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Zespół paranoidalny w ujęciu psychiatrii antropologicznej 

ANDRZEJ JAKUBIK 

Z Zakładu Psychiatrii Społecznej IPiN IV Warszawie 

Pnedstawiwszy podstawowe kierunki nurtu antropologicznego w psychiatrii, autor wprowadza czytel­
nika w najważniejsze założenia i pojęcia fenomenologii, metody fenomenologicznej oraz filozofii egzy­
stencjalistycznej, kientjąc przy tym jego uwagę na ich odniesienia psychiall)'czne. Bardziej szczegółowo 
scharakteryzowane są cechy egzystencji psychotycznej oraz fenomenologia zespołu paranoidalnego (red.). 
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Nurt antropologiczny w psychiatrii opiera się 
głównie na podstawowych założeniach fenome­
nologii HusserIa (1967, 1969, 1974, 1982, 1989, 
1990), częściowo Pfandera (1930, 1933) i Sche­
lera (1980, 1987, 1990) oraz na filozofii egzy­
stencjalistycznej Heideggera (1954, 1957, 1977, 
1989, 1990) i - w znacznie mniejszym stopniu -
Sartre'a (1943, 1946, 1960, 1970). Termin "psy­
chiatria antropologiczna" oznacza ontologiczne 
ujęcie człowieka jako całości oraz koncentrację 
na zrozumieniu struktury i sensu jego egzysten­
cji. Psychiatrię antropologiczną można ogólnie 
podzielić na cztery zasadnicze kierunki (por. 
Jakubik, 1989): 

- daseinsanalizę, nazywaną też analizą eg­
zystencjalną, reprezentowaną przez Binswange­
ra (1933, 1942, 1956, 1957, 1960, 1963, 1965), 
Bossa (1957, 1975), Condrau'a (1963) i Kulwa 
(1963); 

- antropologię stnlkturalną, której czołowi 

przedstawiciele to FrankI (1972, 1975), von 
Gebsattel (1954), Minkowski (1927, 1933, 1966) 
i Straus (1960, 1963, 1966); 

- antropologię fenomenologiczną, utworzoną 

głównie przez Blankenburga (1971), Kulen­
kampffa (1955, 1956), Kunza (1931, 1941), Tel­
lenbacha (1974), Van den Berga (1955, 1978), 
Wyrscha (1949) i Zutta (1953, 1963a, 1963b, 
1970); 

- antropologię rozumiejącą, do której należą 
kontynuatorzy tzw. "psychologii rozumiejącej" 
Diltheya, jak np. Jaspers (1962, 1963, 1964, 

1990, 1991), Kępiński (1972, 1974) czy May 
(1958, 1959, 1973). W piśmiennictwie przyjęte 
są także synonimiczne nazwy wymienionych ko­
lejno kierunków: psychiatria egzystencjalistycz­
na, psychiatria strukturalna, psychiatria feno­
menologiczna i psychiatria rozumiejąca. 

Z punktu widzenia genezy zespołów paranoi­
dalnych, większość miejsca poświęcimy antro­
pologii fenomenologicznej i daseinsanalizie, 
ponieważ te właśnie nurty psychiatrii antropo­
logicznej mają na tym polu największe osiąg­
nięcia. 

ZAŁOŻENIA l'ENOMENOLOGII 

Podstawowym celem HusserIa było "odbudo­
wać nadzieję na powrót do absolutnie pierwot­
nej intuicji w poznaniu oraz przezwyciężyć rela­
tywizm i sceptycyzm" (Kołakowski, 1990, s. 7), 
jaki wywoływała epistemologia oparta na nauce, 
a zwłaszcza na psychologii. Zdaniem HusserIa, 
filozofii nie wolno przejmować od nauki jakich­
kolwiek gotowych wyników w celu ich uogólnie­
nia. Jej powołaniem jest badanie znaczenia i 
podstaw tych wyników, a nie ich synteza. Dlate­
go Husserl proponuje koncepcję fenomenologii 
jako tzw. filozofii pierwszej, czyli nauki, która 
byłaby fundamentem dla innych dyscyplin na­
ukowych, w tym także filozoficznych. "Filozofia 
pierwsza" ma bowiem "w sobie samej" wszystko, 
co może służyć za niepowątpiewalny filozoficzny 
punkt wyjścia: musi być całkowicie niezależna 
od wszelkich nauk i nie może przyjmować żad-
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nej zastanej terminologii, aby wyrazić w formie 
językowej rezultaty swych zabiegów poznmv­
czych. Sama ma ustalać własną terminologic;, 
wychodząc od możliwie ateoretycznego opisu. 

Wg Husseria (1992) fenomenologia winna 
być nauką ścisłą, co oznacza wykluczenie relaty­
wizmu i sceptycyzmu, do których prowadzą na­
turalizm, empiryzm, psychologizm i history­
cyzm. Fenomenologia, czyli nauka o istocie czy­
stej świadomości, stanowi jedyne adekwatne na­
rzędzie w odkrywaniu prawdy o świecie i nas 
samych. Fenomenologia posługuje siC; pozna­
niem opartym na naocznosCl (swoistym 
"wglądzie w") i oczywistości, tj. "bezpośrednim 
dostrzeżeniu samej prawdy" (Husserl, 1969, s. 
13). Oczywistość jest taką cechą świadomości 
poznającej, że pozwala w akcie poznawczym 
rozpoznać słuszność, prawdziwość lub fałszy­

wość sądu, a naoczność stanowi źródło prawo­
mocności intuicyjnego poznania. 

Oprócz postulatu filozofii jako nauki ścisłej, 
Husserl głosi hasło: "z powrotem do rzeczy sa­
mych". Nie będziemy jednakże mieć !,'Warancji, 
że docieramy "do rzeczy samych", dopóki nie 
zdobędziemy absolutnie pierwotnego wglądu 
("niezapośredniczonego oglądu"), który musi 
spełniać dwa warunki: 1) być niezależnym od 
faktu, iż Ja, czyli podmiot poznający, jest zdeter­
minowane biologicznie, społecznie i historycz­
nie, 2) dosięgać nie tylko "faktów", ale umożli­
wić dostęp do prawdy uniwersalnej, czyli do cze­
goś, co jest zarówno hic et nunc, jak i ujawnia 
"konieczne" związki w świecie. 

Przedmiotem tak rozumianej fenomenologii 
jest - zdaniem Pfandera (1963) - struktura czystej 
świadomości, tzn. intencjonalny akt świadomo­
ści, podmiot poznający i obiekty świadomości. 
Dla HusserIa fenomenologia jest nauką o feno­
menach, a fenomen "oznacza właściwie to, co się 
zjawia, a [ ... ] także samo zjawianie się, przedsta­
wianie" (Husserl, 1990, s. 14). Fenomen nie jest 
więc realnym bytem, ale czymś co bezpośrednio 
dane w świadomości. Fenomen może być zarów­
no zjawiskiem aktów świadomości, jak i ich in­
tencjonalnych odpowiedników: danych "we 
własnej osobie" przedmiotów oraz różnych spo­
sobów ich dania. 

Fenomenologia ma być także nauką ejde­
tyczną, czyli nauką o istocie. "Istota" w prze­
ciwieństwie do realnego, indywidualnego i przy­
padkowego faktu jest tym, co niezmienne, ko­
nieczne i ogólne. Każdy fakt ma jednak swoją 
istoty, coś w rodzaju swoistych, immanentnych 
własności. Dotyczy to również jednostki ludz­
kiej. Zadaniem fenomenologii jest badanie czy­
stej istoty (eidos), tj. powszechników danych 
bezpośrednio naszej świadomości. Istota rzeczy 
(esencja) ujawnia się w poszczególnym przed­
miocie, lecz przedmiot ten jawi się jedynie jako 
korelat aktu intencjonalnego świadomości. Ei­
dos nie wykracza zatem -poza podmiot poznają­
c)', stąd świadomość jest jedynym źródłem pra­
womocności poznania. 

METODA FENOMENOLOGICZNEGO 
BADANIA 

Od Husseria przejyła psychiatria antropolo­
giczna zasady tzw. redukcji fenomenologicznej, 
pocz<)tkowo wprowadzoną do psychopatologii 
przez Binswangera i Minkowskiego, a później 
rozwinic;tą przez Strausa i Merleau-Pontyego 
(1945, 1960, 1964). Wstępnym zaleceniem me­
tody redukcji fenomenologicznej jest przyjęcie 
postawy rezerwy, odsunięcia się i dystansu wo­
bec teorii, przeświadczeń, uprzedzeń i dogma­
tów przejc;tych z życia codziennego, nauki oraz 
samej filozofii, a uważanych do tej pory za 
słuszne lub prawdziwe. Taka postawa powinna 
kolejno przejść we "wzic;cie w nawias" przeko­
nań o ważności, znaczeniu i sensie przedmio"\ów, 
a nawet "powstrzymanie siC; od" tezy o istnieniu 
świata w jego dotychczasowych jakościach. Nie 
jest to przekreślanie, negowanie czegokolwiek, 
lecz odmowa uznania za ważne i obowiązujące 
tego, co było tradyc)'jnie za takie uważane. Do­
piero wówczas rzeczywistość (świat) zaczyna 
przejawiać siC; jako "rzecz sama w sobie", staje 
siC; daną naszej świadomości, staje się feno­
mcncm. 

Ostatecznym celem redukcji fenomenologi­
cznej jest dotarcie do "istoty rzeczy" poprzez in­
tuicyjne uchwycenie fenomenu, takiego, jaki ja­
wi siC; naszej świadomości, a następnie opisanie 
jego struktury. Psychiatria nie ma wic;c badać 
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realnych związków (np. przyczynowo skutko­
wych) między faktami, ale związki strukturalne, 
ezyli własności, jakie przynależą do istoty feno­
menu, bez wzglC(du na aktualne doświadczenie. 
Tym samym musi także zrezygnować z podziału 
na obserwujący podmiot (psychiatra) i obserwo­
wany przedmiot (pacjent). 

Chcąc zastosować, np. w praktyce klinicznej, 
autentyczną metodę fenomenologiczną, "w każ­
dym badaniu (psychiatrycznym - dop. A. J.) my­
ślenie powinno być skierowane wyh)cznie na 
przedmiot z całkowitym wyłączeniem wszystkie­
go, co subiektywne" (Bocheński, 1954, s. 30). 
Wymaga to od psychiatry przyjęcia postawy re­
fleksyjnej i odrzucenia własnych uczuć, emocji, 
życzeń, osobistych nastawień itd. Oprócz tego, 
co subiektywne, musi się wyłączyć wszystkie teo­
rie, hipotezy, wnioski, twierdzenia oparte na tra­
dycji lub autorytetach, a przede wszystkim "ist­
nienie" przedmiotu. Dla psychia trii jest obojęt­
ne, czy przedmiot (np. omamy, obiekt urojeń) 
realnie istnieje, czy też nie; jego istnienie w 
ogóle nie ma żadnego znaczenia, gdyż nawet 
wtedy, gdy faktycznie istnieje w świecie można 
abstrahować od jego istnienia i brać pod uwagC( 
tylko jego istotę. 

Istota fenomenów unaocznia się świadomo­
ści - inaczej mówiąc, jest dostępna analizie -
niezależnie od tego, czy odpowiada ona czemu­
kolwiek w świecie realnym, czy jest rzeczywista 
lub urojona z punktu widzenia wiedzy empirycz­
nej. Już Kant, kładąc podwaliny antropologii 
metafizycznej, mówił o naturalnej zdolności 

człowieka do "naocznego oglądu nawet bez 
obecności przedmiotu" (cyt. Heidegger, 1989, s. 
144). Świadomość, jak za Brentano twierdził 
Husserl, ma bowiem charakter intencjonalny, 
tzn. każdy jej akt jest na coś ukierunkowany. 
Wszelka świadomość jest zawsze świadomością 
czegoś. Przedmiot intencjonalny jest jedynie ko­
relatem świadomości, nie musi istnieć w sposób 
realny. Zgodnie z Husserlem, psychiatria antro­
pologiczna przyjęła, że warunkiem prawdziwo­
ści poznania tego, co bezpośrednio dane świa­
domości, czyli jawiących się fenomenów "psy­
chopatologicznych", jest zawieszenie, wyłącze­
nie dotychczasowych sądów i przeświadczeń o 

świecie, a w tym odrzucenie całej zdobytej dotąd 
wiedzy psychiatrycznej. 

Z fenomenologicznego punktu widzenia stan 
psychiczny "nie znaczy" (tj. nic jest przekazywa­
ny za pośrednictwem znaczeń), tylko bezpośre­
dnio przedstawia, jawi się, unaocznia wprost; 
nie może więc być poznany za pomocą utworzo­
nej uprzednio struktury pojC(ciowej, a jedynie 
przez przedreJ7eksyjne doświadczenie podmiotu 
poznaj~!cego. Fenomenologiczne pojC(cie "na­
oczności" obejmuje wszelkie formy intuicyjnego 
og\c)du zjawisk. Zdaniem np.Ingardena (1974), 
każde poznawanie cudzych stanów psychicznych 
unaocznia się w procesie swoistego oglądu, u 
którego podstaw leżą proste akty postrzegania 
zmysłowego, np. "widzimy" w kimś melancholię 
tak bezpośrednio, jak widzimy kolor jego oczu. 
Na wartość poznawczą intuicji fenomenologicz­
nej, szczególnie zawartej w trudnym do sprecy­
zowania "pierwszym wrażeniu" (w piśmiennic­
twie psychiatrycznym mówi się o tzw. "diagnozie 
ulicznej"), zwracało uwagę wielu wybitnych psy­
chiatrów, np. Jaspers pisał o wyczuwalnej "at­
mosferze schizofrenicznej" u chorych na schizo­
freniC(, Carp o swoistym wyczuciu histerii (Hy­
steriegefiihl), a Riimke określił odczucie schizo­
frenii jako Praecoxgefiihl. W terminologii kan­
towskiej koncepcji poznania apriorycznego mo­
żna byłoby to nazwać "naocznością czystą". 

Konsekwencją przyjC(cia podstawowych zało­
żeń fenomenologii było oparcie się psychiatrii 
an tropologicznej na fenomenologicznej metodzie 
b(u/ania. Składa siC( ona jakby z trzech zasadni­
czych faz: fenomenologicznej inlllicji, fenome­
nologicznej analizy i fenomenologicznego opisu. 
Jak już wspomniano, fenomenologiczna intuicja 
jest formą przedrefleksyjnego, intuicyjnego po­
znania, czymś w rodzaju wewnętrznego oglądu 
("wglądu w"), w którym istota rzeczy unaocznia 
siC( bezpośrednio świadomości. Ogląd dotyczy 
zarówno tego "co" jest dane, jak i tego, "jak" 
owo coś jest dane. Ta sama rzecz może bowiem 
ukazywać się w spostrzeżeniu jako "cielesna rze­
czywistość", innym razem jako treść fantazji, cVj 

też w prVjpomnieniu jako uobecniona w pa­
miC(ci, bądź wreszcie jako obiekt iluzji lub oma­
mów. Za każdym razem mamy do cVjnienia z 
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innym sposobem istnienia przedmiotu świado­
mości. 

Ten etap niektórzy badacze, np. Pfander 
(1930) i Scheler (1987), nazywają "wyjaśnia­
niem sensu", czyli podaniem czym jest obiekt 
naocznego poznania. W tym celu trzeba zasto­
sować zabieg przejścia od fenomenów jedno­
stkowych do uchwycenia istoty rzeczy. Proces 
ten autorzy ci nazywają abstrakcją, ideacją lub 
redukcją ejdetyczną. W efekcie dochodzi do 
określenia rodzaju aktu intencjonalnego świa­
domości (typu intencjonalności), ustalenia ko­
niecznych i ogólnych prawidłowości "bycia 
przedmiotem" i znalezienia wzajemnych związ­
ków strukturalnych mic;dzy różnymi własnościa­
mi należącymi do istoty danego fenomenu. Na 
tym polega metoda analizy fenomenologicznej. 

Zadaniem opisu fenomenologicznego jest ta­
kie językowe przedstawienie intuicyjnie pozna­
nych (danych w oglądzie) i zanalizowanych feno­
menów, aby mogły one być zrozumiane przez 
innych ludzi. Jest to zatem metoda utrwalania 
wyników badań fenomenologicznych i przekazy­
wania ich drugim. Twórcy fenomenologii za­
lecają tworzenie początkowo ogólnych, nie­
ostrych i nawet wieloznacznych pojęć, opartych 
głównie na języku potocznym. Dopiero na wy­
ższym poziomie rozwoju nauki można liczyć na 
ukształtowanie się ostatecznej terminologii. In­
garden (1972), podkreślając pierwszorzc;dne 
znaczenie zasady "bezpośredniego doświadcze­
nia" w badaniach fenomenologicznych, przyzna­
je, że fenomenologia nie może posługiwać siC; 
definitywnie żadnymi pojc;ciami, których nie 
zbadała w doświadczeniu i nie wykazała na tej 
drodze ich słuszności. Dostrzega jednak prak­
tyczną niemożliwość wykluczenia wszelkich za­
stanych pojęć w trakcie badań fenomenologicz­
nych, czy też w fazie komunikowania ich rezul­
tatów drugim osobom. 

Obszerna literatura przedmiotu, bogata w 
piękne, szczegółowe, wręcz drobiazgowe opisy 
psychotycznego świata przeżyć, zwłaszcza zespo­
łu paranoidalnego (por. Binswanger, 1957; Ja­
spers, 1962; Kępiński, 1972), dowodzi, że prze­
niesienie na grunt psychiatrii antropologicznej 
metody fenomenologicznego opisu okazało się 

jakby najłatwiejsze i najbardziej efektywne. 
Jednocześnie głc;bsza analiza opublikowanych 
prac dowodzi, iż nie spełniają one w dużym sto­
pniu rygorystycznych wymagań językowych (pre­
cyzyjna terminologia), postulowanych przez 
fenomenologów. 

W związku z tym powstaje fundamentalne 
pytanie: czy istnieje realna możliwość ukształ­
towania siC; psychiatrii antropologicznej jako 
nauki ścisłej? Zdecydowanie negatywnej od­
powiedzi udziela pośrednio Kołakowski (1990, 
s. 46-47), który wskazując na sprzeczność 

między dwoma podstawowymi hasłami fenome­
nologii: "z powrotem do rzeczy samych" oraz 
"filozofia winna być nauką ścisła" - pisze: "To, 
że badanie jest ścisłe zakłada, że może być prze­
kazane: musimy umieć zakomunikować jego 
treść w słowach tak, by każdy, kto nas zrozumiał, 
zdobył tc; samą pewność. Tak jednak w fenome­
nologii nie jesl. Pewność mieści się w akcie 
wglądu, nie w dyskursie. Zadaniem fenomeno­
logii jest opisanie pewnej szczególnej sfery do­
świadczenia, zaś opis nie może doświadczenia 
zastąpić; w najlepszym razie może pomóc ko­
muś innemu w osiągnic;ciu podobnego wglą­
du.[ ... 1 Zawartość jakościowa nie jest symbolicz­
nie komunikowalna, lecz właśnie dlatego opis 
jakościowy nie może rościć sobie pretensji do 
miana auki ścisłej". 

W tym miejscu należy również wyraźnie za­
znaczyć, że wbrew powszechnej opinii, stosowa­
na przez Jaspersa (1962) metoda badania zja­
wisk psychopatologicznych, nie jest metodą 
fenomenologiczną. Wybitny znawca zagadnie­
nia, Spiegclberg (1971, 1975), przekonywająco 
dowodzi, że proponowana przez Jaspersa tech­
nika badania fenomenów psychopatologicz­
nych, polegająca m. in. na wyobrażaniu sobie, co 
chory psychicznie przeżywa, wczuwaniu się w 
jego stany uczuciowe, wypytywaniu o przeszłe 
i obecne przeżycia, korzystaniu z pisemnych 
opisów dostarczonych przez chorego, szukaniu 
analogii do własnych sposobów przeżywania itp. 
- nie wiele ma wspólnego z metodą fenomeno­
logiczną sensu stricto i nie prowadzi bezpośre­
dnio do poznania istoty fenomenów doświad­
czanych przez pacjentów. Stanowisko Spiegel-
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berga popiera wiele innych autorytetów w tej 
dziedzinie (por. Koning i Jenner, 1982). 

Wydaje się, że celem tej swoiście rozumianej 
jaspersowskiej "fenomenologii" jest jedynie in­
tuicyjne uobecnienie w wyobraźni psychiatry 
stanu psychicznego, aktualnie doświadczanego 
przez chorego, a niedostępnego poznaniu zmy­
słowemu badającego. Spiegelberg (1975) nazy­
wa ją fenomenologią zastępczego doświadcze­
nia, co oznacza, że psychiatra sam nie doświad­
cza fenomenów psychopatologicznych, lecz wy­
obraża sobie ich przeżywanie przez chorego, 
dzięki czemu są one wyobrażeniowo "jak gdy­
by" odczuwane, zastC(pując w ten sposób rze­
czywisty, niepoznawalny świat przeżyć pacjen­
ta. Podobnie prezentuje siC( fenomenologia 
Kępińskiego (1972,1974), sprowadzona właści­
wie do dokładnego i wyczerpującego opisu fe­
nomenologicznego tego, co z dużym prawdo­
podobieństwem doświadcza chory psychicznie. 
Jednakże niezaprzeczalną wartości,) takiego 
opisu, opartego faktycznie na diltheyowskiej 
"interpretacji rozumiejącej" jest uła twienie in­
nym ludziom zrozumienia świata psychozy. 

!lSYCIIIATRIA ANTROPOLOGICZNA 
A EGZYSTENCJALIZM 

Psychiatria antropologiczna opiera siC( także 
na podstawowych założeniach filozofii egzy­
stencjalistycznej, które bądź rozbudowała dla 
własnych potrzeb (np. daseinsanaliza), b,)dż zre­
dukowała w imię kontynuowania husserlowskiej 
koncepcji fenomenologii i metody fenomeno­
logicznego badania (np. psychiatria fenomeno­
logiczna). Ponieważ źródła filozofii egzysten­
cjalistycznej tkwią głC(boko w fenomenologii, 
akceptacja zasadniczych tez egzystencjalizmu na 
gruncie psychiatrii antropologicznej nie na­
potkała również istotnych trudności. Z biegiem 
lat wyodrC(bniły się natomiast dwa główne kie­
runki teoretyczne: jeden oparty na filozofii Hei­
deggera (daseinsanaliza), drugi - na egzystencja­
lizmie Sartre'a (psychiatria strukturalna i feno­
menologiczna). 

Wszystkie wersje egzystencjalizmu odrzucają 
dualizm podmiot-przedmiot, psyche-soma oraz 
determinizm zjawisk, a w przeciwieństwie do 

innych teorii filozoficznych zakładają ontolo­
giczną pierwotność egzystencji (istnienia) w sto­
sunku do esencji (istoty, bytu). Znalazło to wy­
raz w znanej tezie, że "egzystencja poprzedza 
esencjC(" (Sartre, 1943). Filozofia egzystencjali­
styczna w sposób radykalny przeciwstawia kate­
gorie istnienia (świata ludzkiej egzystencji) i by­
tu (świata rzeczy), czyli tego, co podmiotowe 
(świadomość), temu, co przedmiotowe (obiekt 
świadomości). Świadomość konstytuuje świat 
rzeczy nadając im sens, a wiC(c byt jest tym, co 
znajduje siC( poza świadomością. Dlatego jedy­
nie rzeczy "są", tzn. można je z zewnątrz określić 
jako mające jakąś "istotę", natomiast człowiek 
"istnieje", gdyż dziC(ki wolności wewnętrznej, 
wyrażającej siC( zdolnością wyboru spośród wielu 
możliwości samorealizacji, nie da się go określić 
i zamkm)ć w jakiejś formule. 

W egzystencjalizmie konkretna jednostka 
jest pojmowana jako świadomość (swoiście ro­
zumiane kartezjańskie cogito), a ludzkie istnie­
nie - jako równoznaczne ze świadomością tego 
istnienia. Człowiek odróżnia się bowiem od 
świata przedmiotowego samoświadomością, tj. 
~:wiadomo~:cią własnej świadomości. Ponieważ 

każdy akt świadomości jest autonomiczny, cał­
kowicie nie zdeterminowany, dlatego człowiek 
jest absolutnie wolny w swoich wyborach i decy­
zjach, niezalcżny od nacisków i czynników zew­
nC(trznych, a tym samym odpowiedzialny za swo­
je czyny. Podejmując jakąkolwiek działalność, 
tworzy siebie za każdym razem jakby na nowo, 
staje siC(, "wynurza siC(" z przeszłości w przy­
szłość, wykracza ("rzutuje się") poza samego sie­
bie. Nazywamy to zdolnością do transcendencji. 

PrzystC(puj,)C do działania jest nicościa ("nie­
bytem"), która dopiero sama z siebie stwarza 
swoją istotę. Człowiek jest więc bez przerwy 
"otwarty" na świat, kreuje swoje czyny ex nihilo. 
Jeżeli człowiek jak twierdzi Sartre (1943) - "nie 
jest tym, czym jest, ale jest tym, czym nie jest", 
10 dopóki żyje i działa, dopóty nie można 
określić jego istoty, czyli ująć w jakąkolwiek 
zamkniętą formułę; nie może też być poznany, a 
jego działanie - przewidywane. W każdej bo­
wiem chwili może dokonać biegunowo różnego 
wyboru, zakwestionować całą swoją przeszłość i 
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nadać jej nowy sens. Istotą człowieka są kon­
kretne idee, które stawia przed sobą i które 
mogą być poznane, gdy siy poprzez jego dzia­
łania urzeczywistnią, a wiyc staną się "bytem". 
Samą zaś istotę możemy poznać wtedy, kiedy 
jednostka zrealizuje się całkowicie, tzn. "prze­
stanie istnieć"; jest to możliwe dopiero po jej 
śmierci. 

W terminologii Husseria "przedmiotem", 
"rzeczą" (względnie "obiektem") jest wszystko, 
co dane, wszystko, co w jakiś sposób może być 
rozważane. Natomiast egzystencjaliści biorą ten 
termin w sensie dosłownym: przedmiotem jest 
wszystko, co stoi naprzeciw Ja. Przy takim rozu­
mieniu, Ja (tzn. egzystencja) nie może być oczy­
wiście żadnym obiektem (bytem), a wiyc czymś 
uformowanym i dającym siy ująć. Jednakże, zda­
niem niektórych psychiatrów (por. Kulcn­
kampff, 1955; Zutt, 1963a), gdy mówimy o eg­
zystencji, to Ja staje siy wówczas pewnego typu 
obiektem w pierwotnie fenomenologicznym 
sensie. 

Dla określenia swoistości ludzkiej egzysten­
cji Heidegger (1957) wprowadza pojycie Dasein 
("być-tu", "być-oto") i opisuje istnienie czło­
wieka na gruncie podstawowej opozycji: obie­
ktywnego świata rzeczy (Umwelt) i subiektyw­
nego świata innych ludzi (Mitwelt). Dasein oz­
nacza bycie-tu, tj. na ziemi, pośród ludzi i rzeczy, 
w konkretnej sytuacji, czasie i przestrzeni, w 
których jednostka znajduje się w danym mo­
mencie. Egzystencja ma z jednej strony chara­
kter możliwości, stale wykracza poza to, co za­
stane, a z drugiej - zdana jest na swój własny 
sposób bycia i na sytuację, w której się dokonuje. 
Fundamentalnymi składnikami struktury Dase­
in są bycie-w-świecie i współ-bycie-z-innymi. 
Zasadniczym warunkiem egzystencji człowieka 
jest bowiem nie tylko świat rzeczy, któremu na­
daje on sens i uporządkowanie, ale przede wszy­
stkim współistnienie z innymi ludźmi. 

Świadomość swego istnienia (tj. samego sie­
bie) oraz świadomość własnej świadomości (sa­
moświadomość) jest równoznaczna z uświado­
mieniem sobie, że: 1) nasze Dasein nie jest re­
zultatem własnego wyboru, lecz ma charakter 
przypadkowy ("absurdalny" - Camus, 1971),"na-

rzucony z zewnątrz"; 2) jesteśmy "porzuceni w 
świecie" stanowiąc)'m źródło nieustannego za­
grożenia, bez żadnych wskazówek jak należy żyć, 
sami dla siebie bydąc punktem odniesienia 
wszelkich wartości i ocen moralnych; 3) mamy 
absolutnie wolną woly, a wolność pociąga nie­
przewidywalność życia, brak z góry wyznaczone­
go sensu istnienia i odpowiedzialność za własne 
wybory, brzemienne w skutki także dla innych; 
4) "istnieć", czyli "być'" oznacza konieczność 
ciągłego "stawania siy", wykraczania poza same­
go siebie, danego w okrcślonej teraźniejszości, 
nadawania samemu sensu własnemu życiu; 5) 
ludzka egzystencja zmierza zawsze do swego kre­
su, do nicości, gdyż jest bytem-ku-śmierci; 6) 
strukturze naszej egzystencji przypisana jest 
trwoga - tzn. swoisty niepokój, lęk przed śmiercią 
lub utratą samoświadomości - i wina, związana z 
rezygnacją z samorealizacji lub niewykorzysta­
niem własnych potencjalnych możliwości. Jedy­
nie uświadomienie sobie tych wszystkich aspe­
któw ludzkiego Dasein pozwala jednostce na au­
tentyczną egzystencję, niepowtarzalne, indywi­
dualne bycie-w-świecie i współ-bycie-z-innymi. 

Według heideggerowskiej koncepcji życia au­
tentycznego, egzystencja nieaufentyczna jest 
ucieczką jednostki od prawdy o sobie samej, 
utratą reOeksji nad sensem własnego istnienia, 
brakiem samoświadomości. Zwykle bowiem 
człowiek biernie adaptuje się do środowiska, 
akceptuje konformizm społeczny, żyje zgodnie 
z normami, które narzucają mu określony 

tryb codziennego postypowania, stale powtarza 
przyjyte czynności, słowa i gesty, uznaje banalne 
standardy za najwyższe wartości. Zwolniony z 
trudu rozumienia swojej sytuacji bycia-w-świe­
cie, poddany anonimowej, obiegowej codzien­
ności i pozbawiony swej indywidualności, czło­
wiek żyje w sferze oczywistości i tcn stereoty­
powy sposób bycia przyjmuje za naturalny i od­
wieczny, a tym samym utożsamia się z nim. Ta 
narzucona, pospolita forma egzystencji jest wy­
tworem jakiejś nieuchwytnej, nieokreślonej i 
bezimiennej siły, którą Heidegger nazywa "Się" 
(das Man). 

Władzy Się - wg zasady: "żyje się" - podpo­
rządkowany jest całokształt życia jednostki, 
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dzięki czemu przestaje ona istnieć jako auten­
tyczne Dasein, a jedynie jako "Samo-Sic;". 
W psychiatrii antropologicznej spotykamy 
często takie określenia, jak "bycie-chwilowym", 
"zaprzcpaszczenie-się", "przepadnięcie". Uwa­
żając się za tożsamego z Się, człowiek nie kwe­
stionuje sam siebie, co więcej, czuje się spo­
kojny i szczęśliwy. Dopiero egzystencjalna 
trwoga (lęk) wyzwala człowieka spod panowa­
nia Się i ukazuje pod maską codziennych dzia­
łań i złudzeń prawdziwe oblicze bycia-w-świe­
cie, zmuszając do zajęcia autentycznego stano­
wiska wobec własnej egzystencji oraz uświada­
miając mu jego wolność i winę. W ten sposób 
lęk i wina stają się czynnikami dynamicznymi, 
korygując.ymi indywidualną linię rozwoju jed­
nostki oraz mobilizującymi ją do podjęcia od­
powiedzialności za swój los i do wysiłku samo­
realizacji. 

"Jeżeli egzystencjaliści w trwodze widzą ko­
nieczny stan umożliwiający uchwycenie egzy­
stencji - pisze Bocheński (1954, s. 32) - to myślą 
oczywiście, że ten szczególny obiekt, którym jc­
stem ja sam (moja egzystencja), odsłania się 
najlepiej w tego rodzaju sytuacji emocjonalnej". 
Trwoga (lęk) charakteryzuje autentyczną posta­
wę egzystencjalną, prawdziwe zaanga;iowanie w 
świat ("bycie-w"). Zycie autentyczne - to egzy­
stencja wyodrębniona z wszelkiego bytu 
"wewnątrz-świata"; ta właśnie odrębność 

wyłania się w egzystencjalnym lęku, odsłania­
jącym ludzkie istnienie jako "rzucenie w ni­
cość", w "nie-byt". 

Logiczną konsekwencją przyjęcia przez psy­
chiatrię antropologiczną założeń filozofii egzy­
stencjalistycznej jest odrzucenie interpretacji 
zaburzeń psychicznych w kategoriach diagnosty­
cznych i nadanie - przez nielicznych zresztą psy­
chiatrów - co najwyżej podrzędnego znaczenia 
klinicznej klasyfikacji zespołów objawowych, 
potrzebnej jedynie dla porozumienia się z 
przedstawicielami innych kierunków teoretycz­
nych. W świetle bowiem fenomenologii i egzy­
stencjalizmu, wszelkie fenomeny psychopato­
logiczne mogą być zrozumiałe wyłącznic z pun­
ktu widzenia pojedynczej, określonej jednostki, 
gdyż zaburzenia psychiczne są indywidualnym, 

swoistym sposobem bycia-w-świecie, specy­
ficzną modalnością struktury Dasein. 

P"ychotyczna (także neurotyczna) egzystencja 
jest formą samooszukiwania się, próbą uniknię­
cia świadomości egzystencjalnej trwogi i winy 
poprzez uchylanie się od odpowiedzialności za 
własne życie oraz ucieczkę od samorealizacji. 
Psychotyczne bycie-w-świecie stanowi rodzaj eg­
zystencji nicautentycznej, zastępczej, stąd ze­
spół paranoidalny jest wyrazem utraty samo­
świadomości, formą "unikania niebytu poprzez 
ucieczkę od bytu" (por. Jakubik, 1989, s. 159), 
ponieważ "być" implikuje akceptację "niebytu" 
z jego egzystcncjalnym lękiem. Transcendencja 
samego siebie ulega tutaj zahamowaniu lub 
zakłóceniu. Człowiek wybiera objawy psychopa­
tologiczne jako metodę rozwiązania zasadni­
czych problemów egzystencjalnych, z których 
szczególnie uciążliwe jest doświadczanie braku 
własnego znaczenia w świecie, radykalnego 
zwątpienia w sens swojego istnienia, poczucia 
uprzedmiotowienia, samotności i rozpaczy. 

Uogólniając, można powiedzieć, że psychoza 
jest wynikiem negacji podstawowej relacji bycia­
z-innymi, jakby odmową spotkania drugiego 
człowieka jako partnera interakcji. Paranoidal­
ny sposób bycia-w-świccie to swoista forma me­
tafizycznego buntu. "Bunt metafizyczny - pod­
kreśla Camus (1991, s. 29) - jest ruchem, w 
którym człowiek powstaje przeciwko swemu lo­
sowi i całemu światu. Jest on metafizyczny, po­
nieważ zaprzecza celom człowieka i świata. Nie­
wolnik protestuje przeciw kondycji narzuconej 
mu przez stan niewolnictwa; buntownik metafi­
zyczny przeciw swojej kondycji jako człowieka". 

PSYClIOTYCZNE BYCIE-W-ŚWIECIE 

Binswanger, twórca daseinsanalizy, pozosta­
jąc)' pod wyraźnym wpływem poglądów Kierke­
gaarda (1914, 1969, 1976, 1988) i filozofii dialo­
gu Bubera (1958, 1965, 1991), przyjął heidegge­
rowski schemat struktury ludzkiej egzystencji 
(tj. Dascin), modyfikując go jednak w wielu za­
sadniczych punktach. Zgodnie z jego założenia­
mi, daseinsanaliza - nazywana także w piśmien­
nictwie analizą egzystencjalną lub fenomenolo­
giczną analizą antropologiczną - jest psychia-
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tryczną metodą badania, polegającą na analizie 
stanów świadomości jednostki ludzkiej (czytaj: 
chorego psychicznie) za pomocą współrzydnych 
fenomenologicznych. Daseinsanaliza bada mo­
dalności egzystencji człowieka, czyli jego 
określone "sposoby bycia-w-świecie", rozpatru­
jąc je według trzech fundamentalnych wymiarów 
fenomenologicznych: podmiot, ruch egzysten­
cjalny i zarys świata. 

W odniesieniu do podmiolu, tj. konkretnej 
jednostki, Binswanger (1956) wyróżnia trzy 
podstawowe sposoby bycia-w-świecie: Umwelt 
(zdeterminowany, biologiczny świat natury), 
Mitwelt (społeczny świat współbycia z innymi) i 
Eigenwelt (subiektywny świat podmiotowy). 
Człowiek żyje we wszystkich trzech światach je­
dnocześnie i jakakolwiek jednostronność, czyli 
przewaga jednego ze sposobów bycia-w-świecie, 
stanowi zubożenie Dasein, "brak" w jego egzy­
stencji. Zaburzenia psychiczne są właśnie prze­
jawem zachwiania równowagi między tymi trze­
ma zasadniczymi modalnościami Dasein, np. w 
psychozach nast«puje nadmierna koncentracja 
na Eigenwelt (doświadczanie świata rzeczy i lu­
dzi "ze-względu-na-mojość"), najsłabsza na 
Umwelt (zanik potrzeb biologicznych), a towa­
rzyszy temu poważne zakłócenie "bycia-w" Mi­
twelt, czego skrajnym wyrazem są urojenia. 

Szczególne znaczenie przypisywał Binswan­
ger (1942, 1956) modalności egzystencji zwanej 
Mitwelt, tzn. społecznemu współistnieniu, 

"współbyciu-z-innymi" ludźmi. Jego celem jest 
poszerzenie podmiotowego doświadczenia po­
przez nawiązanie związków z innymi osobami 
(podmiotami), co pozwala uniknąć izolacji i sa­
motności jednostki "porzuconej w świecie". 

Związek taki powinien mieć charakter partner­
skiego spotkania, w którym podmiotowy świat 
jednego człowieka łączy się ze światem drugie 
go. To Drugie-Ja nie może być traktowane jak 
przedmiot naszych własnych celów i działań, 
gdyż poprzez urzeczowienie pozbawiamy je wol­
ności, a zarazem człowieczeństwa: przestaje ist­
nieć jako "byt-dla-siebie", a staje się "bytem­
dla-mnie" (por. Sartre, 1943). W psychozie, 
zwłaszcza w schizofrenii, nastc;puje "odmowa" 
(wycofanie się) takiego spotkania z powodu 

IC;ku przed uprzedmiotowieniem przez Drugie­
Ja. Poghldy Binswangera w tej kwestii wiążą się 
wiyc wyraźnie z buberowską orientacją dialo­
giczną, dla której pierwotne jest doświadczenie 
Innego ("nie istnieje Ja w sobie" - podkreśla 
Buber, 1991, s. 37), a nie z transcendentalizmem 
Sartre'a, wychodzącym od samotniczego Ja. 

W Mitwelt Binswanger (1956) wydziela czte­
ry podstawowe sposoby egzystencji: 1) anoni­
mowy - egzystencja nieautentyczna, życie w 
świecie SiC;, skrywanie własnej tożsamości, ina­
czej mówiclc, "bycie-poza-światem"; 2) pojedyn­
czy - izolacja od innych osób i koncentracja na 
własnym "ja" (np. w autyzmie czy w schizofre­
nii); 3) mnogi - formalne związki z ludźmi, opar­
te na współzawodnictwie, l)'Walizacji, walce o 
władzc; i dominacjc;, czyli uprzedmiotowienie in­
nych; 4) dualistyczny - idealna i najbardziej po­
Że/dana forma współ-bycia-z-innymi, oparta na 
pełnym zrozumienia, zaufania i miłości spotka­
niu dwóch niezależnych, wolnych podmiotów. 
To "bycie-w-miłości", czy też "współbycie Mnie 
i Ciebie", nazywa Binswanger (1991) "naszość" 
(od "My" w znaczeniu "nas dwoje"), proponując 
na miejsce heideggerowskiej trwogi, głównego 
alI)'butu ludzkiej egzystencji, miłosną wspólno­
ty ludzi, ugruntowującą istnienie jednostki pod 
znakiem "My". 

Jak już wspomniano, dualistyczną modalność 
egzystencji zapożyczył Binswanger z filozofii 
Bubera (1958, 1991), dla którego pierwotna 
egzystencjalistycznie jest cała relacja Ja-Ty, a nie 
Ja, jak u Husseria i Heideggera. Relacja Ja-Ty 
ma charakter bezpośredni, tzn. Ja spełnia się w 
zetknic;ciu z Ty, a Ty spełnia się w spotkaniu z 
Ja. Uczucia po prostu siC; ma, natomiast miłość 
jest [aktem, który się tworzy - powstaje między 
Ja i Ty, gdy ich relacja jest wzajemnością. 
Uprzedmiotowiającą postawę Ja wobec Ty wy­
raża natomiast relacja Ja-To. 

MiC;dzy opisanymi czterema modalnościami 
Mitwelt musi zachodzić pewna względna równo­
waga, z przewagą posiadającego największą war­
tość dualistycznego sposobu egzystencji. Psy­
chotyczne bycie-w-świecie charakteryzuje prze­
waga pojedynczego sposobu egzystencji w Mi­
twelt, wyrażającego siC; m. in. autyzmem "pu-



Zespół paranoidalny IV /ljęcill antropologicznym 21 

stym" lub "pełnym" (Minkowski, 1927, 1966). 
Jednocześnie wystypuje "wyrzeczenie siy" lub 
utrata dualistycznego "bycia-w" MitweH, co 
przejawia się ucieczką od spotkania z Innym Ja, 
chwilową lub trwałą niezdolnością do bycia-z­
innymi, a zwłaszcza "bycia-w-miłości". Nierzad­
ko towarzyszy temu doświadczenie totalnego za­
grożenia ze strony świata ludzi i rzeczy (źródło 
wiykszości urojeń), wyolbrzymiona świadomość 
egzystencjalnego lyku i trwogi, osamotnienie, 
brak sensu życia. Zamiast relacji Ja-Ty - jej 
szczątkową postacią jest czasem "bycie-w-ambi­
walencji" - dominuje relacja Ja-To lub To-Ja 
(np. urojenia wpływu, oddziaływania). 

Opisane zubożenie Dasein łączy siy zwykle z 
zaburzeniem drugiego wymiaru fenomenologi­
cznego, jakim jest 1'1Ich egzystencjalny, rozumia­
ny jako swoisty, indywidualny sposób wh)czenia 
się człowieka w świat. Nie chodzi tu głównie o 
ruch materialny w przestrzeni fizycznej Uego 
zakłócenie obserwujemy np. w katatonii), który 
jest jedynie jednym z komponentów ruchu egzy­
stencjalnego, ale o poruszanie siy w "przestrzen­
ności" Dasein, czyli przestrzeni znaczeń (sensu). 
Ruch ma status fenomenologicznej realności, a 
więc bezpośrednio doświadczanej w świadomo­
ści, co znajduje swoje odbicie w obrazowym lub 
metaforycznym opisie, np. "lot w nieograniczo­
nej świetlistej przestrzeni", "chodzenie po zie­
mi", "czołganie po bagnistym gruncie" (por. 
Binswanger, 1963). Zaburzeniu ulegają zarów­
no ruch cielesny w czasie i przestrzeni, jak i 
przede wszystkim struktura czasowości, cieles­
ności oraz przestrzeni znaczeń. Nawet gdy do­
chodzi do - mówiąc językiem Binswangera 
(1990) "zasiedlenia" przestrzenności Innym-Ja, 
to następuje zmiana jej sensu, nadanie nowych, 
często symbolicznych lub "urojonych" znaczełl. 

Trzecim wymiarem fenomenologicznym roz­
patrywanym w daseinsanalizie jest zarys świata, 
nazywany zamiennie w literaturze przedmiotu 
"szkicem świata", "projektem świata" lub 
"otwarciem się do świata" (Binswanger, 1956). 
Daseinsanaliza bada poszczególne atrybuty jed­
nostkowego świata fenomenologicznego, tzw. 
pierwotne struktury Dasein (inaczej, egzysten­
cjalia), stanowiące właściwości doświadczenia 

podmiotowego. Zalicza siy do nich takie atrybu­
ty, jak: przestrzenność, czasowość, ciągłość, przy­
czynowość (obejmuje trzy aspekty: determinizm, 
przypadkowość i intencyjność), spoistość, szyb­
kość, cielesność (w odróżnieniu od anatomiczne­
go ciała), światło, koloryt, napiycie, wilgotność 
itp. Z punktu widzenia psychopatologii, zain­
teresowanie psychiatrii antropologicznej skupia 
si<; głównie na dwóch strukturach pierwotnych 
Dasein: przestrzenności i czasowości oraz na ich 
swoistych formach, charakterystycznych dla psy­
chotycznego sposobu bycia-w-świecie. 

Zachwianie równowagi miydzy zasadniczymi 
modalnościami Dasein, a zwłaszcza w obrębie 
Mi twel t, powod uje, że "zarys świa ta" w psychozie 
jest uproszczony, ściśniyty, skurczony, spłasz­

czony lub "opróżniony", co znajduje m. in. wyraz 
w 7.aburzeniach takich pienvotnych struktur Da­
sein, jak czasowość, przestrzenność, porządek, 
ci,!głość, cielesność itp. W paranoidalnych spo­
sobach bycia-w-świecie obserwuje się zmiany w 
zakresie transcendencji Ja i obrazu świata - -cwy­
kle w formie "przeskoku" uporządkowanych idei 
(np. usystematyzowany zespół urojeniowy) albo 
"wiru" (nie uporządkowany przepływ idei o cha­
rakterze urojeniowym) - oraz ogólną modyfi­
kacj« w sensie "pozbawienia światowości (do­
czesności)" Dasein, tzn. "zwiydniycia świata, je­
go jednoczesnego kurczenia się, stagnacji i bu­
twienia" (Binswanger, 1963, s. 195). 

Jak twierdzi Binswanger (1957, s. 401), "cho­
rych psychicznie różnią od nas nie pojedyncze 
postrzeżenia czy idee, ale fakt uwięzienia w za­
rysie świata, który jest niezwykle ograniczony i 
zawyżony, ponieważ daje się powodować poje­
dynczym problemem. Im bardziej pusty, uprosz­
czony i ściśniyty jest szkic świata, tym szybciej 
wzbudza Iyk i staje się zagrażający". Tym jedy­
nym problemem może być np. kategoria "ciąg­
łości" w schizofrenii, która jak gdyby sama pod­
trzymuje ten skurczony świat i egzystencję, po­
wodując Iyk przed przerwaniem ciągłości i "ro­
zerwaniem egzystencji". 

Choroby psychiczną można rozpatrywać jako 
opanowanie Dascin tylko przez jeden "zarys 
świata", czego psychoza jest najbardziej krań­
cowym wyrazem. Kiedy tylko jeden atrybut świa-
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ta fenomenologicznego kieruje "szkicem świa­
ta" - jak to ma miejsce np. w zespole paranoidal­
nym - zarówno postrzeganie, jak i konkretne 
znaczące sytuacje "upadają" pod wpływem jego 
dominacji, gdyż staje si« wspólnym "powszech­
nikiem" (istotą rzeczy) całego doświadczenia 

podmiotu: przeszłego, teraźniejszego i przyszłe­
go. Nagle nast«puje np. zakłócenie ciągłości 

przepływu czasu i postrzeganie przede wszy­
stkim znaczeń, a nie zdarzeń, rzeczy czy obie­
któw. Dasein ulega temporalizacji ("uczasowie­
niu") w postaci modalności określanej termi­
nem "nagłości", dzięki czemu doświadcza wszy­
stkich zdarzeń jako czegoś, co zdarzyło się nagle, 
zwiększając tym samym potencjał lęku. W tej 
sytuacji Dasein usiłuje podciągnąć wszystkie 
zdarzenia do stanu czasowo doświadczonego 
("mającego-byłość"), byłego, uniemożliwiając 

czasowościowe rozerwanie ciągłości egzystencji 
(np. system urojeniowy obejmuje nawet daleką 
przeszłość jednostki). 

Fakt, iż w psychozie Dasein jest całkowicie 
opanowane przez jeden określony zarys świata, 
można opisać jako wyłączenie się, wyrzeczenie 
się wolności i wybranie "niewoli" (Binswanger, 
1957) w postaci swoistego sposobu bycia-w­
świecie. Obserwujemy wówczas zaburzenia pier­
wotnych struktur Dasein u różnych pacjentów 
psychiatrycznych, np. w hebefrenii (zakłócenie 
czasowości), stanach lękowych (zakłócenie 

"szybkości"), depresji (przewaga przyczyno­
wości deterministycznej) lub manii (przewaga 
przyczynowości przypadkowej). W urojeniach 
hipochondrycznych wyrzeczenie si« przez cho­
rego wolności i "otwartości" na świat, wiąże si« 
z koniecznościa przeniesienia wszelkich relacji 
ze światem w bez słowną strefę egzystencji, czy­
li w sferę cielesności. Cielesność jako pier­
wotny atrybut Dasein stanowi bowiem rodzaj 
pośrednika między Ja a światem. Przeniesienie 
w sferę cielesności związków ze światem, w tym 
głównie interpersonalnych, to nie tylko coś na 
wzór "somatycznego odczuwania życia" (Schutz, 
1967), formy bezsłownej komunikacji czy relacji 
symbolicznej (Schutz, 1966), ale "rozdęcie" gra­
nic cielesności prowadzące do zredukowanego, 
jednostronnego bycia-w-świecie. 

FENOMENOLOGIA ZESPOł~U 
PARANOIDALNEGO 

Duży wkład do psychiatrii klinicznej wnieśli 
przedstawiciele antropologii strukturalnej i an­
tropologii fenomenologicznej (zob. cZ«Ść I), 
którzy w analizie zjawisk psychopatologicznych 
wiele miejsca poświ«cili takim atrybutom świata 
fenomenologicznego, jak czasowość (np. w hebe­
frenii i depresji), przestrzenność (np. w katato­
nii, schizofrenii prostej i paranoidalnej), ruch 
(np. w katatonii), szybkość (np. w zespołach 
I«kowych) i porządek (np. w depresji i schizofre­
nii). Szczególnie obszernych opracowań docze­
kała si« fenomenologiczna analiza struktury 
czasowości i przestrzenności, głównie w konce­
pcjach Minkowskiego (1927, 1933, 1966), doty­
czą(:ych autyzmu "pustego" i "pełnego" oraz 
"jasnej" i "ciemnej" przestrzeni schizofrenicz­
nej, lub w opisanej przez Frankla (1975) tzw. 
egzystencjalnej pustce. 

Podobnie jak u autorów z kręgu daseinsana­
lizy (zob. wyżej), zainteresowanie fenomenolo­
gów budził także problem cielesności, w którym 
najcz«ściej zwraca si« uwagę na dwa aspekty: 
tożsamościową jedność dla percepcji ciała ana­
tomicznego i dla wewnętrznej świadomości ist­
nienia ciała (S ch el er, 1987; Schutz, 1967). Z 
tego punktu widzenia, Sartre (1943) rozumiał 
ciało jako "byt-dla-siebie" w swojej wewnętrz­
ności i "byt-dla-innych" w sensie zajmowanej 
przestrzeni fizycznej. Centralnym celem sym­
ptomatyki hipochondrii i histerii jest właśnie 
wybór "bycia-dla-innych" zamiast "być-dla-sie­
bie". Nierzadko wyst«puje ciągła oscylacja mię­
dzy "być-ciałem" a "mieć-ciało". W urojeniach 
hipochondrycznych chory jakby zaprzecza swe­
mu "byciu-w-ciele", eksponując "posiadanie­
ciała". Najważniejsze znaczenie mają tu wyobra­
żenia o własnej egzystencji, które pacjent "sta­
wia przed realnością" Dasein, a co w piśmien­
nictwie nazywa się "fasadą", albo "pozornością" 
i "pośredniością" egzystencji (Jakubik, 1989). 
Cz«sto następuje instrumentalizacja pewnych 
obszarów cielesności - ciało staje się narzędziem 
v.ypowiadania się, komunikacji ze światem. Po­
zwala to ukryć rzeczywiste "braki" własnej egzy-
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stencji. Według koncepcji Zutta (1963a) cZl(Ść 
struktury cielesności zawsze należy do świata i 
dlatego może w każdej chwili przejąć funkcję 
komunikowania się z nim, a druga część, przy­
należna do Ja (tzw. ciało nośne), stwarza do tego 
odpowiednie warunki. Granice mil(dzy obu 
częściami są ruchome. 

Zutt (1963a) wprowadził także do psychiatrii 
antropologicznej pojęcie "pOlzqdku Dasein", 
stwierdzając, że jego zakłócenie wywołuje ll(k 
i poczucie zagrożenia utratą dotychczasowego 
bycia-w-świecie, co może w konsekwencji pro­
wadzić do powstania psychoz endogennych, 
np. schizofrenicznego sposobu bycia-w-świecie. 
Podobne spostrzeżenia poczynił Tellenbach 
(1974) w odniesieniu do melancholii. Także Ku­
lenkampff (1955, 1956) wiązał genezę zespołu 
paranoidalnego z zaburzeniem porządku Da­
sein. Swoją koncepcjl( opiera jednak nic na fi­
lozofii heideggerowskiej, ale przede wszystkim 
na egzystencjalizmie Sartre'a z wczesnego okre­
su jego twórczości. Przyjmuje za nim fundamen­
talne założenie, że relacja Ja-Inny (tj. Drugie­
Ja) nie polega nigdy na dualistycznym sposobie 
egzystencji w Mitwelt, lecz jest relacją ciągłej 
wzajemnej walki o uprzedmiotowienie, czyli 
uczynienie z drugiego podmiotu "bytu-dla-m­
nie" przez pozbawienie go możliwości "bycia­
dla-siebie". "Piekło to Inni" - twierdzi bowiem 
Sartre, uogólniając węzłowy problem egzysten­
cjalny "bycia-dla-innego". 

Zamiast terminu "granica ja", powszechnie 
przyjętego w psychiatrii antropologicznej, uży­
wa Kulenkampff (1956) określenia "postawa". 
Jego zdaniem, "osiągnąć postawę, to znaczy wy­
walczyć sobie granice, ograniczyć sil(, dzil(ki 
czemu możliwa staje się dopiero samorealizacja 
i panowanie porządku, a jedynie w takich wa­
runkach może zakotwiczyć się nasza egzysten­
cja" (Kulenkampff, 1955). W tym sensie bycie­
w-świecie jest egzystencją w świecie "ograniczo­
nym", tzn. uporządkowanym. Najważniejsze 

znaczenie mają dwa sposoby zdobywania "gra­
nicy ja": porządek przest1Zeni i ponądek nędu 
(kategoria jakościowej oceny innych ludzi), 
gdyż przy nich człowiek osiąga tę szczególną 
postawę, zapewniającą perspektywistyczny "wi-

dok" świata i określony "wygląd" własnej egzy­
stencji. 

Zakłócenie porządku Dasein jest jednozna­
czne z zaburzeniem granic, ponieważ konstytu­
ujące je porządki tracą swoją moc strukturaliza­
cyjną. Przestrzeń własna i cudza przenikają się 
wzajemnie i w ten sposób to, co znane, ustępuje 
miejsca niepewnemu, nieznanemu, budzącemu 
ll(k. Zakłócenie porządku rzędu oznacza, że nie 
można już z całą pewnością odróżnić przyjaciela 
od wroga, dlatego nawet najbliżsi wydają się 

obc)'mi. Granice stają się przepuszczalne, roz­
pływają sil( i zanikają - proces ten nazywa autor 
"zniesieniem granic" - prowadząc do wewnę­
trznej destrukcji i radykalnego przeobrażenia 
relacji jednostki z innymi ludźmi, rzeczami i 
przestrzennością Dasein. Wraz ze zniesieniem 
granic dochodzi do "zachwiania postawy", co 
powoduje utratl( poczucia bezpieczeństwa. W 
tej sytuacji świat wydaje sil( obc)', nicpewny, za­
grażając)', obserwując)', naładowany znaczenia­
mi, prześladujc)c)' itp. Narzucający się i napie­
rając)' świat, jawi sil( wówczas jako świat fizjo­
gnomii: im bardziej się zbliża i osacza człowieka, 
tym bardziej "spogląda na niego znacząco, 

gdziekolwiek by nic skierował swojego spojrze­
nia" (Kulenkampff, 1955). Nastl(puje stopniowa 
Jizjognomizacja obiektów świata (tj. ludzi i rze­
czy) i dalszy napór na jednostkę, której pokona­
nie jest formalnym warunkiem powstania ze­
społu paranoidalnego. Takie "fizjognomiczne 
pokonanie" jest równoznaczne z utratą postawy, 
a to oznacza "ubytek" w egzystencji, ogranicze­
nie bycia-w-świecie i pozbawienie wolności. 

Pokonanie przez fizjognomie okazuje się 

zwycil(żeniem przez Innych, którzy wdzierają się 
do przestrzeni jednostki. W relacji Ja-Inny za­
chodzą dwa fundamentalne fakty egzystencjal­
ne, nazywane przez Sartre'a: spostrzegać Innego 
i być spostrzeganym przez Innego. Spojrzenie 
nic jest jakością przedmiotowego bytu, gdyż tra­
ktując Innego jak przedmiot "potrącamy" tylko 
o oczy, ponieważ w tym wypadku oko nie jest 
narządem zmysłu wzroku, ale "nosicielem spoj­
rzenia" (spojrzenie wydaje się stać przed oczy­
ma). Chwytając spojrzenie Innego, zyskuje się 
świadomość tego, że się jest spostrzeganym. 
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"Jeżeli czujy spojrzenie i jednocześnie moją 
przedmiotowość - pisze Kulenkampff (1956) -
doświadczam nieuchwytnej podmiotowości In­
nego. Albo Ja spostrzegam Innego i w ten spo­
sób czynię go przedmiotem mojego spojrzenia, 
albo on spostrzega mnie i wtedy doświadczam 
siebie jako przedmiot Innego lub doświadczam 
podmiotowość Innego. Spojrzenie Innego nie 
tylko unieruchamia mnie w przedmiotowości, 
powodując zmianę mnie samego, ale także cał­
kowicie zmienia mój świat: jestem spostrzegany 
w spostrzeganym świecie. Z chwilą pojawienia 
się Innego nastypuje w moim świecie rozluźnie­
nie - cała przestrzeń porządkuje się wokół Inne­
go. Następuje nowy porządek wszystkich obie­
któw wypełniających mój świat, a rzeczy zwra­
cają ku Innemu tę swoją stronę, która uchodzi 
mojej uwadze. Nie mogę już rzeezy tak spostrze­
gać, jak one jawią się Innemu". 

Opisane procesy noszą nazwy uprzedmioto­
wienia (urzeczowienia) podmiotu, jakim jest jed­
nostka ludzka oraz decentracji świata ("przecho­
dzenie mojego świata ku Innemu"). Jednocześ­
nie z podmiotowością Innego, człowiek do­
świadcza jego wolności jako granicy własnej eg­
zystencji. Wolność Innego może spowodować 
ograniczenie i zablokowanie samorealizacji jed­
nostki, czyli inaczej mówiąc, utrata przez nią 
możliwości i wolności jest uwarunkowana wol­
nością Innego, jawiącego się wewnątrz jej świa­
ta. Bycie-dla-Innego stanowi więc jedną ze stron 
ludzkiej egzystencji. 

Znajdując się w sytuacji "bycia spostrzega­
nym", człowiek nie może egzystować, gdyż spoj­
rzenie Innego odkrywa tajemnicę jego bytu, po­
znając, oceniając, klasyfikując i krytykując go 
jednocześnie. W ten sposób Inny staje się wro­
giem Ja, a napierający świat - światem prześla­
dowców, tzn. tych Innych, których spotykamy. 
Wszystkie rzeczy ukazują się teraz w związku 
znaczeniowym z Innym-prześladowcą. W tym 
świetle pokonanie poprzez fizjognomizację 

świata okazuje się jako penetrująco-owładnia­
jące "bycie spostrzeganym". Takie procesy, jak 
utrata postawy (postawa i spojrzenie to dwie 
formy cielesności Dasein), pokonanie fizjogno­
miczne, zastygnięcie w "byciu spostrzeganym", 

penetracja spojrzenia i owładnięcie, dają antro­
pologiczne uzasadnienie wielu objawów klinicz­
nych zespołu paranoidalnego. 

Zaburzenie struktury świata fenomenologi­
cznego wyraża się zarówno w odniesieniu do 
podmiotowego Ja (np. utrata tożsamości, roz­
szczepienie Ja, depersonalizacja, derealizacja, 
krystalizacja zmienionego Ja w roli urojonej), 
granicy Ja (zanik granicy między Ja a światem 
zewnętrznym, co m. in. przejawia się omamami, 
urojeniami, automatyzmem psychicznym, po­
czuciem wszechmocy itp.), jak i porządku czaso­
wo-przestrzennego (np. "burza" czasowa, "za­
trzymanie się" czasu lub rozerwanie jego 
ciągłości, swoboda poruszania się w czasie i 
przestrzeni, ograniczenie lub zamkniycie prze­
strzeni, uformowanie się przestrzeni psychoty­
cznej, "pęcznienie ja", "pulsowanie ja", fizjo­
gnomizacja). 

W zespole paranoidalnym, zdaniem Kępiń­
skiego (1972, 1974), zaburzeniu ulega także je­
den z ważnych atrybutów struktury Dasein, a 
mianowicie porzqdek aksjologiczny (wartościu­
jący). Bez wątpienia zmianie porządku aksjo­
logicznego (tj. "porządku rzędu" w terminologii 
Kulenkampffa) zawdzięczamy bogactwo metafi­
zycznej tematyki paranoidalnego sposobu bycia­
w-świecie, która ogólnie biorąc obejmuje pro­
blematykę ontologiczną (istota bytu, koncepcja 
człowieka i wszechświata), eschatologiczną 

(sprawy ostateczne, np. losy ludzkości, narodów, 
religii, koniec świata) i charyzmatyczną, mie­
szczącą w sobie zagadnienie sensu życia ludzkie­
go, jego prawdziwy cel i przeznaczenie. 

Kępiński (1972), modyfikując niektóre kon­
cepcje Jaspersa, wyodrybnia - z punktu widzenia 
fenomenologii - trzy podstawowe fazy tworzenia 
siy struktury urojeniowej w zespole paranoidal­
nym: 

- fazę oczekiwania ("nastrój urojeniowy" wg 
Jaspersa) - stan dziwnego, bliżej nie określonego 
napiycia, niepokoju, lęku, totalnego zagrożenia, 
oczekiwania, że coś musi nastąpić i przerwać 
poczucie niepewności rozjaśniając niezrozumia­
łość świata otaczającego i naszej egzystencji; 

- fazę olśnienia - moment nieoczekiwanego, 
zaskakującego "zrozumienia" sytuacji zagroże-
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nia oraz świata, nowy sposób widzenia Ja i Inne­
go, doświadczenie nagłego zrozumienia czegoś, 
czego dotychczas nie można było pojąć, stan 
odkrywczego zachwytu, jakby dojście do istoty 
rzeczy, poznanie "prawdy", choć jeszcze mglistej 
i chaotycznej; 

-fazę uporządkowania (określaną przez Min­
kowskiego terminem "chorobowy racjonalizm") 
- porządkowanie w logiczną całość [aktów życia, 
zgodnie z uformowaną strukturą urojeniową, a 
jednocześnie tworzenie porządku zjawisk i zda­
rzeń - bliskich i odległych czasoprzestrzennie -
potwierdzającego prawdziwość tej struktury, 
tak, że szczegóły życia aż nazbyt logicznie do­
wodzą urojeniowych racji, powstania świata no­
wych znaczeń i jego fizjognomizację. 

W psychiatrii antropologicznej, bez względu 
na kierunek teoretyczny, obowiązują ogólnie 
przyjęte zasady terapeutyczne. Ważne znaczenie 
ma przede wszystkim wyeliminowanie przez 
terapeutę ujemnej postawy wobec nieautentycz­
nej egzystencji chorego, braku tolerancji, która 
wynika zwykle z przyjytej przez psychoterapeuty 
koncepcji "prawdziwości" Dasein. Tylko wat­
mosferze całkowitej afirmacji ze strony psychia­
try, chory może znów zacząć "stawać się", czyli 
"być" poprzez powrót do samorealizacji i odzy­
skanie samoświadomości. Celem terapii jest 
wspólne znalezienie drogi powrotu chorego do 
egzystencjalnej wolności, co jest jednoznaczne z 
przywróceniem zdolności do transcendencji (Ja­
kubik, 1989). Otwarcie siy patologicznie "ściś­
niytego" świata pacjenta i zaakceptowanie przez 
niego wolności, lęku i winy, związanych z egzy­
stencją autentyczną, może nastąpić wył<)cznie 

wtedy, kiedy relacja chory-terapeuta ma chara­
kter spotkania, a więc "komunikacji jednej eg­
zystencji z drugą" (Binswanger, 1953) lub, ina­
czej mówiąc, kiedy podstawowa jedność tera­
peutyczna polega na "współ-byciu-dwóch-osób" 
(Ford i Urban, 1963, s. 469). 

Terapia ma doprowadzić do ponownego wy­
zwolenia potencjalnych możliwości chorego, za­
hamowanych dotąd przez psychotyczny lub pa­
ranoidalny sposób bycia-w-świecie, co pozwoli 
mu na dalszą aktualizacjy własnej, indywidu­
alnej i niepowtarzalnej egzystencji, na postawie-

nic przed sobą heroicznego zadania: zawsze 
przekraczać samego siebie. Zatem ma być czymś 
więcej niż jest, godząc siy jednocześnie na dyle­
mat wewnytrznego rozdarcia miydzy świadomo­
ścią siebie a świadomością własnej świadomości. 
Pierwsza rejestruje rzeczy dokonane, druga -
kontroluje realizację zamierzenia, stopień urze­
czywistnienia ideału. Dynamika rozbieżności 

między intencją a realizacją, ideałem a realno­
ścią, zmusza dopiero pacjenta do dalszych do­
konań na drodze samorealizacji. Autentyczna 
egzystencja człowieka jest bowiem możliwa 

właśnie dzięki temu stałemu niczrównoważeniu, 
dziyki nieprzerwanemu rozdźwiykowi między 
świadomością samego siebie a świadomością tej 
świadomości. Ta sprzeczność wewnytrzna sta­
nowi jądro walki bytu i nicości (Sartre, 1943). 
Z tej perspektywy, zadaniem terapii fenome­
nologicznej nie może być przystosowanie jedno­
stki do środowiska społecznego, gdyż byłoby to 
równoznaczne z egzystencją nieautentyczną, 

podporządkowaniem władzy "Się" (por. May i 
in., 1958). 

Postępowanie terapeutyczne, aby mogło sku­
tecznie pomóc choremu w odzyskaniu utraconej 
zdolności do transcendencji, wymaga szczegó­
łowej analizy kazuistycznej, dla której bezcenne 
źródło danych stanowi badanie obrazowego 
i metaforycznego jyzyka pacjentów, treści ich 
marzeń sennych oraz biografii "wewnętrznej" -
różnej od banalnego życiorysu bydącego wyni­
kiem przypadkowego rozwoju zdarzeń - w prze­
kroju horyzontalnym i podłużnym. Pełnej reali­
zacji tej zasady przez terapeutów z kręgu psy­
chiatrii antropologicznej, zawdziyczamy publi­
kacje zawierające drobiazgowe, wielostronni­
co we opracowania kazuistyczne oraz wnikliwe 
i niezwykle piykne opisy fenomenologicznego 
świata przeżyć chorych psychicznie. Niewielu 
psychiatrom, tak jak im, udało się zgłębić i zro­
zumieć ten swoisty sposób bycia-w-świecie, zwa­
ny światem psychozy lub egzystencją paranoi­
dalną· 
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