación cotidiana del valor de “espiritualidad”,  mayor “realización interior de sentido”.

Es destacable el resultado obtenido en cuanto a la relación entre la manifestación del valor de “conformidad” y la realización interior de sentido. Este resultado, confirma que:

· A mayor manifestación del valor de “conformidad”, mayor “realización interior de sentido”.

Como ya se expuso durante el desarrollo de este trabajo, el propósito del valor de “conformidad” es básicamente el de adecuar las  acciones, inclinaciones y hasta impulsos que puedan alterar o dañar a otros, de tal manera que se favorezcan las expectativas sociales.

Profundizando un tanto más en esta cuestión, se podría arriesgar que el adecuar acciones para favorecer la relación con las pautas sociales y fundamentalmente con “el otro”, apunta en buena medida  a establecer un mejor canal y forma  de comunicación para con “el otro”. Y una vez más, lo que está fundamentando esta correlación es el sentido de la otredad. Del deseo significado que da “el otro”.

          Pues bien, el sentido que da el cuidado del planeta y el interés por el prójimo, ponen de manifiesta lo atinada de la definición conceptual existencialista de persona como ser-en-el-mundo. Ser que se realiza, trascendiendo y saliendo de sí mismo. Esa trascendencia se da en un mundo que lo cobija y  que incluye a otros. De tal manera que el sentido de la vida no puede estar por fuera de este mundo.

11.3  Propuestas y sugerencias

Resulta oportuno remarcar la importancia de la terapia como un espacio dador de sentido; sentido que solo puede ser elaborado desde una conexión y compromiso personal por parte del consultante y del terapeuta.

Desde este  compromiso compartido,  es deseable revisar el sin-sentido que impera en la carrera alocada y alienada del consumo con su “barata” promesa de placer inmediato,  y se promueva la reflexión personal hacia  una puesta en acto trascendente y superadora.

A tal efecto es que se abona en la idea de un profundo análisis axiológico que pueda dar cuenta de una  manifestación de valores superadores  a fin de la realización de un proyecto de vida auténtico y significativo.

Por tanto y desde los resultados obtenidos en esta investigación y en referencia a la actividad de la psicología clínica,  se sugiere:

· Revisar y analizar la visión antropológica y de mundo que tiene el consultante.

· Proponer al consultorio como un espacio “propio” del consultante con un tiempo diferente y alejado del tiempo que aliena.

· Compartir con el consultante la importancia fundamental que tiene la manifestación axiológica a favor de la realización interior de sentido, y por tanto, del desarrollo personal.

· Analizar la “autenticidad” o “coherencia” entre la identificación y la manifestación axiológica. 
· Apelar a la dimensión espiritual de la persona como instancia fundamental y superadora del ser desde sus diferentes capacidades.

· Promover  actividades cotidianas que incluyan la “benevolencia”, el “universalismo”,  el “amor”, la “conformidad” y los “valores de espiritualidad”.

· Y por último, tener bien  presente, como ya lo propuso el maestro Viktor Frankl (2000), que la psicoterapia individual es una ecuación con dos incógnitas: el paciente y el terapeuta. 
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