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Prélogo

Es preciso saber que para hablar de «terapia filosofica» pensada como una sola: a
partir del mismo origen conceptual o cultural, a partir del mismo sentido filoso6fico o
a partir de una sola definicion de filosofia y de terapia, hace falta un inmenso
trabajo, el cual no sé si pueda ser coherente en ultimo caso. He pensado mas bien
que podria hacerse una presentacién individual o por secciones de terapia filosofica,
es decir, una presentacion de la terapia filoséfica segun Schopenhauer o Spinoza, o
la terapia filoséfica segun los estoicos por ejemplo. En todo caso, creo que leer
filosofia desde una Optica existencial del buen vivir con pretension hacia una ética,

da una interpretacion particular de la misma, que si, creo vale la pena hacer.

Asi pues al entender mejor mis pretensiones, me he dado cuenta que el titulo
de este trabajo deberia ser: «Bosquejo sobre una posible metodologia de terapia
filosofica contemporanea», ya que aqui no se estdn desarrollando conceptos
especificos que se podrian delimitar al marco de la terapia filoséfica, asi como
tampoco se esta sosteniendo estrictamente el contenido de la terapia filosofica que se
propone, lo que si se sostiene en un posible caso, es mas bien la estructura o los
cimientos de la misma a parir de la psicoterapia existencial de Yalom y del
asesoramiento filosofico. En tanto, no ha sido posible realizar los cambios
necesarios o rescribir toda la tesis porque eso supondria exceder los tiempos que se
tienen fijados a proposito; en todo caso este escrito podria verse como un primer
paso hacia la consolidacion de manifestar el pensamiento filos6fico como

terapéutico.



Introduccion

Lo primero que sucede cuando se piensa en la posibilidad de que pueda existir una
terapia filosofica, es precisamente que existe algo, o que el mismo caracter de la
filosofia pueda ser terapéutico. Esta tesis pretende responder a la pregunta ¢qué
significa o podria significar la terapia filosofica en la contemporaneidad? O dicho
mejor, ¢que sentido tiene y cuales serian los principales conceptos que formarian esa

terapia filoséfica contemporanea?

Resulta importante para los propositos de esta tesis y para contestar a la
pregunta sobre el significado de la terapia filoséfica contemporanea, que se
investigara acerca del origen de la terapia y la relacion que tiene ésta con la filosofia.
En consecuencia, al investigar sobre la relacion entre terapia y filosofia, se puede
llegar a la filosofia helenistica, segun la cual, la filosofia sirve y tiene el principal
aspecto de ser «sanadora de almas». Para delimitar esta tesis, no me fije en toda la
filosofia helenistica o en sus antecedentes (la filosofia socratica o platonica), pero si
me fije, por otro lado, en la filosofia de Epicuro, la cual, probablemente sea la mas
antigua terapia filosofica como tal en occidente. Por lo tanto, esta tesis comienza con
una descripcion de lo que es la filosofia de Epicuro, 0 mejor para los fines de esta

tesis, describir la terapia epicurea.

Cuando se menciona terapia epicurea, no se esta pensando en psicoterapia, a la
manera en que se piensa en la actualidad. El término «terapia», emana del griego
(Oeparmsio. = therapeia) la cual literalmente significa cura o tratamiento. Epicuro
Ilamaba literalmente a su filosofia «therapeia», la cual pretendia sanar el alma del
practicante. Entonces, se concibe a la terapia epicurea dentro de esta epistemologia
helenistica, la cual no es igual a la psicoterapia comenzada por Freud. Al comenzar
el psicoanalisis, Freud descubre una nueva manera de concebir al ser humano, dio
cuenta de lo profundo y problematico que es el ser humano en su psique. A su vez,
su “ciencia” pretendia curar las enfermedades del alma; asi como Epicuro, pero

desde otro paradigma y episteme.

Pensar en la posibilidad de que la terapia epicurea sea trasladada al mundo

actual para su aplicacion terapéutica, es una intencion desproporcionada y limitada.

! Término que se puede cf. (Marin, 1994: 63) o (Galimberti, 2009: 251).
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En este sentido, trasladar a la terapia epicurea como tal al mundo contemporaneo,
podria resultar inconsciente de lo que ha sucedido dentro del campo de la psicologia
y psicoterapia. Tal vez el primer obstaculo con el que se podria cruzar la terapia
epiclrea si se pensara en su aplicacion en la actualidad, vendria desde el
psicoandlisis fundando por Freud, el cual a su vez también funda la psicoterapia
actual, y es por tanto, que en el segundo capitulo de esta tesis me centro en la
descripcion del psicoanalisis clasico, para que se pueda entender tanto las
semejanzas de la terapia epiclrea con el psicoanalisis, asi como para demostrar el
origen de la psicoterapia, el cual, es imprescindible para poder entender el tercer

capitulo de esta tesis.

Ahora bien, la terapia epicurea y el psicoanalisis demuestran el origen y, hasta
cierto punto también, el sentido de la terapia filos6fica contemporanea. Es decir, que
la terapia epicurea demostraria al menos, la manera en se puede tomar la proposicion
de que la filosofia sea una terapia, asi como que el psicoanalisis demuestra los
aspectos centrales que se deben tomar en cuenta para pensar en una psicoterapia, por
lo que falta para la exposicién de esta tesis, el matiz que tendria una terapia
filosofica recuperando la concepcion de Epicuro y las principales tesis del
psicoanalisis. En consecuencia, tendria que ser primero para consolidar un proyecto

de terapia filoséfica contemporanea, esbozar dicho proyecto.

El lector esperaria ya en el tercer capitulo de este trabajo, una exposicion de
dicho esbozo, el cual, expondria los conceptos centrales de dicha empresa,
pretendiendo armar y demostrar el sentido en que esos conceptos se estarian
tomando. Sucede pues, que esta forma de esbozo sugiere una arquitectura
innovadora, una construccién a partir de lo expuesto por la terapia epicurea y el
psicoandlisis, cosa que, a mi parecer, ignoraria algunas propuestas de terapia o
psicoterapias filosoficas contemporaneas. Mi tarea no es ignorar el origen y las
propuestas de terapia filosoficas contemporaneas, sino que, a partir de éstas, se
pueda consolidar un proyecto de este estilo, y no como sucede, varios proyectos. Por
lo tanto, lo que presento aqui, no es un esbozo arquitectonico innovador, sino mas
bien, un «esbozo analdgico» que se centre en exponer los conceptos centrales de la
propuesta de terapia filosofica que se sostiene aqui, recuperando dichos conceptos a
través de la exposicion de la psicoterapia existencial de Yalom y el asesoramiento

filosofico.



En sintesis, en el primer capitulo describiré la filosofia epiclrea haciendo de
ella, una interpretacion terapéutico-filosofica, con el fin de demostrar uno de los
origenes de la terapia filoséfica. EI segundo capitulo, tiene la pretension de describir
el psicoanalisis clasico con la finalidad de centrarse en su aplicacion clinica,
demostrando a su vez, el origen de la psicoterapia. El tercer capitulo, retoma estas
exposiciones del origen de la terapia filos6fica como la psicoterapia con la finalidad
de justificar tedrica e histéricamente el sentido del bosquejo de la terapia filoséfica
contemporanea que Se propone aqui; se retoma pues, las exposiciones de los dos
anteriores capitulos para darle sentido y justificacion a los dos nucleos que aqui se
presentan (ya en el tercer capitulo): la psicoterapia existencial de Yalom y la

consultoria filosofica.



Capitulo 1

Terapia epicurea: sobre uno de los origenes de la terapia filoséfica

Este capitulo tiene el objetivo de hacer una descripcion sistematica de la filosofia de
Epicuro, para asi sostener una interpretacion de la terapia epicirea.> En
consecuencia, describiré qué es, en qué consiste y cémo funciona el método

terapéutico epicureo.?

1. Creencias y deseos en Epicuro

1.1. Fundamentos de las creencias, emociones y deseos en Epicuro

La filosofia como arte del buen vivir, fue la concepcion de filosofias del periodo
helenistico (como la epicurea, la estoica y la escéptica) principalmente, pero la
analogia que se hacia entre la filosofia y la medicina se extiende en un periodo de
tiempo mas largo que el helenistico. Demacrito (Luria, 1970: 42) mencionaba: «La
medicina cura las enfermedades de los cuerpos; pero la sabiduria [oocpu (sophie)]
libra al alma de sus sufrimientos [naOri (pathe)]». Como también menciona el

orador Isdcrates (1995: 39): «Para las enfermedades del cuerpo, los médicos han

2 Entiendo por terapia epiclrea aquel sistema filoséfico-metodoldgico que pretende el bienestar del ser
humano y que fue propuesto y practicado por Epicuro. Entonces, la filosofia de Epicuro gira en torno al
bienestar humano y sostiene una concepcion filoséfica del mundo, del ser, de los dioses, de la existencia
humana etc. Al mencionar terapia epicurea, en otras palabras —y acorde a la intencionalidad de esta
tesis— me estoy refiriendo a la filosofia de Epicuro, que como se vera a lo largo de esta tesis, es una
filosofia terapéutica. A Epicuro no le interesaba una filosofia puramente tedrica, deslindada de la praxis,
y mas alld de esto, a Epicuro no le interesa una filosofia que no llevara al ser humano a la felicidad.

3 Ademds de que me centraré en esto, es necesario saber que gran parte de los textos de Epicuro se han
perdido con el paso de los afios. En la actualidad, la obra de Epicuro va desde el libro X Diégenes Laercio,
algunos papiros sueltos (fragmentos de la obra de Epicuro), las sentencias vaticanas y las opiniones de
Plutarco, Cicerdn, Séneca, Lucrecio (y mds) en cuanto a Epicuro y su filosofia. En tanto, la obra de
Lucrecio es un caso especial, ya que es éste a quien —en la actualidad- se le atribuye el texto
mayormente desarrollado (De rerum natura) que expone las ideas y conceptos fundamentales de la
filosofia epiclrea. Son varias las razones por las cuales es mi intencidn dejar de lado la obra de Lucrecio
y realizar una interpretacion de la terapia epicurea desde los textos que hasta ahora se conservan de
Epicuro. Las razones por las cuales me centro en Epicuro y dejo del lado a Lucrecio son: porque asi como
lo considera Patin (cf. 1983) la exposicidn que hace Lucrecio de la filosofia epictrea puede ir
contradiciendo a la misma; porque la opinidn que hace Lucrecio del amor puede ser radical y hasta
cierto punto demencial como considera Logre (cf. 1946), pero mas que nada porque la opinién de
Lucrecio sobre del amor puede no coincidir con lo que Epicuro pudo llegar a pensar sobre éste. La
justificacion que encuentro en este sentido es lo que Epicuro (Usener, 1966: 67) dice asi: «Pues al menos
yo no sé qué pensar del bien si excluyo el gozo proporcionado por el gusto, si excluyo el proporcionado
por las relaciones sexuales [aphrodiston]».
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descubierto muchas y variadas formas de tratamiento terapeutico; pero para las
almas enfermas [...] no hay mas medicamento que el logos, que golpeara con fuerza

a quienes estan en el error».

La filosofia en este sentido es comparable analégicamente a la medicina por
sus fines practicos y terapéuticos. Aristételes (1998: EN 1094a22-24, 1095a5,
1103b26 y ss., 1143bl8 y ss., 1179b35 y ss., EE 1214bl2 y ss., 1215a8 y ss.),*
sostendra que la reflexion y ensefianza filosofica sobre ética y politica tendran fines
practicos y no solo tedricos lo cual lo llevard a profundizar hasta qué punto la
filosofia es analoga a la medicina y hasta qué punto no lo es. De este modo, la
medicina como la ensefianza ética posee objetivos practicos (id., 1998: EN 1143bl3;
EE 1217b23, 1218a34-38, 1103b29), es relativa a valores, es decir, esta delimitada a
cierta concepcion de especie, de salud, de posibilidad de ser vivido® y posee
capacidad de responder a cada caso particular (id., 1998: EN 1097al2-13 y 1103b34-
| 104al0). Esto en cuanto a la manera en que si es comparable anal6gicamente la
filosofia ética y la medicina, pero en cuanto a los criterios que no la hacen
comparable encontramos: la ensefianza ética no deja de lado la dimensién racional,
cosa que si sucede en medicina. Para Aristoteles el loco y el nifio no tienen bases
racionales para comprender la ensefianza ética: «No tienen necesidad de argumentos,
sino unos, tiempo para crecer y cambiar, otros, correccion médica o politica (pues el
empleo de remedios, no menos que los azotes, es una forma de correccion)».® Es
entonces necesario para la cura ética tener capacidad racional de debate, de critica y
de analisis, razén por la cual los muy jévenes y no cuerdos quedan excluidos de la
ensefianza (id., 1998: EN 1095b4-5, 1094b27 y ss., 1179b23 y ss.; vid. 1142a 12 y
ss.) Otro de los criterios que no hacen posible la analogia entre la ensefianza ética y
la préactica médica es que para Aristételes el fin ético no es individual sino politico.
Mientras que la medicina se dedica al alivio del cuerpo de un individuo, la

ensefianza ética se proyecta hacia la generalidad socio-politica.” Ademas, la practica

4 Para reducir el volumen de este capitulo, utilizaré las siguientes abreviaturas para Aristételes: EN (Etica
Nicomaquea), EE (Etica Eudemia), Ret. (Retdrica), DA (De anima o acerca del alma).

5 La buena vida humana debe ser tal, que un ser humano pueda vivirla: debe ser «realizable y alcanzable
por el ser humano». EN (1096b33-35), pero también debe ser «compartida por muchos (polykoinon) que
estén capacitados para la arete». EN (1099b 18-20).

® Etica Eudemia, (I, 3), (1214b28 vy ss.), pero la cita es extraida de (Nussbaum, 2005: 100).

7 Aristoteles (1998: 290) termina el libro VI de la ética Nicomaquea diciendo: «El arte médico no se sirve
de la salud, sino que considera como alcanzarla, sus preceptos por tanto, no van enderezados hacia la
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médica posee un caracter meramente instrumental, mientras que el caracter ético se

enfoca en inquietudes humanas y es valioso en si mismo.®

Se entiende que dentro de la filosofia de Aristoteles encontramos que la
reflexion ética es analoga —hasta cierto punto— con la terapia médica. Asi como el
médico cura los males del cuerpo, el filésofo ético cura los del alma. Pero la
indagacion de Aristételes acerca de buen vivir que trae la ensefianza ética no se
limita Unicamente a la indagacion sobre las semejanzas y diferencias de la analogia
médico-filosdfica, sino que llega hasta la indagacion sobre el caracter y fundamento
de las emociones. El orador —para Aristoteles— (1994: Ret. 1378a27) era aquel que
podia hacer sentir emociones al publico mediante su habla: colera, miedo,
compasion y amistad. El objetivo del orador era poder llevar al publico a cierto fin,

el cual era trazado mediante las emociones que se iban configurando.

Como se ha visto, Aristdteles considera que el fin de la filosofia ética es
comparable al fin terapéutico de la medicina en el sentido en el que pueda la
reflexion ética servir para la virtud. ElI ser humano virtuoso se ocupa del buen
gobierno de los apetitos corporales, lo cual representa un estado emocional
satisfactorio (id., 1998: EN 1119bl5, 1119b 16). Podemos decir entonces que la ética
aristotélica es el conjunto de normas que moderan la conducta humana, lo cual
significa vivir adecuadamente, vivir bien y en cuanto al bien. Sin embargo, es
fundamental —para comenzar el entendimiento de la significacion de las emociones
en Aristoteles— distinguir entre miedo y susto o estar sobresaltado (id., 1996: DA IlI,
9y 432b30-31). Para Aristoteles el ser humano y el animal pueden ser sobresaltados

por un ruido fuerte, pero esto no llega al punto del miedo verdadero.

En un punto tenemos a la apariencia (phantasia) y por otro el deseo, aspiracion
0 apetencia (Orexis).® Una cosa puede ser mostrada o aparecida frente a uno y de ello
sobresaltarse, pero otra muy distinta es temerle a la cosa aparecida, es entonces que

la emocidn es una subclase de drexis. No se puede producir una emocioén como el

salud misma, aunque los da por causa de ella. Seria tanto como decir que la politica manda sobre los
dioses, porque ordena en cuanto todo hay que hacerse en la ciudad».

8 Cuando digo que es valioso en si mismo me refiero a que la ensefianza ética al ser indagadora del buen
vivir, indaga asi en la verdad. Definir el buen vivir es definir el bien y asi como veremos en Epicuro el
buen vivir o la felicidad son el criterio de lo verdadero y util, porque es inutil todo conocimiento que no
cura los males del alma.

% La acepcidn de deseo, intencionalidad o apetencia se traduce de (6peén, érexis) y la acepcidn de
apariencia se traduce de (pavxaoia, phantasia) y se extraen de la traduccion que hace Nussbaum (2005:
115, 117).
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miedo si no hay en ello intencionalidad o deseo que la apariencia produce. Dado que
la apariencia sola no produce una emocion, la apariencia es susceptible a
interpretacion. Por lo tanto, de la apariencia, el ser humano puede configurar

distintas significaciones de la misma.

Aristoteles utiliza el ejemplo del Sol, en donde la apariencia de este puede
resultar para el ojo que la ve, de un pie de ancho, mientras también se cree que es
mas grande que el mundo deshabitado (id., 1996: DA 428b2-4 y 460bl9). Para
Aristoteles una cosa es la apariencia y otra cosa la creencia, la segunda es
predicacion de lo mostrado aparentemente. En conclusion, las creencias pueden ser
en muchos casos condicion necesaria para exista una emocion.'® Y es precisamente
en este punto en donde se encuentra la génesis de la terapia epiclrea que trataremos
aqui, ya que la terapia epicurea tiene en su base el andlisis de los deseos, los cuales
al ser moderados llevan al ser humano a la felicidad o florecimiento humano

(eudaimonia).!

Aunque la terapia epiclrea no trata en especifico las emociones como sus
contemporaneos los estoicos,? si entra dentro de la terapia epiclrea el concepto de
las emociones. Pero antes de exponer la concepcion de los deseos en Epicuro, es
importante mencionar que Aristételes nunca llega a la pretension filoséfico-
terapéutica como tal que si tiene la filosofia epiclirea. Para Aristoteles —como ya he
dicho anteriormente— el fin ético si tiene una intension practica, la cual decanta en
un régimen de buena conducta, que a su vez representa el buen vivir, pero este fin
ético no es igual al de Epicuro. De este modo, Usener (1966: 221) recupera la
famosa frase de Epicuro de la siguiente manera: «Vana es la palabra del fil6sofo que
no cura los sufrimientos del hombre. Pues de la misma manera que no es util la
medicina si no cura las enfermedades del cuerpo, tampoco lo es la filosofia si no
sirve para suprimir las enfermedades del alma». Este argumento epiclreo debe de
ser llevado a sus ultimas consecuencias, ya que lo que significa, es un cambio

radical a la filosofia de Aristoteles.

10 En este sentido, la filosofia de Aristételes sostendria ademds que no puede existir una emocién como
el odio, la valentia o el amor, sin que hubiera de fondo una concepcién de bueno o malo del mundo. Por
ejemplo, nadie podria sentir heroismo patridtico, sino no existiera el constructo ideoldgico de patriay
orgullo por ésta.

11 L3 acepcién de felicidad o florecimiento humano se traduce de (evdatuovia, eudaimonia) y se extrae
de la traduccion que hace Nussbaum (2005: 35).

12 para los estoicos la relacion entre emocidn y creencia es de identidad, la emocién es un tipo de
creencia o juicio. Vid. (Nussbaum, 2005: 114).
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Se ha mencionado que la cura ética de Aristoteles compagina con la politica.
Se ha dicho también que el acceso a la cura ética en Aristdteles es limitado, lo cual
nos lleva a pensar que la cura ética aristotélica puede llegar a cumplirse en la politica
0 no, dado que el buen funcionamiento politico seria el indicio del buen tratamiento
ético, el mal funcionamiento del mismo, seria el indicio del mal tratamiento. Que la
ética se cumpla en la politica parece ser una intencion indirecta del fin ético. Puede
bien cumplirse o no, mientras el sufrimiento humano est4 ahi. También el acceso
directo a la cura ética supone un determinado nivel cultural, econémico, psicolégico
y de género,™® por lo que la cura ética tomada directamente de la ensefianza de
Aristételes parece ser un tanto elitista. Cuando Epicuro menciona que vana es la
palabra del filésofo que no es util para el alivio de los malestares del alma, no lo
dice en forma a figurada, y en realidad parece ser una critica a la filosofia ética de
Aristoteles. Para Epicuro, habia que modificar el método terapéutico de Aristoteles y
transformar a la filosofia en compasiva, en una filosofia que sélo tiene razén de ser
mediante que ayuda al buen vivir. La filosofia de Epicuro es una filosofia
intencionalmente préactica, es sin mas, una filosofia terapéutica o si prefiere, una

terapia filoséfica.

Retomando ya el proceso terapéutico de epiclreo, he mencionado que en éste
no se hace un analisis de las emociones como tal, sino un analisis de los deseos. Solo
cabe mencionar por el momento, que Epicuro no profundiza en las emociones
porque no considera que éstas sean la raiz del sufrimiento humano; lo son por otra
parte los deseos y su caracteristica de insaciabilidad. Pero no esta demas exponer —
para finalizar este punto— el esquema trazado por los estoicos sobre las emociones,
ya que éste podria representar con mayor claridad lo que significa que las creencias
estructuren a las emociones: opinion que tuvo que compartir en su mayoria Epicuro

mismo.14

Los estoicos trazarian un esbozo sobre las emociones de la siguiente manera
(vid. Nussbaum, 2005: 114): las emociones se forman a través de las creencias

(juicios), éstas son las que estructuran a las mismas; en muchos casos las creencias

13 En cuanto al perfil necesario para poder pertenecer al Liceo, es bueno consultar Lloyd, G. E. R., (1983).
Science, Folklore, and Ideology: Studies in the Life Sciences in Ancient Greece. Cambridge.

14 Recuérdese que en su mayoria la obra de Epicuro se ha perdido con el paso de los afios y que aqui me
centro en una interpretacion de la terapia epiclirea desde los textos que quedan de Epicuro, pero como
se vera a lo largo de este trabajo, Epicuro no se centra en un estudio de las emociones como tales, sino
en un estudio de los deseos.
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son la condicion necesaria para exista una determinada emocion. Las emociones son
«racionales» en sentido descriptivo (que pueden ser comunicadas racionalmente),
pero «irracionales» en sentido normativo (todas dependen de un juicio falso o
infundado). Las emociones entonces son de cierta madera irracionales al estar éstas
fundadas dentro de un marco falso o infundado. En consecuencia, al modificar las
creencias se estard modificando también las emociones. Por lo tanto, el buen juicio

acerca de la vida traera consigo una cura u orden para las emociones.

Para concluir este punto, la filosofia ética en el pensamiento de Aristdteles
alcanza un estatus de terapia aunque indirectamente (también ajeno al sufrimiento
humano y elitista por otro tanto); ésta sera puesta en duda en varios puntos por las
filosofias del periodo helenistico (epicureos, estoicos y escépticos). Estas filosofias
helenisticas transformaran la concepcién de la filosofia y entraran en el papel de
filosofias préacticas, compasivas y terapéuticas. En el caso de los epicureos, el fin
ético es la felicidad, pero para poder acceder a ella habia que comenzar por definir la
causa de la infelicidad, ya que era sobrentendido que el ser humano adulto no era

feliz de por si. En el préximo punto me dedicaré a desarrollar mas este aspecto.

1.2. Vida sin turbacion del alma: los animales y los nifios en la filosofia de
Epicuro.

En el punto anterior se planted que los deseos (vanos) eran la raiz de sufrimiento
humano, pero antes de exponer las razones por las cuales el deseo es la raiz del
sufrimiento, primero hay que exponer la causa del deseo y el “prototipo” de la vida
sin turbacion (ataraxia).’® Pero antes, también se decia que la terapia epiclrea era
critica a la filosofia ética de Aristoteles, Epicuro menciona: «Lo que produce alegria
insuperable es haber escapado a un gran mal. Y en esto consiste el bien: si se da con
él con acierto y luego se para uno y no da vueltas [peripatsi] charlando

estipidamente acerca del bien» (apud. Nussbaum, 2005: 139).16

15 La acepcién de sin o ausencia de turbacidn se traduce de (dtapaia, ataraxia) y se extraen de la
traduccion que hace Nussbaum (2005: 147).

16 Confrontando esta cita, se puede ver la crudeza de la critica que hace Epicuro al pensamiento de
Aristoteles. Cuando Epicuro dice «ya que luego se para uno y no da vueltas [peripatsi] charlando
estUpidamente acerca del bien» es evidente que se estd refiriendo a la escuela filoséfica de Aristoteles
gue como debe saberse, era conocida como peripatética (ambulante) y segun la cual, Aristoteles
caminaba mientras leia.
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Epicuro adopta una filosofia realmente critica a la de Aristételes, una filosofia
practica cercana a los malestares del alma y cuerpo humanos y fija el fin de la vida
humana en la felicidad, pero como vemos en la cita anterior, la felicidad es
intrinseca al bien mismo. Pero si el fin de la vida humana es la felicidad, se
sobrentiende que la felicidad no es de por si en el ser humano adulto; la filosofia
terapéutica epicudrea se propone llevar al ser humano a esa finalidad: la felicidad. ¢Y
cémo se que la felicidad existe? ¢ Cual es el punto de base de Epicuro para referirse a
la felicidad? —Aristoteles en este sentido hubiera atribuido que el punto base para
hablar del buen vivir es aquel hombre sabio que ha logrado la virtud. Con Epicuro

pasa todo lo contrario, para éste el punto de referencia seran el nifio y los animales.

Epicuro menciona a Meneceo (Oyarzun, 1999: 124) que la vida humana adulta
se corrompe por el vulgo,!’ las creencias que éste aporta para la vida humana en

general son suposiciones falsas:

Pues, ciertamente, los dioses existen: en efecto, el conocimiento acerca de ellos es evidente.
Pero no son como los estima el vulgo; porque éste no preserva tal cual lo que de ellos sabe. Y
no es impio el que rechaza los dioses del vulgo, sino el que imputa a los dioses las opiniones
del vulgo. Pues las afirmaciones del vulgo sobre los dioses no son prenociones, sino
suposiciones falsas. De acuerdo a ellas, de los dioses vienen los mas grandes dafios y
beneficios.

El vulgo es el fundamento de las falsas creencias sobre los dioses, se deduce
entonces, mediante la cita anterior, que existe una creencia verdadera sobre los
dioses, creencia que sabe y puede compartir Epicuro; pero mas alla de esto, lo que
representa esta cita es que el fundamento de la infelicidad se encuentra también en
las falsas creencias. Anteriormente se expuso que las creencias eran condicion
necesaria para la manifestacion de la emociones, pero en la filosofia epicurea se
encuentra que no solo las creencias son la condicion necesaria de las emociones,
sino que éstas son las que pueden determinar a la felicidad mediante emociones

positivas y negativas.*®

Las falsas creencias pertenecen al vulgo, el vulgo a traves de las creencias
propicia el mal vivir del ser humano, alejarse de las creencias del vulgo es comenzar

el proceso terapéutico epicureo. En mi interpretacion de Epicuro: «la raiz de la

17El término vulgo, proviene del latin vulgus, lo cual se refiere a «el comin de la gente popular».

18 Cuando hablo de emociones positivas y hegativas me estoy refiriendo Unicamente aquellas emociones
(positivas) que llevan a la felicidad. El placer, la alegria, la camaraderia son emociones que se entrelazan
con la felicidad, mientras que emociones (negativas) como la cdlera, la tristeza y el miedo son
emociones que se entrelazan a su vez con la infelicidad o el mal vivir.
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infelicidad y de la turbacion se encuentra en la cultura». Entonces, el que no ha sido
turbado por las creencias sociales, es el ejemplo de la vida ataraxica. El interlocutor
de Cicerdn (2003: 1, 71), Torcuato, menciona:

Si las cosas que he dicho son mas claras y luminosas que la misma luz del sol, si todas ellas han
sido tomadas de la fuente de la naturaleza, si todo nuestro discurso obtiene su confirmacién en
los sentidos —es decir, en testimonios incorruptibles e integros [incorruptis atque integris
testibus]—, si los nifios que aun no pueden hablar, si las bestias mudas casi tienen voz para
decir, bajo el magisterio y guia de la naturaleza, que no hay mas conveniencia que el placer ni
mas inconveniencia que el dolor —cosas de las que juzgan sin perversion ni corrupcion alguna
[neque depravate fieque corrupte]—, ¢no debemos estar maximamente agradecidos a aquel
que, habiendo escuchado ésta como voz de la naturaleza, la entendié de forma tan segura y
plena que guié a todos los que estan en su sano juicio por el camino de una vida sosegada,
tranquila, serena y feliz?

Pero también Didgenes Laercio (1984: 10, 137) nos menciona:

Como prueba [apodeixis] de que el placer es el fin, sefiala el hecho de que los animales, tan
pronto como nacen, se muestran contentos con el placer y luchan contra el dolor, de manera
natural y al margen del discurso [physikds kai choris logou]. Porque huimos del sufrimiento
impulsados por nuestros propios sentimientos naturales [autopathosi].

En efecto, el ser humano es un animal que ha sido corrompido por las
creencias sociales y por naturaleza busca el placer y niega el dolor; semejantemente
al principio de placer que fue fundamental en el inicio del psicoandlisis. Por lo tanto,

el impulso animal humano es aferrase al placer y repeler el dolor.

La descripcién que hace Epicuro del fin terapéutico es inseparable de su
epistemologia, en la cual los sentidos son dignos de confianza y todo error procede
de la creencia.'® En consecuencia, el cuerpo humano en Epicuro es el representante
leal del bien, ya que es éste y no las creencias desde donde procede la basqueda del

placer. Torcuato (Ciceron, 2003: 1, 30), nos dice:

Asi, niega que necesitemos de argumentos [ratione] ni de razonamientos dialécticos
[disputatione] para demostrar que hay que perseguir el placer y evitar el dolor. Considera que
esto se capta mediante los sentidos [sentiri], igual que sentimos que el fuego es caliente, la
nieve es blanca y la miel es dulce. Ninguna de estas cosas necesita confirmarse mediante
rebuscados argumentos [exquisitis rationibus]; basta con llamar la atencién sobre ellas [...]. La
naturaleza misma debe juzgar lo que es conforme o contrario a la naturaleza.

En retrospectiva, es claro que el vulgo y las creencias que se exportan de él son
la raiz de la falsedad, de la turbacion y de la infelicidad, pero es claro tambien que el
ser humano es un ser social inherentemente. La propuesta terapéutica de Epicuro no

consiste en regresar a la animalidad o la infancia, mas bien su propuesta trata de

19 Seguin Cicerdn (vid. 2003: 1ll, 3): «Epicuro mismo dice que no hace falta argumentar siquiera acerca del
placer, pues el juicio reside en los sentidos, de modo que nos basta con recordar y la ensefianza no sirve
para nada».
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poner como punto de base la animalidad y la inocencia infantil que buscan
irremediablemente el placer. En efecto, supdngase que el animal asi como el nifio se
encuentran libres de las perturbaciones del alma que la sociedad trae, pero el animal
tanto como el nifio, pueden sufrir turbaciones corporales, dolor y enfermedades, lo
cual significa que no se encuentran en un estado total de ataraxia.?® Para poder
alcanzar la felicidad verdadera, primero tiene que existir la ataraxia, la cual significa
para los epiclreos ausencia de turbacién tanto en el cuerpo como en el alma. El nifio
y el animal no estan turbados del alma, pero si lo pueden estar del cuerpo. Por lo
tanto, la terapia epicirea no es simplemente una terapia romantica que anhela el
retorno a la naturaleza, sino una terapia que devele la ulterior esencia de la

naturaleza. Epicuro menciona al final de la Carta a Meneceo (Oyarzan, 1999: 135):

Estas cosas, pues, y las que les son afines, meditalas noche y dia dentro de ti y con quien sea
semejante a ti, y nunca, ni en vigilia ni en suefio, padeceras turbacién, sino que vivirds como un
dios entre los hombres. Pues en nada se parece a un viviente mortal el hombre que vive entre
bienes inmortales.

La parte en donde Epicuro menciona que al practicar los presupuestos éticos se
vivira como un dios entre los hombres es una frase que parece contradecir la base
referencial de la vida sin turbacion del alma: los animales y los nifios, ya que la vida
como de un dios entre hombres parece ser una superacion de la naturaleza o un estar
por encima de ella. En mi opinidn, la frase no representa estar por encima de la
naturaleza, mas bien significa quitar el velo a la naturaleza finalmente, es poder
Ilegar a ser lo que se es desde el inicio y lo cual nos fue arrebatado por la cultura.
«El ser dichoso e incorruptible ni tiene él preocupaciones ni se las proporciona a
otro, de suerte que no se ocupa de enojos ni agradecimientos» (Didgenes, 1984:
377).2! Epicuro asi refiere a la realidad de los dioses. A mi forma de ver, Epicuro
pondria a los dioses al nivel de la naturaleza, no fuera de ella, ademas de que
preocuparse porque «de los dioses vienen los mas grandes dafios y beneficios»
(Oyarzan 1999: 124), seria contradecir la primer Maxima Capital. Vivir como dios

entre los hombres significa —finalmente—, vivir completamente fuera del velo en el

20 Sj Epicuro hubiera sido un ser infantil, no hubiera visto su propia muerte de la manera en que la vio
(cf. Didgenes, 1984: X, 22). Asi pues, el nifio o los animales no sabrian sobreponerse al dolor corporal de
la muerte porque a ellos les faltaria el proceso racional de la filosofia de Epicuro.

21 Esta es la primera Méxima Capital de la ensefianza de Epicuro (Didgenes, 1984: 377), pero esta dice
ademads: «En otros escritos dice que los dioses son visibles a la razén, apareciendo unos segun su
namero, y otros en figura humana, por semejanza a partir del continuo flujo de imagenes semejantes
convertidas en la misma». De alguna manera justifica que Epicuro no pondria cualidades metafisicas a
los dioses, ya que estos son visibles a la razén humana.
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que estd cubierta la naturaleza, ni fuera de ella, ni por encima de ella, sino

esencialmente en ella.

Se ha visto pues que la cultura y las creencias que ésta aporta al ser humano
son el principio por el cual no existe la felicidad de por si. Los animales y los nifios
representan ese extrafiamiento con la cultura y la perturbacién que causa ésta en el
alma. Sin embargo, queda por entender de queé forma se perturba el alma mediante
las creencias, ya que se ha dicho que el caracter insaciable del deseo es la causa de la
perturbacion de la misma. En el préximo punto, me ocuparé a describir que es el
deseo, por qué es insaciable y también expondré la clasificacion del deseo segun
Epicuro.

1.3. El deseo y su clasificacion segun Epicuro

En Aristételes descubrimos que las creencias eran fundamentales para existencia de
las emociones, pero en Epicuro descubriremos que las creencias son fundamentales
también para los deseos. Las almas humanas —para Epicuro—, se encuentran sin
necesidad de estarlo, en un estado de dolorosa turbaciéon (Oyarzan, 1999: 128). Sin
necesidad, pues las causas de la turbacién pueden eliminarse. La causa de la
incipiente turbacion son creencias falsas sobre el mundo, junto con los deseos vanos
generados por las falsas creencias. En este sentido, Epicuro comprende que hay
deseos vanos, los cuales siempre refieren a creencias falsas del mundo y poseen un
caracter de insaciabilidad, lo cual deja al ser humano en el estado de turbacion. De
tal manera que, de suprimir las falsas creencias, en consecuencia se suprimiran los

vanos deseos y por lo tanto, la turbacion.

Efectivamente en Epicuro hay deseos vanos, pero también su contraparte:
«deseos naturales». Los deseos naturales son aquellos que pertenecen al punto de
referencia de la vida ataraxica: los nifios. Todo deseo atestiguado en los nifios sera
considerado un deseo natural, mientras que los deseos vanos pertenecen al alma
corrompida por las falsas creencias. Epicuro clasifica los deseos de la siguiente
manera (ibid.: 127): «Consideremos, ademas, que, de los deseos, unos son naturales,
otros vanos, y de los naturales, unos son necesarios, otros solo naturales; de los
necesarios, unos son necesarios para la felicidad, otros para la ausencia de malestar

del cuerpo, otros para el vivir mismox.
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En efecto, hay deseos vanos y naturales, unos naturales y necesarios y otros
solo naturales, pero para representar mejor la clasificacion que nos hace Epicuro,

podemos exponer el siguiente diagrama:

Para la felicidad
Necesarios Para la ausencia de malestar en el cuerpo
Naturales Para la vida misma??
Deseos Sélo naturales

Vanos

El pasaje de Epicuro sobre la clasificacion de los deseos lleva a la tesis central
de que el placer es simplemente ausencia de dolor, esto se corrobora con lo que

Epicuro menciona inmediatamente (ibid.: 128):

Pues una consideracion no descaminada de éstos sabe referir toda eleccion y rechazo a la salud
del cuerpo y a la imperturbabilidad del alma, puesto que esto es el fin de la vida venturosa. En
efecto, es en virtud de esto que hacemos todo, para no padecer dolor ni turbacién. Y una vez ha
surgido esto en nosotros, se apacigua toda tempestad del alma, no teniendo el viviente que ir
mas all& como hacia algo que le hace falta, ni buscar otra cosa con la cual completar el bien del
alma y del cuerpo. Porque nos ha menester el placer cuando, por no estar presente, padecemos
dolor; pero cuando no padecemos dolor, no nos es preciso el placer.

Los deseos vanos llevan a la turbacion, mientras que los naturales no. De los
naturales, los naturales y necesarios no causan turbacion y pueden llevar a la
ataraxia; pero tal vez a lo mas profundo que Epicuro nos encamina con la
clasificacion de los deseos, es que lo deseos vanos son insaciables, mientras que los
naturales son faciles de cumplir y no apetecen mas que su inmediata satisfaccion.?®
La finalidad de los deseos naturales es simplemente la salud y el funcionamiento sin
obstaculos del cuerpo y el alma humanos. Para Epicuro, la salud, el funcionamiento
del cuerpo y el alma humanos pueden lograrse con recursos materiales finitos, y al
parecer, los materiales mas modestos son la mejor opcion. Para esto, Epicuro (ibid.:
130, 131) dice a Meneceo:

Y estimamos la autosuficiencia como un gran bien, no para que en todo momento nos sirvamos
de poco, sino para que, si no tenemos mucho, con poco nos sirvamos, enteramente persuadidos
de que gozan més dulcemente de la abundancia los que menos requieren de ella, y que todo lo
natural es fécil de lograr, pero que lo vano es dificil de obtener. Los alimentos simples
conllevan un placer igual al de un régimen lujoso, una vez que se ha suprimido el dolor [que
provoca] la carencia; y el pan y el agua proporcionan un placer supremo cuando se los ingiere
necesitandolos. Por lo tanto, el habito de regimenes simples y no lujosos es adecuado para
satisfacer la salud, hace al hombre diligente en las ocupaciones necesarias de la vida, nos pone

22 Este diagrama sirve pues, para una de las pretensiones de este trabajo: ser lo méas accesible posible;
(apud. Oyarzun, 1999: 414).
2 Vid. sobre el limite del deseo las opiniones principales Kyriai Doxai, (Usener, 1966: 15, 18, 20, 21).
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en mejor disposicion cuando a intervalos accedemos a los alimentos lujosos, y nos prepara
libres de temor ante la suerte.

Por otro lado estan los deseos vanos que no poseen la finalidad de la salud del
alma y el cuerpo humanos, ya que estos son insaciables, inalcanzables (en el caso de
la inmortalidad por ej.) y son dificiles de obtener, ademas de que siempre refieren a
falsas creencias. Las falsas creencias hacen desear la inmortalidad, el poder y la
opulencia, y tanto la inmortalidad es inalcanzable, el poder es insaciable y la
opulencia dificil de obtener. Si nos detenemos un poco en este sentido
encontraremos la vigencia que tiene en el mundo actual la terapia epicurea. En la
actualidad se sigue ambicionando la inmortalidad (vida después de la muerte,
considerando sus multiples concepciones), el poder y la opulencia.?* Son turbadores
del cuerpo y el alma humana los deseos vanos por su caracter insaciable etc., ya que
en cuanto al alma que desea algo que no puede alcanzar, deviene en ella el
sufrimiento de querer ser lo que no se es. El cuerpo por su parte, encabezado por el
alma deseante se puede extralimitar para conseguir el fin deseado, pero ya que el fin
deseado puede ser dificil de obtener, el cuerpo puede sufrir los estragos de pretender
algo que le es dificil de obtener (el caso evidente lo podria aportar los individuos de
hoy en dia obsesionados con el dinero, y que para conseguir su fin, son capaces de
dormir y comer poco, trabajar jornadas extralimitadas y abandonar todo lo que no

los lleve a la satisfaccion del fin deseado).?®

Los deseos ilimitados y de especial gusto sobre la ingesta de alimentos,
siempre atienden, por supuesto, a creencias del mundo de los fines de las
necesidades humanas como el comer. «Lo insaciable no es el estbmago, como el
vulgo afirma, sino la falsa creencia de que el estbmago necesita hartura infinita»
(Usener, 1966: 59). En efecto, los deseos vanos son la raiz del sufrimiento humano,
mientras que los naturales son saludables y funcionan en favor del bienestar del alma

y cuerpo humanos. Ahora pues, aprender a moderar los deseos es el fin de la terapia

24 Asi como Max Weber lo notd, el espiritu capitalista se mueve intrinsecamente sustentado una ética o
un constructo moral que lo beneficie y le dé sentido de ser. Es decir, Weber postuld que el espiritu del
capitalismo tiene un origen ético, y es precisamente el de la ética protestante, la cual considera que la
ambicion econdmico-monetaria es una virtud: ser ambicioso es algo bueno. (cf. Weber, 1985: 111); y es
tal vez desde la Reforma que la ambicidn econdmica cobra un nuevo sentido en comparacién con la
Edad Media. Evidentemente, este deseo por la gran acumulacién de capital, de opulencia, seria para
Epicuro un deseo vano, sin importar el sentido que este tenga. Y es preciso entonces, que las tesis de
Epicuro acerca del analisis de los deseos encuentren en este tema y otros mas, su perenne vigencia.

25 Acerca del perfil del obsesionado con el trabajo y el dinero, vid. un estudio clinico-psicolégico en
(Yalom, 2010: 142-160).
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epicurea, pero para ello, primero se tiene que partir de un sondeo del origen de los
deseos vanos, que demuestre que estan basados —efectivamente— en falsas creencias,
para después proceder a un tratamiento terapéutico que demuestre como, al ser
tratadas éstas se puede, al prescindir de ellas, prescindir de los vanos deseos y en

consecuencia del sufrimiento y turbacion humanaos.

Ahora bien, se ha descrito que los deseos naturales no aportan nada a la
turbacion humana, mientras que los vanos si. Pero también se ha dicho que estan los
deseos que son s6lo naturales y éstos pueden atravesar un espectro distinto a los
naturales y necesarios: como el deseo de comer. «Los deseos que son s6lo naturales
y que, incluso asi, aunque no sean satisfechos, no se truecan en dolor, y en los que el
ardor resulta intenso [spoudé syntonos], se originan por una opinion sin consistencia
y no se disipan, no por culpa de su intrinseca sustancia, sino por culpa de la necia
estupidez del hombre» (Usener, 1966: 30). Tal vez el ejemplo més claro de esta
clase de deseos lo exponga el deseo sexual.?® Esta cita refiere que la satisfaccion de
los deseos so6lo naturales puede ser llevada a la total desproporcion y perversion, ya
que al ser satisfechos estos no se truecan en dolor, mientras que la culpa del posible
dolor provocada por la satisfaccion de estos se encuentra en la necia estupidez
humana. Se entiende entonces que esta clase de deseos no son necesarios, y por lo

tanto se puede prescindir de ellos.

Para concluir: existen los deseos naturales y los vanos, de los naturales se
dividen los naturales y necesarios y los s6lo naturales que son no necesarios, €s
decir, se cuenta segun la clasificacion de Epicuro con tres clases de deseos, a saber,
los naturales y necesarios, los s6lo naturales y no necesarios y los vanos. Los
naturales y necesarios son imprescindibles, como el comer, beber y arroparse para el

frio. Los solo naturales y no necesarios son prescindibles, como el comer en exceso,

26 Es claro a lo largo de los textos que quedan de Epicuro, que los deseos sélo naturales no causan
turbacion y que pueden estos, ser prescindibles al ser no necesarios, pero no hay claridad si estos
deseos sdlo naturales son ciertamente los deseos sexuales. Desde mi interpretacion, Epicuro no
atribuiria que el deseo sexual es en si portador de falsas creencias, aunque si, puede éste pervertirse
mediante las mismas. En conclusidn, el deseo sexual es un deseo sélo natural, pero puede éste, ser
corrompido por las falsas creencias, lo cual lo llevaria a ser, de un deseo sélo natural y no necesario a un
deseo vano, insaciable y de dificil obtencidn. Asi como en la cita anterior, en donde Epicuro dice «que el
ardor resulta intenso [spoudé syntonos] no por culpa de la sustancia en si misma, sino por la culpa de la
necia estupidez humanay, es evidente que Epicuro se refiere a las ganas incontrolables de tener sexo;
no es que el sexo sea en si mismo un deseo vano, sino que al ser éste influido necesariamente por el
vulgo, regularmente se torna en de por si en deseo vano, insaciable. Ademas de esta justificacion, vid.
Carta a Meneceo (132) y en la sentencia vaticana (51).
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con deleite, vestir lujosamente o el sexo, mientras que los vanos ni son naturales, ni
son necesarios, como el deseo a la inmortalidad, el deseo de poder, de belleza etc.,
que de hecho son estos deseos, los que se deben extirpar para el florecimiento
humano o la felicidad. La segunda clase de deseos: los sélo naturales y no
necesarios, son un caso especial, ya que no llegan a ser en si mismos vanos, aunque
pueden fungir el papel de los mismos. Segun lo que se expone aqui, los deseos solo
naturales y no necesarios representan a los deseos sexuales, los cuales son, en efecto,
naturales y no necesarios. El deseo sexual es un deseo s6lo natural, pero mediante
las falsas creencias puede éste pervertirse y pasar de ser natural a vano. En el
préximo punto me dedicaré a exponer cuéles serian las principales causas del deseo
vano, es decir, mas alld de que se sabe que la causa del deseo vano son las falsas
creencias, me queda describir cuéles son los aspectos que impulsan a las falsas

creencias.

1.4. Tetrapharmakon: los dioses, la muerte, el destino y el dolor.

El tetrapharmakon?’ representa la cuadruple medicacion en contra de los cuatro
principales impulsos sobre en los cuales se forman las falsas creencias. Se le suele
atribuir en resumen, el tetrapharmakon a las cuatro primeras Maximas Capitales.

Estas son, segun Didgenes Laercio (1984: Maximas Capitales, 1-4):

1. El ser dichoso e incorruptible ni tiene él preocupaciones, ni se las proporciona a otro, de suerte
que no se ocupa de enojos ni agradecimientos. Pues todo ello se da en el débil.
Escolio: En otros escritos dice que los dioses son visibles a la razon, apareciendo unos segin su
numero, y otros en figura humana, por semejanza a partir del continuo flujo de imagenes
semejantes convertidas en la misma.

2. La muerte no es nada para nosotros. Porque lo aniquilado es insensible y lo insensible no es
nada para nosotros.

3. El limite de la grandeza de los placeres es la eliminacién de todo sufrimiento. Donde haya
placer, durante el tiempo que sea, no hay pesar ni sufrimiento ni la mezcla de ambos.

4. No se detiene el sufrimiento ininterrumpidamente en la carne, sino que el mas agudo
permanece el mas breve tiempo, y el que sélo aleja el placer de la carne no perdura muchos
dias. Las enfermedades muy prolongadas ofrecen en la carne atin mas placer que dolor.

En vista de los puntos anteriores, el tetrapharmakon consta de un medicamento
hacia el temor a los dioses, el temor hacia la muerte y lo que ello significa (vida
después de la muerte, dolores eternos o el anhelo de existir por siempre), el temor
hacia lo azaroso o el destino y el temor hacia el dolor. El tetrapharmakon nos ensefia

que «la divinidad no es temer, la muerte es insensible, el bien es facil de procurar y

27 Sobre este titulo, (vid. Bailey, 1926: 347).
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el mal facil soportar» (Marin, 1994: 68). Pero el tratamiento de cada uno de estos
topicos en el pensamiento de Epicuro posee matices especificos, lo cual desarrollaré

a continuacion.

Epicuro casi al comienzo de la Carta a Meneceo le aconseja a éste, que medite
en las cosas que producen felicidad, ya que son elementos del buen vivir. Pero
inmediatamente después le dice que estime al dios como un ser viviente
incorruptible y dichoso, como lo ha entendido la opinion comun de dios. Le dice
también a Meneceo que no le atribuya a dios nada diferente a su incorruptibilidad o
dicha, ya que todo lo que es poderoso a preservar la dicha unida a la
incorruptibilidad, debe opinarlo a su propdsito. Pues dios existe, pero de manera
diferente a como lo conoce el vulgo, ya que el vulgo, a través de sus suposiciones
falsas considera que de los dioses viene los mas grandes dafios y beneficios
(Oyarzun, 1999: 123, 124). Exactamente esta parte de la carta a Meneceo coincide
muy bien con la primera Maxima Capital, que de hecho, ambas funcionan como

complementos para entender la opinion de Epicuro en cuanto a los dioses.

A los dioses ni hay que temerles ni adorarles, ya que ellos no se ocupan de
enojos y agradecimientos, ademas de que son indiferentes para causar
preocupaciones. Esta concepcion de un dios indiferente a las mundanidades
humanas, resulta también ser una expulsion al dios castigador o misericordioso, 1o
cual pone en las manos del individuo la libertad y responsabilidad humanas.?® La
libertad y responsabilidad son aspectos fundamentales en el proposito terapéutico de
Epicuro, ya que si no es dios el responsable de mi mal vivir ¢quién mas que yo, el
causante de este martirio? Es coherente que en la epistemologia epicurea el papel de
dios quede focalizado hacia la libertad y responsabilidad humanas, ya que si ésta no
fuera asi, el fundamento terapéutico epiclreo atravesaria por otro espectro de

sanacion. Epicuro le dice a Meneceo (ibid.: 124-125):

Acostimbrate a considerar que la muerte no es nada en relacion nosotros. Porque todo bien y
todo mal estan en la sensacién; ahora bien, la muerte es privacion de sensacion. De aqui [se
sigue] que el recto conocimiento de que la muerte no es nada en relacion a nosotros hace
gozosa la condicion mortal de la vida, no afiadiéndole un tiempo ilimitado, sino apartandole el
anhelo de inmortalidad. Pues no hay nada temible en el vivir para aquel que ha comprendido
rectamente que no hay nada temible en el no vivir. Necio es, entonces, el que dice temer la

28 Estos dos aspectos son pilares en el tratamiento psicoterapéutico existencial de Yalom, y en este
sentido, «es de suma importancia en la practica psicoterapéutica poner de manifiesto la libertad y
responsabilidad del paciente, ya que sin éstos el avance terapéutico se estanca». (vid. Yalom, 2010: 263-
265).
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muerte, no porque sufrird cuando esté presente, sino porque sufre de que tenga que venir. Pues
aquello cuya presencia no nos atribula, al esperarlo nos hace sufrir en vano. Asi, el mas
terrorifico de los males, la muerte, no es nada en relacién a nosotros, porque, cuando nosotros
somos, la muerte no esta presente, y cuando la muerte esta presente, nosotros no somos mas.
Ella no esta, pues, en relacién ni con los vivos ni con los muertos, porque para unos no es, y los
otros ya no son. Pero el vulgo unas veces huye de la muerte como el mayor de los males, otras
la prefiere como el término de los males del vivir.

Asi pues, la muerte no es nada porque el bien y el mal se encuentran en la
sensacion, al finalizar ésta, lo que suceda antes o después no significa nada para
nosotros.?® Siguiendo la linea argumentativa de Epicuro, el punto de referencia de
todo bien y mal estd determinado por el cuerpo, y asi como se vio en el punto 1.2.,
las criaturas no corrompidas por las falsas creencias del vulgo, son a su vez el punto
de referencia de la vida sin perturbaciones del alma. Pero al saber que la muerte no
es nada para nosotros, se pierde el anhelo de inmortalidad. Perder el deseo de
inmortalidad extirpa a su vez el miedo a la muerte, ya que si ésta no es nada, tanto
desear la inmortalidad, tanto temer el dolor que puede acarrear ésta dentro y fuera de

la vida vivida, no representaria nada.

Para complementar el parrafo anterior, Nussbaum (2005: 258-259) expone las
siguientes razones que demostrarian el sentido de la afirmacion de Epicuro de que la

muerte no es nada para nosotros y por qué el miedo ante la muerte es irracional:

1. Un acontecimiento puede ser bueno o malo para alguien Gnicamente si, en el momento en
que se presenta, la persona en cuestion existe como sujeto, al menos, de la experiencia
posible, de modo que sea posible, al menos, que la persona afectada experimente el hecho.

2. El tiempo posterior a la muerte de una persona es un tiempo en el que ésta no existe como
sujeto de experiencia posible.

3. De ahi que el estado consistente en estar muerto no sea malo para dicha persona.

4. Es irracional temer un acontecimiento futuro a no ser que dicho acontecimiento, cuando
llegue, sea malo para uno.

5. Esirracional temer a la muerte.

Es aqui precisamente donde se encuentra la medula de la terapia epicurea.
Epicuro nos dice que la muerte no es nada para nosotros y que lo que resulta de esto,
es una vida mas gozosa, no afiadiendo tiempo a la vida, sino quitando el anhelo de
inmortalidad. Asi pues, la afirmacién de Epicuro sobre de que la muerte no es nada
para nosotros, ha sido un tema muy tratado por diferentes autores,® pero coincido
con Nussbaum (dejando para otra ocasion, las distintas interpretaciones sobre del

tema) en que la afirmacion de Epicuro, en ultima instancia, no quitaria por completo

29 El nosotros parece ser una acepcion que incluye a todo ser con capacidad cognoscente.
30 Entre las discusiones filoséficas centradas en las opiniones de Epicuro estan (Furley, 1986: 75-91),
(Long y Sedley, 1987), (Mitsis, 1988: 303-322) y (Rosenbaum, 1986: 217-225).
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el anhelo a la inmortalidad y el miedo a la muerte, sino que simplemente
“anestesiaria” o “apaciguaria” dicho anhelo y miedo. Nussbaum para justificar su
interpretacion, nos lleva a la anécdota que Didgenes Laercio (1984: X, 22) narra de

la siguiente manera:

En este dia de mi vida, que es a la vez venturoso y postrero, 0s escribo estas letras. Mis
sufrimientos por célculos renales y disenteria no se separan de mi, sin perder ni un apice de su
fuerza natural. Pero por encima de todo ello pongo el gozo del alma por el recuerdo de nuestras
pasadas conversaciones.

En efecto, Epicuro soporta el dolor fisico de la muerte debido a la importancia
que tienen para él, las pasadas conversaciones que tuvo con sus camaradas. Esta
anécdota de la muerte de Epicuro hace pensar que el razonamiento filosofico puede
dar cierto poder por encima de los padecimientos corporales, y es precisamente esto,

el fundamento esencial de la terapia epicurea.

Los dioses y la muerte en el tetrapharmakon son dos impulsos que generan
creencias, los cuales estan intrinsecamente relacionados. Se ha visto que las
emociones -y en el caso de Epicuro, los deseos— estan estructurados, al menos
condicionalmente, por las creencias: las cuales generalmente pertenecen al vulgo. El
anhelo y miedo son deseos y emociones frente al evento de la muerte. El anhelar y
temer a la muerte corresponden a la creencia de que hay vida después de la muerte,
creencia que para Lucrecio por ej., corresponde inmediatamente a la religion. El
concepto e interpretacion de los dioses en su mayoria dependen de la religion, y
dado de que dios es esto o aquello —se podria mencionar en una determinada
religibn— hay que temerle o adorarle. Entonces, la creencia que es condicion
necesaria de los deseos emana de la opinion de la religion. A la muerte o se le
anhela: en su prolongacion hacia la inmortalidad o se le teme, por la opinion de la
religion, y esta opinién es posible pues, porque existe un constructo de la vida
después de la muerte y de dios. Por lo tanto, el temor y adoracién de este modo esta,

intrinsecamente relacionada con el anhelo y miedo a la muerte.

De manera semejante a lo expuesto en el parrafo anterior, pasa dentro del
tetrapharmakon, que el destino y el dolor estén intrinsecamente relacionados. Con
anterioridad resumi en la parte del destino y del dolor en el tetrapharmakon: que el
bien es facil de procurar y el mal facil soportar, cosa que compacta bien los
medicamentos en cuanto al destino y el dolor. El término destino —asi como se

utiliza aqui— puede bien ser sinénimo de azar. El destino significa «ausencia de
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necesidad y finalidad de lo que acaece» (Marin, 1994: 68), y es precisamente en este
sentido que la doctrina terapéutica de Epicuro pretenderd tratar el miedo ante lo
azaroso, ante lo que no se sabe que pasard y como pasara. Epicuro fue discipulo de
Demdcrito (Didgenes, 1984: X, 1), y fue Demdcrito el que afirmo que el
movimiento atomico no estaba condicionado hacia un proyecto o finalidad
preestablecidos, ademas de que también afirmé que el movimiento de los atomos
dependia de los choques que existian entre ellos (Ibid.: 1X, 9) lo cual admite que
exista un universo parcialmente azaroso, no totalmente preestablecido y determinado
a la manera de Platon, pero si con cabida al azar. Esta concepcion democritiana sera
contradecida por Epicuro, ya que ésta, si es cierta, podria suponer cambios en el
estado de animo, o la posibilidad de hacer responsable algo y no a mi mismo en
cuanto a mis emociones. Si los atomos se mueven por los choques entre ellos, hay
cabida no para un proyecto preestablecido, sino para un mecanismo

determinadamente configurado.

La epistemologia epiculrea, pretende asi como se ha visto con los dioses, quitar
todo aquello que pueda ser justificacion para ser irresponsable en cuanto a las
emociones del ente generador de las mismas. La concepcion del universo de
Demdcrito sera refutada por Epicuro, y en tanto, Epicuro (Oyarzin, 1999: 133, 134)

menciona:

Pues ;a quién estimas superior: aquel (...) que ha tomado en consideraciéon el fin de la
naturaleza, haciéndose cargo, por una parte, de que el limite de los bienes es facil de satisfacer
y de lograr, y, por otra parte, que el de los males, o es breve en tiempo o en sufrimiento? Que se
burla de aquello que algunos introducen como déspota de todo, el destino, diciendo él que
algunas cosas surgen de la necesidad, otras del azar, y otras de nosotros mismos, pues ve que la
necesidad es irresponsable, que el azar es inestable, mientras que lo que de nosotros depende no
tiene otro amo, y que naturalmente le acompafia la censura o su contrario (pues mejor seria
hacer caso a [lo que dice] el mito sobre los dioses que hacerse esclavos del destino de los
fisicos: en efecto, con uno se eshoza la esperanza de obtener el favor de los dioses honrandolos,
mientras que el otro trae una necesidad inexorable), que no toma el azar ni por un dios, como
estima el vulgo (pues nada obra un dios desordenadamente), ni por una causa endeble, pues no
cree que el bien y el mal se les den a los hombres a partir de aquél con vistas al vivir venturoso.

En efecto, seria mejor hacer caso a los mitos de los dioses que hacerse esclavo
del destino de los fisicos, y es dentro de este contexto que Epicuro veria
negativamente la concepcion del universo de Demacrito, pero Epicuro ademas
agregaria «la posibilidad de que los atomos se desvien de su trayectoria en
indeterminados tiempos y espacios» (apud., Marin, 1994: 69). Para eludir todos los
temores y males provocados por el destino y en especifico, por la concepcién de

Demdcrito del universo, Epicuro podria trazar el siguiente esquema (ibid.: 69):
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1- No todo es posible: nada nace de la nada ni vuelve a ella.

2-  Los atomos son inmutables.

3- No existe una infinita variedad de atomos, aunque existe un infinito nimero de atomos de
cada variedad.

4~ Ningun cuerpo estd compuesto de una sola variedad de atomos.

5-  No todas las combinaciones entre distintas variedades de atomos son posibles.3!

Estos postulados permiten contemplar un namero infinito de mundos
semejantes y desemejantes a éste, pero restringir sus variedades. Permite a su vez
evidenciar el origen azaroso de las especies, pero a su vez, limitarlas en su supuesta
posibilidad de cantidad. En sintesis, la pretension de estos postulados es bosquejar
un mundo no determinado pero tampoco incierto. Consecuentemente, el propdsito
de fondo de estos postulados es eliminar la inseguridad de ver perdido al ser humano
en una infinita variedad de mundos posibles, poblados de infinitas especies y donde
es posible alteraciones repentinas e imprevistas. Por lo tanto, concebir un mundo
limitado en variedad y cantidad, epistemologicamente delimita el marco del

tratamiento terapéutico epicureo.

Ahora bien, se entiende que no hay nada que temer al destino o el azar, dado lo
expuesto con anterioridad, pero ¢qué hay del dolor? —precisamente Epicuro nos dice
que el dolor de la carne no dura mucho tiempo, y que estando el placer presente en
ella, el dolor no existe como tal. Entonces el dolor es facil de soportar, ya que sélo
dura poco tiempo. La finalidad de ver entrelazados la concepcion del destino y del
dolor es precisamente para que al no haber alteraciones repentinas e imprevistas, no
se piense que el dolor corporal puede extenderse demasiado tiempo y de manera
incalculable. Por lo tanto, no puede el dolor aparecer incalculablemente ni durar

demasiado tiempo.

En conclusidn, el bien es facil de procurar y el mal facil de soportar. Aqui ha
terminado la descripcion de la terapia epicurea. Se ha visto que las creencias son
condicion necesaria de los deseos, que los deseos «vanos» son la raiz del sufrimiento
humano; que los animales y los nifios son el punto de referencia de la vida sin

perturbaciones del alma y que ellos representan el modelo de lo que hay que confiar;

31 1- Principios de origen eléata, admitidos por los atomistas y por Epicuro en Carta a Herdédoto, (38, 39),
también los repite Lucrecio en De rerum natura, (I, 150-264). 2- Postulado atomista recogido en Carta a
Herédoto (41); y De rerum natura (1, 482-634).

3- Afirmacidn en la que Epicuro contradice la opinién de Demdcrito en Carta a Herédoto (42, 43;y
Lucrecio repite en De rerum natura. (XI, 478-521). 4- Apostilla introducida por Lucrecio en De rerum
natura (X1, 580-699). 5- Afirmacion sugerida por Epicuro en Carta a Herddoto (56); y afirmada
explicitamente por Lucrecio en De rerum natura (X1, 700-729).
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que los deseos pueden ser naturales y necesarios, s6lo naturales y no necesarios y
vanos y que la terapia epicurea se encuentra focalizado hacia el tratamiento del
temor a los dioses, a la muerte, el destino y el dolor, pero falta todavia describir el
proceder terapéutico de dicha terapia, materia que serd descrita a lo largo del

siguiente capitulo.

2. Razonamiento y argumentos epicureos

2.1. Base metodoldgica de la terapia epicirea

A través de la lectura del apartado anterior, puede verse que la filosofia epiclrea
decanta en una intencionalidad meramente practica y terapéutica, y que para
Epicuro, el argumento que no servia para sanar las enfermedades del alma era
sencillamente indtil. En este sentido, todo conocimiento que no estaba a favor de la
felicidad humana era innecesario. Segun Sexto Empirico, Epicuro definia la filosofia
como «una actividad que garantiza la vida floreciente por medio de argumentos y
razonamientos» (Sexto Empirico, 1997: XI, 169). La filosofia para Epicuro —asi
también como se vio en pasado apartado— es una filosofia terapéutica que garantiza

la felicidad.

Ahora bien, se puede consultar los puntos 1.3. y 1.4., del anterior apartado y
corroborar que Epicuro sostiene que los deseos «vanos» son la raiz del sufrimiento
humano, lo cual supone que en cuanto esta el sufrimiento no esta la felicidad. La
terapia epiclrea se trata de extirpar esos vanos deseos, dejando sélo los deseos
naturales en su adecuada medida. También en puntos citados con anterioridad, se
describe que los deseos vanos existen gracias a la formulacion de falsas creencias
del mundo, y mas alla de esto, también se dice ahi que los dioses, la muerte, el
destino y el dolor son los impulsos que dan sentido a las falsas creencias. Pero
¢como extirpar esas falsas creencias?, ya que es evidente que no se puede extirpar a
los dioses, la muerte, el destino y el dolor. ;Cémo especificamente, y mediante qué,
se puede sanar el malestar o malvivir y ser por fin feliz? —dar solucion a estas
preguntas es el propoésito fundamental de este apartado, y para comenzar, me
dedicaré a esbozar el aparato metodologico de la terapia epicurea.
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Aristoteles concebia que la cura ética era transmitida de maestro a alumno, y
para ser alumno de Aristoteles se requeria de cierto perfil, lo cual supone que la cura
ética transmitida por Aristoteles se quedaba en un pufiado de alumnos. Epicuro no
coincide con la postura de Aristételes, y pretende que la cura ética se extienda a
todos los que deseen el bienvivir. Por lo tanto, la terapia epiclrea para comenzar esta

destinada a todo aquel que quiera ser feliz, mujeres, pobres, nifios, locos,*? y mas.

El tratamiento terapéutico epicureo esta centralizado al alivio del malvivir, del
sufrimiento, la turbacién tanto del alma, tanto del cuerpo; lo cual supone a su vez, un
tratamiento hacia el miedo, la ansiedad, el aislamiento, la angustia y mas. Entonces,
la terapia epicurea trata males como la angustia y decanta en una ética, cosa que (por
ej.) no sucede en el psicoanalisis de Freud. Finalmente, la metodologia de la terapia
epiclrea pone de manifiesto que lo que le interesa sanar, es el malvivir, ;quiénes
pueden acceder a este malestar y en cuanto a qué se puede acceder? —Epicuro
sostendria que cualquier ser humano puede sufrir de este malestar (incluyendo a los
nifios, aunque estos no estén turbados del alma, su existencia como tal no podria
sostener la turbacidén que la muerte puede acarrear), y que cualquier ser humano,
maés alla de su posicion social, de género, politica, econdmica etc., puede acceder a

la terapia epicurea.

Epicuro dice al principio de la carta a Meneceo (Oyarzun, 1999: 122):

Que nadie, por joven, tarde en filosofar, ni, por viejo, de filosofar se canse. Pues para nadie es
demasiado pronto ni demasiado tarde en lo que atafie a la salud del alma. El que dice que ain
no ha llegado la hora de filosofar 0 que ya pasé es semejante al que dice que la hora de la
felicidad no viene o que ya no esta presente. De modo que han de filosofar tanto el joven como
el viejo; uno, para que, envejeciendo, se rejuvenezca en bienes por la gratitud de los
acontecidos, el otro, para que, joven, sea al mismo tiempo anciano por la ausencia de temor
ante lo venidero. Es preciso, pues, meditar en las cosas que producen la felicidad, puesto que,
presente ésta, lo tenemos todo, y, ausente, todo lo hacemos para tenerla.

Esta parte de la carta a Meneceo reitera el propdsito de la terapia epicurea, la
cual es extendida a todo ser humano con voluntad de ser feliz, pero es importante
recalcar que para Epicuro la terapia filosofica no esta delimitada hacia un tiempo
establecido o determinado, méas bien que el filosofar debe ser duradero para toda la
vida, «que el viejo de filosofar no se canse». Hay que afiadir a esta invitacién a la
filosofia epiclrea el caracter de que ésta puede quitarle al joven, el temor ante lo

venidero, el temor al destino que todavia no se le ha revelado a él, distintamente que

32 En cuanto a esto, es de vital importancia comprender el significado del loco o su semejante en la
antigua Grecia. Cf. (Porter, 2003).
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si, se le ha revelado al anciano. Pero pues, a diferencia del joven, el anciano debe

filosofar para que lo rejuvenezcan los bienes de lo ya acontecido en su vida.

Epicuro lo hizo asi, filosofé hasta el final de sus dias, fue este filosofar lo que
lo alejo del dolor corpéreo de la enfermedad que padecia, la cual al final, terminé
con su vida.®® Epicuro —nos dice Didgenes Laercio (Ibid., X, 22)— prefirié recordar
las conversaciones con amigos, que adolecerse por su sufrimiento corporeo, estaba
preparado pues, para la muerte, y su preparacion para la misma se la otorgo la
filosofia. En retrospectiva, la terapia filoséfica epicurea pretende extirpar las falsas
creencias, ya que son éstas la raiz de los deseos vanos, y que en consecuencia,
extirpar estos, es extirpar el sufrimiento y la turbacién. Al final, la turbacion del
cuerpo aparece, pero para aquel que ha comprendido que no hay dolor corpdreo que
dure demasiado, el dolor se convierte en un evento efimero, que es superado por la

sabiduria y serenidad del alma.

Epicuro nos garantiza que la filosofia tal y como él la concibe, nos dejara en un
estado divino (Oyarzun, 1999: 135):

Estas cosas, pues, y las que les son afines, meditalas noche y dia dentro de ti y con quien sea
semejante a ti, y nunca, ni en vigilia ni en suefio, padeceras turbacion, sino que vivirds como un
dios entre los hombres. Pues en nada se parece a un viviente mortal el hombre que vive entre
bienes inmortales.

En efecto, la filosofia de Epicuro promete hacer al practicante un dios entre
hombres, aunque esta afirmacion no debe tomarse literalmente.® ;Qué es la terapia
epicurea? —Un método filosofico decantado en la intencidn de aliviar el malvivir y el
sufrimiento humano. (A quiénes esta dirigida dicha terapia? —A todo ser humano
con voluntad de ser feliz. ¢Para qué existe la terapia epicurea? —Dado que el
sufrimiento humano es un hecho arrojado al mundo, la terapia epicurea encuentra su
justificacion paralelamente al sufrimiento humano. ;Cémo procede terapéuticamente
dicha terapia? —Mediante el andlisis de las falsas creencias, sondear el origen de las
mismas mediante el andlisis de los deseos vanos, pero ya que los deseos vanos estan
formados por falsas creencias y las falsas creencias llevan al sufrimiento, las
verdaderas creencias llevan vivir dentro de los deseos naturales. Asi pues, los deseos
estan formados por creencias (juicios sobre el mundo), se deduce entonces, que los

deseos responden a juicios. Emitir ciertos juicios (verdaderos del mundo) extirpa o

33 Al parecer era calculos en los rifiones, (vid. Diégenes, 1984: X, 22).
34 para esto vid. la pagina 10 de esta tesis.
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modifica las falsas creencias, lo cual en consecuencia, y siguiendo esta ldgica, trae la
felicidad.

Aunque se ha visto aqui con méas detenimiento la estructura metodoldgica de la
terapia epiclrea, debe de seguir quedando oscurecida la practica especifica de dicha
terapia, ya que no se menciona como es y mediante qué las creencias falsas pueden
ser modificadas por verdaderas. Es precisamente el propdsito del siguiente punto
responder a esta pregunta y estas otras mas: ¢qué son los argumentos terapéuticos
epicureos?, ¢coémo funcionan?, ;como se aplican, cuando y dénde?; ya que si es
claro, por otro lado, que la terapia epicurea pretende realizar un analisis de los
deseos, lo cual demuestre el origen de las falsas creencias.

2.2. Argumentos terapéuticos y terapia racional del deseo en Epicuro.

Antes de retomar lo planteado al final del anterior punto y contestar las preguntas
que ahi se formularon, es importante recordar que el tratamiento epicireo mantiene
dentro de su corpus la analogia médica. La analogia médica es fundamental para la
terapia epicurea porque ella supone para la misma aplicar un medicamento
especifico para un padecimiento especifico: para cada padecimiento se utiliza un
determinado argumento para sanar.>® En consecuencia, Epicuro armaria un
argumento filosofico para cada individuo y para cada “psicopatologia’ en particular.
«Vana es la palabra del filésofo que sirve para el alivio de los malestares del alma»
(Usener, 1966: 221).

Los argumentos epicureos ademas de construirse para cada caso particular,
estos posen las siguientes caracteristicas: son argumentos que poseen una
intencionalidad préctica. Como se ha visto a lo largo de este capitulo, la finalidad de
la filosofia de Epicuro es poder llevar al ser humano a la felicidad y ataraxia, lo cual
refleja la intencionalidad puramente practica de esta filosofia. Asi pues, para Epicuro
todo lo que no lleva a esta finalidad debe ser desechado, es vano e indtil, y dado que

el filosofar es una actividad para toda la vida y para todas las personas, la palabra del

35 Filodemo menciona que algunos argumentos, como ciertos medicamentos, son

«amargos» o «picantes» y otros suaves; los argumentos «picantes» o fuertes se aplican para golpear la
negacién del paciente en cuanto a que éste no ve sus deseos vanos, mientras que los suaves, se aplican
dependiendo el caso. En otros casos, el terapeuta epicireo puede mezclar los argumentos «amargos»
con los suaves para asi lograr el fin. La mezcla estara determinada pues, dependiendo el caso. (Cf.
Indelli, 1988: XLIV).
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filésofo que no ayude al buen vivir debe ser tomada como realmente inutil. En tanto,
la finalidad de la filosofia de Epicuro es radicalmente préctica, teorizar (por €j.) si no
ayuda para el buen vivir es simplemente una actividad indtil y desechable. Torcuato

(Ciceron, 2003: 1, 71-72) en este sentido nos dice lo siguiente:

Te parece una persona de escasa formacion. La causa de ello es que considero inexistente una
formacion que no sirviera para aprender a vivir feliz. [...] (Habia de ocuparse, como Platén, de
masica, geometria, aritmética y astronomia que, al partir de falsos principios, no pueden ser
verdaderas v, si lo fueran, no ayudarian en nada a que viviéramos mas gozosamente, es decir,
mejor? ¢Habia de cultivar esas artes y renunciar al arte de vivir, tan grande y trabajoso y, por
tanto, tan provechoso?

Es evidente pues, que la filosofia de Epicuro pretende en sus udltimas
consecuencias ser practica. A partir de esto, puede suceder que los argumentos
filosoficos asi como el proceder médico, deban ser argumentos relativos a valores.
Asi como se vio —en un primer momento— que los argumentos epicireos son
practicos, en este segundo momento se expondré que estos son también argumentos
relativos a valores, porque estos tienen que moverse dentro un sistema comun que
refleje que la salud espiritual es algo que vale la pena buscar. Esto representaria a su
vez —dentro de la estructura terapéutica epicirea— que los deseos vanos son la raiz
del mal vivir. Filodemo (Indelli, 1988: IIl, 4) menciona que éste es un tema
recurrente con los epicureos, ya que el discipulo-paciente puede negarse admitir
primeramente que los deseos vanos sean la raiz del sufrimiento, y que los deseos que

¢l tiene sean efectivamente deseos vanos.

Los argumentos epicureos ademas de ser relativos a valores también son
argumentos éticos planteados por Epicuro; a saber, la felicidad, la ataraxia, la aponia
etc. Representan la finalidad ética a buscar. Toda concepcion del universo que no
lleve a la felicidad, a la seguridad de la misma o que quite le la responsabilidad de la
felicidad al ser humano debe ser una concepcion desechada. «Todas estas cosas, oh
Pitocles, debes tener en la memoria, para poder librarte de patrafias y observar las

cosas homogéneas a ellas» (Didgenes, 1984: X, 86).

Por otro lado, también los argumentos epicureos tienen la caracteristica de ser
I6gicos, coherentes, validos y tener claridad en su definicion. En este sentido el
filosofo terapeuta debe argumentar segun sea el caso de manera ldgica para que de
ello sobrevenga el alivio del malestar. Pero Epicuro insistiria en que la
argumentacion Idgica no es valiosa en si misma, es decir, que centrarse en el estudio

de la l6gica no es importante, ya que al terapeuta epicureo no le interesa la logica en
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si misma, sino simplemente saber argumentar, «pues tenemos una necesidad suma
del enfoque global y, en cambio, del parcial no tanto» (Caro y Silva, 2008: 35-36).
Y asi como lo interpreta Nussbaum (2005: 171), Epicuro les daba a sus discipulos
con poco tiempo y poca practica en la argumentacion, la tarea de recolectar epitomes

y repasarlos hasta que estos hayan sido memorizados.

Otra de las caracteristicas de los argumentos epicureos es que son argumentos
asimétricos, es decir, son argumentos de poseedor de conocimiento a no-poseedor
de conocimiento. De maestro a discipulo, de doctor a paciente. Epicuro dentro y
fuera del «Jardin» no le molestaba ser visto como un «salvador», como un sabio con
la mision cosmica de curar la enfermedad de la vida: el sufrimiento. Hasta algunos
de sus miembros llevan imagenes de Epicuro en sus anillos y plasman su retrato en
sus copas. Estos suelen referirse a Epicuro como su «salvador» y le hacen festejos a

la manera de un héroe durante las fiestas comunes (Ciceron, 2003: V, 1, 3).

Tal vez la caracteristica mas resaltante de los argumentos epicireos y en
general de la filosofia de Epicuro, es que los argumentos son dogmaticos; Epicuro
(Usener, 1966: 163) le dice a Pitocles: «Huye, bendito, de todo tipo de paideia al
iniciar la singladura en tu bajel». Y una anécdota de Didgenes Laercio (1984: 1V,
43) cuenta que Arcesilao se le preguntdé una vez por qué mucha gente de otras
escuelas se pasaba a la escuela epicurea, pero nunca un discipulo de Epicuro se
trasladaba a otra. Arcesilao respondio: «Porque los hombres pueden volverse
eunucos, pero los eunucos nunca se vuelven hombres». Estas citas demuestran en un
sentido radical que la escuela epiclrea es extrafia a toda concepcion que no garantice
la felicidad en dltimos términos. Los epiclreos desconfiaban de todas las falsas
creencias y apartarse de las mismas es el fundamento para existencia del Jardin, y es

precisamente en éste, en donde se efectuara la terapia epicurea como tal.

El solo hecho de permanecer dentro del Jardin ya representa de por si cierto
nivel conductista, al ser esta permanecia un alejamiento del génesis de las falsas
creencias. La practica terapéutica dentro del Jardin utilizaria los siguientes medios
para sanar. Epicuro le dice a Meneceo (Oyarzun, 1999: 135) en su carta, que «repase
dia y noche para él mismo y para sus semejantes», el contenido de la misma, ya que
esto, garantiza Epicuro, lo llevara a un estado libre de turbaciones, pero también le

menciona a Herddoto lo siguiente:
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A quienes no puedan, Herddoto, precisar cada una de las cuestiones descritas por nosotros
acerca de la naturaleza ni examinar con atencién los libros mayores de los que [hemos]
compilado les preparé un epitome de [mi] obra toda para que retengan de modo suficiente el
recuerdo de las opiniones mas generales, a fin de que puedan ayudarse a cada preciso momento
en las cuestiones mas decisivas en la medida que se apliquen a la especulacién acerca de la
naturaleza (Caro y Silva, 2008: 35).

A través de estos dos consejos que otorga Epicuro, podemos notar que la
repeticion y la memorizacion son los dos medios por los cuales se sirve la terapia
epicurea para llegar al fin prometido. En este sentido, Nussbaum (2005: 135) ofrece
una interpretacion interesante y hasta cierto punto controversial. Ella afirma que
estos dos medios expuestos anteriormente tienen al menos tres razones de ser. La
primera, la memorizacion es la manera de «interiorizar la ensefianza», de modo que
ésta «se vuelva poderosa» y ayude en la confrontacidn con el error. Si el practicante
ha de mirar los textos para refutar una falsa doctrina, muchas veces lo pillaran
desprevenido. En cambio, si interioriza la ensefianza, «nunca, ni en vigilia ni en

suefios, se sentira turbado» (ibid.: 135).

La segunda, la memorizacion brinda una vision de conjunto sobre la estructura
de todo el sistema (ibid.: 174); esto le concede la dimension al practicante de saber
coémo y donde especificamente es que van puestas cada pieza de la estructura. La
tercera, trata de la percepcion de que las falsas creencias que turban la vida no se
hallan todas en la superficie del yo, listas para ser objeto de andlisis. Esas falsas
creencias penetran profundamente en el alma, ejerciendo a menudo influencia por
debajo del nivel de la conciencia (ibid.: 174- 175). Nussbaum para justificar su
interpretacion, se apoya en los dos consejos que ofrece tanto a Meneceo, tanto a
Herddoto, a saber, que al repasar de noche y de dia la ensefianza este ni en vigilia ni
en suefios estara turbado, y en que la ensefianza al ser memorizada se vuelva
poderosa.®® Sélo introduciendo y enraizando la ensefianza en el alma se podra
contrarrestar esas voces que suenan en lo profundo del pecho del practicante, se
necesita pues, inculcar profundamente otras voces (la repeticion de la ensefianza

dentro de uno mismo), de forma que le hablen incluso en suefios (ibid., 2005: 176).

Ahora bien, repitiendo y memorizando la ensefianza puede el practicante
contestar con la ensefianza en si misma en momentos cruciales en su vida; pero ya

no es la ensefianza algo de fuera sino algo interno, lo cual a su vez le otorga al

36 Seglin esto, Nussbaum sostiene que «Epicuro es el descubridor del inconsciente y no Freud»,
afirmacién arriesgada por cierto.

35



practicante la capacidad de escuchar la voz del maestro en todo momento. Pero
¢cOmo sabe Epicuro en qué momento de su vida psiquica existencial se encuentra su
discipulo?, ¢como sabe él que su discipulo ha comprendido la ensefianza?, ¢cémo
sabe la situacion del mismo frente a la memorizacion? —Filodemo (Glad, 1995:

Sobre la libertad de palabra 39-40) menciona lo siguiente:

El discipulo debe mostrarle sus faltas sin ocultarle nada y hacer publicos sus defectos. Pues si
lo considera como el Unico guia de la palabra y la accién correctas, aquel a quien él llama el
Unico salvador y a quien diciendo «con él a mi costado» se entrega para someterse al
tratamiento terapéutico, entonces ;cémo no habria de mostrar aquello en lo que requiere
tratamiento terapéutico y recibir sus criticas?

Si mediante la argumentacion mostramos que, aunque muchas son las cosas que se derivan de
la amistad, ninguna de ellas es tan grande como tener a alguien a quien uno pueda expresar lo
que alberga su corazdén y a quien uno pueda escuchar cuando habla. Porque la naturaleza desea
intensamente revelar a los demés lo que uno piensa (ibid., 1995: 28)

Estas citas denotan como la confesion o la narracion de los eventos en la vida
del practicante no deben ser ocultos para el analisis de Epicuro, ya que sin éste seria
imposible para é€l, saber aspectos especificos de la vida experiencial de sus
discipulos. Pero ademas de que Epicuro contaba con la memorizacién de sus
ensefianzas y la confesion de la vida por parte de sus discipulos como medios para
llevar a estos a la felicidad, Epicuro —a diferencia de los modernos psicoterapeutas—
contaba con la observacion diaria y la informacion que podian otorgarles los demas
discipulos acerca de un discipulo en especifico.’” Asi, Epicuro cerraba su
mecanismo terapéutico, lo que no lograba decirle un practicante en particular, podia
llegarlo a saber indirectamente por medio de los otros discipulos que habitaban el
Jardin.

En resumen, los argumentos epiclreos son practicos, relativos a valores,
poseen la caracteristica de ser légicos, coherentes etc., pero mas que nada son
argumentos con una cualidad especial, son argumentos dogmaticos. A través de la
repeticion, la memorizacién, la confesion y la informacion, el terapeuta epicireo
puede proceder ante un paciente turbado. Este mecanismo, manifiesta ser una terapia
racional, donde el razonamiento filosofico demuestra las falsas creencias. Pero como

se ha visto aqui, la terapia epiclrea no se queda solo en el descubrimiento de las

37 Cabe decir en este momento, que el mismo Freud llegd a sostener entrevistas con familiares de
Elizabeth von R., ademas de que le suplicé a la madre de la misma que mantuviera abierta la
comunicacion con su hija, a fin de permitir que la joven descargara algunos pensamientos; esto quiere
decir pues, que hasta el ortodoxo psicoanalisis cldsico se permitia —de manera extra clinica— actuar en el
circulo de la vida de sus pacientes. (Cf. Freud y Breuer, 1992: notas sobre este caso).
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falsas creencias, pretende ir mas alla y formula que las creencias son condicion
necesaria de los deseos, y son estos, los que al final de cuentas perjudican el vivir.
Entonces, la terapia epicurea es una terapia racional de los deseos. Ya quedando esto
claro, tiene que quedar claro también que la terapia epiclrea procede ante los deseos
mediante la argumentacion, es decir, mediante ciertos argumentos, el practicante
puede comprender que sus deseos son efectivamente vanos, lo cual sugiere
finalmente, que la terapia epiclrea es una terapia que utiliza como medio principal
para sanar la argumentacion. Por lo tanto, la terapia epicurea es una terapia racional

de los deseos por medio de la argumentacion.

En el proximo capitulo, me dedicaré a describir el psicoanalisis de Freud, la
razon que encuentro para hacer esta proxima descripcién es que el psicoanalisis
clasico es el fundador de la psicoterapia contemporanea. Las distintas psicoterapias
actuales, bien pueden no coincidir en absoluto con la terapia epicurea, y es por este
aspecto, que pretendo comparar y estudiar tanto a la terapia epicurea con el
psicoandlisis de Freud. La finalidad de relacionar analégicamente a la terapia
epicirea con el psicoandlisis de Freud es para poder darle sentido a la terapia

filosofica dentro del campo de la psicoterapia actual.
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Capitulo 11

El psicoanalisis clasico: sobre el origen de la psicoterapia

Asi como se menciono en la introduccion, esta tesis tiene la intencion de postular el
esbozo de una terapia filosofica contempordnea, para ello se describid la terapia
epicurea, la cual representa los antecedentes historicos y tedricos de la terapia
filosofica;® pero el simple traslado de la terapia epictrea a la actualidad, asi como se
ha visto también, puede resultar injustificado, irrestricto y hasta cierto punto
inconsciente de las principales tesis de la psicologia. Dado que el campo de la
psicologia es bastante amplio, quise delimitar esta tesis al que inici6 como tal no la

psicologia, sino la psicoterapia: Sigmund Freud.®

Es pues que el tema de terapia o psicoterapia, es el eje conductor de esta tesis.
En este capitulo, me centraré en describir sintéticamente el psicoanalisis de Freud,
dejando asi —como ocurrié con la terapia epicurea— de lado las otras formas de
psicoanalisis que se suscitaron paralelamente o después de la propuesta
psicoanalitica de Freud.

1. Bases tedricas del psicoanalisis de Freud

1.1. Inicios del psicoanalisis de Freud

La obra de Freud es una obra extensa, que ha repercutido fuertemente tanto en la
vida académica como en la ordinaria. Fueron también muchos los que influenciaron
a Freud para que éste, de manera innovadora, expusiera nuevas dimensiones del ser

humano.*° Es natural decir que el origen del psicoanlisis en tanto que método, se

38 Asi como también la terapia estoica y escéptica, aunque son éstas, las que dejo del lado para
centrarse en la descripcion de la terapia epicurea.

39 Justamente es que en este trabajo es de mayor interés el campo de la psicoterapia y no, por otro lado
el de la piscologia, el cual si es considerado, pero no con el mismo peso que la psicoterapia, ademas de
que el campo de la psicologia se puede extender a mas canales que la propia psicoterapia.

40 Es imposible saber quién influencié mas a Freud, pero evidentemente se encuentran Breuer, Charcot,
Chrobak y Fliess.
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encuentra en el «método catartico»,** y que es éste, el principal fundamento de la
doctrina que Freud desarrollo posteriormente, cosa que en gran medida es cierta. En
este punto me doy a la tarea de exponer lo fundamental de la terapia catartica de

Breuer que fue la que dio inicio al psicoanalisis de Freud.

Es bueno comenzar este punto con una pequefia exposicion del contexto en el
que sucede el método catartico. Asi como Freud, Breuer se encontraba interesado en
el tratamiento de la «histeria», lo cual lo llevo a tratar el famoso caso de Ana O. Este
caso fue tratado por Breuer entre 1880-1882 y fue comunicado a Freud con mucho
interés, pero fue este segundo, el que —en ese entonces se encontraba estudiando en
Francia— le inform6 a su profesor de anatomia patoldgica (Charcot) el caso, donde
éste no mostro particular interés (Freud y Breuer, 1992: 5). No fue hasta 1886 que
Freud se establecié en Viena para practicar la hipnosis en el tratamiento de la
histeria, lo cual posteriormente llevaria a Freud a relacionarse con Breuer para la

redaccion en conjunto del libro «Estudios sobre histeria» (ibid.: 5).

En la actualidad, la histeria suele ser una enfermedad atribuida a personas (en
especialmente mujeres) que tienden a ser “gritonas”, enojonas y violentas, cosa que
del todo no es una cualidad de la histeria propiamente.*? El término «histeria» tiene
sus origenes etimoldgicos en el mundo griego (dotépa = Utero) y ya desde el mundo
griego dicha enfermedad se la atribuia al sexo femenino (Maines, 1999: 12). En la
época Victoriana (1837-1901) se consideraba en efecto, que la histeria era una
enfermedad eminentemente femenina y que se originaba de causas sexuales, que al
final éstas repercutian directamente en la fisiologia de la mujer. Tal es el caso, que
en dicha época el tratamiento para la histeria era el «masaje pélvico»;*® pero no fue
hasta los estudios de Breuer y Freud que se descubrié que el origen de la enfermedad

no se encontraba en el campo de lo organico, sino en el de lo animico. Es decir, la

4L El término «catértico» se deriva del griego (kaddpotc, katharsis), utilizado por Aristételes y que
significa purificacidn. Esta acepcion fue utilizada por el Dr. Josef Breuer para referirse a la técnica
psicoterapéutica que consiste en provocar un efecto de purga o descarga de afectos patdgenos ligados a
sucesos traumaticos de un individuo a través de su evocacion.

42 Si lo son mas propiamente estados de desfallecimientos, insomnio, retencién de fluidos, pesadez
abdominal, espasmos musculares, respiracion entrecortada, fuertes dolores de cabeza, pérdida de
apetito etc. En la actualidad, se define a la histeria como un trastorno de conversién o neurosis histérica,
en la que este trastorno tiene presencia de sintomas o el déficit no deliberados que afectan al
funcionamiento motor voluntario o sensorial del organismo, esto segun el clasificatorio DSM-IV-TR.

43 El masaje pélvico consistia en masajear la zona pélvica hasta llegar a la zona genital de la mujer, dicho
masaje pretendia lograr un orgasmo femenino. El masaje se centraba en un masaje al clitoris de la mujer
(Maines, 1999: 35).
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histeria se consideraba antes de los estudios de Breuer y Freud como una
enfermedad fisioldgica, que si tenia sus origenes en la sexualidad, pero que estos
pasaban a ser influencias patoldgicas en el cuerpo del paciente; contrariamente,
Breuer y Freud descubrieron que la histeria era una enfermedad psicosomatica, y
que la cura de ésta no se encontraba en sus causas fisiologicas sino en las

psicoldgicas, de ahi que surgiera el método catértico de Breuer.

Este método catartico, fue practicado primero por Breuer en el caso de Ana O.
Este método fue el que le dio su principal fundamento al psicoanalisis de Freud. Este
método catértico consistia en llevar al paciente a un estado de hipnosis sugestiva,
para que tuviera la libertad de expresar sus mas intimos deseos, secretos,
obscenidades etc. La misma Ana O. solia llamar a esta terapia «terapia del habla» o
el humoristico «limpieza de la chimenea» (Freud y Breuer, 1992: 20) en donde el
hablar sin censura termina por limpiar el alma del paciente. En el estado hipndtico
que provocaba la terapia catartica se mostraba una expansion de la consciencia del
paciente, lo cual se hacia para eliminar los sintomas de la histeria presentes en éste
(ibid.: 20). El proposito era pues remontar al paciente a través de la hipnosis al
origen de sus sintomas para eliminarlos por medio del recuerdo de estos, lo cual
supondra Freud después, que hay recuerdos en el ser humano que han sido
extraviados o reprimidos por la persona misma. «EI ser humano sabe cosas que cree
no saber» (Freud, 1992d: 237).

La terapia catartica sostenia que los sintomas histéricos estan conformados por
afecciones estranguladas y que al liberar este afecto estrangulado se daba paso a la
cura fisiologica del paciente («abreaccion»), por lo que, tanto el origen de la
enfermedad, tanto su cura estaban totalmente determinados por causas animicas
(Freud, 1996: 37). Pero Freud comenzo0 a distanciarse de este proyecto terapéutico
por dos razones principalmente: la primera era porque la sugestion hipnética le
parecia irrespetuosa conforme a la integridad del paciente (Freud, 1992d: 237) y la
segunda, porque comenzé a observar que los sintomas de los cuales segun se habia
aliviado el paciente volvian aparecer o se desplazaban a otra sintomatologia
(Hesnard, 1972: 23). Por estas dos razones, Freud comenzé un nuevo proyecto

terapéutico, el cual serd denominado por €l mismo como psicoanalisis.
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1.2. Psicopatologia de la vida cotidiana

Precisamente el distanciamiento de Freud conforme al método catartico de Breuer se
dio porque Freud dejo de coincidir con la premisa de la hipnosis como principal
herramienta para el método. En su ausencia, Freud concibié una nueva manera de
acceder al mundo psiquico del paciente, lo cual puso su método terapéutico en una
dimensién totalmente nueva, y es probablemente que esta nueva dimension que
propuso Freud sea la mas debatible, al ser ésta una propuesta que solo tiene sentido a
través de la enfermedad, a saber: a través de la neurosis y la histeria. Es decir, Freud
al notar que los pacientes histéricos reprimian (Verdrangung = represion)* ciertos
recuerdos que le eran dolorosos, supuso que el ser humano en general poseia una
dimension inconsciente, la cual demostraba un nuevo mundo psiquico, que hasta los

tiempos de Freud, no habia sido definido de la manera en la que él la defini6.*®

A partir de este hecho, Freud propuso una psicopatologia de la vida cotidiana,
es decir, que todo ser humano en general tiende a reprimir eventos dolorosos a lo
largo de su vida, lo cual demuestra las bases estructurales de la enfermedad; todo
evento al ser reprimido se puede tornar en problematico, desde las neurosis hasta las
psicosis, aunque estas segundas, no fueron definidas en su totalidad por el mismo
Freud. En este sentido, ningin ser humano estad exento de la psicopatologia que

Freud sostiene.

En esta obra (psicopatologia de la vida cotidiana), se puede notar sin duda la
innovacion y claridad de Freud, pero también topicos que hasta los dias de hoy
causan incertidumbre. Freud (1992b: 58) sostiene que en el ser humano existen
«operaciones fallidas» como cuando alguien quiere decir algo y dice en cambio otra
palabra: el «desliz verbal» (Versprechen = trastrabarse). El desliz verbal sucede en
este sentido, cuando alguien expresa algo que en realidad no queria decir (cuando
conscientemente sabe que no puede o debe decir esto o aquello), como el ejemplo

que nos aporta Freud (1996: 16): «Un presidente de nuestra Camara de Diputados

44 Todas las traducciones de los términos freudianos del alemdn al espafiol que hago en este capitulo,
corresponden a las traducciones que hace Luis Echeverry en la edicion de Obras Completas Amorrortu.
45 Se suele mencionar que ya Charcot hablaba de la influencia sexual que existia en el origen de la
histeria, que Von Hartmann hablaba que en ciertos hechos fisioldgicos y hasta en la materia misma, se
entrevia un «ser psiquico», que Pierre Janet ya habia descrito en las neurosis un inconsciente y que
hasta el mismo Epicuro fue en realidad el descubridor del inconsciente, pero a mi forma de ver, al final
de cuentas fue Freud el descubridor del inconsciente a la manera en que se entiende el mismo. En
cuanto a los tres primeros personajes y su relacién con el psicoandlisis de Freud cf. (Hesnard, 1972: 27),
y en cuanto a que Epicuro es el descubridor del inconsciente (cf. Nussbaum, 2005: 174-175).
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abrid una vez la sesion con estas palabras: ‘Compruebo la presencia en el recinto de

un numero suficiente de sefiores diputados, y por tanto declaro cerrada la sesion’».

Es facil nos advierte Freud (ibid., 12), trastrabarse cuando 1) se estd algo
indispuesto y fatigado; 2) si se esta emocionado, y 3) si se es solicitado en demasia
por otras cosas. El trastrabarse en esencia representa una intencion inédita para el
sujeto que se trastraba: como el presidente de la Camara de diputados. Este
presidente por ej., en realidad al ver llena la Cdmara, se da cuenta del tiempo y
trabajo que le vienen en seguida, por lo que dentro de si, reconoce que no quiere
iniciar la sesion, por lo que a la hora de hablar, en lugar de mencionar que la sesion
se da por iniciada, la da por cerrada. Su deseo al final de cuentas no era el de
comenzar con la sesion, su deseo contrariamente era el de irse a su casa. Este desliz
del habla, demuestra el poder que tiene el deseo sobre de la persona, deseo que si se
reprime terminard por ser expresado por encima de la voluntad consciente de la

persona misma.

Freud (1992b: 69) reconoce la funcién de los deslices, y en el caso de los del
habla, reconoce que no siempre estos representan deseos reprimidos, méas bien
pueden ser, simplemente, repeticion de cierta tonalidad que es escuchada. Por
ejemplo, cuando alguien pronuncia un nombre: jOye hablale a Pedro, que es ese
que esta a tu derecha! —Y el escucha dice: jOye tu pedo!, perdon, quise decir Pedro.
El escucha, que no conocia a Pedro y no tenia ninguna asociacion con él, en lugar de
decir su nombre, dijo una palabra que se asemeja en tono al de Pedro; no es que
haya concebido a esa persona como una flatulencia o esté pensando en una, sino que

el tono de Pedro y pedo son muy semejantes.

Ademas de los deslices del habla o deslices verbales, Freud (1996: 11) concibe
a los deslices de lectura (Verlessen), de audicion (Verhonen = a escuchar falsamente
algo que se dice sin que esté de por medio una deficiencia fisiologica), el olvido
(Vergessen = a olvidos temporales a propdsito de algo que causa molestia), el
extravio (Verlegen = a extraviar objetos a propdsito que después se sabe su
localizacion), el perder (Vertieren = a perder permanentemente objetos), los errores
(Irrtumer = afirmar que no se sabe algo durante un lapso de tiempo y después se
descubre que si se sabia y se tiene conciencia del error) y el desliz de trastocar las
cosas confundido (Vergreifen = cuando se trastoca el contenido o acto de algo por
confusion).
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A través de estos deslices, Freud concibe una psicopatologia presente en el dia
a dia de todo ser humano, no esta exento pues, nadie en realidad, todo ser humano
tiende a exponer cualquiera de estos deslices. Detenerme en cada uno de éstos,
sobrepasa los limites de esta tesis, por lo que describiré lo que a mi parecer
representa mas la pretension que Freud refiere en su psicopatologia de la vida
cotidiana. EIl desliz del olvido (Vergenssen) es a mi forma de ver, un desliz que
representa bien el conflicto que se fragua en el interior de individuo y que sélo
encuentra atencion mediante éste. Freud (ibid., 1996: 24) menciona en cuanto a este

desliz lo siguiente:

Si alguien olvida un nombre propio que no obstante le es familiar, o, a pesar de sus esfuerzos,
solo con dificultad puede retenerlo, sospechamos que tiene algo contra el que lleva ese nombre,
de suerte que prefiere no pensar en €l; (...) “Un sefior Y se enamora de una dama pero no tiene
éxito con esta, la que poco después se casd con un sefior X. Ahora bien, a pesar de que el sefior
Y conoce al sefior X desde hace ya mucho tiempo, y hasta mantiene con él relaciones de
negocios, olvida una y otra vez el nombre de este Gltimo, de modo tal que en varias ocasiones
debid preguntarlo a otras personas cuando quiso comunicarse por carta con ¢é1”. Es evidente que
el sefior Y no quiere saber nada de su dichoso rival. En él no debera ni pensarse.

Este desliz del olvido representa bien la emocion ahorcada o estrangulada que
estd detrds; un evento pasado que ha sido reprimido y que sélo se sabe de él por
medio de este desliz. Otros deslices muy parecidos a éste son los deslices de perdida
(Vertieren) y extravio (Verlegen). En cuanto al desliz de pérdida, Freud (ibid.: 26)

refiere su sentido de la siguiente manera:

Que en el caso del perder, una contingencia que a menudo se siente como tan dolorosa,
participemos nosotros mismos con un propo6sito, he ahi algo que ustedes sin duda no hallaran
creible. Pero existen abundantes observaciones como esta: Un joven pierde su lapiz de mina,
que le habia sido muy querido. El dia anterior habia recibido una carta de su cufiado, que
terminaba con estas palabras: “Por ahora no tengo ganas ni tiempo de solventar tu frivolidad y
tu pereza”. Ahora bien, el lapiz de mina era precisamente un obsequio de este cuilado. Sin esta
coincidencia no podriamos haber afirmado desde luego, que en esa pérdida participd el
proposito de desprenderse de la cosa.

Y en cuanto al desliz del extravio, Freud (ibid.: 27) nos dice lo siguiente:

Y no obstante, no son raros los ejemplos en que las circunstancias concomitantes del extraviar
indican una tendencia a desechar el objeto temporaria 0 permanentemente: Un hombre joven
me cuenta: “Hace algunos aflos habia desinteligencias en mi matrimonio; yo encontraba a mi
mujer demasiado fria (...) viviamos sin ternura uno junto al otro. Cierto dia, ella me trajo un
libro que habia comprado porque podria interesarme. Le agradeci esa muestra de ‘atencion’,
prometi leer el libro, lo guardé con ese fin y nunca mas lo encontré. Asi pasaron meses en que
de tiempo en tiempo me acordaba de ese libro trasconejado, y era en vano querer hallarlo.
Como medio afio después enfermd mi querida madre. Mi mujer abandond la casa para cuidar a
su suegra. Al atardecer de cierto dia vuelvo a casa entusiasmado por la devocion de mi mujer y
rebosante de agradecimiento hacia ella. Me encamino a mi escritorio, abro un determinado
cajon sin propdsito deliberado, pero con la seguridad de un sondmbulo, y ahi, encima de todo,
encuentro el libro que por tanto tiempo habia echado de menos, el libro extraviado”.
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En efecto, estos deslices representan bien como los actos de la vida cotidiana
estan cargados de emociones: inconscientes o extrafiadas por nosotros mismos, a
manera de que no nos enteramos del sentido de éstas hasta que por fin se dan a
conocer por medio de estos deslices; pero tal vez el hecho mas tangible de la
psicopatologia de la vida cotidiana, es el hecho de descubrir que todos estos deslices
(del habla, el extravio y pérdida) tienen un sentido, que la conducta humana en
ltimas instancias tiene un sentido, un propdsito, una tendencia etc.; no es para
menos la aportacion de Freud en este aspecto, ya que el dotar de sentido todas estas

“aparentes simplicidades de la vida” conlleva un trabajo arduo de interpretacion.

Para concluir, demostrar el sentido de las conductas humanas lleva a Freud en
consecuencia a demostrar el sentido de “otra aparente trivialidad de la vida”, «los
suefios». Es claro, nos dice Freud, que el psicoanalisis jamas podra decir de si
mismo que nunca ha prestado el tiempo a las cosas pequefias, en apariencia
insignificantes, ya que tanto los deslices, tanto como los suefios seran los pilares de
interpretacion del psicoanalisis. A través de estos dos, Freud asienta las bases de su
tratamiento psicoterapéutico (que en mayor especificidad se trata de un tratamiento

psicoanalitico) en alivio de las neurosis.

1.3. La interpretacion de los suefios

Freud como ya lo he mencionado, descubre un sentido en las “trivialidades” de la
vida cotidiana: esos trastrabes, esas pérdidas y extravios representan dentro de su
doctrina un cardcter de analisis. Semejante a los deslices, Freud descubre que como
éstos, los suefios igualmente tienen un sentido: una razén de ser lo que son. Asi bien,
los deslices se presentan en la cotidianidad, y no sélo en el perfil neurético, lo que
quiere decir que tanto los deslices, tanto los suefios dentro de la dptica del
psicoanalisis, son fenomenos del perfil normal que ayudan a comprender los
fendmenos patoldgicos. En este punto me dedicaré a describir el sentido de los

suefios dentro del perfil normal y patoldgico del ser humano.

Los suefios para todo ser humano parecen ser eventos triviales, que a veces
hasta con trabajo pueden ser recordados. Freud parte de este aspecto para diferenciar
al «contenido manifiesto» del suefio: que es lo representativo-recordado de éste, y el

«contenido latente»: lo que en realidad el suefio es, lo que el sujeto ha reprimido en
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vigilia y que solo puede encontrar entidad mediante su expresion manifiesta. Dentro
del margen del contenido latente, también se encuentra el «pensamiento latente»:
que es el pensamiento espontaneo que sucede en el sujeto cuando narra su suefio:*®
dice una mujer joven —jSofié que tenia sexo con mi papa!, creo que eso lo sofié

porque ahora tengo novio y mi papéa se enojaria de que lo tengo».

Efectivamente, los suefios asi en un sentido primario de definicion suceden
dentro de la actividad de dormir: los suefios entonces, suceden cuando el sujeto se
encuentra dormido. Ahora bien, una persona puede decir que ha sofiado despierta —
en vigilia—, o que cuando estando dormida y sofiando, le ha sobrevenido despertarse,
por lo que en ese momento en que se ha despertado todavia no distingue si esta
todavia sofiando o ya ha despertado en realidad. Freud (1996: 48) dice en este
sentido que «el suefio parece ser entonces un estado intermedio entre el dormir y la

vigilia», por lo que hay entonces que definir lo que es el dormir:

Es este un problema fisiol6gico o bioldgico sobre el cual todavia hay mucho en discusion. Nada
podemos decidir al respecto, pero opino que estamos autorizados a buscar una caracteristica
psicolégica del dormir. Este es un estado en que yo no quiero saber nada del mundo exterior, en
que le he quitado mi interés. Me pongo a dormir cuando me retiro del mundo y mantengo lejos
de mi sus estimulos. Me duermo, también, cuando estoy cansado por él. Al adormecerme digo
entonces al mundo exterior: “Déjame en paz, pues quiero dormir”.

Entonces, dormir y sofiar parecen ser aspectos intrinsecos que nos regresan al
eje principal de la descripcion del sentido de los suefios. El suefio dentro de la
interpretacion de Freud, siempre manifiesta una pequefiisima parte de lo esta detras
de él a través de la desfiguracién. Una de las caracteristicas principales del suefio es
su caracter simbolico, nunca un suefio es literal, 16gico y coherente con la realidad
del mundo, siempre estd cubierto de asociaciones libres y simbolicas que le dan
forma a su manifestacion. Por ejemplo, se suele sofiar al tio X vestido de emperador
quemando todo a su paso, y la razén de sofiar al tio X de esta forma, es porque para
una persona determinada el tio X esta asociado con el poder y la violencia, ademas
de que este sujeto no tuvo padre, sino mas bien a su tio como figura paterna.*’ Pero

también Freud entendié que los eventos del mundo externo pueden repercutir en el

46 En cuanto a lo que se ha expresado en este parrafo cf. (Freud, 1992a) y (Freud, 1996: cap. «Los
suefios»).

47 Es muy buena la descripcidn e interpretacion del suefio de su tio José que hace Freud, ya que desde el
principio Freud describe cémo ese peculiar suefio le parece absurdo e innecesario de interpretar. Al
proponerse la interpretacion del suefio, Freud no sélo descubre que en efecto, el suefio no era en
realidad absurdo, sino que el suefio ocultaba la verdad de su profundo sentir. En consecuencia, cuando
Freud fue develando el significado del suefio, puede que éste le haya hecho descubrir el complejo de
Edipo. Cf. (Mannoni, 1970: 63-67).
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suefio, como aquel que suefia que estd navegando en alta mar y lo que sucede a su
alrededor externo mientras él duerme es que su habitacion se esta inundando de
agua. En base a esto, Freud (ibid.: 58) termina por sostener como primera premisa,
que los suefios son fendmenos psiquicos y no fendbmenos somaticos. En efecto, tanto
el mundo externo, tanto el organismo del sujeto repercuten en el suefio, pero nunca
son estos enteramente los que repercuten para que el suefio sea de por si, un

fendmeno somético.

Los suefios para Freud (ibid.: 76) son eliminaciones de estimulos (psiquicos)
perturbadores del dormir por via de la satisfaccion alucinatoria. Es decir, los suefios
son manifestaciones de deseos insatisfechos en vigilia, y que en el caso de los
adultos, de la insatisfaccion o perturbacion de algun deseo pasado, primordialmente
de la infancia. El contenido latente del suefio no se manifiesta simplemente o
literalmente (como la satisfaccion de un deseo y ya, coherentemente hablando)
porque el sujeto que suefia sabe sin saber realmente, que la satisfaccion de ese suefio
es algo malo («censura onirica»); como aquel que sofid que besaba y luego
golpeaba a un amigo en una carcel oscura. Para este sujeto no seria raro que este tipo
de suefio fuera recurrente de diferentes maneras, dado que en su infancia fue
molestado por un compafiero de escuela, el cual le dejo este sentimiento de

indefension y goce.

En efecto, este sujeto no se permite sofiar simplemente con golpear hasta
vengarse por las molestias que le causé este compafiero de escuela, mas bien es que
su suefio presenta los fenémenos de condensacion y desplazamiento, en donde el
sentimiento de indefension se condensa junto con el de goce y le permite sofiar a
través de imagenes el beso y luego el golpe, asi como también que en lugar de sofiar
simplemente con la escuela en donde asistia, desplaza a ésta a la imagen de una
prision. Todo este trabajo arduo que la psique realiza para desfigurar el contenido
latente del deseo insatisfecho a través del suefio, s6lo tiene sentido cuando se
entiende que para el sujeto que suefia, aceptar que fue agredido, aceptar que esa
agresion de alguna manera le causa cierto goce, o que en el fondo quisiera matar a
ese compafero, son prohibiciones que se impone el sujeto, ya que sabe
conscientemente que desear esto y todo lo que lo rodea es algo malo e incorrecto de
realizar. Para que este sujeto pueda vivir sin el tomento de haber sido agredido en la

infancia, suefia desfiguradamente o alucinatoriamente con besar y luego golpear a su
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amigo, lo que seria la satisfaccion de su deseo sin que su consciencia se entere. Es
por esto que Freud (1992a: 151) también menciona que el suefio es el protector del

dormir.

Por otra parte existen los suefios de tipo uno, que no estan cargados de
«desfiguracion onirica». Y el ejemplo mas simple de esto, lo puede aportar los
suefios de los nifios. Contrariamente a los suefios de los adultos que son
incoherentes, oscuros y hasta perversos, los suefios de los nifios son claros, breves,
coherentes y de facil interpretacion. Freud (ibid.: 70) nos relata el siguiente suefio de

la siguiente manera:

Una nifiita de 3 afios y tres meses ha navegado por primera vez por el lago. Ya en el
desembarcadero, no quiere abandonar la embarcacion y llora amargamente. Le parecia que el
tiempo del viaje por el lago habia pasado demasiado rapido. A la mafiana siguiente: «Esta
noche he viajado por el lago». Sin duda este viaje duré més, bien podemos agregar nosotros.

En efecto, los suefios de los nifios regularmente expresan la satisfaccion de un
deseo que no se pudo lograr en vigilia, lo cual es coherente al fundamental
planteamiento de Freud sobre del principio de placer, planteamiento que sufrird una
gran modificacion al final de su obra. En fin, los suefios de los nifios estan revestidos
con la intencion de satisfacer lo que no se pudo lograr en el mundo real, pero asi
como también lo piensa Freud, no todos los suefios de los nifios poseen esta
caracteristica, ya que la «desfiguracion onirica» se instala muy temprano en la
infancia, y hasta se han registrado casos de nifios de cinco afios que ya manifiestan
esta desfiguracion (ibid.: 70).

Asi pues, los suefios en su forma mas primitiva representan la satisfaccion de
un deseo incumplido o insatisfecho, pero al agregarle la caracteristica de la
desfiguracion onirica, los suefios se convierten en todo un problema de
interpretacion y muchas veces estos suefios atienden a deseos perversos,
sentimientos de culpa, de indefension o frustracion, tendencias homosexuales etc.,
pero Freud a su vez, comprendié que no todo suefio se remite directamente a una
carga de desfiguracion, mas bien muchas veces los suefios buscan, satisfacer un
deseo o necesidad insatisfecha en vigilia, tan es el caso que nos expone Freud (ibid.:
74) de «una mujer de edad avanzada que por molestias en el rifidn flotante, tuvo que
ayunar un dia entero, y el suefio sucedido en la noche —el dia en que no comié nada—

fue el de que le ofrecian los mas exquisitos platillos».
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Tal vez una de las partes mas exdticas de la interpretacion de los suefios de
Freud sea la del «simbolismo onirico». Freud sostiene, y eso en base a la experiencia
que todo ser humano puede tener de sus propios suefios, que en los suefios existe una
carga simbdlica o que los suefios se manifiestan simbolicamente. Freud pensaba que
esta simbolizacion en los suefios era una especie de regresion al pensamiento
primitivo, anterior a la adquisicion del lenguaje. Freud (1992a: 357) dice:
«Llamamos simbdlica a una relacion constante de esa indole entre un elemento
onirico y su traduccion, y al elemento onirico mismo, un simbolo del pensamiento
onirico inconsciente». Entonces, la interpretacion del suefio se puede dar mediante la
interpretacion simbdlica, y como el simbolismo es parte constitutiva del suefio,
interpretar el simbolismo es a su vez interpretar el suefio en su principal cualidad;
esta parte simbolica interpretativa del suefio es lo que termina por completar la
técnica psicoanalitica de la interpretacion de los suefios. Freud (Hesnard, 1972: 47)
en este sentido, dio una lista de los simbolos generales, tal como los encontré en
suefios, mitos, leyendas, literatura y poesia. Un ejemplo de esto, lo podemos

presentar de la siguiente manera:

Derecha e izquierda tienen un sentido moral (el camino de la derecha = ruta del bien, el de la
izquierda = ruta del mal). Padres = a genitales, y cuando aparecen en suefios como tales,
aparecen con forma de emperador y emperatriz, o rey y reina respectivamente. Hijo, hija,
hermanos = animales pequefios 0 sin6nimamente a pequefio. En ndmero tres = Grganos
genitales masculinos. Objetos largos y cerrados, armas = simbolos masculinos. Objetos huecos
(cajas, recipientes, cofres, bolsas de mano) = simbolos femeninos. Partes del cuerpo no
sexuales (mano, pie) =miembro viril. Otras partes del cuerpo no sexuales (boca, oreja, 0jo) =
simbolos del 6rgano femenino. Secreciones (moco, lagrima, orina) = esperma, etc.*®

En conclusién, los suefios de los nifios representan la naturaleza no desfigurada
de los suefios, y una vez estando presente el factor de desfiguracion onirica, los
suefios pueden ser complejos, en donde puede estar vertida la condensacion, el
desplazamiento y el simbolismo. En tanto, el aspecto de lo simbdlico, junto con la
narracion del suefio por parte del autor (pensamiento latente), lo que el suefio
aparenta ser (contenido manifiesto), el comprendimiento del contexto de la persona
que suefia y el conocimiento de la asociacion libre son las herramientas de las que se

sirve el psicoanalisis para interpretar los suefios rectamente.

48 De esta lista se pueden encontrar numerosos ejemplos (Freud, 1992a) y (Freud, 1996: cap. «Los
suefios»), aunque esta lista la extraje —mas algunas modificaciones que hice— en la fuente Hesnard.
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1.4. Teoria sexual: fases y complejos

La teoria sexual de Freud a mi manera de ver, es sin duda la que mas controversia ha
levantado en la academia y en la vida social comin. De la misma manera en que
incorporo los suefios de los nifios en la interpretacion de los suefios, asi Freud hizo con
la sexualidad. La tesis principal de la teoria sexual de Freud es que el caracter sexual
adulto se encuentra determinado por la sexualidad infantil, cosa que se torna en algo
complicado cuando se indaga a profundidad en esta tesis. En este punto, me dedicaré a
describir de una manera sintética dicha teoria sexual, ademas de que me centraré en
este aspecto en la sexualidad infantil, a manera de resaltar el papel de ésta en la

sexualidad del ser humano en general.

La opinion popular coincide en que la sexualidad se origina en la etapa de la
pubertad, etapa en donde los érganos sexuales comienzan su desarrollo de madurez.
En contra a esto, Freud (1992c: 123) arremete de una manera radical, afirmando que
no es en la pubertad en donde comienza la sexualidad, sino que ella se origina a muy
temprana edad.*® Freud comienza su teoria sexual sosteniendo la existencia de la
famosa «pulsion sexual», pulsion que comparten a su vez los animales y el ser
humano. Asi mismo, Freud (ibid.: 123) hace una diferenciacion entre «objeto
sexual» y «meta sexual». Realizar una diferenciacion entre estas dos es lo que le
dara a Freud un esquema para tratar temas sexuales como la fetichizacion, practicas
sexuales con infantes o animales, homosexualidad etc. Aunque pueden resultar
interesantes estos temas, en el que me centro aqui es en el tema de la sexualidad

infantil.

La sexualidad infantil cobra el papel dentro de la doctrina de Freud de ser el
punto de partida para demostrar el origen de la sexualidad y en consecuencia, el

origen de las psiconeurosis. En sentido general, Freud sostiene que en efecto, la

49 Sostener esta teoria, no fue la intensién inicial de Freud, de hecho, tardé tiempo en aceptar y sostener
dicha teoria. Al principio Freud concordé de alguna manera con la teoria del trauma, la cual sostenia que
los neurdticos habian sido traumatizados por tentativas de seduccidn sexual a una edad en que la
sexualidad todavia no habia despertado. En una etapa posterior, en la pubertad, el neurdtico afectado
en la infancia, volvia patégeno el recuerdo del trauma. Por lo tanto, dentro del marco de esta teoria, el
perfil neurdtico seria totalmente explicado al descubrir la seduccion que éste padecio en la infancia.
Precisamente para Freud, el caso de Ana O. no presentaba de ninguna manera un tipo de desarrollo
sexual, y en este sentido, ningun tipo de seduccidn infantil. Freud al “autoanalizarse” tuvo que aceptary
al final sostener, que el origen de la neurosis se encontraba en la infancia, por lo que no era el recuerdo
latente de la seduccidn infantil lo que demostraba el perfil neurético, era mas bien que en la infancia se
habia vivido un conflicto, el cual habia sido reprimido, lo cual suponia ulteriormente, que existe una
sexualidad infantil. Vid. (Manoni, 1970: 44-45).
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sexualidad se manifiesta desde el nacimiento: nacimiento no bilogico, sino
psicoldgico.>® Esta sexualidad presente desde el inicio de la vida no es para nada
igual a la sexualidad adulta, mas bien es una sexualidad difusa, que se remite al

conjunto del organismo.

Otro de los aspectos generales que sostiene Freud es de distinguir lo sexual de
lo genital (Hesnard, 1972: 39). Lo sexual se remite en su mayoria al campo
psiquico, mientras que lo genital atiende necesariamente al campo de lo fisiologico.
Por lo tanto, lo sexual y lo genital tienen su origen en la primera etapa de la vida,
pero llegan a un punto de entrelazarse y se relacionan intrinsecamente de manera
exponencial en la edad adulta. No es que la sexualidad se origine en la “pubertad”,
sino que es en esta etapa en donde se relacionan totalmente de forma madura,
sexualmente como tal. Otro de los aspectos generales que sostiene la teoria sexual de
Freud es que si la sexualidad permite obtener placer por medio de distintas partes del
cuerpo (objeto sexual), y si posteriormente ésta, es puesta al servicio de la
reproduccion (meta sexual), tanto el objeto como la meta sexual no siempre pueden

llegar a coincidir totalmente.>!

Para explicar la génesis de la sexualidad adulta normal y anormal, Freud
expone las diversas fases y complejos que atraviesa el ser humano a lo largo de su
vida infantil. La primera fase que sucede en la vida, Freud la llama «fase oral».>
Esta fase repercute de manera significativa y posee un doble sentido de
erogenizacion. La primera zona erdgena que descubre el ser humano en su vida es la
boca, la cual representa el lugar primario de ingesta de alimentos. Cuando un nifio
nace al mundo, es un ser totalmente indefenso que necesita proteccion y alimento; el

primer alimento se lo proporciona la madre a través de su seno. Entonces, el

50 precisar cudndo es que se da dicho nacimiento psicoldgico podria ser todo un campo de
problematizacion. Algunos afirman que el nacimiento psicolégico se da después 24 semanas de
gestacion de un ser humano dentro del vientre de su madre, algunos otros que hasta los dos o tres dias
del nacimiento bioldgico. Para esto cf. (Salinas Garcia, 2003).

51 Es decir, no siempre se puede tener que el objeto sexual sea solamente la vagina o el pene,
regularmente también forman parte de la objetivacién sexual la boca, el ano, los senos etc., y que a su
vez esto repercuta directamente con la meta sexual: el coito entre drganos sexualmente compatibles. Lo
que sucede en algunas ocasiones es que el objeto sexual se torne hacia un objeto que no es de clase ni
género sexual propiamente y se deslinde de la meta sexual; sucede en este sentido la objetivacion
sexual de objetos inanimados como zapatos, o seres —que si tienen sexualidad— pero que no pertenecen
al género humano como los animales. Cf. (Freud, 1992c, cap. «Desviaciones con respecto al objeto
sexual»).

52 En cuanto a ésta y las demds fases que se presentaran en seguida, vid. (Freud, 1992c: 166, 170-172,
179-182).
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«Chupetear» el seno femenino es comenzar la ingesta de alimento, pero el
significado que Freud le atribuye a este acto es sexual, ya que tanto la boca como el
seno son zonas erogenas. Mediante esto descubrimos el doble sentido erégeno que
conlleva la ingesta de alimentos: el nifio que bebe la leche de su madre encuentra
placer mediante la estimulacion de su boca y también estimulacion de chupetear el
seno de su madre, que, aunque al principio no sabe qué representa dicha parte de la
madre, después lo sabra.>

La siguiente es la «fase sadico-anal». Esta fase demuestra —segin Freud- la
satisfaccion del placer de defecar y orinar, pero que a su vez esta fase también
demuestra la imposicion de la sociedad sobre de los placeres individuales, lo cual
trae consigo la rebeldia del infante ante esa imposicion. Cuando al nifio se le exige la
limpieza de la zona anal y urinaria, el nifio tiende a reaccionar con violencia, pero
esta imposicion de limpieza terminara por ser parte estructurante del individuo en
cuanto a su relacion social. Asi como la boca, el ano es una zona er6gena, que al ser

estimulada genera su cualidad de sexual.

Otra fase dentro de la vida del infante es la « fase falica».>* Esta fase resalta
por su caracter de oposicion entre sexo masculino y femenino. El papel principal de
esta fase la tiene el pene del hombre, ya que éste es mas facil de encontrar para el
hombre, que para la mujer su vagina. Segun Freud la ausencia del pene en la mujer,
hard que ésta se relacione con su sexualidad de manera diferente al hombre (al ver
que ella no puede manipular sus genitales y esto la haga relacionarse con el mundo,
opta por decepcionarse de la vida sexual); de igual manera, Freud sostiene que la
mujer en esta etapa demuestra una envidia por el falo masculino, aspecto que

determinard su vida sexual en la adultez.>®

La Gltima fase que sostiene la teoria sexual de Freud, es la etapa que
propiamente se engendra en la pubertad, la «fase genital».>® En ésta, persisten mas o
menos algunas tendencias infantiles, otras, contrariamente desaparecen por represion

o modificacién del yo respecto a ellas. Al llegar la madurez de los genitales y con

53 El nifio a lo largo de su desarrollo tiene el descubrimiento de lo que significan las partes del cuerpo,
como por ejemplo su pene y que el sexo opuesto, las nifias, no lo tienen, lo cual repercute en su
desarrollo no sélo sexual, sino animico. Vid. la parte del complejo de Edipo de este trabajo.

54 Esta fase se confunde con el complejo de Edipo, vid. la parte del complejo de Edipo de este trabajo.

5 No hay otro postulado freudiano mas criticado y aborrecido por la inteleccién femenina que éste, y en
realidad, las tesis que han sostenido el feminismo del siglo XX en contra de este postulado son muchas.
%6 Las fases anteriores a ésta, se conocen como pre genitales, pero la que se presenta ahora no lo es.
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ello los cambios hormonales, el sujeto tiende a manifestar conductas irracionales,
violentas, o de entusiasmo exacerbado, conductas caracteristicas de la pubertad y la
adolescencia. En esta fase es donde se termina por consolidar la tendencia sexual; si
sera de perversion, como el sadomasoquismo, exhibicionismo, onanismo,
fetichismo, homosexualidad etc., o sera entre lo que cabe “normal”. Evidentemente
la tendencia sexual estard determinada —dentro de la doctrina de Freud— por las
fases anteriormente descritas. La manera en la que el sujeto ha atravesado sus
diversas fases sera lo que lo lleve a comportarse sexualmente de una u otra manera.
Falta pues expresar, no otra fase en la vida, sino unos momentos emocional-sexuales
que suceden —afirma Freud—, en la vida de todo ser humano universalmente
hablando.

El «Complejo de Edipo»,®” a mi manera de ver, es uno de los postulados mas
criticados y debatidos del psicoandlisis, tanto dentro de la teoria psicoanalitica,
como fuera de ella.>® En fin, pasemos a la descripcion del mismo. Las fases, como el
complejo de Edipo pueden variar en duracion y tiempo existencial o de vida, pero la
fase falica parece coincidir con el inicio, desarrollo y conclusién de este complejo.
La edad en la que se da este complejo va desde los tres a los seis afios, pero varia
segun el caso. EI complejo de Edipo (Laplanche y Pontalis, 2007: 67) es un conjunto
de emociones infantiles caracterizadas por la presencia simultdnea y ambivalente de
deseos amorosos y hostiles hacia los progenitores. Es a su vez, el deseo inconsciente
de mantener una relacion sexual (incestuosa) con el progenitor del sexo opuesto y de

eliminar al padre del mismo sexo (parricidio).

El complejo de Edipo sucede cuando el nifio o nifia tienen un apego emocional

hacia su madre, y en el caso del nifio, eéste desea relacionarse sexualmente con su

57 El complejo de Edipo es un concepto que aparece a lo largo de la obra de Freud y hay referencias de él
(Kernkonflikte = conflictos nucleares, traduccién de Echeverry) en los «Tres ensayos sobre teoria sexual»,
pero aparece como tal por primera vez en «Cinco conferencias sobre Psicoandlisis, Un recuerdo infantil
de Leonardo da Vinci, y otras obras (1910)», en la parte «Sobre un tipo particular de eleccion de objeto
en el hombre (Contribuciones a la psicologia del amor, I».

58 El hecho de que el nifio “sienta” celos por la madre y enojo contra el padre y después admiracién
hacia él, parece ser una demostracién estrictamente hipotética y contextual. En este sentido la critica
jungiana al complejo de Edipo surge porque para Jung, Freud parte de la explicacidon del complejo de
Edipo de su experiencia propia, dejando un tanto del lado el papel de la mujer. A esto, Jung propone el
llamado «Complejo de Electra». En cuanto a esto, es bueno (cf. Malinowski, 1982). En mi opinidn, no es
la relacién afectiva entre el nifio y su madre el punto de critica, sino que esa relacién madre-hijo, es
distinta dependiendo del contexto histdrico-cultual-religioso en donde se engendre esta relacion. Son
muchas las criticas que se han hecho de este complejo, pero tal vez la mas dura y la mas compleja sea la
de Deleuze y Guattari. Cf. (Deleuze y Guattari, 1985).
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madre (incesto) y ve a su padre como contrincante a vencer (deseos de asesinar a su
padre). En el caso de la nifia, al ser falta de falo, querra relacionarse con el padre
para llenar simbolicamente lo que ella no tiene. Entonces la nifia tendré& una relacion
libidinosa con el padre para que al final, ésta pueda poseer el falo del mismo
(simbdlicamente hablando), lo que la llevara a desear el regalo de tener un hijo de su
padre, que simbolicamente representa la adquisicion del falo ausente (Freud, 1992I:
152-153) y (Hesnard, 1972: 44).

La nifia pues, al admirar a su padre y desear tener el falo de él (hijo de él,
simbolicamente hablando) se ajustara al papel que desempefia la mujer en esencia:
ser madre. Entre tanto, el nifio al observar que la nifia no tiene falo, comenzara a
intuir que éste, lo puede perder, es decir, que lo pueden castrar. Relacionara el nifio
esta ausencia de falo en la mujer (nifias o su propia madre) con sus sentimientos
incestuosos, lo que lo llevara a concluir que si sigue con esos sentimientos perdera
su falo. Esta idea que angustiosamente se implanta en la mente del nifio, Freud

(1992c: 177) la llama «Complejo de castracion.

Este complejo de castracién serd el primer aspecto que hara que el nifio pierda
sus deseos incestuosos hacia la madre y sus deseos de asesinar a su padre, lo que lo
llevara alejarse de la madre y comenzara a entablar una relacion no violenta con su
padre. En este sentido, el nifio comenzara a imitar a su padre y querra ser como él. Si
el padre es tal, el nifio querra ser eso (identificacion). Todo lo descrito hasta aqui,
representaria para Freud, un transito positivo por el conflicto ediptico, seria negativo
este transito por él, si en lugar de pretender ser como el padre en el caso del nifio,
éste pretendiera ser como la madre, y en el caso de las nifias, éstas pretendieran ser

como el padre.

Dentro de la doctrina freudiana, el complejo de castracidén es junto con el
«Complejo de separacion» los fundamentos principales de toda angustia en el ser
humano. Este segundo, no tiene la misma importancia dentro del psicoanalisis
freudiano como el complejo de Edipo, ya que el conflicto ediptico es la pieza
angular que sostiene tanto la teoria metapsicoldgica de Freud, como la practica
clinica del psicoanalisis. Simplemente el complejo de separacién es el que sucede en
la vida del infante cuando este es separado del regazo de su madre y tiene éste que

comenzar alimentarse por el mismo. En esta separacion el sujeto comienza su
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funcion de ser sujeto individual como tal, comienza este sujeto a sujetarse, a

convertirse en un ser diferenciado de su madre.>®

A manera de conclusion, en este punto se puede ver que las fases, tanto los
complejos son los que determinan totalmente la vida sexual de una persona, y que el
transito por ellos, demuestra a su vez la génesis de las psiconeurosis y de las
perversiones sexuales. Todo lo vertido hasta ahora, representa lo central del
psicoanalisis clasico, pero hay una ultima parte de éste, que parece reformular varios
postulados de esta teoria; me refiero a la parte de mas alla del principio de placer,

que describiré en el siguiente punto.

1.5. Més alla del principio de placer y el aparato psiquico

Lo fundamental de este capitulo es poder describir el psicoandlisis clasico en cuanto
a su aplicacion psicoterapéutica (clinica), dejando de lado pues —su especifico
desarrollo— de otras partes del mismo psicoanalisis como la metapsicologia. Asi
como en el primer capitulo me centré en la descripcién de la filosofia epicurea en
cuanto a su aplicacion terapéutica. Por lo tanto, la delimitacion del primer y segundo
capitulo van acorde de la pretension inicial, a saber, bosquejar el sentido de la
terapia filoséfica en la actualidad.

El fundamento primario de la obra de Freud, asi como en general la obra de
Epicuro, estan centradas en el sustento del principio de placer: este impulso innato
del ser humano por buscar el placer y rechazar el dolor. En efecto, Freud al tratar
de perfeccionar su obra, noté en la «compulsién por la repeticion», un rasgo que
podria demostrar que no Unicamente el ser humano se rige por el principio de placer,
lo cual lo llevo a conjeturar que habia algo més primario que éste, o que al menos

existia algo paralelo a este impulso natural.

Se puede bien decir, que la compulsion por la repeticion demostraria un
caracter contrario al principio de placer, por lo que la compulsion por la repeticion
es aquel impulso que reproduce una y otra vez circunstancias indeseables y
situaciones dolorosas (Laplanche y Pontalis, 2007: 439-446). El sujeto que posee

esta tendencia, reproduce no conscientemente (0 pre conscientemente), situaciones

9 Aligual que el complejo de Edipo, el de separacidn aparece a lo largo de la obra de Freud, pero Freud
hace referencia a él en los denominados «Conflictos nucleares».
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que le han traido dolor en el pasado; si la madre lo ha abandonado en el pasado, hara
todo lo posible (en el caso hipotético de que este sujeto tenga una pareja, novia,
esposa etc., y éste la ame), para que ésta lo abandone, tal y como lo hizo su madre
con él, aunque esta situacion le cause dolor en demasia. Este impulso obsesivo de
auto-flagelo, asi como el ejemplo de un nifio pequefio,®® son los aspectos centrales
que llevaron a Freud a la conjetura de que asi como existe la pulsion sexual que
pretende finalmente la reproduccion de la especie, en paralelo existe una pulsion por
destruir; un apetito hacia un estado de tranquilidad total, hacia el cese de la
estimulacion y de la actividad, un afan por regresar al estado inorganico inicial
(Laplanche y Pontalis, 2007: 336). Este instinto es irreductible a otros instintos
positivos; a esta pulsién Freud la llam6 «pulsién de muerte», que en la teoria

psicoanalitica posterior, también serd conocida como Tanatos.

La pulsion de muerte, ademas de impulsar a la compulsion por la repeticion,
responderia asi a problemas de dificil respuesta que habian estado presentes en la
teoria del psicoanalisis, y que gracias a ésta encuentran otra interpretacién. El odio,
la culpa, la negacion so6lo son ejemplos de los problemas que habia intentado
responder el psicoanalisis y que no logro responder en su justa medida. La negacion
por ejemplo, era imposible de responder sin la pulsién de muerte y sin la teoria del
aparato psiquico, ya que ésta era la mas clara representacion de que podian existir
ideas aparentemente reprimidas en la consciencia (Freud, 1992j: 1042). Es decir, el
sujeto podia energéticamente negarse a la interpretacion del analista, no en si por
tener una represién como tal, sino por estar negado (denegado) conscientemente a
esta interpretacion. En lugar de ser simplemente una represion inaccesible a la

consciencia, ésta es mas bien un «juicio negativo», racionalmente constituido.

Freud (1992k: 505) en este sentido, reflexiona acerca de la relacion que existe
entre el juicio negativo y la «actitud de rechazo», donde esta segunda sigue el
mecanismo de expulsién. Siguiendo este orden de ideas, Freud postula la existencia
de la «creencia repudiada», ni reprimida ni negada. La creencia repudiada es la que
afirma la existencia del falo en la madre (Mannoni, 1970: 134). Esta creencia queda

80 Seglin Hesnard (1972: 67), Freud noté en un nifio un juego que consistia en hacer desaparecer para
después reaparecer un carrete de madera, el cual era lanzado por medio de una cuerda por debajo de
su cama. A propésito y con gusto el nifio desaparecia el objeto, pero cuando lo jalaba para reaparecerlo,
el nifio gritaba: jYa! jAqui esta!; el gran esfuerzo que se imponia para la desaparicién del objeto tenia el
sentido de renunciar a una inclinacién y le permitia soportar sin protestas la partida, es decir, la
ausencia simbdlica de la madre.
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guardada sin que lo sepa el sujeto a manera de una sombra imposible de vencer y
abandonar. Cuando el sujeto descubre la castracion femenina, su Yo queda
escindido, ya que en ese momento se le develan dos ideas contrarias: la antigua

creencia de que la madre tiene falo, y el descubrimiento de que no es asi.

Asi bien, se manifiestan dos pulsiones, la «pulsion de vida» (con caréacter
sexual que también es conocida como Eros o libido) y la de muerte; pero la
complejidad y las conjeturas de Freud acerca de la vida animica, se extienden mas
alla de descubrir nuevas pulsiones. Uno de los topicos fundamentales de la doctrina
de Freud, es que la realidad psiquica es ante todo, una realidad dinamica, es decir,
que dentro de la psique existen fuerza en conflicto, la cuales se mueven entre
determinadas instancias. En cuanto a esto, Freud establecio el llamado aparato
psiquico, el cual consta de tres instancias (Ello, Yo y Superyd). La siguiente grafica

es una representacion esquematica del aparato psiquico (Braunstein, 1984: 57):

Ello

61 1) Energia pulsional proveniente de lo corporal. 2) Ligazdn de esa energia a representantes pulsionales
que tienden a emerger desde el Ello al Yo consciente y ganar acceso a la motilidad. 3) Examen critico de
los representantes de la pulsion por el Superyd. 4) Interdiccién proveniente desde el Superyd a los
representantes pulsionales a través de Yo que, de no defenderse contra la emergencia de las pulsiones
en la consciencia y la motilidad, se ve anegado por la angustia. 5) Mecanismo de defensa del Yo,
inconscientes, que imponen transformaciones a los representantes pulsionales (represion, sublimacion,
transformacién en lo contrario, retorno contra la propia persona). 6) Acceso a la conciencia de
representaciones censuradas, deformadas por el proceso defensivo y elaboracidn de respuestas frente a
la realidad exterior que son formaciones transaccionales entre las exigencias pulsionales y las exteriores.
7) Captacion perceptiva de las transformaciones ambientales. 8) Efectuacidn de respuestas de fuga,
adaptacion o modificacion del ambiente. El autor del esquema advierte que éste es provisional y
forzosamente incorrecto.
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Este esquema representa las tres instancias del aparato psiquico, en donde el
«Ello» es la instancia méas antigua, de donde proviene la energia pulsional del
cuerpo. Del Ello surge el Yo, pero el sujeto (Yo) al pasar por el desarrollo familiar
termina por diferenciarse del Ello; del Yo surge el Superyd, pero de manera
semejante, el Superyd se diferencia del Yo, sumergiendo al Ello en los rincones del
ser. Del Ello, provienen pues, tanto la pulsion de muerte, tanto la pulsion de vida, lo
cual manifiesta al Ello como una instancia pulsional, ademas de que la més
sobresaliente cualidad del Ello sea la de inconsciente. Asi como lo muestra el
esquema, durante el desarrollo los contenidos del Ello pasan a ser contenidos
preconscientes y se integran entonces en el Yo, pero el Yo en algunas ocasiones
rechaza esos contenidos poniéndolos en el lugar de lo reprimido; Ello no
necesariamente significa de por si lo reprimido. ElI Ello es por excelencia la
instancia aislada que funciona dentro de su propio universo, esta instancia se mueve

inexorablemente por el principio de placer.®?

En otro registro, se encuentra la instancia del «Yo». El Yo para comenzar, se
diferencia del Ello por el influjo de mundo exterior. Esta instancia tiene la funcién
primordial de la auto-conservacion, ademas de estar influida tanto por los contenidos
del mundo externo, tanto por los del Ello, siendo asi la instancia mediadora por
excelencia (instancia que se encuentra mas determinada por el principio de realidad).
El Yo, en este sentido, es el que tiene la naturaleza consciente de eludir el dolor y
pretender el placer, aunque su relacion con el placer sea distinta a como la tiene el
Ello. La cualidad central del Yo es la pre-consciencia, la cual a su vez, tiene un
acceso directo a la consciencia y los procesos de la adquisicion del lenguaje, por lo
que el Yo tiene un papel de constructivista, a pesar de su intima e inexorable

relacion con las otras dos instancias.

Otra de las instancias del aparato psiquico es el Superyd. Esta instancia,
contrapesa al Ello. Esta instancia representa los pensamientos morales y éticos
recibidos de la cultura y esencialmente, representa los contenidos recibidos por los
padres. Dentro del margen del Supero, se encuentran dos partes: la «conciencia
moral» y el «ideal del Yo». La primera apunta a la capacidad para la autorreflexion,
la autocritica y el reproche a uno mismo. La segunda es una autoimagen ideal que

consta de conductas aprobadas y recompensadas. Asi pues, como lo he mencionado

62 En cuanto a lo descrito del Ello, el Yo y el Superyd, Cf. (Freud, 1992i) y (Laplanche y Pontalis, 2007).
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con anterioridad, el Superyo es la instancia que surge a través de Yo, solo a traves de
la existencia de éste, es que puede el Supery6 surgir; surge pues, a consecuencia de
la internalizacion de la figura del padre como un resultado de la resolucion del

complejo de Edipo.

A manera de conclusion, Freud en su inicio, pretendia demostrar la
importancia del principio de placer en la vida del ser humano en general, pero al
paso del tiempo, Freud modifico su doctrina, de tal manera que ésta terminG por
sostener la existencia de un aparato psiquico, el cual consta de las instancias
anteriormente descritas. Lo que hasta ahora se ha presentado, pertenece a la parte
tedrica del psicoandlisis, y digo tedrica porque todavia no se ha descrito como en
exactitud, es que puede proceder el psicoanalisis en el tratamiento clinico
(psicoterapéutico). Por lo tanto, en el préximo apartado, me dedicaré describir la
parte practico-clinica del psicoanalisis, o si se prefiere, la técnica para proceder ante

las psiconeurosis.

2. Précticay técnica del psicoanalisis clasico

2.1. Psicoanalitica de la interpretacion de los deslices y de los suefios.

Se ha visto en el apartado anterior de esta tesis, la base tedrica del psicoanalisis
clasico, pero ya que este trabajo se centra en el tema de la terapia, hace falta pues,
describir la parte préctica del psicoanalisis. Por lo tanto, este apartado tiene el
objetivo de describir la practica clinica del psicoanalisis, o si se prefiere —que es
mejor para las intenciones y limites tematicos de este trabajo—, describir la practica

psicoterapéutica o psicoanalitica de Freud.

Como se vio muy al principio de esta tesis, los inicios del psicoanalisis se
remontan a la terapia catartica de Breuer, es mediante ésta que el psicoanalisis toma
forma como método. Freud quiso separarse del método catartico de Breuer
principalmente porque la hipnosis le parecia irrespetuosa y hasta cierto punto
ineficaz a largo plazo, como mencioné con anterioridad. Ya estando por su cuenta y
fuera de la terapia catartica, Freud propuso entonces el psicoanalisis. En realidad

Freud cambio varias cosas de la terapia catartica y, conservo algunas, como el hecho
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de que el analizado tenia que estar recostado en el divan (Freud, 1992d: 237) y el
hecho de dejar hablar al paciente de todo cuanto pasara por su cabeza; hasta cierto
punto —con sus matices claro—, la terapia psicoanalitica sigue siendo para Freud, una
especie de «terapia del habla», término que utilizaba Bertha Pappenheim para

referirse a la terapia de Breuer.

En efecto, Freud cambi¢ estructuralmente la terapia catartica, aunque conservo
aspectos de ella. Lo que principalmente cambid Freud de la terapia de Breuer, fue
precisamente la manera de ver y proceder ante las neurosis. La primera herramienta
técnica de la que se sirve el psicoanalisis para su tratamiento es la interpretacion de
los deslices. Ya se ha visto sintéticamente qué son los deslices y el sentido que
poseen dentro del psicoanalisis, pero ¢como procede técnicamente un psicoanalista
ante las neurosis utilizando la interpretacion de los deslices? —el primer aspecto a
considerar es cuando y como intervenir al paciente en sus deslices. Freud (1996: 18)
nos dice sobre esto que un paciente puede ofrecer suficiente resistencia para admitir
que su desliz posee el trayecto que interpreta el psicoanalista, por ejemplo, el caso
de quien no admite que en lugar de decir «te amo», dijo «te odio». Cuando alguien
le advierte que en el fondo de si no ama a esa persona sino que la odia en verdad, —

éste arremete abruptamente con una negacion.

La intervencion en este caso se torna en todo un arte, que requiere paciencia e
inteligencia. Freud aconseja intervenir cuando estos deslices se presentan accesibles
al discernimiento del paciente (ibid.: 18) por ejemplo, cuando un paciente ya ha
llevado un proceso psicoanalitico y ha llegado a suponer que la causa de su angustia
se encuentra anclada en sus sentimientos de culpa. Tiene entonces este paciente la
tarea de descubrir la causa de su sentimiento. En consecuencia, una vez estando en
consulta con su psicoanalista este paciente relatando un recuerdo de la infancia, en
lugar de decir que su tio Pepe ha llegado a su habitacién, dice «pipi» ha llegado a la
habitacion. En este caso el psicoanalista tiene la oportunidad de intervenir al
paciente evidenciando este desliz del habla, tratando de dejar al paciente la tarea de
preguntarse el por qué de este desliz, ;qué asociacion hay entre el pene y el tio
Pepe?, ¢qué paso en realidad cuando el tio Pepe entré a la habitacién? —dar las
pautas necesarias para que el paciente por si solo pueda llegar a preguntarse o a
concluir algo acerca de su caracter animico, es la ultima pretension técnica del

psicoanalisis en este sentido.
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En otro aspecto, se encuentra la interpretacion de los suefios, que a diferencia
de la interpretacion de los deslices, éstos pueden muchas veces terminar por ayudar
a concluir la interpretacion psicoanalitica o cumplir un deseo por medio de la via
alucinatoria. En el primer caso, muchas veces puede un psicoanalista tener una idea
del perfil de su paciente, puede hasta llegar a notar que su paciente oculta muchas
cosas en la consciencia. Como la manifestacion de los suefios es regularmente una
manifestacion incoherente, irreal, simbdlica etc., el conocimiento del paciente en
cuanto al contenido real del suefio puede ser vago o incierto. El psicoanalista tiene
contrariamente a su paciente, el conocimiento de lo que los suefios suelen significar,
ademas del analisis que tiene del paciente a lo largo de la terapia. Por lo tanto, un
suefio tal, podria revelar o corroborar la verdad de lo que el paciente es en su mundo

psiquico.

El que los suefios pueden cumplir un deseo insatisfecho por medio de la via
alucinatoria, es decir, que estos puedan representar la satisfaccion de un deseo que
en vigilia no se logro, es un aspecto que el psicoanalista debe tener en consideracion
(ibid.: 76). Por ejemplo, aquel que suefia que tiene sexo con todas las mujeres que
él desea, no sOlo estd satisfaciendo su deseo insatisfecho, sino que ademas
manifiesta lo que significa para él el sexo y las mujeres. Indagar en un suefio como
éste, suele ser la clave para acceder a sentimientos mas profundos, como deseos de
dominacidn, violencia y odio a la mujer. Advierte Freud (1992a: 173), la delgada
linea que existe entre un simple suefio de satisfaccion de los deseos insatisfechos en

vigilia y los que estan cargados de desfiguracion onirica.

Pero la técnica psicoanalitica se aplica a los suefios de manera semejante a los
deslices, es decir, se interviene al paciente cuando es preciso resaltar el sentido del
suefio. Sin embargo, esta técnica no se queda ahi, para Freud interpretar los suefios
puede ser una tarea ardua y extensa, que puede llevarle al psicoanalista mucho
tiempo. Freud (1992e: 88) nos dice:

Uno se conforma cada vez con los resultados interpretativos que pueda obtener en una sesion, y
si no alcanzd a discernir por completo el contenido del suefio, no anota esto como una deuda. A
la sesién siguiente no se prosigue el trabajo interpretativo sin pensarlo mas, sino sélo si se nota
gue entretanto ninguna otra cosa se ha esforzado en el enfermo hacia el primer plano. Por tanto,
no se hice excepcion a la regla de tomar siempre primero que al enfermo se le pase por la
mente, aun a costa de interrumpir la interpretacion de un suefio (...) Asi, el mejor camino para
completar la interpretacion de un suefio consistird en dejarlo para consagrarse al nuevo suefio,
que retoma el mismo material en una forma quiza mas accesible.
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En efecto, un psicoanalista no debe de detenerse demasiado en la
interpretacion de los suefios, parece méas importante para Freud la interpretacion de
lo que el paciente narra sesion a sesion. Finalmente, Freud (ibid.: 91) nos advierte
que «mientras mas haya aprendido el paciente sobre la practica de la interpretacion
de suefios, tanto méas oscuros se volveran, por lo comun, sus suefios ulteriores. Todo
saber adquirido sobre el suefio sirve también a la formacion de suefios como una
advertencia». Tal vez sea esta la razén por la cual Freud (1992f: «Introduccion») se
abstenia de publicar los aspectos técnicos del psicoanalisis, ya que sus pacientes
podrian saber la técnica, lo cual los llevaria a restarle impacto a la terapia

psicoanalitica o a llevarla a un plano méas complicado.

2.2. Herramientas técnicas y trasferencia

La dinamica de trasferencia es tal vez la parte mas importante de la técnica
psicoanalitica y a la cual se le suele atribuir el éxito psicoterapéutico: de ordinario, la
mas poderosa palanca del éxito.® En tanto, las herramientas que utiliza el
psicoandlisis para el tratamiento terapéutico van desde saber escuchar de cierta

manera, hasta saber qué demostrarle al paciente.

La técnica psicoanalitica, nos dice Freud, consta de diferentes partes, las cuales
estan entrelazadas. Como se sabe, este autor recorrié un largo camino para concretar
su método, y expone —para el practicante del psicoanalisis— las herramientas
necesarias para que éste no erre en el camino. Por lo tanto, Freud enlista una serie de
herramientas que servirdn para el tratamiento psicoanalitico. La primera trata sobre
tener un orden en cuanto a los datos que los pacientes traen a consulta (Freud,
1992¢: 111). «La tarea inmediata a que se ve enfrentado el analista que trata mas de

un enfermo por dia le parecera, sin duda, la mas dificil. Consiste en guardar en la

83 Los estudios sobre eficacia, eficiencia y efectividad de las psicoterapias han sido un tema muy amplio.
Se puede hablar de tres generaciones de estudios sobre este tema. A lo largo de la historia de la
psicologia, las diferentes vertientes de la misma, no han podido coincidir absolutamente en lo que se
refiere a la naturaleza de la psique humana, ni tampoco en una y absoluta técnica psicoterapéutica.
Muchos estudios argumentaron, en su momento, que cualquier psicoterapia tenia que demostrar ser
mas efectiva que el no tratamiento, para esto, se llegd a concluir que el psicoandlisis no era
precisamente la mas efectiva. Los estudios mas recientes sobre la medicion de eficacia de las
psicoterapias, demuestran precisamente que el psicoandlisis es efectivo, pero no superior a otras
formas de psicoterapia en cuanto a ciertos padecimientos. A su vez, estos estudios sugieren que el
factor principal del mejoramiento o cura psicoanalitica se encuentra determinado por el fenémeno de
trasferencia. Cf. (Castro Solano, 2001).
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memoria los innumerables nombres, fechas, detalles del recuerdo, ocurrencias y

producciones patoldgicas que se presentan durante la cura».

De esta primera herramienta que debe utilizar el psicoanalista, Freud (ibid.:
111) aconseja prestar a todo cuanto uno escucha, una «atencion parejamente
flotante», la cual resta al psicoanalista esfuerzos demasiado extenuantes y de
salvarlo de enredarse en los conflictos animicos de sus pacientes, «uno debe
escuchar y no hacer caso de si se fija en algo» (ibid.: 112). Otra herramienta que
puede utilizar un psicoanalista es la de anotar en libreta, algunos datos necesarios de
sus pacientes, como fechas o suefios, aunque esta herramienta dice Freud, debe ser
usada solamente en casos muy especiales, ya que desaconseja en términos generales
la utilizacion de esta herramienta, el mismo a traves de su experiencia dice prestar
atencion flotante en la sesién y recordar lo mas importante, y al llegar a su casa,
escribe en la libreta lo que considera méas relevante de la sesiones con sus

pacientes.%*

Otra herramienta con la que debe —y esto en favor de su salud y la del
paciente— es objetividad. Freud (ibid.: 114) dice: «no sé en qué medida pueda
resultar buena para mis colegas, la analogia entre un cirujano y un psicoanalista, ya
que el cirujano posee una frialdad ante las desgracias humanas que enfoca su espiritu
a logra una adecuada cirugia». Consagrar objetividad a la técnica psicoanalitica
podria ser una parte fundamental para la practica de la misma, pero esta objetividad
sera criticada por otras formas de psicoterapia posteriores a la de Freud, y en general

por la critica al objetivismo cientifico del siglo XX.

Estas herramientas hasta ahora presentadas, llevan a la regla fundamental del
psicoanalisis (ibid.: 115):

Asi como el paciente debe comunicar todo cuanto atrape en su observacion de si (...), de igual
modo el médico debe ponerse en estado de valorizar para los fines de la interpretacion, (...)
volver hacia el inconsciente emisor del enfermo, su propio inconsciente como drgano receptor,
acomodarse al analizado como el auricular del teléfono se acomoda al micréfono. De la misma
manera en que el receptor vuelve a mudar en ondas sonoras las oscilaciones eléctricas de la
linea incitadas por ondas sonoras, lo inconsciente del médico se habilita para restablecer, desde
los retofios a él comunicados de lo inconsciente, esto inconsciente mismo que ha determinado
las ocurrencias del enfermo.

64 La razén por la que desaconseja que se use esta herramienta en demasia es porque se puede
interrumpir el flujo de la confesidon del paciente, ademas de que el anotar en consulta suele ser una
seleccion del material clinico, lo preciso aconseja Freud, es utilizar esta herramienta siguiendo un tanto
la manera en la que él la usa (ibid.: 113-114).
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En efecto, el psicoanalista presta su inconsciente al inconsciente del paciente
para poder llevarlo a la curacién, pero si el inconsciente del psicoanalista se
encuentra enfermo a su vez, la relacién entre psicoanalista-paciente puede tornarse
en algo demasiado turbulento, en este sentido Freud aconseja la purificacion
psicoldgica antes de emprender un camino hacia la practica clinica del

psicoanalisis.®®

Ademas de las herramientas hasta ahora descritas, Freud advierte de los limites
que el psicoanalista debe de tomar en consideracion. Uno de ellos es nunca mostrar
maés de lo que es mostrado, es decir, el paciente comienza a confesar al psicoanalista
lo més profundo de su interior a medida que éste confia en él, sin dicha confianza
(transferencia), el proceso terapéutico no sucede. Entonces, el psicoanalista debe ser
como la luna en un espejo, mostrar s6lo que es mostrado. Por lo tanto, Freud
advierte al psicoanalista ser transparente a sus pacientes, ademas que no recomienda

mostrar mas para avanzar mas rapido en el tratamiento psicoterapéutico (ibid.: 117).

En cuanto al aspecto de la transferencia, ciertamente la afeccion que
experimenta un sujeto dentro del entorno familiar es el principal determinante de las
relaciones amorosas que podria vivir dicho sujeto en un futuro. A través de esta
experiencia amorosa vivida en el entorno familiar, el sujeto concretizara esta
dindmica de trasferencia. La trasferencia es entonces (Laplanche y Pontalis, 2007:
439-446):

(...) el proceso en virtud del cual los deseos inconscientes se actualizan sobre ciertos objetos,
dentro de un determinado tipo de relacion establecida con ellos y, de un modo especial, dentro
de la relacion analitica. Se trata de una repeticion de prototipos infantiles, vivida con un
marcado sentimiento de actualidad. Casi siempre, lo que los psicoanalistas denominan
transferencia, sin otro calificativo, es la transferencia en la cura. La transferencia se reconoce
clasicamente como el terreno en el que se desarrolla la problematica de una cura psicoanalitica,

caracterizandose ésta por la instauracién, modalidades, interpretacion y resolucion de la
transferencia.

En efecto, lo que regularmente se entiende por transferencia, es aquella parte
técnica de la que sirve la terapia psicoanalitica para curar a un paciente, pero ademas
de poseer esta capacidad, la trasferencia también sucede fuera del psicoanalisis, lo
cual hace notar su funcidn psiquica en la vida cotidiana, es decir, que la trasferencia
es la funcion mediante la cual un sujeto transfiere (inconscientemente) y revive, en

sus relaciones presentes o futuras, sus antiguos sentimientos atribuidos a personas

85 Fue la escuela suiza la primera en proponer que el requisito fundamental para ejercer el psicoanalisis
sea el haberse sometido primero analisis.
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significantes; es pues que el sujeto repite los afectos, expectativas o deseos infantiles
reprimidos (Freud, 1992h: 98).

Por medio de lo expresado con anterioridad, es preciso hacer notar que la
transferencia se convierte en el tratamiento psicoanalitico en algo méas complejo, y
que como si, también es de vital importancia para la cura del paciente. En definicion,
la transferencia es repetir o revivir los afectos etc., pero esto en pacientes neurdéticos,
nos advierte Freud (ibid.: 99), puede tornarse en episodios desfigurados y
problematicos. Asi bien, también para Freud resulta un misterio saber por qué la
trasferencia en personas neurGticas es mas intensa que en personas sanas. En
definitiva pues, la trasferencia en el tratamiento psicoanalitico y en el tratamiento

especifico de las psiconeurosis puede tornarse en un material complejo y de cuidado.

La transferencia como he dicho, desempefia el papel més importante en la cura
psicoldgica, y precisamente ello se debe a que la transferencia funciona entrando en
la estructura psiquica del paciente, restructurando asi, la significacion que tiene el
paciente en cuanto a sus emociones, deseos, anhelos etc., que ha reprimido, es decir,
que por medio de la trasferencia el psicoanalista puede vencer la resistencia de lo
reprimido a salir a la luz. Si el ser humano entabla relaciones afectivas
(inconscientemente) mediante la experiencia vivida con la familia, el psicoanalista,
dice Freud (ibid.: 102-103), debe procurarse cualidades con sus pacientes como la
simpatia, confianza, amistad y semejantes, para que el paciente pueda confesar todo
lo necesario, para que el paciente pueda llegar a decir: «Ante ti no me avergienzo,

puedo decirtelo todo».

Se puede ver entonces que la tarea del psicoanalista es escuchar, intervenir
cuando es preciso hacerlo, interpretar los deslices y los suefios, entablar una relacion
de transferencia con sus pacientes para que estos puedan confesar lo mas recondito
de si, pero ademas, la tarea del psicoanalista al final de cuentas es reconstruir o

construir la generalidad psiquica de sus pacientes. Freud (1992m: 259) dice:

Todos sabemos que es necesario inducir al paciente a que recuerde las experiencias que ha
vivido en el pasado y que ha reprimido (...) La tarea del analista es reconstruir lo que se ha
olvidado a partir de los indicios que se van quedando atrds, o, mas correctamente, construir...
Su trabajo de reconstruccion (...) recuerda muchisimo las excavaciones de los arquedlogos en
lugares que han sido destruidos y enterrados. Ambas labores son, en realidad, idénticas. ..

Finalmente, la tarea del psicoanalista es construir a partir del poco material que

siempre da un paciente en clinica, su generalidad psicolégica para que de ello
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sobrevenga la cura. Aqui concluye pues, la descripcion de la parte practica del
psicoanalisis y en general este capitulo. En el proximo me daré a la tarea de
construir —a través de lo descrito hasta ahora— el sentido y las bases de una posible

terapia filosofica contemporanea.
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Capitulo 111

Bosquejo sobre terapia filoséfica contemporanea

Lo més importante en este capitulo, es manifestar los conceptos, las ideas o los
aspectos principales que disefiarian lo que podria ser la terapia filoséfica en la
contemporaneidad. Precisamente bajo esta causa —que no es primero, ni del todo
necesario sacar a la luz o demostrar el sentido de los conceptos que formarian parte
de la arquitectura de la terapia referida—; en la contemporaneidad, ya existe lo que se
podria denominar “terapia filosofica”. Hasta donde he podido investigar —y hasta
donde me lo permite el marco tedrico de este trabajo— conozco al menos dos

enfoques de terapias filosoficas practicadas como tal, en el mundo de hoy.®

Una de ellas es la «psicoterapia existencial». Esta psicoterapia, se dice asi
misma ser un enfoque terapéutico méas filosofico que médico, que fundamenta su
perspectiva en las filosofias fenomenoldgico-existenciales. Dicho enfoque,
encuentra su sentido en el campo de la psicoterapia, pero también en la filosofia y
fenomenologia existencial del siglo XX. Para la psicoterapia existencial no hay una
“enfermedad” como tal, hay un ser humano con dificultades existenciales. Aqui,
toda enfermedad mental es una enfermedad existencial, y por ser asi, el tratamiento
no es hacia la enfermedad en si, sino al ser humano. Su margen pues, se encuentra
fuertemente vinculado con el humanismo, con el desarrollo humano; con poner en
las manos del paciente su vida misma, es a su vez, una psicoterapia que pone un

énfasis en la responsabilidad humana, en la libertad.

Por otro lado se encuentra la llamada «practica filosofica», asesoramiento o
consultoria filoséfica. Esta rama de la filosofia —como se quiere ver a si misma la
practica filos6fica— no tiene su origen ni se remite en si, al campo de la psicoterapia,

ni tampoco al campo de las filosofias fenomenoldgico-existenciales, tiene su origen

%6 podria aventurarme a decir que el esquizoandlisis es también un tipo de terapia filoséfica, que del
todo no es cierto. Plantear aqui al esquizoandlisis seria una tarea ardua y complicada, que de hecho,
saldria de los limites de esta tesis. También en mi investigacidn, llegué a encontrarme con propuestas
que pretenden hacer funcionar tanto la filosofia wittgensteiniana, tanto al psicoanalisis. Dicha forma de
terapia o psicoterapia si se prefiere, pretende ser una terapia filoséfica de analisis del lenguaje personal
por medio de la filosofia wittgensteiniana, contemplando y funcionando a la par con el método
psicoanalitico. La apuesta por esta terapia filoséfico-psicoanalitica («terapia positiva», que ha tenido su
principal desarrollo en Inglaterra) podria ser interesante de trabajar, pero que excederia aqui, los
propdsitos de esta tesis.
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y su sentido mas bien, en las filosofias antiguas, como las filosofias helenisticas.
Esta préctica filosofica, que en realidad es una terapia filosofica como tal, pretende
retomar el ideal epicireo de que la filosofia es un medicamento para el alma; se
concretiza en el mundo contemporaneo y no pretende retomar o mezclar la practica
psicoldgica o psiquiatrica con su orientacion filoséfica. Siguiendo este orden de
ideas, la préactica filosdfica retoma la esencia y algunas de las técnicas que eran
ocupadas por las filosofias antiguas en el tratamiento del alma del hombre.

Siendo este trabajo un esbozo de la terapia filosofica en la contemporaneidad,
el proposito fundamental es exponer los conceptos centrales de dicha terapia, lo que
no es necesario, ya que los conceptos centrales que tiene que considerar la terapia
filos6fica contemporanea que pretendo esbozar aqui, forman parte de los dos
enfoques anteriormente referidos (la psicoterapia existencial y la consultoria
filosofica). Queda pues, exponer estos enfoques centrando la exposicion en los
conceptos que deben ser imprescindibles para todo tipo de terapia filoséfica
contemporanea. Sin embargo, la practica filosofica tanto la psicoterapia existencial
se encuentran en dos lugares distintos. Exponer simplemente los conceptos centrales
de ambas como practicas terapéutico-filosoficas, s6lo demuestra el sentido o lo
importante que debe ser tomado en cuenta para la terapia filoséfica en el mundo
actual, queda en consecuencia, demostrar su compatibilidad o incompatibilidad,

siendo esto la base de la terapia filosofica contemporanea.

Para poder hablar de la terapia filos6fica contemporanea, se debe comenzar
por entender qué significa terapia o psicoterapia, para después tomar posesion de
una manera de concebir a la terapia. Otro aspecto primario es definir qué es la
filosofia, o al menos, tomar partido de una escuela de filosofia. ElI problema
principal con el que se topa esta tesis, son estos dos enfoques de terapia filosofica
que expongo aqui, ya que tanto uno como el otro toman posesion de un concepto de
terapia y de una vertiente de la filosofia. En tanto, los caminos y los lugares en
donde se establecen estos enfoques terapéuticos son estructuralmente distintos. Ni
parten del mismo origen, ni se establecen en el mismo campo. Por lo tanto, la terapia

filos6fica contemporanea es las terapias filoséficas contemporaneas.

En este sentido, lo que pretendo demostrar es que la terapia filosofica
contemporanea puede existir como tal, partiendo de que es posible la compatibilidad
y la analogia entre la psicoterapia existencial y la practica filosofica. EI bosquejo
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que me doy la tarea de trazar aqui, no es un bosquejo arquitectonico innovador, sino
un bosquejo analdgico que bien no llega hasta el punto de conjuntar ambos
proyectos terapéuticos, sino de mostrar el origen tanto de uno como del otro; el
sentido que podria tener la terapia filosofica contemporanea y de los conceptos
fundamentales que deben de formar parte de la estructura de la terapia filosofica

contemporanea.

En este orden, en el primer apartado daré una descripcion de la psicoterapia
existencial, pero ya que ésta es bastante amplia y se practica de diferentes maneras
en diferentes partes del mundo, delimitaré esta descripcion al enfoque que tiene Irvin
D. Yalom, ademas de que en este apartado, también dedicaré un punto a exponer el
origen y antecedentes que denotan el sentido de la psicoterapia existencial. En el
segundo apartado, describiré lo que es la préactica filosofica, centrandome para esto,
en la exposicion del fundador de este enfoque filoséfico: Gerd Achenbach, asi como
en las exposiciones que hace la Asociacion Espafiola para la Practica y
Asesoramiento Filosoficos (AEPAF).

1. Psicoterapia existencial de Yalom

1.1. La génesis y el campo de la psicoterapia existencial de Yalom

La psicoterapia existencial tiene su origen en dos partes, en la psicoterapia y en la
filosofia existencial-fenomenoldgica. El capitulo Il de esta tesis, describe el
psicoandlisis freudiano con el fin de mostrar el origen de la psicoterapia, pero este
proposito, ahora en el capitulo 111 de esta tesis toma otro matiz, ya que la descripcion
del psicoanalisis clasico sirve de base para la exposicion de la psicoterapia
existencial. Considero pues, que la psicoterapia existencial —y en este caso, la de
Yalom- es deudora en demasia de Freud. En tanto, la exposicion que se presenta
aqui, se encuentra conectada con el capitulo 11 de esta tesis, que como dije, y se vera
a continuacion, la psicoterapia existencial que propone Yalom estad intimamente

relacionada con el psicoandlisis de Freud.
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1.1.1. Filosofiay fenomenologia existencial.

Tal vez una de las corrientes filosoficas que mas ha llamado la atencion a lo largo
del siglo XX es la llamada filosofia existencial. Es preciso apuntar que la filosofia
existencial no estuvo estrictamente definida ni encuadra en una vertiente en si, mas
bien es que la filosofia existencial del siglo XX representaba diversas maneras de
pensar la existencia desde la filosofia. En este punto, se debe describir la naturaleza,

es decir, el caracter, el «temperamento» de la filosofia existencial.

Sartre (2007: 12) tuvo la iniciativa de exponer que significa la filosofia
existencial, para lo cual, dividiéo la misma en dos vertientes principalmente: la
filosofia existencial cristiana (Marcel, Jaspers) y la filosofia existencial atea
(Heidegger, Sartre). La division trazada por Sartre puede ser hasta cierto punto una
division incompleta, ya que la filosofia existencial se extendid posterior a él (o
contemporaneamente en autores como José Ortega y Gasset, Albert Camus, Martin
Buber etc., y que este Gltimo no era de fe cristina, sino de fe judia) y era
precisamente anterior a él. Anterior a él, fildsofos como Kierkegaard y Nietzsche
entrarian en la division de fe cristiana y ateos, y que de hecho, se suele mencionar
que los escritos de Kierkegaard son el principio del existencialismo como tal. Para
denotar esto y mostrar el temperamento de la filosofia existencial, Kierkegaard

(1976: 193) en un cafe, pensando en voz alta dice:

(...) benefactores de su tiempo que han sabido hacer el bien al resto de la humanidad,
facilitando la vida cada vez més, unos con los avances técnicos, ferrocarriles, autobuses,
barcos; otros escribiendo compendios simplificados sobre todas las cosas Utiles de este mundo
y, por ultimo, los verdaderos benefactores, los que, gracias a sus pensamientos, facilitan
sistematicamente la existencia espiritual (...) Todo el mundo debe hacer algo, pero si las
capacidades de uno son limitadas y no permiten simplificar las cosas ain mas de lo que ya
estan, uno debe, con el mismo entusiasmo humanitario que anima a los demas, acometer la
tarea de lograr que las cosas sean mas dificiles.

En efecto, Kierkegaard una vez reflexionando sobre el quehacer de los seres
humanos encontrd su profesion, su sentido vital; habia notado que la vida facil de
los tiempos modernos le quitaba algo a la humanidad, que el extremo tecnologico
ponia en el margen algo, que él se dispuso a cuestionar: su existencia; encontrarle
dificultades a la vida humana no fue una tarea compleja, sélo tenia que voltear la
mirada sobre si mismo, sobre sus posibilidades, temores, limitaciones y
enfermedades; Kierkegaard al cuestionar el sentido y las finalidades de la existencia,
puso de manifiesto lo que se consolidara ya en el siglo XX como filosofia
existencial.
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Lo verdaderamente importante de la filosofia existencial no es su historia o su
prometida definicién, sino el temperamento de la misma y cdmo eésta influyd
directamente en el desarrollo de la psicologia y la psicoterapia del siglo XX (por
solo poner estos ejemplos). Sartre (cf. 2007) menciona que el existencialismo es un
humanismo, y esta afirmacion tendrd mucho sentido para la conformacién de la
Ilamada tercera fuerza de la psicologia: la psicologia humanista. Asi pues, Sartre
considera que la naturaleza del pensar filosofico existencial siempre contemplar al
ser humano como una potencialidad: un proyecto que él mismo se crea. La filosofia
existencial se compromete —segun Sartre—, con la accidn social, politica; concibe a
un ser humano absolutamente responsable de si y del mundo, pero que dicha
responsabilidad le angustia, lo hace sentir responsable de las decisiones que toma; el
existencialismo que manifiesta Sartre pone en los hombros del ser humano su
existencia misma, no hay escusas para no ser lo que se quiere, de hecho, todo lo que
el ser humano es hasta este momento, es lo que él quiere de si, ser otra cosa o actuar

de otra manera es decision del hombre mismo.

El acento que pone la filosofia existencial en la subjetividad, en la angustia, en
la responsabilidad, es ciertamente una energia que la filosofia existencial toma de la
fenomenologia, ya que ésta, al suponer que la consciencia es intencional, supone
pues que no hay una consciencia que no piense nada (que pueda dejar de pensar si,
pero nunca pensar sin pensar algo), sino que todo lo que puede ser pensado por la
consciencia es referente al mundo. Cuando Sartre (ibid.: 21) cita que «el hombre es
el porvenir del hombre», denota su tradicién fenomenolégica, ya que el hombre, no
existe a priori, sino que en tanto que existe el hombre existe la consciencia que el
hombre posee. Fenomenoldgicamente hablando, no hay consciencia sin mundo, y en
el caso de Heidegger por ej., el ser-ahi (dasein) es un ser-en-el-mundo; no hay pues,
una consciencia sin mundo, no hay ser humano sin mundo. Por lo tanto, «la
existencia precede a la esencia», definicién que dice Sartre abraza toda filosofia

existencial.

Retomando lo ultimo del parrafo pasado, la fenomenologia segun la piensa
Heidegger, debe ser una fenomenologia que indague en la naturaleza del ser
humano, o mejor dicho, en la «realidad-humana». En este sentido es que la
fenomenologia encuentra su matiz existencial. Se suele pensar a la fenomenologia

como una doctrina que tiene solo una concepcion, pero de hecho, sucede todo lo
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contrario. De ahi que se diga que hay tantas fenomenologias como fenomenologos.
La fenomenologia existencial a diferencia de la fenomenologia husserliana, pretende
cuestionar la realidad de la existencia, la realidad del ser. La fenomenologia
existencial es el resultado de centrar el foco de interes en las implicaciones de estos
asuntos para el significado de la existencia. La experiencia del ser humano con sus

potencialidades y limitaciones como ser-en-el-mundo.

La fenomenologia (cf. Husserl, 1992), en sus inicios intentaba estudiar la
experiencia subjetiva no por si misma, sino en el intento de comprender como la
conciencia impone ciertos significados y obstaculiza la posibilidad de captar la
realidad tal cual es. En este sentido, aspiraba a comprender de manera mas ultima lo
que las cosas son. La pretension innata del ser humano siguiendo este aspecto, se
encuentra determinada por la necesidad del ser humano de dotar de sentido su
experiencia en el mundo. Para esto, Husserl (ibid.: 71), pensaba que los seres
humanos conocen el mundo a través de dos aspectos inseparables: la captacion

intuitiva y la integracion significativa.

La captacion intuitiva es aquel contacto que tiene el ser humano con el mundo
por medio de sus sentidos. Esto representa un conocimiento directo, aunque
incompleto, ya que la persona no puede estar exenta de tener cierta perspectiva en su
percepcion (ibid.: 73). Si se observa un cubo desde mi perspectiva evidentemente
subjetiva, se observa uno de los lados o algun angulo del mismo, mas nunca pueden
observarse todos los lados, y todos los angulos del cubo a la vez. Todo conocimiento

emanado de la captacion intuitiva es un conocimiento instantaneo y momentaneo.

Por otro lado la integracion significativa expresa que el conocer sélo concluye
al integrar de manera significativa la experiencia, es decir, al realizar la sintesis del
conocimiento anterior con el nuevo (ibid.: 73), aunque el conocimiento total y
absoluto es imposible de alcanzar, ya que lo que se puede captar son los fendmenos
no como se presentan en los sentidos, sino como se presentan en la conciencia. Por
lo tanto, estos dos conocimientos del mundo expresan que lo que se percibe; lo que
existe en tanto que aparece por medio del significado que el ser humano les brinda.
«Para cada uno, ese “algo” tiene una realidad que depende de la interpretacion que
se le dé. La realidad es fenomenologica, y, como tal, permanece abierta a una
multiplicidad de interpretaciones» (Spinelli, 2003: 80). Para la fenomenologia
husserliana y, especialmente para la existencial, la mente y el mundo se encuentran
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esencialmente interconectados. «Todo lo que soy y hago esta en relacion con el
mundo, por ello son una unidad en cierto sentido, soy uno con el mundo (...)
Cuerpo, mente y mundo funcionan en conjuncion, y son parte del mismo fendmeno

de la existencia humana y su conciencia» (Van Deurzen, 2000: 155).

Ahora bien, mientras que la fenomenologia se dedica a estudiar lo que se
muestra tal como si mismo: «los fendmenos», dandoles o no, una existencia, la
filosofia existencial se dedica a lo que es, a lo que existe. En tanto, ésta postula que
lo que existe es, lo que es, es en el acto de ser. En esta linea de ideas podemos decir
que nada es un fendmeno si no tiene una existencia real y esto con respecto a todos
los conceptos y entes que existen en el universo. Para Sartre (2007: 43) el existir es
un «salir afuera», es un ser reconocido como existente por otros seres.
Fenomenoldgicamente, existo mediante que otros confirman mi existencia, de no ser
asi, no podria afirmar que existo; existo en tanto como ser fenomenoldgico, estudiar
en este sentido la existencia es igual a concebir a la existencia del ser humano como
un fendmeno. Esta es la base de la fenomenologia existencial, que considera que la

existencia, ciertamente —desde esta Optica—, precede a la esencia.
1.1.2. El campo de la psicoterapia existencial-humanista de Yalom.

El contenido de la psicoterapia existencial menciona Yalom (2010: 24), puede ser
muy conocido por los psicoterapeutas de cualquier enfoque, ya que dicho contenido
es a su vez, conocido por cualquier ser humano. Este punto tiene el proposito de
describir el lugar y el sentido (dentro de las psicoterapias) de la psicoterapia

existencial de Irvin D. Yalom.

La psicoterapia existencial tiene —casi por obvias razones— su fundamento en la
filosofia existencial del siglo XX. Esta, como movimiento o como escuela tiene su
origen en el pensamiento de Ludwig Binswanger. Este junto con Melard Boss,
fundan el «daseinsanalysis», que era un enfoque psicoanalitico-psiquiatrico con
marco existencial (ibid.: 30). En oposicion al psicoandlisis clasico, discrepaban de
su modelo de funcionamiento psiquico y de sus explicaciones del ser humano, en
base a un esquema de conservacion de energia tomado de las ciencias fisicas y
afirmaban que este enfoque conducia a una vision inadecuada del hombre (ibid.:
29).
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A este primer movimiento o escuela —y digo movimiento—, porque no se quedo
solo en el daseinsanalysis, sino que se interpretd desde distintos angulos por Igor
Caruso, Eugene Mikowsnky, Ronald Kuhn, Viktor Frankl y otros; que también fue
Ilamado psicoanalisis existencial psiquiatrico. Este psicoanalisis existencial
psiquiatrico o como también se le suela llamar: “primera escuela de psicoterapia
existencial” se puede entender como un cambio radical del contenido del
psicoanalisis, pero no de su forma, es decir, de su estructura. Este psicoanalisis
existencial psiquiatrico, conserva aspectos del psicoanalisis, pero la fundamental

diferencia se encuentra en el método fenomenolégico-existencial.

El psicoandlisis existencial anteriormente referido, al igual que toda la
psicoterapia existencial entiende (y en esto parecen estar de acuerdo todos los
psicoterapeutas existenciales) en que el método empleado para analizar al paciente
debe ser el fenomenoldgico-existencial. Se pretende en este sentido com-prender
(ver-stehen) el ser-en-el-mundo del paciente; esto es, entrar en el mundo del
paciente, en su experiencia y escuchar los fendmenos que relata sin ningun supuesto
previo que malinterprete la compresion (Martinez, 2009: 40). Ya que el terapeuta es
a su vez un dasein (ser-ahi) y, por tanto un ser-en-el-mundo, la relacion

psicoterapéutica va en el sentido de co-construir una salida al tormento del paciente.

La segunda escuela o0 movimiento (ibid.: 45) —esto en orden cronoldgico- es la
«escuela de terapia existencial» creada por Laing y Cooper (que muchos consideran
continuada por Szasz), mejor conocida como antipsiquiatria. Se trata de una
perspectiva poco desarrollada y con influencias principalmente del psicoanalisis
existencial sartreano. Esta escuela difiere del daseinsanalysis de Binswanger por la

afinidad de éste con el psicoandlisis y la psiquiatria.

La tercera escuela es una de las mas desarrolladas y la que méas se ha
secularizado: la logoterapia y analisis existencial de Viktor Frankl. Este autor, su
fundador, al igual que Binswanger y como se vera a continuacion con Irvin Yalom,
pertenecen o pertenecieron a la tradicion psicoanalitica. EIl aspecto fundamental por
el cual difiere Frankl de las demas psicoterapias existenciales y hasta en su caso de
la psicologia humanista es la dimension espiritual. Al comenzar a preguntar por la
vida, el ser, la existencia y demas aspectos de los que se sirvio Frankl para la
logoterapia, llegd a la conclusion que no solo existian pulsiones de caracter sexual,
sino pulsiones de dimension espiritual (cf. Frankl, 2009). Asi también, Frankl (cf.
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Id., 2005) centra su enfoque psicoterapéutico en la «voluntad de sentido» del ser
humano, es decir, la blsqueda absolutamente necesaria del ser humano de dotar de

sentido su existencia.

La cuarta es la «escuela existencial americana» desarrollada por Rollo May,®’
James Bugental e Irvin Yalom, y es la de Yalom a la se centra todo este capitulo.
Esta es conocida por algunos como la «psicoterapia existencial-humanista», por las
profundas influencias que tiene de la psicologia humanista de Estados Unidos a
partir de Rogers y Maslow. La quinta escuela, como lo es la de Yalom, sigue en total
crecimiento y divulgacion. Esta quita escuela es llamada: «escuela europea de
analisis, consejeria y psicoterapia existencial». Esta Gltima ha sido desarrollada
principalmente a partir de los afios ochenta en Europa, y ha tenido su principal
centro de desarrollo en el Reino Unido. Los principales representantes de esta
corriente son: Emmy Van Deurzen, Ernesto Spinelli, Hans Cohn y Freddie Strasser
(Martinez, 2009: 40).

En efecto, la psicoterapia existencial no es univoca, se practica de diferentes
maneras dependiendo la escuela y en este caso, desde la tradicion que antecede a la
escuela; sin embargo, en general toda la psicoterapia existencial posee la misma
base, los mismos postulados y la misma pretension: utilizar las filosofias
existenciales para una posible aplicacion terapéutica. Yalom (2000: 15) define la
psicoterapia existencial de la siguiente manera: «la psicoterapia existencial es un
enfoque dinamico que se concentra en las preocupaciones enraizadas en la existencia

del individuo».

Irvin D. Yalom (ibid.: 16), entendiendo la diversidad de concepciones,
tradiciones y préacticas de la psicoterapia existencial, propone un enfoque de ésta,
gue congenie y sea coherente con la diversidad anteriormente descrita. En este
sentido se menciona lo siguiente: «la psicoterapia existencial que propongo, se basa
en un modelo de psicopatologia que postula que la angustia y sus consecuencias
desadaptativas son el resultado de cuatro preocupaciones esenciales (ontolégicas): la
muerte, la libertad, el aislamiento y la carencia de un sentido vital». La filosofia de
Heidegger encaja bien con este postulado, ya que el dasein, en un trazo ulterior es un

ser-para-la-muerte (1991: 246). Para Heidegger (ibid.: 256), el dasein encuentra un

67 Vid. el texto que abrid el camino para esta escuela. (May, Nagel y Ellenberger, 1958).
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sentido gracias al tiempo, ya que el tiempo que transcurre el ser-ahi antes de la
muerte es posibilidad, la imposibilidad de su posibilidad (la muerte) le causa

angustia.

En conclusion, se puede entender por medio de lo descrito aqui, qué lugar y en
que campo se establece la psicoterapia existencial de Yalom. Puede quedar
entendido, que la muerte, la libertad, el aislamiento y la carencia de sentido vital son
preocupaciones existenciales ontologicas, pero falta describir, como es que
funcionan en el ser humano; mas el siguiente punto pretende esclarecer la
fundamentacion tetrica de la psicoterapia existencial en cuanto al campo de la

psicoterapia en general.
1.1.3. Psicoterapia existencial: una psicoterapia dinamica.

Yalom describe que la psicoterapia existencial es en sentido estricto, una
psicoterapia dindmica. Para Yalom la psicoterapia existencial se centra en el analisis
del dinamismo mental: en descubrir la forma y como es que funciona dicha forma
mental. Asi como lo plantea Yalom, antes de describir por qué la psicoterapia
existencial es una psicoterapia dindmica, hay que responder primero qué se entiende
por dinamico. Por lo tanto, este punto tiene el propdsito de describir en qué sentido

se toma que la psicoterapia existencial es una psicoterapia dindmica.

Probablemente una de las grandes aportaciones de Freud a la psicologia, fue la
creacion de un modelo dinamico del funcionamiento mental; dicho modelo
respondia que la conducta, las emociones, pensamientos y demas, eran el resultado
de “las fuerzas mentales” que estaban en conflicto dentro de la mente humana.
Ciertamente para Freud (1992i: 15), estas fuerzas se presentaban en distintos niveles

de consciencia, y algunas son, completamente inconscientes.

Se entiende que el psicoanalisis freudiano es una psicoterapia dindmica y que
en esta psicoterapia el individuo esta formado por distintas fuerzas conscientes e
inconscientes, entonces, por psicoterapia dinamica se entiende toda aquella
psicoterapia basada en este modelo de funcionamiento mental. Ahora bien, para
Yalom la psicoterapia existencial amolda perfectamente a esta denominacién, sin
embargo, el contenido de las fuerzas que estan en conflicto, es lo que separa a la

psicoterapia existencial del psicoanalisis.
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El contenido de las fuerzas en conflicto, y por contenido me refiero a qué
significa o qué se entiende por fuerzas, qué impulsa a dichas fuerzas, como es qué
éstas estan en conflicto, y como se representan dichas fuerzas en el esquema de la
psicoterapia existencial. Para comprender el significado del dinamismo existencial,
Yalom (2010: 19) nos dice:

La posicion existencial hace hincapié en un tipo diferente de conflicto bésico: no se trata ya de
una lucha contra las tendencias instintivas reprimidas ni contra los adultos significativos, tras la
interiorizacion de sus figuras, sino de un conflicto que emana del enfrentamiento del individuo
con los supuestos basicos de la existencia. Con la expresién «supuestos basicos» me refiero a
ciertas preocupaciones esenciales, a ciertas propiedades intrinsecas que ineludiblemente forman
parte de la existencia del ser humano en el mundo.

En efecto, la psicoterapia existencial es una psicoterapia dinamica que se
fundamenta en los supuestos basicos, que ya he mencionado con anterioridad. Asi
como Heidegger (1991: 80) descubrié que para poder rastrear dichos supuestos
bésicos habia que estar alejado de las distracciones comunes y comenzar el proceso
de llevar una vida auténtica, asi mismo en psicoterapia existencial se pretende
reflexionar entre paciente y terapeuta acerca del vivir, del estar-ahora-en-el-

mundo.58

Podemos decir pues, que la muerte, la libertad, el aislamiento y la carencia de
un sentido vital son los cuatro supuestos basicos desde donde parte Yalom para
concebir a la psicoterapia existencial. Por lo tanto, la psicodindmica existencial
conserva la estructura trazada por Freud acerca del dinamismo mental, pero cambia

su contenido. Para esto presentaré el esquema expuesto por Yalom:
Estructura freudiana

Impulso Angustia mecanismo de defensa®®
Yalom lo remplaza por:

Conciencia de la preocupacion

Esencial Angustia Mecanismo de defensa™

68 Esta palabra no debe ser entendida como un concepto, simplemente es una alusién a lo descrito en
este parrafo.

% Donde la angustia es una sefial de peligro, porque si se da rienda suelta a las pulsiones instintivas, el
organismo se pone en una situacion de peligro, ya que el Yo se ve inundado por el Ello y en este caso
suele ser inevitable la busqueda de castigo o retaliacion (en forma de castracidn o abandono); y los
mecanismos de defensa restringen la gratificacion directa de los instintos, pero permiten su expresion
indirecta, es decir, en forma de desplazamiento, sublimacién o simbolizacion.
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Se puede ver que en ambas, la angustia es el combustible de la psicopatologia;
que los mecanismos de defensa evolucionan en funcion de ella y que constituyen la
psicopatologia. La diferencia fundamental entre estos dos enfoques dinamicos es que
el mecanismo freudiano parte de los impulsos, «pulsiones» (trieb),’* mientras que el
existencial parte de la consciencia y el temor (Yalom, 2010: 22). Es claro que la
columna principal del enfoque existencial de Yalom son los llamados supuestos
bésicos, ya que son estos los que representan el contenido organizacional del

dinamismo psiquico existencial.

Otra de las cosas que diferencia la psicodinamica existencial de la freudiana es
la concepcion de profundidad. Mientras que la concepcién de profundidad en Freud
tiene que ver con una arqueologia de la psique (descubrir o desenterrar los conflictos
basicos del sujeto, es decir las causas primeras —cronoldgicamente hablando— del
conflicto), la concepcién de profundidad en la psicoterapia existencial no tiene que
ver con desenterrar las causas del conflicto en el sentido del desarrollo humano, sino
que se mete de lleno en el caracter presente. No se trata pues de entender como
llegamos a ser lo somos, sino de entender lo somos. Es por esto que para la
psicoterapia existencial de Yalom sélo interesa el pasado del sujeto en medida en
que éste afecta la manera en que el sujeto se enfrenta a sus preocupaciones

esenciales y de cémo el pasado influye en la existencia presente (Yalom, 2010: 24).

La psicoterapia existencial que propone Yalom es una psicoterapia dindmica,
con los matices expresados aqui. Esta psicoterapia existencial se apoya en gran
medida en lo que ha acontecido en el psicoanalisis y en la psicoterapia en general,’?

por lo que, y a diferencia de la practica o asesoramiento filoséfico, la relacion de

70 Donde la angustia surge del miedo a la muerte, del aislamiento, de la carencia de base de sentido vital
Yy, por su parte, los mecanismos de defensa son de dos tipos: 1) mecanismos de defensa convencionales,
descritos exhaustivamente por Freud, Anna Freud y Sullivan, y que defienden al individuo de la angustia
general sin tener en cuenta su origen; 2) mecanismos de defensa especificos, que describiremos en
breve y que cumplen la funcién especifica de defender al individuo frente a cada uno de los temores
existenciales primarios. Tanto la cita a pie 66 y 67 son tomadas de Yalom, (2010: 21).

" Traduccién que hace Luis Echeverry en Obras Completas Amorrortu editoriales.

72 Una de las justificaciones que encontré Yalom para concebir a la muerte, a la libertad, al aislamiento y
la busqueda de un sentido vital como preocupaciones esenciales fue la corroboracion con los datos
clinicos. La investigacion clinica que Yalom hace para justificar empiricamente que el miedo ante la
muerte (por e].) es un factor esencial en la vida humana es exhaustiva. Yalom entendié que no sélo
encontrar una concepcion del ser distintamente a como se habia entendido antes de Heidegger y que la
compaginacion de su teoria psicoldgica con el psicoandlisis no era suficiente como para justificar sus
hipdtesis acerca de la vida psiquica; tuvo que justificar sus hipdtesis, mediante la sustraccién de datos
clinicos.
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ésta y el campo de la psicologia, estara directamente relacionada. En los proximos
puntos trataré de describir con precision, los supuestos béasicos de los que habla
Yalom en su enfoque psicoterapéutico, ademas de que en estas descripciones, se

expondra tanto el contenido teorico del enfoque, como su técnica psicoterapéutica.

1.2. La muerte

Asi como lo he mencionado con anterioridad, la angustia ante la muerte es
ontoldgica y representa el aspecto fundamental y fundante de toda angustia segun la
vision de Yalom. En este punto describiré especificamente qué es y por qué la
angustia ante la muerte es fundamental y fundante de toda angustia. Para esta causa,
(como es costumbre del psicoanalisis) describiré el aspecto cronoldgico de la
angustia ante muerte, es decir, acerca de cémo se origina en el desarrollo

experiencial del ser humano la angustia ante la muerte.

Es importante ante todo, partir de la premisa de que la vida y la muerte son
interdependientes; existen de forma simultanea y no consecutiva; la muerte late
continuamente bajo la membrana de la vida y ejerce una enorme influencia sobre la
experiencia y la conducta (Yalom, 2010: 47). Se plante6, que para soportar el miedo
ante la muerte, el ser humano desarrolla mecanismo de defensa, mismos que el nifio
desarrolla a muy temprana edad, los cuales lo llevan a proseguir con su vida y, que
cuando esos mecanismos poseen bases poco sélidas o mal estructuradas, los
mecanismos de defensa se desestabilizan y provocan angustia. Consecuentemente,
dicha angustia puede ser provocada por el contacto con situaciones limite o a través
de la provocacion reflexiva, la cual, puede llevar al practicante a la conocida crisis

existencial.”

Ahora bien, ¢qué es, y qué sentido tiene el concepto de la muerte en los nifios?
Asi como lo pensé Freud (1992a: 254-255), el nifio posee una curiosidad sexual de
la pregunta ¢de ddnde?, dicha preocupacion —segun Freud- era la base del conflicto
que existe entre el nifio y el adulto. Sin embargo, Yalom expone varias pruebas que

denotan también una curiosidad infantil sobre ¢a donde?, lo cual representa la

3 Yalom sostiene como base fundamental para la cura psicoldgica que esta toma de consciencia del
hecho ineludible de la muerte, no provoca una constante e irremediable crisis existencial, sino que ésta
llega a un punto y la consciencia de la muerte se convierte en un sentido ulterior, en el patréon mas
importante para el buen vivir.
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naturaleza curiosa del nifio por saber acerca de la vida y de la destruccion de la
misma. En efecto, los nifios tienen curiosidad acerca de la muerte y de hecho, dicha
curiosidad los lleva al tormento o miedo ante ella, lo cual, en consecuencia los lleva

a conceptualizar a la muerte de una manera insuficiente.

Yalom en este punto, se dedicé a recopilar datos clinicos acerca del miedo ante
la muerte en los nifios y de como éstos conceptualizan a la misma. Yalom expone
(2010: 121):

L. B. (5 afios, 6 meses): «sus ojos estaban cerrados.»

-¢Por qué?

«Porque estaba muerto.»

-¢Cudl es la diferencia entre dormir y morirse?

«Traen el atald, meten en él a la persona muerta y le colocan las manos asi (cruzadas).»
-¢Qué le sucede en el ataid?

«Los gusanos se meten y se lo comen.»

-¢Por qué les permite que se lo coman?

«Porque no se puede levantar, porque le han puesto tierra encima y no puede salir del ataid.»
-Si no tuviera tierra encima ¢ podria salir?

«Claro, si no estuviera demasiado herido. Sacaria las manos de la tierra y cavaria. Eso
demuestra que todavia quiere vivir.

En efecto, los nifios de entre 4 y 7 afios, poseen un concepto de la muerte un
tanto alterado e insuficiente. Como lo demuestra Yalom, a los nifios les inquieta la
muerte, y conceptualizan de ella a partir de lo mucho o poco que saben del tema. Es
en este caso, que los nifios tengan una idea errada de la muerte y la atribuyan cosas
como quedar enterrado sin poder salir o que el hecho de morir sea necesariamente
morir herido etc., pueden ser factores para que en el futuro el individuo sea propenso

ciertas fobias y temores.’

Yalom (2010: 120-128) considera que la idea de la muerte para los nifios es
algo paralizante y dificil de soportar, por lo que el nifio emplea principalmente el
mecanismo de defensa de la negacién. Dicho mecanismo de defensa de negacion se
puede caracterizar por diferentes aspectos, como los siguientes: que la muerte es
temporal, es una disminucion, una animacion suspendida o un suefio. La negacion

por individualidad: pensar que las cosas le suceden a los demas pero no a mi.

74 Un trabajo que demuestra que muchas de las fobias y enfermedades metales tienen una relacién
directa con las ideas de la muerte que un nifio hizo en su infancia es (cf. Jaques, 1968: 502-513).
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Negacion a traves de creer que hay algo que siempre me cuida. Negacion a través de
la conviccion de que los nifios no mueren. Y la negacion: burla o desafio a la
muerte. Claramente se puede decir que los nifios conceptualizan acerca de la muerte
y que dicha conceptualizacién es a su vez un mecanismo de defensa ante la muerte.
«Siempre es mas tolerable un miedo cuando se desplaza a una forma de miedo o
hacia una cosa, ya que la cosa y la forma del miedo representan de alguna manera

control ante ese miedo» (ibid.: 145).

Ahora bien, es necesario preguntar ¢cuando se entera por primera vez un nifio
de que existe la muerte? El tema en este sentido es algo debatible y hasta cierto
punto inestable, sin embargo, Yalom insiste en que el miedo a la muerte es
ontoldgico. EIl primer aspecto importante a resaltar es bajo qué aspectos un nifio
teme ante la muerte. Probablemente lo mas obvio es decir que s6lo se le puede temer

algo que se conoce o se entiende. Para esto, Yalom (ibid.: 109) sostiene lo siguiente:

Las mediciones mas fiables y objetivas son las que analizan el dominio del lenguaje por parte
del nifio (...) Se les pidi6 a 83 pequefios que definieran la palabra «muerte», como parte de un
test de vocabulario general. La respuesta de 100% de los que tenian 7 afios en adelante (y de los
dos tercios de los de seis afios) indicé una comprension del término (...) Solo tres de los 22
nifios menores de 6 afios ignoraban el significado de muerte.

Se puede establecer que en una gran mayoria los nifios de mas de 6 afios tienen
una idea clara del significado de la muerte. Sin embargo, lo que intenta demostrar
Yalom es que méas alld de cuando existe propiamente un entendimiento del
significado de la muerte en los nifios, es que los nifios (mayores de 3 afios) intuyen
el significado de la misma. Para sostener esto, Yalom presenta las conclusiones del
trabajo de Gregory Rochlin (1965: 67):

Mis estudios demuestran que el conocimiento de la muerte, incluyendo la posibilidad de la
propia, se adquiere a muy temprana edad, mucho antes de lo que uno piensa. A los tres afos,
los nifios presentan capacidad para expresar un miedo inequivoco a morir: edad exacta en la
que se presenta una cuestion puramente especulativa.

Por supuesto, mas alla de tener un miedo especifico a la muerte, en realidad es
que se le tiene miedo a la propia: a dejar de ser, sin tener propiamente un
conocimiento racional de lo que eso significa e implica propiamente, es decir, que el
nifio intuye de manera irracional el hecho de morir, mas no posee el conocimiento de

lo que la muerte es.” También en este caso, Yalom (2010: 116) presenta estudios

75 Es decir, que a los tres afios o antes, el nifio muestra un miedo ante la muerte de manera intuitiva; no
sabe qué significa la muerte, sin embargo intuye que ésta es semejante al dolor o al mal.
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que hablan del tema, en donde se resume que los nifios no presentan un miedo ante
la muerte especifico, sino miedo a factores como: los fantasmas, a los accidentes, a
los insectos y al desaglie de la tina de bafio. ¢Qué no en Gltima instancia tener miedo
a los fantasmas y al desague de la tina de bafio representan el miedo a la muerte, al
no-ser, a lo desconocido? —A partir de esta exposicion, Yalom fundamenta su

hipotesis, a saber, que el miedo ante la muerte es ontoldgica.

El modelo psicopatoldgico presentado por Yalom, atiende —como se puede
intuir desde el inicio— a manifestar al temor hacia la muerte dentro de un marco
psicopatolégico. En este sentido, Yalom —a diferencia de Freud— sostiene que el
complejo de separacion y el de castracion no son el origen de toda angustia, sino
mas bien que el origen de la angustia se encuentra anclado en el temor hacia la
muerte. En la propuesta de Yalom estos dos origenes de la angustia freudianos

quedan desplazados a segundo término. Melanie Klein (1948: 114-123) menciona:

Mis observaciones psicoanaliticas demuestran que en el inconsciente hay un miedo a la
aniquilacion de la vida. Pienso que, si admitimos la existencia de un instinto de muerte,
debemos aceptar también que en las capas mas profundas de la mente hay una respuesta a este
instinto que es el temor a la aniquilacién de la vida. El peligro que se deriva de la accion interna
del instinto de muerte es la primera causa de angustia (...) El temor a ser devorado es una
manifestacion abierta del miedo a la aniquilacion total del Yo (...) El miedo a la muerte es uno
de los componentes del miedo a la castracion y no un fendémeno «analogo» (...) Puesto que la
reproduccidn es esencial para contrarrestar la muerte, la perdida de los genitales significaria el
fin de la capacidad creativa que preserva y continua la vida.

Por otro lado, la practica psicoterapéutica que propone Yalom en cuanto al
temor hacia la muerte, descansa en la definicién de dos perfiles caracteroldgicos (el
individualista y el que cree en un salvador),’® los cuales le dan sentido al
procedimiento psicoterapéutico. Yalom sostiene que ademas de que existen pruebas
claras acerca de que la esquizofrenia posee un factor bioquimico, esta misma es una
experiencia humana tragica, y que por ser humana, posee “limites” dentro de la
misma. En este sentido el autor insiste —asi como en las adaptaciones neuréticas— de
que el fundamento de la esquizofrenia se encuentra en el miedo y angustia ante la

muerte. Yalom (ibid.: 182) cita a Harold Searles de la siguiente manera:

El hecho prosaico y ostensible de la inevitabilidad de la muerte es, en nuestros dias, una de las
fuentes mas potentes de angustia, y las respuestas y sentimientos ante este aspecto de la
realidad son los mas intensos y complejos que podemos experimentar. Los mecanismos
defensivos de la enfermedad psiquidtrica, incluidas la esquizofrenia, estdn destinados a

Posteriormente, en nifios de seis afios en adelante, existe ya, un miedo racional ante la muerte, o sea,
que el nifio a esta edad muestra un miedo ante la muerte porque ya sabe qué significa ésta.
78 V/id. |la exposicion que Yalom hace sobre estos dos perfiles en (Yalom, 2010: 146-174).
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mantener fuera del campo de la consciencia del individuo —entre otros aspectos de la realidad
interna y externa que generan angustia— el simple hecho de la conclusién de la vida.

En su gran mayoria, los casos de pacientes esquizofrénicos presentan un
abatimiento con la muerte, ya sea que ellos hayan tenido una experiencia de muerte,
0 que en su vida haya acontecido la muerte de familiares significantes. Esto lleva a
Yalom (ibid.: 186) a mencionar: «En dosis altas, la consciencia de la muerte puede
traer danos irreversibles, pero en dosis moderadas, trae beneficios sustanciales».
Pero realmente el trabajo que expone Yalom acerca de Searles corrobora la tesis de
que todo ser humano manifiesta una intensa angustia ante la muerte; hasta en
pacientes esquizofrénicos se ven mecanismos de defensa como los que los nifios
generan a través de la consciencia de la muerte; aspectos como que «ahora hay
antidotos para todo, la gente no se muere en realidad, la cambian (...) o la convierten
en protagonista de una pelicula» (ibid.: 184) representan un mecanismo de defensa

psicotico para evadir la inminencia de la muerte.

Por otro lado entiéndase que la psicoterapia existencial pretende «alborotar el
panal de abejas», es decir, no pretende poner a raya la angustia, sino potencializarla
hacia el conocimiento interno. Alguien agobiado por la angustia de que va a morir
por cancer, no se le alienta positivamente’’ hacia su recuperacion, sino que,
aprovechando su situacion limite, se le invita a confrontar, reconocer y a utilizar su
situacion al borde de la muerte en beneficio de su desarrollo humano. En
psicoterapia existencial se invita al paciente a ver, reconocer y hacerse responsable
de su angustia, a reconocer la responsabilidad de su vida y de su muerte; en esta
secuencia y con este temperamento, describiré en el proximo punto lo que significa

la libertad y el aislamiento existencial en la psicoterapia de Yalom.

1.3. La libertad y el aislamiento existencial

Yalom, al igual que con el concepto de muerte, manifiesta a la libertad dentro de un
marco psicopatoldgico y retoma en esencia el concepto sartreano de libertad. «El

hombre esta condenado a ser libre» (2007: 29). La libertad para Yalom (como para

77 Esta palabra la utilizo despectivamente, es decir, no se le dice al paciente, “palabras positivas” como
«vas a estar bien», «todos te aman, te recuperaras, es un hecho», mds bien se pone al paciente en su
cruda realidad; «estas enfermo, pero tu decides cémo quieres vivir tu enfermedad», «el hecho de que
estés al borde de morir no quiere decir que nunca lo hayas estado, sélo significa que esta situacion es
mas evidente que otras».
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Heidegger o Sartre entre otros) es un acontecimiento angustiante para el ser humano,
lo cual genera que aspectos como la decision se tornen en situaciones de pesadez y
de profunda angustia para ciertas ocasiones. Es un hecho que decidir es algo
conflictivo, pero no tanto cuando no se es consciente de la libertad. En este punto
me daré a la tarea de describir como la libertad en la psicoterapia existencial de
Yalom se torna en un patron psicopatoldgico, ademas describiré aspectos que se
relacionan intimamente con la libertad, como la responsabilidad, la voluntad y el

aislamiento existencial.

Asi como Sartre (2000, 233) lo entendia, se puede vivir de «mala fe», esto
quiere decir que se puede vivir sin reconocer (negar o mentir) la participacion de mi
mismo en el mundo. El concepto de responsabilidad tiene un valor muy importante
en la filosofia sartreana, como lo tiene en la psicoterapia existencial. Para poder ser
libre, se tiene que ser consciente de la responsabilidad inmanente a la existencia; no
puedo pues, ser libre sin ser responsable de mi libertad. La libertad es mi libertad, no
la de nadie méas. Por lo tanto, mas alla de la libertad, lo importante para la
psicoterapia existencial es la responsabilidad que tiene el ser humano en cuanto a si

mismo.

La responsabilidad, asi como con la angustia ante la muerte, se intenta evitar
como sea posible. Yalom expone sus estudios clinicos al respecto y concluye que
existen distintas maneras de evitar la responsabilidad. La falta de responsabilidad
suele ser el principal patron para el estancamiento psicoterapéutico, es decir,
mientras que el paciente no se haga responsable de si mismo y de sus acciones,
dificilmente podra existir un cambio psicoterapéutico (Yalom, 2010: 407-408). La
tarea del psicoterapeuta estd —segin Yalom- en hacer al paciente responsable de si
mismo, lo que se traduce en un paciente con capacidad para decidir (ibid.: 409).
Tanto Freud como sus primeros allegados, afirmaban que el conocimiento interno
que proporcionaba el analisis era lo principal para que existiera un cambio animico
en el paciente. EI mismo Freud (1992i: 50) sefiald que la tarea del analista era:
«proporcionar al paciente la suficiente libertad del Yo para que elija entre distintas
alternativas». Pero ¢es el Yo el encargado del cambio animico? ;Qué fuerza o qué

libertad puede poseer al final de cuantas el Yo a diferencia del Ello o el Superyé
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para que éste pueda ser el ejecutor del cambio animico? —No es raro que

psicoanalistas mas actuales propongan un «Yo auténomo».’®

Yalom no concibe ni denomina a esa fuerza encargada del cambio
psicoterapéutico «Yo autonomo», méas bien la concibe como «voluntad». En esta
parte, Yalom demuestra no sélo su deuda con Freud, sino también con Otto Rank y
las concepciones psicoanaliticas de éste. Rank parte del hecho de que la teoria
psicoanalitica determinista, quita un tanto la responsabilidad al sujeto y concibe a
partir de esto, una terapia de la voluntad. Este autor (Rank, 1997: 111) menciona que
la voluntad es «una organizacion positiva y orientadora que, al mismo tiempo utiliza
creativamente y controla las pulsiones instintivas». Para Rank (ibid.: 112-114), el
desarrollo de la voluntad era intrinsecamente proporcional a los impulsos instintivos.
La configuracién de la voluntad depende de la manera en como los padres manejan
la educacién de los impulsos de los hijos. El nifio controla o refiere sus impulsos
dependiendo del entorno, es decir, que el nifio aprende a controlar sus impulsos no
por la introyeccion de las figuras significantes, sino por el sentimiento de amor que
el nifio siente hacia sus padres. El nifio comienza a saber, en Gltima instancia, que

debe hacer esto o aquello si no quiere que sus padres lo dejen de amar.

De esta manera, Rank (1967: 68) sefial6 que la vida emocional es una imagen
en el espejo de la vida impulsiva, y que la voluntad es una entidad igual de poderosa
que los impulsos: «La voluntad es un impulso puesto positiva y activamente al
servicio del Yo, y no un impulso bloqueado como la emocién». El concepto de
voluntad de Rank, tiene una semejanza con el concepto nietzscheano de voluntad de
poder. Para Rank, la relacion entre padres a hijos, es una relacion volitiva, al igual
que toda relacion humana. El sujeto, que construye su voluntad a la par de si mismo,
tiene el obstaculo de la educacion (familiar, al menos en caso de Rank, pero que en
Nietzsche esto se extendera al hecho de existir como ser humano), ya que esta sera,
la encargada de dar a luz a un sujeto «creativo», «neurético» o «antisocial» (ibid.:
69). Para Rank, la teoria psicoanalitica suprime la dimension volitiva del ser
humano, cosa que desde su Optica, es un error en psicoterapia. Rank (1997: 230)

menciona:

78 Recuérdese que el modelo psiquico freudiano estd basado en los principios helmholtcianos y que gran
parte de la critica a este modelo viene por ser éste un modelo determinista y antivitalista, segun el cual
los seres humanos se hallan empujados y controlados por fuerzas «fisicoquimicas». Vid la critica que
hace Rollo May (1969: 163) retomando lo expuesto en este punto.
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El complejo ediptico no tiene otro significado que el de un gran conflicto volitivo entre el
individuo que se desarrolla y una fuerza contraria a la voluntad, representada por los padres y
consiste en mil afios de codigos morales (...) El nifio tiene que someterse, no para permitir que
su padre viva y no tener asi que casarse con su madre, sino para que no crea que puede hacer
todo lo que desea ni confiar en su propia capacidad volitiva.

En efecto, la terapia de la voluntad rankiana, tanto la psicoterapia de Yalom,
proponen desarrollar la dimension volitiva del paciente, y ya que el neur6tico es
incapaz de desear sin sentir culpa y el antisocial es incapaz de desear sin poner
limites a sus impulsos; la tarea psicoterapéutica corresponde a poder darle al
paciente la capacidad de desear lo que en el fondo es: de aprender a desear sin que
en ello haya distrofia de ningun tipo.

La psicoterapia existencial de Yalom, sostiene que la libertad, en tanto que
angustia para el ser humano, puede ser superada, es decir, que el ser humano puede
llegar a un estado de libertad sin angustia por la libertad. Pero ;qué quiere decir
estrictamente esto? Un acontecimiento muy peculiar que sucede en esta dinamica
entre libertad, responsabilidad y voluntad, es que al final, cuando el ser humano
toma consciencia de si y del mundo, se da cuenta del peso y el aislamiento que esta
trae consigo. Kierkegaard entendia esto cuando escribe su tratado de la
desesperacion o cuando habla de la angustia de Abraham, al final, ;quién me
garantiza que yo soy lo que creo que soy? ;Como puedo afirmar en Gltima instancia
que esto que creo ser, soy yo en realidad?’® —Kierkegaard al final, se da cuenta del
significado que tiene la existencia y como es que la existencia esta dotada de sentido

por todas partes.

Cuando se descompone la «maquinaria»,®® es cuando el ser se da cuenta del sin
sentido o del funcionamiento crudo de la misma. Cuando el ser se hace duefio de si y
comienza el camino de la responsabilidad, se da cuenta lo solo y asilado que se
encuentra en ultima instancia. Fromm le da un papel muy importante al aislamiento,
que de hecho, lo considera la principal causa de angustia en el ser humano, Fromm
(2001: 29), habla de él:

En la medida en que el nifio surge de ese mundo, se da cuenta de que esta solo, de que
constituye una entidad separada de todas las demas. Esta separacion de un mundo, que, en

7 Kierkegaard diferenciaba entre tres formas de desesperacidon que eran provocadas por la consciencia,
La primera: el desesperado inconsciente de tener un yo (lo que no es verdaderamente desesperacion);
el desesperado que no quiere ser él mismo y aquél que quiere serlo. Al igual que Kierkegaard, Yalom
sugiere que la toma de responsabilidad lleva al ser humano a tomar como auténtica forma de
desesperacioén la de querer ser uno mismo. (Cf. Kierkegaard, 2005: 21-23).

80 Expresidn utilizada por Heidegger en «Ser y tiempo».

85



comparacion con la propia existencia individual es aplastante, fuerte y poderoso y, a veces,
amenazante y peligroso, nos crea un sentimiento de indefensién y angustia. Mientras uno
formaba parte integral de este mundo, sin darse cuenta de las posibilidades y responsabilidades
de la accién individual, no necesitaba temerle. Cuando uno se ha convertido en individuo,
permanece solo y de cara al mundo, en todos sus aspectos mas peligrosos y sobrecogedores.

Fenomenoldgicamente hablando, el ser es en cuanto al otro, pero nunca puedo
tener conocimiento de ese ser en un sentido real, s6lo sé que ese ser, es el que hace
que yo sea; mi conocimiento de mi y el otro se restringe a esa premisa, el
conocimiento de mi es el conocimiento del otro, acceder al otro es acceder a mi y
viceversa, por lo que no puedo saber del otro mas que lo que sé de mi. Lo crudo y
pesado que esto significa, es que el hogar que se cree tener, es simplemente una
atribucion de sentido y valores, no hay nada en el mundo que en si mismo posea un
valor, s6lo hay el mundo de mi consciencia. Esto, es el aspecto central del
asilamiento existencial, descubrir que la libertad y la responsabilidad implican saber
que el sentido del mundo es el sentido que yo le doy al mismo. EI hombre teme a la
libertad dice Sartre, y es precisamente porque la libertad es algo que se construye, no

algo que exista de por si a priori. ¢De qué tiene miedo el hombre? jDe la nada!

1.4. El sentido vital

La psicoterapia existencial como se ha visto, tiene una deuda grande con la
fenomenologia, el existencialismo y el psicoanalisis. De todas las psicoterapias
existenciales, la que mas se ha centrado en el aspecto del sentido vital, es la
logoterapia de Viktor Frankl. Yalom consciente de esto, recurre en demasia a este
enfoque para definir su propuesta de psicoterapia existencial. En este punto, me
dedicaré a describir como concibe Yalom el tema del sentido vital para su enfoque
psicoterapéutico, y en cuanto a esto, trataré de ser lo mas breve posible, ademas de
afiadir conceptos y planteamientos que no considera Yalom, que resultan al final de

cuentas, muy Utiles para el propdsito central de esta tesis.

Lo primero que resulta cuando se toca el tema del sentido vital, es que éste no
necesariamente esta en todo ser humano, ni tampoco esta de por si en el mismo, es
decir, que no por existir en el mundo, el ser humano nace o adquiere inmediatamente
cuando nace, un sentido vital. Por lo que a Yalom (2010: 504) le interesa, como

psicoterapeuta, la carencia de «sentido vital». En consecuencia, postula que el
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tratamiento psicoterapéutico existencial tiene la tarea de llevar al paciente a su

desarrollo humano y por tanto, a la adquisicion de un sentido vital.

Todo postulado en este sentido, parte de la premisa que el ser humano es un ser
de significados, un ser con una «voluntad de sentido».8! En efecto, segln se ha visto
con la fenomenologia, el ser humano y la conciencia en la que él es participe, es una
consciencia intencional, por lo que existir es atribuir sentido, significados y valores
al mundo. Entonces, se tiene que partir de una base fundamental. Cuando se habla de
sentido vital, no se estd hablando de intencionalidad, es decir, no se esta hablando
literalmente de la capacidad innata del ser humano de significar al mundo
(fenomenoldgicamente hablando), sino de la capacidad innata del ser humano por
buscar un sentido vital, o si se prefiere, de buscar una o varias razones por las cuales

existir.

Sentido vital quiere decir descubrir una manera, un trazo, un propdsito o una
razon por la cual existir: yo como ser individual, o el ser humano general. Es
contestar a la perenne pregunta filoséfica ¢qué significa vivir?, ¢por qué o para qué
existo?, ¢tiene un sentido mi existencia? —Lo primero a lo que recurre Yalom es
dividir el sentido vital en dos formas principalmente (aunque era preciso empezar
por dividir la intencionalidad significativa de la consciencia segun la fenomenologia,
y la busqueda ontoldgica de un sentido vital). Entonces, Yalom expone gue hay una

significacién de sentido cosmica y una terrenal no religiosa.

La significacion cosmica se encuentra en la idea de Yalom claramente
representada por la religion. Es una significacion trascendental extra o sobre
humana. Es decir, que el sentido vital existencial se encuentra dado a priori por una
deidad o ente cdsmico. O sea, que la basqueda de sentido vital es emanente. La tarea
humana consiste pues, en descubrir o interpretar el sentido cdsmico de la existencia
humana puesta por Dios.®? La gran mayoria de religiones, coinciden en que la
busqueda de sentido es una autorrealizacion trascendental mimética de la
personalidad de Dios, por ejemplo, imitar o ser obediente a los codigos morales
impuestos por Jesucristo, representacion fidedigna de la personalidad de Dios, del
Hijo de Dios.

81 Expresidn fundamentalmente atribuida a Viktor Frankl, que retoma Yalom a lo largo de su exposicidn
sobre el sentido vital.
82 \/éase la exposicidn que hace Yalom en (ibid.: 506-509).
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Por otro lado, esta la blsqueda de sentido terrenal no religiosa. Esta, postula
que no hay en si mismo un sentido o propésito dado a priori (trascendental
sobrehumano). Lo que existe, por otra parte, es el ser humano que crea el sentido de
su existencia (ibid.: 509-515). «EI hombre es el porvenir del hombre», expresion
sartreana. Desde Kant, Sartre (que es implacable en este aspecto) y hasta los tiempos
actuales, la filosofia se ha encargado de tocar en el tema con mucha energia. Segun
el postulado de Sartre y basicamente toda la vertiente posmoderna, sostienen que no
hay bien y mal en si mismo, ni tampoco un sentido en general. El sentido es el que
yo le doy al mundo, el mundo en tanto que si mismo no es nada. «El ser viene de la
nada y termina siendo nada».8® Entonces, el sentido dentro de esta corriente es
inmanente. Se trata de buscar el sentido no en Dios o algun proyecto trascendental,

sino en el hombre mismo, en lo humano.

Partiendo desde estas posturas, Yalom expone las diferentes formas en las que
puede un ser humano encontrar su sentido vital, y lo importante aqui es que el no
tener un sentido vital, es insano, angustiante y pesado (psicoterapéuticamente
hablando); Yalom sostiene pues, que todo ser humano debe buscar y «descubrir» su
sentido vital, ya que el hombre es «voluntad de sentido» (ibid.: 528). Retomando
esto, Yalom habla del hedonismo como sentido vital, exponiendo que el sostener un
hedonismo coherente es sano para en buen vivir. Pero ;qué pasa cuando este
hedonismo es incoherente, es decir, voluptuoso, irracional, desproporcionado y
perverso?%* También Yalom habla de la creatividad; una especie de razén del vivir.
El arte como sentido vital, como sublimacion espiritual. ¢Puede el arte, al final de
cuentas ser un sentido vital? ¢Puede el arte ser verdaderamente provechoso para el
que lo padece? ¢Qué no hay artistas que desearian no ser, precisamente artistas, o

que hubieran preferido el arte de las almas bellas?®®

8 Expresidn que resumiria Heidegger a propdsito del dasein y el tiempo.

84 La idea de Yalom puede ser inocente. Recuérdese que el hedonismo racional de Epicuro tiene
precisamente un freno para evitar el desborde del placer. El placer por el placer mismo puede llegar a
un extremo, que ciertamente puede ser, sin mas, insano animicamente. Vid. la exposicidon del primer
capitulo de este trabajo.

8 Esta es una expresién que utiliza Nietzsche para dividir el arte de las almas bellas, de las feas. El artista
de alma fea regularmente no vive bien: adecuadamente a la moral establecida, es por el contrario un ser
marginado, excluido. Mi percepcidn en este aspecto es hasta qué punto la creatividad de la que habla
Yalom como sentido vital puede ser “sana” para un artista de alma fea. Vid. (Nietzsche, 2002: aforismo
CXXXIN).
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En cuanto a este tema, Yalom (2010: 530) retomando a Frankl menciona que la
exposicion sobre el sentido vital parte de las leyes basicas de la motivacion del
principio de homeostasis de Freud, donde el principio de placer freudiano sirve para
mantener la homeostasis, la cual promete el equilibrio animico. La actuacion de este
principio de placer es directa y sin inhibiciones durante las primeras etapas de la
vida humana. En medida que el sujeto crece, el funcionamiento del principio de
placer se repliega en el Ello y el sujeto comienza actuar mas conforme al principio
de realidad. Para Frankl (1966: 97-107), esta teoria es reduccionista y no sirve, en
cierto sentido, para explicar «todas las creaciones culturales de la humanidad, que de
hecho, se convierten en productos derivados del impulso hacia la satisfaccion

personal».

Para la teoria de Frankl, no es al final de cuentas la pretension humana,
ambicionar el equilibrio homeostético animico, sino més bien que el humano se
esfuerza por conseguir en la vida una meta digna, un sentido vital. Una de las
caracteristicas del ser humano dice Frankl, es sefialar y dirigirse hacia algo maés alla

de si. En consecuencia, el autor (Frankl, 2009: 189-195) sefiala:

De acuerdo con la logoterapia, la lucha por encontrar un significado en la propia vida
constituye la primera fuerza de motivacion del hombre. En consecuencia, hablo de «una
voluntad de significado» que contrasta con el principio de placer (0, como podriamos
denominarlo también, «la voluntad de placer»), en el cual se centra el psicoandlisis freudiano, y
también con la «voluntad de poder», en el cual se centra la psicologia adleriana.

En conclusion, Yalom y Frankl construyen el esquema de la psicoterapia
existencial partiendo de las premisas y tesis fundamentales de Freud, y que es
preciso conocer la teoria clasica del psicoandlisis para poder entender la propuesta
psicoterapéutica existencial. En tanto, en el préximo apartado me daré a la tarea de
describir el otro modulo de terapia filos6fica contemporanea: la practica,

asesoramiento o consultoria filosoéfica.
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2. Préctica, asesoramiento o consultoria filoséfica.

2.1.;Qué es y como se relaciona el asesoramiento filoséfico con las

psicoterapias psicolégicas y psiquiatricas?

El asesoramiento filosofico es (Cavalle y Navarro, 2007: 23) «una nueva forma de
relacion de ayuda basada en la reflexion dialogada entre un filésofo y su consultante
para, desde la perspectiva filosofica, se puedan clarificar preguntas, inquietudes o
conflictos existenciales». En tanto, pretende ser un enfoque que recupera las
antiguas pretensiones practico-filoséficas, como que la filosofia es un medicamento
para el alma enferma, o que el logos cura el alma, asi como la medicina el cuerpo.
En este sentido, describiré los fundamentos tedricos de los que parte el
asesoramiento filoséfico, asi como su epistemologia en tanto que terapia en relacion

con las psicoterapias psicologicas y psiquiatricas.

Asi como se vio en el capitulo primero de este trabajo, la filosofia antigua —y
en especial, la helenistica—, definia a la filosofia como el arte de vivir. La filosofia
en este sentido, estaba puesta al nivel de curacién del alma. Era sin mas, una terapia
filosofica. Se vio, con un poco de atencion (en capitulo 1), cédmo en realidad, es que
la filosofia de Epicuro es una terapia filosofica, que pretendia el bienestar emocional
y existencial del practicante. Esta pretension terapéutico-filosofica que estd presente
en la filosofia de Epicuro, es la base tedrico-histérica de esta forma de terapia
filosofica contemporanea: del asesoramiento filosofico. Por lo tanto, este apartado se
encuentra entrelazado con el primer capitulo de esta tesis y que es importante

considerar para el entendimiento pleno del asesoramiento filoséfico.

Al igual que Epicuro, y un tanto como lo hace la psicoterapia existencial, el
asesoramiento filoséfico parte de la base de que el ser humano es un ser de
significados, de sentidos, de juicios, de valores; es decir, que el ser humano posee y
se mueve dentro de una dimension de ideas, conceptos, una dimensidén pensante,
racional; esta atribucién de juicios y sentidos del mundo, son la base para que el
asesoramiento filosofico tenga su justificacion. En esta forma de terapia filosofica,

se dice: «partimos de la premisa de que todo ser humano, irremediablemente,
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adquiere y sustenta una filosofia de vida».8® El asesor filosofico descansa en esta
premisa, y su proceder en la consulta es trabajar en el entendimiento de la filosofia

que sustenta el consultante, para asi, poder asesorarlo.

Para Achenbach (1984: 13) «aquel que ha estudiado filosofia ha de poder
conciliar el pensamiento filosofico con la practica y la experiencia de la vida. No se
limita a ‘suministrar una determinada filosofia’, sino que ha de dar un paso adelante,
por medio de la confrontacion con los problemas reales que llevan a la gente a la
consulta». Es decir, que en el asesoramiento filoséfico se espera una comprension
filosofica y no una comprension de la filosofia. Esto significa que: en el
asesoramiento filoséfico no se pide que seamos profesores de filosofia, sino

fil6sofos.?”

El funcionamiento del asesoramiento filosofico pretende facilitar y fomentar la
reflexion, la autonomia y la auto-responsabilidad del consultante. No pretende
meterse en dinamicas transferencionales, paternalistas o asimétricas (médico-
paciente). Pretende mas bien, un dialogo consciente entre dos seres humanos con
una dimension racional. Queda claro pues, que el asesor filosofico sélo orienta al
consultante en el esclarecimiento de su filosofia de vida, en sus creencias, juicios
etc. Es evidente, por otro lado, que el asesoramiento filosofico estd dirigido a
personas conscientes, de ahi que le Ilamen «terapia para cuerdos». En cuanto a
quienes esta dirigido el asesoramiento filosofico, se puede exponer lo siguiente
(Cavalle y Navarro, 2007: 79):

A todo el mundo. El Unico requisito para el asesorado es que no tenga dafiadas sus capacidades
cognitivas y que sienta el deseo sincero de abrirse a la filosofia. Personas con dudas y
dificultades “normales” que acompafian a la vida, personas que quieren aprender a pensar con
mayor eficiencia, a profundizar en el conocimiento propio o en algin aspecto de su
pensamiento y de su vida.

Y Achenbach (1984: 19) menciona:

personas afligidas por ciertos problemas o preocupaciones que no son capaces de desenvolverse
en su vida o que se encuentran en cierto sentido “estancados”; personas agobiadas por
preguntas que no son capaces de responder y de las que no saben como desembarazarse;
personas que, a pesar de encontrarse bien instalados en su cotidianidad, no se sienten lo

8 Frase que utiliza Teresa Gaztelu.

8 Claro, esto retomando el viejo papel de la filosofia epictrea: una filosofia no académica, sino accesible
a todo aquel que quisiera saber mas de si mismo y ser feliz. Aqui se cambiaria el temperamento de la
filosofia actual, es decir, que ya no se trataria de que el filésofo ensefie Unicamente en las universidades,
sino que salga a la calle a ensefiar sobre filosofia. Esta pretension, es escasamente parecida a la
pretension de Nietzsche de que la filosofia fuera mas terrenal, menos idealista y mas voluptuosa,
aunque si, puede llegar a tener alguna semejanza.
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suficientemente mal como para pedir ayuda, personas que tienen la impresion de que su vida
efectiva no corresponde con sus posibilidades (...) Por lo general, son personas que quieren
reflexionar sobre sus circunstancias particulares, sobre sus problemas peculiares y sobre el
ambivalente curso de sus vidas.

El objetivo principal del asesoramiento filosofico, es favorecer la coherencia
interna, la armonia logica de la filosofia que sustente el consultante, asi también,
pretende que el consultante sea mas consiente y viva con mayor autenticidad: dentro
de este horizonte abierto a la indagacion libre y desinteresada por buscar la sabiduria
y la verdad (Cavalle y Navarro, 2007: 25). Asi bien, el asesoramiento filoséfico dice
estar distanciado del coaching: que esta éste destinado al logro de metas y el éxito
especificado por el cliente; el asesoramiento filoso6fico por su parte, pone en cuestion
dichos propositos (proyectos, deseos), y se pone méas del lado critico para analizar
los fundamentos de esa busqueda de existo (ibid.: 26). Aqui el asesoramiento
filosofico, demuestra su clara deuda con la filosofia de Epicuro al pretender un
andlisis de los deseos, y en aspecto, puede verse al asesoramiento filos6fico como
una terapia del deseo, a la manera en que la plantea Nussbaum.

Ahora bien, el asesoramiento filoséfico no tiene una orientacion
psicoterapéutica psicoldgica ni médica. Puede aplicarse el término «terapia» a este
enfoque filosofico, pero Unicamente recurriendo a su origen griego de «therapeia»
(Oeporei).8® Sin embargo, hoy en dia resultaria complejo denominar “terapia” o
psicoterapia a este enfoque, ya que lo que se considera terapia o psicoterapia hoy en
dia, emana desde otro horizonte epistemoldgico, que como bien pudo haberse visto
en el capitulo Il de esta tesis, tiene sus origenes en el pensamiento de Freud. El
asesoramiento filosofico simplemente se asume como eso, como un asesoramiento,
consultoria u orientacion filosofica. No se relaciona basicamente para nada con el
campo psicoterapéutico contemporaneo ni psiquiatrico, no acude ademas, al modelo
clinico ni a los paradigmas ‘“salud/enfermedad” o “normalidad/anormalidad”, ni
tampoco se basa en las categorizaciones tipo ‘“sintoma”, “diagnostico”,
“tratamiento”, “curacion”, etc. Dice Achenbach (1984: 6): «El fil6sofo no trata con

las enfermedades, sino con el enfermo».

En tanto, el asesoramiento filoséfico no pretende curar o tratar enfermedades,
ni trastornos a raiz de la biografia del paciente, mas bien ve dificultades en la vida

del consultante, como crisis existenciales o desafios l6gicos, carencia de sentido

8 Término que se puede cf. (Marin, 1994: 63) o (Galimberti, 2009: 251).
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existencial y otras tantas dificultades que atraviesa el ser humano a lo largo de su
vida. No es que no considere que existen enfermedades mentales, sino que asume,
que hay una base humana en la enfermedad. En este sentido, acerca el asesor la
filosofia al ser humano, y no directamente va al tratamiento de la enfermedad.
Pretende asi, como lo hace la psicoterapia existencial, responder al desarrollo

humano integro e integral de la persona que consulta.

Mas gue una ciencia o0 una psicoterapia, el asesoramiento dice ser un arte para
vivir, para el buen vivir (Cavalle y Navarro, 2007: 29). No es por lo tanto, una nueva
forma de psicoterapia, ni es tampoco una mezcla entre psicologia y filosofia; lo
demuestra simplemente, el perfil del que lo practica. El filsofo no es ni médico
psiquiatra, ni psicélogo clinico, es sin mas, un ser humano con conocimientos
filoséficos que pretende compartir con aquel ser humano interesado en saber mas de
si y del mundo que le rodea. Aquel consultante que quiera saber mas sobre su
muerte, el suicidio, la libertad, el bien y el mal, sobre el alma, la cultura, la

existencia y el sentido de la misma, etc.

El asesoramiento filosofico regresa al ideal epicireo de la felicidad
(eudaimonia). No se preocupa en si, sobre el avance terapéutico, ni se pregunta si
sobre si el asesoramiento tiene efectos terapéuticos, se limita, a responder y guiar al
consultante en sus preguntas. Fija tiempo y duracién en las sesiones, asi como
también recurre a determinadas técnicas filosoficas para com-prender (ver-stehen) el
mundo del paciente. En sintesis, el asesoramiento filoséfico pretende realizar un
diadlogo con aquel que lo desee, pero el proceder de este dialogo se sustenta de los
métodos que emplea el filosofo para dicho dialogo. Este aspecto, es lo Unico que
diferencia al consultante del consultor, ya que si el filsofo s6lo procederia asi como
asi, podria resultar que la conversacion se fuera a horizontes muy lejanos, mas de lo
que debe suceder. En conclusion, en el proximo apartado me daré a la tarea de
describir cudles son algunos de los métodos y técnicas que el fildsofo emplea en la

consultoria filosofica.

2.2. Métodos y técnicas aplicadas en la consultoria filosofica.

Para empezar con este punto, es bueno recurrir primero a la antigua técnica que

utilizaba Epicuro para sanar el alma: el argumento. Es decir que, asi como fue visto
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en capitulo | de esta tesis, que el analisis de argumentos personales: las creencias,
juicios, valores, y en tanto deseos, era el pilar para la cura epiclrea. En este punto,
me daré a la tarea de describir algunos métodos y técnicas que emplea el asesor

filosofico en la consultoria filosofica.

Asi bien, Epicuro recurria a la antigua analogia médico-filosofica para
concebir la posibilidad de que la filosofia fuera una cura para el alma. Recurrié a su
vez, a la concepcidn aristotélica de que las creencias son —al menos—, la condicién
necesaria para una emocion tuviera origen. En consecuencia, postulé que las falsas
creencias eran la condicion primordial para el deseo se tornara en algo dafino para
la obtencion del placer. En esta filosofia hedonista, el fin pretendido es el placer en
primera instancia, para que, al final, este placer se convirtiera en ataraxico y
sujetamente en felicidad. La préactica filoséfica o consultoria filosofica, pretende
recuperar este antiguo conocimiento y replicar de alguna manera, tanto la base

tedrica, como la técnica que empleaba Epicuro para sanar almas.

El asesoramiento filos6fico propone un analisis l6gico de los argumentos del
consultante para asi, reconocer las incoherencias, absurdos, falacias,
inconmensurabilidades, etc. (Cavalle y Navarro, 2007: 67). Es importante sefialar
que, como he dicho anteriormente, el asesoramiento filoséfico parte de la premisa de
que el ser humano en general, irremediablemente se mueve y sostiene una filosofia
personal, un sistema de creencias y juicios, que necesariamente estan atravesados
por una dimension légica. El asesor filoséfico intenta descubrir esta filosofia
personal del consultante, para asi, intervenir en ella mediante el analisis l6gico de los
argumentos, para mostrar los puntos flojos de la argumentacion que sostiene el

consultante.

Ahora bien, vamos a detenernos mas en este aspecto. Para entender con mas
claridad esta técnica empleada en consultoria filosofica, hay que empezar por
entender qué es una creencia, Dewey (2008: 23) menciona:

Las cuestiones que aceptamos como incuestionablemente verdaderas, pero que pueden ser
cuestionadas en el futuro. Proceden de la tradicion, de la instruccion, de la imitacion, es decir,
de alguna autoridad, o bien redundan en nuestro beneficio personal o van acompafiadas de una
intensa pasion. Son prejuicios, es decir, ideas preconcebidas. ..

Después del giro linglistico, la hermenéutica, la fenomenologia, Ila

posmodernidad, etc., es cada vez mas dificil decir que el ser humano es algo aparte

94



de su tradicion cultural, de su tiempo histérico; precisamente Heidegger descubre
que el ser, el dasein, no es otra cosa méas que el tiempo. El dasein para Heidegger, es
un ser-en-el-mundo. En este orden de ideas, pensar al ser humano sin creencias, s
decir, sin prejuicios, sin una relacion intrinseca entre mundo y ser humano es una
concepcidn dificil de sostener. La antropologia filosofica contemporanea sostendria
a su vez, algo semejante. El “hombre” es lenguaje, es decir, que lo que concebimos
como hombre, sus cualidades, sus atributos, modos, etc., no son cualidades innatas,
sino adquiridas mediante el lenguaje. EI hombre, o lo que se define como tal, es lo
que el hombre aprende mediante su cultura... su pensamiento racional no es otra

cosa mas que el producto de la adquisicién de un lenguaje.

Retomando esta exposicion, la consultoria filosofica sostiene que
irremediablemente el ser humano tiene creencias, juicios, prejuicios, conceptos, etc.
«Todo ser humano posee una filosofia de vida», s6lo que esta expresion, entra en el
horizonte de populizar a la filosofia; pone a la filosofia no en el canal de categorias,
sino de prejuicios, de contenidos mentales comunes y ordinarios. El asesor filoséfico
interviene en la consultoria, con el postulado de pedirle al consultante que al hablar
de ciertos patrones conductuales se enfoque en rescatar las creencias que estos lo
anteceden (Cavalle y Navarro, 2007: 65), como por ejemplo, pedirle que cuando
describa un arranque de ira que el consultante tuvo, recuerde las creencias que
estaban antes del arranque de ira, Como: «yo N0 me merezco que me traten asi, tengo
que véngame», «detesto que las personas digan cosas cursis, eso me da ganas de

vomitar, se los haré saber».

Este sistema metodoldgico que sostiene la consultoria filoséfica, tiene su
origen en la filosofia de Aristoteles, en donde éste referia que para una emocion
existiera tenia que haber antes de esta, una creencia; para este mismo, no podia
haber una emocién si el sujeto no creyera en el bien o el mal de las acciones
humanas. Por ejemplo, —segun Aristételes— nadie siente heroismo patriético, sino no
existiera el constructo ideologico de patria y orgullo por ésta. Evidentemente, la
filosofia de las emociones en Aristdteles niega en cierta medida, que los nifios y los
animales tengan emociones, tienen mas bien, impresiones y reacciones del mundo,
es decir, los nifios y los animales se asustan, mas no llegan a temer.8® Y por esta

misma razon, la consultoria filoséfica esta focalizada a personas adultas, o al menos

8 Vid. la exposicion que se hace de esto en 1.1. del primer capitulo de esta tesis.

95



a personas que puedan reconocer los pensamientos (juicios) que tienen acerca del
mundo, que sean capaces de reconocer las creencias que anteceden a sus emociones,

y que ante todo, sean conscientes de su sistema de creencias Yy juicios.

Es un hecho, que la gran mayoria de los eventos frustrantes y enérgicamente
emocionales estdn precedidos y constituidos en gran medida por creencias
personales del mundo, pero precisamente lo que ensefia el psicoanalisis, es que
también, las emociones estan constituidas y antecedidas por instintos y pulsiones,
que de hecho, el mal desarrollo vivencial demuestra conductas neurdticas, lo cual, en
muchos casos es incontrolable e irracional para el sujeto que padece esta patologia.
Un neurdtico o un psicotico como tal, serian estructuralmente improcedentes para el
dialogo en la consultoria filosofica. En resumen, el asesoramiento filoséfico trabaja,
estrictamente, con personas capaces de reconocer sus pensamientos, emociones, y

las consecuencias de los actos que éstas pudieran tener.

Otro método y que se convierte en técnica en el asesoramiento filosofico es la
hermenéutica. Aqui, partiendo de la premisa de que las creencias son base
importante para las emociones, el asesor filosofico hermeneuta pretende interpretar
los significados del mundo del consultante. Es por tanto, que la hermenéutica como
arte de interpretar, se convierte aqui en un arte de escuchar, de interpretar lo que el
consultante dice de si. La consultoria filoséfica prefiere llamar a esta técnica
«escucha hermenéutica» y quiere de si, al final de cuentas, no creer que tiene una
interpretacion adecuada del consultante y del mundo de éste, sino que pueda com-
prender lo que el consultante cree de si mismo, es decir, el asesor filosofico no hace
diagnosticos, sino que se mete en el mundo de ideas del consultante (ibid.: 33-35).
Semejantemente, Kierkegaard (1976: 289) habla de la relacion maestro y alumno,
asi en esta posicion de la que habla Kierkegaard, es en donde se posiciona el
asesoramiento filosofico: «Ser maestro, no significa simplemente afirmar que una
cosa es asi (...) No, ser maestro en el sentido justo es ser aprendiz. La instruccion
empieza cuando tu, el maestro, aprendes del aprendiz, te pones en su lugar de modo

que puedas entender lo que él entiende y de la forma en que €l lo entiende».

Asi bien, Achenbach (1984: 10) menciona:

Si interpreto a alguien, creo entenderlo mejor de como él se entiende a si mismo. En el
asesoramiento filosofico no se va mas alla, o mejor dicho, detras del discurso efectivo, o sea del
discurso que nos viene presentado por quien nos cuenta un problema, sino que se da peso e
importancia precisamente a lo que es dicho, evitando asi atacar al huésped con preguntas de
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este tipo: "¢por qué ha dicho esto?", o: ";qué queria decir con eso?, etc. Hay una regla: toda
interpretacion que cree comprender mejor al otro tiene un criterio de evaluacion.

En efecto, la hermenéutica tiene un espacio como método y técnica dentro del
asesoramiento filosofico y se emplea con el matiz aqui expresado. Con esto quiero
en consecuencia, terminar este punto, haciendo recordar al lector, que el
asesoramiento filosofico es en rigor, una “terapia filosofica contemporénea”,” pero
que, como presentaré en la conclusién de esta tesis, este asesoramiento tiene
drésticos limites y criticas, que pueden devenir de la misma contemporaneidad en
donde se situa; ademas de que agregaré una critica de caracter estructural y
conceptual acerca de lo que considero no tiene, o ignora el asesoramiento filoséfico

para que pueda ser en realidad, una terapia filos6fica contemporanea.

3. Por una posible metodologia de terapia filoso6fica contemporanea.

3.1. Analogia filosofico-terapéutica.

3.1.1. Terapia epicureay el psicoanélisis clasico.

La filosofia epiclrea, sostiene que el ser humano es un ser que se mueve
inexorablemente por el placer, asi mismo postula que la finalidad de la vida es la
«felicidad»; no se es feliz directamente porque el ser humano no analiza sus deseos.
El camino a la felicidad se encuentra pues, en saber vivir acorde al placer analizando
los deseos. En este sentido, el hedonismo epicireo modera el placer a través de la
sabiduria. El psicoanalisis muy en sus inicios, consideraba también que el ser
humano se mueve inexorablemente bajo el «principio de placer», principio que se

mueve paralelamente a otro principio, el «principio de realidad».

Aunque la doctrina psicoanalitica clasica ya en sus Ultimos momentos postuld
la existencia de la «pulsién de muerte», la cual contradecia el principio de placer,
seguia contemplando la importancia del mismo en la vida del ser humano. A
diferencia del hedonismo racional epicureo, el psicoanalisis no postula que éste lleve
al ser humano a la felicidad, de hecho, el psicoanalisis veria con cierta sospecha

dicha felicidad. En consecuencia, el psicoanalisis no decanta en una ética, como si lo

% Terapia porque sostiene el origen epistemoldgico que fue empleado en la antigliedad por las terapias
filoséficas como la epicurea. Filoséfica porque emplea métodos y técnicas de caracter filosdfico en sus
sesiones, y contemporanea porque se funda en la contemporaneidad, adquiriendo el temperamento
filoséfico contempordaneo: flexible, posmoderno y existencial.
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hace por su parte, la filosofia epicurea. En este punto me daré a la tarea de describir
las semejanzas y diferencias entre la terapia epicurea y el psicoandlisis clésico, con
la finalidad de que esta comparacion sea analdgica, es decir, que pueda demostrar

que ambas son —tanto tedrica como practicamente— compatibles.

La filosofia epictirea en contra de las filosofias de Platon y Aristoteles,
concebia al ser humano como ajeno, comdn y naturalmente a la filosofia: este tipo
de filosofia elitista, metafisica e idealista. En contra también de los cirenaicos,
Epicuro concibe a un ser humano realmente feliz y no desbordado por el placer (cf.
Nussbaum, 2005: cap. «Cirugia epicurea»). Asi bien, el ser humano que concibio
Epicuro, serd el patron de las nuevas tendencias filosoficas: las filosofias
helenisticas. Por lo tanto, Epicuro renovara el concepto de hombre y asi, pondré en

una nueva perspectiva la naturaleza del mismo.

Asi como Epicuro, Freud mostré radicalmente una nueva manera de concebir
lo humano, dado que demostré el sentido de “las trivialidades de la vida” que por
mucho tiempo habian sido tema especulativo y hasta mistico. Entender el impacto
social y cultural que tuvo la filosofia de Epicuro y el psicoanalisis de Freud puede
ser un tema interesante, pero que esta en otro camino, ajeno al de esta tesis. Si bien
se puede entender someramente que los postulados doctrinales de ambas propuestas
tuvieron una gran repercusion en sus tiempos, también se puede saber —tal vez con
un poco mas de detenimiento— el contenido de las doctrinas, para demostrar asi su

compatibilidad.

Epicuro filosofé del presente hacia el pasado, y cuando observé su pasado: su
infancia en comparacion con los infantes que le rodeaban en su presente, descubrid
que algo le hacia falta al él y en general al ser humano adulto. Asi pues de esta
manera comprendid que el punto de referencia para entender el malestar del ser
humano, tenian que ser los nifios y los animales. A Freud no le interesd hacer un
estudio filoséfico exhaustivo que demostrara las semejanzas entre los humanos y los
animales, mas bien es que su interés era cientifico y clinico. Pero asi como lo hizo
Epicuro a su forma, Freud también analiz6 con rigor la vida infantil, llegando a
concluir que es en ella en donde se fraguan los méas profundos y fuertes conflictos
del adulto.
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Epicuro menciona que la cultura y sus falsos juicios acerca de la vida son los
que enferman al nifio y lo convierten en un ser infeliz y enfermo. Freud asi mismo,
no creerd que el problema de la enfermedad humana se resuma a una cuestion
racional, de juicio, sino mas bien a una cuestion animica, dinamica y sexual. La
«prohibicién sexual» emanada de la cultura, en el pensamiento freudiano, sera una
de las cuestiones que demuestran el origen historico del complejo de Edipo y asi en
consecuencia, el origen de la patologia (cf. Freud, 1998).

Epicuro y Freud piensan desde dos campos un tanto distintos: uno dentro de la
filosofia, el otro dentro del campo médico-cientifico. Al primero le preocupa pensar
asuntos de la fisica, la cosmética, las matematicas, la politica etc., al otro mas bien la
clinica, la neurologia; si la cultura, pero vista ésta desde el enfoque analitico. Uno es
energéticamente filésofo practico, el otro un neurdlogo innovador. No estd
realmente claro, y eso debido a las muchas criticas al psicoanalisis, si Freud en
realidad no poseia un temperamento filoséfico. Al final, distinguir realmente entre

Epicuro y Freud no es una distincion exponencial.

La adquisicion del lenguaje en Epicuro y el complejo de Edipo de Freud.
Ambos autores, situarian que la enfermedad que padece el humano adulto se fragua
en la infancia, pero es diferente como es que eso sucede para cada uno. Asi como se
ha visto con detalle, los deseos segun Epicuro son los que hacen del ser humano un
ser infeliz, enfermo. Acorde a esto, la adquisicion de lenguaje, de los juicios
culturales, son el principio del deseo. Epicuro a diferencia de Freud, no se centrara
en la familia, se centra mas bien en que la familia al final de cuentas, se mueve
dentro de una cultura; no es que hayan valores (juicios) estrictamente familiares, son
mas bien valores morales-culturales. La enfermedad familiar es el ndcleo

diferenciado de la enfermedad de la sociedad.®*

Por su parte, Freud se deslinda un poco de la filosofia social y cultural y se
centra rigurosamente en la clinica. Freud no parte de especulaciones filosoficas para

consolidar sus intuiciones, mas bien es que la practica médica le dara tanto las

91 Tal vez uno de los grandes estudios que demostraron las tendencias y enfermedades de la sociedad es
el de Nietzsche. El occidentalismo platdnico, el cristianismo y recientemente (en cuanto al contexto
histérico de Nietzsche) la ciencia, manejan una tendencia, un sentido enfermo: «el ideal ascético».
Segun Nietzsche la sociedad en general estd enferma de este sentido y le ha quitado voluptuosidad a la
vida. Aunque Nietzsche no cree en el almay en la felicidad, su pensamiento es heredero del de Epicuro.
Para respaldar esta opinidn, véase principalmente (Nietzsche, 1989).
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intuiciones, como la comprobacion de las mismas. Partiendo del caso Ana O., Freud
ya comienza a entrever el valor que tiene la sexualidad en la patologia, y en general
de la vida ordinaria. Experimentando cada caso, y en carne propia el “auto-analisis”,
Freud terminara por consolidar su propuesta cientifica. Analizando sus suefios y
llevando a éstos al extremo del analisis, Freud comprendera qué es al final de
cuentas la sexualidad infantil y como es que en ésta se asientan las bases de la
enfermedad. Freud a diferencia de Epicuro, postulara el «complejo de Edipo» en el
cual principalmente se centran todas y cada una de las repercusiones de lo que es el

ser humano en su vida adulta.

Epicuro responsabiliza a los falsos juicios de ser ellos los que producen el
malestar de vivir, Freud no responsabiliza a nadie, sélo sostiene energéticamente un
determinismo radical, corroborado pues, por los casos clinicos que el expone. Para
el primero la solucion esta en el control y anélisis de los deseos, para el segundo en
la expansién del conocimiento interno; en el reconocimiento y desprendimiento de

las insatisfacciones vividas en la etapa ediptica y en la vida en general.

En este sentido, el tema de la sexualidad sale a la luz necesariamente. Mientras
que Epicuro creera que la sexualidad es tanto una necesidad humana necesaria (casi
pulsional), tanto creera que ésta se convierte facilmente en un deseo vano.%? Freud ni
siquiera cuestionard si la sexualidad es correcta o banal, s6lo demostrara la
importancia que tiene ésta en la vida humana, tanto infantil como adulta, y es por
esto que el resultado cultural que tendran ambas doctrinas, se ird a caminos muy
distintos. Los epiclreos (y sus contemporaneos, los estoicos) verdn a la practica
sexual como una distraccion para el buen vivir, para la felicidad,®® mientras que los
psicoanalistas y la sociedad consciente del valor que tiene la sexualidad gracias a la
exposicion de Freud, no veran a la préactica sexual de la manera en que los epicureos
si la ven. Los primeros viviran acorde a los principios éticos de la filosofia de

Epicuro, muy semejante a los mojes budistas, los psicoanalistas y los individuos

92 Esto sélo en cuanto a lo que sostengo del tema de la sexualidad en Epicuro. Vid. Capitulo |, p. 14 de
este trabajo.

% La opinidn que vierto y sostengo en este punto, se puede justificar con el testimonio de Diégenes de
Enoanda. Este divulgador y practicante de la terapia epicurea, solia vivir, ya casi al final de su vida, de
una manera tan austera y desprendida de los gustos comunes, que su imagen es muy parecida a la de
los monjes budistas. Este habla de las ventajas que trae la vejes: la extincién de los deseos, las pasiones,
la libido; asi pues, este viejo epicureo no hace mas de lo que su cuerpo puede hacer, viviendo acorde a
su cuerpo y no al revés, como cuando de joven se suele hacer. Tal es la quietud y sabiduria de Diégenes
de Enoanda, que la filosofia epicurea como cura del alma demuestra si eficacia. Cf. (Onfray, 2008: XIV).
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psicoanalizados no, precisamente porque el psicoanalisis no es un codigo moral. En
efecto, las repercusiones de la concepcidn del sexo en los pensamientos de Epicuro y
Freud en la sociedad, seran radicalmente distintos. Quién sabe quién hace mas dafio,
0 sirve para mejorar la vida de los individuos de la sociedad al develar sus

profundidades, sus miedos, sus deseos, sus fantasmas, su hambre.

Al final de su vida, Epicuro padecia de dolores en los rifiones, pero él mismo,
menciona que los dolores del cuerpo pueden ser superados por el recuerdo de los
buenos momentos de camaraderia. Freud no habla sobre si la transferencia vivida en
la clinica tendrd posteriormente implicaciones tan radicales que al aproximarse la
muerte de uno mismo, ésta sirva de algo para evitar y trascender, tanto el miedo a
ella como los dolores que esta trae. En este sentido, aunque puede haber cierta
similitud entre lo que Epicuro entiende por camaraderia y el concepto de
transferencia en el psicoanalisis, no es preciso apuntar que estas son semejantes, mas
alla de que Epicuro menciona que todo practicante que intenta vivir acorde a la
filosofia de él, debe, por obligacion, contarle todo y verlo a él como un maestro a
seguir. No es dificil interpretar —ya que no hay fuentes que lo corroboren
absolutamente— que el practicante de la terapia epicurea tendria que depositar en el

maestro todos sus deseos infantiles, ideas, miedos, censuras, etc.

En cuanto a la parte técnica, Epicuro cuenta con una herramienta que tal vez
todo buen terapeuta quisiera tener para ayudar a su paciente: «el jardin». La vida en
el jardin epicureo era semejante a un monasterio, vivian unos cuentos acorde a la
disciplina impuesta por el maestro para la curacién de sus almas. Los practicantes de
esta disciplina tenian no solo la obligacion de contarle todo al maestro, sino de que,
en caso de éste lo quiera asi, contar cosas que los practicantes hacen o dicen cuando
no esta él. Esto le permitia a Epicuro saber contextualmente el comportamiento de
su paciente, mas alla de lo que él dice o se permite decir en una sesién individual.
Freud no cuenta con un jardin, mas bien cuenta con un divan y con la voluntad de
sus pacientes para asistir a sus consultas. EI primero no cobra directamente por
sanar, el segundo si, y de hecho sostiene que es lo menos que puede hacer un

individuo que recurre al analisis.

La pretension de Epicuro de tener un jardin de sanacion, es hacer del mundo
algo mas feliz: de pasar la antorcha de mano en mano, creyendo que su filosofia es
en verdad un bien para el mundo. Epicuro precisamente se aproxima a sus discipulos
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humanamente y queriendo con eso fortalecer su sabiduria. Cada discipulo-paciente
le deja a Epicuro crisis existenciales, pero al sanar éstas, lo hacen a él mas fuerte,
maés sabio. Freud aconseja a los futuros psicoanalistas ver a sus pacientes, de manera
semejante a como los cirujanos ven a los suyos, menciona Freud, «alejarse en
medida de lo posible de las emociones que vierte un paciente en clinica». La
relacion terapeuta-paciente en Epicuro es una relacion humana de sabiduria,
mientras que la de Freud es una relacion objetiva cientifica. ¢Quién sabe hasta qué

punto pueden funcionar realmente estos acercamientos terapéuticos?

En conclusion, es evidente mediante lo expuesto hasta ahora, que la terapia
epicurea y el psicoanalisis son compatibles, tanto estructuralmente, como de
contenido, aunque esté de por medio un abismo de tiempo. Estas propuestas
terapéuticas definitivamente estan dentro de contextos bien distintos, pero parece —
con sus matices— que ambas congeniarian y hasta se complementarian. Exponer
sobre la complementacion de estas posturas, junto con las de la psicoterapia
existencial y la consultoria filosofica, es la intencidon de metodoldgica de esta tesis, y

que se vera en hipotéticas aplicaciones, en el Ultimo punto de esta tesis.
3.1.2. Psicoterapia existencial y la consultoria filoséfica.

Como se menciond en la introduccion, la terapia epicirea demuestra el origen y el
sentido de la terapia filoséfica, la cual se conecta directamente con los postulados y
la practica de la consultoria filosofica. El psicoanalisis clasico por su parte, describe
el origen de la psicoterapia moderna, lo cual demuestra las bases y el sentido de la
psicoterapia, lo cual —en semejanza a la terapia epicurea y a la consultoria
filosofica—, se conecta directamente con la teoria y practica de la psicoterapia
existencial de Yalom. Siguiendo este orden, en este apartado me doy a la tarea de
comparar analégicamente las propuestas terapéuticas de la psicoterapia existencial y

de la consultoria.

La psicoterapia existencial de Yalom, se aleja lo suficiente del psicoanalisis
como para estar mas cerca de la filosofia. Aunque ésta conserva fundamentalmente
algunos topicos del psicoanalisis, no es psicoanalisis, sino méas bien una psicoterapia
con enfoque filosofico. La psicoterapia existencial de Yalom, no ve conflictos
edipticos, ve mas bien vacios existenciales, carencias de sentido vital, miedo a la

muerte y a la libertad, aungue es consciente de estos conflictos sexuales infantiles; si
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por casualidad en una sesion se presentara un marcado y realmente definible
padecimiento neurdtico que evidenciara un conflicto con la castracion, puede que
éste lo reconozca y lo trasfiera a un tipo de psicoterapia més apta para tratar su
padecimiento. Esta es una de las intenciones de la psicoterapia existencial, la cual
reconoce que esta inmersa en un mundo de tipos de psicoterapia, en donde algunas
han demostrado ser mejores que otras en cuanto a ciertos padecimientos.®* No es que
la psicoterapia existencial se delimite a crisis existenciales o conflictos filosoficos
comunes, sino mas bien es que a partir de estos conflictos es que pretende entender

muchos de los padecimientos psiquicos.

Por su parte, la consultoria filosofica ni se aleja del psicoanélisis (ya que nunca
estuvo cerca de él), ni se acerca al campo de la psicologia y psiquiatria. A diferencia
de la psicoterapia existencial de Yalom, la consultoria filosofica si estd bien
delimitada a los conflictos filoséficos y existenciales. No pretende en lo absoluto
definir algun tipo de padecimiento animico, ni enfocar su metodologia para explicar
los conflictos psiquicos, mas bien es que pretende dialogar con su consultante acerca
de temas que pueden estar afectando la vida de éste: como si la vida tiene sentido,
queé es la muerte, qué debo de hacer o sentir si mi hermano se suicidd, cuéles son los

limites del deseo, qué es bueno desear etc.

La psicoterapia existencial de Yalom, postula que la causa primera de toda
angustia esta no en el «complejo de separacion» y en el de castracion, sino mas bien
en el miedo perenne a la muerte. Sostiene pues, una psicopatologia ontoldgica del
miedo ante la muerte, retomando la demostracion de que el ser es tiempo en
Heidegger. Dicha demostracién ontoldgica heideggeriana postula a su vez que el
dasein es un ser-para-la-muerte al final de cuentas, y que éste significado emana la
naturaleza a priori del miedo a la muerte. La aportacion de esta demostracion
heideggeriana al campo de la psicoterapia es inmensa, y no es Yalom el primero en

reconocer el valor psicoterapéutico que puede tener la metodologizacion de ésta.

Si bien la consultoria filoso6fica contempla la demostracion heideggeriana
anteriormente referida, no pretende metodologizarla, sino mas bien aplicarla
flexiblemente segln el caso. En este sentido, la consultoria filoséfica muestra su

caracter liviano, mas de didlogo filosofico a la manera de Socrates, que de rigor

% Este punto lo toqué anteriormente, vid., p. 56 de este trabajo.
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metodoldgico a la manera de Freud, al concebir que los grandes postulados de la
ciencia y su pretension universalista y objetiva, no son mas que paradigmas
inmersos en una tendencia cultural-historica. Entonces no toma partida de ser
ciencia ni mucho menos, lo cual la mete en el postulado de rescatar la sabiduria
humana en favor del buen vivir y la felicidad, siendo deudora pues, el viejo ideal

epicureo.

Tal vez es bueno en esta parte, detenerse en matizar los conceptos de terapia
que toman en estas formas de terapia. Ahora bien, se entiende que estas dos formas
de terapia son semejantes, pero asi mismo no lo son, ya que una se postula como
psicoterapia y la otra no pretende establecerse en los paradigmas de la psicologia y
la medicina. La psicoterapia existencial, a diferencia de la consultoria filosofica,
parte de la construccidn epistemoldgica heredada por Freud para pensar a la psique y
a la terapia, por lo que es una psicoterapia, es decir, que retoma en cierta medida el
significado etimolégico de psique (wovy;7 = alma), y lo mete en un paradigma
médico-cientifico. A partir de Freud, la psicologia entrard un nuevo rumbo, y sera
vista como un estudio cientifico que tendra, como aplicacién préctica, la terapia del
alma: de poder resolver los conflictos animico-fisiologicos del individuo
(Galimberti, 2009).

La consultoria filosofica por su lado, no esta inmersa en esta epistemologia de
psicoterapia, aunque sabe y emana del antiguo significado de terapia (fepancio =
therapeia)® no adopta el campo de la psicoterapia moderna como tal. Aunque puede
decirse sencillamente que la consultoria filoséfica es una terapia filosofica, valga
entender que existe un gran trecho entre lo que se entiende hoy en dia por terapia
(terapia del alma, terapia psicoldgica, animica, conductual, existencial etc.) y la
terapia filosofica que comprende la consultoria filosofica. En tanto, no es que sean
incompatibles la psicoterapia y la terapia filoséfica, mas bien es que ambas estan

inmersas en una epistemologia terapéutica bien distinta.

Asi como estas formas de terapia no estan precisamente en el mismo campo,
por otra parte si lo estan en cuanto a en qué manera y mediante qué aproximarse a
los pacientes. Como lo mencione en el anterior punto, Epicuro se aproxima a sus

discipulos-pacientes humanamente, es decir, a favor del contacto humano en

% Término que se puede cf. (Marin, 1994: 63) o (Galimberti, 2009: 251).
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busqueda de la sabiduria. De esta manera, la psicoterapia existencial de Yalom y la
consultoria filoséfica son muy semejantes, ya que ambas pretenden una
aproximacion y una relacion humana con sus consultantes, con la diferencia de que
la psicoterapia existencial si, de cierta manera diagnostica perfiles caracteroldgicos
del padecimiento del paciente; mientras que la consultoria filosofica se aleja de estos
postulados. Asi bien, ambas propuestas tratan al paciente, no a la enfermedad, es
decir, no se centran en tratar una enfermedad mental, mas bien en un ser humano

con quejas del alma.

Tal vez el gran matiz que diferencia a la propuesta psicoterapéutica de Yalom
y la consultoria filoséfica es que el primero centra su método en el fenomenoldgico-
existencial, mientras que el otro no tiene un método especifico como tal; si una
metodologia, pero no un postulado central para concebir a lo que deba tratarse y
técnicamente como hacer eso. Asi bien, ambos proyectos coincidirian en que la
consciencia de la vida o la muerte puede traer consigo el buen vivir. Si bien un ser
humano puede estar atormentado por el miedo a la muerte, confrontar a éste con
dicho miedo puede ser resultar contraproducente, debido a que se esta alentando mas
a ver ese miedo que alejarlo. En otras palabras, «alborotar el panal de abejas» en
cuanto al miedo a la muerte puede resultar en una mayor angustia ante ella, pero
sostiene Yalom (2010: 231), «esta crisis termina en cierto momento, cuando el
individuo sabe en el fondo de su ser la ensefianza que ésta trae consigo». En simples
palabras, la consciencia de la muerte no trae la ruina de la vida, més bien es que la

enriquece y la hace mas plena.

Ahora bien, la psicoterapia existencial tiende a ser una terapia filosofica en la
medida en que ésta ve los conflictos de la vida, pero sabe a su vez, que el ser
humano posee una estructura dinamica psicolégica. En este sentido la psicoterapia
existencial es un enfoque psicoterapéutico con una base y tendencia filosofica. En
este aspecto, a diferencia de la consultoria filosofica, no es una terapia racional, es
mas bien, simplemente una psicoterapia existencial. Mientras que la consultoria
filosofica pretende analizar los juicios, deseos, creencias, temores, crisis
existenciales por medio de la racionalidad humana, la psicoterapia de Yalom no,
mas bien es que pretende hacer consciente al paciente de lo que no es consciente: es
poderlo hacer consciente de que su vida esta regida por ese perenne miedo a la
muerte, y que desde ese punto, puede explicar muchas conductas, como el hecho de
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que querer tener descendencia; asi como tambien sabe del proceso de la «negacion»
y los distintos «mecanismos de defensa» que puede tener un individuo para alejarse

de lo que conscientemente no quiere saber.

En efecto, estas propuestas como ya dije se desenvuelven en dos campos
distintos, pero los matices que estdn inmersos en esto son muchos: como lo que
hasta ahora he presentado. Entonces, la psicoterapia existencial de Yalom es una
psicoterapia de herencia psicoanalitica y psiquiatrica, que postula a través de la
filosofia existencial-fenomenoldgica la naturaleza de la enfermedad del alma, la cual
nos invita a conocer profundamente lo que el ser humano es en tanto que ser
psicoldgico existencial. Por su parte la consultoria filoséfica esta mas bien en el
camino de la racionalidad, la l6gica, y pretende resolver argumentativamente los
padecimientos de la vida los consultantes. Asi como Epicuro, la consultoria
filosofica trata en sus sesiones, que el consultante puede llegar a ser capaz de
analizar sus deseos e impulsos, a través de reflexionar el antecedente que estos

posee; como la creencia que esta antes de sentirse enojado.

Asi como Freud, una de las grandes herramientas de las que se sirve Yalom
para comprender el interior de un paciente, son los suefios. Aqui el autor, no hace
precisamente una interpretacion psicoanalitica de los suefios, vas bien hace una
interpretacion existencial de los mismos, mediante los postulados fenomenolégicos
y filosoficos de lo que se sirve. La consultoria filosofica por su parte, utiliza més
bien la hermenéutica, no para interpretar a los suefios, sino mas bien para interpretar
el mundo del consultante, ve en este sentido al consultante, como un texto que hay

que interpretar.®

Para finalizar, también es bueno saber que las dos propuestas estan casi
totalmente enfocadas a la poblacion adulta, pero que también podrian ser un muy
interesante metodo psicopedagdgico. La consultoria filoséfica dice ser «una terapia
para cuerdos», pero dado su intima pretension humanista y humanitaria, asi como la
psicoterapia existencial de Yalom, pueden facilmente éstas, entablar un dialogo con

un infante, dado los temas que abordaria.

% Aqui la consultoria filoséfica no llega a ser la hermenéutica del sujeto de Foucault, aunque de cierta
manera concordaria precisa y necesariamente.
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3.2. Consideraciones sobre este enfoque de terapia filosofica.

No es muy dificil suponer por medio de lo expuesto, cbmo funcionaria o0 como es
realmente este enfoque de terapia filoséfica contemporanea, pero si vale la pena en

este sentido, describir dicha metodologia filoséfico-terapéutica.

Fundamentalmente, y por medio de expuesto aqui, debe de verse al ser humano
como un ser existencial, que teme antes que todo a su propia muerte, por ser el
mismo un ser-para-la-muerte; que es un ser sexuado desde que nace y que este
aspecto sexual desarrollard su estructura psicoldgica: los conflictos sexuales que
viva y la manera en que los viva animaran a su patologia y en general a todo su
caracter como individuo; no es que el aspecto sexual sea el central patron que molde
el comportamiento del individuo —como lo vio Freud-, sino que éste es sélo uno de

los patrones que rigen la conducta del individuo (asi como se ha expuesto aqui).

El miedo a la muerte, al dejar-de-ser, el miedo a la libertad o el miedo a la
responsabilidad de uno mismo como ente social, el miedo al aislamiento y la
tendencia al descubrimiento de un sentido vital, son asi como la sexualidad, patrones
que forjan el caracter del individuo. ;Qué va primero o qué tiene al final de cuentas
mas importancia? —Postular el principio cronoldgico de la conducta humana puede ser
algo problematico y tal vez algo inconsistente si se toman en consideracion diversas
interpretaciones de lo mismo en un mismo texto, como ocurre aqui. No es sustancial
para escrito responder acerca sobre de qué va primero, el miedo a la muerte o el
complejo de Edipo, lo que si es sustancial por otro lado, es suponer que tanto el miedo
a la muerte como el complejo de Edipo marchan de una manera u otra en la vida

animica del individuo y forjan a éste.

También como se ha visto aqui, el ser humano ademas de ser un ser psiquico,
dindmico y existencial, es un ser racional y que a partir de su racionalidad se puede
entender a su vez los conflictos animicos que el mueven a éste (como bien lo muestra
la filosofia de Epicuro y la consultoria filosofica). En efecto, asi como existen
patrones inconscientes en el ser humano como lo demuestra Freud y Yalom, también
existen patrones conscientes que alteran, modifican o corrigen el comportamiento
humano; por medio de la ética epicirea —por ejemplo—, el practicante puede
configurar sus creencias con el fin de que éstas lo lleven a la felicidad, es decir, que al

modificar sus creencias el practicante puede modificar a su vez sus emociones y en
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consecuencia, modificar sus conductas; de manera parecida, considera la consultoria
filosofica que al entender el fundamento racional de las emociones, éstas se pueden
corregir racionalmente, o sea que el ser humano puede entender los juicios o creencias
que anteceden a ciertas emociones como el enojo, el odio o la tristeza, y que al

cambiar éstas, el enojo (por ej.) dejara de ser enojo y se convertird en otra emocion.

Efectivamente, el ser humano es un ser complejo, lleno de conflictos que él
mismo no alcanza a entender inmediatamente, pero que estan ahi dentro de él. Asi
mismo el ser humano es un ser que crea juicios o creencias del mundo, ya que
hacerlos forma parte de su propia individuacion; las creencias que éste adquiere
siempre tienen que ver con la familia, con la cultura, con la tradicion. Precisamente la
estructuracion del Supery6 de Freud tiene una relacion directa con esta parte del ser
humano: sobre de la forma en que actdan los juicios morales sobre la dindmica del ser
humano; Freud y Yalom en este sentido, no se detuvieron aqui (sobre la influencia
profunda que tienen los juicios morales en el ser humano) a la manera en que si lo
hizo Epicuro, pero el pensar en una terapia que haga marchar —en medida de lo
posible— la parte dinamico-inconsciente de la psicoterapia existencial y la parte
consciente-racional de la consultoria filoséfica es pensar en una terapia analdgica,

como se intenta aqui esbozar.

En resumen, este esbozo filosofico terapéutico es simplemente el intento de
hacer congeniar la parte inconsciente del ser humano, a partir de Freud y después por
medio de Yalom, y la parte ético-racional a partir de Epicuro y luego a través de la
consultoria filoséfica. Este enfoque debe verse sin mayor importancia como una
metodologia flexible, y esto a que todavia no es una metodologia estrictamente sélida,
consolidada, es sin més, un simple esbozo sobre una posible metodologia de terapia
filoséfica contemporanea, que traza la justificacion historica de la misma y que
muestra algunos aspectos fundamentales a considerar sobre este respecto; es también a
su vez, un intento por demostrar que de la filosofia pueden sacarse métodos que
decantan en una estructura del buen vivir,%” o si se prefiere, a consolidar una ética del
buen vivir. Por lo tanto, espero que este trabajo pueda servir para hacer de la vida algo

mas feliz, algo mas intimo (como pretensidn ética) y algo mas compasivo.

97 A este respecto, vid. el prélogo de este trabajo.
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