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Chapitre 1L’analyse existentielle générale











La psychothérapie s'efforce de faire advenir à la conscience les faits pulsionnels. La logothérapie, quant à elle, cherche à faire advenir à la conscience les réalités spirituelles. En tant qu’analyse existentielle, elle se préoccupe particulièrement de rendre les êtres humains conscients de leur responsabilité – dans la mesure où le fait d'être responsable est l'un des principaux fondements de l'existence. Si, comme nous l'avons affirmé, être humain, c'est être conscient et responsable, alors l'analyse existentielle est une psychothérapie qui a pour point de départ la prise de conscience de la responsabilité.



Le sens de la vie










La responsabilité implique un sentiment d'obligation. Cependant, l'obligation humaine ne peut être comprise qu'en termes de « sens » – le sens spécifique de la vie humaine. La question d'une telle signification est de la plus haute importance, elle se pose fréquemment, à chaque fois qu’un médecin traite un patient psychiquement malade, en proie à des conflits spirituels. Le médecin lui-même n'aborde pas ce sujet ; c'est le patient en butte à la détresse spirituelle qui lance cette question au médecin. Qu'elle soit exprimée ou implicite, c'est une question intrinsèquement humaine. Le défi que représente le sens de la vie ne peut donc jamais être pris comme une manifestation de morbidité ou d'anormalité ; c'est au contraire la véritable expression de l'être humain, la marque de ce qu'il y a de plus humain dans la nature humaine. Nous pouvons en effet imaginer des animaux et des insectes hautement développés – disons des abeilles ou des fourmis – qui, sous bien des aspects de leur organisation sociale, sont supérieurs à l'homme. Mais le fait que de telles créatures puissent soulever la question du sens de leur existence, et mettre leur existence au défi au moyen de cette question, n'est pas imaginable. C'est seulement à l'être humain qu'est réservé de questionner son existence, de vivre en pouvant douter de son existence. Bien plus que des facultés telles que le pouvoir de la parole, de la pensée conceptuelle, ou de la station verticale, ce facteur qui consiste à douter de la signification de sa propre existence est ce qui distingue l'homme de l'animal. Le problème du sens dans sa forme extrême peut littéralement accabler une personne. Celle-ci prend conscience de cette urgence accablante en particulier au moment de la puberté , lorsque l'incertitude essentielle de la vie humaine est soudainement révélée à l'adolescent, en train de mûrir et de lutter spirituellement.





Un professeur de sciences, qui enseignait dans un lycée, expliquait un jour que la vie des organismes, et par conséquent la vie de l'homme aussi, n'était « en dernière analyse rien d'autre qu'un processus d'oxydation, de combustion ». L'un de ses élèves se leva brusquement et lui lança cette question sur un ton passionné : « S'il en est ainsi, quelle sorte de signification possède la vie ? » Ce garçon avait bien saisi la vérité, à savoir qu'un être humain existe sur un plan de l'être différent de celui d'une chandelle, disons d'une chandelle posée sur la table et qui brûle jusqu'à se consumer entièrement. L'être de la chandelle (Heidegger dirait « Vorhanden-Sein »1) peut être interprété comme un processus de combustion. Mais l'être humain possède une forme d'être entièrement différente.






L'existence humaine prend la forme d'une existence historique. Par opposition avec l'existence des animaux, elle est toujours située dans un espace historique (un espace « structuré », selon L. Binswanger2) et ne peut être abstraite du système de coordonnées qui gouverne cet espace. Et ce cadre de référence est toujours gouverné par une signification, même si cette signification n'est pas verbalisée, et peut aussi rester inexprimable. L'activité d'une fourmilière peut être décrite comme orientée vers un but, mais pas vers un sens. Et lorsque le sens est absent, le facteur historique ne peut pas être présent. Une « nation » de fourmis n'a pas d' « histoire ».





Dans son livre Geschehnis und Erlebnis, Erwin Straus3 a montré que la réalité de la vie humaine, ce qu'il appelle la « Werdewirklichkeit »4, est inconcevable en dehors du facteur de la temporalité historique. C'est spécialement vrai dans la névrose où l'être humain « déforme » cette Werdewirklichkeit. La tentative pour déserter le plan originel humain de l'être constitue l'une des modalités de cette déformation. Straus nomme cette tentative l'existence « présentiste ». Il désigne ainsi l'attitude qui consiste à refuser toute direction sensée à la vie, qui consiste, en d'autres termes, à se comporter d'une façon qui n'est ni tournée vers le passé, ni guidée par l'avenir, mais qui est uniquement reliée au pur présent ahistorique. Ainsi, de nombreux névrosés expriment une préférence pour vivre « loin de la lutte pour l'existence », sur quelque île solitaire où ils n'auraient rien d'autre à faire que de rester allongés au soleil. Cela peut convenir à des animaux, mais pas à des êtres humains. Ce n'est que dans l’oubli de soi qu’une telle personne peut imaginer qu'à la longue (en laissant de côté, autrement dit, tous les moments « dionysiaques » de l'existence) une vie de ce genre serait humaine, digne d'un être humain et supportable. L'être humain « normal » (au double sens de « moyen » et de « conforme à une norme sociale ») ne pourrait et ne peut adopter une attitude présentiste qu'à certains moments, et uniquement jusqu'à un certain point.






Le moment et l'occasion d'une telle vie sont une question de choix conscient. Quelqu'un peut, par exemple lors d’une fête, décider de prendre congé de sa vie et de toutes ses responsabilités, et chercher consciemment à s'oublier en s'intoxiquant. En agissant de manière aussi délibérée qu'artificielle, l'être humain s'abandonne, ce qui est quelquefois pour lui une manière de diminuer la pression de sa véritable responsabilité. Mais intrinsèquement, et finalement, l'être humain, tout au moins l'Occidental, est en permanence soumis aux exigences des valeurs qu'il lui incombe de réaliser de façon créative. Cela ne veut pas dire qu'il ne peut pas s'intoxiquer dans et par sa propre créativité, qu'il ne peut pas utiliser sa créativité pour noyer son sens du devoir. Chaque type d'être humain est exposé à ce danger, que Scheler, dans son traité sur le « bourgeois », a caractérisé comme le fait de s’engager tant et si bien dans les différents moyens de réaliser ses valeurs que la fin (les valeurs elles-mêmes) en vient à être oubliée. Cette classe sociale est pleine de gens qui, travaillant dur toute la semaine, se trouvent accablés, le dimanche venu, par le vide et l'absence de contenu de leur vie que ce jour d'oisiveté a fait apparaître à leur conscience. Victimes de la « névrose du dimanche »5, ils se saoulent pour échapper à l'horreur spirituelle du vide.

Bien que l'urgence du questionnement sur le sens de la vie apparaisse surtout au cours de l'adolescence, elle peut aussi apparaître plus tard, provoquée par une expérience troublante. Et comme la question que se pose l'adolescent n'est pas un symptôme morbide, il en va de même de la détresse spirituelle, et des crises existentielles de l'homme mature luttant pour trouver un contenu à sa vie : celles-ci ne sont pas non plus des expressions pathologiques. La logothérapie et l'analyse existentielle se donnent pour objet de traiter les personnes qui souffrent psychiquement, mais qui ne sont pas malades au sens clinique du terme. Notre « psychothérapie en termes spirituels » est spécialement conçue pour gérer les souffrances consécutives à des problèmes philosophiques auxquelles la vie expose les êtres humains. Même là où peuvent apparaître de véritables symptômes cliniques, liés à des troubles, la logothérapie peut efficacement aider le patient. Elle peut lui apporter ce solide soutien spirituel dont la personne ordinaire et saine n'a pas vraiment besoin, mais dont une personne en proie à l'insécurité psychique peut avoir urgemment besoin pour acquérir cette sécurité. Les problèmes spirituels d'une personne ne doivent en aucun cas être qualifiés de « symptômes ». Dans chaque cas, il existe un « accomplissement » (pour utiliser ici l'expression d'Oswald Schwarz6) – qui représente un niveau de réflexion que le patient a déjà atteint, ou un niveau que le thérapeute va l'aider à atteindre. Ceci s'applique tout particulièrement aux personnes qui ne sont pas psychiquement instables pour des raisons internes (notamment, les névrosés), mais qui ont perdu leur équilibre psychique pour des raisons externes.

Parmi les personnes de cette catégorie, nous inclurons quelqu'un qui a perdu une personne qu'il aimait, dont la présence donnait un sens à sa vie, et qui – se trouvant confrontée au désespoir – se demande comment sa vie pourrait désormais avoir du sens. Il y a quelque chose de particulièrement pitoyable chez un être humain dont la foi qu'il avait dans le sens de sa propre existence se met à vaciller dans ce genre de crise. Il demeure sans réserves morales. Il lui manque cette fibre spirituelle que seule peut procurer une vision du monde sans réserve à l'égard de la vie. Du fait même qu'il manque de cette fibre (qui n'a pas besoin d'être clairement consciente, ni formulée en termes clairs pour apporter ce soutien), il est incapable, dans les moments difficiles, d' « encaisser » les coups du sort et de leur opposer ses propres forces. Il se trouve sans arme et moralement désarmé, en proie à la terreur inhérente au sentiment de la fatalité. L'attitude affirmative en face de la vie est donc cruciale, elle appartient naturellement au côté biologique de l'être humain, qui peut être illustré par l'exemple suivant.





Une grande enquête statistique sur la longévité a montré que tous les sujets qui ont une longue vie ont une vision « sereine » – c'est-à-dire affirmative – de la vie. L'attitude philosophique personnelle en face de la vie apparaît dans différents cas. Par exemple, les mélancoliques, qui cherchent à masquer leur négation fondamentale de la vie, ne peuvent jamais entièrement dissimuler. Si l'on se donne la bonne méthode psychiatrique d'exploration, l'ennui caché est immédiatement découvert. Si nous suspectons qu'un mélancolique fait seulement semblant d'être libre d'avoir envie de se suicider, la méthode suivante d'examen est recommandée.

Nous commençons par interroger le patient pour savoir s’il a des pensées suicidaires, ou s'il nourrit encore des envies de suicide comme il l’a exprimé par le passé. Il répondra toujours à cette question par la négative – avec une véhémence particulière s'il est en train de dissimuler son état. Sur ce, nous lui posons une autre question – la réponse qu'il donnera nous permettra d'évaluer s’il est vraiment en train de se débarrasser de son taedium vitae, ou s'il fait seulement semblant. Nous lui demandons – aussi cru que cela paraisse – pourquoi il n'a pas (ou n'a plus) l'intention de se suicider. Un mélancolique qui ne nourrit pas vraiment de telles intentions, ou qui ne les a plus, répondra sans hésitation qu'il doit prendre en considération sa famille, ou penser à son travail, ou quelque chose dans ce genre. Mais celui ou celle qui essaie de tromper son analyste tombera immédiatement dans un embarras caractéristique. Il est en réalité à court d'arguments pour étayer sa « fausse » justification de la vie. De manière caractéristique, un patient qui dissimule cherchera à changer de sujet et formulera généralement une demande de libération immédiate. Les gens sont psychologiquement incapables de fabriquer des arguments contrefaits en faveur de la vie, ou des arguments pour continuer à vivre, lorsqu'ils sont assaillis par des pensées suicidaires. Si de tels arguments existaient réellement, ils seraient immédiatement disponibles, et dans ce cas le patient ne serait eo ipso plus exposé à des impulsions suicidaires.






La question du sens de la vie peut être abordée de différentes manières. Pour commencer, laissons de côté le problème du sens et de la raison d'être du monde dans son ensemble, ou la question de la perplexité que nous éprouvons face à notre destin, notre révolte contre les événements qui nous arrivent. Toutes ces questions relèvent du domaine spécial de la religion. Pour l'être humain religieux qui a foi en la Providence, de tels problèmes ne se posent pas. Pour le reste de l'humanité, la première préoccupation est de mettre la question sous une forme appropriée. Nous devons d'abord déterminer s'il est même permis de poser la question du sens en général, si une telle question est elle-même sensée. En fait, notre interrogation doit être limitée à la signification d'une partie du problème. Nous ne pouvons pas commencer en nous interrogeant sur la « raison d'être » de l'univers. La raison d'être est transcendante dans la mesure où elle est toujours extérieure à ce qui la « possède ». Tout au plus pouvons-nous atteindre le sens de l'univers sous la forme d'un sens ultime, en utilisant ce terme pour désigner l'idée que le sens de l'ensemble n'est pas compréhensible et qu'il dépasse la compréhension. Cette conception du sens servirait de parallèle au postulat kantien de la raison7; notre esprit présuppose son existence, en même temps qu'il est irreprésentable pour notre esprit.





Il y a longtemps, Pascal8a fait remarquer que la branche ne peut jamais saisir la signification de l'arbre entier. La biologie moderne a montré que chaque créature vivante est enfermée à l'intérieur de son environnement spécifique et qu'elle est incapable d'en sortir. Bien que l'homme occupe une position exceptionnelle, bien qu'il puisse être inhabituellement réceptif au monde, et que le monde lui-même peut être son environnement, qui peut dire qu'au-delà de ce monde un super-monde n'existe pas ?






Tout comme l'animal peut à peine s'extraire de son environnement pour comprendre le monde supérieur de l'homme, peut-être l'homme peut-il à peine atteindre le monde supérieur, même s'il peut l'entrevoir par le biais de la religion, ou peut-être à travers la révélation. Un animal domestique ne comprend pas à quelle fin l'homme l'emploie. Comment l'homme pourrait-il connaître le but « final » de sa vie, ou le sens supérieur que possède l'univers ? Nous nous séparons de la conception de N. Hartmann9 lorsqu'il affirme que la liberté et la responsabilité humaines sont la contrepartie d'une finalité qui lui échappe, à laquelle il serait soumis. N. Hartmann lui-même admet que la liberté de l'homme est « une liberté en dépit de la dépendance », dans la mesure où la liberté de l'esprit humain s'élève au-dessus des lois qui gouvernent la nature et qu'elle opère à un « niveau d'être supérieur », qui est « autonome », malgré le fait qu'il soit dépendant d'un niveau d'être inférieur. Comme nous le voyons, une relation analogue entre le domaine de la liberté humaine et un domaine supérieur à l'homme est imaginable, en sorte que l'homme est doté d'une volonté libre, en dépit des plans que la Providence conçoit pour lui – exactement comme l'animal domestique vit par ses instincts en même temps qu'il sert l'homme. L'homme, en effet, fait usage des instincts de l'animal à ses propres fins.

Nous voyons par conséquent la relation que le monde humain entretient avec un monde supérieur comme l'analogue de la relation que l' « environnement » de l'animal (von Uexküll10) entretient avec celui de l'homme11. Schleich12 décrit merveilleusement cette relation lorsqu'il dit :





« Dieu s'est assis à l’orgue des possibilités et a improvisé le monde. Nous autres, êtres humains, pauvres créatures que nous sommes, nous pouvons seulement entendre la vox humana. Si cela est si beau, à quel point le Tout doit être glorieux ! »






Il va de soi que la croyance dans un sens supérieur – que ce soit dans le cadre d'une conception métaphysique ou au sens religieux de la Providence – est de la plus haute importance, sur le plan psychothérapeutique et sur le plan psychohygiénique. En tant que foi authentique qui jaillit de la force intérieure, une telle croyance ajoute infiniment à la vitalité humaine. Au regard de cette foi, rien, en dernière analyse, n'est dépourvu de sens. Rien n'apparaît « en vain », « aucun acte demeure sans qu'il soit pris en compte »13 (Wildgans). Le monde témoigne de quelque chose qui ressemble à une loi de conservation de l'énergie spirituelle. Aucune grande idée ne peut disparaître, même si elle ne parvient jamais au grand public, même si elle « a été mise au tombeau ». À la lumière d'une telle loi, le drame et la tragédie de la vie intérieure d'un être humain ne se sont jamais développés en vain, même s'ils ont été joués en secret, même s'ils n'ont pas été conservés, ni célébrés par un romancier. Le « roman » que chaque individu a vécu demeure une composition incomparablement plus grande que n'importe quelle composition jamais écrite. Chacun d'entre nous sait en quelque sorte que le contenu de sa vie est préservé et sauvegardé quelque part. Aussi, ni le temps, ni les années éphémères ne peuvent altérer son sens, ni sa valeur. Avoir été est aussi une forme d'être – peut-être la forme la plus certaine14. Et toute action réelle dans la vie peut, de ce point de vue, apparaître comme un sauvetage des possibilités en les actualisant. À travers le passé, ces possibilités sont définitivement en sécurité pour l'éternité et le temps ne peut plus les altérer15.

Dans ce qui précède, nous avons traité de la question du sens en tant qu'elle s'applique au sens de l'univers. À présent, nous considérerons différentes situations dans lesquelles les patients se demandent quel est le sens de leur vie individuelle, de leur vie personnelle. Il existe une torsion caractéristique que de nombreux patients font subir à cette question, ce qui les conduit inexorablement au nihilisme éthique. Le patient affirmera volontiers qu'après tout, le seul vrai plaisir de la vie consiste dans le plaisir.

Au terme de son propos, il en viendra à la conclusion incontestable que toute activité humaine est régie par la recherche du bonheur, que tous les processus psychiques sont exclusivement déterminés par le principe de plaisir. La théorie du rôle dominant du plaisir dans l'ensemble de la vie psychique est, comme cela est bien connu, l'un des principes fondamentaux de la psychanalyse ; le principe de réalité n'est pas réellement opposé au principe de plaisir, mais il est une pure et simple extension du principe de plaisir, et il sert son but.





À notre avis, le principe de plaisir est une création artificielle de la psychologie. Le plaisir n'est pas le but de nos aspirations, mais la conséquence qui résulte du fait de les avoir accomplies. Kant l'a fait remarquer il y a déjà longtemps. Dans son analyse de l'éthique hédoniste, l'eudémonisme, Scheler fait observer que le plaisir ne nous apparaît pas comme la finalité d'un acte éthique ; à l'inverse, un acte éthique est sous-tendu par le plaisir. La théorie du principe de plaisir domine la qualité intentionnelle de toute activité psychique. En général, les êtres humains ne recherchent pas le plaisir ; ils veulent simplement ce qu'ils veulent. La volition humaine comporte toutes sortes de finalités, parmi les plus variées, dans lesquelles le plaisir prend toujours la même forme, qu'il s'accompagne ou non d'un comportement éthique. Il est par conséquent évident que le fait d'adhérer au principe de plaisir conduirait, sur le plan moral, au nivellement de tous les buts potentiels que l'être humain peut concevoir. Il deviendrait impossible de distinguer une action d'une autre, dans la mesure où toutes auraient en vue la même raison d'être. Une certaine somme d'argent dépensée pour de la bonne nourriture, ou donnée en aumône, serait considérée comme ayant servi au même but : dans les deux cas, le don d'argent aurait pour finalité d'épargner au donateur des sentiments déplaisants.






Si vous définissez le comportement en ces termes, il en résulte que vous dévaluez toute véritable impulsion morale chez l'être humain. En réalité, un mouvement de sympathie est déjà moral en lui-même, avant même qu'il ne s'incarne dans un acte qui prétend n'avoir comme signification négative que l'élimination du déplaisir. La même situation qui, chez quelqu'un, peut susciter la sympathie, peut faire naître chez quelqu'un d'autre une joie malicieuse et sadique, parce qu'il se réjouira du malheur d'un autre, et éprouvera de cette façon un réel plaisir. Par exemple, s'il était vrai que nous lisons un bon livre uniquement pour la sensation de plaisir que nous éprouvons au cours de la lecture, nous devrions, avec la même justification, dépenser notre argent ou manger un bon gâteau. En réalité, la vie se préoccupe assez peu du plaisir ou du déplaisir. Pour le spectateur, il importe peu que ce qu'il va voir au théâtre soit une comédie ou une tragédie ; ce qui le séduit, c'est le contenu de la pièce, sa valeur intrinsèque. Il est certain que personne ne soutiendra que les événements tragiques qui se déroulent sur scène devant les spectateurs constituent le véritable but de leur présence au théâtre. Si tel était le cas, tous les amateurs de théâtre devraient être répertoriés comme de distingués masochistes.

L'argument selon lequel le plaisir constitue le but ultime de toutes les aspirations (pas seulement l'effet final de quelques-unes) peut être efficacement contesté lorsque nous le renversons. Par exemple, s'il était vrai que Napoléon a livré ses batailles uniquement pour éprouver les sensations de plaisir que procure la victoire (les mêmes sensations de plaisir que le soldat ordinaire connaît en se remplissant le ventre, en s'accouplant et en fréquentant des prostituées), alors le contraire doit aussi être vrai : à savoir que « le but ultime » des dernières batailles désastreuses de Napoléon, le « but ultime » de ses défaites ne pouvait être que les sensations désagréables qui suivaient ses défaites, aussi certainement que les sensations agréables suivaient ses victoires. Lorsque nous postulons que le plaisir définit tout le sens de la vie, nous suggérons qu'en dernière analyse, la vie est inévitablement dépourvue de signification. Le plaisir ne peut pas conférer son sens à la vie. Qu'est-ce que le plaisir ? Une condition. Le matérialiste – et l'hédonisme est généralement lié au matérialisme – dirait même que le plaisir n'est rien d'autre qu'un état des cellules du cerveau. Pour susciter de tels états, vaut-il la peine de vivre, de faire des expériences, de souffrir et d'agir ?





Supposez que, quelques heures avant son exécution, l'on demande à un homme condamné à mort de choisir le menu de son dernier repas. Il pourrait bien répondre : Y a-t-il le moindre sens, en face de la mort, à réjouir son palais ? Puisque l'organisme sera un cadavre deux heures plus tard, cela a-t-il de l'importance de connaître cet état des cellules du cerveau qu'on appelle le plaisir ? – dans la mesure où toute vie est confrontée à la mort, ce qui devrait supprimer cet élément du plaisir. Quiconque partage cette conception contraire de la vie – entendue comme rien d'autre qu'une recherche du plaisir –, s'il voulait être cohérent, aurait lieu de douter d'une telle vie. Il serait dans le même état d'esprit qu'un patient qui avait été hospitalisé après avoir tenté de se suicider. Le patient en question me décrivait ainsi ce qu'il avait vécu : afin de mener à bien son projet de suicide, il devait se rendre dans une partie éloignée de la ville. Il n'avait plus d'automobile, il décida de prendre un taxi. « Alors j'ai réfléchi, dit-il, je me suis demandé si je devais dépenser quelques marks. Je ne pouvais m'empêcher de sourire à l'idée d'économiser un peu d'argent, alors que je serais bientôt mort. »






La vie enseigne à la plupart des gens que « nous ne sommes pas ici pour nous amuser. » Ceux qui n'ont pas encore appris cette leçon devraient être édifiés par les statistiques établies par un psychologue expérimental russe qui a montré qu'au cours d'une journée moyenne, l'être humain normal vit et éprouve incomparablement plus de sensations de déplaisir que de sensations de plaisir. Le principe de plaisir n'est pas satisfaisant sur le plan théorique, comme le montre avec évidence l'expérience banale de la vie courante. Si nous demandons à quelqu'un pourquoi il ne fait quelque chose qui nous paraît conseillé, et que la seule raison qu'il donne est : « Je ne le ressens pas ainsi ; cela ne me procurerait aucun plaisir », nous aurions le sentiment que sa réponse n'est pas du tout satisfaisante. Il est manifeste que cette réponse est insuffisante, parce que nous ne pouvons jamais admettre le plaisir ou le déplaisir comme un argument contre ou en faveur de toute action conseillée.

Le principe de plaisir n'est pas tenable en tant que maxime morale, même s'il correspond à ce que dit Freud dans son texte Au-delà du principe de plaisir16, à savoir qu'il dérive de la tendance générale de la vie organique à retourner à l'état de paix de l'inorganique. Freud pensait qu'il pouvait prouver la parenté du plaisir avec ce qu'il appelait l'instinct de mort. À notre avis, il est concevable que toutes les tendances psychologiques et biologiques primaires puissent se réduire, peut-être à un principe universel de réduction de la tension à l'œuvre dans toutes tensions de chaque domaine de l'être. La physique reconnaît une loi semblable dans sa théorie de l'entropie, comme devant conduire à la phase finale du cosmos. Le Nirvana17 peut être considéré comme le corrélat psychique de l'entropie ; la réduction de toutes les tensions psychiques par la libération des sensations de déplaisir peut par conséquent être vue comme l'équivalent microscopique de l'entropie macroscopique. En d'autres termes, le Nirvana est peut-être l'entropie « vue de l'intérieur ». Cependant, en lui-même, le principe de la réduction de la tension représenterait le contraire d'un principe d'individualisation qui s'efforcerait de préserver tout être comme un être individuel, comme altérité. L'existence d'une telle polarité suggère que la formulation de principes universaux, tels que ceux qu'identifient les lois cosmiques, nous conduise à une impasse, dans le domaine de l'éthique. Ces phénomènes ne se préoccupent pas des dimensions subjectives et morales de notre vie. Qu'est-ce qui nous oblige à nous identifier à ces principes et à ces tendances ? Jusqu'où notre système éthique peut-il adhérer à de tels principes, même si nous les découvrons dans notre propre vie psychique ? Nous devons tout aussi bien prendre en considération le fait que par notre vocation morale, nous nous opposons de toutes nos forces à la loi de telles puissances.

La nature de notre éducation, fortement pondérée comme elle l'est par le matérialisme, nous a donné un respect excessif pour les résultats des soi-disant sciences exactes. Nous acceptons sans nous questionner la peinture du monde telle que nous la présente la physique. Mais quel est le degré de réalité de l'entropie avec laquelle la physique nous menace ? Quel est le degré de réalité de cette fatalité universelle, ou de cette catastrophe cosmique que prédit la physique, et à la lumière de laquelle tous nos efforts et notre postérité semblent se ramener au néant ? L' « expérience intérieure », notre vécu quotidien, qui n'est pas déformé par les théories, le plaisir naturel que nous éprouvons devant un beau coucher de soleil, tout cela, en un sens, n'est-il pas « plus réel » que les calculs astronomiques relatifs à l'époque où la terre s'écrasera dans le soleil ? Une chose peut-elle nous être donnée plus directement que par notre vécu personnel, par le sentiment profond de notre humanité comprise comme responsabilité ? Un penseur a fait observer que « notre conscience est la science la plus certaine », et non pas la théorie de la nature physiologique de la vie, ni l'affirmation selon laquelle la joie est une danse rigoureuse de molécules ou d'atomes ou d'électrons à l'intérieur de la matière grise du cerveau. Cette objection me paraît aussi indiscutable que convaincante. De même, un être humain qui éprouve une joie artistique suprême ou le bonheur de l'amour ne doutera jamais du fait que sa vie est sensée.

Cependant, la joie ne peut contribuer à donner du sens à la vie que si elle possède elle-même un sens. Son sens ne peut résider en elle-même. En fait, il réside en dehors d'elle. La joie est toujours dirigée vers un objet. Scheler a déjà montré que la joie est une intention émotionnelle – par opposition au simple plaisir, qu'il classe parmi les émotions non intentionnelles, dans la catégorie de ce qu'il nomme les émotions « conditionnelles ». Ainsi le plaisir est-il une émotion conditionnelle. Ici nous sommes ramenés à la notion de mode de vie « présentiste », décrit par Erwin Straus. Dans cette manière de vivre, une personne demeure dans l'état conditionnel du plaisir (par exemple, en s'intoxiquant), sans chercher au dehors, dans le monde des objets – ce qui, dans ce cas, serait le monde des valeurs. Ce n'est que lorsque les émotions agissent en termes de valeurs que l'individu éprouve de la « joie » pure. C'est ainsi que s'explique pourquoi la joie ne peut jamais constituer une fin en elle-même ; la joie, en tant que telle, ne peut être envisagée comme un but. Kierkegaard18 a très bien exprimé cela dans la maxime où il dit que la porte du bonheur s'ouvre sur l'extérieur. Quiconque cherche à pousser cette porte pour l'ouvrir ne la ferme que davantage. L'être humain qui se montre désespérément anxieux d'atteindre le bonheur détruit son chemin vers le bonheur, en sorte que tous les efforts pour atteindre le bonheur – pour atteindre ce qui est soi-disant « la fin ultime » de la vie humaine – s'avèrent impossibles.

La valeur est transcendante à l'acte intentionnel qui la vise. Elle transcende l'acte cognitif qui est dirigé vers elle, de façon analogue à l'objet d'un acte de cognition, qui, de la même manière, est située en dehors de cet acte (au sens étroit du mot « cognitif »). La phénoménologie a montré que la qualité transcendante de l'objet dans l'acte intentionnel est toujours déjà présente dans son contenu. Si je vois une lampe allumée, le fait qu'elle soit là est déjà donné avec la perception que j'ai d'elle, même si je ferme les yeux ou que je me détourne d'elle. Dans la perception d'un objet en tant que chose réelle est déjà contenue l'implication selon laquelle je reconnais sa réalité indépendamment de sa perception par moi-même ou par quelqu'un d'autre. La même chose vaut pour les objets de perception de valeurs. Dès que j'ai appréhendé une valeur, j'ai implicitement appréhendé que cette valeur existe en elle-même, indépendamment de la question de savoir si, par suite, je l'accepte ou non.





Donnons un exemple concret. Imaginons un homme que les attraits érotiques qu'exerce apparemment sur lui sa partenaire lui soient « donnés » pour autant qu'il se trouve dans une condition particulière, à savoir un état de tension sexuelle. Il découvre qu'avec la diminution de son excitation sexuelle, toutes les beautés apparentes, les valeurs esthétiques, disparaissent. Il conclut de cela que ces beautés n'existent pas réellement, mais résultent simplement de la distorsion de ses sens par la sensualité, qu'ils ne représentent par conséquent rien d'objectif, mais sont au contraire des valeurs relatives qui dépendent de l'état particulier de son organisme et qu'elles sont relatives à ses seules dispositions subjectives.






Mais cette conclusion est fausse. Sans aucun doute, un certain état subjectif est la condition nécessaire pour rendre visible certaines valeurs ; et sans aucun doute, une réceptivité particulière est-elle le médium ou l'organe nécessaire pour la compréhension des valeurs. Mais cela n'annule d'aucune manière l'objectivité des valeurs ; au contraire, cela les présuppose. Les valeurs esthétiques, tout comme les valeurs éthiques, sont comme des objets de perception en ce qu'elles exigent des actes adéquats pour être comprises ; mais ces actes aussi, simultanément, révèlent la transcendance de tous ces objets en tant que les actes les mettent en lumière, d'où leur objectivité. Cependant, tout ceci, aussi bien que notre attitude philosophique dans n'importe quelle situation donnée, nous permet d'apercevoir seulement une coupe transversale du monde. En d'autres termes, notre vision est limitée par nos perspectives individuelles. Peut-être que la loi par laquelle se révèlent les responsabilités humaines les révèle-t-elle uniquement dans les tâches concrètes, et est-elle plus générale qu'on l'imagine. Les valeurs objectives deviennent des devoirs concrets, prennent la forme des exigences de chaque jour, dans des tâches personnelles. Les valeurs qui sous-tendent ces tâches ne peuvent apparemment être atteintes qu'à travers ces tâches. Il est même possible que l'ensemble, dont toutes les obligations concrètes participent, ne devienne jamais visible à la personne individuelle, qui est limitée par la perspective de ses responsabilit









































































































































▶  Le sens de la mort

















































































































	1)en tant que disposition naturelle ou tendance innée, ce que Tandler34 a appelé le « destin somatique » de l'homme ;

	2)en tant que situation, à savoir la totalité des éléments de son environnement extérieur ;

	3)la disposition et l'environnement considérés ensemble définissent la position humaine. 











































































































▶  La psychologie du camp de concentration












































































Le sens de la souffrance


























































































Le sens du travail







































































































Le sens de l'amour
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