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Od redaktorow

0Od czasu publikacji pierwszego przektadu na jezyk polski wyboru

prac Ericha Fromma - Szkicow z psychologii religii — mija wlasnie réw-
ne pot wieku. Dzieki staraniom kolejnych pokolen rodzimych bada-
czy wydana zostata w tym okresie wiekszos¢ ksigzek z obszernego

dorobku psychoanalityka, socjologa i neomarksistowsko zorientowa-
nego filozofa, ktére samodzielnie przygotowal do druku, oraz czesé

z opracowanych juz po jego Smierci w1980 roku przez Reinera Funka —
wieloletniego asystenta, sprawujgcego obecnie piecze nad znajduja-
cym sie w Tybindze archiwum dorobku autora Miec czy byc?*. W sumie

jest to ponad dwadziescia pozycji reprezentujacych piec¢dziesiat lat
tworczej i wnikliwej intelektualnie pracy Fromma. Ponadto obok bio-
grafii Funka dostepnych jest polskiemu czytelnikowi szereg opraco-
wan poswieconych w catosci lub w znacznej czesci mysli i dorobkowi

filozofa autorstwa Jerzego Prokopiuka, Zbigniewa Wieczorka, Larysy
Siniuginy, Roberta Saciuka, Mirostawa Chatubinskiego, Macieja Kuci,
Andrzeja Olubinskiego, Kamila Kaczmarka, Marii Gatkowskiej-Jaku-
bik, Piotra Wasyluka, Cezarego Krawczyka, llony Btocian i Grzegorza

Stowinskiego. Bioragc pod uwage réwniez sporg ilosé artykuléw oraz

liczne nawigzania do koncepcji humanisty, jakie znajdujemy w pol-
skich publikacjach, mozna powiedzie¢, ze zaréwno stan badan, jak
réwniez inspiracje jego mysla majg szanse nabra¢ w najblizszych la-
tach dynamiki.

Przedkladany Czytelnikowi zbidr prac kontynuuje zatem badaw-
czy wysitek rozwazania oraz przyblizania mysli Fromma i mamy na-
dzieje, ze spelni przygotowane wezesniejsza recepcjg dorobku filozofa
oczekiwania. Motywy jego powstania siegajg odbywajgcego sie przez
trzy semestry, wlatach 2009-2010, interdyscyplinarnego seminarium
poswieconego aktualnosci mysli Fromma, organizowanego w ramach
kolejnego z tego typu dziatan wroctawskiego Stowarzyszenia Eduka-
cji i Inicjatyw Obywatelskich ,Chiazm”. Sam zamyst organizacji gru-
py badaweczej i cyklicznych spotkan, prowadzonych przez Macieja
Bachryja-Krzywaznie, Pawla Jablonskiego oraz Rafata Wiodarczyka,

1 Aktualny wykaz polskich przektadow ksigzek, ich fragmentdéw, artykutéw
i esejow autorstwa Fromma znajduje sie w konicowych partiach tego
zbioru.
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wzigl sie z dwdch impulséw. Pierwszym byto towarzyszace inicja-
torom spotkan poczucie intrygujacej rozbieznosci miedzy faktem

obecnosci tak wielu przektaddw dziet Frankfurtczyka na jezyk polski

a swoistym niedoszacowaniem jego mysli w poszczegdlnych obsza-
rach badawczych rodzimej humanistyki i nauk spotecznych. Fromm,
w przeciwienstwie do innych klasykéw psychoanalizy, takich jak Zyg-
munt Freud czy Karl Gustaw Jung, zaréwno przywolywany, jak rowniez

wykorzystywany w kontekstach badawczych jest u nas stosunkowo

rzadko. Czy to z powodu swojej programowej interdyscyplinarnosci,
czy to z racji prostego, adresowanego do szerokiej publicznosci jezyka,
czy tez z innych jeszcze wzgledéw autor Ucieczki od wolnosci wydaje

sie by¢ niedoceniany. Drugim impulsem sktaniajgcym do wspdlnego

przemyslenia filozofii Fromma byta daleko posunieta odmiennosé

w sposobie jej rozumienia wsréd pomystodawcédw seminarium, za-
korzenionych w réznych dyscyplinach akademickich. Jakkolwiek

wielo$¢ interpretacji koncepcji filozoficznej nie jest w humanistyce

niczym zaskakujgcym, to stopien rozbieznosci miedzy naszymi spo-
sobami czytania byl na tyle duzy, ze prowokowat do pogltebionej dys-
kusji i otwarcia na wzajemne inspiracje.

Wskazane tu powody wyznaczyly zarazem w duzym stopniu cel
spotkan. Przede wszystkich chodzito wiec o to, by poprébowac aktu-
alnosci koncepcji Fromma. O ile jednak punkt wyjscia jest wspolny
dla prezentowanych tekstow, o tyle w zakresie obranych kierunkow
dominujg réznice. Nie mamy zatem do czynienia z owocem zintegro-
wanej pracy zespotu badaczy, lecz z oSmioma indywidualnymi pro-
bami, podjetymi przez wzajemnie inspirujgcych sie autoréw. Czyniac
zado$¢ przyjetemu zwyczajowi sygnalizowania we wstepach zawarto-
$ci poszczegdlnych, sktadajgcych sie na publikowang catos¢ prac, od-
notujmy o kazdej z nich kilka stéw.

I tak, w artykule Pawta Jabtonskiego O znaczeniu czynnikow oso-
bowosciowych w procesie stosowania prawa. Aplikacja perspektywy filo-
zoficznej Evicha Fromma znajdujemy odniesienie antropologicznych
ustalenl autora Ucieczki od wolnosci do problematyki praktyki praw-
niczej. Przyjmujac za Frommem, Ze typ osobowosci danej jednostki
przeklada si¢ na sposéb, w jaki ona postrzega rzeczywistosc i dziala,
oraz wykorzystujgc obecne w literaturze teoretycznoprawnej twier-
dzenia o ukrytym znaczeniu czynnikéw osobowosciowych w procesie
stosowania prawa, Autor proponuje scalenie tych tropow, traktujac je
jako wzajemnie poswiadczajace sie i dopelniajace.

Maciej Bachryj-Krzywaznia w artykule Psychoanalityczna herme-
neutyka polityki — inspiracje Frommowskie zarysowuje perspektywe



Od redaktoréw

psychoanalitycznie zorientowanej politologii interpretacjonistycznej,
czy tez — jak wydaje sie¢ mozna jg réwniez okresli¢ — ,politologii rozu-
miejacej”. Autor ten prowadzi swoje analizy na dwdch dopelniajacych
sie poziomach. Pierwszy z nich, majgcy charakter bardziej ogélny,
dotyczy przewartosciowania perspektywy naturalistycznej w huma-
nistyce. Poziom drugi, bezposrednio zakorzeniony w pracach Fromma,
poswiecony jest zarysowaniu pewnej ,,miekkiej”, hermeneutycznej
procedury analizy postepowania aktorow zycia spotecznego.

Do pewnego stopnia podobny charakter, bo réwniez dotyczacy
przelamywania naturalistycznych schematéw poznawczych, ma tekst
Agaty Buszman zatytutowany Skuteczny proces tevapeutyczny wedtug
Ericha Fromma. O ile jednak w poprzedzajgcym go artykule mamy do
czynienia z perspektywa koncentrujgcego sie na badaniu interakeji
spotecznych teoretyka, o tyle tutaj prezentowane jest spojrzenie za-
interesowanego psychoterapig konkretnych oséb praktyka. Autorka
eksponuje radykalne przewartosciowania, jakich dokonat Fromm
wobec przyjetych przez tradycje psychoanalityczng sposobéw pro-
wadzenia terapii, krytykujac na przyklad dogmat o potrzebie dtu-
goterminowosci i wysokiej czestotliwosci terapii, czy podwazajac
twierdzenie o koniecznosci zachowania duchowego dystansu miedzy
pacjentem a terapeuta.

Dwa kolejne teksty dotycza wspotczesnej kondycji jednostki. W ar-
tykule Co nam przyniesie rok 20007 Pytanie o trafnosc przewidywar
zawartych we Frommowskiej wizji przyszlosci na poczgthku xx1 wieku Ju-
lian Jelinski podejmuje sie skonfrontowania Frommowskiej diagnozy
spolecznej i zwigzanych z nimi prognoz na przysztosc z dzisiejszym
stanem spoteczenistwa Zachodu. Autor stawia teze o zasadniczej traf-
nosci wiekszosci rozpoznan i przewidywan Fromma, dystansujac sie
zarazem do apokaliptycznego tonu, w jakim byly one formutowane.
Z kolei Damian Michatowski w eseju Kulturowe implikacje poszukiwa-
nia siebie traktuje Fromma jako jednego z wielu rozmoéwcow, wsrod
ktorych Czytelnik znajdzie rowniez takie postacie jak: Fryderyk Nietz-
sche, Paul Ricoeur, Leszek Kotakowski, Mircea Eliade, Milan Kundera
czy Hermann Hesse. Tekst ten tematyzuje problematyke napiecia
miedzy autentycznoscia a spoteczno-kulturowym zakorzenieniem
jednostki. Autor wskazuje na istotng role filozofii w walce jednost-
ki o bycie najlepszg wersja siebie: , Pozostaje nadzieja — pisze — ze
krytyka (i autokrytyka) jako zdobycz europejskiego ducha bedzie tg
sila, ktéra powstrzyma unifikujgce zakusy wspdtczesnej kultury, ze
filozofia bedzie kontynuowata swe zadanie demistyfikacji, ze ludzka
refleksyjnos¢ bedzie puklerzem na ktamstwo i glupote”.
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W kolejnym artykule Batalia o cztowieka czy przeciwko , cztowieko-
wi”? Evich Fromm a Michel Foucault Michat Stambulski poréwnuje ze
sobg koncepcje wskazanych w tytule myslicieli, eksponujac tak mo-
menty wspdlne dla obu tych filozofii, jak i dzielgce je réznice. Autor ten
proponuje takie odczytanie, ktére pozwala postawic teze o wzajem-
nym rozjasnianiu si¢ i dopetnianiu poréwnywanych projektdw teore-
tycznych. Jak odnotowuje Stambulski, koncepcja Fromma prowokuje
do postawienia Foucaultowi pytania o podmiot emancypacji, zas pra-
ce francuskiego mysliciela dajg podstawe do krytycznej tematyzacji
antropologicznych zalozen przyjmowanych przez autora Ucieczki od
wolnosci. Warto przy tym zauwazy¢, ze obydwa wskazane dopelnienia
funkcjonujg na tej samej, to jest spoteczno-politycznej plaszczyznie.

Monika Humeniuk w artykule Miegdzy sekularyzacjq a postsekula-
ryzmem — o odczarowywaniu swiata z perspektywy socjologii religii poru-
sza problematyke spotecznych i teoretycznych konsekwencji zjawiska,
ktore w nawigzaniu do filozofii Fryderyka Nietzschego okreslane jest
mianem ,$mierci Boga”. Tekst nie opiera si¢ bezposrednio na publika-
cjach Fromma, jednak rekonstruuje pozyteczne dla lektury jego prac
swoiste tlo wynikajacych z badan ustalen dotyczacych wspdtczesnego
stosunku spoleczenistw i jednostek do sfery sacrum. Filozofia autora
Ucieczki od wolnosci, w szczegolnosci zas wypracowane przez niego ro-
zumienie religii, funkcjonuje bowiem w okreslonym kontekscie kultu-
rowym, z ktorego zdaje relacje rzeczony artykul. Studium Autorki jest
zarazem dobrym wprowadzeniem do lektury kolejnego artykuty, to
jest tekstu Rafata Wlodarczyka zatytutowanego Czas mesjariski, rytuat
szabatu i pedagogia azylu w filozofii Evicha Fromma. Opracowanie to uka-
zuje roztozong nalata i publikacje prace intelektualng Fromma skon-
centrowang wokot zagadnienia religii jako spdjny projekt inspirowany
nie tylko teoriami Freuda i Marksa, ale w gtebszych warstwach swej
podstawy rowniez filozofig i tradycja judaizmu. Jednoczesnie artykut
formutuje dajaca sie wyprowadzi¢ z jego mysli doktryne pedagogii
azylu - posiadajgcego istotny potencjal emancypacyjny i edukacyj-
ny jednego z rozwigzan problemu alienacji wspotczesnego cztowieka.

Zgodnie z dobrym zwyczajem ,chiazmowych zeszytdw” autorskie
artykuly uzupelnione sg ttumaczeniami tekstéw niepublikowanych
wezesniej w jezyku polskim. Te czes¢ zbioru otwiera tekst Koncepcja
cztowieka wtradycji zydowskiej, ktory stanowi ttumaczenie autorstwa
Wtodarczyka fragmentu ksigzki Fromma You Shall Be as Gods. A Radical
Interpretation of the Old Testament and Its Tradition. Przetozony rozdzial
ilustruje osadzenie antropologicznych ustalen filozofii Fromma w tra-
dycji biblijnej i rabinicznej, lub tez — przy innym spojrzeniu - stanowi
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interesujgca probe interpretacji Biblii w duchu koncepcji wypracowa-
nej przez autora Ucieczki od wolnosci. Jako ze przyjecie okreslonej kon-
cepcji czlowieka jest fundamentem calej filozofii Fromma, przetozony
fragment koresponduje ze wszystkimi niemal tekstami pomieszczo-
nymi w niniejszym tomie.

Integracja psychoanalizy i marksizmu — przypadek Fromma to do-
konany przez Bachryja-Krzywaznie przeklad obszernego fragmentu
wiekszej i uznanej w srodowisku badaczy szkoly frankfurckiej pracy
Martina Jaya The Dialectical Imagination. A History of the Frankfurt School
and Institute of Social Research 1923-1950. W tekscie tym znajdujemy
szczegotowa, historyczng analize poczatkow tgczenia odleglych wyda-
watoby sie sobie perspektyw, to jest filozofii Marksa i Freuda. Fragment
ten stanowi zarazem studium waznego etapu rozwoju catej formacji
szkoly frankfurckiej.

Artykut Alana Greya Spoteczeristwo jako przeznaczenie. Frommowska
koncepcja charakteru spotecznego, przetozony przez Bartosza Grecznera
iRafata Wtodarczyka, stanowi interesujaca analize wskazanego w ty-
tule pojecia, a zarazem propozycje jego modyfikacji przez odniesienie
go nie tyle do klas spotecznych, jak to miato miejsce w pierwotnym
ujeciuy, ile do rodzaju odgrywanych rél spotecznych. Egczenie charak-
teru spotecznego z typem wykonywanego zawodu oraz traktowanie
tego pojecia jako jednego z pozytecznych narzedzi terapeutycznych
zdaje sie dobrze wpisywac przelozony tekst w prezentowany tu zbiér
artykutow.

Tej samej problematyki dotyczy kolejny z zamieszczonych prze-
ktaddw;, to jest przettumaczony przez Agate Pater artykul Johannesa
Neumanna Pytanie o analityczng przydatnosc pojecia ,,charakteru spo-
tecznego” Evicha Fromma. Neumann trafnie przypomina, ze koncepcja
charakteru spotecznego wyrosta na bazie badania pojecia charakteru
autorytarnego. Koncentruje swoje wywody wokot problematyki empi-
rycznej sprawdzalnosci koncepcji charakteru spotecznego oraz zwia-
zanego z tym zagadnienia operacjonalizacji tej teorii. Dla porzadku
warto odnotowac, ze wskazany przeklad jest jedynym z prezentowa-
nych tu ttumaczen, ktére dokonywane jest nie z jezyka angielskiego,
lecz niemieckiego.

Ostatnie ogniwo przedkladanej Czytelnikowi pracy stanowi Wykaz
przekladow prac Evicha Fromma na jezyk polski, ktéry rowniez uwazamy
za istotne zrédlo wiedzy dla wszystkich zainteresowanych zaréwno
mysla filozofa, jak i przebiegiem jej recepcji w Polsce.

Na koniec pozostaje nam serdecznie podziekowac Uczestnikom
seminarium, Autorom artykutéw i thumaczen oraz Czlonkom Stowa-
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rzyszenia Edukacji i Inicjatyw Obywatelskich ,,Chiazm” za zaangazo-
wanie i wspétprace, Panu Profesorowi Leszkowi Kleszczowi za cenne

uwagi, ktérymi podzielil sie z nami w recenzji, Jarkowi Furmaniakowi

za skrupulatne, jak zwykle zreszta, przygotowanie pracy do druku.
Mamy nadzieje, ze jej lektura okaze sie réwnie inspirujgca, jak dla

nas byla inicjatywa jej stworzenia.



PAWEL JABLONSKI

O znaczeniu czynnikdw osobowosciowych w procesie
stosowania prawa. Aplikacja perspektywy filozoficznej
Ericha Fromma

ABSTRAKT

Celem artykutu jest odniesienie antropologicznych ustalen autora Uciecz-
ki od wolnosci do problematyki praktyki prawniczej. Przyjmujgc za Eri-
chem Frommem, Ze typ osobowosci danej jednostki przeklada sie na
sposob, w jaki ona postrzega rzeczywistosc i dziala, oraz wykorzystu-
jac obecne w literaturze teoretycznoprawnej twierdzenia o ukrytym
znaczeniu czynnikdéw osobowosciowych w procesie stosowania prawa,
Autor proponuje scalenie tych tropow, traktujgce je jako wzajemnie po-
swiadczajace sie i dopelniajace.

1 Wprowadzenie

Pomyst odnoszenia koncepcji wypracowanej przez Ericha Fromma
do problematyki filozoficznoprawnej* moze wydawac sie o tyle kon-
trowersyjny, ze autor Ucieczki od wolnosci stosunkowo rzadko dotyka
w swoich rozwazaniach kwestii jurydycznych. Co wiecej, nawet tam,
gdzie takie odniesienia majg miejsce, czynione one sg z perspekty-
wy zewnetrznej, co przejawia sie choc¢by w braku nawigzywania do
dorobku filozofow prawa. Jako dodatkowy argument na rzecz daleko
idgcej powsciggliwosci w aplikowaniu koncepcji Fromma do swiata
prawa, mozna - cho¢ chyba tylko prima facie — uznac¢ pojawiajaca sie
w pracach tego mysliciela opozycje miedzy osobami prezentujgcymi
progresywna, witalng postawe a ,,zwolennikami «prawa i porzadku»” 2.
Wszystko to sprawia, ze probe przeszczepiania rozwazan Fromma na
grunt problematyki filozoficznoprawnej wypada rozpocza¢ od kilka
stéw uzasadnienia. Odnotujmy trzy argumenty na rzecz wskazanej
aplikacji.

1 Nie wchodzac tutaj w dyskusje metateoretyczne o ewentualnej r6znicy
miedzy terminami ,filozofia prawa”, ,teoria prawa” i ,0g6lna refleksja
o prawie”, przyjmuje definicje regulujaca, wedle ktorej terminy te uzywa-
ne sg zamiennie. Odpowiednio do tego przez ,problematyke filozoficzno-
prawng” rozumiem zbiér tych zagadnien, ktore tradycyjnie poruszane
sg w ramach ogdlnej refleksji o prawie.

2 E.Fromm, Rewolucja nadziei. Ku ucztowieczonejtechnologii, przekt. H. Adam-
ska, Rebis, Poznan 2000, s. 68; E. Fromm, Serce cztowieka. Jego niezwykta
zdolnosé do dobra i zta, przekt. R. Saciuk, PWN, Warszawa-Wroctaw 2000,
s.34, 35.
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Pierwszy z nich odwotuje sie do tresci dorobku Fromma. Warto
bowiem przypomnieé, ze autor Ucieczki od wolnosci okresla prawo

"3 sama zas$

mianem ,skrystalizowanego minimum etyki spotecznej
etyka lokuje sie w centrum jego zainteresowan. Jesli wiec etyka jest

jadrem interesujgcej nas koncepcji, zas prawo wazng odmiang - czy

swoistg mutacjg - etyki, to wydaje sie, ze préba wigczenia problema-
tyki jurydycznej do perspektywy wypracowanej przez Fromma moze

stanowi¢ pozyteczne uzupelnienie jego systemu.

Pozostate racje odwotuja sie do dorobku polskiej teorii prawa. Od-
notujmy wiec, ze w dyscyplinie tej zauwazalne jest pewne napiecie
miedzy osiggnietg na poziomie metateoretycznym zgoda co do tego,
ze perspektywa psychologiczna powinna stanowi¢ jedng z podstawo-
wych ptaszczyzn badawczych prawoznawstwa, a stosunkowo rzadkim
podejmowaniem tego typu refleksji na poziomie przedmiotowym.
Stan taki tym bardziej moze dziwié, ze polska ogolna refleksja o prawie
posiada bogaty spadek teoretyczny po aktywnosci naukowej Leona
Petrazyckiego, twdércy psychologicznejkoncepcji prawa. Aplikowanie
perspektywy wypracowanej przez Fromma mozna zatem postrzegaé
jako probe przyczynienia sie do zagospodarowania tego wydzielonego
w refleksji metateoretycznej, a z rzadka tylko tematyzowanego na
poziomie przedmiotowym obszaru.

Drugim ptyngcym od strony polskiej teorii prawa impulsem do
przyjrzenia sie filozofii autora Ucieczki od wolnosci jest fakt obecnosci
w pracach dwoéch klasykéw rodzimej teorii, tj. Jerzego Wrdéblewskiego
i Adama Podgoreckiego, tropdw prowadzacych w kierunku dorobku
frankfurtczyka. Jako zZe zostang one nizej dos¢ szeroko omdéwione,
tutaj zasygnalizujmy tylko krétko, iz pierwszy slad przybiera postac¢
przywolywania koncepcji Fromma na marginesie gtéwnych rozwazan,
za$ drugi - operowania siatka pojeciowa bardzo zblizong do tej, ktéra
postugiwat sie niemiecko-amerykanski psychoanalityk.

Istnieje wiele punktéw stycznosci miedzy koncepcjg Fromma
a problematyka prawnicza. Jednym z nich jest proponowana przez
autora Zdrowego spoteczeristwa reforma instytucji publicznych. Inny
przyklad to zagadnienie polityki karnej. Watek ten jest tym ciekawszy,
ze sam Fromm we wczesnym okresie swojej twdrczosci poswiecit mu
dwa artykuly, zas inni badacze czynili z jego perspektywy istotny
punkt odniesienia w tej kwestii*. Tutaj jednak chciatbym podazy¢

3 R Funk, Evich Fromm, przekt. R. Rozanowski, Wydawnictwo Dolnoslaskie,
Wroctaw 1999, s. 61.

4 Zob. Erich Fromm and Critical Criminology. Beyond the Punitive Society,
red. K. Anderson, R. Quinney, University of Illinois Press, Urbana 2000.
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innym tropem, tj. aplikowa¢ koncepcje Fromma do problemu zalez-
nosci tresci decyzji stosowania prawa od osobowosci podmiotu podej-
mujacego te decyzje. Wybdr ten odpowiada tresciom odnotowanych
wyzej, obecnych w polskiej teorii prawa watkéw ,podprowadzajacych”
do Fromma.

Przyjme nastepujacy porzadek wywodu: Najpierw przedstawie te
elementy filozofii Fromma, ktdére bedg wykorzystywane w dalszych
partiach tekstu®. Rekonstrukcja ta bedzie uzupetniona odnotowa-
niem trzech watpliwosci. W drugiej kolejnosci przyblize ustalenia
Podgoreckiego, ktory przeprowadzit kiedys bardzo interesujgce, em-
piryczne badania prestizu prawa. Bede pokazywal, ze sformulowane
przez niego hipotezy i wnioski bardzo dobrze korespondujg z kon-
cepcjg Fromma °. Konkluzje sformutowane przez Podgoreckiego iich
Frommowska interpretacja beda zarazem wprowadzeniem do kolejnej

W pracy tej znajdujemy takze dwa wspomniane opracowania samego

Fromma: The State as Educator.: On the Psychology of Criminal Justice oraz

On the Psychology of the Criminal and the Punitive Society. Wydaje sie, ze

perspektywa wypracowana w ksigzkach i artykutach Fromma jest pod

wieloma wzgledami zblizona do wspdtczesnych analiz polityki karnej

prowadzonych przez Zygmunta Baumana i Nilsa Christie (zob. N. Chri-
stie, Crime Control as Industry. Towards GULAGS, Western Style, Routledge,
London and New York 2000; Z. Bauman, Konsumowanie zycia, przekt.
M. Wyrwas-Wisniewska, Krakéw 2009, s.75, 136-137; Z. Bauman, Szan-
se etyki w zglobalizowanym swiecie, przekt. J. Konieczny, Krakéw 2007,
$.142-146). Trop ten podejmowatem w: Populizm penalny w swietle mysli

Evicha Fromma i Zygmunta Baumana, [w:] Wspdlczesne tendencje w roz-
woju procesu karnego z perspektywy dogmatyki oraz teorii i filozofii prawa,
red. J. Skorupka, I. Hayduk-Hawrylak, Wolters Kluwer sA, Warszawa 2011.
Szerzej rekonstruowatem filozofie Fromma w artykule: Szkic portretu

przywddcey w oparciu o teorig Ervicha Fromma, [w:] Gabinet luster. Psychoana-
lityczne krytyki poznania, red. 1. Blocian, R. Saciuk, Wydawnictwo Adam

Marszalek, Torun 2004.

Poniewaz zaréwno przeprowadzone przez Podgdreckiego badania, jak

i sformutowang przez niego hipoteze trdjstopniowego dziatania prawa

oraz ich Frommowskie interpretacje omawiatem juz w innych tekstach

(badania prestizu prawa przedstawiatem w artykule: Dwa sposoby respek-
towania prawa: rzecz o mozliwosci aplikacji perspektywy Frommowskiej do

badani filozoficzno-prawnych, ,Acta Universitatis Wratislaviensis. Przeglad

Prawa i Administracji”, 2014, T. 96; natomiast sformutowang przez Podgo-
reckiego teorie w artykule: Adama Podgoreckiego hipoteza trdjstopniowego

dziatania prawa a wybrane elementy koncepcji Evicha Fromma, [w:] Integra-
cja zewnegtrzna i wewnetrzna nauk prawnych. Cz. 2, red. M. Krol, A. Bartczak,
M. Zalewska, Wydawnictwo Uniwersytetu Eddzkiego, £6dz 2014), w ni-
niejszym tekscie poprzestane na sygnalizacji najwazniejszych ustalen

n

-3
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czesci niniejszego tekstu, w ktdrej bede probowat przyjrzec sie wspo-
minanemu juz powolaniu na Ucieczke od wolnosci przez Wrdéblewskie-
go. Postaram sie pokazad, ze tak jak u Podgoreckiego antropologia
Fromma pracuje na poziomie empirycznym, tak u Wréblewskiego na
poziomie analitycznym. W czesci ostatniej zaproponuje wyréznienie
nawiazujacych do wezesniejszych ustalen trzech typdw postaw wobec
prawa.

2 Antropologia filozoficzna Ericha Fromma
Wydaje sie, ze wedle koncepcji wypracowanej przez autora Ucieczki od
wolnosci analiza zachowania cztowieka powinna by¢ prowadzona na
trzech dopelniajgcych sie poziomach. Pierwszy z nich — na potrzeby
prezentacji okreslmy go jako ,,antropologiczny” — dotyczy wszystkich
ludzi, niezaleznie od miejsca i czasu w ktérym zyja. Poziom drugi - ten
z kolei mozemy nazwac ,kulturowym” — odnosi sie do konkretnych
spoteczenstw, czy zbiorowosci. Wreszcie poziom trzeci - ,biograficz-
ny” - to spojrzenie z punktu widzenia indywidualnych doswiadczen
jakiej$ osoby”. Aby zilustrowac znaczenie tej wielopoziomowosci kon-
cepcji Fromma, odnotujmy, ze jednym z podstawowych zarzutdw, jakie
stawia on swojemu wielkiemu poprzednikowi - Zygmuntowi Freudo-
wi—jest pomylenie poziomu kulturowego z antropologicznym. Chodzi
zatem o nieuzasadnione przyjmowanie przez ojca psychoanalizy, ze
natura ludzka jest odzwierciedleniem charakteru cztowieka typo-
wego dla spoteczenstwa, w ktorym on sam zyt®. Tymczasem - wedle

Podgoreckiego, odsytajac do wskazanych miejsc Czytelnika zaintereso-
wanego szerszg prezentacja.

7 Dla przyktadu, analizujgc swiat polityki, trzeba zwrdcié¢ uwage na to, ze
wedle Fromma prawidlowoscig jest wybieranie takich przywddcow, kto-
rych struktura charakteru odpowiada strukturze charakteru wyborcow
(pierwszy poziom), nastepnie wzig¢ pod uwage typ charakteru spoteczne-
go dominujacego w danej zbiorowosci (drugi poziom), wreszcie przyjrzeé¢
sie biografii konkretnego polityka (trzeci poziom) — szerzej: P. Jabtonski,
Szkic portvetu przywddcy w oparciu o teorig Ervicha Fromma, dz. cyt.

8 Zob. E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, przekt. O. i A. Ziemilscy, Czytelnik,
Warszawa 1999, s.27-29. Szerzej: E. Fromm, Kryzys psychoanalizy. Szkice
o Freudzie, Marksie i psychologii spotecznej, przekl. W. Brydak, Rebis, Po-
znan 2000, s.43-63. Przygladajac sie sprawie doktadniej, mozna postawié¢
twierdzenie mocniejsze, tj. ze Fromm przypisywatl Freudowi przemiesza-
nie wszystkich trzech poziomoéw analizy, a wiec nie tylko kulturowego
z antropologicznym, lecz réwniez wskazanych dwéch z biograficznym
(zob. E. Fromm, Pasje Zygmunta Freuda. Analiza postaci oraz wptywu psy-
choanalizy na nasz swiatopoglgd, przekt. R. Palusinski, vis-a-vis/Etiuda,
Krakow 2010, s.5-70).
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Fromma - ksztalt kazdej kultury jest tylko jedng z wielu mozliwych
aktualizacji potencjalu omawianego na poziomie antropologicznym,
podobnie jak charakter konkretnego cztowieka z reguly jest jedng
z dopuszczalnych na gruncie okreslonej kultury wersji urzeczywist-
nienia siebie.

Odpowiednio do wskazanych pozioméw mozemy wyréznic trzy
obszary analiz prowadzonych przez Fromma. Pierwszy to badania
nad naturg ludzka, drugi — psychoanalityczno-kulturowa diagnoza
konkretnych spoteczenstw (przy czym autor Ucieczki od wolnosci szcze-
golnie duzo uwagi poswieca zachodniemu spoteczenstwu drugiej po-
towy xx wieku oraz niemieckiemu z okresu miedzywojennego); trzeci
wreszcie — wystepujace w roli przykladéw analizy biografii indywi-
dualnych oséb. W niniejszym tekscie skupie sie przede wszystkim na
Frommowskich ustaleniach antropologicznych, sygnalizacyjnie tylko
wprowadzajac pewne elementy diagnozy kulturowej.

Wedtug podstawowych ustalent Fromma, dokonanych na pozio-
mie antropologicznym, najwazniejsza cechg czlowieka jest jego usy-
tuowanie wzgledem przyrody, tj. to, Ze jest on jej czescig, ale zarazem
ja przekracza. Cztowiek nie potrafi wywik}aé sie z bycia fragmentem
przyrody, ale tez przyroda nie determinuje go w catosci. Fromm pi-
sze o tym w takich miedzy innymi stowach: ,Cztowiek przewyzsza
wszelkie inne formy zycia, poniewaz on jedyny jest swiadom swe-
go wiasnego zycia. Czlowiek pozostaje w naturze poddany jej pra-
wom i kaprysom, a jednak jg przekracza, poniewaz brakuje mu tej
nieswiadomosci, ktéra czyni ze zwierzecia czesé natury, z ktorg sta-
nowi jednie. Czlowiek staje w obliczu przerazajacego konfliktu, ponie-
waz jest zarazem wiezniem natury i posiada wolng mysl; jest czescia
natury i jest pewnego rodzaju kaprysem natury; nie jest w sumie ani

tutaj, ani gdzie indziej”?

. Owo miejsce pozostawione przez nature
musi by¢ zagospodarowane przez jej swoisty substytut, czyli kulture.
Dopelnienie to nastepuje tak na poziomie spotecznym, jak i indywi-
dualnym, przy czym zakres swobody rozwoju kultury indywidualnej
zalezy w duzym stopniu od ksztaltu kultury spotecznej, w tym — uzy-
wajac terminu, o ktdrym wiecej pozniej — od charakteru spotecznego
danej zbiorowosci. Wedle Fromma, wypelnianie pustki, wjaka zostat
wrzucony czlowiek, nie tyle polega na rozpoznawaniu jakichs$ ukry-
tych, transcendentnych struktur i wartosci, ile na wypracowywaniu
wiasnych. Mysliciel stawia sprawe radykalnie: ,\Wierze, Ze ani zycie,
ani historia nie majg ostatecznego sensu, ktory z kolei nadawatby
sens zyciu jednostki lub usprawiedliwialby jej cierpienia. [...]| Zaden

9 E.Fromm, Serce cztowieka, dz. cyt., s.115.
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bdg, ani w teologicznym, ani filozoficznym, ani historycznym prze-
braniu, nie zbawi ani nie potepi cztowieka”*°.

Odczuwalnosc ciezaru zarysowanej wyzej sytuacji zalezy w duzym
stopniu od kultury, w jakiej ludzie funkcjonuja. Jesli szeroko ujmo-
wane normy kulturowe drobiazgowo zagospodarowujg pozostawiong
przez nature przestrzen potencjalnej wolnosci, to sytuacja zyjacych
w niej jednostek przypomina pelne zdeterminowanie przez przyrode.
Kultura taka nie tylko wypelnia swiat normatywnie, lecz réwniez
ontologicznie. W takich warunkach nie powstaje sytuacja nazywana
przez Fromma wolnoscig negatywna. Problem ten jest bowiem wtedy
rozwigzywany na poziomie zbiorowym. Inaczej natomiast zaczyna
wyglada¢ kwestia odczuwalnosci wykraczania poza przyrode, gdy
kultura pozostawia jednostkom miejsce na egzystencjalne samookre-
Slenie. Wedle autora Ucieczki od wolnosci takim znaczacym w dziejach
cywilizacji zachodniej okresem odstaniania wolnosci byt przelom
sredniowiecza i nowozytnosci.

Wolnosé negatywna, a wiec wolnosc od pelnego zdeterminowania
przez instynkty lub drobiazgowo regulujace i rozstrzygajace zycie
normy kulturowe, stawia jednostke w trudnej sytuacji. Wedle From-
ma, oznacza ona ucigzliwe dla cztowieka, dezintegrujgce poczucie
samotnosci i izolacji. Sytuacja taka wymaga wiec jakiejs reakcji, przy
czym zdaniem frankfurtczyka wielos¢ mozliwych odpowiedzi daje
sie sprowadzi¢ do dwoch podstawowych typow — regresywnego i pro-
gresywnego.

Odpowiedzi progresywne to przejscie od wolnosci negatywnej do
pozytywnej, a zatem ,,[...] odnalezienie nowej harmonii nie na drodze
regresji, ale poprzez pelne rozwiniecie wszelkich mocy czlowieka,
wszelkich zalgzkow cztowieczenstwa, jakie w sobie nosi”**. Jak sie
wydaje, mowiac o czlowieczenstwie Fromm ma tutaj na mysli te
aspekty bycia cztowiekiem, ktdre 1gczg sie z przerastaniem natury.
Chodzi wiec przede wszystkim o akceptacje zerwania pierwotnej wie-
zi ze Swiatem i wypracowanie wiezi wtérnej, dla ktdrej bardzo istotna
jest tworcza praca oraz zyczliwosc dla innych ludzi*®. Odpowiedzi

10 E. Fromm, Zerwac okowy iluzji. Moje spotkanie z myslg Marksa i Freuda,
przekt. J. Kartowski, Rebis, Poznan 2000, s.236.

11 E. Fromm, Serce cztowieka, dz. cyt, s.116.

12 Fromm moéwi w tym kontekscie o milosci, ale wydaje sie, ze bardziej
adekwatne bytoby tu pojecie zyczliwosci. Warto przy okazji odnotowac,
ze pod tym wzgledem wizja Frommowska przypomina nieco poglady
wspominanego juz Petrazyckiego, ktory uwazal, ze urzeczywistnianie
ideatu mitosci miedzy ludzmi jest zadaniem do zrealizowania przez
ludzkosé. Co ciekawe, autor ten upatrywat w prawie szczegolnie waznego
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regresywne polegajg natomiast na probie odzyskania pierwotnej
wiezi ze $wiatem, czyli na zachowaniu, od ktdrego okreslenia wziat
sie tytul pierwszej stynnej pracy Fromma. Ucieczka od wolnosci moze
przyjmowac rdzne, szeroko opisywane przez frankfurtczyka postaci,
takie jak: autorytaryzm, destruktywnosé¢, mechaniczny konformizm
czy narcyzm*3. Wspdlng cechg wszystkich tych psychologicznych
mechanizmdw ucieczki jest to, ze oznaczajg one poddanie sie presji
zagrozenia i niepewnosci. Kazdy z nich prowadzi do iluzorycznego
odzyskania poczucia pewnosci i orientacji za cene utraty kontaktu
z tym, co najbardziej odlegle od przyrodniczej determinacji, czy tez -
ujmujac od nieco innej strony — za cene rezygnacji z podmiotowosci.

Drugim osiowym dla koncepcji Fromma rozréznieniem zwigza-
nym z ludzkim sposobem egzystencji jest stynna opozycja miedzy
byciem a posiadaniem. Odkladajac na bok rozplagtywanie pojawia-
jacych sie czasem nieporozumien dotyczacych tej dystynkcji, spraw-
dzajgcych cala rzecz do dylematu miedzy pozytkowaniem czasu na
zarabianie pieniedzy a przeznaczaniem go na cieszenie sie zyciem,
odnotujmy, ze wedle Fromma w rzeczonej alternatywie chodzi o dwa
przeciwstawne sposoby funkcjonowania czlowieka w otaczajacym go
swiecie - ,[...] dwa modi egzystencji, dwa odmienne odniesienia do
siebie i swiata, dwa rézne typy charakteru, ktore majgc status pier-
wotny i wyrézniony, okreslajg odpowiednio catos¢ ludzkiego myslenia,
odczuwania i dziatania”**. A zatem bycie i posiadanie ujmowane sg
jako sposoby urzeczywistniania kontaktu ze swiatem, znajdujgce
swoje przelozenie na to, jak cztowiek robi to, co robi. [lustrujgc uni-
wersalnos¢ zasiegu stosowalnosci tej opozycji Fromm wskazuje na
takie praktyki, jak: uczenie sie, rozmawianie, czytanie, poleganie na
autorytecie czy wiara*®. Wszystkie te aktywnosci, zdaniem autora

narzedzia realizacji tej idei. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze Petrazycki, ina-
czej niz Fromm, przyjmowat, iz 6w ideal mitosci miedzyludzkiej jest nie

tylko zadaniem do wykonania, lecz rdwniez spontanicznie realizujgcym

sie w toku postepu dziejowego stanem (zob. L. Petrazycki, O nauce, prawie

i moralnosci. Pisma wybrane, wyb. J. Licki i A. Kojder, oprac. A. Kojder, PWN,
Warszawa 1985, s.159-160; L. Petrazycki, Wstep do nauki polityki prawa,
oprac. W. Lesniewski, PWN, Warszawa 1968, s.25-44).

13 Zob. E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, dz. cyt., s.137-197; E. Fromm, Ana-
tomia ludzkiej destrukcyjnosci, przekt. J. Kartowski, Rebis, Poznan 1999,
S.243-485; E. Fromm, Serce czlowieka, dz. cyt., s.57-112; E. Fromm, Niech
sig stanie cztowiek. Z psychologii etyki, przek?. R. Saciuk, PWN, Warszawa-

-Wroctaw 2000, s.57-73.
14 E. Fromm, Miec czy byc?, przekt. J. Karlowski, Rebis, Poznan 2000, s. 66.
15 Zob. tamze, s.71-97.
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Ucieczki od wolnosci, w zaleznosci od sposobu urzeczywistniania moga
by¢ przyporzadkowane do modusu bycia albo posiadania. Pierwszy
z nich charakteryzuje si¢ takimi cechami, jak: otwartosé, refleksyj-
nos¢, akceptacja dla zmiennosci rzeczywistosci, zyczliwosé, aktyw-
nos¢, cheé dociekania prawdy, ukierunkowanie na szeroko ujmowane
ozywianie tego, z czym ma sie do czynienia*®. Fromm pisze w tym
kontekscie o dwdch dopetiajgcych sie znaczeniach uzywanego przez
siebie okreslenia ,modus bycia”: ,W egzystencjalnym modus bycia
musimy odréznic¢ od siebie dwa znaczenia rzeczonego czasownika.
Pierwsze jest negacja posiadania [..] i okredla aktywnos¢ oraz
autentyczne relacje ze swiatem. W drugim znaczeniu zas [...] wyar-
tykulowane jest przeciwienistwo byciai przejawu, a wigec kontrast
miedzy prawdziwg natura, prawdziwg realnoscig rzeczy i ztudnym

pozorem”*”

. Modus posiadania mozna z kolei przyporzadkowaé¢ do
takich wlasciwosci, jak: pasywnosé, lek przed tym, co nie podlega
kontroli, brak zyczliwosci dla tego, co obce, uciekanie od autentycz-
nosci i spontanicznosci w réznego rodzaju pozory*®. Wytwarzane
przez cztowieka sensy i wartosci nie sg tu traktowane do konca serio,
stuza raczej za mistyfikacje walki o przezycie lub dominacje. Humani-
styczny sposob relacji ze $wiatem zastepowany jest w takim wypadku
patologicznymi substytutami. Nie tyle wiec mamy tu do czynienia
z redukejg wymiaru ludzkiego do czysto przyrodniczego, ile z aktu-
alizowaniem destrukeyjnych dla psychiki wersji bycia cztowiekiem.
W pierwszym natomiast przypadku, a zatem realizujgc modus bycia,
cztowiek szuka oparcia przez odwazne zadamawianie si¢ w owej
specyficznie ludzkiej rzeczywistosci wartosci i senséw.

Jak modus bycia zwigzany jest z progresywna odpowiedzig na
sytuacje czlowieka, a wiec z przejsciem od wolnosci negatywnej
do pozytywnej, tak modus posiadania z odpowiedzig negatywna, tj.
z uciekaniem od wolnosci. Wydaje sie przy tym, ze dla wlasciwego
rozumienia Frommowskiej opozycji miedzy byciem a posiadaniem
kluczowe jest akcentowanie tego, iz oprocz wymiaru etycznego, ma
ona takze istotny aspekt ontologiczny. Mamy tu bowiem do czynienia
z dwoma przeciwstawnymi typami doswiadczania, a wiec z dwoma
réznymi sposobami zjawiania sie — czy raczej recypowania — bytu.
Wyroéznione przez Fromma dwa (na poziomie bardziej szczegétowym
rozdzielane — w zakresie postaw negatywnych — na dalsze orientacje

16 Zob. tamze, s.146-202.
17 Tamze, s.66.
18 Zob. tamze, s.123-145.
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charakterologiczne *°) sposoby nawigzywania kontaktu ze swiatem,
pierwotnie odnosza si¢ nie tyle do relacji miedzy jednostka a oto-
czeniem, ile funkcjonuja na poziomie jeszcze bardziej zrodtowym —
jako intelektualno-emocjonalne matryce organizowania wszelkich
danych (wiec takze dotyczacych samego podmiotu). Cho¢ perspekty-
wa Kantowska nie jest przez Fromma eksplorowana, to trudno oprzeé
sie wrazeniu, ze wyrdzniane przez autora Ucieczki od wolnosci typy
charakteru pelnig funkcje quasi-transcendentalng, wspotksztattujg
bowiem obraz rzeczywistosci jawigcej sie danemu czlowiekowi.

Aby rozumieé¢ ludzkie postepowanie, nalezy uwzglednié¢ takze
dwa pozostale z wymienionych wyzej poziomdéw analizy sytuacji
czlowieka. Szczegdlnie istotne jest przy tym wziecie pod uwage
tego, co Fromm nazywa ,charakterem spotecznym”. Czytamy;, Ze jest
to: ,[...] zasadnicze jadro struktury charakteru wiekszosci cztonkéw
grupy, ktore rozwineto sie jako rezultat podstawowych doswiadczen
i sposobu zycia wspdlnego tej grupie”2°. W celu bardziej precyzyj-
nego ulokowania tej kategorii w zarysowanej wyzej tréjelementowej
perspektywie koncepcji Fromma, warto zaproponowac¢ odrdznienie
formalnych i materialnych cech charakteru spotecznego. Formalne
mieszczg si¢ jeszcze na poziomie antropologicznym. Odnotujmy
najwazniejsze z nich. Po pierwsze charakter spoleczny moze by¢
wyszczegblniany na réznych poziomach analizy, tak w skali makro
(np. w odniesieniu do tzw. spoteczenistw postkomunistycznych), jak
i mikro (np. w stosunku do jakiegos konkretnego przedsigbiorstwa).
Po drugie, charakter taki jest pewng aktywng silg, ktora nie tyl-
ko w jawny, lecz rdwniez ukryty sposob wplywa na postepowanie
poszczegolnych jednostek. Po trzecie, ksztalt konkretnego charak-
teru spotecznego jest wynikiem gry czynnikéw trojakiego rodza-
ju: intelektualnych (w nomenklaturze Fromma - ,,ideologicznych”),
ekonomicznych i psychologicznych. Aby wiec zrozumie¢ sposéb
myslenia i dzialania danej wspdlnoty, nalezy uwzgledni¢ wszystkie
te warstwy.

Mowigce o cechach materialnych, mam natomiast na mysli usta-
lane na poziomie kulturowym wlasciwosci charakteru konkretnej
zbiorowosci. Nie wchodzgc w szczegdly formulowanej przez Fromma

19 Zob. E. Fromm, Niech sig stanie cztowiek, dz. cyt., s.57-99. Fromm wyrdznia
tam nastepujace orientacje charakterologiczne: produktywna, receptyw-
na, eksploatatorska, tezauryzatorska, merkantylna.

20 E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, dz. cyt., 257. Zob. tamze, s.54-108, 198—
224, 257-276; oraz E. Fromm, Anatomia ludzkiej destrukcyjnosci, dz. cyt.,
s.280-282; E. Fromm, Miec czy byc?, dz. cyt., s.205-213.
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diagnozy spoteczenstwa zachodniego, odnotujmy tylko krétko, ze au-
tor Ucieczki od wolnosci przypisywal swojej kulturze takie wlasciwosci,
jak: dominacje przezywania rzeczywistosci w modusie posiadania,
uciekanie od wolnosci z najczestszym wykorzystywaniem mecha-
nizmu konformizmu czy rozcigganie technicystycznego sposobu
myslenia na wigkszos¢ praktyk spotecznych.

Kolejng istotng opozycje stanowi para pojec¢: wiara versus batwo-
chwalstwo. Fromm uzywa zamiennie terminéw ,batwochwalstwo”
i ,idolatria”, wskazujac przy tym, ze wspoétczesnym ich odpowiedni-
kiem jest pojecie alienacji?*. Najogolniej méwigc, na gruncie filozo-
fii Fromma batwochwalstwo jest imitacjg wiary, bedac w istocie jej
negatywnym odpowiednikiem. Jak wiec wiara tgczy sie z realizowa-
niem wolnosci pozytywnej oraz modusem bycia, tak batwochwal-
stwo z uciekaniem od wolnosci oraz przezywaniem rzeczywistosci
w modusie posiadania. Cho¢ balwochwalstwo przypomina wiare, to
w istocie jest jej zaprzeczeniem. Balwochwalstwo pozoruje zatem
bycie czyms, czego jest przeciwienstwem. Cecha charakterystyczng
postawy balwochwalczej jest tez reifikowanie tego, czego dotyczy.
A zatem, wedle Fromma, istota balwochwalstwa polega na urzeczo-
wianiu, tj. traktowaniu czego$ w jakims sensie zywego, jakby byto
pozbawione tego aspektu.

Wskazane wyzej bieguny (a wiec z jednej strony wolnos¢ pozy-
tywna, modus bycia i zachowywanie wiary, z drugiej zas ucieczka
od wolnosci, modus posiadania i postawa balwochwalcza) majg nie
tylko wymiar etyczny i - jak staraltem sie sygnalizowaé — ontolo-
giczny, lecz réwniez sg kategoriami z zakresu diagnostyki zdrowia
psychicznego, tak poszczegolnych ludzi, jak i catych spotecznosci.
W takiej perspektywie biegun zwigzany z ucieczka od wolnosci 13-
czy sie z réznymi, urzeczywistnianymi na poziomie jednostkowym
i zbiorowym patologiami.

Antropologia filozoficzna Fromma nasuwa rézne watpliwosci,
z ktdrych trzy chciatbym podniesé. Pierwsza przybiera postac py-
tania, czy proponowana przez niego perspektywa nie jest nazbyt
redukcjonistyczna, w tym mianowicie sensie, ze skomplikowane
izmienne sprawy prébuje ona sprowadzi¢ do dosy¢ prostego schema-
tu. Zarzut taki formutuje Marek Siemek, ktory przestrzega: ,,Czytaj-
my wiec Fromma i szanujmy jego madrosc. Ale nie szukajmy w niej

21 Zob. E. Fromm, O byciu cztowiekiem, przekt. M. Barski, k. Kozak, vis-a-vis/
Etiuda, Krakéw 2013, s.22-26; E. Fromm, Zdrowe spoteczeristwo, przekt.
A. Tanalska-Duleba, P1w, Warszawa 1996, s.128-129.
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rozwigzania waznych spraw naszego zycia” 2. Jakkolwiek nie sposéb
odmowié autorowi Ucieczki od wolnosci sformutowania wielu prze-
nikliwych, pouczajacych obserwacji i wnioskéw, to mozna czasem
odnies$¢ wrazenie, ze proponowany przez niego opis spraw ludzkich
pozostawia zbyt mato miejsca na uwzglednienie faktycznego stop-
nia ich komplikacji, nieprzejrzystosci i migotliwosci. Odnotowanie
tego wydaje mi sie szczegdlnie istotne w kontekscie proby odnoszenia
dorobku Fromma do majgcego witasng specyfike swiata prawa. Tym
bardziej trzeba wiec podkresli¢ status podejmowanych nizej rozwa-
zan, bedacych raczej swoistym teoretycznym eksperymentem, pro-
ba wiasnie, niz opisem tego, co jasne i niesporne.

Drugi zarzut, podnoszony z pozycji sympatyka filozofii Immanuela
Kanta, dotyczy wiarygodnosci etyki, ktdra przyjmuje, Ze postepowa-
nie zgodnie z jej wymogami w ostatecznym rachunku zawsze jest
optacalne. Nie chodzi przy tym tylko o weryfikowalnos¢ empiryczna,
lecz réwniez o pewien problem teoretyczny. Jesli bowiem przyjac,
choéby w zwigzku z uznaniem omylnosci ludzkiego poznania, ze
mozliwe jest, iz twierdzenie o tozsamosci wymogdéw etyki i wymogow
szczesliwego zycia (w tym zachowania zdrowia psychicznego) jest —
przynajmniej czasami — btedne, to cala Frommowska perspektywa
staje sie problematyczna. Wydaje sie, ze Kantowska korekta Arysto-
telejskiego paradygmatu etyki, uznajaca, iz moralnosé nie tyle méwi
jak by¢ szczesliwym, ile jak by¢ godnym szczescia, dotyka takze
Fromma, mocno osadzonego w perspektywie Arystotelejskiej?®. Dla
porzadku trzeba jednak zaznaczy¢, ze w koncepcji autora Ucieczki
od wolnosci obecne sg elementy pozwalajgce ostabi¢ ten zarzut. Tak
bowiem z podstawowych twierdzen teoretycznych tworzacych system
Fromma, jak i ze skladanych explicite osobistych deklaracji jasno
wynika, Ze autor ten przyznaje, iz cala koncepcja osadzona jest na
pewnych zatozeniach, czy tez aktach wiary?“.

Trzecia wreszcie watpliwos$¢, tym razem podnoszona z perspek-
tywy sympatyka Carla Gustawa Junga, polega na krytyce czegos, co

22 M.J. Siemek, W kregu filozofow, Czytelnik, Warszawa 1984, s.219. Podobnie:
L. Kotakowski, Gtéwne nurty marksizmu. Czgsc I11. Rozktad, Zysk i S-ka
Wydawnictwo, Poznan 1999, s. 451-453.

23 Bliskos¢ ta wydaje sie znacznie wigksza, niz to wynika z czynionych
wprost odwotan. Szczegdlnie wida¢ to przy Frommowskich analizach
znaczenia wyrabiania sobie odpowiednich dyspozycji charakterologicz-
nych. Na pokrewienstwo mysli Arystotelesa i Fromma zwraca uwage
Ernst Tugendhat (zob. E. Tugendhat, Wyktady o etyce, przekt. J. Sidorek,
Oficyna Naukowa, Warszawa 2004, s.280-281).

24 E. Fromm, Zerwac okowy iluzji, dz. cyt., s.234-244.
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mozna nazwac ,zewnetrzng obrong mitu”. Chodzi mianowicie o takie

stawianie sprawy, ktoére broni jakiegos sposobu myslenia, odwotujac

sie do racji zewnetrznych w stosunku do niego. Wydaje sie, ze Fromm

broni potrzeby metafizycznego myslenia o cztowieku, odwotujac sie

do niemetafizycznych, utylitarnych w ostatecznym rachunku argu-
mentéw. Sledzac wywody Fromma, trudno oprzeé sie wrazeniu, ze

przez wiekszg ich czes$é znajdujemy sie na jakims poziomie meta,
w ktérym nie tyle mamy do czynienia z zyciem w jakims micie, ile

z opowiescig o potrzebie tego mitu. By¢ moze jednak odpowiedzi na

ten zarzut nalezy szuka¢ w dwdch poprzednich. W tym kontekscie to,
co wezesniej jawito sie jako niedostatek — upraszczanie i przyjmowa-
nie nieoczywistych zatozen - pokazuje sie teraz jako pewien rodzaj

konsekwencji, wiernosci wltasnym rozstrzygnieciom filozoficznym,
podjecie ryzyka budowania myslenia na niepewnym gruncie.

Nie kryjgc zatem watpliwosci zwigzanych z filozofig Fromma,
chcialtbym jg teraz zestawic z pewnymi tropami obecnymi w rozwaza-
niach teoretycznoprawnych. Jesli bowiem przyjac za autorem Ucieczki
od wolnosci, ze wskazane wyzej rozréznienia dotycza najrézniejszych
aspektéw zycia i znajdujg swoje odzwierciedlenie w bardzo rozma-
itych praktykach, to powstaje pytanie o mozliwos¢ odniesienia ich
do praktyki stosowania prawa.

3 Adama Podgoéreckiego badania szacunku dla prawa
W 1964 roku Podgorecki przeprowadzil ankietowe badania presti-
Zu prawa, co stanowito pierwsze tego typu przedsiewziecie w pol-
skim prawoznawstwie 2. Celem badania byto nie tylko ustalenie,
w jakim stopniu éwczesny porzadek prawny magt liczy¢ na prze-
strzeganie, lecz réwniez tego — co z naszej perspektywy znacznie
bardziej interesujace — jakie czynniki wplywajg na respektowanie
prawa. Wykorzystywane zmienne Podgdrecki podzielit na dwie gru-
py - ,spoteczno-obiektywne” i ,spoteczno-subiektywne”. Do pierw-
szej z nich zaliczat takie parametry, jak: wiek, pte¢, wyksztatcenie
czy miejsce zamieszkania. W drugiej natomiast grupie uwzglednia-
ne byly takie czynniki, jak: ,[...] poczucie zagrozenia, przystosowa-
nie spoteczne, nastawienie racjonalne wzglednie dogmatyczne, typ
wychowania, religijnosc¢ itd.” . Jako wazny element przyjetej opty-
ki badawczej postuzyta Podgdreckiemu kategoria ,,0sobowosci auto-
rytarnej”, przy czym polski socjolog postugiwat sie nig w dosc¢ luzny,

25 Zob. A. Podgorecki, Prestiz prawa, Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1966. Praca
ta w calosci jest poswiecona prezentacji i analizie wskazanego badania.
26 Tamze,s.32.
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intuicyjny raczej sposdb, odsylajac na marginesie jednej z prac do

dorobku Theodora W. Adorno, potraktowanego zresztg krytycznie *”.
Wstepna hipoteza badawcza brzmiala, ze ludzie, ktérym mozna przy-
porzadkowa¢ osobowos¢ autorytarng, wykazuja znacznie wieksza

sktonnos¢ do postuchu wobec prawa, niz ludzie o odmiennej struk-
turze osobowosci. To dosy¢ ponure przypuszczenie nie znalazlo jed-
nak przekonujgcego potwierdzenia w przeprowadzonych badaniach.
Rezygnujac z drobiazgowej ich rekonstrukeji, odnotujmy najwazniej-
sze ustalenia konicowe.

Po pierwsze, badania wykazaly, ze czynniki okreslane jako ,,spo-
leczno-subiektywne” odgrywajg bardzo istotng role w ksztaltowaniu
sie postaw wobec prawa. Po drugie, jak juz bylo wspomniane, badania
w znacznym stopniu sfalsyfikowaly teze o istnieniu zwigzku miedzy
postawg legalistyczng a autorytarnym charakterem osobowosci. W to
miejsce Podgorecki zaproponowat hipoteze inng, znacznie ciekaw-
sza: ,Da sie, by¢ moze, stwierdzi¢ (dokladniejsze techniki umozliwig
znaczniejszg subtelnos¢ semantyczng), ze osoby o postawie autory-
tarnej istotnie wykazujg wiekszy respekt dla prawa, lecz odnosic sie
to bedzie tylko do respektu opartego na strachu lub na formalnej dy-
rektywie [...]. Natomiast inne rodzaje respektu dla prawa wigzac sie
beda z postawami nie wykazujgcymi poczucia zagrozenia” 2. Docho-
dzi tutaj do istotnego przekonstruowania perspektywy badawczej,
gdyz szacunek dla prawa przestaje byc¢ rozpatrywany w kategoriach
zero-jedynkowych, sprowadzajgcych rzecz do réznicy miedzy prze-
strzeganiem a nieprzestrzeganiem norm prawnych. Odstania sie tym
samym mozliwos¢ innego sposobu tematyzowania problematyki pre-
stizu prawa, w ktorej jest miejsce na réznicowanie sposobow jego
przestrzegania. Z tym laczy sie ostatnie z zapowiedzianych ustalen
konicowych, tj. sformutowana przez Podgoreckiego hipoteza trdjstop-
niowego dzialania prawa *°. Wedle polskiego socjologa to, jak teksty
prawne sa przekladane na konkretng praktyke, zalezy od trzech czyn-
nikéw: ustroju spotecznego, podkultury prawnej oraz typu osobowo-
Sci cztowieka stosujacego przepisy.

27 A.Podgorecki, Socjologia prawa, Wiedza Powszechna, Warszawa 1962, s. 67.
Zob. takze: A. Podgorecki, Prestiz prawa, dz. cyt., s.38-39.

28 A. Podgorecki, Prestiz prawa, dz. cyt., s.166.

29 Zob. tamze, s.175-187. Zob. takze: A. Podgorecki, Zarys socjologii prawa,
PWN, Warszawa 1971, s. 417-440; A. Podgdrecki, Socjologiczna teoria prawa,
przekt. . M. Kwasniewska, R. Smogor, Interart, Warszawa 1998, s.24-36;
A. Pienigzek, M. Stefaniuk, Socjologia prawa. Zarys wyktadu, Kantor Wy-
dawniczy Zakamycze, Krakdw 2005, s.160-163.
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Ustrdj spoteczny ujmowany jest tu szeroko i sktada sie na niego nie
tylko ogot przepisow konstytucyjnych danego panstwa, lecz réwniez
dominujace rozumienie sprawiedliwosci oraz faktycznie istniejgcy
uklad sit spotecznych. Podkultura to z kolei wyodrebniana wedle
roznych kryteridw (np. instytucjonalnego lub geograficznego) regio-
nalna specyfika spoteczno-srodowiskowa. Podobnie jak to ma miejsce
w przypadku czynnikéw ustrojowych, réwniez te podkulturowe sg
wysoce niejednorodne. W ramach systemu prawa dziala wiele wyr6z-
nianych na rozmaitym poziomie ogdlnosci i wedle r6znych kryteriow
podkultur prawnych. Pojecie to mozna odnosi¢ do sposobu funkcjo-
nowania catych srodowisk prawniczych (np. do polskich sedzidéw
lub prokuratoréw), a mozna do konkretnych placéwek (np. do kon-
kretnie wskazanego sgdu okregowego). W kazdej takiej podkulturze
wyksztalcajg sie bowiem pewne oddziatlujgce na funkcjonujgce w jej
ramach jednostki mechanizmy postepowania. Trzeci wymienionych
wyzej czynnikéw - tj. osobowos¢ tego, kto prawo stosuje — okresla
Podgorecki mianem ,czynnika niewidocznego”, jako ze rzadko jest
on ujawniany i problematyzowany.

Zaznaczmy przy tym, ze z dokonywanych przez Podgdreckiego
ustalen oraz podawanych przez niego przyktadow wynika, iz hipoteza
tréjstopniowego dzialania prawa odnoszona jest tak do jego przestrze-
gania przez ,zwyklych” obywateli, jak i do sposobu jego stosowania
przez prawnikéw. Aby unikngé¢ nieporozumien, podkreslmy tez, ze
rzeczona hipoteza nie ma charakteru normatywnego, lecz deskryp-
tywny. Nie o to zatem chodzi Podgéreckiemu, by wskazywa¢, jakie
czynniki powinny by¢ uwzglednianie w procesie stosowania prawa,
lecz o to, co faktycznie wplywa na wynik interpretacji przepiséw
prawnych.

Istotnym elementem badan prowadzonych przez Podgdreckiego
jest to, ze jakkolwiek dokonuje on falsyfikacji stawianej poczatkowo
hipotezy o zwigzku miedzy autorytarnym typem osobowosci a stop-
niem postuchu dla prawa, to nie rezygnuje z traktowania kategorii

»,080ba o charakterze autorytarnym” jako waznego punktu odnie-
sienia, postugujac sie nig - jak sie wydaje — zamiennie z kategoria

»zwolennik filozofii niepewnosci i zagrozenia”*°

(przeciwstawiany
zwolennikowi ,filozofii ufnosci i zyczliwosci w stosunku do innych”*?).
Mamy zatem do czynienia z sytuacjg, w ktérej niechetny teoretycznej
spekulacji badacz, podkreslajgcy mocno znaczenie empirycznego osa-

dzenia formutowanych twierdzen, wskazuje, ze rozumienie wynikéw

30 A.Podgorecki, Prestiz prawa, dz. cyt., s.40.
31 Tamze.
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stosowania prawa powinno uwzgledniaé¢ wskazang wyzej rdéznice
miedzy dwoma typami postaw ludzkich.

Zestawiajac empiryczne ustalenia dokonane przez Podgoéreckie-
go z antropologia filozoficzng Fromma odnotujmy kilka ,nici” sca-
lajacych te perspektywy. Po pierwsze, wydaje sie, ze stosowany przez
tych badaczy podzial postaw na dwie zasadniczo odmienne grupy
jest dalece podobny. Sygnalizowany wyzej brak stabilnosci w okre-
Slaniu przez autora Prestizu prawa charakteru negatywnego, a wiec
owo przechodzenie od osobowosci autorytarnej do osobowosci zdo-
minowanej przez nieufnos¢ i poczucie zagrozenia, na gruncie filozofii
Fromma pozwala sie zinterpretowac jako ruch miedzy wskazywa-
niem jednego z konkretnych mechanizméw ucieczki od wolnosci,
a wskazywaniem samej tendencji do uciekania. Tendencja taka moze
znalez¢ swoje ujscie rowniez w innych niz autorytaryzm postawach,
jak na przyktad konformizm lub narcyzm. Po drugie, twierdzenie
Fromma, ze wybdr miedzy regresywnym a progresywnym budowa-
niem wiezi ze Swiatem przeklada sie na sposéb realizowania bardzo
wielu najrozmaitszych czynnosci i praktyk, zdaje sie dobrze pasowaé
do konstatacji Podgoreckiego, wedle ktdérej mozemy sie spodziewac
réznic w sposobie respektowania prawa, zwigzanych z przyporzad-
kowaniem do jednego z dwdch podstawowych typdw osobowosci
spotecznej. Po trzecie, wypracowane przez Fromma pojecie charak-
teru spolecznego pasuje do tego, co Podgérecki pisze o dzialaniu
podkultury prawnej.

4 Jerzego Wroblewskiego badania sgdowego stosowania prawa
Przechodzac do Wréblewskiego, zaznaczmy na poczatku dwie pod-
stawowe odmiennosci w stosunku do zarysowanej wyzej perspektywy
Podgoreckiego. Pierwsza z nich polega na tym, ze o ile w przypadku
autora Prestizu prawa mamy do czynienia z badaniami empiryczny-
mi, o tyle ustalenia dokonane przez Wroblewskiego maja charakter
analityczny. E6dzki teoretyk wypracowat siatke pojec sktadajgca sie
na rozbudowany model sgdowego stosowania prawa. Z takim ob-
szarem odniesienia laczy sie druga zasadnicza réznica: Wrdéblewski
nie zajmuje sie postawg wobec prawa przejawiang przez wszystkich
czltonkéw spoteczenistwa, lecz tylko postawa przyjmowana przez
prawnikoéw, zwtaszeza zas sedzidow.

Nie decydujac sie dokona¢ tutaj rekonstrukeji calego modelu stwo-
rzonego przez Wrdblewskiego, skoncentruje sie na kluczowej z punktu
widzenia interesujgcego mnie tematu kwestii ideologii stosowania
prawa. Czytamy o niej: ,,Poglady na temat tego, jak sedzia powinien
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podejmowac decyzje wraz z ewentualnym uzasadnieniem formutowa-
nych postulatéw, nazywamy «ideologia sadowego stosowania prawa».
Poglady bowiem, jak sedzia ma decydowaé, czemu ma stuzy¢ prawo,
jego stosowanie czy tez konkretna decyzja, dajg sie uporzadkowac
w postaci modelowej w pewne catosci”*2. Autor ten wyrdznia trzy
modelowe typy ideologii: zwigzanej decyzji sadowej, swobodnej de-
cyzji sagdowej oraz praworzadnej decyzji sgdowej*3. Rozrdznienie to
ma dla nas centralne znaczenie, albowiem to wtasnie w kontekscie
krytyki zwolennikow ideologii zwigzanej decyzji sgdowej przywo-
tuje Wréblewski Fromma, piszac: ,, Konformizm, ktéry charaktery-
zuje wyznawcow ideologii zwigzanej decyzji sgdowej, jest postacig
mimetyzmu spotecznego, jest to mechaniczny konformizm, ktéry
mozna traktowac jako jeden z mechanizmdw spotecznych «ucieczki
od wolnosci»” *#. Wréblewski nie rozwija tej mysli, odsytajgc jednak
w przypisie do punktu trzeciego, rozdziatu pigtego Ucieczki od wolnosci,
a wiec do fragmentu traktujgcego o mechanicznym konformizmie
jako jednym z trzech opisywanych w tej ksigzce typow ucieczki. Jako
ze Wroblewski poprzestaje na samej tylko sygnalizacji, nie wiemy jak
dokladnie t6dzki teoretyk widzi owa prawniczg wersje ucieczki od
wolnosci. Aby sprobowaé rzecz jakos rozjasni¢, powiedzmy krotko
czym charakteryzuja sie wskazane trzy typy ideologii.

Ideologia zwigzanej decyzji sgdowej, tgczona przez Wrdblewskie-
go z pozytywizmem prawniczym, cechuje si¢ postrzeganiem prawni-
ka jako swoistego trybiku w skomplikowanej maszynerii, catkowicie
determinujgcej jego dziatanie. Podmiotowos¢ stosujgcego prawo ju-
rysty nie odgrywa tu wiekszego znaczenia, przynajmniej tak dtugo,
jak dtugo nie skutkuje ona wytamywaniem sie z jedynego stosowne-
go sposobu dziatania. Wréblewski pisze o tej ideologii w nastepuja-
cych stowach: , Decyzja sgdowa ma mieé¢ charakter «mechaniczny»,
sprowadzony do prostych rozumowan sylogistycznych, wykluczajg-
cych elementy wartosciowania sedziowskiego. Sedzia, jako monte-
skiuszowskie «usta ustawy», ma role catkowicie bierng, natomiast
system prawa zawierajacy normy, na podstawie ktérych zapadaja
decyzje, charakteryzuje caly szereg cech. A wiec przedstawia sie on
jako system w znacznej mierze skodyfikowany, niesprzeczny, zupelny
w sensie niezawierania luk i wystarczajacy do rozstrzygniecia kazdego

32 J. Wréblewski, Wartosci a decyzja sqdowa, Zaktad Narodowy im. Ossolin-
skich, Wroctaw-Warszawa-Krakéow-Gdanisk, 1973, s.19.

33 Zob. tamze, s.18-26.

34 Tamze, s.90. Zob. takze: J. Wroblewski, Sgdowe stosowanie prawa, PWN,
Warszawa 1988, s.395.
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zagadnienia prawnego w drodze prostych zabiegow «logicznych»” 35,

Ideologia swobodnej decyzji sgdowej zaklada radykalnie odmien-
ny obraz procesu stosowania prawa. O ile bowiem ideologia decyzji
zwigzanej caly ciezar rozstrzygania poktada w tresci przepiséw pra-
wych, o tyle tutaj dochodzi do radykalnego przesuniecia sprawczosci
na sedziego. Wroblewski pisze o tym nastepujaco: ,[...] celem stosowa-
nia prawa wedtug tej ideologii staloby sie optymalne dostosowanie
decyzji do potrzeb szeroko rozumianego «zycia». Srodkiem do osigg-
niecia takiej wartosci naczelnej bytyby nader zréznicowane oceny
sedziowskie zwigzane z rozumieniem i hierarchizacjg tych potrzeb
w konkretnych sytuacjach podejmowania decyzji. A wiec jako tego
rodzaju $rodki nalezy wymieni¢ oceny stusznosci, sprawiedliwosci,
moralnosci, celowosci politycznej, celowosci ekonomicznej, itp.”*®.
Ideologia swobodnej decyzji sgdowej oznacza wiec swoiste rozpusz-
czenie prawa w innych systemach normatywnych, czy tez sprowadze-
nie go do pozycji pewnej wierzchniej warstwy mechanizmoéw bardziej
fundamentalnych. Wydaje sie wiec, ze jako taka tgczy sie ona z bra-
kiem wiary w realne dzialanie prawa.

Miedzy tymi dwoma skrajnosciami znajduje sie rozwigzanie po-
$rednie, o ktérym czytamy: ,Ideologia praworzadnej decyzji sgdowej,
postulujgc decyzje praworzadne, akceptuje nacisk potozony przez
ideologie zwigzanej decyzji sgdowej na Scisle przestrzeganie prawa
obowigzujacego, ale odrzuca falszywy obraz sgdowego stosowania
prawa, jaki daje pozytywizm prawniczy. Ideologia praworzadnej de-
cyzji sadowej na podstawie analiz opisowych i teoretycznych widzi
role ocen w procesie sgdowego stosowania prawa i uznaje pod tym
wzgledem krytyke ujeé pozytywistycznych, jakg przeprowadza ideolo-
gia swobodnej decyzji sgdowej. Jednak, wbrew tej ostatniej ideologii,
nie postuluje sie tutaj swobody ocen i odrzuca stanowczo mozliwosé
odchodzenia od przestrzegania prawa obowigzujgcego”>”. A zatem
podstawowg cechg ideologii praworzadnej jest tgczenie momentow
zdeterminowania i wolnosci. Odrzuca sie tu zaréwno taka wizje sto-
sowania prawa, wedle ktorej jurysta jest tylko trybikiem w skompli-
kowanym mechanizmie, jak i takg, ktora redukuje rzady prawa do
1z3ddéw prawnikow.

Jak mozna zatem interpretowac wskazane przez Wroblewskiego
zestawienie ideologii zwigzanej decyzji sgdowej z opisywang przez
Fromma postawg uciekania od wolnosci? W obu tych sytuacjach

35 J. Wréblewski, Wartosci a decyzja sgdowa, dz. cyt., s.20-21.
36 Tamze, s 22-23.
37 Tamze, s.25.
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dochodzi do dzialania, ktére ma minimalizowac¢ odpowiedzialnos¢
jednostki za podejmowane decyzje *®. Przy takim ujeciu procesu stoso-
wania prawa znika bowiem sedzia jako podmiot. Znika wiec réwniez
podmiotowy charakter relacji miedzy sedzig i podsagdnym°. Obie
poréwnywane sytuacje charakteryzujg sie tez tym, ze wybiera sie
w nich rozwigzanie, ktdre pozornie tylko zapewnia bezpieczenstwo.
Jak bowiem mechaniczny konformizm w ostatecznym rachunku
prowadzi do zwiekszenia poczucia zagrozenia “°, tak zastanianie sie
przez sedziego argumentacja wpisujaca sie w ideologie zwigzanej
decyzji sgdowej, zwieksza ryzyko przeoczenia najbardziej optymal-
nej i rozsadnej interpretacji. W obu wreszcie sytuacjach widoczne
jest zdominowanie postepowania przez nihilistyczny brak wiary —
w pierwszym przypadku we wlasne myslenie, w drugim zas w prawo
jako rozsadny i autentycznie dyskursywny sposob regulacji relacji
miedzy ludzmi.

W stosunku do zaproponowanego przez Wroblewskiego poréwna-
nia mozna postawic¢ zarzut przemilczenia istotnej réznicy. Charak-
teryzujgc mechaniczny konformizm, Fromm mdéwi bowiem przede
wszystkim o takiej sytuacji, w ktorej ktos, bedac przekonanym o sa-
modzielnosci wlasnego myslenia, w rzeczywistosci reprodukuje przy-
gotowane juz przez otoczenie przekonania“*. Przeciwnie natomiast
1zecz wyglada przy krytyce ideologii decyzji zwigzanej — najistot-
niejsze wydaje sie tam bowiem to, ze sedzia sprowadza swojg role
do reprodukowania gotowych odpowiedzi (sedzia jako usta ustawy),
mimo iz w rzeczywistosci takie konkretne, tj. zindywidualizowane
podmiotowo i przedmiotowo odpowiedzi nie istniejg, lecz kazdora-
zowo muszg by¢ w ramach wyznaczonych przez prawo wypracowane.
Roznica ta jawi sie jednak jako mniej istotna, jesli wzig¢ pod uwage,
ze — z jednej strony — wzorce nasladowane przy zachowaniu postawy
mechanicznego konformizmu nierzadko s tylko wyobrazeniami co

38 Natemat dwdch strategii przedstawiania procesu podejmowania decyzji
przez prawnika, tj. takiej, ktdéra zastania zakres jego dyskrecjonalnej
wtadzy i zwigzanych z nig dylematéw, oraz takiej, ktdra to odstania,
interesujaco i szeroko pisze Przemystaw Kaczmarek (zob. P. Kaczmarek,
Tozsamosc prawnika jako wykonawcy roli zawodowej, LexisNexis, Warsza-
wa 2014).

39 Zob. Z. Banikkowski, W przestrzeni sqdzenia: sgdzia i niepokdj spotkania,
przekl. M. Pichlak, [w:] Z zagadnieri teorii i filozofii prawa. Lokalny a uniwer-
salny charakter interpretacji prawniczej, red. P. Kaczmarek, Wydawnictwo
Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 2009.

40 Zob. E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, dz. cyt., s.196-197.

41 Zob. tamze, s.179-186.

28



O zr iu czyr ych w pr ia prawa

do tresci oczekiwan otoczenia, oraz ze — z drugiej strony — réwniez
w prawie funkcjonujg wzorce rozstrzygania spraw okreslonego typu.
Unikniecie putapki konformizmu nie na tym jednak polega, by istnie-
jace w zyciu spotecznym i praktyce prawniczej schematy préobowac
ignorowad, lecz na tym, by nie zastepowa¢ nimi wlasnego myslenia
oraz nie ukrywac roli wartosciowania i zwigzanego z nim wybierania.
W takim ujeciu sgdowe stosowanie prawa jawi sie jako praktyka wy-
magajaca Iaczenia rutyny i schematycznosci z podejsciem tworczym
irefleksyjnym, przy czym owa tworczos¢ i refleksyjnosé nie temu ma
shuzy¢, by wykraczad poza gre w prawo, ale temu, by urzeczywistniac
najlepsza jej wersje 2.

Aby poprédbowac jeszcze mozliwosci rozwijania podpowiedzianej
przez Wroblewskiego analogii, spdjrzmy z punktu widzenia filozofii
Fromma na dwa spory teoretycznoprawne. Obydwa dotycza kwestii
interpretacji, tyle ze pierwszy koncentruje sie na aspekcie operatyw-
nym, zas drugi na wymiarze ontologicznym.

Przechodzac do omdwienia pierwszego z nich, odnotujmy, ze
oprocz ideologii stosowania prawa, Wréblewski wyrdznia jeszcze
ideologie sgdowej wykladni operatywnej. Pojecia te sg mocno ze soba
zwigzane, ale dotyczg innych poziomdw analizy dziatania sgdu. O ile
bowiem ideologia stosowania prawa odnosi sie do tego, w jakim stop-
niu sedzia jest zdeterminowany przez tres¢ aktéw prawnych, o tyle
ideologia wyktadni operatywnej dotyczy wartosci lub dyrektyw;, jakie
interpretujacy prawo jurysta powinien uwzglednié. Méwigc inaczej,
ideologia wykladni ukierunkowuje stosujgcego prawo sedziego, tak
na etapie heurystyki, jak i przy konstruowaniu uzasadnienia podjetej
decyzji*3.

Wrdblewski wyrdznia dwa typy ideologii wyktadni, tj. statyczny
i dynamiczny““. Wedle pierwszego z nich podstawowymi wartoscia-
mi, jakie sedzia powinien uwzgledniaé sg stalos¢ prawa oraz pewnosé
ibezpieczenistwo prawne. Oznacza to, ze znaczenie przepisow praw-
nych ma by¢ stabilne i jako takie nie moze ulega¢ modyfikacji na po-
ziomie ich stosowania. Inaczej wyglada to w ideologii dynamicznej,
ktora ,[...] podkresla nieuchronng i potrzebng zmiennosc znaczenia

42 Obecne w polskiej literaturze prawniczej poglady na temat réznych mo-
deléw refleksyjnosci w procesie stosowania prawa mozna przesledzi¢
w: P. Jablonski, M. Pichlak, Miejsce refleksji krytycznej w instytucjonalnej
wiedzy o prawie, ,,Principia” 2013, tom LVII-LVIII, S.269-295.

43 Zob.J. Wréblewski, Rozumienie prawa i jego wyktadnia, Zaktad Narodowy
im. Ossoliniskich, Wroctaw-Warszawa-Krakow-Gdansk-£6dz 1990, s.93.

44 Zob.tamze, s.93-97.
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regul prawnych i odkrywanie ich, wzglednie wspéttworzenie, uznaje
za zadanie interpretatora” “*. Nadrzedng wartoscig wedle tego podej-
Scia jest adekwatnos$¢ prawa do potrzeb konkretnej sytuacji. Wydaje
sie, ze moze to by¢ rozumiane na dwa zasadniczo odmienne sposoby.
Po pierwsze, mozna wiec upatrywac w tym przyzwolenia na instru-
mentalizacje prawa, wychodzac tym samym poza wewnetrzna, jury-
dyczng perspektywe. Tak ujeta dynamiczna ideologia wykladni jest
wiec w bezposredni sposéb zwigzana z ideologia swobodnej decyzji
sadowej i jako taka oznacza brak wiary w prawo. Po drugie jednak,
mozna tez przyjmowac dynamiczng ideologie wyktadni, pozostajac
w $rodku wewnetrznego, prawniczego punktu widzenia. Przy takim
spojrzeniu ideologia dynamiczna jawi sie jako podejscie bliskie temu,
o ktérym w innym jezyku moéwi tradycja hermeneutyczna, wskazuja-
ca na to, ze zastosowanie jest czescig rozumienia “®. Element dyna-
miczny nie moze oznaczac tu wyjscia poza ramy dopuszczalne przez
prawniczg wspdlnote interpretacyjng, czy tez —wnieco innym ujeciu -
przez uczciwego i profesjonalnie przygotowanego prawnika. Z ideg
praworzadnosci pogodzi¢ mozna tylko drugie z odnotowanych ujeé
ideologii dynamicznej.

Wybdr miedzy tymi ideologiami znajduje swoje przelozenie na
sposob przeprowadzania wykladni prawa. Uimujac rzecz z grubsza,
w polskim prawoznawstwie przyjeto sie wprowadzone przez Wréb-
lewskiego wyrdznienie regut wykladni pierwszego i drugiego stopnia.
Do pierwszej grupy naleza reguly wykladni jezykowej, systemowej
i funkcjonalnej“’. Reguly jezykowe traktujg prawo jako tekst; syste-
mowe — jako pewng zlozong i uporzadkowang strukture, w ktorej
znaczenie poszczegolnych elementdw zalezy réwniez od usytuowa-
nia wzgledem innych; wreszcie reguly funkcjonalne traktujg prawo
jako element wiekszej, spolecznej calosci. Przyktadem reguly jezyko-
wej jest dyrektywa zakazujaca przyjmowac tego samego znaczenia
dla dwdch réznych wyrazen (zakaz wykladni synonimicznej), czy dy-
rektywa nakazujgca przyporzadkowac wyrazeniu takie znaczenie, ja-
kie ma ono wjezyku potocznym, gdy nie nadano mu innego w jezyku
prawnym, prawniczym lub innym jezyku specjalistycznym. Jako ilu-
stracja reguly systemowej moze stuzyc¢ dyrektywa, nakazujgca przyj-
mowac takga interpretacje przepisu, ktora najpelniej realizuje zasady
danej galezi prawa oraz catego systemu. Wreszcie, w roli przyktadow

45 Tamze, s.94.

46 Zob. J. Stelmach, Wspdtczesna filozofia interpretacji prawniczej, Wydawni-
ctwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakow 1999, s. 47-85.

47 Zob. J. Wrdblewski, Sgdowe stosowanie prawa, dz. cyt., s.128-149.
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regul funkcjonalnych mozna wskazaé takie dyrektywy, jak: brania pod
uwage spolecznych konsekwencji przyjetej interpretacji, odrzucania
wykladni prowadzacej do rezultatéw absurdalnych, czy tez uwzgled-
niania cely, jakiemu ma stuzy¢ dana instytucja.

Reguly drugiego stopnia dotyczg natomiast obchodzenia sie z dy-
rektywami stopnia pierwszego. Cho¢ w nauce prawa i orzecznictwie
istnieje daleko idaca zgodnos¢ co do ksztattu regul pierwszego stop-
nia (co oczywiscie nie oznacza zupelnego braku kwestii spornych),
to nie ma juz takiego porozumienia — réwniez na poziomie prakty-
ki stosowania prawa — co do regul drugiego stopnia. W szczegdlno-
$ci kontrowersje budzi problem, ktdry za Tomaszem Spyrga mozemy
okregli¢ wyborem miedzy modelem subsydiarnosci a modelem zu-
petnosci“®. Wedle pierwszego z nich, warunkiem zastosowania regut
systemowych jest brak jednoznacznego wyniku wyktadni jezykowej,
zas warunkiem zastosowania wykladni funkcjonalnej pozostawanie
niejasnosci na gruncie wyktadni jezykowej i systemowej. A zatem wy-
ktadnia systemowa i funkcjonalna stuzy do wyboru jednej z kilku wer-
sji dopuszczalnych na gruncie wykladni jezykowej. Inaczej moéwiac,
jesli wykladnia jezykowa nie budzi watpliwosci, reguly systemowe,
a zwlaszcza funkcjonalne, nie majg zastosowania. Natomiast wedle
modelu zupelnosci proces wyktadni zakoniczony jest dopiero wtedy,
gdy proponowana interpretacja przepiséw zostala oceniona z punk-
tuwidzenia wszystkich trzech typow regut“®. Jak tatwo sie domyslec,
wybdr miedzy tymi modelami gczy sie Scisle z rozstrzygnieciem mie-
dzy statyczna a dynamiczng ideologia wyktadni.

Spor ten znajduje swoj odpowiednik na poziomie ontologicz-
nym °°. Z jednej bowiem strony, znana jest taka wizja prawa, wedle
ktorej relacja miedzy nim a interpretujgcym jurysta opiera sie na
Scistej separacji podmiotu i przedmiotu poznania. W takim ujeciu

48 Zob. T. Spyra, Granice wykladni prawa. Znaczenie jezykowe tekstu praw-
nego jako granica wylktadni, Wolters Kluwer — Zakamycze, Krakow 2006,
s.133-136.

49 W zwiazku z ograniczonymi ramami artykutu pozwalam tu sobie na
pewne uproszczenia. W szczegdlnosci pomijam problematyke stosowa-
nia prawniczych regut inferencyjnych oraz kwestie znaczenia rodzaju
zalozonej semantyki.

s0 Zob. M. Zirk-Sadowski, Pozytywizm prawniczy a filozoficzna opozycja
podmiotu i przedmiotu poznania, [w] Studia z filozofii prawa, tom 1, red.
J. Stelmach, Wydawnictwo Uniwersytetu jagielloniskiego, Krakdw 2001;
M. Zirk-Sadowski, Prawo a uczestniczenie w kulturze, Wydawnictwo Uni-
wersytetu £odzkiego, £6dz 1998; T. Spyra, Granice wyktadni prawa, dz. cyt.,
$.173-183.
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znaczenie tekstu jest czyms gotowym w momencie zakonczenia dzia-
tan prawodawczych, zas zadanie obstugi prawnej polega na dotarciu

do tego gotowego juz znaczenia. Z drugiej jednak strony, obecna jest

w naukach prawnych réwniez taka wizja prawa, wedle ktodrej jego in-
terpretacja ma charakter wspodtkonstytujgcy, czy tez optymalizujacy.
Znacznie tekstu prawnego nie jest tu czyms gotowym w momen-
cie wejscia danego aktu w zycie, lecz czyms, co jest wspottworzone

w procesie interpretacji. W takim bliskim perspektywie hermeneu-
tycznej ujeciu jakos¢ prawa po czesci wiec zalezy od jakosci pracy

stosujacych je prawnikow.

Jesli zaakceptowad wskazane przez Wréblewskiego przyporzadko-
wanie ideologii zwigzanej decyzji sgdowej do opisywanej przez From-
ma postawy mechanicznego konformizmu, to rodzi si¢ pokusa, by na
zarysowane wyzej kontrowersje réwniez spojrzec z punktu widzenia
antropologii Fromma. Wydaje sie bowiem, ze tak kwestia wyboru mie-
dzy statyczng a dynamiczng ideologig wyktadni, jak i problematyka
ontologicznego statusu prawa, bezposrednio wigze si¢ z zagadnie-
niem ideologii decyzji sgdowej>*. Gdyby wiec konsekwentnie péjsé
za zasygnalizowanym przez Wroéblewskiego tropem, to uzyskujemy
perspektywe interpretacyjng dla dwoch przeciwstawnych podejsé¢ do
procesu stosowania prawa. Ideologia zwigzanej decyzji sgdowej lgczy
sie z przyznaniem prymatu ujeciu statycznemu, przyjmowaniem
modelu subsydiarnosci regut wyktadni oraz $cistym separowaniem
podmiotu od przedmiotu poznania. Prawo funkcjonuje tu na po-
dobienistwo martwej rzeczy, zas rola prawnika przypomina funkcje
trybiku w maszynie lub zachowanie batwochwalcy. Swoistej reifikacji
ulega zatem nie tylko prawo (przyktadem takiego podejscia jest kryty-
kowany przez Ewe Eetowska tekstocentryzm *2), lecz rdowniez prawnik.
Na drugim biegunie znajduje sie takie podejscie, ktore przyznaje
prymat ideologii dynamicznej i modelowi zupelnosci, dobrze kore-
spondujgce z ontologig prawa, ostabiajaca granice miedzy podmiotem
a przedmiotem poznania. W takim ujeciu prawo jest nie tyle rzecza,
ile wymagajacym tworczego i refleksyjnego podejscia procesem, zas
spelnianie przez prawnika okreslonych wymogéw podmiotowych sta-
je sie koniecznym warunkiem optymalnego funkcjonowania prawa.

51 Zob.J. Wroblewski, Rozumienie prawa i jego wyktadnia, dz. cyt., s.95. Wska-
zane uwiklanie nie oznacza oczywiscie, ze wszystkie reguly interpreta-
cyjne bazuja na okreslonych rozstrzygnieciach z zakresu ideologii decyzji
sadowej i ideologii wyktadni (zob. tamze, s.96-97).

s2 Zob. E. Letowska, Bariery naszego myslenia o prawie w perspektywie inte-
gracji z Europg, ,Panistwo i Prawo” 1996, nr 4-5.
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5 Trzy typy postaw wobec prawa
Dokonane przez Wroblewskiego przyporzadkowanie ideologii zwigza-
nej decyzji sagdowej do jednego z mechanizmoéw ucieczki od wolnosci,
tj. do mechanicznego konformizmu, jest bez watpienia zabiegiem
wysoce ryzykownym teoretycznie, a pewnie tez wymagajacym do-
datkowych zalozen i zastrzezen. Gdyby jednak pojsc jeszcze pare
krokoéw za tym interesujgcym tropem, to mozna zastanowic sie nad
przyporzadkowaniem pozostatych dwdch wyréznianych przez t6dz-
kiego teoretyka ideologii sgdowego stosowania prawa do okreslo-
nych pojec z antropologii filozoficznej Fromma. I tak, wydaje sie, ze
ideologia swobodnej decyzji sadowej pasuje do narcyzmu (sedzia nie
wierzy w,,normatywna realno$¢” prawa, ,rozpuszcza” je we wlasnych
preferencjach, oczekiwaniach i wartosciowaniach), ewentualnie do
autorytaryzmu (relacja wltadzy miedzy sedzig a podsadnym przestaje
by¢ zaposredniczona przez prawo; sedzia staje sie bardziej osoba
wydajaca rozkazy, niz kims strzeggcym funkcjonujgcego na podo-
bienstwo zbioru obietnic porzadku prawnego). Ideologia swobodnej
decyzji sgdowej prowadzi do swoistego prawniczego nihilizmu, gdyz
przedmiot poznania jest tu pochtaniany przez podmiot, znika wiec
prawo jako realnie dzialajacy system normatywny. W tym sensie
mozemy mowic o postawie nihilistycznej.

Kiedy byta mowa o przyporzadkowaniu ideologii zwigzanej decy-
zji sgdowej do mechanicznego konformizmu, podejscie takie zostalo
polaczone z postawg batwochwalcza. Tam z kolei znika podmiot
poznania. Zauwazmy jednak teraz, ze postawy nihilistyczna i batwo-
chwalcza mogg sie dopelnia¢, w tym mianowicie sensie, ze nihilistycz-
ne traktowanie prawa moze postugiwaé sie i zastania¢ batwochwalcza
retoryka. Balwochwalca widzi tylko selektywnie stosowang wyktad-
nie jezykows i jej wynik nazywa prawem. Argumenty systemowe
i funkcjonalne, biorgce pod uwage catos¢ prawa i uwzgledniajgce
cel okreslonych instytucji prawnych *3, wprowadzajace elementy
ideologii dynamicznej do interpretacji oraz odstaniajgce wspotod-
powiedzialnos¢ prawnikéw za ksztatt porzadku prawnego sg przez
niego pomijane.

Wreszcie ideologia praworzadnej decyzji sadowej pozwala sie przy-
porzadkowac do tego, co Fromm opisuje jako odpowiedz progresywna.
W tym wypadku mozna moéwic¢ o postawie wiary w prawo, czy tez

53 Bardzo dobrg krytyka podejscia formalistycznego, bliskiego temu, co
w niniejszym artykule okreslam mianem postawy batwochwalczej, jest
praca Marcina Matczaka (zob. M. Matczak, Summa iniuria. O blgdzie for-
malizmu w stosowaniu prawa, Scholar, Warszawa 2007).

33



Pawet Jabtoriski

o postawie autentycznego szacunku dla prawa. Szacunek taki zaklada
pewnga dialektyke pasywnosci i aktywnosci, niezbedna do zachowania
réwnowagi miedzy podmiotem i przedmiotem poznania. Postawa
taka jest przeciwstawiana tak nihilizmowi, jak i balwochwalstwu.
Praca prawnika wymaga w takim ujeciu tgczenia elementdw rutyny
ischematycznosci z podejsciem tworczym i refleksyjnym. Samo prawo
przestaje tu by¢ postrzegane jako zbidr tekstow, a zaczyna jako wynik
gry toczonej, z jednej strony, miedzy poszczegélnymi prawnikami,
z drugiej zas, miedzy nimi wszystkimi a , piszgcym” teksty prawne
prawodawcg, przy czym podmioty te wzajemnie si¢ ograniczaja.

Sygnalizowane przez Wroblewskiego przyporzadkowanie ideo-
logii stosowania prawa i typu osobowosci, a takze opisywane przez
Podgoreckiego uwiklanie sposobu przestrzegania prawa w zmienne
subiektywne, wreszcie — quasitranscendentalna funkcja charakteru
w antropologii Fromma - wszystko to sktania do czesciowego przekie-
rowania uwagi z teoretycznoprawnych sporéw epistemologicznych na
kwestie z zakresu psychologii (jednostki i spoleczenistwa) oraz etyki.
By¢ moze rdznica miedzy opisywanymi przez Fromma a wskazywany-
mi przez Podgoéreckiego i Wroblewskiego dwoma typami odpowiedzi
na sytuacje egzystencjalng cztowieka ma bardziej istotne znaczenie
dla rozumienia sposobu obchodzenia sie z prawem niz niejeden do-
brze ugruntowany spor epistemologiczny.

Aby unikng¢ nieporozumien, odnotujmy jeszcze jedng kwestie.
Proponowany tu sposob lgczenia perspektywy Fromma z problema-
tyka dotyczaca stosowania prawa nie jest zadna proba przemyca-
nia myslenia prawno-naturalnego. Wbrew temu, jak stawial sprawe
Wréblewski, sadze, ze pozytywizm prawniczy nie musi tgczy¢ sie
tylko z ideologig zwigzanej decyzji sgdowej, lecz moze takze z tym,
co 16dzki teoretyk okreslal mianem ideologii praworzadnej. Wstrzy-
mujac sie tutaj od wchodzenia w skomplikowang dyskusje miedzy
pozytywizmem prawniczym (a raczej pozytywizmami), doktrynami
prawa natury oraz kierunkami wpisujgcymi sie w tzw. trzecig droge 54,
préobowalem przyjrzec sie owym wskazywanym przez Podgoreckiego
»ukrytym czynnikom” wplywajacym na proces stosowania prawa.
Mysl Fromma wydaje mi sie dostarczac¢ dobrego ugruntowania filo-
zoficznego na rzecz twierdzen formutowanych przez znakomitych
praktykow, takich jak Ewa Eetowska, Marek Safjan czy Adam Strzem-
bosz, ktorzy podkreslaja, ze prawidlowe dziatanie prawa wymaga od
jurysty nie tylko znajomosci przepisdw i orzecznictwa, lecz réwniez

54 Zob.S. Wronkowska, Z. Ziembinski, Zarys teorii prawa, Ars boni et aequi,
Poznan 2001, s.46-80.
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takich cech, jak: refleksyjnos¢, odwaga czy gotowosé do twdrczego
i zarazem zgodnego z regutami sztuki prawniczej rozwigzywania
probleméw. Wydaje sie, ze bez tych cech szacunek dla prawa skazany
jest na zeslizgiwanie sie badz to w nihilistyczne lekcewazenie, badz
to w batwochwalczg reifikacje, przy czym przeciwienistwo tych dwéch
skutkow jest raczej pozorne.
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ABSTRAKT

Niniejszy artykut zawiera w istocie dwa watki. Pierwszy, stanowigcy
tto dla kolejnego, traktuje o specyfice poznania humanistycznego ijego fi-
lozoficznym uprawomocnieniu. Te rozwazania prezentowane sg jako uza-
sadnienie dla metodologii politologicznego interpretacjonizmu oraz
przestanka jego wzbogacenia pojeciowoscig zaczerpnieta z psychoana-
lizy kulturowej Fromma. Autor, odwotujgc sie do antypozytywistycznego
przetomu w humanistyce, identyfikuje watki tej tradycji metodologicznej
zarowno w psychoanalizie, jak i podejsciu interpretacjonistycznym. Na-
stepnie prezentuje kluczowe pojecia Frommowskiej psychoanalizy, by
zaproponowac bazujacg na nich procedure analityczng, mieszczaca sie
w rodzinie interpretacjonistycznych metodologii.

1 Wstep
Cho¢ polityka i wladza, jako stale obecne elementy zycia zbiorowe-
go, sg przedmiotem ludzkiej refleksji niemal od zarania jej dziejow,
to stosunkowo dlugo trwato zanim z owej refleksji wyodrebnila sie
samodzielna dyscyplina naukowa. Od samych jej narodzin i poprzez
wszystkie etapy rozwoju towarzyszyly jej spory o status naukowy
izwigzane z nimi kontrowersje teoretyczne i metodologiczne. Nader
optymistyczne postulaty ontologicznej i metodologicznej statosci, for-
mulowane jeszcze przez fundatoréw rewolucji behawioralnej, wydajg
sie wspotczesnie ustepowac miejsca mniej lub bardziej akceptujacej
postawie wobec metodologicznego pluralizmu dyscypliny. Nieusu-
walne — zdaniem autora - kontrowersje metodologiczne w obrebie
politologii wynikajg bowiem ze specyfiki jej przedmiotu - polityki.
Jakkolwiek definiowana bedzie polityka, nalezy jg z pewnoscia
rozumie¢ jako forme ludzkiej aktywnosci. Oznacza to, ze polityka
jest nierozerwalnie zwigzana z dziataniem czltowieka, w tej czy innej
formie zaklada obecnos¢ i aktywnos¢ ludzkiego substratu, oznacza
jego intencjonalne i Swiadome interwencje w rzeczywistos¢ pozapo-
dmiotowa. Kierunek owej interwencji nie jest rzecz jasna przypadko-
wy. Stanowig o nim subiektywne wyobrazenia dzialajacego podmiotu

1 Artykut stanowi zmodyfikowang, poprawiong i uzupeiniong wersje publi-
kacji Psychoanaliza Fromma jako wariant podejscia interpretacjonistycznego,
ktora ukazala sie w czasopismie ,Transformacje” (2011, nr 1-2, s.70-92).
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odnosnie rzeczywistosci zastanej i tej antycypowanej jako optymal-
na i pozadana. Innymi stowy, kazde dzialanie podejmowane przez

podmiot aktywny w polu polityki opiera si¢ na zlozonym systemie

sadow opisowych, ewaluatywnych i normatywnych, wyznaczajacych

pozadany kierunek dziatania. Politologiczna analiza powinna zatem

koncentrowad sie na punkcie widzenia aktora politycznego i z tej

perspektywy wyjasniac, czy tez probowac zrozumie¢ tres¢ i dynami-
ke dziatan podejmowanych przez aktoréw. Stanowisko takie, zwane

w politologii interpretacjonizmem ?, nie jest oczywiscie rozstrzyga-
jace, lecz stanowi tylko jedng z wielu perspektyw teoretycznych w jej

obrebie, wktorej funkcjonuje caly wachlarz mozliwych strategii inter-
pretacyjnych i umozliwiajacych je konstrukeji teoretycznych. Jedng

z takich konstrukeji moze stanowié perspektywa psychoanalityczna,
aw jej ramach psychoanaliza kulturowa Ericha Fromma, ktéra w po-
wigzaniu z politologicznym intepretacjonizmem z powodzeniem za-
sili¢ moze arsenal teoretyczny refleksji nad polityka.

Niniejszy artykul stanowi prébe uprawomocnienia powyzszego
stanowiska oraz zarysowania sposobu wykorzystania aparatu poje-
ciowego Fromma. Pierwszy ze sformutowanych tak celéw wymaga
oczywiscie odwotlania sie do refleksji filozoficznej, ktéra stanowi¢
bedzie pierwszg czes¢ prowadzonych tu rozwazan. Zagadnienie to
z pewnoscig zasluguje na znacznie bardziej rozbudowang refleksje,
niz bedzie to miato miejsce ponizej, niemniej ograniczenia artykutu
zmuszajg do skondensowanego podjecia zagadnienia.

2 Humanistyczne rozumienie — geneza
Refleksja aspirujagca do miana naukowego opisu danego elementu
rzeczywistosci powinna cechowac sie okreslonymi atrybutami, ktére
stanowig pochodng rozstrzygnie¢ ontologicznych i epistemologicz-
nych. W momencie gdy rzeczywisto$¢ spoteczna stawala sie przedmio-
tem systematycznej refleksji naukowej, filozoficzne rozstrzygniecia
w tym zakresie byly juz mocno ugruntowane i przyczynily sie do
spektakularnego rozwoju nauk przyrodniczych i $cistych. Jeden z jej
istotnych elementdéw jest spadkiem po filozofii Kartezjusza. Chodzi

2 Poglebiona charakterystyka podejscia interpretacjonistycznego zapre-
zentowana zostala w oryginalnej wersji niniejszego artykutu (patrz
przypis 1) dlatego tutaj zostanie pominieta. W przystepny sposéb zo-
stala ponadto zaprezentowana w publikacji: M. Bevir,, R. A.W. Rhodes,
Teoria interpretacjonistyczna, [w:] Teorie i metody w naukach politycznych,
red. D. Marsh, G. Stoker, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego,
Krakoéw 2006.
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tu mianowicie o separacje podmiotowo-przedmiotowa, ktdra rozbi-
jajac rzeczywistos$¢ na samoprzejrzysty podmiot i odseparowany od
niego substancjalny przedmiot, stala sie jednym z podstawowych
schematow nowozytnej filozofii . Stanowisko to znalazto wyraz w me-
tafizycznym podziale swiata na res extensa i res cogitans, rzecz rozcig-
gla i rzecz myslaca oraz ustanowieniu intelektu jako instrumentu
gwarantujacego poprawnos¢ poznania®. Zdaniem Zdzistawa Kras-
nodebskiego, kartezjanski paradygmat wraz z odkryciami Galileusza,
Kopernika, Newtona i empiryzmem Bacona przyczynily sie do stop-
niowego wyparcia sredniowiecznych wyobrazen nauki, wspartych na
autorytetach Arystotelesa i Kosciota, nakierowanych na zrozumienie
znaczenia i sensu swiata wyobrazonego jako organizm. Ich miejsce
zajal matematyczno-empiryczny opis przyrody, wyrazony w meta-
forze $wiata-maszyny, wraz z dazeniem do kontroli i umiejetnosci
przewidywania jej stanow. W ten sposéb nowozytne rozumienie na-
uki ukonstytuowatlo sie jako aktywnosc¢ poznawcza traktujgca o tym,
co ogolne, konieczne i absolutne, dajgce sie przedstawi¢ w formie
matematycznie wyrazalnych praw oraz zakladajace jednakowosé
metod naukowych we wszystkich dyscyplinach®. Swoistg kulmina-
cje powyzszego sposobu myslenia stanowil pozytywizm, wyrazajacy
przekonanie, ze nauki spoteczne sg zasadniczo podobne do nauk
przyrodniczych i $cistych, a zatem podlegaja réwniez tym samym
standardom naukowosci. Stanowisko to — okreslane mianem na-
turalizmu - zasadza sie na przekonaniu, ze $wiat jest obiektywnie
istniejgcym przedmiotem, ktdry co do zasady catkowicie poddaje
sie poznaniu. Zaréwno w naukach spotecznych, jak i przyrodniczych
badacz jest odseparowany od przedmiotu swego badania, a co za
tym idzie, w swej obserwacji pozostaje neutralny i nie wplywa na
obiekt badania®.

3 Zob. M.J. Siemek, Mysl drugiej potowy xx wieku, [w:] Drogi wspdlczesnej
filozofii, red. M. J. Siemek, przekl. S. Cichowicz i in., Czytelnik, Warsza-
wa 1978, s.13; G. Gabriel, Teoria poznania. Od Kartezjusza do Wittdensteina,
przekl. T. Kubalica, waM, Krakéw 2007, s. 21.

4 Zob. R. Descartes, Medytacje o pierwszej filozofii, przekt. M. Ajdukiewiczo-
wa, PAU, Krakow 1948, s.22-23, 28, 54; R. Descartes, Prawidta kierowania
umystem, przekt. L. Chmaj, PWN, Warszawa 1958, s.43.

5 Zob. Z. Krasnodebski, Rozumienie ludzkiego zachowania. Rozwazania o fi-
lozoficznych podstawach nauk humanistycznych i spotecznych, Piw, War-
szawa 1986, s.7-14; F. Capra, Punkt zwrotny. Nauka, spoteczeristwo, nowa
kultura, przekt. E. Woydyto, P1w, Warszawa 1987, s. 83-87.

6 Zob. D. Della Porta, M. Keating, How Many Approaches in the Social Science,
[w:] Approaches and Methodologies in the Social Sciences. A pluralist Perspec-
tive, red. D. Della Porta, M. Keating, Cambridge University Press, Cambrid-
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Takie wyobrazenie sytuacji poznawczej zostalo zakwestionowane
dopiero przelomem kopernikanskim Immanuela Kanta. W projekcie
poznania transcedentalnego, rozwijanym w Krytyce czystego rozumu,
chodzito Kantowi o zidentyfikowanie i przeanalizowanie form pozna-
nia apriorycznego, w ktére kazdorazowo zostaje ujeta rzeczywistosé
podmiotowa. Wskazuje on na zmystowosc i intelekt jako nieusuwalne
sktadniki poznania?, ktore nalezy rozumiec jako element konstytucji
podmiotu i zarazem konieczny element konstrukcyjny wszelkie-
go myslenia®. Kant czyni je przedmiotem rozwazan odpowiednio
estetyki i logiki transcendentalnej. Formy zmystowej naocznosci,
wespot z kategoriami intelektu, umozliwiajg wylonienie przedmiotu
poznania z chaosu pierwotnie nieuporzgdkowanych bodzcéw. Odtad
jawi on sie zatem jako fenomen dostepny poznaniu dzieki okreslonej
konstrukeji wtadz poznawczych cztowieka. W ten sposob kartezjan-
ski obraz rzeczywistosci wypelnionej dwoma nieprzenikajgcymi
sie substancjami zostaje zakwestionowany. Separacja podmiotowo-

-przedmiotowa zostaje zniesiona odmienng konstrukcja sytuacji
poznawczej, w ktérej podmiot niejako wnosi siebie do przedmiotu,
a jego wilasciwosci okreslajg to, w jaki sposéb przedmiot staje sie
dostepny poznaniu.

Te rozwazania zainspirowaly Wilhelma Diltheya, ktérego pro-
jekt krytyki rozumu historycznego miat stanowic¢ dopetnienie Kan-
towskiej krytyki czystego rozumu, cho¢ jednoczesnie pozostawat
w pewnej opozycji do mysli tego ostatniego. Ambicja Kanta bylo opi-
sanie tego, w jaki sposéb doswiadczamy swiata fizycznego, opisanie
procesow i struktur umystowych organizujgcych ludzkie doznania
w doswiadczenie uporzadkowanego czasowo i przestrzennie swiata
obiektow. Natomiast cel Diltheya byt szerszy, zmierzal do stworzenia
koncepcji, ktéra opisywataby catos¢ ludzkiego doswiadczenia. Pozo-
stawal przy tym krytyczny wobec wszelkich form transcendentalizmu
iapriorycznosci Kantowskich kategorii, ktore jego zdaniem réznig sie
w zaleznosci od historycznego kontekstu i indywidualnego doswiad-
czenia. Przedsiewziecia tego nie realizowatl oczywiscie w filozoficznej

ge 2008, s.23-24; M. Hawkesworth, Contending Conceptions of Science and
Politics, [w:] Interpretation and Method. Empirical Research Methods and the
Interpretive Turn, red. D. Yanow, P. Schwartz-Shea, Routledge, New York,
London 2006, s.29-31.

7 Zob. I. Kant, Krytyka czystego rozumu, tom 1, przekt. R. Ingarden, PWN,
Warszawa 1986, s.90, 157, 171-172.

8 Zob. L. Kleszcz, Boczne drogi: z genealogii filozofii hermeneutycznej, Arbore-
tum, Uniwersytet Wroctawski, Wroctaw 2004, s.195.
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prozni. Dziedzictwo niemieckiego idealizmu i romantyzmu, ktérego
reprezentanci dostrzegali doniostos¢ zycia psychicznego, emocjonal-
nego, znaczenie relacji miedzyludzkich, rodzito sceptycyzm wobec
pozytywizmu $lepego na doswiadczenie zycia, a skoncentrowanego
na fizykalnych i mentalnych prawidtowosciach, dajgcych sie ujaé
w forme sieci powigzanych ze sobg praw. Jakkolwiek antypozyty-
wistycznie zorientowani mysliciele nie stanowili jednolitej zbioro-
wosci, podzielali przekonanie, ze pozytywizm pozostaje w btedzie,
zaniedbujac catkowicie sfere zycia duchowego cztowieka. Ta optyka
ujawnia sie réwniez w mysli Diltheya, czynigc zen ,filozofa zycia”,
dla ktorego zycie jest czyms znacznie wiecej niz rodzajem mecha-
nizmu i organicznego metabolizmu, jest tym, czego doswiadczamy
wnaszych dziataniach i refleksjach, przezywajac swoje indywidualne
zycia®. Kategoria zycia stanowi jedno z kluczowych pojeé, na ktérych
opiera sie projekt krytyki rozumu historycznego. Bez tego kontekstu
filozoficznego metodologia nauk o duchu bylaby niezrozumiata.
Ojciec antypozytywistycznego przetomu sprzeciwia sie i odrzuca
koncepcje wiedzy spekulatywnej, oderwanej od rzeczywistego pod-
miotu, jakim jest czlowiek, dostrzegajac w przedrefleksyjnym zyciu
wlasnie punkt wyjscia do analizy kazdej ludzkiej aktywnosci. Zycie
jest bowiem tym, co ustanawia horyzont i granice rozumienia *°. Po-
jecie to obejmuje ,,[...] nie tylko trwale zasady natury, ale catos¢ wa-
runkdéw, w ktérych cztowiek tworzy oraz wszystko, co jest rezultatem
tej tworczoscei i co okresla takze jego egzystencje”**. Poniewaz zycie
przenika catosé ludzkiego bytowania w swiecie, nie jest mozliwe po-
znanie, ktdre abstrahowatoby od proceséw, ktérym podlega cztowiek
w procesie zycia *2. Dlatego poznanie nie jest nigdy czystym odniesie-
niem, w ktédrym przedmiot przedstawia si¢ ludzkiemu poznaniu jako

Zob. D. Polkinghorne, Methodology for the Human Science. System of Inquiry,
State University of New York Press, New York 1983, s.20-27; Y. Sherrat,
Continental Philosophy of Social Science. Hermeneutics, Genealogy and Critical
Theory from Ancient Greece to the Twenty-First Century, Cambridge Univer-
sity Press, Cambridge 2006, s.56-58.

10 Zob. M. Markowska, Interpretacja jako rozumienie w ujeciu Wilhelma
Diltheya, ,,Czasopismo Filozoficzne” 2007, nr 2, s.60-61; R. H. Brown, Wil-
helm Dilthey: Forerunner of Humanist Social Thought, ,European Journal
of Social Psychology” 1972, nr 6 (2), s.208.

11 A. Zachariasz, Cztowiek a poznanie humanistyczne w filozofii Wilhelma
Diltheya, umcs, Lublin 1983, s.9.

12 Zob. W. Dilthey, Budowa swiata historycznego w naukach humanistycznych,

przekl. E. Paczkowska-tagowska, stowo/obraz terytoria, Gdansk 2004,

S.90-91.
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autonomiczny, odseparowany od podmiotu, posiadajacy zestaw wias-
ciwych sobie substancjalnych cech. Nie jest to proces autonomiczny,
dokonujacy sie wylgcznie dzieki wltadzom poznawczym, lecz czyn-
nos¢ zalezna od ludzkiej aktywnosci, zwigzana z kontekstem tego,
w jaki sposéb oddziatuje na zycie*®. W tym sensie podmiot niejako
wnosi siebie do wiedzy o przedmiocie, poniewaz nie jest to nigdy
przedmiot abstrakcyjny, odseparowany od cztowieka, lecz wchodza-
cy z nim w interakcje w nurcie indywidualnego zycia. Tym samym —
jak stwierdza Zdzistaw Krasnodebski —,,[...] w filozofii Diltheya zanika
rozszczepienie rzeczywistosci na podmiot i przedmiot, nagi fakt i nie-
uprzedzone poznanie”**,

Ta aktywna w istocie postawa wobec $wiata wyraza sie w kate-
gorii przezycia, a ono samo stanowi wlasciwy przedmiot poznania
nauk o duchu. Przy czym poznanie nie przybiera tu formy charak-
terystycznego dla przyrodoznawstwa wyjasnienia, polegajacego na
umieszczeniu danego zjawiska w siatce praw, zasad czy regul, lecz
rozumienia, ktore nie jest procesem wylgcznie intelektualnym, lecz
angazuje wszystkie wtadze psychiczne*®. Przezycia, choc sg co do
swej istoty catkowicie odmienne od materii nauk przyrodniczych,
to jednak sama ta materia stanowi tworzywo, w ktérym przezycia
obiektywizuja sie, stajg sie dostepne jako ekspresje, ktore moga by¢
rozumiane **. Rozumienie zas, jako specyficzny dla humanistyki cel
postepowania badawczego, polega w ujeciu Diltheya na ,[...] usytuo-
waniu tego, co jednostkowe, w obrebie catosci, na ujawnieniu jego po-
wigzan z innymi sktadnikami catosci i ukazaniu jego mozliwie wielu
funkcji [...]. Rozumienie mozna krétko okresli¢ jako ujawnienie sen-
su, jakie jednostkowe zjawisko posiada w historycznie okreslonym
zespole sensdw, znaczen i wartosci”*”. W ten sposob nowego znacze-
nia nabiera termin hermeneutyka. W filozofii Diltheya nie jest to juz
tylko metoda interpretacji tekstu, lecz traktujac calo$¢ spoteczno-hi-
storycznego swiata jako swoisty tekst, niemiecki filozof czyni herme-
neutyke ogélng metodg humanistyki*®. Nalezy tu réwniez podkreslic,

13 Zob. Z. Kuderowicz, Dilthey, Wiedza Powszechna, Warszawa 1987, s. 72-73.

14 Z.Krasnodesbki, Rozumienie ludzkiego zachowania, dz. cyt., s.83.

15 Zob. A. Przytebski, Wilhelm Dilthey — hermeneutyka jako antynaturalistycz-
na metodologia, [w:] Oblicza hermeneutyki. Praca zbiorowa, red. A. Przyteb-
ski, Wydaw. Fundacji Humaniora, Poznan 1995, s.38-39.

16 Zob. W. Dilthey, Budowa swiata historycznego w naukach humanistycznych,
dz. cyt., s.70-71.

17 Z.Kuderowicz, Dilthey, dz. cyt., s.85.

18 Zob. Y. Sherrat, Continental Philosophy of Social Science, dz. cyt., s.71; D. Pol-
kinghorne, Methodology for the Human Science, dz. cyt., s.220.
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ze kategoria rozumienia w systemie teoretycznym Diltheya nie jest
terminem wasko metodologicznym. Jest to bowiem kategoria defi-
niujaca podstawowg konstytucje ludzkiego istnienia, ujawniajaca
sie w praktycznym zachowaniu cztowieka jako rozumiejgcego zwra-
cania si¢ do swiata zycia*.

Jakkolwiek projekt Diltheya nie przybral formy skoriczonego i spoj-
nego dziela, to uprawomocniajgc rozumienie, jako w pelni legitymi-
zowang strategie pozyskiwania wiedzy, zapoczatkowatl calg bogata
tradycje badawczg w naukach spotecznych. Réwniez prezentowany
nizej zarys psychoanalitycznie zorientowanego interpretacjonizmu
nawiazuje do wylaniajacego sie z jego dorobku sposobu myslenia
o cztowieku oraz konstruowania wiedzy o jego wytworach i aktyw-
nosci.

3 Poznanie w perspektywie psychoanalitycznej

Perspektywa psychoanalityczna koresponduje z zapoczatkowang

przez Diltheya rozumiejgca, hermeneutyczng koncepcjg humanistyki

w dwoch powigzanych ze sobg watkach 2°. Pierwszy to zakwestiono-
wanie podmiotowo-przedmiotowej separacji, w ktdrej zakotwiczone

jest nowozytne wyobrazenie nauki i wytaniajgcy sie z niego naturali-
styczny model nauk spotecznych. Jego konsekwencje stanowi watek

drugi, ktérym jest wigczenie podmiotowych uwarunkowan w pole roz-
wazan nad poznaniem. W rezultacie tego zabiegu jawi sie ono jako

nierozerwalnie zwigzane z caloscig struktury psychicznej cztowie-
ka i sterujgcymi nig mechanizmami, zwlaszcza zas z nieSwiadomos-
cig. W ten sposdb zakwestionowany zostaje wylaniajacy sie z filozofii

Kartezjusza obraz poznania jako czysto intelektualnego procesu, ak-
tywnosci rozumu, przejrzystej dla siebie samej ,rzeczy myslacej”, wy-
zutej z wplywu wszelkich uczuc i emocji, jako potencjalnych zrédet

zakldcen poznawczych #*. Watkiem drugim jest natomiast hermeneu-
tyczna procedura ujawniania sensu, rozumianego jako niezbywalny

atrybut wszelkich aktywnosci czlowieka, uwiklanego w relacje i od-
niesienia do otaczajacych go obiektow.

19 Zob. M. Markowska, Interpretacja jako rozumienie w ujeciu Wilhelma
Diltheya, dz. cyt., s.63-66.

20 Juz w tym miejscu nalezy jednak stanowczo podkreslié, ze nie byto to
intencjg samego Freuda, ktéry aspirowat zdecydowanie do uczynienia
z psychoanalizy dyscypliny naukowej na wzor nauk przyrodniczych. Ten
watek powro6ci w kolejnych partiach tekstu.

21 Zob. J. Migasinski, Powrdt podmiotu?, ,Przeglad Filozoficzny — Nowa Se-
ria” 1999, nr 3; R. Descartes, Prawidia kievowania umystem, dz. cyt., s.9,
40, 43.
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3.1 Zakwestionowanie separacji podmiotowo-przedmiotowej
Dwa elementy klasycznej freudowskiej psychoanalizy podwazajg kar-
tezjanskie wyobrazenie sytuacji poznawczej - struktura aparatu psy-
chicznego oraz struktura popedu. W strukturalnym modelu Freuda to,

»C0 mozna nazwac rozumem i rozwagg” 22

,Teprezentowane jest przez
ego. Jest to ta instancja psychiczna, ktéra kontaktujac sie z rzeczy-
wisto$cig i poznajgc bodzce zewnetrzne, odpowiada za przetrwanie
jednostki, uczac sie, jak na nie reagowaé i wplywac na rzeczywistosc¢
w sposdb korzystny dla siebie *3. W niej zachodza wszelkie procesy
intelektualne, réwniez te zwigzane z poznaniem. Instancja ta jest
jednak strukturalnie powigzana i zalezna od id, czyli tej czesci apa-
ratu psychicznego, ktora pelni dominujaca i decydujaca role w zyciu
psychicznym cztowieka ?“. Dlatego tez w wypelnianiu swoich funk-
cji ego nigdy nie jest callkowicie autonomiczne, lecz zawsze znajduje
sie pod pochodzaca z id presjg ukierunkowang na natychmiastowa
i bezwarunkowg gratyfikacje popedow, zmuszone nieustannie me-
diowac pomiedzy wymogami rzeczywistosci zewnetrznej a presjg we-
wnetrzng. Poprzez system obron i wyparé modyfikuje badz wyklucza
ze swiadomosci niektdre tresci psychiczne w taki sposéb, by zapew-
niajgc optymalny poziom zaspokojenia potrzeb generowanych przez
id, utrzymac jednoczesnie gwarantujace przetrwanie relacje ze swia-
tem zewnetrznym. W rezultacie wszelkie wytwory ego, w tym réwniez
psychiczne reprezentacje poszczegdlnych elementéw postrzeganej
rzeczywistosci (zaréwno wewnatrz-, jak i zewnatrz podmiotowej),
stanowigc pochodng owej mediacji, zawierajg obok tego, co rozum-
ne réwniez tresci irracjonalne i nieSwiadome. Podmiot poznania, jaki
wylania sie z koncepcji Freuda, nie jest zatem nigdy w pelni przej-
rzysty dla siebie samego. Obecne sg w nim sily, ktére nie poddajac sie
kontroli, wspotkonstytujg tre$é rezultatéw poznawczych. Co wiecej,
poprzez instynkt czlowiek jest strukturalnie powigzany ze swiatem
zewnetrznym, ktéry tym samym nigdy nie pozostaje odseparowany
i obojetny wobec podmiotu. Celem popedu jest bowiem roztadowa-
nie napiecia za posrednictwem obiektu katektycznego 2%, a funkcje

22 S. Freud, Ego i id, [w:] S. Freud, Poza zasadq przyjemnosci, przekt. J. Proko-
piuk, PWN, Warszawa 2007, s.70.

23 Zob.S.Freud, Zarys psychoanalizy,[w:] S. Freud, Poza zasadq przyjemnosci,
dz. cyt., s.100.

24 ,Potega id wyraza wlasciwy cel zycia jednostki. Celem tym jest zaspoko-
jenie wtasnych potrzeb” - pisze Freud w Zarysie psychoanalizy (dz. cyt.,
s.101).

25 Zob. Z. Rosiniska, Freud, Wiedza Powszechna, Warszawa 2002, s.51; Z. Ro-
sinska, Psychoanalityczne myslenie o sztuce, PWN, Warszawa 1985, s.35.



Psychoanalityczna hermeneutyka polityki — inspiracje Frommowskie

te moze pelni¢ potencjalnie kazdy element rzeczywistosci. Zatem
kazdy obiekt zjawiajgcy sie w polu poznania podmiotu zostaje pod-
dany nie tylko intelektualnej obrébce ego, lecz takze swoistej libidi-
nalnej metabolizacji, jest niejako oceniany pod katem funkcji, jaka
moze odegrac¢ w libidinalnej gospodarce podmiotu. W rezultacie tre-
Sci skladajace sie na konstrukt takiego obiektu sg nie tyle odzwier-
ciedleniem jego autonomicznych, substancjalnych wlasciwosci, lecz
stanowig pochodng oddzialywania na strukture popedowa jednostki.
Ta zas ksztattuje sie w indywidualnym toku zycia, ktorego doswiad-
czenia zostajg strukturalnie utrwalone dzieki temu, ze zaréwno id,
jak i superego reprezentujg wplywy przesziosci ?®. W ten sposéb prze-
sztos¢ podmiotu nie jest nigdy do konca juz-na-zawsze-przezyta, to,
co w sensie chronologicznym minione, nigdy do korica nie przesta-
je by¢ aktualne. W rezultacie znaczenie kazdego biezacego doswiad-
czenia jest funkcjg roli, jakg wypelnia ono wzgledem nieswiadomych
proceséw psychicznych, ktérych dynamika ksztattowana jest z ko-
lei konsekwencjg niepowtarzalnej, indywidualnej biografii. To, co
staje sie trescig sSwiadomosci, jest wlgczane do niej i interpretowa-
ne przez pryzmat juz istniejgcej konfiguracji znaczen. Jakakolwiek
wiedza o dowolnym obiekcie nie jest zatem nigdy rezultatem pracy
czystego, nieuprzedzonego, neutralnego narzedzia — rozumu, lecz za-
wsze pozostaje zanurzona w kontekscie indywidualnej biografii pod-
miotu. Z psychoanalitycznej perspektywy poznanie nie jest czystym
intelektualnym, racjonalnym procesem, polegajacym na zetknieciu
podmiotu z catkowicie zewnetrznym wobec niego podmiotem, nie jest
odkryciem jego wlasciwosci jako takich wlasnie. Poznanie w takim
ujeciu nalezy raczej rozpatrywac jako przezycie sensu, jaki danemu
obiektowi nadaje egzystencja konkretnego podmiotu. Podsumowu-
jac ten watek mozna stwierdzié, iz sposdb bycia cztowieka, struktu-
1a jego powigzan ze swiatem poprzedzajg i determinuja jego refleksje
nad nim oraz samym sobg. Niezmiernie istotne jest w tym kontek-
Scie réwniez to, ze z wpltywu tego czlowiek nigdy nie jest w stanie sie
wyemancypowag, nie jest w stanie go zawiesi¢ czy zneutralizowac.

3.2 Watki hermeneutyczne
Mimo ze oryginalna teoria Freuda sformutowana zostata za pomoca
pojeciowosci zakorzenionej w dziewietnastowiecznym przyrodoznaw-
stwie, to konkretne analizy twoércy psychoanalizy zawierajg wyraznie
pierwiastki postepowania fenomenologiczno-hermeneutycznego,
bliskiego naukom humanistycznym. O ile w tekstach teoretycznych

26 Zob. Z. Freud, Zarys psychoanalizy, dz. cyt., s.101.
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Freuda dominuje jezyk metapsychologiczny oraz kategorie i schematy
pojeciowe naturalistycznej psychologii, o tyle w tekstach praktycz-
nych dominuje jezyk fenomenologiczno-hermeneutyczny, ktérego
zasadniczym celem jest rekonstrukcja ukrytego sensu analizowa-
nych zjawisk psychicznych. Pomiedzy tymi dwoma watkami istnieje
zasadnicza rozbiezno$¢?”. Ten drugi typ teoretycznej narracji, nie-
dostrzezony i niedoceniony przez samego Freuda, dla wielu badaczy
stanowil najbardziej inspirujgcy aspekt psychoanalizy. Odrzucaja oni
calkowicie metapsychologie odmawiaja psychoanalizie statusu teorii
wyjasniajacej wkategoriach przyczynowych, podkreslajac jednoczes-
nie, ze w istocie koncentruje si¢ ona na znaczeniu, zamiast wyjasnia¢
ludzkie zachowania, deszyfruje raczej jego znacznie 22,

W przeciwienstwie do filozofii Diltheya refleksji Freuda nie towa-
rzyszyt zamyst metodologiczny. Dlatego tez nie traktuje ona o tym, jak
postepowac, by uzyskac wiarygodny i prawomocny rezultat badawczy,
lecz o tym, jak faktycznie wydarza sie rozumienie, bez wzgledu na to,
jakie procedury badawcze zastosujemy. Z tego wzgledu wnosi istotng
wiedze odnosnie procesu poznania/rozumienia. Opisujgc ich dynami-
ke i substraty, daje mozliwos¢ wgladu w proces czynienia sensowna
rzeczywistosci, pozwala zrekonstruowac sie¢ znaczen i ich funkcjo-
nalnych powigzan, réwniez tych ukrytych, ktore sktadajg sie na tto
dziatan aktora politycznego, czynigc je zrozumialtymi i czytelnymi.

4 Psychoanaliza Fromma — indywidualny i spoteczny wymiar

nieswiadomosci

W catej réznorodnosci nurtéw okreslanych mianem neopsychoanalizy,
cho¢ krytycznych wobec wielu elementéw teorii Freuda, utrzymuje
sie zasadnicze przekonanie o drugoplanowej roli §wiadomosci i do-
minujacej, bo faktycznie determinujgcej zachowania cztowieka, roli
nieswiadomosci, ktdéra nie ma jednak biologicznego charakteru (jak
u Freuda), lecz jest uwarunkowana przez oddzialywania spoleczne,
kulturowe. Ta istotna zmiana perspektywy, obecna réwniez w teorii

27 Zob. P. Dybel, Freudowska psychoanaliza jako zamaskowana hermeneutyka,
»Colloquia Communia” 1989, nr 3-6, s. 63-69.

28 Zob. C. Strenger, Between Hermeneutics and Science. An Essay on the Epi-
stemology of Psychoanalysis, International Universities Press, Madison,
Connecticut 1991, s.35-40; E.R. Saks, Interpreting Interpretation. The Li-
mits of Hermeneutic Psychoanalysis, Yale University Press, New Haven,
London, s.5-10. Warto podkresli¢, ze w gronie zwolennikéw tezy o myl-
nym scjentystycznym samorozumieniu Freuda znalez¢ mozna zar6wno
teoretykow-filozoféw, jak i praktykéw-klinicystéw: Paul Ricoeur, Jiir-
gen Habermas, Roy Schafer, George Klein czy Robert Steele.
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Fromma, otwiera szczegdlnie interesujgce mozliwosci interpretacyj-
ne. Odkrywa bowiem zaréwno indywidualny, jak i spoleczny wymiar
ludzkiej nieswiadomosci oraz ich wplyw na tre$¢ subiektywnych prze-
konan i senséw wigzanych przez podmiot z wlasnymi dzialaniami.

Psychoanaliza kulturowa Fromma, jako teoria opisujgca funkcjo-
nowanie aparatu psychicznego cztowieka, umozliwia interpretowanie
dzialan i przekonan jako funkcjonalnie powigzanych z okreslonymi
konfiguracjami proceséw nieswiadomych. Oznacza to, ze caty wa-
chlarz aktywnosci poznawczej i praktycznej cztowieka powinien by¢
rozumiany nie jako odseparowane od siebie pojedyncze akty, lecz ra-
czej jako pewien syndrom, calo$ciowa ekspresja konkretnej - dajacej
sie skategoryzowa¢ — formy ustrukturyzowania proceséw psychicz-
nych. Hermeneutyczny wymiar psychoanalizy Fromma najbardziej wi-
doczny jest wjego pracy Zapomniany jezyk, choé¢ implicite jest obecny
réwniez w innych jego pracach.

Wykonanie zadania interpretacyjnego w oparciu o koncepcje
Fromma wymaga odwotlania sie do kilku zasadniczych elementéw
jego teorii. Szczegdlne znaczenie beda tu mialy pojecia: charakteru
spotecznego i indywidualnego, nieswiadomosci oraz potrzeb psy-
chicznych.

4.1 Charakter indywidualny
W poczatkach swojej praktyki klinicznej i rozwazan teoretycznych
Fromm odwotywat sie wprost do modelu i pojeciowosci Freudowskiej.
Freudowska terminologia obecna jest rdéwniez w pierwszych pracach
podejmujacych problem psychologicznego wyjasnienia proceséw spo-
tecznych #°. Jednak z czasem jego koncepcja zyskata na oryginalnosci
pod wplywem m.in. Harry’ego S. Sullivana i rozwijanej przez niego te-
orii stosunkéw miedzyludzkich, stanowigcej alternatywe dla zorien-
towanej na teorie popedéw metapsychologii Freudowskiej. Ujmujac
problem w pewnym uproszczeniu, Fromm zmienit poglad co do cha-
rakteru nieswiadomosci, jednak zasadniczo niezmieniony pozostat
charakter oddzialywan miedzy indywidualng i spoteczng sferg zycia
czlowieka. W niniejszym tekscie odwotuje sie do pogladéw Fromma
z okresu, kiedy porzucit juz aparature pojeciowa klasycznej psycho-
analizy, gdyz to te poglady stanowia o oryginalnosci i odmiennosci
teorii Fromma na tle psychoanalizy Freudowskiej.

W zmienionej pod wplywem koncepcji Sullivana perspektywie
uznaje Fromm, iz zwigzki czlowieka z innymi ludzmi i naturg kierujg

29 Zob. E. Fromm, Kryzys psychoanalizy. Szkice o Freudzie, Marksie i psychologii
spotecznej, przekt. W. Brydak, Rebis, Poznan 2000, s.151-213.
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energig psychiczng ujawniajaca sie w emocjonalnych dgzeniach czto-
wieka, co zasadniczo czyni psychologie indywidualng psychologia
stosunkow miedzyludzkich *°. Dlatego, zdaniem autora Ucieczki od
wolnosci, Kluczowym problemem psychologii, ,[...] jest specyficzny
rodzaj powigzan jednostki ze swiatem, a nie zaspokojenie czy tez nie-
zaspokojenie tej czy innej instynktowej potrzeby samej w sobie” **,
Na gruncie teorii charakteru zaowocuje to przekonaniem, ze zasad-
niczym czynnikiem ksztalttujgcym ludzki charakter nie jest libido,
lecz istniejgcy w danej kulturze rodzaj stosunkéw miedzyludzkich *2.
Owa zmiana perspektywy pozwala na ulokowanie koncepcji Fromma
w obrebie tzw. neopsychoanalizy czy tez tzw. psychoanalizy kultu-
Trowej.

Fromm definiuje charakter jako ,(wzglednie stalg) forme kanali-
zowania energii w procesie asymilacji i socjalizacji”. W procesie zycia
cztowiek wchodzi w relacje ze swiatem, asymilujgc i uzyskujac rzeczy
oraz wigze sie z ludZzmi *3. Charakter stanowi substytut zwierzecego
instynktu i umozliwia cztowiekowi niejako automatyczne reagowa-
nie, odnoszenie si¢ do zjawisk zachodzacych w jego srodowisku zycio-
wym. Koniecznos¢ stworzenia takiego substytutu instynktu wynika
ze specyficznej kondycji egzystencjalnej cztowieka. Samoswiadomosé,
rozum i wyobraznia, ktdre uzyskat w drodze gatunkowego rozwoju,
czynig go przyrodniczg anomalig, ktdra utracita pierwotng harmonie
ze Swiatem. Z jednej strony, cztowiek stanowi czes$é przyrody, z drugiej,
wyraznie jg przekracza. Utraciwszy instynktowy aparat umozliwiajg-
cy mu przystosowanie do warunkow przyrodniczych, cztowiek staje
wobec swiata i swojego zycia jako otwartego zadania. Redukcja in-
stynktéw z jednej strony oraz narodziny rozumu i Swiadomosci z dru-
giej, skazujg go na koniecznos¢ poszukiwania catkowicie odmiennej
harmonii w miejsce utraconej harmonii z przyrodg. Ten wyrastajacy
ze specyficznie ludzkiej kondycji imperatyw stanowi najpotezniejszy
mechanizm motywacyjny cztowieka. Sktadajg sie na niego potrzeby
wiezi z innymi, transcendencji, zakorzenienia, poczucia tozsamosci
iukladu odniesienia**. Pomijajgc tu glebszg analize dynamiki tych

30 Zob. E. Fromm, Niech sig stanie cztowiek. Z psychologii etyki, przekt. R. Sa-
ciuk, PWN, Warszawa 2005, s.53; E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, przek?.
0.1 A. Ziemilscy, Czytelnik, Warszawa 1971, s.268-269.

31 E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, dz. cyt., s.29.

32 Zob. R. Funk, Erich Fromm, przekt. R. Rézanowski, Wydawnictwo Dolno-
slaskie, Wroctaw 1999, s. 85-86, 117.

33 Zob. E. Fromm, Niech sig stanie cztowiek, dz. cyt., s.54-55.

34 Zob. E. Fromm, Zdrowe spoteczeristwo, przekt. A. Tanalska-Duleba, PIw,
Warszawa 1996, s.36-74.
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potrzeb, nalezy jednak podkresli¢, ze wachlarz mozliwosci ich zaspo-
kajania jest bardzo szeroki, zas charakter — wypracowane przez jed-
nostke formy asymilacji socjalizacji - sg tym, co decyduje o wyborze
jednej z nich. To charakter determinuje podstawowe wzorce reakeji
na potrzeby psychiczne, okresla utrwalone sposoby odnoszenia si¢ do
$wiata iludzi oraz interpretowania sygnaléw ptynacych z otoczenia.

Kazdy z typéw charakteru przedstawionych przez Fromma mozna
wiec opisa¢ za pomocg typowych dla jego przedstawicieli sposobow
odnoszenia sie do $wiata i relacji interpersonalnych, typowych postaw
i oczekiwan formulowanych w stosunku do otoczenia zewnetrznego.
I tak przyktadowo charakterystyczna dla orientacji receptywnej for-
ma asymilacji to przyjmowanie, a forma socjalizacji to masochizm,
podporzadkowanie. Osoby o takiej orientacji charakterologicznej
upatruja zrodla wszelkiego dobra na zewnatrz i uzyskuja je w sposéb
bierny, poprzez bycie obdarowywana. Sg nastawione do swiata w spo-
s6b bierny, cechuja sie bezradnoscia, oczekujg opieki i wsparcia od
innych, nie potrafig samodzielnie dziata¢, podejmowac decyzji, maja
tendencje do idealizowania autorytetéw. Generalnie sg nastawione
do $wiata i innych ufnie tak dtugo, jak dtugo zaspokojona jest ich po-
trzeba opieki. Te podstawowe oczekiwania moga przejawiac si¢ na
przyklad w preferencjach wobec takich form organizacji spotecznej,
ktore akcentujg potrzebe opieki i pomocy stabszym czlonkom spo-
tecznosci, zle bedg czud sie natomiast w sytuacjach, ktore wymagajq
od nich samodzielnosci, niezaleznosci, konkurowania o dobra, status,
samodzielnego kreowania swojego losu **. Te elementarne oczekiwa-
nia zakorzenione i utrwalone w strukturze charakterologicznejbeda
oczywiscie wpltywacé na tres¢ przekonan. Ksztalttowac bedg subiek-
tywny sposob postrzegania i wartosciowania poszczegolnych elemen-
tow rzeczywistosci, interpretowac rozne wydarzenia jako pozytywne
lub negatywne, czy wreszcie w sferze polityki ksztattowac beda pre-
ferencje odnosnie programow, proceséw czy tez lideréw politycznych.
Sens i znaczenie formulowanych i wyrazanych przekonan oraz podej-
mowanych na ich gruncie dziatan odczytywac nalezy w kontekscie ich
zwigzku z wypracowanymi metodami zaspokajania potrzeb psychicz-
nych. Bedg one oczywiscie odmienne dla kazdej z opisanych przez
Fromma orientacji. Autor nie podejmuje sie tutaj ich pelnej prezenta-
cji, poniewaz nie jest to zasadniczy cel niniejszego artykutu. Powyzszy
przyklad ma jedynie za zadanie ukaza¢ doniosla role, jaka odgrywa
charakter w ksztaltowaniu sie subiektywnego obrazu $wiata stano-
wigcego podstawe dzialan podejmowanych przez aktora.

35 Zob. E. Fromm, Niech sig stanie cztowiek, dz. cyt., s.57-58.
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Charakter pozwala wiec wytworzy¢ nierefleksyjne, automatycz-
ne, niejako ,nawykowe” sposoby dzialania i myslenia. Bez udziatu
swiadomosci kieruje wyborem idei i wartosci, uznawanych potem
przezjednostke za stuszne, oczywiste i niewymagajace uzasadnienia,
stanowigce rodzaj racjonalizacji sankcjonujacych zasadnosé podej-
mowanych dziatan i przekonan, formutowanych odnosnie rzeczywi-
stodci, wktdrej zyje jednostka. Ow trwaty sposdéb ustosunkowywania
sie do $wiata oznacza sklonnos¢ do przyjmowania i akceptowania
postaw i opinii, ktore korespondujg z charakterologicznymi inklina-
cjami. Sposrod catego wachlarza teoretycznie mozliwych w danym
kontekscie zachowarn, postaw, preferencji czy opinii, okreslony typ
charakterologiczny niejako automatycznie wybiera jedne i odrzuca
inne, wlasciwe sobie formy reakeji, a wybdr ten jest odzwierciedleniem
wypracowanych przez poszczego6lne typy form asymilacjiisocjalizacji.
O tresci przekonan, preferencji czy postaw wobec obiektéw decyduje
nie racjonalny namyst — nieuprzedzone analizowanie obiektywnych
wlasciwosci tych obiektéw — lecz wyksztalcone i utrwalone sposoby
odnoszenia si¢ do swiata i ludzi. Innymi stowy, to charakter deter-
minuje sposob interpretowania rzeczywistosci, okresla, jakie sensy i
znaczenia jednostka przypisuje swoim doswiadczeniom i dzialaniom.
Charakter, potrzeby psychiczne oraz strategie ich zaspokajania sta-
nowia wiec zasadniczy punkt odniesienia, do ktérego odwotywacé
sie powinna interpretacjonistyczna analiza bazujaca na aparacie
teoretycznym Fromma.

Jednakze charakter, a zatem posrednio sensy, znaczenia i prze-
konania formutowane przez jednostke, ksztattowane sg przez sity,
ktorych czlowiek nie jest w stanie w pelni sobie uswiadomié, sa one
bowiem zakorzenione w procesach nieswiadomych *¢. Tre$¢ wszelkich
swiadomosciowych reprezentacji rzeczywisto$ci wewnatrz i zewnatrz-
podmiotowej jest w tym ujeciu zaledwie epifenomenem struktur i pro-
cesow nieswiadomych. Tak wiec perspektywa interpretacjonistyczna,
nakazujgca skupienie sie na znaczeniach i sensach, jakie aktorzy
przypisuja rzeczywistosci i swoim dziataniom, zostaje tu poglebiona
o dodatkowy wymiar. W perspektywie frommowskiej psychoanalizy
rozumienie nie moze poprzestac na odwolywaniu sie tylko do proce-
sow swiadomych aktora, do swiadomie i jawnie wyrazanych opinii
i podejmowanych dziatan. Pelny obraz problemu moze zosta¢ uzy-
skany dopiero poprzez ukazanie, w jaki sposob tresci sSwiadome za-
korzenione sg w procesach i strukturach nieswiadomych oraz jak to
powigzanie wplywa na tre$¢ procesdw swiadomych. Rozumienie jako

36 Zob.tamze,s.53.
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cel analizy interpretacjonistycznej bedzie oznacza¢ zatem réwniez

koniecznos¢ uwzglednienia znaczen i senséw, ktére choé pozostaja

dla aktora ukryte, stanowig w istocie o$, ktéra na najbardziej elemen-
tarnym poziomie organizuje i ukierunkowuje sposoby spostrzegania

iinterpretowania przez aktora wlasnych doswiadczen, dziatan, prze-
konan, oczekiwan. Narracja aktora, uczestnika zycia politycznego,
dostepna w bezposredniej obserwacji w postaci werbalizowanych

przekonan i podejmowanych swiadomie interwencji w rzeczywistosé,
stanowi kamuflaz innej, ukrytej gtebiej narracji, ujawniajacej jego

uogolnione potrzeby i oczekiwania odnosnie charakteru relacjiz ludz-
miiotaczajgcym go swiatem. Dopiero odczytanie tej drugiej narracji

mozna w tej perspektywie teoretycznej uznac za zakonczenie procesu

interpretacji. Analiza proceséw i zjawisk politycznych, odwotujgca sie

do subiektywnych przekonan biorgcych wnich udzial podmiotéw, na-
kazuje analizowac owe przekonania w sposéb holistyczny, czyli jako

swoistg sie¢, strukture, konfiguracje znaczen, ktérych sens staje sie

czytelny i zrozumialy dopiero w perspektywie ukazujgcej ich wza-
jemne powigzania. I cho¢ te powigzania stanowig integralny element

$wiadomejnarracji podmiotu o rzeczywistosci, to sity stanowigce o ich

dynamice i architekturze pozostaja przed aktorem ukryte i ujawniajg
sie jedynie w sposéb zakamuflowany. Zdemaskowanie tej dynamiki

wytwarzania znaczen oraz relacji pomiedzy nimi stanowi wlasciwg

Sciezke analizy interpretacjonistycznej wspierajacej sie na aparatu-
1Ze pojeciowej teorii Fromma. Kluczowa role odgrywaja tu pojecia

nieswiadomosci i charakteru spotecznego.

4.2 Nieswiadomosé i charakter spoteczny
Fromm w Ucieczce od wolnosci stwierdza: ,0dmiennosci ludzkich cha-
rakterdw, takie jak mitos¢ i nienawisé, zadza wtadzy i potrzeba pod-
porzadkowania sie, upajanie si¢ rozkosza zmystows i strach przed

37 wskazujgc

nig — wszystko to jest wytworem procesu spotecznego
tym samym na nature procesu i sit ksztattujgcych jednostkowy cha-
rakter. Jednostka nie stanowi tutaj sama siebie, nie jest wyizolowa-
nym, catkowicie indywidualnym JA, lecz jest niejako tworzona przez
sfere zewnetrzna, niezalezng od czlowieka, jego osobistych dazen
i intencji. Konstytutywna dla jednostkowego charakteru rola czyn-
nikéw spotecznych uwidacznia sie najlepiej w koncepcji charakteru
spotecznego, pojecia definiowanego przez Fromma jako ,,[...] zasad-
nicze jadro struktury charakteru wiekszosci cztonkéw grupy, ktére

rozwineto sie jako rezultat podstawowych doswiadczen i sposobu

37 E.Fromm, Ucieczka od wolnosci, dz. cyt., s.29.
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zycia wspdlnego tej grupie” *®. Stanowi on wyraz adaptacji ludzkich
potrzeb do warunkéw zycia danego spoteczenstwa, pozwala zaprzac
ludzka energie do wykonywania zadan wynikajacych ze struktury
ekonomiczno-spolecznej grupy. Poprzez internalizacje konieczno-
sci zewnetrznych wytwarza w jednostce sktonnosé do czynienia tego,
czego wymaga od niej spoteczenstwo, zapewniajgc jednoczesnie psy-
chiczng gratyfikacje z tej dzialalnosci. Proces ten polega na takim
uksztaltowaniu charakteru jednostki w procesie wychowawczym, by
upodobnié go do charakteru spotecznego, a potrzeby indywidualne
uczynié zbieznymi z wymaganiami roli spotecznej. Charakter spotecz-
ny ma tak skanalizowa¢ ludzka energie, zeby zapewnic spoteczenstwu
nieprzerwane funkcjonowanie, ma wytworzy¢ pewien automatyzm
zachowan tak, aby decyzja o kierunku dzialania nie zalezata od swia-
domej decyzji jednostki, lecz byta zgodna z wymogami kulturowymi.
Odbywa si¢ to za posrednictwem rodziny jako ekspozytury czy tez
agentury spoteczenstwa, ktora przekazuje dziecku, za posrednictwem
metod wychowawczych i wpajanych wzorcow, pewien kulturowy kli-
mat spoteczenstwa, w ktdrym funkcjonuje *°. Zatem charakter, ktory
determinuje swiadome myslenie, odczuwanie i dziatanie cztowieka,
jest ostatecznie wytworem procesow spotecznych, zakorzeniony jest
w nieswiadomosci, ktorej tres¢ stanowig normy, oczekiwania, prawdy
i przekonania definiowane przez strukture spoteczno-ekonomiczng
spoleczenstwa: ,Podmiot ma wkodowany w swa osobowosé, poza
wlasna kontrolg, bo w nieswiadomosci, system przekonan, wzorcow,
schematoéw, ktdre stanowiag fundament poznania, gdyz sg spotecznie
akceptowane jako znajdujgce sie poza watpliwosciami. Istnieje zatem
system pierwotnych przekonan, niesprawdzalnych komponentéw
poznania [...]. Te pierwotne niesprawdzalne komponenty poznania
mogg mie¢ charakter nie prawd, ale konwenanséw aprobowanych
spotecznie, kulturowych mitéw, przesadéw, nawet zupelnie oczy-
wistych fatszow” “°. Z drugiej strony, mamy do czynienia z nieswia-
domoscia spoleczng, ktdra w sposob rygorystyczny chroniona jest
przed uswiadomieniem, poniewaz ttumienie pewnych impulséw i idei
odgrywa wazng role w funkcjonowaniu spoteczenstwa. Na zasadzie
~Spotecznego filtra”, na ktory sktadaja sie jezyk, logika, normy kultu-
rowe, nieakceptowane idee i pobudki zostajg wyparte ze swiadomosci

38 Tamze, s.257.

39 Zob.tamze, s.261-267; E. Fromm, Niech sig stanie cztowiek, dz. cyt., s.55-56;
E. Fromm, Zdrowe spoteczeristwo, dz. cyt., s.89-93.

so0 M. Czarnocka, Podmiot poznania a nauka, Wydawnictwo Uniwersytetu
Wroctawskiego, Wroctaw 2003, 5.197-198.
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iwykluczone tym samym z funkcjonowania w sferze publicznego dys-
kursu jako elementy konstytuujace potencjalny alternatywny projekt
spoteczno-polityczny “*.

Zakodowane w indywidualnej nieswiadomosci tresci spoteczne
stanowig pewne wzorce, szablony przezywania, doswiadczania i spo-
strzegania rzeczywistosci. Jawia sie one jednostce jako oczywiste
iniekwestionowalne, gdyz stanowig dogodna racjonalizacje dziatan,
przekonan i postaw, ktore majg zasadniczo zapewni¢ gratyfikacje
potrzeb wynikajgcych ze struktury charakteru, a wiec z wypracowa-
nych przez jednostke form socjalizacji i asymilacji, jak rowniez majq
umozliwi¢ niezakldcone funkcjonowanie w spoteczenstwie. Dopdki
wypelniajg te funkcje skutecznie, dopoty jednostka nie doswiadcza
ich swiadomie, nie przezywa ich, lecz nimi zyje, czy tez - jakby to
okreslit Fromm - jest nimi ,zyta”. Za ich posrednictwem podmiot
interpretuje i rozumie swiat, przypisuje znaczenia doswiadczeniom,
nadaje sens swoim dzialaniom, tworzy system wartosci stanowiacy
punkt odniesienia przy podejmowaniu decyzji.

5 Procedura analityczna
Psychoanalitycznie inspirowany intepretacjonizm, rekonstruujgc
punkt widzenia aktora, bedzie koncentrowat sie na ukazaniu funkeji,
jakie pelni on wzgledem nieswiadomych potrzeb psychicznych oraz
trwania i reprodukcji struktury spolecznej, ktorej emanacje stanowi.
Bazujac na konstrukeji teoretycznej Fromma, analiza taka powinna
przebiegad czteroetapowo. W etapie pierwszym, na bazie empirycznie
dostepnych swiadectw, takich jak zwerbalizowane sady, preferencje
i przekonania aktora, konieczna jest rekonstrukcja jego wyobrazen
o danym fragmencie rzeczywistosci. Nastepnie, poprzez odniesienie
do potrzeb psychicznych cztowieka przeanalizowanie ich pod katem
potencjatu gratyfikacyjnego, jak réwniez mozliwosci symbolicznej re-
prezentacji poszczegodlnych form socjalizacji i asymilacji. Nastepnym
krokiem bytaby proba okreslenia orientacji charakterologicznej akto-
ra przez zidentyfikowanie, ktére z tych form znajdujg najpelniejszy
wyraz symboliczny w narracji aktora. Ostatnim etapem — najtrudniej-
szym, najbardziej pracochlonnym i najbardziej narazonym na btedy -
bedzie skonfrontowanie charakteru indywidualnego z dominujgcym
charakterem spotecznym w celu ukazania pozycji i stosunku aktora
do struktury spoteczno-ekonomicznej spoleczenstwa, w ktérym zyje.

41 Zob. E. Fromm, D.T. Suzuki, R. De Martino, Buddyzm zen i psychoanali-
za, przekl. M. Macko, Rebis, Poznan 2006, s.140-145; E. Fromm, Rewizja
psychoanalizy, przekl. R. Saciuk, PWN, Warszawa, Wroctaw 1998, s.55-56.

53



Maciej Bachryj-Krzywaznia

6 Podsumowanie
Analiza prowadzona z perspektywy interpretacjonistycznej wskazu-
je na wolicjonalne i warunkowe zwigzki pomiedzy przekonaniami
i intencjami a dzialaniami, opierajac sie na narracyjnej formie wy-
jasnien. Przekonania traktowane sa jako konstytutywne dla dziatan,
co oznacza, ze mozemy wyjasnic te ostatnie jedynie przez odwotanie
sie do znaczen i sensow, na ktérych sie wspierajg. Badacz powinien
zatem koncentrowac sie¢ raczej na odkrywaniu znaczen motywuja-
cych dzialania, niz opierac si¢ na uniwersalnych prawach, niejako
zewnetrznych wzgledem aktora. Ponadto, przekonania i sensy wy-
twarzane przez ludzi musza by¢ rozumiane w sposob holistyczny, tzn.
pojedyncze przekonania bedg jawic sie jako znaczace i zrozumiate
tylko przez ich odniesienie do catej sieci przekonan aktora “2. Jezeli
mozemy mowié tu o jakiejs formie przyczynowosci, ujawniajacej sie
pomiedzy przekonaniami i dzialaniami, to bedzie ona miata charak-
ter przyczynowosci teleologicznej, a nie sprawczej, jak ta diagnozo-
wana w przyrodoznawstwie w postaci praw og6lnych “3.

Kategoria narracji nie pojawia sie tutaj przypadkiem. W Poety-
ce pisarstwa historycznego Hayden White stwierdza, ze ,|[...] rozumie-
nie, uznawane za prawomocny cel humanistyki, zakltada, iz niektore
sposrod rzeczy tego swiata zasadnie ttumaczy sie poprzez analogie
do tekstow, co oznacza, ze najlepszy sposob ich interpretacji polega
na odczytywaniu, a zatem, ze to wiasnie lektura ustanawia wzorzec

42 Zob. M. Bevir, R. AW. Rhodes, Teoria interpretacjonistyczna, dz. cyt., s.134,
D. Della Porta, M. Keating, How Many Approaches in the Social Science,
dz. cyt., s.24.

43 Warto w tym Kkontekscie zwrdci¢ uwage na rozréznienie poczynione
przez psychologa Jeroma Bruner’a miedzy catkowicie odmiennymi i nie-
redukowalnymi do siebie nawzajem sposobami myslenia — paradyg-
matycznym i narracyjnym. Kazde z nich postuguje si¢ innym typem
przyczynowosci, pozwalajacym tgczyc w calosc poszezegolne fakty i zda-
rzenia. Pierwszy, okreslany nie bez powodu takze mianem logiczno-na-
ukowego, odwotuje sie do wtasciwosci i praw ogdlnych, zasad logicznej
i empirycznej weryfikacji. Drugi natomiast operuje na ludzkiej inten-
cjonalnosci, partykularnych doswiadczeniach, uktadajac je w ,dobre”
i przekonujace fabuly, cho¢ niekoniecznie reprezentujgce rzeczywistos¢
taka, jaka jest ona faktycznie (zob. J. Bruner, Actual Minds, Possible Worlds,
Harvard University Press, Cambridge, Massachusetts, London 1986, s.11—
14). W tym kontekscie nalezy wspomnie¢, ze podejmowano proby stwo-
1zenia ogolnej gramatyki narracji, ktora opisywataby reguly i sktadniki
narracyjnego sposobu myslenia. Szczegdlng role w tych zmaganiach te-
oretycznych odegrali badacze odwotujgcy sie do jezykoznawstwa struk-
turalistycznego.
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interpretacji w ogdle” *“. Paul Ricoeur, postulujgcy cos, co mozna okre-
§li¢ mianem hermeneutyki dziatania ludzkiego, upatruje wrecz me-
todologicznego wzorca dla nauk spotecznych wlasnie w interpretacji

tekstu “®. Jakkolwiek pojecie narracji bywa réznie definiowane “%, to

stale pojawiajacym sie punktem tych definicji jest relacyjnos¢, ozna-
czajaca, ze znaczenie poszczegolnych elementéw moze zostaé zrozu-
miane tylko poprzez odniesienie do calosci.

Taka perspektywa wyraznie koresponduje z wytaniajaca sie z filo-
zofii Diltheya koncepcjg humanistyki jako metodologicznie i przed-
miotowo odmiennej od przyrodoznawstwa, zwlaszcza zas ze sposobem,
w jaki definiuje rozumienie.

Zrekonstruowany punkt widzenia aktora, fabularyzowane przed-
stawienie subiektywnego doswiadczenia, ktore uzyskujemy w rezulta-
cie psychoanalitycznie zorientowanej analizy interpretacjonistycznej,
bedzie wprawdzie zawiera¢ cos, co prezentuje si¢ jako wyjasnienia
przyczynowe, jednakze nie bedzie to przyczynowosé o charakterze
ontologicznym *. Identyfikowane przez aktora zwigzki przyczynowe
nie opisujg bowiem faktycznejrelacji miedzy obiektami i zdarzeniami
znajdujacymi sie w polu jego doswiadczenia, lecz sg konstruktem
umozliwiajgcym poznawcze uporzadkowanie rzeczywistosci. Tresé
i wtasciwosci owego konstruktu sg z kolei narzucone niejako ogdlng
strukturg psychiki i jej unikalna, jednostkowa manifestacja, uksztal-
towana w toku rozwoju indywidualnej biografii i znaczonej wpltywem
materialnych warunkow egzystencji (charakter indywidualny i cha-
rakter spoteczny).

Nalezy podkresli¢, ze mamy tu w istocie do czynienia z rodzajem
podwdjnej hermeneutyki. Starajgc sie zrozumiec dziatanie aktora po-
litycznego, zgodnie z metodologicznymi postulatami Diltheyowskiej
hermeneutyki, lezgcymi - przypomnijmy — u zrédet politologicznego

44 H. White, Poetyka pisarstwa historycznego, red. E. Domaniska, M. Wilczyn-
ski, Universitas, Krakow 2010, s.110.

45 Zob. P.Ricoeur, The Model of the Text: Meaningful Action Consideres as a Text,
[w:] Understanding and Social Inquiry, red. E.R. Dallmayr, T. A. McCarthy,
Universitet of Notre Dame Press, Notre Dame, London, 1977, s.316-334;
J. Bleicher, Contemporary Hermeneutics. Hermeneutics as Method, Philosophy
and Critique, Routledge, London, New York, 1987, s.229-232.

46 Narracja, jako kategoria teoretyczno-literacka stuzaca pierwotnie do
analizy fikeji literackich, dosé szybko zaadaptowana zostata przez szero-
kiwachlarz dyscyplin humanistycznych i spotecznych. Bywa rozumiana
jako forma dyskursu i jako struktura rozumienia, definiowana z pozycji
fenomenologicznych lub strukturalistycznych.

47 Zob. Z. Krasnodebski, Rozumienie ludzkiego zachowania, dz. cyt., s.20.
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interpretacjonizmu, poddajemy interpretacji jego subiektywne ro-
zumienie/interpretacje rzeczywistosci. Taka analiza jest zatem in-
terpretacja interpretacji. Nie ma bowiem podstaw, by zaktadad, ze

naukowiec jest szczegdlnym typem podmiotu poznania. Jako czlo-
wiek posiada te same atrybuty, jest wigzka tych samych uwarunkowar,
co analizowani przez niego ludzie wraz z wytworami ich aktywnosci.
Nie wystepuje w zadnej szczegolnej sytuacji egzystencjalnej, ktora

bylaby ontologicznie odmienna od ogélnych warunkéw ludzkiej eg-
zystencji, niz te opisane teorig antropologiczna, psychologiczng czy

inng, do ktorej sie w danym momencie odwotuje (w tym przypadku

psychoanalizy). Tym samym poznanie naukowe nalezy w konsekwen-
cjiuznac réwniez za rodzaj poznania niespecyficznego pod wzgledem

teoriopoznawczym, a co najwyzej podlegajace ostrzejszym rygorom

metodologicznym “®. W ten spos6b kategoria rozumienia ujawnia sie

tu réwniez jako fundamentalna charakterystyka ludzkiego istnienia,
faktyczny sposob, w jaki cztowiek zwraca sie do $wiata, przenikajacy

calos¢ zycia i nie dajgcy sie wzig¢é w nawias nawet przez rygory na-
ukowej operacjonalizacji i standaryzacji*®.

Warto na koniec podkresli¢ pewng bardzo istotng zalete inter-
pretacyjnie zorientowanej analizy zachowan politycznych. Koncen-
trujac sie na punkcie widzenia aktora, badacz interpretacjonista nie
wyklucza ani nie pomniejsza innych czynnikéw, ktére z pewnoscia
ksztattujg dynamike zachowaé politycznych - czy to determinant
o charakterze kulturowym, ekonomicznym czy prawnym. Stoi jednak
na stanowisku, ze poniewaz ludzki umyst jest strukturg aktywna,
interpretujgca, metabolizujgcg odbierane bodzce, sg one zawsze za-
posredniczone przez aparat poznawczy. W rezultacie reakcje akto-
ra stanowig odpowiedz nie bezposrednio na bodziec, lecz na jego
konstrukt poznaweczy, ktorego tres¢ zdeterminowana jest w pewnym
stopniu i zakresie wlasciwosciami ludzkiej psychiki oraz jej unikal-
na, jednostkowga konfiguracja. W tym sensie konstrukcja psychiczna
czlowieka petni role swoistej zmiennej interweniujgcej.

48 Zob. M. Czarnocka, Podmiot poznania a nauka, dz. cyt., s.7-12.

49 Problem przeniesienia kategorii rozumienia ze sfery metodologii do
ontologii, wraz z calym bagazem filozoficznych i teoretycznych konse-
kwencji, podejmuja w swoich rozwazaniach Martin Heidegger, a p6zniej
Hans-Georg Gadamer, definiujacy juz rozumienie jako sposob bycia-w-

-Swiecie.
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Skuteczny proces terapeutyczny wedtug Ericha Fromma

ABSTRAKT
Artykul zawiera rozwazania dotyczace praktykowania psychoanalizy

w rozumieniu Ericha Fromma. Bazujgc na pismach Fromma oraz na

wspomnieniach jego superwizantow, autorka opisata postulowany przez

filozofa rewolucyjny cel psychoanalizy, charakter zaangazowania psycho-
analityka, elementy techniki psychoterapeutycznej wprowadzone przez

Fromma oraz czynniki sukcesu procesu psychoanalitycznego. Przedsta-
wione sg réwniez te mysli autora Miec czy byc, ktore wskazuja droge do

poszukiwan nowych rozwigzan w zakresie psychoterapii.

Erich Fromm wykonywat zawdd psychoanalityka przez ponad czter-
dziesci lat. Przez ten okres pozostal wierny gtéwnym postulatom psy-
choanalizy, jednoczesnie krytycznie oceniajgc wiele technicznych
elementéw tej metody terapeutycznej. Tradycyjng kozetke zamie-
nil na spotkanie twarza w twarz. Zamiast freudowskiej neutralnosci
psychoanalityka postulowal aktywne uczestnictwo terapeuty w se-
sjach. Sceptycznie odnosit sie¢ do dtugoletnich analiz, obstajac za
zakonczeniem leczenia w przypadku nie pojawiania sie zmian. Pod-
wazal sensownosc¢ zbyt duzej ilosci spotkan w tygodniu, twierdzac,
ze moze to stuzy¢ bardziej wspieraniu tozsamosci psychoanalityka
niz rzeczywistej pomocy pacjentowi oraz ze rozleniwia to zaréwno
pacjenta, jak i analityka. Byt krytyczny wobec szkolenia dla psycho-
analitykéw, w szczegdlnosci dlatego, ze w jego doswiadczeniu uczyly
one tego, co, kiedy i jak méwic pacjentowi, ze wspieraly zamienianie
procesu terapeutycznego w cos$ nietworczego, niezywego. ,Najlepszy-

"1 — mawiat

mi psychoterapeutami w Nowym Jorku sg takséwkarze
zartobliwie Fromm, argumentujac, Ze sg spontaniczni, nie skazeni
szkoleniem, a jednoczesnie majg wspanialg umiejetnosc stuchania
historii innych ludzi.

Mimo calej tej krytyki, nawet pod koniec zycia Fromm pi-
sal: ,[...] pomimo niebezpieczenstw wilasciwych konwencjonalnej
praktyce psychoanalizy, musze wyznad, ze [..] jestem bardziej niz
kiedykolwiek przekonany, ze psychoanaliza wlasciwie rozumiana

1 K.J. Schneider, J. Galvin, I. Serlin, Rollo May on Existential Psychotherapy,
y2Journal of Humanistic Psychology” 2009, No. 49, s.419-434.
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i praktykowana miesci w sobie olbrzymi potencjat, jako srodek nio-
sgcy pomoc” 2.

Czym jest ta ,wlasciwie rozumiana i praktykowana” psychoana-
liza w rozumieniu Fromma? Ponizej postaram sie opisac jej najwaz-
niejsze zaltozenia i elementy, bazujgc na pismach Fromma oraz na
wspomnieniach jego superwizantéw. W szczegélnosci przedstawie
te jego mysli, ktdre wskazujg droge do dalszych poszukiwan nowych

rozwigzan w zakresie skutecznego prowadzenia psychoterapii.

1 Istota i cel psychoanalizy
Nie jest tatwo zrozumied, a tym bardziej opisa¢, co oznaczata dla
Fromma psychoanaliza. Trudnos$¢ ta wynika paradoksalnie z tego,
ze Fromm w odpowiedzi na dylemat ,, miec¢ czy by¢”, wcigz na nowo
starat sie opowiadac po stronie ,by¢”. Zgodnie z tym dazeniem, nie
ujmowatl on swoich pogladéw w sztywne pojecia (modus ,,miec¢”), ale
definiowal je poprzez opis zywego przezycia (modus ,byc¢”), ktére
moze by¢ oddane poprzez stowa tylko w ograniczonym stopniu.

Wedtug Fromma psychoterapia ma miejsce dopiero wtedy, gdy
»[...] prawdziwe self jednej osoby wchodzi w kontakt z wewnetrznym
rdzeniem prawdziwego Innego”. Drugorzednymi kwestiami sg dla
niego: stosowana przez terapeute rama teoretyczna, teoria rozwo-
jowa, gotowosc¢ pacjenta, by cos uslyszeé, umiejetnos¢ terapeuty do
konfrontowania czy praca z oporem 3.

Fromm stawial psychoanalizie cel o rewolucyjnym, a nie reforma-
torskim charakterze. Nie chcial on leczy¢ cztowieka, przystosowac do
warunkdéw spotecznych, ale przeksztatcaé go. Zgadzatl sie z Freudem
odnosnie gtéwnego celu psychoanalizy - Ze jest nim uswiadomienie
nieswiadomego. Doprowadzil jednak ten cel do ostatecznych konse-
kwencji. Postawil teze, ze tak wymagajgca czasu i naktadéw metoda
moze by¢ wydajnie zastosowana wtasnie przy radykalnym celu, czyli
calkowitym uswiadomieniu nieswiadomego. Fromm rozumiat nie-
swiadome nie jako miejsce, ale jako funkcje. Uwazatl psychoanalize
za sposdb ¢wiczenia swiadomosci tak, by nic juz nie musiato by¢ wy-
pierane. Stan, w ktérym osoba jest w petni sSwiadoma, Fromm opisuje
jako taki, wktérym staje sie ona zdolna do bezposredniego kontaktu
ze $wiatem, natychmiastowego, spontanicznego przezywania. Inny-
mi stowy, osoba jest w stanie by¢ ,tu i teraz” — bez znieksztalcania
rzeczywistosci: bez intelektualizacji, bez obdarzania innych cechami

2 E. Fromm, O sztuce istnienia, przek?. R. Saciuk, PWN, Warszawa-Wroc-
taw 2008, s.72.
3 R.Funk, Erich Fromm als Thevapeut, Psychosozial-Verlag, Gissen 2009, s.139.
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pochodzacymi z wlasnego obrazu umystowego (czesto nie majacymi
wiele wspoélnego z cechami odzwierciedlajgcymi obserwowang oso-
be), bez widzenia oséb jako wlasnych znaczacych osoéb z dziecinstwa.
Fromm poréwnywat osiggniecie stanu pelnej swiadomosci z buddyj-
skim stanem oswiecenia. Fascynowatla go filozofia i praktyka bud-
dyzmu Zen, czerpatl z niej, regularnie medytowal, cho¢ sam nie byt
wyznawcg buddyzmu. Dazenie do pelnego uswiadomienia nieswia-
domego implikuje wedtug Fromma, ze psychoanaliza ma za zadanie
przywiesé pacjenta od idei, mysli, wyobrazen do bezposredniego prze-
zywania. Celem psychoanalizy jest wiec doswiadczalny, a nie intelek-
tualny wglad. Zaden prawdziwy wglad nie moze by¢ ujety w mysli oraz
»l...] jest charakterystyczne dla wszystkich ztych analiz, ze «wglad» jest
formutowany za pomoca skomplikowanych teorii, ktére nie majq nic
wspolnego z bezposrednim doswiadczeniem” .

Wedlug Fromma radykalny cel catkowitego zastgpienia nieswia-
domego swiadomym jest konieczny by méc osiggna¢ przemiane czto-
wieka, pomdc mu dokonac jego ,wewnetrznej rewolucji”. Filozof
podkreslal, ze by w procesie psychoterapeutycznym stawia¢ taki cel,
psychoanalityk musi osobiscie réwniez dazy¢ do w pelni swiadomego
zycia.

2 Zaangazowanie terapeuty
Wyleczy¢ znaczy zrozumie¢” — pisal polski psychoanalityk Marek Ja-
sinski®. Ale co to znaczy zrozumiec¢? Fromm byt zdania, Ze terapeuta
tylko do tego stopnia rozumie pacjenta, na ile potrafi doswiadczy¢
w sobie tego, czego doswiadcza pacjent. ,Jesli na przyktad chce zro-
zumiec¢ kryminaliste, ktéry zamordowat kogos i co$ ukradl, uda mi
sie to jedynie wtedy, gdy jestem swiadom wlasnych przestepczych
impulséw, poprzez ktore sam mogtbym zamordowac lub ukrasé”®.
Zdaniem Fromma analityk nie moze przyjmowac postawy badacza
nauk przyrodniczych, ktéry chcac dowiedzieé sie czegos o zabie, kia-
dzie jg na stole, wazy, mierzy, otwiera, traktuje jako cos zewnetrznego
wobec siebie. Wedlug niego, przyjmujac taka postawe, analityk nic nie
rozumie. Freud méwit o psychoanalityku jako o ,,niezaangazowanym
obserwatorze”, Fromm okresla go mianem ,,obserwujgcego uczestni-
ka”. Terapeuta wnosi w jego ujeciu cale swoje self do analizy. Postuluje,

4 E.Fromm, D.T. Suzuki, R. De Martino, Buddyzm zen i psychoanaliza, przek?.
M. Macko, Rebis, Poznan 2006, s.184.

s Zob. M. Jasinski, Wyleczyc znaczy zrozumiec, ,Dialogi — Zeszyty 1PP“ 1996,
nr1i,s.1-4.

6 R.Funk, Evich Fromm als Therapeut, dz. cyt., s.35.

59



Agata Buszman

by analityk kazdorazowo podejmowatl prébe przezycia w sobie uczué
pacjenta - jego zdaniem, dopiero gdy ta proba jest udana, moze on
catosciowo przezy¢ swiat pacjenta i korzystac z tych przezy¢ w inter-
pretacjach. Fromm odrzuca zatem pomyst, ze analityk powinien by¢
pasywny. Zaznacza, ze pasywnosc moze by¢ eksploatujaca, kiedy stuzy
w wiekszym stopniu temu, by zamaskowac¢ ,brak zycia” analityka. Jed-
noczesnie zaznacza, ze umiejetnosé stuchania jest niezwykle wazna
i bycie aktywnym nie powinno by¢ odreagowaniem uczud terapeuty.

Terapeuta powinien w podejsciu Fromma by¢ zdolny do paradok-
salnego przezycia w trakcie sesji: sta¢ sie pacjentem, ale tez jedno-
czesnie pozosta¢ sobg. Podobng mysl zawart wspdtczesny brytyjski
psychoanalityk Ronald Britton w swojej metaforze wiezy. Brittona
zainspirowal Montaigne —wybitny eseista xvI wieku. Britton zwiedzat
kiedys jego domostwo, do ktérego nalezala stojgca nieopodal gtéw-
nego budynku wieza. Montaigne pracowat w izbie na szczycie wiezy,
byto to jego miejsce, nienalezgce do wspdlnoty rodzinnej, gdzie jego
mysli mogly by¢ bardziej odrebne niz na wspolnym dla rodziny terenie
domu. Metafora Brittona moze postuzy¢ do zobrazowania mysli From-
ma - terapeuta powinien w kazdej sesji podejmowac wysitek i proby,
by czué pacjenta - inaczej mowigc, by¢ wjego domu lub ,dawaé¢ dom””
jego nieswiadomym uczuciom, zachowujac jednoczesnie wieze, do
ktorej oddala sie by mysle¢ odrebnie®.

W tym ujeciu, by zrozumied, trzeba by¢ w pewien specyficzny
spos6b zwigzanym z pacjentem. Fromm opisuje to zaangazowanie
przy pomocy pojecia ,zwigzku z centrum do centrum”. Zwigzek ten
zachodzi miedzy ,centrum” jednej osoby a ,,centrum” drugiej. Jest
to zatem cos$ przeciwnego do kontaktu powierzchownego. ,To jestes
ty. Nie musze Cie opisywad, nie musze pisa¢ o Tobie rozprawy, to
po prostu jestes ty. Widze Ciebie tak, jak widze siebie - to jestem
ja"? — definiuje Fromm. Wedlug niego, gdy nawigzuje sie taki zwig-
zek, koniczy sie ocenianie drugiej osoby. Zamiast oceny pojawia sie
uczucie jednosci, solidarnosci. Przezycie, w ktéorym miedzy dwoma
osobami zachodzi poczucie solidarnosci i jedna widzi drugg cato-
sciowo i komunikuje, co widzi jest ,najbardziej satysfakcjonujgcym,

7 M. Brearley, Poczucie siebie — hojnosc czy zawgzona perspektywa?, [w:] Toz-
samoscipoczucie siebie, X1V Krajowa Konferencja Polskiego Towarzystwa
Psychoanalitycznego, Warszawa 2012, s.7.

8 R. Britton, Seks, Smierc i superego. Doswiadczenia w psychoanalizie, przekt.
D. Golec i in., Oficyna Ingenium, Warszawa 2010, s.172.

9 R. Funk, Evich Fromm als Thevapeut, dz. cyt., s.38.
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najwspanialszym, najbardziej ozywczym doswiadczeniem, ktore lu-
dzie moga ze soba dzieli¢”*°.

Fromm wielokrotnie podkreslal, ze zwigzek miedzy pacjentem
a psychoanalitykiem powinien by¢ wolny od sentymentalnosci i wszel-
kich wypaczen, a przede wszystkim wszelkiego wkraczania anality-
ka w zycie pacjenta — nawet takiego, jak oczekiwanie, zeby pacjent
wyzdrowial.

Autor Ucieczki od wolnosci wyraznie podjal hipoteze Ferenczi'ego,
zakladajaca, ze dzieki zwigzkowi nie tylko pacjent jest leczony przez
terapeute, ale réwnoczesnie terapeuta jest leczony przez pacjenta. By¢
moze nie istnieje zatem co$ takiego, jak jednostronny procesleczenia,
ktory rozwijatby tylko jedng strone zwigzku — analityka lub pacjenta.
Superwizanci Fromma wspominajg jego zalecenie, by po kazdej sesji
zadawac sobie pytanie: ,czego nauczylem sie w trakcie tej sesji anali-
tycznej o sobie”? Gdy relacja jest rozwijajaca dla analityka, zwieksza
to szanse, ze bedzie taka réwniez dla pacjenta. Brytyjski wspoétczesny
analityk Michael Parsons rozwija obecnie zblizona mysl dotyczaca
zaangazowania analityka, ktore jest jego zdaniem jednym z dwoch
zadan do wykonania przez psychoanalityka, oprécz poprawnie zasto-
sowanej techniki. Parsons pisze: , [...] mysle, Ze [moja pacjentka] mogta
nabra¢ bardziej prawdziwego poczucia siebie, poniewaz doswiadczata
moich interpretacji i wysitkéw zrozumienia jej jako wyrazu mojej
proby bycia z nig prawdziwym i méwienia do niej z mojego poczucia
siebie i poczucia tego, kim jestem”**. Parsons okresla to potgczeniem
gtowy z sercem i gdy ma to miejsce u analityka, moze on w szczegdlny
sposob gleboko rozumiecd pacjenta, a dzieki temu pacjent moze zrozu-
miec siebie. Wysuwa on teze, iz ludziom pomaga w rozwoju poczucia
siebie, jesli czuja, ze sg w relacji z kims, kto pracuje nad wlasnym
poczuciem siebie. To tak, jak w przypadku niemowlecia — moze sie
ono rozwija¢ tylko wtedy, gdy matka jest zainteresowana rozwijaniem
i poznawaniem siebie jako matki*2.

3 Aktywna technika
Fromm nie uzywal pojecia , technika psychoanalityczna”, byt blizszy -
podobnie jak psychoanalitycy z nurtu francuskiego — pogladowi, ze
uprawianie psychoanalizy jest bardziej sztuka niz rzemiostem. Przy
calym podkreslaniu roli zaangazowania terapeuty, Fromm zaznaczal,

10 Tamze,s.39.

11 M. Parsons, O byciu sobg, bgdgc analitykiem, [w:] Tozsamosc i poczucie siebie,
dz. cyt., s.30.

12 Tamze, s.29.
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ze analityk ,[...] nie moze nigdy uczyni¢ dla pacjenta tego, co tylko
pacjent moze uczynic dla siebie” **. Dlatego jego praca koncentrowa-
1a sie na mobilizowaniu naturalnych sit pacjentéw do wybrania tak
zwanej ,,progresywnej drogi”.

Fromm chciat budzic swoich pacjentow ze snu na jawie. Byt zdania,
ze wielu ludzi jest bardziej zywych i tworczych we $nie niz na jawie.
Waznymi zadaniami pierwszej fazy psychoanalizy w jego ujeciu sg...
niedodawanie pacjentowi otuchy oraz pomoc, by wyrazniej odczuwat
swoje cierpienie. Wszystko po to, by skonfrontowaé pacjenta z jego
odszczepionymi fantazjami i zmobilizowac jego zdrowe dazenia do
wiekszej integracji i produktywnosci. Fromm sgdzit, ze najwiekszg za-
cheta jest bycie potraktowanym powaznie. Dazyt wiec do tego, by jego
pacjent ustyszal prawde i rozwijat zaufanie we wtasne wysitki, by sobie
poméc. Fromm twierdzil, ze gdy taka konfrontacja nie prowadzi do
mobilizacji, psychoanaliza nie moze by¢ pomocna.

Jak zatem zmobilizowaé pacjenta do tego, by sam sobie pomogt?
Przede wszystkim zajmujac sie gtéwnym problemem, a nie jego kon-
sekwencjami. Fromm widzial swoich pacjentéw - i rekomendowat
takie widzenie swoim superwizantom - jako bohateréw dramatu
greckiego. Jako istoty rzucone w swiat bez swojej woli, ktére wsrod
perypetiiiprzeszkdd, gnane przez wewnetrzne ukryte konflikty imo-
tywy, doszly do obecnego momentu w zyciu. Fromm uwazal, ze takie
postrzeganie pacjenta — nie jako kogos, komu przydarzylo sie cos
zlego, ale jako aktywnego bohatera, ktdry zmaga sie i walczy — sprawia,
ze kazdy kolejny pacjent jest unikalny i interesujgcy dla analityka.
Uwazal, ze w pierwszych sesjach terapeuta powinien rozpoznac punkt
zwrotny dramatu oraz gtéwny ukryty motyw. Okreslat go mianem

~prywatnej religii”, ktora jest sposobem pacjenta na poradzenie sobie

z samotnoscig, odizolowaniem. Dotarcie do tej ,prywatnej religii”,
w imie ktdrej pacjent podejmuje swoje nawet najbardziej z pozoru

nieracjonalne decyzje, pozwala nie zajmowac sie sposobem przysto-
sowania pacjenta, a wiec czyms wtdrnym, ale pozwala zejs¢ glebiej

i bezposrednio zajac sie przyczyng problemu. Fromm dzielil ukryte

motywy na dwie kategorie:

¢ Rozwigzanie regresywne - wybiera je ktos, kto nie odwaza sie cal-
kowicie urodzié. Osoba taka, zamiast do samodzielnego korzysta-
nia zwolnosci, dazy do tego, by by¢ prowadzona przez matke lub by
w metaforycznym znaczeniu wrdci¢ do jej tona. Inny pacjent moze
pragna¢ poddania sie rozkazom ojca. W obu przypadkach osoba

13 E.Fromm, D.T. Suzuki, R. De Martino, Buddyzm zen i psychoanaliza, dz. cyt.,
S.158.
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zdejmuje z siebie ciezar samodzielnego podejmowania decyzji.
Zdaniem Fromma wybranie jakiejkolwiek z form regresywnego
rozwigzania konczy sie zawsze tragicznie. ,Kto urodzit sie czto-
wiekiem, musi wybraé rozwigzanie progresywne” — pisat*4.

Rozwigzanie progresywne wybiera osoba decydujaca sie na wzrost,
rozwoj swojego potencjatu, wewnetrzna wolnosé. Osoba ta dazy do
tego, by niezaleznie i aktywnie kocha¢ innych. Wystawia sie w ten
sposob na ryzyko niepewnosci i jest w stanie to ryzyko znies¢. Nie
musi decydowac sie na sztywne postuszenistwo, poniewaz potrafi
znies$¢ paradoks: by¢ sobg i jednoczesnie pozostac¢ zwigzana ze
$wiatem*®.

Fromm uwazal, Ze jego zadaniem jako psychoanalityka jest pomoc
pacjentom, by wybierali progresywne rozwigzanie. Dlatego Fromm da-
zyt do skonfrontowania pacjenta tak szybko, jak to mozliwe z faktem,
ze codziennie podejmuje decyzje, by zy¢ (rozwigzanie progresywne)
lub by umierac (rozwigzanie regresywne). Jednoczesnie zalecatl ana-
lize wyboru fatszywych rozwigzan, poniewaz sprawiajg one, ze nie
jest mozliwe nawigzanie prawdziwego zwigzku ze swiatem, z ludzmi
iz praca. Cala energia zyciowa jest skupiona wokat realizowania fal-
szywego rozwigzania. Fromm podkresla, ze jedynie jesli terapeuta sam
sobie stawia za cel bycie catkowicie sSwiadomym, moze bez hipokryzji
i konstruktywnie skonfrontowaé pacjenta z jego falszywym rozwia-
zaniem. Opisuje, jak wielokrotnie obserwowat u swoich pacjentéw, ze
gdy tylko skontaktowali sie z tym, co wczesniej byto zdysocjowane,
zyskiwali zwiekszong zywotnos¢ i radosé.

Na podstawie swoich wieloletnich doswiadczen autor O sztuce mito-
sci doszed! do wniosku, ze by skonfrontowaé pacjenta z rozwigzaniem
regresywnym, nie wystarczy korzystanie z jego wolnych skojarzen.
Wypracowatl wlasng aktywng technike pracy, ktdra sktadata sie z na-
stepujacych elementow*®:

* Przedstawianie pacjentowi jego sytuacji za pomocga symbolicz-
nych historii, legend, odnoszenie sie do poczucia humoru, a nawet
odniesien do siebie.

¢ Prowadzenie sesji twarza w twarz, rezygnacja z kozetki; jego zda-
niem umozliwia to méwienie do pacjenta tak konkretnie i bez-
posrednio, jak to mozliwe. Uwazal, ze kozetka i wynikajgcy z niej

14 R.Funk, Evich Fromm als Therapeut, dz. cyt., s.150.
15 Tamze, s.149.
16 Tamze, s.102-103.
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brak kontaktu wzrokowego z pacjentem jest raczej przeszkoda
niz - jak to uwazat Freud i wielu kontynuatoréw — pomoca. W jego
opinii pacjentowi nie stuzy to, ze nie widzi autentycznych reakcji
analityka. Pisatl: ,[...] nie prébuje ukry¢ niczego na swojej twarzy.
To daje pacjentowi wazny kontakt z rzeczywistoscig. Poza tym sg
stwierdzenia, ktére moga by¢ powiedziane jedynie twarza w twarz,

stowa sg wtedy bardziej prawdziwe”*".

Unikanie abstrakeyjnych rzeczownikéw, takich jak ,strach, zalez-
nos¢, poczucie winy”; w rozumieniu Fromma takie stowa blokujg
wewnetrzne czucie pacjenta. Fromm we wspomnieniach Davida
Schectera stwierdzat: ,Nie chodzi o wyjasnianie uczué, jak np.: «[...]
czuje sie pan niepewnie z powodu zbytniej zaleznosci od swojego
ojca», ale «matka znaczy dla pana wszystko, podziwia pan ja, ale
i obawia sie jej, jak moglismy to przed chwilg widzie¢”»*®. Moz-
liwie doktadny opis odczué pacjenta pozwala mu odczué je jesz-
cze glebiej. Podobne podejscie mozna odnalezé u wspdtczesnych
psychoanalitykéw. W dyskusji podczas x1v Krajowej Konferencji
Polskiego Towarzystwa Psychoanalitycznego Parsons, brytyjski
psychoanalityk, optowat za tym, aby nie dgzy¢ do tego, by jak naj-
szybciej ulzy¢ pacjentowi, ale raczej podejsc blizej do jego bdolu**.

Préby nawigzania kontaktu z odszczepionymi aspektami osobo-
wosci pacjenta przy pomocy przeniesienia, fantazji, snéw i wol-
nych skojarzen.

Schecter przedstawil nastepujace zwroty Fromma, majace na celu
jak najpelniejsze korzystanie z wolnych skojarzen pacjenta:
e ,Prosze mipowiedzie¢, co wtasnie w tym momencie przechodzi
panu przez glowe”;

»Prosze skupic sie na obrazie pana ojca i powiedzie¢, co jako
pierwsze przychodzi panu do glowy” (zamiast: ,,prosze opo-
wiedzie¢ mi o pana ojcu”);

»Prosze zatozy¢, ze dzwoni do pana telefon i dowiaduje sie pan,
ze umartem. Co przychodzi panu do gtowy?”;

»Prosze wyobrazi¢ sobie bialy ekran. Kiedy powiem «teraz!»,
prosze powiedzied, co przychodzi panu do gtowy”;

»Prosze sprobowac spojrze¢ na swoje ja i powiedzie¢, co panu
przychodzi do glowy, gdy pan prébuje poczuc swoje ja”;

Tamze, s.37.
Tamze, s.102.
M. Parsons, O byciu sobg, bedgc analitykiem, dz. cyt., s.23-37.
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¢ ,Co przychodzi panu do glowy, kiedy pan mysli o tym, co naj-
mniej pan u siebie lubi, co pana zawstydza, a z czego jest pan
dumny?” 2°,

e Przeksztalcenie chronicznej, wyobcowanej sytuacji zyciowej
w ostry kryzys ,tu i teraz” miedzy pacjentem i analitykiem.

Fromm uwazal, iz stowo ,interpretacja” jest dos¢ mylgce. Uwazat,
ze gtéwng intencja jest zidentyfikowanie problemu, a nie jego wy-
jasnienie. Podajgc interpretacje, wypracowal nastepujgcg kolejnosé:

¢ Powiedzenie pacjentowi tego, co terapeuta widzi, aby doda¢ mu
odwagi, by sam siebie zobaczyt.

* Odcinanie drég ucieczki, sposobéw oporu, tak, by pacjent madgt
skonfrontowac sie ze sobg i poczu¢ cos lub zakonczyc¢ terapie.
Fromm podkresla, ze nie chodzi mu o okrucienstwo, ale o odciecie
oporu i towarzyszenie pacjentowi, bycie z nim.

Wspolczesne badania pokazuja, ze takie interwencje przyczyniajg
sie w sposob istotny do postepéw pacjenta®'. Celem jest aktywo-
wanie dialektyki wewngatrz pacjenta pomiedzy jego swiadomymi
»oficjalnymi celami” i ,sekretng fabulg”, motywujaca jego obronne
zachowanie.

Po czym poznad, czy sesja z pacjentem byla dobra? Wedtug From-
ma po tym, jak czuje sie terapeuta po sesji. Przezycia terapeuty nie
da sie oddzieli¢ od przezy¢ pacjenta. Jesli sesja byla interesujaca,
znaczy, ze byta dobra. Podobny sposéb wskazuje Fromm na rozpozna-
nie, czy zostal dokonany wglad. ,Prawdziwie analityczne odkrycie,
nie jest czyms intelektualnym. Kiedy pacjent mdéwi: «Ma pan racje,
doktorze, widze, jak bardzo ma pan racje», by uda¢ sie — na tyle, na
ile jest inteligentny — w intelektualne rejony i teorie, wtedy nie jest
tak naprawde nic osiggniete. Prawdziwie analityczne wydarzenie,
wglad poznajemy po tym, ze pacjent wychodzi z sesji z uczuciem
radosnego ozywienia i zwiekszong zywotnoscia i zostawia analityka
z podobnym uczuciem. Wtedy moge by¢ pewny, ze wydarzyto sie cos
naprawde analitycznego” 2.

20 R.Funk, Evich Fromm als Therapeut, dz. cyt., s.103.

21 A. Thorne, E. Klohnen, Interpersonal memories as maps for personality
consistency, [w:] Studying Lives Through Time: Personality and Development,
red. D.C. Funder, R. D. Parke, C. Tomlinson-Keasy, K. Widama, American
Psychological Association, 1993, 5.228

22 R Funk, Evich Fromm als Thevapeut, dz. cyt., s.54.

65



Agata Buszman

Jako ze Fromm niewiele napisat o swojej pracy klinicznej, jego
wplyw jest raczej widoczny w sposobie pracy jego ucznioéw, niz w bez-
posrednich odniesieniach wliteraturze. I tak na przykitad nawigzania
do techniki Fromma mozna odnalez¢ w rozwijanej wspotczesnie
psychoterapii egzystencjalnej przez amerykanskiego terapeute i bty-
skotliwego autora podrecznikéw oraz powiesci - Irvina Yaloma. Nie
jest to przypadek - Yalom byt pacjentem szkoleniowym Rollo Maya,
ktéry z kolei byt analizantem Fromma. W pracy klinicznej Yaloma,
ktorg ten bardzo bogato opisuje (jak gdyby nadrabiajac zalegtosci
swojego ,psychoanalitycznego dziadka” w tym zakresie), odnalez¢
mozna nacisk na koncentracje na kryzysie ,tu i teraz”, na bezposred-
nig relacje z pacjentem, na aktywnos¢ terapeuty oraz jednoczesne
wysitki, by aktywnos¢ ta nie byla odreagowaniem, nie stanowila

»dzikiej analizy” 23.

4 Czynniki sukcesu procesu psychoterapeutycznego
Fromm uwazal, Ze proces psychoanalityczny nie jest w pelni prze-
widywalny. Nie obiecywatl pacjentom, ze ich wyleczy, jedyne, o czym
ich zapewnial, to, ze nie bedzie ich oklamywat i ze godziny, ktore
wspolnie spedzg, nie bedg nudne. W swoim tekscie: Nieswiadomosc
i praktyka psychoanalityczna®* okreslit czynniki, ktére wedtug jego
doswiadczen sprzyjajg skutecznosci terapii. Mozna je podzieli¢ na
te, ktdre dotycza psychoterapeuty, oraz te, odnoszace sie do pacjenta.
Fromm podkresla, ze sam popelniat wszystkie opisywane przez siebie
bledy w trakcie swojej dtugoletniej praktyki.

Po stronie terapeuty podkreslit wage stworzenia od pierwszych
spotkan z pacjentem takiego swiata w gabinecie, w ktérym dwoje
ludzi jest ze sobg zwigzanych, porozumiewa si¢ ze sobg ,z centrum
[jednej osoby] do centrum [drugiej osoby]” i jest na siebie otwartych.
Dlatego wykluczone sg zbedne stowa, usmiechy pojawiajgce sie stereo-
typowo w innych sytuacjach spotecznych. Psychoanalityk powinien
réwniez by¢ zdolny do tego, by rozréznia¢ banat i nie-banat. Swiat
stwarzany w gabinecie powinien by¢ swiatem realnosci, gdzie jest
miejsce na prawde i gdzie nie ma miejsca dla oszustw czy iluzji.

Kolejnym istotnym warunkiem powodzenia terapii jest — po stro-
nie terapeuty — unikanie intelektualizacji. Psychoanaliza ma poméc
pacjentowi przekroczy¢ rubikon - przejs$¢ od stéw, mysli i wyobrazen

23 1.D. Yalom, Dar terapii. List otwarty do nowego pokolenia tevapeutow i ich
pacjentéw, przekl. A. Tanalska-Duleba, Instytut Psychologii Zdrowia,
Warszawa 2003, s.20-108.

24 R.Funk, Erich Fromm als Therapeut, dz. cyt., s.15-57.
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do przezy¢. Fromm podkresla wielokrotnie zagrozenie pozostania na
etapie cerebracji, czyli mysleniu o uczuciach. Podawat czesto przyktad
oddychania - czym innym jest czud, jak sie oddycha, a czym innym
jest mysleé o oddychaniu?®.

Fromm byt zdania, ze gdy psychoanalityk co$ widzi - ,a wcale
nie jest to takie czeste” — powinien to szczerze pacjentowi powie-
dzie¢. Uwazal, ze dywagacje dotyczace tego, czy pacjent jest juz gotowy
cos uslyszec czy nie, zazwyczaj sg wyrazem dzialania mechanizméw
obronnych psychoanalityka. Jego zdaniem tylko prawda ma site od-
dzialywania i dotyka drugiego cztowieka. ,Nie jestesmy bogami, by-
$my wiedzieli, kiedy kto$ moze skorzystac z tego, co widzimy. Méwigc
potprawde, twierdzac, ze chronimy pacjenta, najczesciej chronimy sie-
bie samych. Pétprawda to jak wybieranie numeru telefonu, zmienia-
jac ostatnig cyfre. Wiekszos¢ cyfr wybraliSmy poprawnie, ale jednak
nie dodzwaniamy sie do osoby, z ktdra chcieliSmy rozmawia¢” - obra-
zuje Fromm 2°.

Zagrozeniem dla procesu psychoanalitycznego jest, gdy analityk
stara si¢ wykonywac swojg prace ,wygodnie” i gdy nie ryzykuje sgdéw
sprzecznych ze zdrowym rozsgdkiem i konwencjg ze strachu przed
tym, by nie rozzloscié pacjenta.

Podstawowym warunkiem prawidlowego wykonywania pracy psy-
choanalityka Fromm okreslit umiejetnos¢ terapeuty do korzystania
zwlasnych odczué. Sg one wedtug niego jedynym barometrem, ktérym
terapeuta moze sie kierowac. Robert U. Akeret, jeden z superwizan-
toéw Fromma wspomina, ze gdy po przedstawieniu mu swojej opinii,
zakonczyl jg ostroznym: ,To jest naturalnie tylko na podstawie moich
odczué”, Fromm rozesmiat sie i skwitowat , Tylko na podstawie pana
uczuc? Prosze mi powiedzieé, czym innym pana zdaniem powinnismy
sie kierowac¢ w naszej pracy — znakami boskimi?” *”.

Po stronie analityka waznym warunkiem jest tez brak sentymen-
talnosci. Wedtug Fromma: ,[...] ani w medycynie, ani w psychotera-
pii bycie mitym nie dziala” ®. Zamiast sentymentalnosci proponuje,
by czuc¢ w sobie to, co czuje pacjent. Trafienie do pacjenta, dotkniecie
go przy pomocy stéw jest mozliwe dopiero, gdy dokona sie proby, by
czud to, co on czuje. Myslac o pacjencie: ,,On jest chorym biedakiem,

i1 29

to on placi” #?, psychoanalityk pozostaje wedtug Fromma na poziomie

25 E.Fromm, O sztuce mitosci, przekl. A. Bogdanski, 1w, Warszawa 1971, s. 47.
26 R.Funk, Erich Fromm als Therapeut, dz. cyt., s.51.

27 Tamze,s.135.

28 Tamze, s.76.

29 Tamze, s.29.
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intelektualnym i nigdy nie bedzie przezywany przez pacjenta jako
wiarygodny. Fromm jako czynnik sukcesu proponuje w miejsce sen-
tymentalnosci wspétodczuwanie.

Z czynnikéw lezgcych po stronie pacjenta i wptywajacych na suk-
ces terapii Fromm wymienia czynniki konstytucyjne. Podkresla on,
ze juz Freud doceniatl ich wage. Wedtug niego czynniki konstytucyj-
ne bedace predyktorem pozytywnego przebiegu terapii to: poziom
zywotnosci, a w szczegolnosci poziom mitosci do zycia danej osoby.
W przypadku np. ciezkiej neurozy, ze znacznym poziomem narcyzmu,
duzo wigksze szanse na wyleczenie ma osoba cechujaca si¢ wysokim
poziomem mitosci do zycia. Fromm obrazuje te réznice, podajac przy-
klad Hitlera i Roosevelta. Oboje byli jego zdaniem silnie narcystyczni,
jednak Roosevelt cechowat sie mitoscig do zycia, a Hitler mitoscia
$mierci. Dlatego jednym z pytan, ktore jego zdaniem powinien stawiaé¢
sobie terapeuta juz od pierwszych sesji z pacjentem, jest: kim urodzita
sie ta osoba? Na kogo wyrostaby, gdyby dorastala we wspierajagcym
srodowisku?*°

Fromm uwazal, ze duzg role odgrywa poczatek procesu terapeu-
tycznego. Wedtug niego dobrym prognostykiem przysztego procesu
psychoanalitycznego jest fakt osiggniecia przez pacjenta swojego
szczytowego punktu cierpienia. Jeden ze wspotpracownikéw Fromma,
Harry Stack Sullivan, byt nawet zdania, ze pacjent powinien udowod-
ni¢, ze chee by¢ analizowany **. Fromm podkresla, by nie pozostaé na
powierzchni deklaracji pacjenta — nie wystarczy twierdzenie, ze jest

ynieszczedliwy”. Co to znaczy? Dlaczego tak naprawde chce poddac

sie analizie? Dlaczego chce poswiecié tyle czasu i pieniedzy? Bardzo
waznym zadaniem jest, by dowiedziec sig, po co naprawde przychodzi
pacjent.

Zdaniem Fromma, by analiza mogta by¢ skuteczna, pacjent powi-
nien mie¢ wyobrazenie, jak powinno lub mogloby wygladacé jego zycie.
Powinien on mieé wizje, co chce zrobic ze swoim zyciem. W tym ujeciu
jest zadaniem analityka na poczatku psychoanalizy dowiedzie¢ sie,
czy pacjent jest zdolny, by rozwing¢ wyobrazenie tego, czym mogtoby
by¢ zycie poza ,byciem szczesliwym”. I rtéwniez w tym przypadku
psychoanalityk nie moze pozwoli¢ pacjentowi, by ten wykpit sie po-
wierzchownymi stwierdzeniami w tym zakresie.

Kolejnym istotnym czynnikiem jest powaga pacjenta. Fromm
wskazuje, ze jest wielu narcystycznych pacjentéw, ktorzy ptaca za
sesje i przychodzg jedynie po to, by opowiadac ze szczegétami o sobie.

30 Tamze,s.72.
31 Tamze, s.50.
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To nie powinno wystarcza¢ analitykowi, chyba ze zalezy mu tylko na
wynagrodzeniu.

Waznym czynnikiem jest zdolnos¢ pacjenta do rozrézniania mie-
dzy banatem a rzeczywistoscia. Czy czuje réznice, kiedy mowi o czyms,
co dotyka wnim czego$ prawdziwego, a kiedy méwi o racjonalizacjach,
1zeczach bez glebszego znaczenia.

Wreszcie Fromm podkresla, ze ludzie nie zdrowiejg od méwienia,
ani od odkrywania nieswiadomego. Nikt nie moze osiggnaé nic war-
tosciowego bez wysitku, ofiary, ryzyka. Na tej drodze, psychoanalityk
powinien by¢ ,[...] dobrym przewodnikiem, ktoéry - niczym przewodnik
gorski — nie przenosi przez trase, ale wskazuje droge, czasem w razie

” 32

potrzeby poda reke

Czynniki sukcesu psychoterapeutycznego

Po stronie psychoanalityka
Umiejetnosé stworzenia swiata,
w ktorym dwie osoby porozumie-
waja sie ,ze swojego centrum do
centrum Innego”

Unikanie intelektualizacji

Podejmowanie ryzyka, wyrazanie
sadow sprzecznych ze zdrowym
rozsadkiem, a odpowiadajgcych
nieswiadomym procesom

Umiejetnosé korzystania ze swoich
uczué

Rozréznianie banatu od rzeczywi-
stosci

Wspotodczuwanie zamiast senty-
mentalnosci

Bezposrednie mowienie pacjentowi
o swoich spostrzezeniach, o swoim
rozumieniu

Po stronie pacjenta
Czynniki konstytucyjne — wro-
dzony poziom milosci do zycia

Osiagniecie przez pacjenta
szczytu cierpienia - gltebokie
pragnienie wyleczenia
Wyobrazenie pacjenta dotyczace
jego przysziego, zmienionego
zycia

Powazne podejscie do psychote-
rapii

Rozréznianie banatu od rzeczy-

wistosci

Aktywny udzial pacjenta - wysi-
tek, ryzyko

(Zrédto: opracowanie wilasne na podstawie: Czynniki oddziatywania kuracji

psychoanalitycznej)

32 Tamze, s.155.
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5 Pomysty czekajace na zastosowanie
Fromm byt wszechstronnym naukowcem - byt psychoanalitykiem,
a jednoczesnie filozofem i socjologiem, fascynowat go buddyzm Zen.
Jestem przekonana, ze jego spuscizna kryje w sobie wcigz zaczatki
niedokonanych jeszcze odkry¢. Cheiatabym zwrdci¢ uwage na dwa
jego pomysly o potencjale, ktéry czeka na wykorzystanie.

Pierwszy z nich jest zwigzany z fascynacjg Fromma niemieckim
antropologiem Johannem Jakobem Bachofenem. Antropolog ten na
podstawie analizy mitéw doszedt do wniosku, ze 6 tysiecylat temuna
Ziemi panowal matriarchat. Analizowal on wlasciwosci typowe dla
kobiet i mezczyzn. Fromm podjal ten temat z wlasciwg sobie oryginal-
noscig. Wysunat hipoteze, ze ludzi mozna podzieli¢ w zaleznosci od
tego, czy w dziecinstwie byli bardziej zwigzani z matka, czy z ojcem.
Autor Mitosci, pici i matriarchatu sadzil, ze jest warte zbadania, czy
np. osoby skoncentrowane na matce wytwarzajg inne mechanizmy
obronne od os6b skoncentrowanych na osobie ojca. Zastanawiat sie,
czy osoby te rdznig sie zaburzeniami psychicznymi, na ktére cierpia,
i czy wzwigzku z tym nie nalezaloby uzywac w stosunku do tych oséb
roznych podejs$é psychoterapeutycznych. Wszystkie te pytania do dzis
pozostaja otwarte. Tu i 6wdzie stychaé glosy bliskie hipotezie Fromma.
Na przyktad Bert Hellinger *3, autor tzw. ustawien hellingerowskich,
twierdzi, ze uzaleznienia wystepujg u osob, ktore w wiekszym stopniu
zostaly przyjete w dziecinstwie przez matke niz przez ojca. Zadna
z powyzszych hipotez nie zostala do tej pory objeta wystarczajacymi
badaniami naukowymi. Wydaje sie mozliwe, ze potwierdzenie ich
mogloby przynies¢ nowg perspektywe rozumienia problemoéw psy-
chologii klinicznej 3.

Drugim oryginalnym pomystem Fromma jest wprowadzenie tzw.
analiz transterapeutycznych. Polegalyby one na spotkaniach odby-
wajacych sie z czestotliwoscig dwa razy w tygodniu przez pot roku.
Analizantami bylyby osoby ,niezbyt chore”, ktére w ciggu takiego
okresu moglyby nauczy¢ sie poddawac autoanalizie. W pézniejszym
okresie pacjent moglby spotykac sie jeszcze z psychoanalitykiem raz
na jakis czas. Wymagatoby to od analityka bardziej aktywnej postawy
w trakcie sesji i bardziej elastycznego kalendarza. Oraz tego, ze ana-
lityk sam musialby tez mieé przed sobg cel cigglego rozwoju siebie.
Mogtoby to upowszechni¢ dostep do psychoanalizy jako narzedzia

33 B.Hellinger, Listy terapeutyczne. Znalezc'to, co dziala, przekt. Z. Mazurczak,
Jacek Santorski & Co., Warszawa 2004, s.124-125.

34 E. Fromm, Mitosc, ptec i matriavchat, przekt. B. Radomska, G. Sowiniski,
Rebis, Poznan 2002, s.56.
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rozwoju osobistego **. Pomyst ten oddaje szerokie spojrzenie Fromma,
ktory widzial nie tylko jednostke, ale cale spoteczenstwo. Istniejg
obecnie formy krotkoterminowej pomocy psychoanalitycznej, ale
majg one raczej na celu rozwigzanie konkretnego problemu pacjenta,
a nie przekazanie mu umiejetnosci autoanalizy jako drogi do osobi-
stego rozwoju.

6 Podsumowanie

Erich Fromm jest autorem, ktorego dziela rzadko sa cytowane we
wspolczesnej literaturze psychoanalitycznej. Za zycia zostal nawet
wylgczony z International Psychoanalytical Association. Jednoczesnie
jego ksigzki rozchodzily sie w niespotykanych dla poruszanej przez
niego tematyki naktadach. Jego wpltyw na obecna psychoterapie widaé¢
raczej w pracy klinicznej jego ucznioéw, na przyktad w psychoterapii
egzystencjalnej, ktorej czolowym przedstawicielem byl pacjent szko-
leniowy Fromma, May, niz w literaturze przedmiotu.

Fromm miat cechy dobrego przewodnika goérskiego, potrafit wska-
zywac kolejne szczyty do zdobycia i wspierac¢ w trakcie ich zdobywania.
W tym duchu dawat do zrozumienia swoim uczniom, ze np. obwinia-
nie sie w trakcie prowadzenia psychoanalizy, oto ze jest sie bardziej
chorym niz pacjent i ze si¢ nie zastuguje na leczenie, jest destrukcyjne.
Duzym krokiem naprzod jest powiedzenie sobie po prostu: ,Znéw sie
dzis czegos o sobie dowiedziatem” *®. Dzieki takiej wlasnie postawie
psychoanaliza moze stawa¢ sie procesem zaskakujgcym, odswieza-
jacym i owocnym dla obu stron - pacjenta i analityka.

35 E.Fromm, O sztuce istnienia, dz. cyt., s.75-77.
36 R.Funk, Erich Fromm als Therapeut, dz. cyt., s.136.
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JULIAN JELINSKI

Co nam przyniesie rok 2000? Pytanie o trafnos¢
przewidywan zawartych we Frommowskiej wizji przysztosci
na poczatku xx1 wieku

ABSTRAKT

Wsrod niezliczonych intelektualnych zainteresowan Ericha Fromma

znalazlo sie takze miejsce dla przewidywan dotyczacych formy, jaka przy-
bierze spoteczenstwo w niedalekiej przysztosci. Dzis, gdy ponad dekade

temu weszliSmy w xX1 wiek, mozemy sprobowa¢ sprawdzi¢, czy From-
mowska wizja przysztosci zmaterializowala sie. Czy udato sie unikna¢

zagrozen, przed jakimi ostrzegal nas filozof piecdziesigt lat temu. Warto

Pprzy tym zaznaczyd¢, ze nasza proba sprawdzenia tego moze okazac sie

nawet wiecej niz nieudana, gdyz, jak zauwazyt Fromm, wigkszos¢ z nas

nie zdaje sobie sprawy z tego, w jakim kierunku zmierza spoteczenstwo

i ,[...] natrafiamy na powazng trudnosé¢, gdy przychodzi nam okreslié,
w ktdrym doktadnie punkcie historii|[...] znajdujemy sie obecnie”. Mimo

to, postaram sie jednak zmierzy¢ z zarysowanym przeze mnie wyzej za-
daniem, stawiajgc sobie za cel probe odpowiedzi na pytanie, jak bardzo

wspolczesne spoteczenstwo przypomina to, przed ktorym ,ostrzegal” nas

Fromm, oraz czy jego recepty dotyczgce ,naprawy”, czy tez ,uleczenia”
spoleczenistwa wcigz mogg okazac sie warte naszej uwagi. Czy faktycznie

stalismy sie cztonkami ,,odcztowieczonego spoteczenstwa”?

Prognozy przysztosci od niepamietnych czaséw wypeltnialy dzieta
myslicieli zajmujacych sie kondycjg ludzka. Zaglebianie sie w stan
obecny spoteczenstwa czesto prowadzilo do stawiania pytan o to,
wjakim kierunku zmienia sie badane spoteczenstwo, czy tez wjakim
powinno sie zmienia¢. Przysztosc¢ stanowila niezwykle kuszacy temat
rozwazan, ktéremu mato ktéry mysliciel Zachodu potrafil sie oprzeé.
Czasem motywacjg do tych rozwazan byta utopijna wizja harmonii
spolecznej, czasem obawa przed destrukcyjnymi trendami, ktére mo-
gly sie rozwing¢, czasem zas cheé, by zgodnie ze stynng tezg Marksa,
stara¢ sie zmienia¢ swiat.

Pytanie o ksztatt spoteczenstwa w przysziosci skusito takze Ericha
Fromma. Skusito na tyle, Ze rozwazania nad tendencjami i formami,
jakie mialoby przybrac spoteczenstwo wniedalekiej przysztosci, towa-
1zyszyly mu przez wieksza czesé zycia, czego efekt wida¢ w kolejnych
jego dzietach. Fromm starat sie nie tworzy¢ prognoz spoteczenstwa
XX1I wieku — swoje wizje koncentrowal na najblizszej przyszlosci, kto-
ra mogla sie zmaterializowa¢ w ciggu 50 lat. Dzis, gdy ponad dekade
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temu weszlisSmy w X X1 wiek, mozemy przyjrzec sie blizej, jak prezen-
towala sie Frommowska wizja przysztosci oraz czy jego przewidywa-
nia okazaly sie trafne (majac w pamieci uwage Fromma, iz niezwykle
trudnym jest okresli¢, wjakim momencie historii znajdujemy sie obec-
nie, co moze uniemozliwic trafng ocene adekwatnosci jego przewi-
dywan).

Zanim przejdziemy do charakterystyki przewidywan niemiecko-
-amerykarnskiego filozofa musimy poczynic¢ kilka wstepnych uwag.
Ogromna wiekszo$¢ komentarzy i prognoz Fromma dotyczyta Standw
Zjednoczonych i amerykanskiego spoteczenstwa demokratycznego
jako najbardziej rozwinietego spoteczenistwa Zachodu. Dlatego tez
jego prognozy nie powinny by¢ traktowane jako odnoszace sie do ca-
tego swiata, a przede wszystkich do Standw Zjednoczonych (w ktérych
owe prognozy mialy sie zmaterializowa¢ najwczesniej, a dopiero po-
tem podobne przemiany mogly zaj$¢ w innych rozwinietych spoteczen-
stwach). Mimo wiec ogélnego charakteru wypowiedzi Fromma, nalezy
mieé na uwadze, ze ich przedmiotem sg procesy, ktorych byl swiad-
kiem, mieszkajgc od potowy lat trzydziestych xx wieku w Ameryce.

Jezeliby sprébowacé ograniczy¢ analize spoteczenstwa amerykan-
skiego i zagrozen, przed jakimi stoi w najblizszej przysztosci do jednej,
kompletnej wypowiedzi samego filozofa, nieuniknienie trafimy na
krotki opis ,,demona”, sformutowany w roku 1968: ,StaneliSmy oto
w obliczu demona, cho¢ jeszcze niewielu dostrzega go wyraznie. Nie
jest to juz stary duch komunizmu czy faszyzmu, lecz widmo spoteczen-
stwa catkowicie zmechanizowanego, nastawionego maksymalnie na
produkcje dobr materialnych i konsumpcje, kierowanego przez kom-
putery. Czlowiek poczyna jawic sie jako niewiele znaczgcy element
totalnej maszyny |...]"*.

Stwierdzenie to sugeruje nie tylko bliskos$¢ zagrozenia, ale takze
niemoznos¢ jego unikniecia. Takie wrazenie podkresla zapewnienie
Fromma, ze: ,Gdyby ludzie mogli pozna¢ przypuszczalny kierunek
rozwoju amerykanskiego spoteczenistwa, niemal wszyscy przerazi-
liby sie tak bardzo, ze podjeliby kroki, aby ten kierunek zmieni¢. [...]
Niestety wiekszo$¢ ludzi nie wie, dokad zmierza” 2.

Dlaczego konsumpcja, industrializacja majg stanowi¢ czesci ,,de-
mona”, ktérego amerykanie powinni sie tak bardzo obawiac¢? Czyz
industrializacja, mechanizacja nie prowadzg do bardziej efektywnej
pracy, do lepszych wytwordw techniki, do rozwoju gospodarczego, do

1 E.Fromm, Rewolucja nadziei. Ku cztowieczejtechnologii, przekt. H. Adamska,
Rebis, Poznan 2000, s.23.
2 Tamze, s.51.
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nowych odkry¢ technologicznych? Czy ten kierunek jest zty? A jezeli
tak, to dlaczego? W tym momencie musimy podkresli¢ perspektywe,
zjakiej ocenia spoteczenstwo Fromm. To perspektywa psychologiczna,
w ktdrej najwazniejszymi wyznacznikami dobrobytu nie sg pienig-
dze, czy tez produkt krajowy brutto, a szczescie i samorealizacja. Jak
stwierdza Mirostaw Chatubinski: , Polityczno-gospodarcza organiza-
cja spoteczenstwa powinna sprzyjac ludzkiemu szczesciu i samorea-
lizacji, a wypelnienie tych celéw jest jedynym kryterium jej oceny”>.
Istotne jest zwrdcenie przez Fromma uwagi na to, ze ,[...] to, czy jed-
nostka jest zdrowa, czy nie, nie jest przede wszystkim kwestig indy-
widualna, lecz zalezy od struktury spoteczenstwa”“.

Samorealizacja, aktywnos¢ i wolnosc - celem spoteczenstwa jest
dbanie o to, by te wartosci byty w nim pielegnowane. Spoteczenstwo
ma dostownie ,,dawaé” wolnos¢ jednostkom: ,Jedynym kryterium
urzeczywistnienia wolnosci jest to, czy cztowiek uczestniczy czynnie
w determinowaniu swojego zycia i zycia spoteczenistwa i nie chodzi tu
tylko o formalny akt gtosowania, lecz codzienng aktywnosc¢ w pracy
iw stosunkach z innymi ludzmi” 5.

Mechanizacja staje sie wiec ,demonem”, jezeli ogranicza wolnos¢
jednostki, nie pozwala jej sie realizowac. W jaki sposéb Fromm doszedt
do wnioskdw, ze spoteczenstwo amerykanskie zagrozone jest owym
»demonem”? Przyjrzyjmy sie jego analizie wspolczesnego mu spote-
czenstwa, ktore konstytuowato jego prognoze dotyczaca najblizszej
przyszlosci. Warto zauwazy¢, ze Fromm nie demonizuje kapitalizmu
i demokracji w USA. Podkresla, ze ,,Zdecydowana wigkszos¢ obywate-
li Standw Zjednoczonych zyje na poziomie dalekim od ubdstwal...]”®,
by w innym miejscu zaznaczy¢, ze ,,0koto 90% ludnosci w naszym kra-
ju umie czyta¢ i pisa¢. Mamy radio, telewizje, filmy i gazete codzien-

7

na dla kazdego””. Czyli mogloby sie wydawac, ze dobrobyt finansowy;,
jaki przynidst obywatelom kapitalizm w xX wieku, jest btogostawien-
stwem, a rozwdj mediéw przynosi wiecej wolnosci, wiecej mozliwosci
wyboru i samorealizacji. Niestety tak nie jest, poniewaz: ,[...] Srodki
komunikacji karmig ludzkie umysly najtansza tandeta, obrang z ja-

kiegokolwiek poczucia rzeczywistosci, sadystycznymi fantazjami

3 M. Chatubinski, Fromm, Wiedza Powszechna, Warszawa 1993, s.93.

4 E. Fromm, Zdrowe spoteczeristwo, przekl. A. Tanalska-Duleba, P1w, War-
szawa 1996, s. 82.

s E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, przekl. O. i A. Ziemilscy, Czytelnik,
Warszawa 1970, s.255-256.

6 E. Fromm, Rewolucja nadziei, dz. cyt., s.50.

7 E.Fromm, Zdrowe spoteczeristwo, dz. cyt., s.21.
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budzacymi zazenowanie kazdego, chocby tylko troche wyksztatco-
nego cztowieka”?; ,W naszych czasach nie tylko prawa rynku, lecz

réwniez rozwoj nauki i techniki zyjg wlasnym zyciem i rzadza czto-
wiekiem. [...] To nie my wybieramy nasze problemy, nie my wybiera-
my nasze wytwory; to one nas popychajg, zmuszajg — one, czyli co?
System bez celu ani zadania, ktére by go przekroczyto, ktdry z nas

czyni dodatek”®.

Rozwdj medidw oraz zmiany zwigzane z powszechnoscia postepu
do edukacji tylko pozornie okazujg sie blogostawienistwem ze wzgledu
na sposob, w jaki sg wykorzystywane. Czy podobnie jest w przypadku
innych zmian, ktoére zaszly w xx wieku? Czy wyzysk spoleczenstwa
zmniejszyl sie? Fromm stusznie zauwaza, ze: ,W ciggu stu lat srednio
o potowe zmniejszyli$my liczbe godzin pracy. Ilos¢ wolnego czasu, jaki
mamy dzi$ do dyspozycji, przewyzsza najSmielsze marzenia naszych
przodkdéw” *°. Odwotujac sie do jednego z myslicieli, ktérzy wywarli
na niego najwiekszy wplyw, autor Ucieczki od wolnosci podkresla prze-
tomowos¢ zmian, ktéra dokonala sie w ciggu zaledwie kilkudziesie-
ciu lat piszac, iz ,Wyzysk ekonomiczny mas zanikl w stopniu, ktéry
w czasach Marksa brzmialby jak czysta fantazja”**.

Czy znaczy to, ze stosunek Fromma do spoteczenstwa zyjgcego
w systemie kapitalistyczno-demokratycznym w polowie xx wieku jest
ambiwalentny? Nie. Podkreslanie pozytywnych zmian, potencjalnie
pozytywnych aspektdw systemu potwierdza trzezwos¢ oceny Fromma,
potwierdza, iz krytyczny stosunek do spoteczenstwa amerykanskiego
nie przestania mu faktéw spotecznych i kulturowych, ktére nie paso-
watyby do jego wizji i wysnuwanych wnioskéw. Zanik wyzysku ekono-
micznego i wszelkie inne zmiany, ktdre zaszly w spoleczenistwie, sg
oceniane z perspektywy tego, czy umozliwiajg jednostce samoreali-
zacje. Dlatego analizujgc spoteczenstwa Zachodu, Fromm podkresla,
ze: ,[...] najbardziej demokratyczne, pokojowe i najlepiej prosperu-
jace kraje europejskie oraz najlepiej prosperujacy kraj na swiecie,
Stany Zjednoczone, zdradzajg objawy najpowazniejszych zaburzen
psychicznych”*2. I wlasnie rozwdj mediéw, zwiekszenie ilosci wol-
nego czasu, dostep do coraz wiekszych srodkéw produkeji, mniejszy
wyzysk ekonomiczny zdaniem Fromma sprawiaja, ze nie potrafimy
1zetelnie ocenié spoleczeristwa. Zdaje sie to by¢ efektem zaslepienia

8 Tamze.

9 Tamze,s.97.
10 E. Fromm, Zdrowe spoteczeristwo, dz. cyt., s.21.
11 Tamze, s.110.
12 Tamze, s.25.
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perspektywa postulatéow formutowanych przez reformatoréw i re-
wolucjonistéw x1x wieku; ,Dla tych wszakze, ktdrzy na nasze spole-
czenstwo nie patrzg oczyma dziewietnastego stulecia jest oczywiste,
ze spelnienie dziewietnastowiecznych nadziei w zadnym wypadku
nie doprowadzilo do oczekiwanych rezultatéw. W rzeczywistosci wy-
daje sie, ze mimo dobrobytu materialnego, mimo wolnosci politycz-
nej i seksualnej swiat w potowie dwudziestego wieku jest umystowo
bardziej chory, niz byt swiat dziewietnastowieczny. [...] Nie lekamy sie
jawnego autorytetu, ale rzadzi nami strach przed anonimowym au-
torytetem konformizmu. Nie podporzadkowujemy sie nikomu oso-
biscie, nie popadamy w konflikty z autorytetem, ale nie mamy tez
wiasnych przekonanan, prawie zadnej indywidualnosci, prawie zad-
nego poczucia wlasnego »ja«”*3.

Jak mozna dostrzec, spoleczenstwo amerykanskie zdaniem From-
ma (a w mniejszym stopniu takze bardziej rozwiniete spoteczenstwa
Zachodu) nie zapewniajg jednostce ani wolnosci, ani nie promuja jej
aktywnosci, ani nie umozliwiajg jej samorealizacji. Krytyka wspot-
czesnych mu spoteczenstw Zachodu jest wiec powazna i zdaje sie do-
tyczy¢ podstaw ich funkcjonowania. Czy wiec przedmiotem krytyki
staje sie spoteczenstwo kapitalistyczne w 6wczesnej formie, ktore po-
wstato drogg przypadkowych zmian? Czy moze ten ,kierunek rozwo-
ju” jest cecha cywilizacji Zachodniej? Fromm sklania sie ku drugiemu
wnioskowi, uznajgc krytykowane negatywne zmiany za nieuniknio-
ne skutki rozwoju spoleczenstw kapitalistycznych, ktore przestaly
by¢ odgorie ograniczane i kontrolowane. Nie uwaza sie¢ jednak za
odkrywce tej cechy sprzezenia zachodnich demokracji i kapitalizmu,
ukazujac, ze juz sto lat przed nim pojawily si¢ pierwsze, niezwykle
gruntowne analizy i oceny.

Skoro wiec kapitalizm prowadzi do tak negatywnych skutkéw,
to jakie sg cechy charakterystyczne zachodniej, kapitalistycznej cy-
wilizacji zdaniem Fromma? Niemiecko-amerykanski mysliciel cha-
rakteryzuje je, odwolujac sie do Lewisa Mumforda, z ktorego opisem
w pelni sie zgadza: ,Cywilizacja taka moze wyprodukowac jedynie
czlowieka masowego: niezdolnego do dokonania wyboru, niezdolne-
go do spontanicznego, samosterownego dziatania: w najlepszym razie
cierpliwego i ulegtego, w zalosnym niemal stopniu zdyscyplinowane-
go w celu wykonywania monotonnej pracy, ale coraz bardziej nieod-
powiedzialnego, w miare jak maleje liczba dokonywanych przezen
wyboréw: wreszcie — stworzenie, ktérym rzadzg przede wszystkim
odruchy warunkowe, typ idealny, pozadany - cho¢ nigdy catkowicie

13 Tamze, s.111-112.
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nie osiggniety — przez agencje reklamowe i organizacje handlowe no-
woczesnego biznesu albo przez biura propagandy i planowania rzg-
dow totalitarnych i quasi-totalitarnych”*4.

Tak negatywny obraz cywilizacji Zachodu stawia pod znakiem
zapytania sens formutowania prognoz, przewidywan. Dla Fromma
jednak spoteczenstwo demokratyczno-kapitalistyczne nie byto z gory
skazane na ,wyprodukowanie cztowieka masowego”. Wiara zaréw-
no w instytucje demokratyczne, a takze mozliwo$é wplywania na
system, w ramach ktoérego sie egzystuje, pozwalaly filozofowi spo-
gladac¢ w przyszlos¢ z obawg nie pozbawiong nutki nadziei, nie zas
z poczuciem beznadziejnos$ci wywotanym nihilistycznym determini-
zmem zawartym w kapitalizmie. Tylko wierzac w mozliwos$¢ zmian,
mogt Fromm, z jednej strony, ostrzegac spoteczenstwo przed tym, co
moze przynies¢ przyszlosé, a z drugiej, formutowac propozycje, ktore
moglyby zapobiec temu, przed czym sam ostrzegal, czyli przed wspo-
mnianym na samym poczatku mego artykutu ,demonem”.

Ow ,demon” stanowi temat rozmyslari Fromma przewijajgcy sie
w jego pracach od poczatku lat piecdziesigtych xx wieku. Juz wte-
dy zauwazyl, ze dwie najwieksze potegi sSwiatowe — ZSRR i USA mogg
z czasem przemienic sie w totalne maszyny sprowadzajace role czto-
wieka jedynie do niewiele znaczgcego elementu, trybiku pozbawio-
nego wolnej woli. Interesujgce, ze uznat, iz zaréwno socjalizm, jak
i kapitalizm moga doprowadzi¢ do tej negatywnej sytuacji: ,,Oby-
dwa systemy rozwijaja sie w kierunku spoleczenistw menedzerskich,
dobrze odzywieni i odziani mieszkancy, ktorych wszystkie potrze-
by sg zaspokajane i ktdrzy nie majg potrzeb nie dajgcych sie zaspo-
koi¢; automaty postuszne, choé nie uzywa sie wobec nich przemocy,
bez przywddcy, podazajace w zgdanym kierunku, produkujg ma-
szyny, ktére dziatajg jak ludzie, i ludzi, kétrzy dziataja jak maszyny;
ludzie, ktérych rozum sie degeneruje, a inteligencja rosnie — niebez-
pieczna sytuacja, kiedy cztowiek wyposazony w najwieksza site ma-
terialng pozbawiony jest zarazem madrosci, by sily tej dobrze uzy¢.
Ta alienacja i automatyzacja prowadzi do narastajacego szalenistwa.
Zycie nie ma sensuy, nie istnieje rado$¢, wiara, rzeczywistos¢. Kazdy
jest »szczesliwy« - tyle tylko, ze nie czuje, nie rozumie, nie kocha”*®.

Powyzszy opis przypomina do zludzenia antyutopie Aldousa
Huxley’a przedstawiong w dziele Nowy wspanialy swiat. Trudno
nie zauwazy¢ chociazby podobienistwa specyficznego rozumienia

»Szczesliwoscei”™: [...] to jest cala tajemnica szczescia i cnoty. Lubi¢ to,

14 E. Fromm, Zdrowe spoteczeristwo, dz. cyt., s.224-225.
15 Tamze, s.352.

78



Co nam przyniesie rok 2000?

co sie musi robié. Wszelkie warunkowanie zmierza do jednej rzeczy:
do sprawienia, by ludzie polubili swe nieuniknione przeznaczenie
spoteczne”*®.

Jak wida¢, ,,demon” w roku 1955 okreslony zostat przez Fromma
mianem ,spoleczenstwa menedzerskiego”. Najwazniejsza jednak jego
cecha juz wtedy byto to, iz sprowadzat ludzi do ,,dziatania jak maszy-
ny”. Kilkanascie lat p6zniej, piszac Rewolucje nadziei, poglady filozo-
fa na temat zagrozen, majgcych sie zmaterializowa¢ w przysztosci,
nie ulegly zmianie. ,Demona” nazywat takze ,Molochem”, béstwem

»[...] calkowitego zniszczenia, na ktérego ottarzu ztozone ma zostaé

zycie czlowieka”*”

, smegamaszyng”, czy tez ,odcztowieczonym spo-
teczenstwem technologicznym”*®, lecz nazwy te mialy wyrazac¢ ten
sam zagrazajacy spoteczenstwu amerykanskiemu (a w dalszej kolej-
nosci innym spoteczenstwom Zachodu) stan.

W Rewolucji nadziei Fromm stara si¢ przedstawi¢ zasady, wedle
jakich funkcjonowaé bedzie megamaszyna/Moloch/demon/odczio-
wieczone spoleczenstwo technologiczne. Wymienia cztery najogol-
niejsze zasady:

1. Postepowanie zgodnie z wyznacznikami postepu technologicz-
nego. Ta zasada sprowadza sie do stwierdzenia, ze ,[...] dana rzecz po-
winna zosta¢ wykonana, poniewaz jest to technicznie mozliwe” *. To
oznacza, ze moralnosé¢ i hierarchie ludzkich wartosci zostaja przefor-
mulowane i postep technologiczny staje sie ,jedyng podstawg etyki” 2°.

2. Wynikajgcy z prymatu postepu technologicznego ,wymog mak-
symalnej wydajnosci i maksymalnej produkeji” #*, ktory prowadzi do

»dehumanizacji w imie wydajnosci” 22

oraz zatracenia indywiduali-
zmu. Produkcja (poza konsumpcja z produkeji wynikajaca) staje sie
gtéwnym celem egzystencji spoteczenstw — powstaje produkcja dla
samej produkcji.

3. Wymdg maksymalnej wydajnosci prowadzi nieuniknienie do
zasady skrajnej specjalizacji zadan oraz ujednolicenia wzorcow (co
pozwala na wiekszg i szybsza produkcje). ,Dla [...] organizacji pracy
charakterystyczne jest réwniez usuwanie elementéw tworczych [...]

16 Zob. A. Huxley, Nowy wspaniaty swiat, przekt. B. Baran, Muza, Warsza-
wa 2010.

17 E. Fromm, Rewolucja nadziei, dz. cyt., s.53.

18 Tamze, s.56.

19 Tamze.

20 Tamze,s.57.

21 Tamze.

22 Tamze, s.58.
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oraz daleko idgcy podziat zadan, w wyniku ktérego kontakty miedzy-
ludzkie zanikajg jako niepozgdane” 23,

4. Ostatnia zasada sprowadza sie do stwierdzenia: ,,im wiecej,
tym lepiej” ?* i przyjmuje forme prawa ,statego i nieograniczonego
przyspieszenia”: ,Staly wzrost ilosciowy wyznacza cele naszego zycia
iw rzeczywistosci to on wiasnie jest miarg postepu [...]” 2%. By jednak
mogla by¢ realizowana ta zasada, konieczne jest ciggte zwiekszanie
potrzeb ludzi, uczynienie z nich postusznych konsumentdéw, dlatego

»Charakterystyczna dla przemystu tendencja zwiekszania produkeji
nie jest wiec oparta na potrzebach konsumenta, ale w duzym stopniu
na reklamie, bedgcej najpowazniejszym zamachem na prawo czto-
wieka do decydowania o tym, czego sam pragnie” 2°.

Gdy dojdzie juz do funkcjonowania spoteczenstwa podtug przed-
stawionych wyzej zasad (co zdaniem Fromma jest realnym zagro-
zeniem, ktére moze by¢ zrealizowane w ciggu kilkudziesieciu lat),
powstanie ,,odcztowieczone spoteczenstwo technologiczne”, ktdre wy-
wrze niezbywalne pietno na swoich obywatelach. Cate spoleczenstwo
bedzie ,chore”, ,chorzy” beda tez wszyscy (lub ogromna wiekszos¢)
obywatele. Wplyw megamaszyny nie ograniczy sie tylko do zmiany
trybu zycia jednostek — zmiany dotkng ich struktury psychicznej. Po-
wstanie nowy rodzaj cztowieka — homo consumens: ,Tego typu organi-
zacja spoteczna [odczlowieczone spoleczenistwo technologiczne - J.J.],
redukujgc cztowieka do elementu maszyny, rzagdzonego jej rytmem
i wymaganiami, przeksztalca go w HOMO CONSUMENS, totalne-
go konsumenta, ktérego jedynym celem jest coraz wiecej posiadac
i coraz wiecej uzywac. Spoteczenstwo produkuje mndstwo bezuzy-
tecznych rzeczy i w tym samym stopniu wielu bezuzytecznych ludzi.
Uprzedmiotowiony czlowiek czas spedza na wykonywaniu czynno-
$ci, ktorymi nie jest zainteresowany, wsrod ludzi, ktérzy go nie in-
teresujg, produkujgc przedmioty, ktore niewiele go obchodza. Kiedy
zas nie wytwarza - konsumuje. Jest jakby oseskiem z otwartg buzig,
przyjmujacym biernie wszystko to, co narzuca mu [...] przemyst. Tak
naprawde jednak wszystko to moze utrudnic¢ jedynie cztowiekowi
uswiadomienie sobie nudy”*”.

Czlowiek nie tylko zostanie ograniczony do konsumowania, pro-
ces ten bedzie miat dalsze konsekwencje:,,Posrdd chorobotwdrczych

23 Tamze, s.59.
24 Tamze, s.61.
25 Tamze,s.60-61.
26 Tamze, s.62.
27 Tamze, s.63-64.
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wplywdw spoteczenstwa technologicznego wymieni¢ wypada jesz-
cze dwa: zanikanie prywatnosci oraz bezposrednich kontaktéw
miedzyludzkich”28. Obywatel stanowigcy tryb funkcjonujgcej me-
gamaszyny bedzie stanowil zaprzeczenie wszystkich cech, o ktore
zdaniem Fromma powinno dba¢ spoleczenstwo, w ktérym ten egzy-
stuje — nie bedzie sam o sobie decydowat, nie bedzie si¢ samoreali-
zowal, nie bedzie wolny, a co najgorsze, nie bedzie nawet swiadomy,
ze nie jest wolny. Ten ,, zywy trybik” zatraci takze wszelkg aktywnosc:
»Biernos¢ jest jedng z najbardziej charakterystycznych i patologicz-
nych zarazem cech czlowieka w [...] spoteczenstwie przemystowym.
Czlowiek chce by¢ karmiony, sam jednak nie porusza sie, nie przej-
muje inicjatywy, nie trawi dostarczanego mu pozywienia. Nie jest
tworczy w stosunku do tego, co odziedziczyt — gromadzi lub konsu-
muje. Cierpi na zespo6t chorobowy niewiele réznigcy
sie od ostrych form depresji [podkr. — J.J.]"?°.

Prognozy Fromma zdaja si¢ nie napawa¢ optymizmem. Macki
megamaszyny mialy w najblizszej przysziosci krepowac spoteczen-
stwo amerykanskie w duszacym uscisku, a proces ten rozpoczat sie
juz w polowie xx wieku. Jednak samo postawienie pytania o trafnos¢
owych prognoz i obecnosé owych ,,macek” na poczatku xx1I wieku
okazuje sie problematyczne nie tylko dlatego, ze niezwykle trudnym
zadaniem jest proba okreslenia i scharakteryzowania momentu hi-
storii, w ktorym sie obecnie znajdujemy. Mozna przeciez odeprzec
obawy Fromma i odmdwié mu prawa do stusznosci w tej kwestii z tego
jedynie wzgledu, ze wcigz jestesmy w stanie zadac samo pytanie o jego
prognozy, a to oznacza, ze egzystencja przynajmniej niektdrych z nas
nie zostala (jeszcze) sprowadzona do czystej i totalnej konsumpcji.
Jednak taka odpowiedz nie bytaby probg zmierzenia sie z powaznym
problemem, ktdry poruszyt niemiecko-amerykanski filozof, a zabie-
giem jego trywializacji.

Udzielenie jednej i ostatecznej odpowiedzi moze by¢ w tym przy-
padkuniemozliwe, to jednak nie znosi wagi pytania o trafnos¢ From-
mowskich przewidywan i nie podwaza sensu dokonywania proéb ich
oceny. Dlatego tez podejmujgc postawione w tytule mego artykutu
zagadnienie, nie zamierzam wpisac sie w dychotomie tworzong przez
optymistéw odrzucajacych zastrzezenia Fromma i pesymistéw widza-
cych w kapitalizmie zréddlo wszelkiego zla. Zamiast tego chciatbym
zwroci¢ uwage na kilka analiz wspotczesnego spoteczernstwa amery-
kanskiego, ktore piecdziesigt lat po frommowskich prognozach zdaja

28 Tamze, s.71.
29 Tamze, s.64.
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sie potwierdza¢ ich trafnos$¢, jednoczesnie nie stanowigc uogélnio-
nej formy ustalania nowych, absolutnych, dotyczacych wszystkich
jednostek praw.

Praca Makdonaldyzacja spoteczeristwa George’a Ritzera zawiera
jedna z ciekawszych analiz stanu amerykanskiego spoleczenstwa,
ktora to wydaje sie wprost wyplywac z obrazu odcztowieczonego spo-
leczenstwa technologicznego przedstawionego w Rewolucji nadziei
(mimo Ze jej autor ani razu nie odwotuje sie do Fromma). W pracy tej
Ritzer opisuje zjawisko o bardzo szerokim zasiegu, proces, ,|...] ktory
powoduje, ze w coraz to nowych sektorach spoteczenstwa Stanéw
Zjednoczonych, a takze reszty swiata zaczynaja dominowac zasady
dziatania baru szybkich dan” *°. Proces ten amerykanski socjolog nazy-
wa makdonaldyzacja, a najwazniejsze jego aspekty uwaza sprawnosc,
wymiernosé, przewidywalnosé i sterowanie. Te cztery apsekty wydaja
sie mie¢ duzo wspodlnego z czterema ogolnymi zasadami funkcjonowa-
nia megamaszyny, o jakich pisal Fromm, szczegdlnie, gdy przyjrzymy
sie im blizej.

Sprawnosc¢ sprowadza sie do jak najszybszego wykonania danej
czynnosci, do zwiekszania efektywnosci wszelkich rodzajéw procesow.
Jest ona: ,[...] tym aspektem makdonaldyzacji, ktdry chyba najczesciej
bywa laczony z widocznym przyspieszeniem tempa zycia. Wzrost
sprawnosci to produkcja dokladnie na czas, szybsza obstuga, uprosz-
czone operacje i napiete terminy w pracy i w domu” 3.

Drugi aspekt — wymiernosc¢ — to wrecz sparafrazowanie czwartej
zasady opisanej przez Fromma jako ,im wiecej, tym lepiej”: ,W sy-
stemach zmakdonaldyzowanych — pisze Ritzer — ilo$¢ stala sie ekwi-
walentem jakos$ci; dostarczenie czegos w duzej ilosci albo szybko
oznacza, ze to cos musi by¢ dobre” 32,

Podobnie przedstawia si¢ sprawa z dwoma pozostalymi aspek-
tami, czyli przewidywalnoscig oraz sterowaniem. Przewidywalnosé
odwotuje sie do ujednolicania wzorcdw, promowania identycznosci,
usuwania elementéw produkeji, mogacych generowaé zmiennosé,
czy tez twodrczosc. Opis sterowania zas dopelnia podobienstwa po-
miedzy wizjg przyszlosci Fromma a Ritzera analizg spoleczenstwa
amerykanskiego konca xx wieku. Sterowanie polega na ,[...] zasta-
pieniu srodkéw technicznych, ktérymi postuguje sie cztowiek, zde-
humanizowanymi §rodkami technicznymi. Technika obejmuje nie

30 G. Ritzer, Makdonaldyzacja spoteczeristwa. Wydanie na nowy wiek, przekt.
L. Stawowy, Muza, Warszawa 2003, s.14.

31 Tamze,s.78.

32 Tamze, s.31.
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tylko maszyny i narzedzia, lecz takze materialy, umiejetnosci, zasa-
dy, przepisy, procedury i metody. [...] zdehumanizowany srodek tech-
niczny steruje czlowiekiem” 33,

Mimo praktycznej identycznosci wizji megamaszyny i opisu rozra-
stajacej sie makdonaldyzacji spoteczenstwa, Ritzer nie podziela From-
mowskich obaw dotyczacych nieuchronnej cigzkiej formy depresji, na
ktora zapadnie wiekszos¢ obywateli. Dlatego tez jego analiza, cho¢
podkreslajgca negatywnosé procesu makdonaldyzacji, nie demonizuje
jej, a ponadto przedstawia takze praktyczne mozliwosci przeciwsta-
wienia sie temu procesowi, ktore obecnie sg wprowadzane w zycie %,
oraz, co wazniejsze, podkresla, ze jest co$§ wazniejszego od ,, pokonania”
makdonaldyzacji (co zresztg uwaza za cel utopijny): ,,A najwazniej-
sze chyba jest to, ze walka, sama w sobie, przydaje godnosci. Swymi
zmaganiami, indywidualnymi badz zbiorowymi, ludzie mogg okazac
prawdziwie ludzki rozsadek, w swiecie, ktéry niemal wszedzie usta-
nowil systemy zmakdonaldyzowane, Zeby tego robi¢ nie mogli”**.

A co z homo consumens? Czy na poczatku XXI wieku obywatela
spoleczenstwa kapitalistycznego mozemy przyréwnac do opisanego
przez Fromma ,oseska z otwartg buzig, przyjmujgcego biernie wszyst-
ko, co narzuca mu przemyst” **? Benjamin Barber zdaje sie uwazac,
ze tak. W swojej ksigzce Skonsumowani. Jak rynek psuje dzieci, infan-
tylizuje dorvostych i potyka obywateli®*” na ponad pieciuset stronach
przedstawia niezliczong ilosé przykltadéw egzystencji nowoczesne-
go spoteczenstwa amerykanskiego (cho¢ wiasciwie wszyscy oni to
mieszkancy globalnej wioski) w epoce triumfujgcego kapitalizmu,
ktora sprawia, ze obywatele ,staczaja sie w konsumpcyjny narcyzm”
i nastaje nowy etos kulturowy: ,Etos wymuszonej dziecinnosci: in-
fantylizacja $cisle zwigzana z wymogami konsumenckiego kapitali-
zmu w warunkach globalnej gospodarki rynkowe;j” 2.

Barber zwraca uwage na aspekt rozwoju kapitalizmu, ktéry pomi-
nal Ritzer — na aspekt psychologiczny. Zadaje pytanie, czy triumfujacy
kapitalizm poczatku xx1 wieku nie wpltywa bezposrednio na psychike
jednostek, nie tylko zmieniajgc praktyki spoteczne, czy sposéb kon-
sumpcji i produkeji. Jego odpowiedz stanowié¢ moze charakterystyke

33 Tamze, s.182.

34 Zob. tamze, s.339-388.

35 Tamze, s.387.

36 Zob. E. Fromm, Rewolucja nadziei, dz. cyt., s. 64.

37 Zob. B.R. Barber, Skonsumowani. Jak rynek psuje dzieci, infantylizuje do-
rostych i polyka obywateli, przekt. H. Jankowska, Muza, Warszawa 2007.

38 Tamze, s.10.
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»0seska” dokonang przez odnoszenie sie do badan socjologicznych,
badan rynku, a takze do psychologii. Wynikiem dociekan Barbera
jest okreslenie nowego etosu infantylizmu, ktéry zostal wytworzony
przez triumfujgcy kapitalizm, a ,Moéwiac o infantylizacji — pisze
Barber - mam na mysli stosunek zachodzacy miedzy infantylizmem
rozumianym w kategoriach klasycznej psychologii rozwojowej, jako
patologicznie zahamowane stadium rozwoju emocjonalnego, a infan-
tylizmem pojmowanym w psychologii kulturowej jako patologicznie
regresyjne stadium rozwoju rynku konsumenta — oba razem wziete
tworza to, co Freud nazywal »patologia spoteczenstw kulturalnychs,
ktora zamierzat sie kiedys zajgé”*°.

Mozna sie zastanowié, czy Barber nie sugeruje, ze infantylizacje
przewidzial nie Fromm, ale duzo wczesniej Freud, jednakze nie jest
to kwestia wazna dla moich rozwazan. Istotne jest podkreslenie
zwigzku miedzy infantylizmem a kapitalizmem i bezposrednim
wplywem rynku ograniczajgcym wolnosé jednostek, zmieniajacy
obywateli w konsumentoéw (jak przewidywat to Fromm). Co wazne,
wplyw ten nie jest odgérny, narzucany przez totalitarne panstwo,
-] proces zdziecinnienia zaczyna sie na pluralistycznych z zatoze-
nia i konkurencyjnych rynkach, ktére wywierajg jednak przymus
nie do odparcia, starajgc sie zaszczepi¢ konsumentom typowa dla
dzieci zaleznosé” *°.

Zanik wolnosci osiggany przez ciggle zwiekszanie ,wolnosci”
konsumenckiego wyboru oraz cata dychotomia pomiedzy zyciem oby-
watela spoleczenstwa a zyciem zinfantylizowanego, indywidualnego
konsumenta zostaje w jaskrawy sposob zarysowana przez opis Barbe-
ra urojonego dominowania nad rynkiem w sytuacji bycia w pelni od
niego zaleznym: ,W patologicznej kulturze gospodarki konsumpcyjnej
zachowanie konsumenta okazuje sie w znacznym stopniu sprzeczne
z tendencjami cywilizujgcymi. [...] Konsument chtonie swiat pro-
duktdéw, dobr i rzeczy, jaki mu sie wpaja, a tym samym podbija go,
ajednoczesnie jest przez ten swiat definiowany — przez marki, znaki
towarowe oraz tozsamosc¢ konsumencka. Prébuje zawtaszczy¢ sobie
rynek, gdy jest przez ten rynek zniewalany. Obwieszcza, zZe jest wolny,
bedac zamkniety w klatce prywatnych pragnien i nieposkromionego
libido. Obnosi sie z falszywa wladza konsumenta, wyrzekajac sie

jednoczesnie prawdziwej wiadzy obywatela” **.

39 Tamze,s.52.
40 Tamze,s.43.
41 Tamze, s.53.
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Jak mozna dostrzec, analizy Barbera i Ritzera wydajg sie potwier-
dza¢ wczesniejsze prognozy Fromma. Nie oznacza to oczywiscie,
ze pelna dehumanizacja spoteczenstwa technologicznego jest juz
stanem faktycznym i analizy wymienionych wyzej badaczy, mimo
ze bardzo wnikliwe, nie pozostawiajg miejsca na dywagacje na te-
mat jej stopnia. Ciezko jednak nie zauwazy¢, ze kierunek ,rozwoju”
spoleczenstwa amerykanskiego (czy tez spoleczenstw zachodnich
demokracji) okreslony w prognozach niemiecko-amerykanskiego
filozofa jest trafny i wydarzenia kolejnych lat stanowig nieliczo-
ne empiryczne dowody postepujgcej dehumanizacji w rozumieniu
Frommowskim.

Zarowno wspotczesni mysliciele, jak i wezesniej Fromm nie uwa-
zaja dehumanizacji, technologizacji, czy tez makdonaldyzacji spo-
leczenstwa za proces nieodwracalny. Réznica pomiedzy Frommem
a Barberem i Ritzerem przejawia si¢ w sposobie postrzegania moz-
liwosci zmian w spoleczenstwie. Fromm, formutujac prognozy oraz
charakteryzujgc megamaszyne przyszlosci, utrzymuje dramatyczny
charakter alternatywy, przed ktdra stoi cztowiek. Zmiana, ktéra
mialaby sie dokona¢ w spoteczenstwie, wydaje sie w ustach filozofa
nabiera¢ mesjanskiego, parareligijnego charakteru: ,,Znajdujemy sie
w samym srodku kryzysu wspdtczesnego czlowieka. Nie zostalo nam
zbyt wiele czasu, dlatego trzeba zacza¢ dziataé natychmiast. Istnieje
jednak nadzieja, poniewaz istnieje rzeczywista mozliwosé¢, ze czlo-
wiek, okreslajgc sie na nowo, stworzy humanistyczne spoteczenstwo
technologiczne” “2.

Mozna odnies¢ wrazenie, iz sytuacja spoleczenstwa, ktérg opi-
suje Fromm, nawet jezeli jest efektem reform i zmian gospodarczo-
-politycznych (formy tgczenia kapitalizmu i demokracji), to dotyka
najgtebszych i najbardziej osobistych czesci charakteru kazdej jed-
nostki. Dlatego tez zwrdcenie sie przeciw ,,Molochowi”, to nie tyl-
ko kwestia zmian gospodarczych, to mistyczne wrecz ,wyzwolenie”
ludzkosci. Fromm podkresla znaczenie i charakter owej zmiany, od-
wolujac sie do Starego Testamentu: ,W zasiegu reki mamy stan ludz-
kosci, jaki sie wytaniat z wizji naszych wielkich nauczycieli; grozi nam
wszakze zniszczenie catej cywilizacji lub robotyzacja. Pewnemu ma-
temu plemieniu, tysigce lat temu, powiedziano: »kitade przed wami
zycie i $mier¢, btogostawienstwo i przeklenstwo. Wybierajcie wiec zy-

” 43

cie« (Pwt 30,19). Stoimy przed takim samym wyborem’

42 E.Fromm, Rewolucja nadziei, dz. cyt., s.194.
43 E.Fromm, Zdrowe spoleczeristwo, dz. cyt., s. 356.
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Dramatyczny ton wypowiedzi Fromma, a takze jej radykalnos¢,
zdajg sie pelni¢ konkretng role: pobudza¢ czytajacych do dziatania
wobec zagrazajacego ludzkosci ,zta”. Pie¢dziesigc lat pdzniej ten
dramatyczny, parareligijny ton nie jest juz tak widoczny u autorow
opisujgcych procesy infantylizacji, czy tez makdonaldyzacji. Mozna
u nich znalez¢ stonowane wypowiedzi, ktore jednak nie stanowig
formy bagatelizacji przedstawianego problemu, raczej realng analize
mozliwosci oraz srodkéw niezbednych do wprowadzenia jakichkol-
wiek zmian. Szczegdlnie jest to widoczne w przypadku Barbera, ktory
mimo tego, ze jest niezwykle krytyczny wobec spoteczernistwa opano-
wanego przez etos infantylizacji, nie daje si¢ ponies¢ i nie przyjmuje
roli quasi-proroka (kt6rg by mozna przypisa¢ Frommowi): ,Zyjemy bez
watpienia w epoce triumfujgcego kapitalizmu, ale zeby demokracja
i r6znorodnosé mogly przetrwac, kapitalizm musi poskromié¢ swéj
triumfalizm, a obywatele, zaréwno w poszczegdlnych krajach, jak
iw skali catego globu, odnowié¢ swoje powolanie. Do powsciggniecia
rynkowej anarchii i monopolu rynku potrzebna jest nam demokra-
tyczna suwerennosc” 4.

Co przynidst zatem rok 20007 Czy Frommowska wizja przysztosci
jest dzi$ wcigz aktualna i relewantna? Wydaje mi sig, iz pomimo dram-
tycznego rysu prognoz, podstawowe przewidywania autora Ucieczki
od wolnosci okazaly sie bardzo trafne i jego analizy zagrozen, ktére
moga nadejs¢ wraz ze zmianami ekonomiczno-politycznymi, wcigz
niosg wiele wartosciowej tresci, ktéra moze zosta¢ wykorzystana nie
tylko do normatywnej oceny wspdétczesnych spoleczenstw, ale takze
do analizowania nadchodzgcych, proponowanych zmian polityczno-
-spotecznych, zanim zostang one wprowadzone w zycie.

A czy jedno z postawowych przewidywan Fromma - przeistocze-
nie sie obywateli spoteczenistw kapitalistyczno-demokratycznych
w homo consumens — urzeczywistnito sie? Cytowani przeze mnie Bar-
ber i Ritzer, a takze m.in. Zygmunt Bauman czy Cornel West na pew-
no stwierdziliby, ze w duzej czesci tak (cho¢ r6zniliby sie co do oceny
tego, czy proces ten moze by¢ odwrdcony, a takze czy jest az tak de-
struktywny dla ludzkiej psychiki, jak opisywat to Fromm). Trudno sie
z nimi nie zgodzi¢, kiedy po jednej z najwiekszych tragedii w histo-
rii Standw Zjednoczonych - atakach z 11 wrzesnia 2001, prezydent
George W. Bush w oredziu do narodu mowit o trzech najwazniejszych
kwestiach dla amerykanskiego spoteczenistwa: by Amerykanie dalej
zyli swym zyciem, by modlili sie za ofiary atakow terrorystycznych
oraz by dalej wspierali czynnie oraz wierzyli w amerykanska ekono-

44 B.R. Barber, Skonsumowani, dz. cyt., s.512.
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mie - innymi stowy, by nie zaprzestali zakupéw i nie zrezygnowali
ze swej roli konsumentow“®. Adresatem tych stéw amerykanskiego
prezydenta byt wlasnie homo consumens — opisywany i przewidywa-
ny przez Fromma ,,uprzedmiotowiony cztowiek”.

45 Zob. www.time.com/time/nation/article/0,8599,175757,00.html, dostep -
29.11.2016.
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Kulturowe implikacje poszukiwania siebie

ABSTRAKT

Niniejszy artykut jest proba refleksji nad relacja jednostka - kultura,
a scislej: refleksji dotyczacej spoteczno-kulturowych uwarunkowan w pro-
cesie poszukiwania przez jednostke jej tozsamosci osobowej. Zasadnicze
pytania brzmig w tym kontekscie tak: W jaki sposéb kulturowe wzorce,
moda, obowigzujgce normy i wartosci oraz religia determinujg moje ,,ja”?
Czy da sie oddzieli¢ (nazwijmy umownie) moje ,ja wewnetrzne” od ,ja
kulturowego”, to jest 16l spotecznych, przez ktére nastepuje samoiden-
tyfikacja? Czy ,ja kulturowe” jest wynikiem odpowiedzi (a wiec: odpo-
wiedzialnosci), jakiej jednostka udziela sama sobie, czy tez mamy do
czynienia z konformistyczng maska, rodzajem samooszustwa?

1. Pytanie o podmiot jest pytaniem trudnym, a trudnosc ta zasadza
sie na dwdch ptaszczyznach. Plaszczyzne pierwszg mozemy okresli¢
umownie jako plaszczyzne teoretyczng, plaszczyzne drugg — jako
praktyczng. Plaszczyzna pierwsza odstania bezskutecznosé filozo-
ficznych zabiegéw, by przedrefleksyjne doswiadczenie jednostkowosci
przekué na naukowy dyskurs (zaréwno w oparciu o klasyczna filozofie
substancji, jak i jakiego$ rodzaju niesubstancjalng i teleologiczng
wersje Ja). Plaszczyzna druga ukazuje, ze doswiadczenie tej jednost-
kowosci - jak dotad dosy¢ mocne - za sprawg homogenicznej kultury
masowej staje sie coraz bardziej nieostre i kruche (szereg determi-
nujacych sit spotecznych rozpuszcza jednostke w jednolitej papce
konsumeryzmu, dajac ztudne wrazenie, ze wlasnie konsumencki
wybdr jest wskaznikiem samoidentyfikacji)*.

Pozostawiajgc na boku zagadnienia ptaszczyzny pierwszej, cheial-
bym sie przyjrze¢ kulturowym implikacjom pytania o tozsamosé
Ja - innymi stowy, postawié¢ problem sobosci w perspektywie ogdlnie
rozumianego bycia w swiecie oraz zastanowic sie, na ile wysitki sa-
mokonstytucji moga by¢ hamowane przez kulture i spoteczenstwo,
zwlaszcza przez kulture masowa i spoteczenstwo konsumpcyijne,
ktorych czescia, chege nie chegc, jestesmy.

1 Zob. P. Ricoeur, O sobie samym jako innym, przekt. B. Chelstowski, PWN,
Warszawa 2005; B. Skarga, Tozsamosc i voznica. Eseje metafizyczne, Znak,
Krakéw 1997.

89



Damian Michatowski

2. Rozwazania dotyczace podmiotowosci opieram na gruncie filozofii
praktycznej. Jestem, o ile dzialam. Moja aktywnosé jest rodzajem mo-
stu, po ktorym przechodze z brzegu jakich$ anonimowych sit, ktére
mng 1z3dza, na brzeg przeciwlegly, gdzie staje sie autorem swego
istnienia i biore za te istnienie pelng odpowiedzialnos¢. Metafora
mostu ukazuje kilka waznych momentéw: musze najpierw dostrzec
drugi brzeg, ktérego dotad nie widzialem; musze zrozumied, ze ten
brzeg ukazuje mi jakas warto$¢, jakas prawde o moim Ja; musze tez
uswiadomic sobie, ze brzeg jest osiggalny, tzn. ze ponad przepascig
kto$ przerzucit most i moge po nim przejs¢; musze w koncu pojaé,
ze przejscie jest wysitkiem, ktérego nikt za mnie nie podejmie. Po-
miedzy brzegiem, na ktérym wlasnie stoje, a brzegiem, na ktérym
moge by¢, jest jeszcze droga do przebycia. Czy jednak wspolczesny
cztowiek gotowy jest podjgc¢ 6w trud wedréwki, a wezesniej — dostrzec
w ogoble mozliwos¢ zmiany?

Pytanie to otwiera perspektywe dos¢ oczywistg czy wrecz ba-
nalna, lecz weztowa dla rozmyslan nad ideg podmiotowosci. Cho-
dzi o moje bycie-w-§wiecie, gdyz moje Ja ontologiczne (czy inaczej:
tozsamos¢ substancjalna okreslana jako idem) oraz Ja w dziataniu
(tozsamos$¢ niesubstancjalna — ipse) dopelnia sie poprzez jakies, na-
zwijmy je, Ja kulturowe. Dialektyka idem i ipse dokonuje sie w swie-
cie w tym znaczeniu, ze kultura i spoteczenstwo sg nie tylko jej stalg
osnowa, lecz czyms znacznie istotniejszym. Gra koniecznosci i moz-
liwosci, by postuzy¢ sie dystynkcja Heideggerowska, oznacza prze-
ciez, ze moje projekty zalezg w ten sam sposob od mej okreslonej juz
jakos substancjalnosci, jak i okreslonego w swym ksztalcie swiata,
w ktdry jestem rzucony. To swiat roztacza przede mng strategie by-
cia, to spoteczenstwo pokazuje mi wzorce zachowan, to w kulturze
dostrzegam wartosci i idee. Owszem, to takze w sobie odkrywam
co$, co mnie przekracza — aksjologiczny lad, daimonion, sacrum,
Logos, §lad Nieskonczonosci — i by¢ moze to moja wewnetrznosé
jest miejscem, gdzie podejmuje kluczowe decyzje w tej grze, w kto-
rej stawka jest moje zycie. A jednak zyjemy w swiecie. Intencjonal-
nos¢ swiadomosci i zaposredniczony charakter refleksji pokazuje
wyraznie, ze nie do pomyslenia jest idea bycia odizolowanego. Co
sie wiec dzieje, gdy swiat wartosciom nie sprzyja i zamiast by¢ mo-
tywatorem mych indywiduacyjnych przedsiewzieé¢, powstrzymuje
raczej, narzucajac unifikujgce wzorce zachowan i potrzeb oraz kre-
Slac — nierzadko agresywnie — wspolne dla wszystkich obszary prag-
nien, obiekty marzen i cele?
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3. Niegdys che¢ posiadania motywowana byta prawdziwg potrze-
ba. Ale te czasy dawno minely. Ustapily one miejsca czasom nowym,
w ktérych rzeczy nikomu nie potrzebne, prezentuje sie jako absolut-
nie niezbedne. Stoi za tym proste prawo zysku: im wiecej ludzie bedg
kupowad, tym bardziej bogacic sie beda ci, ktérzy przekonujaco pro-
muja i sprzedaja wymyslone przez siebie towary. Promocja i reklama
trwac wiec beda wiecznie, a przynajmniej tak dtugo, jak dtugo idea
wzrostu gospodarczego bedzie uchodzi¢ za wartos¢ jedyng i abso-
lutng. My zas bedziemy pragnac rzeczy zbednych, narzuconych nam
z zewnatrz, wierzac, ze ich posiadanie jest wskaznikiem pomyslnosci
irodzajem okreslajgcej nas definicji. Te wybory nie moga konstytuo-
wac jednak sobosci, gdyz to nie jednostka jest tu podmiotem mysli,
decyzji i dziatan, ale zewnetrzny swiat kultury: jako jedyny podmiot
ukazuje on swa absolutng dominacje, w obrebie ktérej cztowiek jest
zredukowany do roli przekaznika nadrzednych wobec niego tresci.

Charakter tych tresci odpowiada homogenicznemu charakterowi
kultury, a interioryzacja tresci czyni z nas niezréznicowang mase
ludzkich atomoéw. Tak oto utrwalamy i przekazujemy to, czym na
co dzien bezmyslnie zyjemy, podporzadkowujac sie dominacji Tego-

-Samego. Niezindywidualizowana grupa, ktora pokornie wypeinia
regulaminy, funkcjonuje w przekonaniu, ze dziala z wlasnej woli
zgodnie z najglebszymi pragnieniami. Manipulowanie taka grupg
jest proste, co daje doskonate rezultaty ekonomiczne: standaryzacja
potrzeb i zachowan stanowi chtonny rynek zbytu masowej produkecji,
ktora racje swego istnienia opiera na koniecznosci standaryzacji
wyrobow.

Recepta, by z krytycznej refleksyjnosci uczynic zapore na szturm
bombardujacej nas kultury, jest prawdopodobnie jedyng stuszng re-
cepta. Przeswiadczenie to jednak musi bra¢ pod uwage ten jeszcze
zadziwiajgcy fakt, ze uniformizacja jest nie tylko silg spoteczng, lecz
takze immanentng cechg ludzka: pragnienie jednostkowosci i prag-
nienie bycia czescig grupy to czesto pragnienia symultaniczne. Erich
Fromm, ktéry w fenomenie ludzkiej samotnosci dostrzeg} punkt wyj-
Scia do zrozumienia czlowieka, uczy, ze przekroczenie tej samotno-
$ci moze dokonac sie jedynie poprzez wspolnote mitosci, gdyz mitosé,
przezwyciezajac uczucie izolacji, pozwala na zachowanie swej inte-
gralnosci: ,W milosci urzeczywistnia sie paradoks, ze dwie istoty sta-

”2

ja sie jedna, pozostajgc mimo to dwiema istotami” 2. Ale — poniewaz

kocha¢ to podejmowac wysitek, przelamywac strach i przekraczaé

2 E. Fromm, O sztuce mitosci, przekl. A. Bogdanski, Sagittarius, Warsza-
wa 1992, s.28.
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wlasny cien — najczesciej idziemy na skréty, zadowalajac sie suroga-
tami prawdziwych rozwigzan. Ucieczka przed osamotnieniem, jak
przekonuje dalej Fromm, przyjmowac moze rozne zastepcze formy
od stanéw orgiastycznych poprzez dziatalnosc¢ artystyczng i karyka-
tury mitosci w postaci masochizmu czy sadyzmu az do dominujgce-
go sposobu przekroczenia izolacji, jakim jest wlasnie przynaleznos¢
do grupy. Poprzez spoleczng jednos¢ — jednos¢ mysli, pogladow, za-
chowan, ubioru — wyrywam sie z dramatu wlasnego osamotnienia,
lecz cena, jaka musze za to zaplacié, jest ogromna: jest nig rezyg-
nacja z wlasnej jednostkowosci. Naturalnie, karmie sie falszywym
przekonaniem, ze jestem indywidualistg, traktujgc zbieznosé mysli
jako przypadek lub argumentujac, ze powszechna zgoda dotyczaca
danych pogladéw jest swiadectwem ich stusznosci. By za$ dodatko-
wo wzmocnic¢ potrzebne mi poczucie indywidualnosci, zaspokajam
je (zndw oszukujgc samego siebie) na polu réznic zupetnie nieistot-
nych, btahych, marginalnych, drugorzednych 3.

Konformizm, jaki stal si¢ naszym sposobem zycia w kulturze
wygody i przyjemnosci, nie pozwala nam tworzy¢ relacji bliskich,
gdyz samo ryzyko rozczarowania lub zranienia macitby nasz mity
swiat swietego spokoju, w tej samej mierze jak prawda o mym Ja
wypowiedziana przez drugiego zmuszataby do wysitku wewnetrznej
rewitalizacji. Dobieramy sobie ludzi wesolych, ktdrzy — jezeli majq
juz jakies poglady - to zbiezne z naszymi, tak by nie musie¢ niczego
zmieniaé, niczego weryfikowaé. Ta czy inna forma wspdlnoty komu-
nikacyjnej, w ktorej byloby miejsce na wypowiadanie tematéw boles-
nych, lecz koniecznych dla autentycznego bycia, jest wiec odrzucana
jako niespelniajgca kryteriow dobrej rozrywki. Arcyparadoks wspot-
czesnej rozrywki polega zas na jej dojmujgcym smutku. Rozrywka
ma bowiem zapelni¢ te dziure, jaka powstata wskutek wyrugowa-
nia refleksyjnosci i prawdziwych form spotkania. Zamiast wspélnoty
milosci, o ktorg dopomina si¢ nasze wewnetrzne (lecz thumione) Ja,
tworzymy |...] wspdlnote siedzacych razem przy telewizorze, wspol-
note wpatrzonych razem w boisko sportowe, wspdlnote pijacych przy

74— wspolnote”,

jednym stole, wspolnote lezacych w jednym 1ézku
co znaczy proteze wspolnoty, ktéra cho¢ wycigga nas z osamotnienia
i przetamuje poczucie obcosci §wiata, to czyni to powierzchniowo
i prowizorycznie, dzialajgc doraznie i odpowiadajac na skutki, a nie
przyczyny, poprawiajgc nasze samopoczucie, lecz nie naprawiajgc
sobosci. Potrzebujemy drugiego, lecz nie chcemy zbyt wielkiej z nim

3 Zob.tamze, s.23.
4 L. Kotakowski, Obecnosc mitu, Proszynski i S-ka, Warszawa 2003, s.139.
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bliskosci, pragniemy grupy, lecz nie chcemy zbyt mocno si¢ otwierac,
dazymy do identyfikacji ze spoteczenistwem, lecz nie chcemy, by to
kosztowato nas zbyt wiele, ,[...] niezdolni uwierzy¢ naprawde, ze
wszelka préba samokonstytucji cztowieka jest przekroczeniem kon-
formizmu i Ze czym innym zgola jest ludzka solidarnosé w trudzie
twdrczosci, czym innym - przeslizgiwanie sie przez zycie w koleinach
tepej paplaniny, w dobrodusznej atmosferze zgody, ktore dostepuje
pelni zawsze tam, gdzie o nic nikomu nie chodzi”®.

Tak oto imperatyw budowania wtasnej tozsamosci zagluszany jest
przez kulture, ktdra zeruje na tym, co w nas najstabsze. Zamiast sobo-
Sci, poszukujemy jakiegos akceptowalnego spotecznie obrazu Ja, uza-
lezniajgc tym samym nasze by¢ lub nie by¢ od kapryséw kulturowych
mod. Wbrew madrosci stoikéw, angazujemy serce w cos, co absolutnie
od nas nie zalezy, poglebiajgc swa nerwice i zmniejszajgc szanse na
odnalezienie siebie. Patrzymy z niepokojem na spoteczenstwo (ten
jedyny trybunatl prawdy), czekamy na jego werdykt i podejmujemy
dzialanie, ktore uczynia zados$¢ jego zadaniom. Jesli wyraz ,osoba”
znaczy 0sobnosc, a wiec nie rzecz posrod rzeczy, przedmiot posrod
przedmiotow, lecz jakis samodzielny, odseparowany, niezalezny, wias-
nie osobny, jednostkowy i niepowtarzalny $wiat, to osoba przestaje
istnie¢ — osoba abdykuje na rzecz zewnetrznego obrazu, jaki odbija
sie w cynicznym lustrze spoleczenstwa. Nie jest wiec tak, ze obraz jest
jedynie nadbudowany na jakims solidnym rdzeniu mej osobowosci
ijako taki stanowi rzecz przygodna, ledwie akcydentalna. Jest odwrot-
nie: obraz hurtowo zagarnia catos¢ mego Ja, zagluszajac je, ttamszac,
by¢ moze nawet ostatecznie unicestwiajac. ,Naiwnym zludzeniem
jest wiara, Ze nasz obraz jest zwyklym pozorem, za ktérym skrywa
sie prawdziwa substancja naszego ja, niezalezna od spojrzenia $wia-
ta” — pisze Milan Kundera w Niesmiertelnosci i dodaje: ,Nasze ja jest
zwyklym pozorem, nieuchwytnym, nieopisanym, niejasnym, podczas
gdy jedyna rzeczywistoscig, az zbyt tatwa do uchwycenia i opisania,
jest nasz obraz w oczach innych” . Na ksztalt tego obrazu nie mamy
oczywiscie wplywu i choé prébujemy sytuacje kontrolowaé, korygujac
forme i dokonujac retuszy, ostatecznie jestesmy bezradni, gdyz zbyt
wiele zalezy od zewnetrznosci: kanony sie dezaktualizujg, a opinie
innych ludzi bywajg niepochlebne. Ostatecznie tracimy samych siebie.

Che¢ przynaleznosci do grupy (zamiast tworzenia wspolnoty mi-
losci) oraz chorobliwe pielegnowanie obrazu wlasnego Ja (zamiast

s Tamze,s.137.
6 M. Kundera, Niesmiertelnosc, przekl. M. Bienczyk, p1w, Warszawa 1995,
s.127.
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budowania autentycznej tozsamosci) wida¢ doskonale na przykladzie

fenomenu mody, przykladzie sztandarowym. Ukuta przez Leszka
Kotakowskiego definicja mody streszcza sie w nastepujgcym zdaniu:
zwrocié na siebie uwage swa nieprzecietnoscia, pozostajac jednoczes-
nie doskonale przecietnym?. Przeciwbieznosc przytoczonej definicji

odpowiada schizofrenicznosci samego zjawiska: chce sie wyrdznic,
bo przeciez jakis przeblysk swej jednostkowosci w sobie nosze, lecz

jednoczesnie wyrdznic¢ sie nie chee, pragngc by¢ czescia grupy i tym

samym uciec od samotnosci, znies¢ poczucie obcosci §wiata, zyskaé

akceptacje i spoteczny status. Jest to jednak zadanie karkotomne.
Kim bowiem jest to Ja, skoro wcigz musi sie¢ zmienia¢, dopasowujac

sie do zmiennych pradéw mody? Czym jest ma tozsamos¢, skoro raz

po raz przybiera inny ksztalt, odpowiadajgc na nietrwalg potrzebe

chwili? Kotakowski: , [...| nie dlatego krdtko tylko mozna by¢ modnym

bez zmiany, ze moda zmienia si¢ szybko; przeciwnie, moda zmie-
nia sie szybko dlatego, ze tylko krotko mozna by¢ modnym; jestem

prawdziwie modny tylko przez nieokreslong chwile na szczycie fali;

moda utwierdzajgc sie zabija siebie wlasnym utwierdzeniem; to, co

powszechnie modne, jest juz tym samym niemodne, prawdziwie mod-
nejest tylko to, co jeszcze nie jest modne, na chwile przed tym, i tylko

na chwile, nim modne bedzie” 8.

4. ,Kultura masowa zeruje na tym, co w nas najstabsze” — a najstab-
szy punkt wspotczesnego czlowieka to strach przed utratg mtodosci,
chorobg i $miercig. Religie i systemy filozoficzno-etyczne od zawsze
dokonywaty ich waloryzacji, pokazujac, ze utrata mlodosci jest po-
zegnaniem z infantylnoscia i wejsciem w dojrzatosé, ze choroba i cier-
pienie mogg mie¢ swojg wartos¢ katarktyczng, ze $mierc jest nadzieja
lepszego zycia. Juz Mirce Eliade, ktory o religii wiedziat najwiecej,
przekonywal, ze fenomen ludzkiej czasowosci, jaki lezy u podstaw
leku, moze by¢ nie tyle powodem poczucia egzystencjalnego absur-
du, co swiadectwem przekonania, ze zycie jest gdzie indziej, ze nie
jestesmy z tego swiata. Jesli za$ tak, to szukamy tego, co pozaczasowe,
zblizajac sie do sfery sacrum. Mity, misteria i inicjacje oraz wszelkie
przejawy zycia religijnego wyrazone w formule imitatio Dei sg rodza-
jem niezgody na czasowos¢ i jako takie odmawiajg swiatu jego au-
tonomii: to, co nas otacza, istnieje o tyle, o ile partycypuje w boskim
wzorcu®. Religijnosé jednak - i tu tkwi jej jakosciowe przeciwienistwo

7 Zob. L. Kotakowski, Obecnosc mitu, dz. cyt., s.139-140.
8 Tamze, s.140.
9 Zob. M. Eliade, Mity, sny i misteria, przekt. K. Kocjan, KR, Warszawa 1999.
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wobec kultury masowej — nie jest préba przekreslenia prawdy o kru-
chosci naszej ludzkiej kondycji naznaczonej smiertelnoscia: religij-
nos$¢ stanowi najwyzsza probe nadania tej kruchosci sensu. Starosé,
choroba i fizjologiczny proces umierania, $mierc i rozpad ciata sg fak-
tami nieskrywanymi. Sugestywne obrazy antropologicznych opiséw

(jak choéby przekazana przez Bronistawa Malinowskiego relacja z eks-
humacjiirytualnego krojenia zwtok na Triobriandach) w sposéb bez-
sporny majg ukazac prawde o naszej skoniczonosci. Sobosc opiera sie

na prawdzie. Swa jednostkowg tozsamos¢ moge zatem odnalez¢ na

przecieciu dwdch perspektyw, tj. perspektywy nieuchronnosci swego

konca oraz perspektywy sacrum. Méwigc krotko: by¢ sobg oznacza tu

pozwolié, by wybrzmiala czgstka tej boskosci, co w nas zamieszkuje,
rozumiejgc jednoczesnie dramatyczng prawde, ze czastka ta ukryta

jest w czasowej, a wiec $miertelnej istocie ludzkiej.

We wspotczesnej cywilizacji Zachodu dyskomfort, jaki pojawia
sie w momencie, gdy uswiadamiamy sobie, ze nasze ciato rozpad-
nie sie i zgnije, powoduje jednak, ze czym predzej chcemy te praw-
de wymazac z pola naszej sSwiadomosci. Ciato, ktéremu na co dzien
nauczylismy sie tak bardzo dogadzac i ktore z uwagi na niedowtad
umiejetnosci zycia wewnetrznego jest jedynym bodaj wskaznikiem
kierunkowym naszej tozsamosci, stanowi przeciez to, co dla nas
najdrozsze. O ile wiec cztowiek wspolnot tradycyjnych stoi twarza
w twarz ze swa $miertelnoscia, ktérg probuje zrozumieé i ktorg w mi-
tycznej partycypacji chce przekroczyé, o tyle czlowiek wspdtczes-
ny jako niezdolny do odkrycia metafizycznego wymiaru egzystencji
ucieka przed czasem i $miertelnoscig w nowoczesne formy zycia po-
zaczasowego (czas robienia zakupdéw, czas seriali telewizyjnych, czas
spedzany w fitness-clubie), ktore jako takie maja go wyrywac z linear-
nej czasowosci prowadzacej do $mierci, dajac tym samym poczucie
niesmiertelnosci*®. W tym sensie rozrywka jest juz nie tylko prowizo-
ryczng odpowiedzig na niemoznos¢ refleksji i spotkania, lecz takze -
i moze przede wszystkim — stanowi rozpaczliwy sposdb poradzenia
sobie z czasowoscia: skoro nie umiemy popatrzeé smierci w oczy, nar-
kotyzujaca rozrywka stworzy iluzje jej nieobecnosci.

Andrzej Stasiuk, ktdry w przenikliwy sposéb przyglada sie wspot-
czesnosci, okresla dzisiejsza kulture jako instytucje ,wampiryczng”,
istniejgca jak zombi: zamiast pomagac egzystencji i okresla¢ jed-
nostke, wysysa z nas energie po to, by sama mogta istnie¢, zarabiac,
powiela¢ sie i regenerowaé. Kultura opiera sie na iluzji, klamstwie
(,ktore nie jest lingwistycznym kltamstwem tylko klamstwem ist-

10 Zob. tamze.
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nienia”) i wartosciach nieistniejgcych, lecz wmawianych nam tak,
ze zamieszkuja w naszych glowach w sposob obsesyjny, jak obsesja
zdrowia i chudosci. ,W Hamburgu poszedtem po potudniu na spacer
do parku i myslatem, ze mnie kurwa stratujg. Nie byto ani jednego
spacerujgcego! Wszyscy w tych strojach, wszyscy chudzi jak koscio-
trupy i mysle: gdzie ja jestem? Atak szkieletoréw! A ja chciatem sie
przejs¢ niespiesznie, wypiwszy piwo, bedac nieco grubym. Czutem
sie dyskryminowany. Poszedtem stamtad” **.

Czym zatem jest ta obsesja? Jest prostym odpryskiem naszej fun-
damentalnej nieumiejetnosci przyjecia prawdy o skoniczonosci, jest
rudymentarnym brakiem zgody na dyskomfort, niewygode, ograni-
czenia, jest w koncu gteboko zakorzeniong niezdolnoscig, by bél stat
sie $ciezka doskonatosci, by cierpienie czynito lepszym. Nie chodzi
naturalnie o pochwate masochizmu, lecz najpierw i przede wszystkim
o zwykla akceptacje ludzkiej kondycji, a takze — by¢ moze — o moral-
ng probe wykorzystania nieuchronnosci losu jako srodka prowadza-
cego ku dojrzaltosci i szlachetnosci. Kultura analgetykéw, zgodnie
z okresleniem Kotakowskiego, jest kulturg chronicznego poszukiwa-
nia $rodkow przeciwbolowych na wszelkie dolegliwosci: fizyczne, mo-
ralne, duchowe, miedzyludzkie. Zamiast wiec prawdy istnienia oraz
odwagi staniecia przed ta prawda, odurzamy sie specyfikami, jakie
w reklamach proponuja nam kosmetolodzy, farmaceuci i specjalisci
od pop-duchowosci. W tym sensie Stasiuk zdaje sie ujmowa¢ istote
1Zeczy, a jego sugestywnie naszkicowany obraz mdéwi wiecej niz na-
ukowe analizy socjologdw: ,To nieznosne uczucie, kiedy biegnie na
ciebie thum obsesjonatéw, ze beda niesmiertelni! Ze $§mieré zabiegaja.
Ohydne. Gatunek ludzki catkiem stracit godnosé. Z wlasng smiercig
sobie nie potrafi poradzi¢. Zabiegac ja chce. Koniec cztowieczenstwa!
Ta cywilizacja zdrowia oraz niesmiertelnosci jest cywilizacjg $mier-
ci. Bo nie potrafi podja¢ wyzwania, nie potrafi podja¢ tego ludzkiego
wysilku i spotkac sie z prawdziwym przeznaczeniem. Zabiegamy sie.
A potem botoks sobie wstrzykniemy, kupimy nerke od rozstrzelane-
go Chiniczyka i wszczepimy. Nie ma heroizmu, nie ma ludzkiego losu,

wszystko jest sktamane. Brniemy w totalne zafalszowanie”*2.

5. Wydaje sie, ze zafalszowanie to obejmuje hurtem takze religie i mo-
ralnos¢. Niezdolnosé do kontemplacji, brak wiedzy religijnej, obojet-
nos¢ na biede i zlo $wiata sg prawdami swiadczacymi o zwyczajnym

11 Idg, bedgc nieco gruby, z Andrzejem Stasiukiem rozmawia Dorota Wodecka,
»Gazeta Wyborcza” 2009.09.11.
12 Tamze.
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braku zainteresowania sprawami ducha w czasach konsumowania
i mnozenia rozrywek. Owszem, bierzemy nieraz udzial w nabozen-
stwach, lecz koscielne praktyki nie sg prostymi synonimami wiary
czy duchowosci. ,Praktyki koscielne” sg jedynie znakiem zewnetrznej
postawy, przywigzania do formy i rytualizacji. Jeste$my de facto niewie-
1Z3cy, bo zardwno na co dzien, jak i w wyjatkowych momentach zycia,
nie dostrzegamy tego, co nadprzyrodzone. Dokonujgc wybordw, podej-
mujac decyzje, projektujac nasze bycie, planujac przyszlosé, okreslajac
strategie wlasnej egzystencji, zamykamy sie w skoniczonym swiecie,
nie biorgc w ogole pod uwage wymiaru wertykalnego. Jesli wiec sac-
rum nie jest dla nas zadnym punktem odniesienia, stusznie rodzi sie
pytanie, skad biora sie przejawy zycia religijnego. Mozna sadzi¢, ze sg
one prostg odpowiedzig na gtos naszego mieszczanskiego sumienia.
Religijnos¢ jest fasada, ktora ma pokazaé, ze jesteSmy w porzadku.
Cdz bowiem prostszego w zaghuszeniu sumienia niz udziat w nie-
dzielnym nabozenstwie? Czysta rytualnos¢, jaka towarzyszy naszym
pustym gestom, i stowa modlitwy, z ktérych nic nie rozumiemy, nie
maja oczywiscie zadnej mocy, by uczynié nas cho¢ troche lepszymi.
Religijny folklor jako kwintesencja czystej formy wystarczy jednak, by
poczuc sie dobrze i by¢ zwolnionym z obowigzku myslenia o bliznim.
Majac poczucie bycia w porzadku, chcemy zagarnagé dla siebie jak
najwiecej i wygodnie urzadzic¢ swéj maly swiat niezmacony obrazem
biedy i zla, nieczuly na potrzeby drugiego. Zamiast sobosci — mozolnej
drogi, by w bdlu i trudzie budowaé prawde swej jednostkowosci - sta-
jemy na strazy ,makowych cnét”, ktdre nakazujg tyle tylko moral-
nosci i wysitku czynienia dobrze, by lezac juz w wygodnym tézku
i cieptej poscieli zaden gtos sumienia nie macil naszego spokojnego
snu. W tym sensie glos Nietzscheanskiego Zaratustry zdaje si¢ nie
traci¢ swej aktualnosci: przyjmujemy etyczne normy i przykazania
religijne jako gotowy wzdr postepowania, ktéry nie wymagajac od nas
wysilku wewnetrznego zaangazowania ma nam zapewnic szacunek
spoleczenstwa i nagrode w Niebie. Moralna indolencja dopomina sie
prostych kodekséw, ktdre w przejrzysty sposob okresli¢ maja obowia-
zujace nas normy i powinnosci, duchowa nedza zas religii, w ktorej
kazda nasza wada zamieni si¢ w cnote, nasza miernosé w zalete, nasz
grzech w powdd do chwaly. Tak oto religia jest przedmiotem uzycia,
instrumentalnie wykorzystywanym po to, by robi¢ sobie dobrze, gdy
nie sta¢ nas na heroizm staniecia w prawdzie przed samym sobg.
Warunkiem sobosci jest odwaga: odwaga podjecia ryzyka utraty
swej matlej stabilizacji, odwaga utraty przekonania o tym, kim sie jest.
Etyczna doskonatosé, dzigki ktdrej odnalez¢ moge swe prawdziwe Ja,
oznacza w tradycji biblijnej to, co catkowicie inne; hebrajskie kadosz,
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tlumaczone jako ,Swietos¢” oznacza bowiem innosc: rzeczywistosé

sacrum jest fundamentalnie inna niz profanum, podobnie jak catko-
wicie inny jest Bog, lecz takze ja wezwany do swietosci powinienem

dazy¢ do tego, co radykalnie inne, tzn. powinienem nie tylko prze-
kroczy¢ spoteczne normy i stereotypy, przyzwyczajenia i sztampy,
marzenia i cele, powinienem nie tylko przekroczy¢ wymiar moral-
nych powinnosci oraz tego, co przyzwoite i spotecznie akceptowal-
ne, lecz takze — poprzez autentyczne zaangazowanie swego serca

w poszukiwaniu tozsamosci - powinienem przekroczy¢ swa ontolo-
giczng kondycje. To samo zresztg dotyczy etyki swieckiej, gdyz kazdy

moralny wybor jest niejako stwarzaniem moralnosci od nowa, jest

poczatkiem innosci. Z tego wzgledu kodeks mieszczanskiego etosu

jest absolutnie przeciwbiezny: kadosz zostaje zastgpione spotecznym

uznaniem (spolecznym statusem, szacunkiem), a stanigcie w obliczu

numinosum — pierwszym miejscem w koscielnej fawce przeznaczonej

dla darczynicéw. Mieszczaniskos$¢ jako kategoria spoleczna i postawa

etyczna cechuje sie catkowitym konformizmem i préba zachowania

srodka miedzy skrajno$ciamiludzkich postaw, zachowan i przekonan.
Jednakze che¢ osiggniecia spokoju i wygody, z dala od gwattownych

sztormow i meandréw ludzkich drég, dokonuje sie kosztem sobosci,
tj. kosztem prawdy bycia i autentycznej egzystencji z jej intensywnos-
cig i dramaturgia. Szkicujgc obraz mieszczanskiego spoleczenstwa,
Hermann Hesse pisze: ,Kosztem intensywnosci zyskuje stabilizacje

i pewnos¢, zamiast opetania Bogiem - spokoj sumienia, zamiast roz-
koszy — zadowolenie, zamiast wolnosci — wygode, zamiast $miertel-
nego zaru — przyjemng temperaturke”. Oto kwintesencja tego, kim

jestesmy. I Hesse dodaje: ,Dlatego tez mieszczuch jest z natury istota

o stabej dynamice zyciowej, tchérzliwg, lekajaca sie kazdego ryzyka,
tatwa do rzadzenia. Z tego tez powodu zastgpil wtadze liczebng prze-
wagg, gwalt - prawem, odpowiedzialnosé — gtosowaniem” **.

Juz Henri Bergson przypominal, ze dwa sg zréda moralnosci i re-
ligii**: z jednej strony jest glebia poszukiwan prawdy, z drugiej ply-
cizna zadowalajaca sie kulturowym obrazem Ja, z jednej strony jest
wewnetrzne zaangazowanie w trudzie i walce, z drugiej leniwe podpo-
rzgdkowanie zewnetrznosci. Tu mamy do czynienia z osobistym dra-
matem jednostki, tam z rozplynieciem sie w spotecznych rolach; tu
jest mordercza wedréwka po niepewnej drodze, tam ucieczka od odpo-
wiedzialnosci; po tej stronie jest o$ sumienia i osobiste wejscie w sfere

13 H. Hesse, Wilk Stepowy, przekt. G. Mycielska, PIw, Warszawa 1999, s.60.
14 Zob. H. Bergson, Dwa Zrddta moralnosci i religii, przekt. P. Kostyto, K. Sko-
rulski, Homini, Krakéw 2007.
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sacrum, po tamtej — o obligacji i obraz mieszczanskiego boga. Oto
podstawowe dychotomie, przed ktérymi stoimy. Prawdziwym proble-
mem nie jest jednak obowigzek i powinnos¢, nakaz i zakaz, lecz - jak
to ujal Paul Ricoeur - ,urzeczywistnienie naszej woli bycia”. Sobos¢,
o0 jaka wcigz pytamy, wymaga bowiem odpowiedzi, ktora lezy po stro-
nie tego, co osobiste, indywidualne, jednostkowe i niepowtarzalne,
poniewaz kazdy problem moralny jest precedensem i jako taki rodzi
sie na przecieciu tego, czym pragniemy by¢, i tego, czym faktycznie
jestesmy. I wlasnie w tej przerwie rodzi si¢ zadziwienie, ktére moze
by¢ poczatkiem urzeczywistnienia siebie. Zadziwienie to jest bowiem
czyms pierwotniejszym niz zadziwienie wobec rzeczy - jego przedmio-
tem jestesSmy bowiem my sami: ,Jest to owo zdziwienie w obliczu tego
rozdzwiegku, tego rozziewu, tej odleglosci dzielgcej nas od nas samych
iwystepujacej pomiedzy tym, czym w gtebi chcemy by¢, a tym, czym
mozemy by¢ w okreslonej kulturze, w okres§lonym spoteczenstwie” *s.
Oczywiscie, zdziwienie to wybrzmiewa w nas nieczesto. By bowiem
wybrzmialo, potrzebne jest najpierw zwrdcenie sie ku sobie, tj. ku tej
prawdziwej czastce mego Ja, ktdre raz po raz zagluszane jest przez
zewnetrznos$¢. Znany obraz przemian ducha, jaki w sposéb symbo-
liczny kregli Friedrich Nietzsche, ukazuje dluga droge dochodzenia do
siebie: duch staje sie wiel blgdem, wielbtgd lwem, lew zas dziecieciem.
Punktem wyjscia jest kultura, wktorej zyjemy: zaklamanie mieszczan-
skiego chrzescijanistwa z jego ograniczajgcymi zakazami, moralnos¢
narzuconych z zewnatrz powinnosci i obtudna obyczajowos¢ powo-
duja, ze duch ludzki staje sie niczym wielbtad, ktérego tozsamosc
jest pokornym przyjeciem ciezaru narzuconych obowigzkow. Lecz
jesli duch zrozumie swe ubezwlasnowolnienie i zapragnie wolnosci,
przemieni sie: z wielbtgda stanie sie lwem, ktéry na pustyni bedzie
walczy¢ ze smokiem tysigcletnich wartosci: ,,Czemze jest dw wielki
smok, ktéremu duch jako panu i Bogu ulegac¢ nie chce? »Musisz« zwie

16” Tlew stwarza sobie obszar

sie 6w smok. Lecz duch lwa méwi »chee«
wolnosci, lecz jako taki nie jest jeszcze w stanie jej wykorzystac; lew
umie moéwié ,nie”, lecz jeszcze nie potrafi mowic ,tak”; umie burzyd¢,
lecz nie umie budowa¢; posiada wolnos¢ ,,0d”, ale nie ma wolnosci
»,do”. Ostatecznie musi przemienié sie wiec w dziecko, ktore odnajdzie

swdj $wiat, ktére pozadac bedzie swojej woli.

15 P. Ricoeur, Dociekania filozoficzne a zaangazowanie, przekl. S. Cichowicz,
[w:] P. Ricoeur, Podlug nadziei. Odczyty, szkice, studia, przekt. S. Cicho-
wicz i in., Pax, Warszawa 1991, s.20.

16 F Nietzsche, Tako rzecze Zavatustra, przekt. W. Berent, Vesper, Poznan 2006,
S.23.
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Nie trzeba chyba dodawa¢, ze nie chodzi tu o odrzucenie wszel-
kich wartosci i skok wnihilizm. Tak jak nihilizm jest dla Nietzschego
momentem przejscia, tak sam Nietzsche i jego krytyczna refleksja
powinna by¢ mostem od falszu do prawdy, od religijnosci do wiary,
od moralnosci do etyki*”. Nie sposob zresztg odrzucié zupetnie to, co
zewnetrzne, gdyz w tej samej mierze w jakiej absolutyzacja zewnetrz-
nosci zabija ducha, catkowite pozbycie sie jej prowadzi do anarchii.
Sobos¢ to zwrdcenie sie ku temu, co jednostkowe, lecz éw prymat
wewnetrznosci nie oznacza calkowitego przekreslenia tradycji i ko-
deksow, praw i obowigzkéw, norm i powinnosci, autorytetu i prawdy,
gdyz zgodnie z maksymag Fiodora Dostojewskiego: ,Jesli Boga nie ma,
wszystko jest dopuszczalne”.

Nie mozna tez zapominaé, ze caltkowite pozbycie sie zewnetrz-
nych drogowskazow, podobnie jak przekreslenie wewnetrznej sub-
stancjalnosci, nieuchronnie prowadzi do paradokséw, w ktére uwiktat
sie Jean-Paul Sartre i jego projekt absolutnej wolnosci. Poszukiwanie
wlasnej tozsamosci dokonuje sie w obszarze wyznaczonym z jednej
strony przez jakies idem, ktore niejako mnie poprzedza, oraz, z dru-
giej strony, przez Ja kulturowe. Nie istnieje bowiem czlowiek poza
Swiatem, tak jak nie istnieje zmiana bez podloza zmian i egzysten-
cja, ktéra w sposdb absolutny poprzedzataby esencje: jesli nic mnie
nie ogranicza, to nie mam jednoczesnie zadnych punktéw oparcia,
zadnych drogowskazoéw i kryteridw, wszystkie wybory sg wiec arbi-
tralne, dowolne i przypadkowe, réwnie dobre, co inne, réwnie praw-
dziwe, co nieprawdziwe, réwnie stuszne, co niestuszne - i to w sposob
absolutny, jak absolutna jest wolnos¢, ktdéra posiadam.

6. Z tego tez wzgledu pytanie o swiat, w ktdrym zyjemy, jest pytaniem
zasadniczym. Mdj los jest w moich rekach, lecz z drugiej strony jakis
spoleczno-kulturowy biegun mego Ja jest faktem, ktéremu zaprze-
czy¢ niepodobna. Poniewaz zas biegun ten wplywa na mnie w sposéb
absolutnie fundamentalny, okreslajgc mnie, definiujgc i stanowiagc
atrybutywna ceche mego Ja, myslenie o podmiotowosci jest w spo-
sob nierozerwalny sprzegniete z mysleniem o byciu w swiecie, o kul-
turze i spoteczenstwie. Jaka jest ta kultura, ktorg tworzymy i ktéra
w nieustajgcym kregu wymiany nas tworzy i ksztattuje? Jakim jeste-
$my spoleczenstwem? ,Spoteczenstwo to — pisze Ricoeur - jest prze-
de wszystkim okreslone przez swa technike, technike wytwarzania,

17 Zob. P. Ricoeur, Religia, ateizm, wiara, przekt. H. Bortnowska, [w:] P. Ricoeur,
Egzystencja i hermeneutyka. Rozprawy o metodzie, przekt. E. Bierikowska
iin., Pax, Warszawa 1985.
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technike spozycia, technike wypoczynku; zatem jest to spoleczenstwo,
ktore stawia sobie za cel coraz wigksze spozycie, ktére stawia sobie
za cel coraz wigkszy dobrobyt. Ale jest to takze spoleczenistwo, ktore
jest absolutnie niepewne swych wlasnych celéw oraz wartosci impli-
kowanych rzez te cele”*®.

Jednostronnosc opinii i cytatéw, odwotan i interpretacji, a takze
negatywna ocena, jaka zostata tu postawiona cywilizacji Zachodu,
moze budzi¢ opdr, bo jakze to, zapytamy, czyz nie ma zgota nic pozy-
tywnego w tej wspolczesnosci, ktdrg zamieszkujemy? Naturalnie, jest
bardzo wiele. Lecz jednostronnosc ta pokaza¢ ma w wyostrzony sposob
rozlegle bezdroza kultury po to wlasnie, by uswiadomic sobie na nowo
prawde przeciez oczywista, ze cywilizacyjny i gospodarczy rozwoj nie
musi i$¢ w parze z wewnetrznym rozwojem jednostki, przeciwnie, ze
dazenia te sg sitami czesto wzajem sie wykluczajacymi. Jakze trudno
bowiem budowa¢ wlasng tozsamosé, skoro narzucajagcym sie, choé¢
z pewnoscig nie jedynym, znakiem wspdétczesnosci jest hipertrofia
wygody, posiadania, konsumpcji, mody, konformizmu, spotecznej
akceptacji, rozrywki, mtodosci, dobrobytu, nie$miertelnosci, spokoju
i przyjemnosci, podczas gdy tozsamos¢é wymaga tak wiele zaangazo-
wania i wysilku, cierpienia i bolu, samotnosci i niezaleznosci, odwagi
inieprzekupnosci, a nade wszystko prawdy.

Coz poczac? Pozostaje nadzieja, ze krytyka (i autokrytyka) jako
zdobycz europejskiego ducha bedzie ta sila, ktéra powstrzyma unifi-
kujace zakusy wspolczesnej kultury, ze filozofia bedzie kontynuowata
swe zadanie demistyfikacji, ze ludzka refleksyjnosé bedzie puklerzem
na ktamstwo i gtupote. Oczywiscie, to bardzo niewiele. Istniejg jednak
swiadkowie madrosci, ktérzy nawet w okrutnych czasach pogardy
umieli zachowaé swoje Ja. Ich postawa przekonuje, ze nadzieja, o ktd-
rej tu méwimy, nie jest naiwnoscia.

18 P. Ricoeur, Dociekania filozoficzne a zaangazowanie, dz. cyt., s.18.






MICHALE STAMBULSKI

Batalia o cztowieka czy przeciwko ,,cztowiekowi”?
Erich Fromm a Michel Foucault

ABSTRAKT
Praca ma na celu poréwnanie koncepcji filozoficznych Ericha Fromma

i Michela Foucaulta. W szczegolnosci, rozwazana jest w niej refleksja

obu myslicieli nad xx-wiecznymi totalitaryzmami, ich stosunek do teo-
rii Marksa i Freuda oraz problem ujecia historii w ich pracach. Z analizy

tej wylaniajq sie dwie odmienne hermeneutyki w ramach teorii krytycz-
nej. Jedna nakierowana na emancypacje w imie materialistycznej na-
tury ludzkiej (Fromm), druga natomiast na emancypacje od ,,cztowieka”
(Foucault). Pomimo iz obie koncepcje s odmienne, nie sg przeciwstaw-
ne. Filozofia Fromma pozwala dostrzec ograniczenia filozofii Foucaulta

i odwrotnie.

Celem niniejszej pracy jest poréwnanie koncepcji Ericha Fromma
i Michela Foucaulta®. Filozofowie ci s3 wcigz aktualni, o czym swiad-
cza kolejne wydania ksigzek pierwszego z nich i kolejne thumaczenia
drugiego. Obydwaj zajmowali sie tematyka wtadzy i polityki, jednak co
interesujgce ich status akademicki w naszym kraju jest r6zny. Fromm
pelni raczej role teoretyka dla mas, ktdrego ksigzki, pisane przystep-
nym jezykiem, mozna znalez¢ w dzialach poradnikéw psychologicz-
nych. Foucault z kolei postrzegany jest raczej jako wysublimowany
intelektualista dla elit, ktérego idiomatyczny i wyrafinowany jezyk
dopuszcza jedynie wybranych. W konsekwencji mysliciele ci nieczesto
pojawiajg sie razem w rozwazaniach filozoficznych. Jednak zderzenie
ich teorii pozwala wydoby¢ ich wzajemne ograniczenia.

W zwigzku z tym, iz s3 to filozofie niezwykle bogate, zasadnym wy-
daje mi si¢ dokonanie kilku redukcji. Pierwsza jest wydzielenie ptasz-
czyzny, jakiegos punktu poczatkowego, z ktérego bedzie mozna zaczac
poréwnywacé obu myslicieli. Takim uzytecznym poczatkiem wydaje sie
potraktowanie obu filozoféw jako przedstawicieli teorii krytycznej.
Oczywiscie postuguje sie tu rozszerzonym pojeciem teorii krytycz-
nej, nie tyle jako pewnej formacji intelektualnej powstatej w latach
dwudziestych xx wieku i powigzanej z Instytutem Badan Spotecz-
nych (co bytoby do przyjecia, jesli chodzi o Fromma), ale szerzej, jako
typ analizy opierajacy sie na ogdlnym zalozeniu, iz ,[...] Swiadomosé

1 Powstanie tego artykutu zostalo sfinansowane ze srodkéw Narodowego
Centrum Nauki (nr. rej. 2015/17/N/HS5/00733).
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podlega interpretacji i w procesie tej interpretacji ujawniona zosta-
je moralna natura urzadzen spotecznych, jak réwniez ich zwigzek ze
"2, Sformutowanie

to odwotuje sie wprost to poje¢ Marksa (do ktérego zreszta za chwile

stosunkami produkcji, w ramach ktérych wystepuja

powrdcimy), jednak korzenie tak pojetej teorii krytycznej siegaja co
najmniej czaséw Kanta, a by¢ moze jeszcze wezesniej, Kartezjusza,
iprzesigkniete sa problematyzacja wiedzy i warunkow jej mozliwosci®,
zdystansowaniem sie od zdrowego rozsgdku i zauwazeniem powigza-
nia epistemologii i etyki. Jednoczesnie nie mozemy méwic o prostym
kumulowaniu si¢ wiedzy w teorii krytycznej, gdyz kazdy z myslicie-
1li w jej obrebie (a jest to zbidr niezamkniety) pozostaje samodzielny
irdznigcy sie z czescia zatozen swoich poprzednikéw.

Fromma i Foucaulta mozna zakwalifikowa¢ do teorii krytycznej
takze z trzech innych powoddéw, ktdre jednoczesnie bedg trzema we-
ztami pozwalajgcymi na dokonywanie kolejnych analiz. Chodzi o: ich
stosunek do XX wiecznych totalitaryzméw, teorii Freuda i Marksa
(ktérymi bez watpienia obaj si¢ inspirowali) jako metod analizy spo-
leczenistwa i problem Oswiecenia, ktéry chcialtbym potraktowac sze-
rzej jako problem stosunku obu myslicieli do historii. Rekonstrukcje
nakierowane beda przy tym na ukazanie podobienstw badz réznic
miedzy obydwoma myslicielami, na koncu zas postawimy pytanie
o mozliwos¢ ich pogodzenia (badz brak takiej mozliwosci).

Fromm jako cztonek szkoly frankfurckiej mial mozliwosc¢ ogla-
dania faszyzmu w czasie jego formowania sie, co zbieglo sie z po-
czatkiem jego aktywnosci intelektualnej. W dodatku, jako osoba
o zydowskich korzeniach byt osobiscie wciggniety w narastajace
konflikty. Przypomne, ze Ucieczka od wolnosci opublikowana zostala
W 1941 oraz ze we wstepie do tej ksigzki mozemy przeczyta¢ m.in.: [...]
biezace wydarzenia polityczne i zrodzone z nich niebezpieczenstwa
zagrazajgce najwiekszym osiggnieciom kultury wspdtczesnej - jedy-
nosci i niepowtarzalnosci osobowosci - sktonity mnie do przerwania
pracy nad owym szerszym studium i skupienia sie na jednym tylko

2 Hasto: ‘Krytyczna teoria’, [w:] R. Scruton, Stownik mysli politycznej, przekt.
T. Bieron, Zysk i S-ka, Poznan 2002.

3 Dla Kartezjusza takowg problematyzowang wiedza bylo przekonanie
o tym, Ze sie nie $ni, ze $wiat nie jest jednym wielkim ztudzeniem, a jego
poszukiwania zakonczyly sie ustanowieniem podmiotu i kolejnym do-
wodem na istnienie Boga. Kant problematyzowal wiedze nauk przyrod-
niczych, dzieki czemu ugruntowat pojecie rozumu transcendentalnego.
Marks podwazyt ekonomiczne oczywistosci kapitalizmu, ukazujac ich
agonistyczne i niemoralne zaplecze spoteczne. Freud z kolei wyzwolit
ego od narcystycznego przekonania o wlasnej spojnosci.
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jego aspekcie, kluczowym dla kulturowego i spotecznego kryzysu
naszych dni: znaczenia wolnosci dla wspdtczesnego cztowieka”*.
Dalej Fromm dodaje: ,Jezeli chcemy zwalczy¢ faszyzm musimy go
zrozumiec”. Przytaczajgc ten fragment chciatbym zwrécic¢ uwage na
pewien moment etyczny w teorii krytycznej Fromma; dostrzezenie
niesprawiedliwosci czy nieuzasadnionej przemocy pocigga za soba
obowigzek interwencji teoretycznej i schemat ten bedzie utrzymany
w calej twdrczosci autora Rewolucji nadziei.

Foucault natomiast, urodzony pozniej, kariere akademicka roz-
poczynatl po 1I wojnie swiatowej. Jednak tematyka totalitaryzmu
dla powojennej filozofii francuskiej byta bardzo wazna. Zwtaszcza
wlatach szes¢dziesigtych i siedemdziesigtych xx wieku *. Wroctawski
badacz heterologii francuskiej, Michal Kruszelnicki, zauwaza wrecz,
ze ,[...Jwlatach 60. doszto do charakterystycznego zblizenia miedzy
tradycjg Szkoly Frankfurckiej a filozofig francuska pod wzgledem
krytyki rozumu i rodzacej sie kultury masowej” ®. Ponadto francuski
filozof nigdy nie ukrywal swojego homoseksualizmu, dzieki czemu
mogl osobiscie doswiadcezy¢ niecheci z tego powodu. Oba tematy
(rozum i masowos$¢) wynikaly wiec wprost z doswiadczenia wyklu-
czen. W jednym z wywiaddw Foucualt przyznat, ze projektowatl swoje
ksigzki jako ,fragmenty autobiografii””.

U obydwu myslicieli doswiadczenie totalitaryzmoéw budzito py-
tanie o ich geneze. U obu mozemy wyczytac pytanie, w jaki sposéb
cos takiego, jak totalitaryzm moglo zaistnie¢ w spoteczenstwach
podazajacych droga oswiecenia opartego przeciez na powszechnym
rozumie i odczarowywaniu rzeczywistosci. Zwrécenie uwagi na wspol-
ny, oswieceniowy rdzen faszyzmu, komunizmu i demokracji pozwala
z kolei postawi¢ pytanie: Czy wspolczesne demokracje nie niosg po-
dobnego zagrozenia? Aby zrozumie¢ te mechanizmy musimy odwota¢
sie do historii i cofnaé sie¢ do momentu, w ktérym podziat dobre-

-zle, totalitarne-demokratyczne jeszcze nie istnial. Jednak zanim
sprobuje naszkicowaé co$ na ksztalt historiozofii obydwu myslicieli,

4 E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, przekt. A. i O. Ziemilscy, Czytelnik, War-
szawa 2008, s.17.

5 Jedna z cech charakterystycznych rewolucji studenckich roku 68’ byto
przekonanie o tym, iz caly aparat panstwowy z policjg, sgdownictwem,
administracjg jest w jakis sposob ,faszystowski”.

6 M. Kruszelnicki, Drogi francuskiej heterologii, DSW, Wroctaw 2008, s.26.

7 M. Foucualt, Intelektualista a swiat wiadzy, [w:] M. Foucault, Kim pan
jest, profesorze Foucualt? Debaty, rozmowy, polemiki, red. B. Btesznowski,
K.M. Jaksender, K. Matuszewski, przekt. i wyb. K. M. Jaksender, Esperons-

-Ostrogi, Krakow 2013, 5.204.
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trzeba najpierw przyjrze¢ sie perspektywie czy tez hermeneutykom,
w ramach ktdérych obydwaj pracujg. Najtatwiej zrobi¢ to, pokazujac
ich stosunek do dwoéch filaréw wspotczesnej teorii krytycznej: Marksa
i Freuda.

Fromm skupia sie na wczesnym Marksie, humanistycznym, na-
tomiast Foucault na Marksie pdzniejszym. Mysle, ze réznice miedzy
tymi dwoma momentami dobrze przedstawia Fryderyk Engels w swo-
im wstepie do Marksowskiej Nedzy filozofii: ,,Zgodnie z prawami eko-
nomii burzuazyjnej wieksza czesé produktu nalezy nie do robotnikow;,
ktorzy go wytworzyli. A gdy powiadamy: to niesprawiedliwe, tego by¢
nie powinno - ekonomii ta sprawa zgota nie dotyczy. My powiadamy
tylko, ze ten fakt ekonomiczny sprzeciwia si¢ naszemu poczuciu mo-
ralnemu. Totez Marks swoich komunistycznych zgdan nigdy na tym
nie opieral, tylko na koniecznosci zatamania sie kapitalistycznego

sposobu produkcji [...]" ®

. Engels nie jest $cisty. O ile Marks z okresu
Kapitatu rzeczywiscie zamiast moralnosca zainteresowany jest struk-
turami, o tyle ,mlody” Marks, zwlaszcza z okresu Regkopisow ekonomicz-
no-filozoficznych, pozwala sobie na moralne potepianie kapitalistow.
Wiasnie te rozwazania sg inspirujgce dla Fromma. Dla autora Uciecz-
ki od wolnosci Marks jest filozofem, ktory ,[...] zakladajgc istnienie na-
tury czlowieka, nie padt ofiarg powszechnego btedu pomieszania jej
z wlasciwymi jej konkretnymi przejawami” ®. Innymi stowy, cztowiek
jest zbiorem mozliwosci urzeczywistnianych w konkretnych warun-
kach historycznych. Istnieje co$ takiego, jak natura ludzka i jest ona
wezesniejsza od jakiejkolwiek konkretnej sytuacji historycznej, jed-
noczesnie tylko w takiej sytuacji moze sie przejawia¢. Fromm nie
widzi przy tym zadnego pekniecia w mysli Marksa, traktujac jg jako
jednolita. Zaznaczy¢ trzeba od razu, ze Fromm czytal Marksa poprzez
swoje zydowskie pochodzenie i wczesne studia nad Starym Testa-
mentem*®. Co ciekawe, jesli idzie o metode filozofowania, to blizej

8 F Engels, Przedmowa, [w:] K. Marks, Nedza filozofii, Spotdzielnia Wydaw-
nicza ,Ksigzka”, Warszawa 1948.

9 E. Fromm, Zerwac okowy iluzji. Moje spotkanie z myslg Marksa i Freuda,
przekt. J. Kartowski, Rebis, Poznan 2000, s.52.

10 O ile to zainteresowanie Freudem Fromm tlumaczy przyczynami ze-

wnetrznymi, napotkang sytuacjg samobdjstwa pewnej mtodej osoby,
o tyle w stosunku do Marksa stwierdza: ,Moje zainteresowania ideami
Marksa maja zupelnie inng geneze. Wychowany zostalem w religijnej
zydowskiej rodzinie, a pisma Starego Testamentu poruszaly mnie i na-
pawaly uniesieniem ponad wszelkie inne ksiegi, z jakimi przyszto mi sie
zetkna¢” (E. Fromm, Zerwac okowy iluzji, dz. cyt., s.21). By¢ moze dlatego
uwazal, ze to Marks jest dla niego myslicielem wazniejszym.
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Marksa bedzie Foucault. Etienne Balibar, marksista francuski wywo-
dzacy sie z tego samego, co autor Stow i rzeczy kregu ,szkoty Althusse-
ra”, stwierdza, ze Marks jest z gruntu antyfilozoficzny, ze dopiero jego

wystgpienie umozliwito stworzenie takiej sceny filozoficznej, do kto-
rej bedzie mozna go samego zaliczy¢. Po Marksie ,[...] zdarzyto sie cos

nieodwracalnego, cos, co nie sposéb pordwnac z pojawieniem sie no-
wego filozoficznego punktu widzenia, poniewaz nie obliguje ono jedy-
nie do zmiany idei lub metody, lecz do przeobrazenia samej praktyki

filozofii”**. Niefilozoficznos¢ ta przejawia sie w doborze materiatu, na

ktorym pracowal autor Kapitatu: listy ptac, tabele fabryczne itd. Po-
dobnie Foucault szuka prawdy o spoleczenistwie nie ,,od gory”, lecz

»0d dotu”, przegladajgc regulaminy szpitalne i szkolne, przypomina-
jac zapisy egzekucji, stare kroniki itp. Dlatego jego metoda nazywa-
na jest poczatkowo przez niego samego ,,archeologia”; podobnie jak
w archeologii Foucault daje prawo czesci do reprezentowania catosci,
ktorej w inny sposéb nie sposob juz odtworzy¢. Fromm natomiast wy-
korzystuje perspektywe socjologiczna, korzysta z danych statystycz-
nych i buduje swoje diagnozy niejako ,,od gory”.

Kolejng wazng inspiracjg dla obu myslicieli byl Freud. Fromma
mozemy zaliczy¢ do kregu neopsychoanalizy. Jest to kierunek nie-
trzymajacy sie niewolniczo mysli Freuda i proponujacy jej rewizje.
Autor Zdrowego spoteczeristwa stwierdza: ,Prébowatem dostrzec trwate
prawdy w aparaturze pojeciowej Freuda i oddzieli¢ je od wymaga-
jacych rewizji zatozen”*2. Owe ,trwate prawdy” uzna¢ mozemy za
aparature psychiczng tworzacag nature ludzka. Dla neopsychoana-
lizy etiologia choréb psychicznych nie sprowadza sie do popedéw
seksualnych, nad ktédrymi chory stracit panowanie, lecz polega na
zahamowaniu i ograniczaniu spontanicznosci ego. Jeszcze jednym
powodem, dla ktérego to Marks byt dla Fromma wazniejszy, jest, ze
byt on historycznym optymistg, natomiast Freud, zwlaszcza pod
koniec swojego zycia, przejawial pesymizm. , Problem ludzkiego roz-

713 — pisal Fromm w Zerwac

woju jest dla niego zasadniczo tragiczny
okowy iluzji. Czlowiek jest zawieszony miedzy popedami seksualnymi
ahamujacymi je nakazami kultury. Cokolwiek zrobi, ostatecznie i tak
pozostanie mu jedynie frustracja. Frommowi przychodzi niezwykle
lekko kojarzenie Freuda z Marksem itgczenie w ten sposob poziomu

jednostki oraz spoleczenstwa: falszywa swiadomos¢ jest tym, co wigze

11 E. Balibar, Filozofia Marksa, przekl. A. Staron, A. Ostolski, Z. M. Kowalewski,
Ksigzka i Prasa, Warszawa 2007, S.9.

12 E. Fromm, Zerwac okowy iluzji, dz. cyt., s.27.

13 Tamze, s.62.
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oba dyskursy, to, co u jednego zwie sie racjonalizacjg, u drugiego be-
dzie ideologig. Pozwala to Frommowi spojrze¢ w specyficzny sposéb
na historie — gdzie istnieje zgodnos¢ miedzy historig jednostkowa
a spoteczna.

O ile dla Fromma bedzie to inspiracja wazna i jawna, o tyle u Fou-
caulta Freud wystepuje jako ,,puste znaczace”, by postuzy¢ sie sformuto-
waniem Gillesa Deleuze’a*“. Czyms obecnym, stale przemieszczajgcym
sie, nienazwanym wprost, ale nadajgcym znaczenia. Szymon Wrdbel
uwaza, ze Freud wystepuje tu podwojnie **. Dla Foucaulta, ktory ,[...] za-
czal figure cztowieka opisywac poprzez krzyzowanie dyskursu na te-
mat pracy, jezyka i zycia - psychoanaliza to dyscyplina zdolna odstonié¢
to skrzyzowanie trzech wymienionych dyskurséw, i to zdolna odstonic¢
je waspekcie negatywnym poprzez ujrzenie Smierci tam, gdzie widac¢
zycie, pragnienia ram, gdzie wida¢ przedmiot pracy i wtadczego bytu
stow tam, gdzie inni ujrzeli tylko uporzadkowang prace gramatyki” *°.
Z drugiej strony, francuski filozof dostrzega pewne zagrozenia zwig-
zane z psychoanalizg. Uwaza, ze to m.in. dzieki Freudowi szalenistwo
iseksualnos¢ zostaly opanowane przez dyskurs medyczny, ktory pod-
dat je kontroli wiadzy dyscyplinamej i biopolityki.

Dla Fromma spojrzenie na historie bedzie spojrzeniem na historie
czlowieka. A wlasciwie na historie postepujacej wolnosci cztowieka.
Jest to podejscie, ktére Fromm zawdziecza Heglowi, gdzie zaleznos¢
miedzy czlowiekiem a historig jest dialektyczna; ,[...] innymi stowy,
spoteczenstwo pelni nie tylko funkcje represyjng - chociaz petni ja

takze — lecz réwniez i tworcza” **

. A zatem czlowiek rodzi sie w pew-
nym srodowisku (ekonomicznym, politycznym itp.), ktére go okresla,
jednak nie determinuje catkowicie. Jest on takze zdeterminowany
przez niezalezne od niego instynkty i potrzebe przynaleznosci w sen-
sie fizycznym i psychicznym. Przy wszystkich tych determinantach
zawsze pozostaje potencjat wolnosci. Tak wiasnie patrzy Fromm na
historie ludzkosci; jako proces oswabadzania sie z wiezéw w kierunku
wolnosci. Jednak obraz ten jest nie tak optymistyczny, jak mogloby
sie wydawac. Wiezy, determinanty, chociaz zabierajg wolnos¢, to jed-
nak dajg co$ w zamian — poczucie bezpieczenstwa. Dlatego wlasnie

»-.] trzeba bylo czterystu lat dla obalenia sredniowiecznego swiata

14 G.Deleuze, Po czym rozpoznac strukturalizm?, przekt. S. Cichowicz, [w:] Dro-
gi wspolczesnej filozofii, red. M. J. Siemek, Czytelnik, Warszawa 1978.

15 Zob. S. Wrdbel, Oddac sprawiedliwosc psychoanalizie: Foucault czyta Freuda,
,Kronos” 2000, nr 1.

16 Tamze, s.130.

17 E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, dz. cyt., s.29.
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i uwolnienia ludéw od najbardziej jawnych ograniczen”*®. Po pozby-
ciu si¢ tych zewnetrznych ograniczen pojawily sie nowe, by¢ moze

bardziej niebezpieczne, poniewaz wewnetrzne. Narodziny cztowieka

wolnego zbiegly sie i uwarunkowaly powstanie kapitalizmu. Na dar
wolnosci cztowiek nie byt gotowy, jego aparat psychiczny zbyt przy-
zwyczajony byt do ograniczen, co spowodowato lek, wrogosc i uraze.
Lek, gdyz czlowiek zostal rzucony na pastwe sit kapitatu wiekszych niz

on sam. Wrogos¢ — bo inni zaczeli stanowic¢ potencjalne zagrozenie.
A uraze w zwigzku z tym, ze nie kazdemu udaje sie osiggnac sukces.
Wedtug Fromma te trzy negatywne postawy wida¢ w protestanty-
zmie. Zwlaszcza w braku zgodnosci miedzy jego hastami a praktyka.
Wolnosc jest dla Fromma jednoczesnie uwolnieniem i ciezarem. Do-
strzega on dwa sposoby radzenia sobie z tym brzemieniem: 1. poprzez

ponowne podporzagdkowanie, 2. poprzez spontaniczne zlgczenie sie

z przyrodg i innymi ludzmi.

Foucaulta spojrzenie na ludzkie dzieje bedzie spojrzeniem na hi-
storie dyskursu i mozemy wyr6znic¢ dwa rodzaje uprawiania historii.
Jeden, tradycyjny, opiera sie na zatozeniu, ze historia powinna wspie-
rac¢ wladze. Takie podejscie widoczne jest w cynicznym powiedzeniu,
ze to ,zwyciezcy pisza historig¢”. Dla francuskiego filozofa historia jest
blisko spokrewniona z rytuatami wtadzy; ,[...] dyskurs historyka jako
rodzaj mowionej lub pisanej ceremonii, ktdra winna wytworzyc w rze-
czywistosci jednoczesnie uzasadnienie dla wladzy i jej umocowanie”**.
Tak rzeczywiscie byto na poczatku wedtug Foucault. Tradycyjne ga-
tezie historii: genealogia czy tez kroniki prowadzone z dnia na dzien
mialy uprawomocnic¢ aktualng wtadze. Drugi sposéb, o wiele blizszy
francuskiemu filozofowi, polega nie tyle na akcentowaniu zwyciestw,
ile przypominaniu porazek. Jest to swego rodzaju przeciw-historia.
To historia tych, ktérym sie nie udalo, ktérzy zostali poddani represji
i ktdrych glos nie jest juz dostatecznie slyszany. ,Bedzie dyskursem
tych, ktérzy nie zaznajg stawy albo ktdrzy ja utracili i pozostajg te-
raz, moze tylko na pewien czas, ale z pewnoscig na dtugo, w cieniu
imilczeniu” ?°.

Wszystko to, czyli stosunek do przesztosci jako miejsca popelnie-
nia straszliwych zbrodni w panstwach totalitarnych, historii spote-
czenstwa czy dwdch silnie oddziatywujacych krytycznych dyskurséw
Marksa i Freuda mozna uporzadkowac jako pytania krazace wokét

18 Tamze,s.51.

19 M. Foucault, Trzeba bronic spoteczevistwa. Wylktady w Colléde de France — 1976,
przekt. M. Kowalska, KR, Warszawa 1998, s.72.

20 Tamze, s.76.
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jednego zagadnienia - czlowieka. Dla Fromma jest to bez watpienia
swoisty punkt archimedesowy catej jego koncepcji. Sam o sobie pisal,
iz jest przedstawicielem humanizmu normatywnego. To stanowisko
zaktada, wedtug stéw samego Fromma, ,[...] istnienie uniwersalnych
kryteriéw zdrowia psychicznego wlasciwych dla rodzaju ludzkiego
jako takiego; na podstawie takich kryteridw mozna oceniac stan
zdrowia calego spoteczenistwa” .

Mozemy zapytad, co pozwala Frommowi méwi¢ nam o naturze
czlowieka, unikajac jednoczesnie narzucania jakie$ metafizyki? Skad
on zna ,czlowieka”? Jaka ma legitymizacje do krytyki? Odpowiedz
moze by¢ w pierwszej chwili zaskakujgca, gdyz pozwala mu na to
wiara. W ostatnim rozdziale Zerwac okowy iluzji nazwanym Credo
przyznaje sie Fromm do wszystkich swoich zatozen. ,Wierze, ze czlo-
wiek jest tworem naturalnej ewolucji, ze jest czescig natury, a jednak
wykracza poza nig[...]” #2. Zaraz pdézniej dodaje, iz ,[...] wierze, Ze istota

» 23

czlowieka jest poznawalna” *?, oraz ,[...| wierze, ze podstawowsg alter-

natywa cztowieczej kondycji jest wybor miedzy zyciem a $miercig” 2.
Jednak jest to wiara specyficznie pojeta, nie jako tradycyjne uznawa-
nie jakies$ transcendencji. Istota cztowieka nie jest zaposredniczona
przez wyzszy byt niebieski. Wrecz przeciwnie, wektor wiary Fromma
skierowany jest na ziemie, a dokladniej na czlowieka. Wydaje sie, iz
taka ,wiara antropologiczna”, jak moglibysmy jg nazwaé, posiada
takze inng nazwe - etyka. W tym sensie, ze to podejmowane dziala-
nia czynia dopiero czlowieka. Proste przyznanie sie do tego swiadczy
o glebokiej samoswiadomosci Fromma. Filozof doskonale zdaje sobie
sprawe, ze kazda teoria krytyczna potrzebuje jakiegos punktu wyjscia,
spajajacego caly dyskurs. Dla autora Miec czy byc takim pojeciem
spajajacym wydaje sie zarysowana koncepcja cztowieka.

Czy podobny punkt spajajgcy mozemy odnalezc¢ u Foucaulta? Tak,
tylko jest to inne zalozenie, czy tez inna wiara, prowadzgca w konse-
kwencji do innych filozoficznych wnioskéw. Znana formuta Carla von
Clausewitza méwi, iz ,wojna jest tylko dalszym ciggiem polityki upra-
wianej innymi sposobami”. Polityke rozumie sie tu jako umowe, czy
tez uprawnienie wynikle z pierwotnego konsensusu. Jest to zgodne
z wizjami liberalnymi, gdzie umowa spoleczna jawi sie jako funda-
ment spoteczenistwa i zalozenie to stanowi podstawe tradycyjnych

21 E. Fromm, Zdrowe spoteczeristwo, przekl. A. Tanalska-Duleba, 1w, War-
szawa 1996, s.27.

22 E.Fromm, Zerwac okowy iluzji, dz. cyt., s.234.

23 Tamze.

24 Tamze, s.235.
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analiz wladzy. Foucault proponuje zmiane tej formuty. Wedlug niego
»...] polityka to wojna prowadzona innymi metodami, co znaczy, ze
polityka polega na sankcjonowaniu i odnawianiu nieréwnowagi sit,
jaka ujawnita wojna” 2*. Wydaje sie, iz w tym miejscu docieramy do
»gtebokiej struktury” analiz Foucaulta, jego wiary: zalozenia o agoni-
stycznym charakterze spoteczenstwa stanowi warunek mozliwosci
zderzania dyskurséw. Fundamentem spoteczenstwa nie jest umowa,
lecz wojna. Odwrdcenie maksymy Clausewitza powoduje, ,[...] Zze po-
lityka polega na usankcjonowaniu i odnawianiu nierdwnowagi sit,
jaka ujawnita wojna” 2*. W czasie pokoju wojna nie zanika; ,[...] kon-
flikty dotyczace wladzy, z wladza i o wladze, modyfikacje w stosun-
kach sit — przechylanie sie szali w jedna lub druga strone, obalenie
rzadu itp. - cala ta rzeczywisto$¢ systemu politycznego powinna by¢
interpretowana jako dalszy cigg wojny” ?”. Dlatego kazde rozwigzanie,
uklad, prawo polityczne jest swiadectwem nie tyle konsensusu, ile
zwyciestwa. A tam, gdzie sg zwyciezcy, musza by¢ przegrani. Filozof
musi umiec ich dostrzec. Sam Foucault dostrzegatl ich w pacjentach
szpitali psychiatrycznych i wiezieniach, ktére byly dla niego paradyg-
matami wspotezesnych relacji wladza-spoteczenstwo. Nie ma wiec
cztowieka, sg tylko rzadzacy i rzgdzeni. Przyjecie takich zatozen po-
zwala widzie¢ nie czlowieka, a ,,cztowieka”, czyli pewien dublet empi-
ryczno-transcendentalny %, majgcy swoja historie, a wiec skoriczony
i ktérego powstanie zbiegto sie z powstaniem azyléw psychiatrycz-
nych i wieziennictwa. O ile Fromm na pojeciu wiary fundowat pewng
etyke, o tyle agon Foucaulta pozwala mu kazdg etyke *° krytykowac.

Staralismy sie pokazac¢ dwie koncepcje — Ericha Fromma oraz Miche-
la Foucaulta, ktére wychodzac z podobnych zalozen oraz doswiad-
czen, inaczej ustosunkowuja sie do kwestii ,,cztowieka”. Inspirujgc
sie tymi samymi autorami (Marks, Freud), obaj mysliciele odczytu-
ja ich inaczej. Wynika to z przyjetego pierwotnego zatozenia, nawet
wiary, ktére jednak sg konstytutywne dla obu wersji teorii krytycznej
iktore pozwalajg te teorie réznicowac. Ktore z tych stanowisk wydaje

25 M. Foucault, Trzeba bronic spoteczeristwa, dz. cyt., s.28.

26 Tamze.

27 Tamze, s.29.

28 Zob. M. Foucault, Stowa i rzeczy, przekt. T. Komendant, stowo/obraz tery-
toria, Gdansk 2006, s. 286.

29 Co doprowadzito go do etyki, troski o siebie”, jednak ze wzgledu na ogra-
niczenia tej pracy musimy dla naszych rozwazan poming¢ te p6zniejsza
prace Foucaulta (zob. M. Foucault, Historia seksualnosci, przekt. B. Bana-
siak i in., stowo/obraz terytoria, Gdansk 2010).
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sie odpowiedniejsze? Oba, gdyz jedna koncepcja pozwala ukazaé ogra-
niczenia drugiej. Dzieki Frommowi mozna postawi¢ pytanie o pod-
miot emancypacji w filozofii Foucaulta: wlasciwie jakg przestrzen
(dla kogo?) wolnosci chce poszerzy¢ francuski filozof? Dzigki Fou-
caultowi mozna przygladac sie podstawom koncepcji Fromma: czy
pojecie ,,cztowieka” nalezy pozostawi¢ wierze czy jednak je genealo-
gicznie problematyzowac? Czy juz samo postugiwanie sie tym stowem
nie wprowadza wykluczenia? Dzieki mozliwosci wechodzenia w dialog
z tekstami obu myslicieli badania antropologiczne uzyskuja glebie
i niezbedng samoswiadomosé, ktdre pozwalaja jeszcze skuteczniej
toczyd, jak sie wydaje, jeszcze niezakonczong, batalie o cztowieka.



MONIKA HUMENIUK

Miegdzy sekularyzacja a postsekularyzmem —
o odczarowywaniu swiata z perspektywy socjologii religii

ABSTRAKT
Poczawszy od lat szesédziesigtych xx wieku w socjologii religii pojawi-
1o sie wiele teorii, koncepcji i uje¢ podejmujacych temat przeobrazen

miejsca i roli religii w nowoczesnym spoleczenstwie zachodnim. Utrzy-
mujace sie poczatkowo klasyczne teorie sekularyzacji, wigzace procesy
racjonalizacji i modernizacji z nieuchronnym zmierzchem religii jako

takiej, zaczely z czasem ulegac problematyzacji, ukazujgc ztozonosé

i nieoczywistos¢ wielu zjawisk oraz tendencji w obrebie spotecznych

form uobecniania sie religii i zaangazowania religijnego. Przedmiot ni-
niejszego artykutu stanowi przeglad najbardziej reprezentatywnych dla

socjologii religii ustalen ze wskazanego zakresu, ktdre moga stuzy¢ jako

istotny kontekst rozwijanej w tym samym czasie przez Ericha Fromma

teorii religii, oraz odniesienie wynikajgcych z dokonanego przegladu

wnioskéw do postawionego wyzej pytania o prawomocnosc diagnozy

$wiata odczarowanego.

Wprowadzenie
Refleksja nad zZrédtem i dynamika zmian dokonujacych sie w ob-
szarze religii i religijnosci nowoczesnych spoteczenstw obecna jest
w humanistyce i naukach spotecznych co najmniej od oswiecenia.
Dla wspdtczesnych dyscyplin wiedzy, takich jak socjologia, teologia,
filozofia czy religioznawstwo, problematyka ta nabrala szczegolnego
znaczenia w pierwszej polowie ubieglego wieku. Z falg doswiadczen
totalitaryzmodw lata szesédziesiate przyniosly (przejeta od Friedricha
Nietzschego) idee $mierci Boga, zwang tez teologig radykalng, w mysl
ktorej wraz ze $miercig chrzescijanskiego Boga na krzyzu nastgpit
kres myslenia transcendentnego i eschatologicznego, kres religii i re-
ligijnosci. Teologowie i filozofowie reprezentujacy taki sposéb my-
Slenia (np. Dietrich Bonhoeffer, Thomas J.J. Altizer) postulowali ideg
Swiata ,,dojrzatego”, wyrostego i ,,odczarowanego” z religii, afirmuja-
cego egzystencje czlowieka w jego zdaniu na samego siebie. Miejsce
transcendencji zajg¢ mialy odtad doczesnosc i etyka zycia swieckiego.

Postulaty teologii radykalnej bardzo szybko przeniknely do za-
chodniej socjologii i zaczely towarzyszy¢ badaczom w ich refleksji
nad stanem i rolg religii oraz instytucji religijnych we wspdtczes-
nym swiecie. W przeobrazeniach drugiej potowy xx wieku w zakre-
sie postepu modernizacyjnego, stopniowym oddzielaniu sie instytucji
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spotecznych od instytucji religijnych, w procesach pluralizacji oraz

dominacji wartosci swieckich nad religijnymi dopatrywano sie prze-
jawow ,,odczarowywania” $wiata z sacrum. Podejscie sekularyzacyj-
ne na dlugo zdominowato interdyscyplinarng perspektywe badan
imyslenia o miejscu, roli i specyfice religii we wspolczesnym swiecie.
Pdzniejsza krytyka, jakiej poddawano poszczegdlne koncepcje i teo-
rie z tego zakresu, wigzala sie przede wszystkim z kwestionowaniem

prawomocnosci ich metodologicznych podstaw. Problem ten dotyczyt

gldwnie tzw. wyznaniowej socjologii religii, a gtéwny zarzut, jaki jej

czyniono, to nadmierna koncentracja na kondycji religii w niemal

wylacznie chrzesdcijaniskich spoteczenstwach zachodnich, wyrasta-
jacych na gruncie tradycji protestanckiej. Niemniej empiryczny kon-
tekst wielu badan z zakresu socjologii religii xx wieku wskazuje na

trudne do zakwestionowania zmiany w spotecznym statusie religii

oraz wyrazny spadek tradycyjnie rozumianego zaangazowania reli-
gijnego w tych spoleczenistwach.

Czy zatem przeobrazenia swiata spoteczno-kulturowego péznej
nowoczesnosci, korespondujgce z wizjg teologdw smierci Boga, ozna-
czac majga faktyczny kres duchowosci i religijnosci Zachodu, cywiliza-
cyjne znuzenie mitem transcendencji i przebrzmialy model myslenia
o potrzebach cztowieka wspdtczesnego? Jakie wnioski wynikajg z ba-
dan socjologii religii zajmujacej sie diagnozowaniem, analizg i pro-
gnozowaniem terazniejszosci i przysztosci religii w tym zakresie?
Jakiej wiedzy, dotyczacej zrodet oraz konsekwencji tych przemian,
dostarczajg czynione nieustannie od co najmniej lat pie¢dziesigtych
xX wieku badania problematyki sekularyzacji? Przedmiot artykutu
stanowi przeglad najbardziej reprezentatywnych dla socjologii reli-
gii ustalen ze wskazanego zakresu, ktdre moga stuzy¢ jako istotny
kontekst rozwijanej w tym samym czasie przez Ericha Fromma te-
orii religii, oraz odniesienie wynikajacych z dokonanego przegladu
wnioskow do postawionego wyzej pytania o prawomocnos¢ diagno-
zy swiata odczarowanego.

Zrédta i konsekwencje proceséw sekularyzacji
Zdaniem jednego z czotowych socjologow zajmujgcych sie omawiang
problematyka, Petera L. Bergera, zrodet i swoistego potencjatu seku-
laryzacyjnego nalezy doszukiwaé si¢ w specyfice tradycji judeo-
chrzescijanskiej, zwigzanej z polaryzacjg pierwiastkdw sacrum
iprofanum, zasadniczym rozdzialem miedzy stwdrca a stworzeniem*.

1 Por. P.L. Berger, Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorti religii, przek?.
W. Kurdziel, Nomos, Krakow 2005, s.158-172.
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Bog usytuowany jest tu poza kosmosem, poza wlasng kreacja, jest
transcendentny, niemozliwy do utozsamienia z jakimkolwiek na-
turalnym lub ludzkim zjawiskiem. Jednoczesnie istotg czlowieka
jako elementu tejze kreacji jest zasadnicza odmiennosc i odrebnos¢
nie tylko od Boga, ale takze od reszty jego stworzenia. Bog Izraela
to BAg ,z zewnatrz”. Taka transcendentalizacja Boga zainicjowalta
historie boskich i ludzkich dziatan, odmiennych w swej najglebszej
istocie, w znacznym stopniu niezaleznych od siebie, osobnych. Idea
ta, bedaca, jak podkresla Berger, zapowiedzig sekularyzacji, ulegata
na przestrzeni wiekéw wielu modyfikacjom, gtéwnie za sprawg ka-
tolickiej wersji chrzescijanstwa, ktdra to, wprowadzajac poczatkowo
idee wcielenia, a z czasem réwniez koncepcje Tréjcy Swietej, zastepéw
anioldw i swietych oraz kult Marii, doprowadzila do zaklécenia owej
pierwotnej polaryzacji sSwiatéw: niebo zetknelo sie z ziemia, a czlo-
wiek w roznorakich zaposredniczeniach zblizyt sie do transcendencji.
Protestancka reformacja przez redukcje sakramentoéw, eliminacje
Swietych posrednikoéw, symboliki i estetycznej ekspresji na powrdt
uproscita naruszona dychotomie sacrum i profanum. ,Wierzacy pro-
testancki - pisze Berger — nie zyje juz w swiecie, ktory nieustannie
przenikaja swiete istoty i sily. Rzeczywistosé [znéw — M. H.] jest spola-
ryzowana na radykalnie trascendentng boskos¢ i radykalnie «upadta»
ludzkos¢, ktora jest pozbawiona swietych cech. [...] Innymi stowy,
radykalna transcendencja Boga staje przed uniwersum radykalnej
immanencji «zamkniecia sig» na swietos¢” 2.

Protestantyzm ograniczyt punkt zetkniecia sie profanum i sacrum
do nadzwyczaj waskiego kanatu posrednictwa wyrazonego w koncep-
cji niezastuzonej taski Boga wzgledem czlowieka (sola gratia). Ewen-
tualne przerwanie tego, w gruncie rzeczy dos¢ wattego kanatu, miato
oznaczaé poczatek procesu separacji transcendencji z doczesnoscia,
a tym samym - poczatek sekularyzacji. Jak wyraza to Berger, ,[...]
niebo pozbawione anioléw staje sie otwarte na interwencje astro-

”2 Ow dychotomiczny sposéb myslenia

noma i, w koncu, astronauty’
religijnego wyraznie odrdznia tradycje judeochrzescijaniskg od innych,
na przyktad od tradycji archaicznych (kosmologie mezopotamska
i staroegipska) czy buddyzmu, czynigc jg potencjalnie podatna na
procesy odczarowywania i racjonalizacji swiata. Stad, jak dowodzi so-
cjolog, procesy sekularyzacji dotycza przede wszystkim spoleczenstw

wyrastajgcych na jej gruncie.

2 Tamze, s.156.
3 Tamze, s.157.
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Innym, wspdélnym dla wielu teorii sekularyzacyjnych problemem
jest zroznicowanie i pluralizm religijny* Wydajesie, ze
przywotanie w tym miejscu klasycznej dla socjologii religii, a w swych
dociekaniach wyraznie antropologicznej wyktadni funkeji religii, jaka
zaproponowat Berger ®, pozwoli naszkicowac konsekwencje, jakie plu-
ralizacja spowodowala po stronie religii monoteistycznych. W ujeciu
tym funkcjonowanie jednostki w spoteczenstwie wigze sie z koniecz-
noscig wyposazenia jej w mechanizmy obrony przed, jak je okreslajg
poszczegolni autorzy, rozmaitymi ,marami swiata anomii”, ktérych
zrodlo stanowic majg nieuniknione wszak doswiadczenia graniczne.
Tak rozumiana przez nich anomia musi by¢ utrzymywana w bezpiecz-
nych granicach ustalonego, zewnetrznego, obiektywnego porzadku
internalizowanych znaczen, zwanego nomosem. Owa spotecznie
zobiektywizowana ,,wiedza”, stuzaca wyjasnianiu, podtrzymywaniu
iuzasadnianiu porzadku spolecznego, okreslana jest przez tych auto-
r6w procesem legitymizacji. Jednak w sytuacjach granicznych, takich
jak ciezka choroba lub $mier¢, jednostce nie wystarcza odniesienie
do znanego, zakorzenionego w codziennosci nomosu - dawne, znane
sposoby nadawania znaczen i ich interpretacji zawodzg. W ten sposéb
ujawnia sie konieczno$¢ uruchomienia nowych, specjalnych mechani-
zmow legitymizujgcych - instytucji, jezyka, zestawu uprawomocnien,
sadow, wartosci i zasad, ktore umozliwityby zintegrowanie owych

srzeczywistosci odmiennego rodzaju” ze znana rzeczywistoscig zycia
codziennego, przypisujac im jedynie wyzszy status poznawczy oraz
umieszczajgc owe ludzkie zdarzenia w kosmicznym ukladzie odnie-
sienia, zwanym przez autoréw kosmosem. W tym wiasnie miejscu
»zaczyna” sie religia i religijna legitymizacja, ktora ,|[...] ma odnosi¢
zdefiniowang przez czlowieka rzeczywistos¢ do tej ostatecznej, uni-

4 Zob. tamze, s.182-202; B. Wilson, Religia w zsekularyzowanym spoleczeri-
stwie, przekt. B. Kruppik, [w:] Socjologia religii. Antologia tekstow, red. W. Pi-
wowarski, Nomos, Krakéw 2012, s.406; R. Stark, W.S. Bainbridge, Teoria
religii, przekt. T. Kunst, Nomos, Krakdw 2007, s. 351-356; J. Beckford, Teoria
spoteczna a veligia, przekt. M. Kunst, T. Kunst, Nomos 2006, s.111-146;
J.T. Richardson, Prawo. Kontrola spoteczna, przekt. T. Kunz, [w:] Socjologia
religii, dz. cyt., s.294-298; K. Zieliniska, Spory wokdt teorii sekularyzacji,
Nomos, Krakow 2009, s.113-115.

5 Zob. P.L. Berger, Swiety baldachim, dz. cyt., s.29-88. Koncepcje te oma-
wiam szerzej w artykule: On Validity of Religious Education in the Age of Se-
cularization — Reflections from the Bovder of Religious Sociology and Religious
Pedagogy [w:] Atomization or Integration? Transborder Aspects of Multipeda-
gogy, red. J. Pilarska, A. Szerlgg, A. Urbanek, Cambridge Scholars Publis-
hing, Cambridge 2016, s.253-270.
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wersalnej i swietej. Z natury nietrwale i przemijajace konstrukcje

ludzkiego dzialania przyobleka sie zatem w otoczke ostatecznej pew-
nosci i trwatosci. [...] stworzonym przez czlowieka nomosom nadaje

sie kosmiczny status”®. Ta ,metodologia” pozwala jednostce przecho-
dzacej przez sytuacje graniczne ,[...] ciggle istnie¢ w Swiecie swojego

spoteczenstwa — nie «jak gdyby sie nic nie zdarzyto», co w bardziej

kranicowych sytuacjach granicznych jest psychologicznie trudne, lecz

z przeswiadczeniem, ze nawet te wydarzenia czy doswiadczenia maja

swoje miejsce w uniwersum, ktéry ma sens””.

Rolg legitymizacji religijnych jest zatem utrwalanie struktur
wiarygodnosci dla sytuacji i doswiadczen niemieszczacych sie w co-
dziennym nomosie, aby jednostka mogta unikna¢ anomii, rozpaczy
i chaosu. Procesy pluralizacji okazaly sie powaznym wyzwaniem dla
tak rozumianej koncepcji porzgdkéw — nomosu i kosmosu. Refor-
macja, jak czesto podkreslajg socjolodzy religii, rozbijajgc jednosé
chrzescijanstwa i uruchamiajac proces dalszych religijnych podbo-
jow i podzialdw, uruchomita de facto proces demonopolizacji do-
minujacych tradycji religijnych — systeméw wierzen, wartosci oraz
instytucji religijnych, rzec by mozna - lokalnych religijnych systemoéw
legitymizujacych, prowadzac tym samym do sytuacji zréznicowania
i pluralizmu religijnego. W ten sposéb, jak wykazuje James A. Be-
ckford, religia w przemystowo rozwinietych spluralizowanych spo-
teczenstwach nowoczesnych traci lub porzuca swojg dawng funkcje
zwigzang z dostarczaniem ostatecznych wartosci i legitymizowa-
niem calego systemu spotecznego, a takze z integrowaniem jednostek
w spoleczenistwo ®. Zmiany te przynioslty autonomizacje réznych sfer
zycia spolecznego, co dla jednostek i instytucji religijnych ma znacze-
nie zaréwno ,ekonomiczne”, jak i ,metafizyczne”.

W pierwszym przypadku mozna powiedzie¢, ze stworzona w ten
sposob sytuacja ,rynkowa” ? uprawomocnita status wielu réznych or-
ganizacjiigrup religijnych, umozliwiajgc im funkcjonowanie w opar-
ciu o analogiczne zasady*°. Sytuacja ta stala sie istotna zaréwno dla

P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.69.

Tamze, s.79.

Zob. J. Beckford, Teoria spoteczna a religia, dz. cyt., s.78.

Thomas Luckmann rekapitulujac pochodzenie tego okreslenia, wskazuje

najego wezesniejsze niz przez Bergera uzycie: pierwotnie zastosowac je

miat Karl Mannheim do analizy swiatopogladow, nastepnie zas Reinhold

Niebuhr w swoich rozwazaniach z zakresu socjologii religii (zob. T. Luck-
mann, Niewidzialna religia. Problem religii w nowoczesnym spoleczeristwie,
przekt. L. Bluszcz, Nomos, Krakéw 2011, s.55).

10 Za: K. Zielinska, Spory wokdét teorii sekularyzacji, dz. cyt., s. 86.
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instytucji podtrzymujacych systemy legitymizacyjne, jak i dla samej
tredci tychze systemow — jak obrazowo wyjasniaja to Berger i Thomas
Luckmann: ,[...] co innego panowa¢ w roli bramina nad metafizycz-
nymi problemami zamknietej i wzglednie jednorodnej, a nadto nie
majgcej w tej materii zadnego wyboru, spotecznosci wiejskiej, a co
innego prébowad sprzedawacd system legitymizacyjny zamoznej i wy-
rafinowanej intelektualnie klienteli z podmiejskich dzielnic willowych,
gospodyniom domowym ze Srodkowego Zachodu, wielkomiejskim
sekretarkom itp. [...] [Sytuacja pluralizmu — M. H.] wprowadza nowe
formy doczesnych wplywoéw, prawdopodobnie bardziej zdolne mo-
dyfikowa¢ tresci religijne niz formy starsze [...]; religii nie mozna juz
dtuzejnarzucaé, lecz nalezy jg sprzedad. [...] Jest rzeczg niemozliwg nie-
mal a priori sprzeda¢ towar populacji nie podlegajacych przymusowi
konsumentdow bez uwzglednienia ich zyczen dotyczacych towaru”**.
Pluralizm ma réwniez znaczenie dla samej jednostki zyskujacej
w zaistnialej sytuacji status konsumenta oraz mozliwosé swobodnego
wyboru sposréd rozmaitych systemdw legitymizacyjnych. Sytuacja
ta nie pozostaje bez wplywu na strukture osobowosci jednostki*2.
Wymagania wyraznie rosng po obu stronach: instytucje religijne
muszga poszukiwac¢ nowych strategii pozyskiwania ,konsumentéw”,
odpowiednio ksztattowa¢ ,przekaz”, zatrudnia¢ odpowiedni ,perso-
nel”, specyficznie ,administrowac” i ,zarzadza¢” swojg dziatalnoscig

zorientowang odtad na ,wynik”*?

, zas jednostki — dokonywa¢ autono-
micznych wyboréw, za ktére odpowiedzialnoscia i konsekwencjami
nie moga odtad obarczac nikogo poza samymi soba.

Natomiast z drugiej wskazanej perspektywy wspotistnienie i le-
gitymizacja réznorodnych systemow religijnych sprawita, ze odtad
zaden z nich nie byl juz w stanie dostarczy¢ uniwersalnego modelu
Swietego kosmosu, ani tez nie mégl by¢ utozsamiany z systemem catej
spotecznosci. Jak ujmuje to Grace Davie, ,|...] jesli w spoteczenstwie
istnieje wiecej niz jeden $wiety baldachim lub wiecej niz jeden glos
r0szczacy sobie prawo do ostatecznej prawdy o ludzkiej kondycji, to
obydwie (lub wszystkie) z nich nie mogg by¢ prawdziwe. Nie da sie tu
uniknac kolejnego pytania: czy to mozliwe, ze prawda ostateczna nie

11 P.L. Berger, T. Luckmann, Socjologia religii a socjologia wiedzy, przekt.
B. Kruppik, [w:] Socjologia religii, dz. cyt., s.158. Zob. P.L. Berger, Swigty
baldachim, dz. cyt., s.192-196.

12 Zob. L. Berger, T. Luckmann, Socjologia religii a socjologia wiedzy, dz. cyt.,
s.158.

13 Szczegotowo sytuacje instytucji religijnych opisuje Berger (zob. P.L. Berger,
Swiety baldachim, dz. cyt., s.173-202).
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istnieje?][...][W ten sposéb — M. H.] pluralizm prowadzi do erozji struk-
tur wiarygodnosci stworzonych przez monopolistyczne instytucje

religijne, gdy oferuje alternatywy dla nich” **. Dodatkowo sekularyza-
cja zmusila grupy religijne do wspdtzawodniczenia w ,,definiowaniu

swiata” z réznymi niereligijnymi konkurentami, za ktérymi staly
»prawne przyzwolenie i sita spoteczna”*®.

Pluralizm pozbawit $wiat cztowieka dawnych statych ram i punk-
téw orientacyjnych. Moze nie tyle znidst granice miedzy nomosem
ikosmosem, co uelastycznit je, sprawil, Ze ich sytuowanie nie mogto
by¢ juz nigdy ,na zawsze”. O tym, gdzie zwyklo sie je umiejscawiaé
ijak wytyczac, a takze - jak definiowaé i oznaczacé tres¢ obu tych prze-
strzeni znaczen, miaty odtad decydowac lokalne systemy legitymizu-
jace spoleczng wyobraznie, nieuprawnione do zglaszania roszczen
o charakterze uniwersalnym i totalnym. Jednostka i spoteczenistwo
jednoczesnie utracily ,swiety baldachim”, ale i zyskaly dostep do
alternatywnych systemoéw samorozumienia oraz definiowania i in-
terpretowania swiata zewnetrznego, trudny do przecenienia kapitat
emancypacyjny i sekularyzacyjny.

Kolejnym watkiem, na ktory wskazuje sie w socjologii religii przy
podejmowaniu problematyki sekularyzacji, sg procesy racjonali-
zacji, odczarowywania swiata, historycznie réwniez kojarzo-
ne z reformacja **. Berger, jako kontynuator w tej kwestii mysli Maxa
Webera, wskazuje na konsekwencje omawianego wezesniej rozdziatu
profanum i sacrum: ,[...] protestantyzm pozbawit sie w stopniu, w ja-
kim to byto mozliwe, trzech najbardziej starodawnych i najpotezniej-
szych przymiotéw towarzyszacych swietosci — tajemnicy, misterium
imagii”*”. W podobny sposéb méwi o tych zjawiskach Robert N. Bellah:

»[-..] duza czes$é kosmologicznego spadku po sredniowiecznym chrzes-
cijanistwie zostala odrzucona jako zabobon” *8. Mentalna i doktrynal-
na surowos¢ protestantyzmu, przejawiajaca sie w takich jego nurtach,

14 G. Davie, Socjologia religii, przekt. R. Babiniska, Nomos, Krakéw 2010,
s.87-88.

15 P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.185.

16 Zob. tamze, s.156-157; M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu,
przekt. J. Mizinski, Lublin 1994, s.180-182; G. Kiienzlen, Max Weber: religia
jako odczarowanie $wiata, [w:] Filozofia religii. Od Schleiermachera do Eco,
red. V. Drehsen, W. Grdb, B. Weyel, przekt. L. tysienl, wWAM, Krakdw 2008,
s.23-24; S.N. Eisenstadt, Teza o etyce protestanckiej, przekt. B. Kruppik,
[w:] Socjologia religii, dz. cyt., s.362-375; K. Zielinska, Spory wokdt sekula-
ryzacji, dz. cyt., s.115-117.

17 P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.156.

18 R.N. Bellah, Ewolucja religijna, przekt. B. Kruppik, [w:] Socjologia religii,
dz. cyt., s.252.
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jak kalwinizm czy metodyzm, wyrazala sie w niezwykle pragmatycz-
nej i racjonalnej, jak na dotychczasowe standardy, interpretacji idei
chrzescijanskich i niechrzescijanskich. Ta wyrazna zmiana przyczy-
nila sie do swoistego zainfekowania spotecznej wyobrazni nowa ra-
cjonalnoscig, wprowadzita logike myslenia religijnego na pogranicze
znauka. Zapoczatkowano stopniowe przeksztaltcanie wierzen i insty-
tucji religijnych w niereligijne przez ,odczarowywanie” specyficznej
wiedzy i zachowan, ktdérych zrodet dopatrywano sie wczesniej w bo-
skiej mocy. Rosnacy autorytet racjonalnych pogladéw naukowych
na temat swiata natury, kosmogonii, chordb, edukacji czy pracy, jak
opisuje ten fenomen Beckford, mial powodowac¢ marginalizacje lub
zanik autorytetu religii instytucjonalnych oraz zwigzanego z nimi
sposobu myslenia w tych oraz wielu innych dziedzinach wiedzy*.
Dzieki temu z czasem coraz tatwiej byto o dominacje wyjasnien na-
ukowych swiata nad tymi religijnymi. W konsekwencji religia i mysle-
nie religijne zaczely ulega¢ antropomorfizacji, a spoteczenstwo mogto
zaczac¢ przejmowac ich funkcje, jak réwniez desakralizacji — swiat,
czlowiek i natura poddaly sie swobodnej i racjonalnej interpretacji.
Spoteczenstwo trenujace sie w ,relacji” z nadprzyrodzonym na nowy,
»odczarowany” sposob, stopniowo staje sie coraz bardziej podatne na
sytuowanie jej w przestrzeni i w granicach dajacej si¢ zrozumie¢ do-
czesnosci. Religijne interpretacje przestajg by¢ uzyteczne, zastepo-
wane przez te niereligijne torujg droge nowoczesnej organizacji zycia
spotecznego i instytucjonalnego. W ten sposéb mozliwym staje sie
przejscie od spoleczenstwa ,sakralnego” do ,swieckiego”, swieckiego,
czyli takiego, w ktérym wszelkie decyzje i dzialania spoleczne beda
bazowacé na przestankach racjonalnych i utylitarnych #°. W ten sposéb
racjonalizacja toruje droge sekularyzacji — wraz z utratg zasadnosci
i znaczenia logiki myslenia metafizycznego, tracg je réwniez insty-
tucje religijne, dotychczasowi depozytariusze i thtumacze owej logiki.
Procesy racjonalizacji jako temat podejmowane sg zwykle przez
socjologéw zajmujacych sie sekularyzacjg wraz z problematyka mo-
dernizacji®*'. Zdaniem Davie, modernizacja stanowi swoiste jagdro
sekularyzacji, owej, jak okresla ja za Bryanem R. Wilsonem, kultury

19 Zob.J. Beckford, Teoria spoteczna a religia, dz. cyt., s. 81.

20 Zob. K. Zielinska, Spory wokdt sekularyzacji, dz. cyt., s. 66.

21 Zob. P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.147-221; J. Beckford, Teoria
spoteczna a religia, dz. cyt., s.82-85; T. Luckmann, Niewidzialna religia,
dz. cyt., s.95-108, 201-206; K. Dobbelaere, Sekularyzacja. Trzy poziomy
analizy, przekt. R. Babinska, Nomos, Krakow 2008, s.49 i n.; K. Zielinska,
Spory wokdt teorii sekularvyzacji, dz. cyt., s.30-42, 120-125.
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i zbiorowej mentalite** spoteczenstwa poddanego omawianym prze-

mianom. Kluczowe wydaja sie tu dwa wymiary tego zjawiska: z jed-

nej strony, istotne znaczenie ma zréznicowanie rol spotecznych oraz

zmiany w sieci instytucji spotecznych, z drugiej — wzrastajaca orga-

nizacja i racjonalizacja tych ostatnich. Ewidentnym aspektem tych

procesow jest oddzielenie instytucji koscielnych od pozostalych in-

stytucji spotecznych, co okreslane bywa mianem dyferencjacji funk-

cjonanej®*. W efekcie procesu réznicowania sie spoteczernstwa religia

traci swg dominujaca pozycje, a jej dotychczasowe funkcje przejmuja

inne instytucje spoteczne. W ten sposob na skutek tak rozumianych

procesow dyferencjacji spotecznej logika ,Swietego kosmosu” prze-

staje by¢ elementem nadajacym sens i znaczenie instytucjom i orga-

nizacji spoteczenstwa. Berger opisuje ten mechanizm nastepujgco:

»Kazdy okreslony swiat religijny bedzie przedstawia¢ si¢ sSwiadomosci

jako realnos¢ jedynie w takim stopniu, w jakim podtrzymywane jest

istnienie wlasciwej jej struktury wiarygodnosci. Jesli struktura wiary-

godnosci jest solidna i trwala, to podtrzymywany przez nig swiat reli-

gijny bedzie solidnie i trwale realny w swiadomosci. [...] Jednakze gdy

struktura wiarygodnosci stabnie, stabnie takze subiektywna realnosé

danego s$wiata religijnego” *. Na poziomie instytucjonalnym ,rugo-

wanie” Boga ze swiata ludzkiej aktywnosci spowodowato przejecie

dotychczasowych funkcji instytucji religijnych przez instytucje swie-

ckie. Bardzo wyraznie widac ten proces w obszarze edukacji. Szkolni-

ctwo koscielne bylo stopniowo zastepowane niereligijnym, zas tresci

natury religijno-moralnej — problemami natury instrumentalno-tech-

nicznymi ?*. Omawiane procesy wpltywaty na zmiane porzadku w do-

tychczasowym swiecie zjawisk i doswiadczen spotecznych. Karel

Dobbelaere charakteryzuje ten stan rzeczy nastepujaco: ,[...] orien-

tacja magiczna i religijna kontra racjonalna i empiryczna; wszech-

obejmujacy swiety kosmos kontra instytucjonalnie wyspecjalizowane

ideologie; nieprzewidywalne magiczne sily i moce kontra dajace sie

przewidziec¢ i kontrolowa¢ dzialania i sytuacje; wartosci tradycyj-

ne kontra swieckie prawa; nawyki moralne kontra procedury praw-

22
23

24
25

Zob. G. Davie, Socjologia religii, dz. cyt., s.89-90.

Zob. A. Kasperek, Teoria sekularyzacji i jej wrogowie. Proba apologii niepo-
pulanejteorii, ,Prace Naukowe Akademii im. Jana Dtugosza w Czestocho-
wie” 2009, z.X V111, Seria: Pedagogika, s. 29; J. Casanova, Religie publiczne
w nowoczesnym swiecie, przekt. T. Kunz, Nommos, Krakdow 2005, s. 89-101;
K. Dobbelaere, Sekularyzacja, dz. cyt., s.45, 124-130; K. Zielinska, Spory
wokdt teorii sekularyzacji, dz, cyt., s.36-39, 82-86.

P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.199.

Zob. K. Dobbelaere, Sekularyzacja, dz. cyt., s.36-38.
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ne; etyka religijna kontra kontrola instrumentalno-techniczna; [...]

osobiste relacje kontra wyspecjalizowane, anonimowe role; bezpo-
srednie relacje ze znajomymi osobami kontra interakcja spoteczna

miedzy nieznanymi jednostkami odgrywajgcymi role; relacje o cha-
rakterze emocjonalnym kontra relacje umowne, formalne, utylitar-
ne; wiezi horyzontalne i pionowe kontra anomia i klasa spoteczna;

mate warsztaty i biura kontra wielkie fabryki i biurokracje; Kosciot

jako totalna i oficjalna organizacja kontra Koscioly jako dobrowolne

stowarzyszenia” ?¢. Tak wiec sekularyzacja zasadniczo zmienia po-
rzadek spoleczny, prowadzi do ograniczania i eliminowania religij-
nych podstaw funkcjonowania i organizacji spoteczenstwa, co nie

pozostaje bez wplywu na sfere indywidualnych systemdéw wartosci.
Zwykle bowiem, jak zauwaza Katarzyna Zielinska, wyodrebnianiu po-
szczegoblnych instytucji spotecznych towarzyszy konstytuowanie sie

nowych, zréznicowanych rdl spotecznych, stanowigcych odpowiedz

na nowg sytuacje spoteczna. To za$ pocigga za soba zmiany w sferze

aksjologicznej w kierunku zwigkszania sie¢ funkcjonalnosci danej

roli w ramach instytucji, w ktdrej jest ona realizowana ?”. Stare ukta-
dy religijnych odniesien tracg dotychczasowg zdolnosé legitymizacji

wielu norm i wartosci. Jednostka nie doswiadcza ich juz jako decy-
dujace o znaczeniu i sposobie nadawania sensu wlasnej egzystencji.
W najlepszym razie mogg one stanowi¢ dla niej czastkowy horyzont
odniesien, najczesciej jednak ulegajg zastagpieniu przez nowe, lepiej

dopasowane do aktualnego kontekstu spotecznego. W tym miejscu,
1Zec mozna, zaczyna sie namyst nad przeobrazeniami swiata spo-
lecznych doswiadczen, jakie wskutek proceséw sekularyzacji stajg

sie udziatem jednostek, grup oraz instytucji religijnych.

Badania empiryczne z tego zakresu wskazujg na zjawisko indy-
widualizacji religii®®, jej rozszczepienie na sfere publiczng
i prywatna jako jedng z zasadniczych konsekwencji samej sekulary-
zacji. Utrata przez tradycyjna religie funkcji legitymizowania istnie-
jacej rzeczywistosci wprowadza zmiany nie tylko w funkcjonowaniu
calego systemu spotecznego. Ona, co raz jeszcze warto podkreslic,
zmienia realne znaczenie samej religii dla cztowieka i jego swia-
ta zycia. Jak opisuje jeden z aspektow tego zjawiska Bellah w kon-

26 Tamze, s.97.

27 Zob. K. Zieliniska, Spory wokdt sekularyzacji, dz. cyt., s.122-123.

28 Zob. P.L. Berger, Swiety baldachim, dz. cyt.,s.180 i n.; K. Dobbelaere, Seku-
laryzacja, dz. cyt. s.184-208; J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym
Swiecie, dz. cyt., s.83-106; P. Beyer, Religia i globalizacja, przekt. T. Kunst,
Nomos, Krakow 2005, s.127-166.
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tekscie spoteczenstwa amerykanskiego, ,|...] w rzeczywistosci wielu
praktykujacych nie przejmuje sie doktrynalng ortodoksja i dos¢ po-
wszechnie podziela poglad, ze prawdy wiary powinny uzyskac oso-
bistq reinterpretacje. [...] jest tez prawda, ze wielu [...] posiada zawile
i czesto pseudonaukowe przemyslenia, za pomocg ktérych ustanawia
pewien rodzaj poznawczej harmonii miedzy swojg wiarg a wymoga-
mi xX wieku”2?. W praktyce wigze sie to z coraz powszechniejszym
uznaniem, ze cho¢ instytucje religijne moga nadal rozwija¢ obowia-
zujaca lokalnie wyobraznie metafizyczng jako horyzont indywidual-
nych odniesien dla swoich czltonkéw i sympatykdw, a takze tworzy¢
sprzyjajace warunki dla ich z nimi identyfikacji, to jednak jednost-
ka musi do owych ,,ostatecznych” rozwigzan dochodzi¢ samodzielnie,
w pelnej odpowiedzialnosci za siebie, wtasne wybory oraz ich konse-
kwencje. W tym kontekscie mozna mowic¢ o wyraznym rozdzieleniu
glosu instytucji religijnej od poszczegdlnych glosow jej wyznawcow.
Oficjalna doktryna moze czynic¢ zados¢ potrzebie formalnej integra-
cji wspolnoty, jednak na poziomie jednostkowym bywa traktowana
jak towar — kazdy czerpie z niej na tyle, na ile odpowiada ona jego
doraznemu zapotrzebowaniu, wybioérczo i czasowo.

Oddzialywanie proceséw sekularyzacji, a wraz z nig proceséw
racjonalizacji i modernizacji, powoduje nie tylko stopniowe oddalanie
sie jednostki od wigzacych jg wezesniej organizacji religijnych, ale
takze coraz mniejszy udziat pierwiastka nadnaturalnego wjej indywi-
dualnym uniwersum znaczen. Mowi sie w tym kontekscie o procesie
sekularyzacji sSwiadomosci, ktdrej zrédtem sg rozbieznosci miedzy
spotecznymi a koscielnymi (zwigzanymi z religia instytucjonalng)
wzorcami wartosci, zas skutkiem — coraz silniejsze i bardziej doj-
mujgce doswiadczenie napiecia poznawczego jednostki. Jak ujmuje
te kwestie Niklas Luhmann, ,,[...] religia zaczyna mie¢ do czynienia
z problemami wyniklymi ze zréznicowania funkcjonalnego, ktére
nie dajg sie juz tak tatwo jak kiedys sprowadzi¢ do przyczyn trans-
cendentnych, lecz same zwrotnie regulujg problem opanowywania
kontyngencji w spoteczenstwie” 3°.

Indywidualizacja religii wigze sie z jej prywatyzacja, jak uj-
muje to José Casanova, ,[...] jej marginalizacjq poprzez przesuniecie
do sfery prywatnej” 3. Religia staje si¢ sprawg wyboru lub preferencji
jednostki, zatracajgc tym samym swoj powszechny i obowigzujacy
charakter, ulega subiektywizacji. Analizujgc socjologiczny fenomen

29 R.N.Bellah, Ewolucja religijna, dz. cyt., s.256.
30 N.Luhmann, Funkcja religii, przekt. D. Motak, Nomos, Krakdow 2007, s.223.
31 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s.352.
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yreligii z wyboru”, jako powszechnie obserwowalnego zjawiska beda-
cego symptomem proceséw prywatyzacji religii, Paul M. Zuelhner
zwraca uwage na charakterystyczny w tym kontekscie mechanizm

przeksztatcania tresci subiektywnej religijnosci z ogélnego systemu

interpretacji $wiata i sposobow zycia w matryce interpretacyjna i po-
mocowg ograniczong do indywidualnych i rodzinnych aspektéw zycia,
pomagajaca radzi¢ sobie jednostce z pokonywaniem kryzysow zycia,
przynoszaca pocieszenie, nadzieje, pewnos¢ siebie i w ten sposéb

stabilizujgca $wiat zycia *2. Taka prywatna religijnos¢ — rozwija ten

problem Berger — ,,prawdziwa” dla jednostki, ktdra jg przyjmuje, nie

moze na dtuzsza mete wypelniac , klasycznego” zadania religii, jakim

byto dotad budowanie wspolnego swiata, w ktérym wszystkie aspekty

zycia spotecznego mialyby swe ostateczne znaczenie wigzace kazdego

wyznawce **. Teraz religijnosc przenika tylko do wybranych, specyficz-
nych enklaw zycia spotecznego, dajacych sie skutecznie oddzieli¢ od

zsekularyzowanych sektoréw nowoczesnego spoteczenstwa. Wartosci

itresci sktadajgce sie na religijnos¢ prywatng w zasadzie nie obejmujg

pozaprywatnego kontekstu instytucjonalnego 3“.

Wraz z zagospodarowywaniem przez swieckie instytucje przestrze-
ni i funkcji rezerwowanych wezesniej przez religie dochodzi wiec do
swoistego ,uwolnienia” spoleczenstw od religii, pozbawienia jej real-
nego wplywu, duchowy wymiar istnienia ulega oddzieleniu od sfery
politycznej*s. Jednoczesnie zmienia sie¢ dominujgca wezesniej per-
spektywa interpretacyjna swiata. Stabnie waga religijnych interpre-
tacji - nadprzyrodzonos¢ jest wypierana przez doczesnosé, to na niej
zaczyna sie koncentrowac spoteczna uwaga. Niezwykle wymownie
pisat o tym Emile Durkheim, jeden z klasykéw i protagonistow teorii
sekularyzacji: ,Bég, jesli mozna sie tak wyrazié¢, ktéry poczatkowo
uczestniczyl we wszystkich stosunkach miedzyludzkich, wycofuje sie
znich stopniowo; porzuca swiat ludzi i ich spory. Jednakze, jesli w dal-
szym ciggu dominuje nad tym swiatem, czyni to z wysoka i z daleka,
a poniewaz wywierany przez niego wplyw staje si¢ bardziej ogdlny
i mniej okreslony, pozostawia wiecej miejsca na swobodne dziatanie
sit ludzkich. Jednostka czuje sie — i rzeczywiscie jest — mniej «ma-
nipulowana»; staje sie w wyzszym stopniu zrédtem spontanicznej

32 Zob. P.M. Zulehner, Religia z wyboru jako dominujgca forma spoteczna,
przekt. B.J. Skirmunt, [w:] Socjologia religii, dz. cyt., s.453.

33 Zob. P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.181.

34 Zob.tamze.

35 Zob. Ch.Taylor, Oblicza religii dzisiaj, przek?. A. Lipszyc, Znak, Krakow 2002,
S.60.
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dzialalnosci. Stowem, sfera religii nie tylko nie powieksza sie wraz
z rozrostem zycia doczesnego i w takiej mierze jak ono, ale ulega co-
raz wiekszemu zawezeniu” 3¢,

Podobnie rzecz widzi Thomas Luckmann, wskazujgac na proces
stopniowej utraty ,monopolu interpretacyjnego” przez Kosciot, ktory
»l...] staje sie jedna z wielu instytucji, a jego wyktadnia rzeczywistosci
nie zajmuje pozycji uprzywilejowanej. Doczesne systemy interpretacji
sensu, politycznej, ekonomicznej czy tez «naukowej» proweniencji,
w coraz wiekszej mierze przejmuja jego miejsce. [...] W tych warunkach
przekazana by¢ nie moze [...] zadna obowigzujgca wizja swiata”*".
W rezultacie czlowiek uzyskuje poczucie wigkszej swobody w odczyty-
waniu $wiata oraz w zakresie doswiadczania wlasnej egzystencji, kto-
re dajq sie interpretowac w oderwaniu od religijnego tematu i takiejz
metody. Nowe perspektywy samorozumienia i pojmowania $wiata
charakteryzujg sie zawezonym zakresowo oraz niskim lub zupelnie
znikomym poziomem ,transcendencji’. Zdolnos¢ religii do budowa-
nia swiata sprowadza sie do konstruowania subswiatéw, wycinkéw
uniwersum znaczen, ktérych wymowa moze by¢ podzielana wbardzo
waskim kregu, na przyklad wylgcznie przez cztonkéw jednej rodziny.
Religia oparta na tego typu strukturze wiarygodnosci zdaniem przy-
wotlanego autora jest z koniecznosci konstrukcjg chwiejng 2®.

Wielu teoretykdow sekularyzacji wskazuje réwniez ekumenizm
jako rodzaj strategicznej odpowiedzi na marginalizacje roli religii
w zyciu spotecznym *°. Jak zostalo powiedziane wezesniej, w sytua-
cji zréwnania pozycji wszystkich instytucji religijnych zadna z nich
nie posiada juz rzeczywistej przewagi nad innymi. W okolicznos-
ciach takiej ,egalitaryzacji” zdeprecjonowanych statuséw instytu-
cje religijne stajg wobec wspolnej koniecznosci pozyskania wiernych.
Sytuacja ta, o czym wspominatam, zostaje zdominowana przez logi-
ke ekonomii rynkowej — czynnikiem determinujgcym dziatania or-
ganizacji w tym zakresie jest orientacja ,na wynik”, na pozyskanie
wiernych — konsumentéw. Taka orientacja powoduje racjonalizacje
struktur spoteczno-religijnych, uznaje za wspdlny cel zagospodaro-
wanie niezagospodarowanych, tych, ktdrzy, jak nigdy wezesniej, maja
mozliwos$¢ swobodnego, wolnego wyboru. Berger okresla ten proces

36 E.Durkheim, O podziale pracy spotecznej, przekt. A. Wakar, PWN, Warsza-
wa 1999, s.217.

37 T. Luckamnn, Niewidzialna religia, dz. cyt., s.52.

38 Zob. P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.182.

39 Zob. tamze, dz. cyt., s.185-202; H. Desroche, Religia i rozwdj spoteczny,
przekt. J. Siek, [w:] Socjologia religii, dz. cyt., s.338-340.
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jako tworzenie si¢ swoistej biurokracji, platformy dziatan ze wspol-
nym dla wszystkich mianownikiem, sieci struktur biurokratycznych
zaangazowanych w racjonalne stosunki wymiany handlowej, tak ze
spoteczenstwem w ogdle, jak i pomiedzy poszczegdlnymi instytucja-
mi. Wedlug tego autora sytuacja pluralistyczna ,[...] zmierza w kie-
runku «ekumenicznosci» w jej spolecznej, politycznej i ekonomicznej
dynamice” “°. Konkurowanie ze sobg réznorodnych ofert religijnych
zostaje zastgpione przez ich wspdiprace. Potencjalny wierny-konsu-
ment staje sie cennym klientem, a jego pozyskanie w takiej sytuacji
moze wigzaé sie nawet z koniecznoscia rezygnacji z dotychczasowe-
go przywigzania do okreslonych tresci danej tradycji religijnej, jej dok-
tryny. Mozna rzec — miejsce religijnych matych firm zajmuja religijne
korporacje gotowe modyfikowac tresci religijne, wchodzi¢ w rozmaite
porozumienia i unie, a nawet przesuwac akcenty z elementéw nad-
przyrodzonych w strone moralnych i terapeutycznych - byleby tylko
klient zechcial dokona¢ korzystnego z ich punktu widzenia wyboru.

W strong postsekularyzmu — nowe formuty religii i religijnosci
Przywolane wyzej zrodla, konsekwencje i konteksty sekularyzacji sta-
nowig dobrze reprezentowang przez klasycznych socjologow religii,
podejmujgcych w swych pracach teorie sekularyzacyjne, formute opi-
su przeobrazen $wiata spotecznego i kondycji religii instytucjonal-
nych drugiej polowy xx wieku, wpisujaca si¢ w ducha idei ,$mierci
Boga”. Jednak w pracach wspotczesnych socjologdw sg réwniez tacy,
ktérzy ukazujg odmienng niz w omoéwionych teoriach sekularyza-
cji dynamike procesu zmian w tym zakresie. Badania Grace Davie,
José Casanovy, Daniéle Hervieu-Léger, Rodney’a Starka i Williama
S. Bainbridge’a, Petera Beyer'a, Steve’a Bruce’a, Gillesa Keppela czy
tez Eillen Barker“* dostarczajg licznych dowodéw na to, ze procesy
modernizacji, racjonalizacji czy pluralizmu, cho¢ niewatpliwie moga
wplywac na zmiane funkcji i statusu religii instytucjonalnej, to nie
przynosza uzasadnienia dla tezy o docelowej bezreligijnosci spote-
czenstw, ani tym bardziej nie przynosza dostatecznych dowoddéw na

4o P.L.Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.184.

41 Zob. G. Davie, Socjologia religii, dz. cyt.; J. Casanova, Religie publiczne w no-
woczesnym swiecie, dz. cyt.; D. Hervieu-Léger, Religia jako pamiec, przekt.
M. Bielawska, Nomos, Krakéw 2007; R. Stark, W.S. Bainbridge, Teoria
religii, przekl. T. Kunst, Nomos, Krakéw 2007; P. Beyer, Religia i globalizacja,
przekt T. Kunst, Nomos, Krakow 2005; S. Bruce, Fundamentalizm, przekt.
S. Krolak, Sic!, Gdynia 2006; G. Kepel, Zemsta Boga: religijna rekonkwista
Swiata, przekl. A. Adamczak, Wyd. Krytyki Politycznej, Warszawa 2010;
E. Barker, Nowe ruchy religijne, przekt. T. Kunst, Nomos, Krakow 2012.
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eliminacje pierwiastka duchowego z przestrzeni doswiadczen jed-
nostkowych i spotecznych. Jako wyrazne swiadectwa owych sekula-
ryzacyjnych niejednoznacznosci uznaje sie miedzy innymi zjawiska
zakrojonych na szerokga skale konwersji prowadzacych do powsta-
wania nowych ruchéw religijnych, masowe przesuniecia obecnosci
chrzescijanistwa z pétkuli péinocnej na potudniowa, pojawienie sie
islamu jako istotnego czynnika spoteczno-kulturowego czy rozwdj
fundamentalizmdw religijnych na gruncie wszystkich religii mono-
teistycznych.

W opinii wielu badaczy niezasadna okazuje si¢ teza o $cistym
zwigzku modernizacji i racjonalizacji ze stabngcg religijnoscia tech-
nologicznie zaawansowanego $wiata zachodniego. Przykladem jest tu
duza zywotnos¢ protestanckich wspolnot ewangelikalnych w zaawan-
sowanych modernizacyjnie Stanach Zjednoczonych. Za nieuprawnio-
n3a uznaje sie réwniez tendencje do generalizacji wnioskéw z teorii
sekularyzacji, do czynienia lokalnych prawidtowosci formutami opisu
catego swiata spotecznego i przeobrazen zachodzacych we wszyst-
kich zakatkach globu. Liczne badania dowodzg bowiem, ze Europa
nie powinna by¢ traktowana jako globalny prototyp zmian omawia-
nego typu*?, poniewaz rézne spoteczenistwa podazajg rozwojowo
w réznych kierunkach, nawet wtedy, gdy dziatajg na nie te same sity
rozwoju gospodarczego. Wedtug Davie mamy tu do czynienia z dwo-
ma problemami. Z jednej strony, proces rozwoju spoteczenstwa od
przemystowego do postindustrialnego zwigzany jest z pewnymi typo-
wymi zmianami kulturowymi, z drugiej jednak — systemy powstajgce
na kazdym etapie tej ewolucji sg warunkowane specyfika lokalnej
przesziosci, majg swoje korzenie w religiach protestanckiej, katoli-
ckiej, muzulmanskiej badz konfucjanskiej, z ktérych kazda posiada
swoj odrebny i charakterystyczny system wartosci 3. Wynikajgce
stad rdéznice, uksztalttowane w ogromnej mierze przez dziedzictwo
kulturowe (a $cislej religijne), widoczne sg nawet po ograniczeniu
wplywu rozwoju gospodarczego. A zatem, cho¢ rozwoj gospodarczy
moze popychac spoteczenstwa w podobnym kierunku, to one nie
tyle upodobniajg sie do siebie, co poruszajg osobnymi, réwnolegly-
mi trajektoriami, uksztaltowanymi przez ich dziedzictwo kulturowe.
To wlasnie utozsamienie historycznych proceséw sekularyzacyjnych
zich domniemanymi, przewidywanymi skutkami dla loséw religii jest
zdaniem Casanovy ,,[...] gtéwnym btedem sekularyzacji, powielanym

42 Zob. G. Davie, Socjologia religii, dz. cyt., s.162.
43 Tamze, s.158.
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zarowno przez jej wyznawcow, jak i krytykow [...]” #%. Jako przykitadu

przywolany autor uzywa przypadkow Hiszpanii i Polski, w ktérych

religia ,publiczna” w okreslonych okolicznosciach historycznych i nie-
jako wbrew logice sekularyzacji odegrata szczegolng role spoteczno-
-polityczna “®. Zatem watpliwosci co do tego, ze sity modernizacji

mialyby doprowadzi¢ do powstania jednorodnej, zdesakralizowanej

i areligijnej kultury swiatowej w mozliwej do przewidzenia przyszto-
$ci, mozna traktowac jako catkiem zasadne*®.

Dodatkowo rzadko w Kklasycznym ujeciu sekularyzacji zwraca
sie uwage na fakt, ze opisywane zmiany w zakresie stopnia zaanga-
zowania religijnego moga by¢ czesciag typowego dla drugiej potowy
XX wieku trendu obejmujgcego w zasadzie wszystkie organizacje
o charakterze dobrowolnym, nie tylko tradycyjne wspdlnoty religijne,
ale takze partie polityczne czy zwigzki zawodowe, a polegajacego na
ostabieniu zaangazowania spotecznego jednostek i grup. Rezygnujgca
z operowania calosciowymi ideami pézna nowoczesnos¢ przenika
bowiem nie tylko mysl religijng, ale i $wiecka. Owo przesuniecie od

ywielkich metanarracji” w strone ,transcendencji sredniego zasiegu”
(na przyklad politycznych), a przede wszystkim w strone ,mini-trans-
cendencji” zorientowanych na jednostke*?, niewgtpliwie wplywa
na zmiane w usytuowaniu religii w strukturze znaczen i funkcji
kulturowych, ale z calg pewnoscig nie daje podstaw, by mowié o jej
uniewaznieniu. Dlatego tez, jak zauwaza Davie, ,|[...] nie zaklada sie
juz, ze swiecki dyskurs wyprze dajaca sie rozpoznac i jednolitg alter-
natywe religijng. Zamiast tego, rozwija sie zaréowno mysl swiecka, jak
ireligijna, jako ze na poczatku xxI wieku ludzie poszukujg nowych
drdg oraz nowych doktryn ($wieckich i religijnych), ktérymi mogliby
sie kierowac w zyciu” *®. Najnowsze badania socjologii religii mowig
o procesie ustawicznego konstytuowania i rekonstytuowania pro-
gramow kulturowych uwzgledniajgcych zmieniajgce sie znaczenia
doswiadczen religijnych. Tak jak i kulturowe formuly wyrazania sie
pdznej nowoczesnosci bywajg zrédznicowane i niejednorodne, tak
tez roznorodne moga byc¢ formy religii: ,[...] istota nowoczesnosci
tkwi w jej potencjale do samokorygowania sie. [...] zatem religia [...]
staje sie jednym z wielu zasobéw w procesie nieustannej samooce-
ny. [...] nowoczesnos¢ nie jest po prostu odrzucana czy ponownie

44 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s. 47.
45 Zob.tamze, s.133-195.

46 Zob. G. Davie, Socjologia veligii, dz. cyt., s.158.

47 Zob. D. Hervieu-Léger, Religia jako pamigc, dz. cyt., s. 61.

48 G. Davie, Socjologia religii, dz. cyt., s.143.

128



Miedzy sekularyzacja a postsekularyzmem

przyjmowana, lecz zostaje w krytyczny i twdrczy sposoéb ponownie
przywlaszczana przez nowe praktyki religijne w kontekstach innych
niz zachodni”“?. W ten sposéb do socjologii religii wprowadzona
zostaje kategoria desekularyzacji®®, ktérg mozna tlumaczyc
zaréwno jako stan ozywienia tradycyjnej wiary i praktyk religijnych,
jaki zjawisko pojawienia si¢ nowych form religijnosci pozakoscielnej
i zindywidualizowanej oraz nowych przejawéw duchowosci, nieza-
leznych od religii instytucjonalnych. Warto w tym miejscu chocby
krotko zasygnalizowad kilka przyktadow z tego zakresu**, formut
weczesniej nieznanych lub zupelnie niszowych, bez odnoszenia sie
do kontrowersji, watpliwosci i dyskusji, ktére wokadt nich wsréd so-
cjologow religii trwaja.

Pierwszg z takich formut jest wspominana juz wczesniej, wy-
nikajgca z proceséw prywatyzacji religii, tak zwana wiara bez
przynaleznosci®2 Dotyczy ona zmian w obszarze zaangazowania
religijnego oraz zwigzku jednostki z zyciem instytucji religijnej i jej
religijng doktryng. W tradycyjnych, ortodoksyjnych formach przy-
naleznosci religijnej elementy te spetnialy funkcje kontrolne, dzigki
nim wierzenia i postepowanie wiernych mogly by¢ wzmacniane
ireprodukowane. Aktualnie moéwi sie o przynaleznosci dobrowolnej,
na zasadach uznanych przez jednostke jako wilasne. Przynaleznosé¢
taka nie potrzebuje juz ani legitymacji cztonkowskiej, ani potwier-
dzania wlasnej tozsamosci przez praktykowanie dokladnie wedtug
lokalnej doktryny.

Druga formuta to formula religii zastepczej®3. Wyraza sie
ona w uznaniu instytucji religijnych za istotny element wiasnej kultu-
rowej i narodowej tozsamosci, traktowaniu ich jako reprezentujgcych
wspolnote narodowa wobec §wiata zewnetrznego. Owi ,nominalni”
wierni uznaja obowigzek placenia podatkéw na ich rzecz, ponoszenia
kosztédw utrzymywania infrastruktury religijnej, optacania religijnych
»profesjonalistow”, przy jednoczesnym pozostawaniu poza spotecz-
noscig, przyjmujac nawet status niewierzgcych oraz niepraktykuja-
cych. W tym przypadku instytucje religijne ciesza si¢ szczegolnym
traktowaniem panstwa i obywateli nie jako miejsca realizacji ducho-
wych potrzeb jednostek, lecz identyfikacyjnych i tozsamosciowych,

49 Tamze, s.161.

50 Zob.J. Marianski, Religie na wolnym rynku, ,Znak” 2012, nr 681.

51 Zob. M. Humeniuk-Walczak, On Validity of Religious Education in the Ade of
Secularization, dz. cyt.

s2 Zob. G. Davie, Socjologia religii, dz. cyt., s.197.

53 Zob.tamze, s.201.
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pomimo braku zaangazowania religijnego wiernych na innych, niz
wskazane poziomach. Taka formuta obecna jest w doswiadczeniach
krajow skandynawskich, na przyktad Szwecji i Norwegii.

Inng opisywana przez socjologéw ideg jest trend zwany ,0d obo-

wigzku do konsumpcji”’®*

, w ramach ktorego instytucje reli-
gijne funkcjonujg wedtug mechanizmoéw rynkowych, odpowiadajg
podaza ustug religijnych na spoleczny popyt w zakresie zréznicowa-
nych potrzeb. W tej formule mieszcza sie zaréwno lokalne zjawiska
dostosowywania dawnych doktryn, rytualéw i obrzagdkéw do zapo-
trzebowania spotecznego, jak tez i rozwoj nowych ruchoéw religijnych,
takich jak New Age. Szczegdlnym przykladem tej formuly zaangazo-
wania religijnego sg fundamentalizmy religijne, bardzo zlozone i sze-
roko opisywane w socjologii religii zjawiska, w tym miejscu wytgcznie
sygnalizowane. Wobec postepujacej laicyzacji, coraz mniejszego za-
interesowania tradycyjna duchowoscig i religijnoscia, kulturowego
zakwestionowania wielkich idei, a takze w zwigzku z relatywizacja
norm i wartosci — tak zwang ,uniwersalizacjg herezji” **, na rynku

»ustug” religijnych pojawia si¢ zapotrzebowanie na powrot do swia-
ta prostej jednoznacznosci, jasnych wizji i dawnej pewnosci *¢. Fun-
damentalizm wyrazajacy spoteczne leki przed swiatem bez statych
punktéw odniesien jawi sie jako skuteczna ucieczka od owego ,here-
tyckiego imperatywu” wspotczesnosci i, jak w swej pracy poswieco-
nej temu zjawisku konstatuje Dominika Motak, staje sie zjawiskiem
réwnie powszechnym, jak sama modernizacja *?. Kepel pisze o nim
w nastepujacy sposob: ,Narodzil sie nowy dyskurs religijny, ktéry
nie postulowat juz koniecznosci dostosowywania sie do swieckich
wartosci, lecz potrzebe wydobycia sakralnych podstaw organizacji
spoteczenstwa, a nawet, jezeli to konieczne - jego przeksztalcenie.
W ramach tego podejscia na rézne sposoby zalecano wykroczenie
ponad upadla nowoczesnosé, ktdrej przypisywano wszelkie porazki
i zabrniecie w slepa uliczke oddalenia sie od Boga. Nie chodzilo juz
0 aggiornamento, lecz o «powtdrng ewangelizacje Europy», nie o mo-

dernizacje islamu, lecz o «islamizacje nowoczesnosci»” *2.

54 Zob.tamze, s.205-212.

55 Zob. P.L. Berger, Modernizacja jako uniwersalizacja herezji, przekt. B. Miko-
tajewska, [w:] Religia a zycie codzienne, cz.1, red. H. Grzymata-Moszczymniska,
Instytut Religioznawstwa uJ, Krakow 1990, s.13-46.

56 Zob. D. Motak, Nowoczesnosc i fundamentalizm. Ruchy antymodernistyczne
w chrzescijaristwie, Nomos, Krakow 2002, s.45.

57 Zob. tamze, s.34.

58 G. Kepel, Zemsta Boga, dz. cyt., s.34.
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Wspdtczesny fundamentalizm zdaje sie zdobywac¢ uznanie na
gruncie podobnym, co niegdy$ nowozytne utopie — kierowany jest
wyobrazeniami i dgzeniami do swiata wypelnionego sensem, szczes-
liwego, doskonatego. Taka ,mechanika” dobrze wpisuje sie w Webe-
rowski typ zachowan religijnych ,ascezy wewnatrzswiatowej” *°. Tu
zepsuty i opuszczony przez Boga swiat traktowany jest jako obowig-
zek, zadanie ascety wewnatrzswiatowego — bojownika Boga. To na
nim spoczywa owa misja przeksztalcania swiata zgodnie z zasada-
mi ascetyzmu i czystosci etyczno-doktrynalnej. Wspdtczesny asceta
wewnatrzswiatowy, fundamentalista, ma do dyspozycji zmodernizo-
wane metody: moze korzystac z demokratycznych procedur, tworzy¢
polityczne i ekonomiczne grupy nacisku, prowadzi¢ walke wyborcza
czy tez organizowac wlasne szkolnictwo. Zawsze przeciw znienawi-
dzonemu, zrelatywizowanemu swiatu ponowoczesnych ,antywar-
tosci”, a w obronie tych celéw i wartosci, ktére ujmowane sg jako
absolutne i uniwersalne.

Postsekularyzm i deprywatyzacja — refleksje koricowe
Dotychczasowe rozwazania ukazujg ogromng ztozonosc spoteczno-
-kulturowego $wiata przetomu xx i xx1 wieku. Wydaje sie, ze nie-
zaleznie od instytucjonalnych przeobrazen w omawianym obszarze
potrzeba siggania do transcendencji, doswiadczania sacrum, wyra-
zania swojej wiary i religijnosci czy tez jej réznorakich transformacji
wciaz daje sie ujac jako charakterystyczna dla pewnej czesci sekulary-
zujacych sie spoteczenstw. Diagnoza taka odpowiada opisanej przez
Jiirgena Habermasa koncepcji spoteczenstwa postsekular-
n e g o, w ktdrej filozof okresla jako nieuprawnione, a nawet szkodli-
we spolecznie traktowanie proceséw sekularyzacji jako gry o sumie
zerowej miedzy ,,[...] uwolnionymi przez kapitalizm sitami wytwor-
czymi nauki i techniki, z jednej strony, a utrzymujacymi sie potegami
religii i Kosciota — z drugiej. Jedna strona moze wygrac¢ tylko kosz-
tem drugiej. [...] Ten obraz — przekonuje filozof — nie pasuje do spo-
teczenstwa postsekularnego, czyli takiego, gdzie w otoczeniu wcigz
podlegajacym sekularyzacji nadal istniejg wspodlnoty religijne” ¢°.
Zamiast tego postuluje uznanie idei tak zwanego zdrowego rozsad-
ku (common sense) ®*, swoistej trzeciej optyki miedzy nauka a religia,

59 M. Weber, Szkice z socjologii religii, przekt. J. Prokopiuk, H. Wandowski,
Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1984, s.166, 224.

60 J. Habermas, Wierzyciwiedziec, przekt. M. bukasiewicz, ,Znak” 2002, nr 9,
S.11.

61 Zob. tamze.
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W symetryczny sposob otwartej na nie obie i w jednakowy sposob stro-
nigcej od absolutystycznych roszczen kazdej z nich.

Jako nieuprawnione i niebezpieczne uznaje Habermas pokusy
scjentystycznejlogiki sekularyzacji, méwigce o bezwzglednej koniecz-
nosci przektadu argumentoéw religijnych na ,,rozumny” jezyk ,,odcza-
rowanej” sfery publicznej. Taka praktyka prowadzi¢ ma bowiem do
wykluczenia i dyskryminacji tego uniwersum symbolicznego, ktdore
reprezentuje wierzaca cze$¢ spoleczenstwa. Filozof postuluje zasad-
nicza symetrie dopuszczonych publicznie wypowiedzi, zaréwno tych
niereligijnych, jak i religijnych. Wierzacy to tacy sami cztonkowie
procesu stanowienia prawa i uczestnicy proceséw politycznych, jak
i niewierzacy. Dodatkowo zas, jak podkresla, ,[...] tradycje religijne
dysponujg szczegdlng mocg artykulacyjng i intuicjami moralnymi,
zwlaszcza dotyczacymi delikatnych form wspolnego zycia ludzi. Ten
potencjal czyni jezyk religii powaznym kandydatem do tego, by stu-
zy¢ za no$nik mozliwych tresci prawdziwosciowych, ktére nastepnie
mozna przetozyc ze stownika okreslonej religijnej wspdlnoty na jezyk
ogolnie dostepny. [...] Prawdziwosciowy potencjat wypowiedzi religij-
nych - jak podkresla filozof - nie zostaje utracony z punktu widzenia
zinstytucjonalizowanej praktyki doradczej i decyzyjnej, jesli wyma-
gany przeklad zostaje dokonany w przestrzeni przedparlamentar-
nej, a wiec poziomie politycznej sfery publicznej. Te prace przektadu
nalezy jednak rozumiec jako wspdlne zadanie, w ktérym uczestni-
cza niewierzacy, zakladajac, ze ich religijni wspotobywatele, ktorzy
sg zdolni do takiego uczestnictwa, nie powinni by¢ nim niesyme-
trycznie obcigzeni” ®2. Jednoczesnie, jak podkresla, wierzacy powinni
zdoby¢ sie na trzy zasadnicze w tym kontekscie akty refleksji: uznaé
inne niz wtasna wizje rzeczywistosci (,,Udaje sie to o tyle, o ile ich re-
ligijne koncepcje na zasadzie autorefleksji wchodzg w taki stosunek
z tezami konkurencyjnych doktryn religijnych, ze to nie zagraza ich
ekskluzywnemu roszczeniu do prawdy” *3), dostosowac sie do autory-
tetu nauk spotecznych (,Udaje sie to tylko o tyle, o ile z ich religijnego
punktu widzenia stosunek miedzy dogmatycznymi tresciami wiary
a zlaicyzowang wiedzg o $wiecie okreslajg zasadniczo w taki sposéb,
Ze autonomiczne postepy poznania nie mogg popadac w sprzecznosé¢
z twierdzeniami waznymi z punktu widzenia religii” ®*) oraz uznac
przestanki panistwa konstytucyjnego oparte na moralnosci swieckiej

62 J. Habermas, Migdzy naturalizmem a religig, przekl. M. Pankow, PWN, War-
szawa 2012, s.117.

63 Tamze,s.121.

64 Tamze,s.122.
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(,Udaje sie to tylko o tyle, o ile egalitarny indywidualizm rozumowego
prawa i uniwersalistycznej moralnosci swiadomie wpisujg sie w kon-
tekst catosciowych doktryn” ®%).

A zatem, jak dowodzi Habermas w swojej koncepcji spoteczenstwa
postsekularnego, tylko wowczas, gdy wszyscy obywatele, wierzacy
i niewierzacy, otrzymaja jednakowgq szanse artykulacji swoich prze-
konan, prowadzenia sporu, cho¢by i okupionego ostrym dysonansem
poznawczym, oraz doswiadczania tg droga wszystkich konsekwencji
pluralizmu swiatopoglagdowego, mozliwym ma sie okazac autentycz-
ny trening demokracji. Jego uczestnicy ,[...] naucza sie z nim [plura-
lizmem - M. H.] obchodzi¢, pamietajgc o swojej omylnosci, czyli nie
zrywajac spotecznej wiezi spajajacej wspdlnote polityczna, beda wie-
dzieli co w spoleczenstwie postsekularnym znacza zapisane w kon-
stytucji swieckie podstawy decyzji. Mianowicie w sporze miedzy
roszczeniami wiedzy i wiary panstwo swiatopoglagdowo neutralne
bynajmniej nie faworyzuje jednej strony. Pluralistyczny rozum pub-
licznosci obywatelskiej [zdrowy rozsgdek — M. H.] kieruje sie dynami-
ka sekularyzacji tylko w tej mierze, w jakiej ta dynamika ostatecznie
zmusza do zachowania jednakowego dystansu wobec silnych trady-
cjiitresci Swiatopogladowych. Jest jednak gotowy do osmotycznego
uczenia sie od obu stron, nie wyrzekajac sie wlasnej autonomii” ®°.

Z teorig spoteczenistwa postsekularnego wsp6tbrzmi koncepcja
deprywatyzacji Casanovy, dostarczajgca alternatywnych wizji
i wyjasnienl procesu przeobrazen religijnych wspotczesnosci®’. So-
cjolog pojecie to rozumie jako proces polegajgcy na powrocie religii
na scene publiczng spoteczenstw. Odwotujac sie do Habermasow-
skiego modelu sfery publicznej, z jej trdjpodzialem na panstwo, spo-
eczenistwo polityczne i spoteczenistwo obywatelskie ®®, proponuje
analogiczng typologie religii publicznych oraz ,,[...] konceptualizacje
nowoczesnej formy religii publicznej, charakteryzowanej przez pub-
liczne dzialanie religii w niezréznicowanej sferze publicznej spote-
czenstwa obywatelskiego. Efektem [miataby by¢ — M. H.] koncepcja
wspotczesnej religii publicznej, kompatybilnej ze swobodami libe-
ralnymi oraz nowoczesng dyferencjacjg strukturalng i kulturowa”**.

65 Tamze.

66 J. Habermas, Wierzyc i wiedziec, dz. cyt., s.11.

67 Zob. J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s.351-
383.

68 Zob. tamze, s.359. Zob. takze: J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia
sfery publicznej, przekt. M. Eukasiewicz, W. Lipnik, PWN, Warszawa 2007.

69 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s. 359.
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Uzywajac jako przyktadu Kosciota katolickiego, dowodzi, ze instytucje

religijne mogg uzyskac legitymacje do tego, by wkroczy¢ na nowo

w sfere publiczng woweczas, jesli przekierujg swe aspiracje i dziatania

z panistwa na spoleczenstwo. Gdy akceptujac zasady swobody religij-
nej jako uniwersalnego prawa ludzkiego, stang w obronie instytucjo-
nalizacji nowoczesnych uniwersalnych praw, tworzenia wspétczesnej

sfery publicznej i stanowienia ustrojow demokratycznych 7. Socjolog

wskazuje na takie przyktady tego typu proceséw, jak aktywna rola

Kosciota katolickiego w procesach demokratyzacji w Hiszpanii, Polsce

i Brazylii w xx wieku.

Jednak podkresla, ze owe znaki nowoczesnej deprywatyzacji nie
daja sie absolutyzowad. ,,Prywatyzacja i deprywatyzacja stanowiag
historyczne opcje dla religii w nowoczesnym swiecie. Tradycja, zasady
i okolicznosci historyczne beda sklania¢ niektére religie do pozo-
stania z gruntu prywatnymi religiami indywidualnego zbawienia.
ZXkolei tradycje kulturowe, religijne zasady doktrynalne i okolicznosci
historyczne beda sktanialy inne religie do — przynajmniej okazjonal-
nego — wkraczania w sfere publiczng”™. Taka dynamika proceséw
uobecniania religii — to w sferze publicznej, to w prywatnej — staje
sie gwarantem zywotnosci religii jako takiej. Z jednej strony, insty-
tucje religijne dla utrzymania swej efektywnosci w sferze publicz-
nej powinny komunikowac sie w sposéb pozbawiony stronniczosci,
»ponadwyznaniowo” i w jezyku uniwersalistycznym ™2, z drugiej zas,
w celu zagwarantowania sobie odtworzenia sie jako ,,prywatne reli-
gie indywidualnego zbawienia” powinny, ,liczac na wielkie zasoby
tradycyjnych kulturowych powigzan wsréd szerokich mas wiernych”,
koncentrowac swoje duszpasterskie zadania i rozwijac ,,pewng forme
dobrowolnej, denominacyjnej, rewiwalistycznej ekspresji” 7.

W omoéwionych aspektach koncepcja deprywatyzacji zdaje sie
harmonizowac z ujeciem Habermasa. Casanova, jako socjolog reli-
gii, skupia sie bardziej na konkretnych warunkach utrzymywania
»Zywotnosci” instytucji religijnych przez odwotanie do przyktadow
deprywatyzacji poszczegdlnych religii w ich konkretnym, historyczno-
-kulturowym kontekscie. Bioragc pod uwage obie koncepcje, a takze
omowione wczesniej alternatywne formuly wyrazajgce zaangazo-
wanie religijne jednostek i calych spoteczenstw w xx i xx1 wieku,
trudno upiera¢ sie przy klasycznej teorii sekularyzacji, mowigcej

70 Zob.tamze, s.364.
71 Tamze, s.365.
72 Zob. tamze, s.368.
73 Tamze, s.367.
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o nieuniknionym zaniku religii i religijnosci wskutek proceséw mo-
dernizacji. Réwniez jej tezy o radykalnym odczarowywaniu swiata
zdajg sie by¢ nieco przedwczesne i nie catkiem zasadne. By¢ moze
Bog wcale nie umarl, a jedynie z dystansu i ze sporym zaciekawie-
niem przyglada sie niezliczonym, twérczym odstonom réznorodnych
ludzkich wariacji na swéj temat...?
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Czas mesjanski, rytuat szabatu i pedagogia azylu
w filozofii Ericha Fromma

Siggajgc o wiele bardziej wstecz, grecka mqdrosc i zydowska
etyka sq duchowymi ojcami chrzestnymi naukowo-terapeu-
tycznego podejscia do cztowieka

Erich Fromm

ABSTRAKT

Celem artykutu jest wskazanie miejsca i znaczenia w filozofii Ericha
Fromma obecnych w jego pracach figur czasu mesjanskiego i rytuatu sza-
batu. Powigzane ze sobg daja sie odczytac jako integralna czesé koncepcji
Fromma, prowadzaca w jego mysli do pedagogii azylu - posiadajacego
istotny potencjal emancypacyjny i edukacyjny rozwigzania problemu
alienacji wspdtczesnego czlowieka.

W artykule podejmuje sie odczytania znaczenia i wskazania roli obec-
nych w pracach Ericha Fromma, a zaczerpnietych przez niego z bliskiej
mu tradycji zydowskiej, figur czasu mesjanskiego i rytuatu szabatu.
Obie odgrywaja w niej istotng role. Mesjanizm zydowski nie zostat
wylozony w zasadniczych dla judaizmu zrédtach w postaci doktryny,
stanowi raczej przedmiot przypuszczen, rozwazan, teorii opartych na
wigzanych z tym zagadnieniem fragmentach, stad tez liczne partie
tekstu i poszczegolne watki z nim tgczone, pojawiajgce sie w Biblii
Hebrajskiej, Talmudzie i réznych $ciezkach pismiennictwa religijnego
oraz tradycji, mogg by¢ wcigz na nowo odczytywane i komentowane®.
Niemniej idea ta jako swego rodzaju uchronia, to jest utopia czasu,
generalnie rozumiana jest w poszczegdlnych nurtach judaizmu jako
oczekiwanie nadejscia w blizszej badz dalszej przysztosci epoki pokoju,
dobrobytu, sprawiedliwosci i braterstwa — powszechnej odnowy zaréw-
no politycznej, jak i spolecznej oraz duchowej. Jako wydarzenie w skali

1 Zob. E. Fromm, The Biblical Concept of the Messianic Time oraz Post-Biblical
Development of the Messianic Concept, [w:] E. Fromm, You Shall Be as Gods.
A Radical Interpretation of the Old Testament and Its Tradition, Fawcett Pub-
lications, New York 1966, s.96-120; R. Patai, The Messiah Texts. Jewish Le-
gends of Three Thousand Years, Wayne State University Press, Detroit 1988;
G. Scholem, O rozumieniu idei mesjaviskiej w judaizmie, [w:] G. Scholem,
O gtownych pojeciach judaizmu, przekt. J. Zychowicz, PAT, Krakow 1989,
$.117-163.
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Swiata i dotyczace ludzkosci uchronia ta niejednokrotnie znajdowata

swoj wyraz w kategoriach swieckich ?, co wiecej, zdaniem Fromma,
odwotujgcego sie do archetypu ujetego przez Thomasa More’a w jego

znanym dziele z poczatkéw xvI wieku, ,,0d Renesansu az po koniec

x1X wieku mysl zachodnig mozna scharakteryzowaé miedzy innymi

tym, ze utopia, jako specjalna wersja wizji mesjanistycznej, zajmuje

w niej miejsce centralne”*. Jak bede starat sie to opisa¢ i wyjasnic, ten

przeklad mesjanizmu na kategorie swieckie mozemy obserwowacé

réwniez w filozofii Fromma, jednak, co tutaj istotne, uchronia ta sta-
ranniej niz u innych autoréw powigzana jest z zagadnieniem rytuatu

szabatu. Sam ten rytual jest wliteraturze rabinicznej scisle okreslony

od strony praktyk obrzedowych i rygoru prawa, niemniej jednak bedgc

wspolnotowo celebrowanym dniem odpoczynku, powstrzymania sie

od pracy, nabiera w tradycji zydowskiej rdwniez znaczenia mistycznie

pojetego zjednoczenia pierwiastkow zenskiego i meskiego, znaku

przymierza miedzy Bogiem a Izraelem, formy upamietniania ukon-
czonego przez Stworzyciela aktu kreacji swiata oraz istotnego dla

historii Hebrajczykoéw ich wyjscia z Egiptu, a takze antycypacji przy-
szlego swiata, zapowiedzi realizacji wlasnie oczekiwan mesjanskich .
Przesledzenie powigzania mesjanizmu i rytuatu szabatu wyrazonego

w réznych czesciach pism psychoanalityka i neomarksisty publiko-
wanych w okresie miedzy 1927 a 1980 rokiem prowadzi ostatecznie do

ustalenia specyfiki zarysowanej przez niego pedagogii.

1 Judaizm, psychoanaliza i czytanie Marksa
Bezposredni zwigzek Fromma z judaizmem wypelnia dziecinstwo
i wiekszg cze$¢ mtodosci urodzonego w 1900 roku badacza. Jak po-
daje autor jego biografii, a za zycia filozofa osobisty sekretarz, Rainer

2 Zob. K. Léwith, Historia powszechna i dzieje zbawienia. Teologiczne przestan-
ki filozofii dziejow, przekt. J. Marzecki, Wydawnictwo Antyk, Kety 2002,
s.5-22, 34-59; D. Biale, Mesjanizm i wspotczesna mysl zydowska, przekt.
J. Galas, ,Literatura na Swiecie” 1993, nr 5-6, s.293-307.

3 E. Fromm, O byciu cztowiekiem, przekl. M. Barski, £. Kozak, vis-a-vis/
Etiuda, Krakéw 2013, s.18.

4 Zob. L. Trepp, Zydzi. Nardd, historia, religia, przekl. S. Lisiecka, Cyklady,
Warszawa 2009, s.360-365; hasto ‘szabat’, [w:] Polski Stownik Judaistycz-
ny. Dzieje, kultura, veligia, ludzie, opr. Z. Borzyniska, R. Zebrowski, tom 2,
Prészynski i S-ka, Warszawa 2003; R. Marcinkowski, Paradygmaty religij-
nosci w judaizmie rabinicznym. Miszna i inne teksty talmudyczne o szabacie,
Swigcie, potswigcie i powszedniosci, Antykwa, Krakdéw 2004; A.J. Heschel,
Szabat i jego znaczenie dla wspotczesnego cztowieka, przekt. H. Halkowski,
Esprit, Krakéw 2009.
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Funk, pochodzit on z ortodoksyjnej rodziny zydowskiej. Jako potomek
znanych i cenionych rabinéw sam byl od wczesnych lat ksztatcony
w tym kierunku. Réwnolegle do studiow akademickich, a takze po

ich zakomnczeniu kontynuowatl nauke krytycznej interpretacji Tory,
Talmudu i innych tradycyjnych religijnych tekstéw u rabina Salmana

B. Rabinkowa %, przez szereg lat aktywnie dziatal w Zydowskim Towa-
rzystwie Oswiatowym we Frankfurcie, w ktéorym w ramach Wolnej

Akademii Zydowskiej prowadzil miedzy innymi kurs dla zaawansowa-
nych poswiecony komentarzowi do Ksiegi Wyjscia sredniowiecznego

mistrza egzegezy zydowskiej, Rasziego .

Dopiero w wieku 26 lat Fromm odchodzi od ortodoksyjnego ju-
daizmu. Nieco wcze$niej zapoznaje sie z psychoanalizg za sprawg
przyszlej zony, Friedy Reichmann, oraz buddyzmem?. Zainteresowa-
ny teorig Freuda podejmuje dalsze studia u Karla Landauera, a na-
stepnie w Instytucie Berliniskim i na ten tez okres jego zycia mozna
datowac rozpoczecie jego praktyki terapeutycznej. Warto przy tym
podkreslié, ze jednak stosunkowo szybko zaczyna krytykowa¢ nie-
ktore zatozenia Freuda, by ostatecznie opracowac wlasny program
rewizji psychoanalizy. Réwniez w latach dwudziestych zaczyna bli-
zej poznawac marksizm, czego efekt wida¢ wyraznie w jego pracach
iartykutach publikowanych na poczatku kolejnej dekady, kiedy to juz
jako pracownik Instytutu Badan Spotecznych podejmuje wysitek potg-
czenia wjedng perspektywe badawczg psychologii Freuda z socjologia
Marksa. Obie tradycje stanowia nie tylko staty i charakterystyczny,

5 Zob. R. Funk, Erich Fromm, przekl. R. R6zanowski, Wydawnictwo Dol-
noslaskie, Wroctaw 1999, s.7-35. Do potowy lat dwudziestych Fromm
nieprzerwanie rozwija swoje studia talmudyczne pod opieka rabina
Rabinkowa, jak zaznacza Funk: ,,Fromm studiowat u Rabinkowa nieomal
codziennie przez mniej wiecej cztery do pieciu lat” (tamze, s. 49). Wedtug
autora biografii to wtasnie od niego Fromm przejgt kluczowa dla swojej
filozofii koncepcje cztowieka (tamze, s. 49-59). Czterdziesci lat po zakon-
czeniu studiéw u Rabinkowa, to jest w 1966 roku, Fromm publikuje cykl
midraszy — komentarzy do Tory pisanych w duchu i w zgodzie ze sztuka
zydowskiej tradycji egzegetycznej, ksiazce nadaje znaczacy wkontekscie
wlasnej filozofii tytut: You Shall Be as Gods. A Radical Interpretation of the Old
Testament and Its Tradition (Begdziecie jak bogowie. Radykalna interpretacja
Starego Testamentu i jego tradycji). Na temat hermeneutyki zydowskiej i ko-
mentarzy do Biblii w pismach Fromma, zob. E. B. Gertel, Fromm, Freud, and
Midrash, ,Judaism. A Quarterly Journal of Jewish Life and Thought” 1999,
I 4, 8.429-439.

6 R.Funk, Erich Fromm, dz. cyt., s.43-46.

7 Zob. tamze, s.66—69; S. Lundgren, Fight against Idols. Evich Fromm on Reli-
gion, Judaism and the Bible, Peter Lang, Frankfurt am Main 1998, s.30-38.
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ale takze czytelny punkt odniesienia jego prac, czego nie mozna po-
wiedzie¢ ani o buddyzmie, ani o judaizmie. Warto zatem odnotowac,
Ze po pierwsze, jak pisze Funk o tym okresie zycia badacza, ,Oprécz

zorientowanej na marksizm psychologii spotecznej gtéwnym punk-

tem zainteresowan Fromma byta psychologia religii” ®

, comialo swoja
kontynuacje wjego powojennych pracach, stad zrozumiale wydaje sie
generalne stwierdzenie Macieja Kuci, iz ,Religia stanowi o$ organi-
zujaca strukture teoretyczng pogladow filozoficznych Fromma”®. Po
drugie, mimo ze w p6znych latach dwudziestych stopniowo, ale kon-
sekwentnie bedzie oddalac sie od ortodoksyjnego judaizmu, a jego
uwage pochtonie psychoanaliza i marksizm, odebrane wychowanie,
w tym mysl zydowska, istotnie wpltyng na jego sposob rozumienia
oraz rozwijania przyswajanych koncepcji, na co wskaze miedzy in-
nymi we wstepie otwierajgcym rodzaj autobiografii intelektualnej,
jaka jest praca wydana przez niego w 1962 roku Zerwac okowy iluzji:

Moje zainteresowania ideami Marksa - wspomina Fromm w kon-
tekscie fascynacji psychoanalizg — majg zupelnie inng geneze. Wy-
chowany zostalem wreligijnej zydowskiej rodzinie, a pisma Starego
Testamentu poruszaly mnie i napawaly uniesieniem ponad wszelkie
inne ksiegi, z jakimi przyszto mi sie zetkng¢. Nie wszystkie jednak
w tym samym stopniu[...]. Ale bardziej niz cokolwiek innego porusza-
ly mnie prorocze pisma Izajasza, Amosa, Ozeasza, nie tyle zreszta dla
ich napomnien i wrdzb katastrofy, ile dla ich zapowiedzi , kornca dni”,
kiedy narody ,swe miecze przekuja na lemiesze, a swoje wtdcznie na
sierpy. Narod przeciw narodowi nie podniesie miecza, nie beda sie
wiecej zaprawiac¢ dowojny”. A ,kraj sie napetni znajomoscia Pana, na

-]

R. Funk, Erich Fromm, dz. cyt., s.76.

9 M. Kucia, Filozofia Evicha Fromma, WsP, Krakow 1994, s.93. Zagadnienia

psychologii i socjologii religii zajmujg istotna czesc publikacji Fromma,
poczawszy od rozprawy doktorskiej, pisanej przez niego pod kierun-
kiem Alfreda Webera, mtodszego brata klasyka socjologii religii — Maxa

Webera, pierwszych artykuldw, jak Szabat i Dogmat Chrystusa (Dogmat
Chrystusa i inne pisma religioznawcze, Wydawnictwo Test, Lublin 1992,
s.1-74), przez ksiazki Psychoanaliza a veligia (przek?. J. Kartowski, Rebis,
Poznan 2000) oraz Buddyzm zen i psychoanaliza (przekl. M. Macko, Re-
bis, Poznan 2006), po You Shall Be as Gods (dz. cyt.), by wymieni¢ jedynie

wazniejsze pozycje, ktore w catosci i bezposrednio poswiecone sg tema-
tyce religii. Zob. takze: S. Lundgren, Fight against Idols, dz. cyt.; K. Kacz-
marek, Socjologia a religie. Wspdlczynnik humanistyczny jako narzedzie

wartosciowania w pismach Evicha Fromma, Uniwersytet im. A. Mickiewi-
cza, Poznan 2003; W. Piwowski, Wprowadzenie, [w:] Socjologia religii. Anto-
logia tekstow, wyb. W. Piwowski, Nomos, Krakdw 2003, s.7-12. Oczywiscie

podejmowane przez Fromma zagadnienia socjologii religii sa réwniez

inspirowane pracami Freuda na ten temat.
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ksztatt wod, ktore przepeiniajag morze”. Wizja powszechnego pokoju
iharmonii miedzy narodami poruszyta mnie gteboko, kiedy miatem
dwanascie czy czternascie lat *°.

Pomijajac kwestie mozliwej autokreacji, w ktorej zatarciu ule-
gaja slady mogace naprowadzi¢ na trop roli, jaka w inspiracji Mar-
ksem mogli odegrac koledzy Fromma z Instytutu Badan Spotecznych
we Frankfurcie, w ktérym oficjalnie prace podjat za dyrekeji Maxa
Horkheimera na poczatku lat trzydziestych**, nalezy zaznaczy¢, ze
przyjmowana przez filozofa paralela miedzy ideatami socjalizmu
a zydowskim mesjanizmem, obietnicg ,konca dni”, pokoju i harmo-
nii nie sprowadza si¢ u niego jedynie do wspomnien mlodzieniczych
lektur ksiag prorockich hebrajskiej Biblii, ale stanowi perspektywe,
w ktorej umieszcza on i odczytuje filozofie Marksa. W opublikowa-
nym rowniez na poczatku lat szesé¢dziesigtych obszernym wstepie
do pierwszego przekladu na jezyk angielski wezesnych pism niemie-
ckiego filozofa i socjologa niejednokrotnie podkresla 6w zasadniczy
zwigzek: ,Filozofia Marksa — stwierdza - byta wyrazonym w swie-
ckim, nieteistycznym jezyku nowym, radykalnym krokiem naprzéd
w tradycji profetycznego mesjanizmu”*2. Podobnie w pdznej swojej
ksigzce z 1976 roku Miec czy byc? polemizuje:

W tym miejscu nalezy sie krotki komentarz do mojego sposobu
interpretacji mysli marksistowskiej, konieczny ze wzgledu na cat-
kowite wypaczenie tej mysli przez sowiecki komunizm i zachodni
reformistyczny socjalizm, wedle ktorych marksizm to wylgcznie ro-
dzaj swieckiego materializmu, nastawiony na zapewnienie kazde-
mu dobrobytu. Hermann Cohen, Emnst Bloch i wielu innych uczonych
konstatowato w ostatnich dekadach, ze socjalizm byt swieckim wy-
razem profetycznego mesjanizmu. [...] Epoka Mesjasza jest czasem
uniwersalnego pokoju, braku zawisci i materialnego dostatku. Obraz
ten w wielu rysach przypomina pojecie celu zycia, jakie Marks kre-
$li pod koniec trzeciego tomu Kapitatu**.

10 E. Fromm, Zerwac okowy iluzji. Moje spotkanie z myslg Marksa i Freuda,
przekt. J. Kartowski, Rebis, Poznan 2000, s.21-22.

11 Zob. M. Jay, The Creation of the Institut fiir Sozialforschung, [w:] M. Jay, The
Dialectical Imagination. A History of the Frankfurt School and the Institute of
Social Research 1923-1950, Heinemann Educational Books, London 1973,
S.3—40.

12 E. Fromm, Marx’s Concept of Man, Frederick Ungar Publishing, New
York 1961, s.2. Zob. tamze, s.4, 64, 68, 69 (przyp. 11); E. Fromm, Problemy
interpretacji Marksa i Zafatszowanie mysli Marksa, [w:] M. Chatubinski,
Fromm, Wiedza Powszechna, Warszawa 1993, s.203-204, 208, 209.

13 E. Fromm, Miec czy byc?, przekl. J. Kartowski, Rebis, Poznan 1999, s.234—
235; zob. takze: tamze, s.235-238. Fromm wigze koncepcje Marksa z me-
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Posrod wielu innych motywow i figur judaizmu przetozonych przez
Fromma na jezyk jego wlasnej koncepcji, zydowski prorocki mesja-
nizm stanowi motyw stale pojawiajacy sie i powracajacy pod réznymi
postaciami w jego licznych pracach i zarazem lgczacy istotne watki
rozwijanej przez niego mysli. Obecnos¢ i znaczenie tej figury dla jego
koncepcji nie jest zrazu oczywista, dlatego by je uwydatni¢, warto
podjaé probe rekonstrukeji zasadniczych zatozen filozofii autora You
Shall Be as Gods, aby na tym tle mogly sie one zaznaczy¢ i podda¢
pedagogicznemu odczytaniu.

2 0d teorii matriarchatu do utopii radykalnego humanizmu
Jedna z kluczowych dla Fromma koncepcji, jakiej poswiecac bedzie
wiele uwagi przez szereg lat, czego swiadectwem mogg by¢ artykutly
ieseje filozofa zebrane przez Funka w zbiorze Mitosc, ptec i matriarchat,
jest dialektyczna teoria Johanna J. Bachofena zawarta w wydanej
w 1859 roku pracy Das Mutterrecht**.

Za gtéwne dokonanie Bachofena - referuje Fromm - zwykle uwa-
za sie odkrycie matriarchatu. Analizujgc mity i symbole Rzymian,
Grekow i Egipcjan, doszedt on do wniosku, ze patriarchalna struk-
tura spoteczenstwa, ktorg spotykamy w catej historii cywilizowane-
go swiata, jest stosunkowo miodym tworem i ze poprzedzat jg stan
kultury, w ktérym matka byta glowg rodziny, przywddczynig spote-
czenstwa i Wielka Boginig. Bachofen zakladat ponadto, ze u zarania

sjanizmem kilkakrotnie, cho¢ nie zawsze okresla 0w zwigzek wprost,
zob. E. Fromm, Zdrowe spoteczeristwo, przekl. A. Tanalska-Duleba, P1w,
Warszawa 1996, s.238, 253-254; E. Fromm, You Shall Be as Gods, dz. cyt.,
s.91, 111; E. Fromm, Aktualnosc pism provokow, przekt. J. Mizinski, ,,Col-
loquia Communia” 1990, nr 1-6, s.185-186; E. Fromm, Rewolucja nadziei.
Ku cztowieczej technologii, przekt. H. Adamska, Rebis, Poznan 2000, s.43;
E. Fromm, Zerwac okowy iluzji, dz. cyt., s.61, 85-86.

14 Zob. prace Fromma z lat 1933-1970 zawarte w zbiorze Mitosc, ptec i ma-
triarchat (przekt. B. Radomska, G. Sowinski, Rebis, Poznan 1999). Fromm
przeciwstawia teorie Bachofena zatozeniom Freuda i na tej podstawie for-
mutuje krytyke projekcji stosunkéw patriarchalnych wtasciwych miesz-
czanskiemu spoteczenstwu epoki tworcy psychoanalizy na wyjasnienie
sposobu funkcjonowania popedu seksualnego u cztowieka (zob. tam-
ze, dz. cyt., s.22-26, 46, 109, 115-116; E. Fromm, Freudowski model cztowie-
ka i jego uwarunkowania spoteczne, [w:] E. Fromm, Kryzys psychoanalizy.
Szkice o Freudzie, Marksie i psychologii spotecznej, przekt. W. Brydak, Rebis,
Poznan 2000, s.44-63; E. Fromm, Zdrowe spoteczeristwo, dz. cyt., s.51-71).
Zob. takze: E. Fromm, Pasje Zygmunta Freuda. Analiza postaci ovaz wptywu
psychoanalizy na nasz swiatopoglgd, przekt. R. Palusinski, vis-a-vis/Etiu-
da, Krakow 2010.
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dziejow faze matriarchalng poprzedzata niedojrzata, prymitywna

forma spoteczenstwa (,heteryzm”), opierajaca sie wylacznie na na-
turalnej kreatywnosci kobiety, nie znajaca instytucji matzenstwa,
prawa, zasad czy porzadku - stan, ktdry mozna by poréwnac do nie-
okielznanego rozrostu bagiennego zielska. Faza matriarchatu sta-
nowi ogniwo posrednie pomiedzy najnizsza i najwyzsza, jak dotad,
faza rozwoju ludzkosci - faza patriarchatu, w ktérej wtada ojciec

jako przedstawiciel prawa, rozumu, $wiadomosci i hierarchicznej

organizacji spotecznej*®.

Jak wyjasnia Fromm, zainteresowanie Marksa, Engelsa i marksi-
stow teorig matriarchatu Bachofena nalezy fgczyc z zawartym w tej
koncepcji potencjatem krytycznym stosunkéw spotecznych wias-
ciwych dziewietnastowiecznemu mieszczanstwu oraz zbieznoscia
miedzy idealami socjalistow a uniwersalnymi tendencjami matry-
centrystycznymi*®. Inaczej jednak niz szwajcarski etnolog, zaréwno
Engels, jak i p6zniej Fromm przyjmuja za Lewisem H. Morganem,
niezaleznie od Bachofena prowadzacym badania nad kulturami
matriarchalnymi, ze patriarchat nie jest ostatecznym etapem ani
celem rozwoju cywilizacji'”. Ostatecznie, bazujac na przeprowadzo-
nych przez siebie analizach mitow, symboli i tekstow religijnych*®,
Fromm przyjmuje, iz wchodzace ze soba w konflikt zasady, z ktdrych
kazda z osobna napotyka na powazne ograniczenia, musza si¢ po-
laczy¢ tworzac rozwigzanie w postaci syntezy. Tym samym triada
Bachofena zostaje u niego zmodyfikowana i niejako ,przesunieta”
o jeden stopien. Typy idealne przejetych od Bachofena dwu zasad
sprowadza Fromm do ich wiodacych cech, co pozwala mu uogélnic¢
i scharakteryzowac wzajemne relacje, w jakie one wchodza:

Zasada matriarchalna jest zasadg bezwarunkowej mitosci, na-
turalnej réwnosci, podkreslania wiezdw krwi i ziemi, zasadg wspot-
czucia i milosierdzia; zasada patriarchalna jest zasadg warunkowej

15 E. Fromm, Bachofena odkrycie matriavchatu, [w:] E. Fromm, Mitosc, ptec
i matriarchat, dz. cyt., s.16.

16 Zob. E. Fromm, Teoria matriarchatu i jej znaczenie dla psychologii spotecznej,
[w:] E. Fromm, Mitosc, ptec i matriarchat, dz. cyt., s.29-56.

17 Zob. tamze, s.40-43, 52-53; E. Fromm, Dzisiejsze znaczenie teorii matriar-
chatu, [w:] E. Fromm, Miltosc, ptec i matriarchat, dz. cyt., s.92-97.

18 Zob. E. Fromm, Szabat, przekt. J. Mizinski, oraz Dogmat Chrystusa, przekt.
K. Kosior, [w:] E. Fromm, Dogmat Chrystusa i inne pisma religioznawcze,
dz. cyt., s.3-74; E. Fromm, Miec czy byc?, dz. cyt., s.105-112; E. Fromm,
Meskie stworzenie swiata, [w:] E. Fromm, Mitosc, ptec i matriarchat, dz. cyt.,
s.57-83; E. Fromm, Zapomniany jezyk. Wstgp do rozumienia snow, basni
i mitéw, przekl. J. Marzecki, PIw, Warszawa 1977, s.188-227.
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mitosci, struktury hierarchicznej, mysli abstrakeyjnej, prawa stano-
wionego, panstwa i sprawiedliwosci. Milosierdzie i sprawiedliwos¢

s3 tu dwoma biegunami, reprezentujgcymi dwie przeciwne zasady.
[...] Gdy zasada matriarchalna i zasada patriarchalna tworza synteze,
kazda znich nabiera barw drugiej: mitos¢ macierzyniska wzbogaca sie

o element sprawiedliwosci i rozumnosci, mitos¢ ojcowska natomiast

o element mitosierdzia i réwnosci*®.

W przytoczonym fragmencie Fromm dotyka réwniez problemu
zwigzku miedzy dominujaca spotecznie zasadg a rozwojem i socjali-
zacja jednostki, co nalezy uzupetnic jego koncepcja adaptacyjnej za-
leznosci miedzy charakterami jednostkowym a spolecznym, w ktérej
to koncepcji dochodzi wyraznie do glosu wprowadzona przez filozofa
mediacja miedzy stanowiskami Freuda a Marksa na korzys¢ tego
drugiego 2°. W pracy Niech si¢ stanie cztowiek, stanowigcej kontynuacje
gtosnej Ucieczki od wolnosci, w ktdrej teoria charakteru odgrywa istotng
dla przeprowadzonych tam analiz role, Fromm notuje:

Charakter nie tylko pelni funkcje pozwalajgca jednostce dziataé
konsekwentnie i ,racjonalnie”, stanowi on réwniez podstawe jej przy-
stosowania sie do spoteczenstwa. Charakter dziecka jest ksztaltowa-
ny przez charakter rodzicow i rozwija sie, stanowigc jego oddzwiek.
Z kolei rodzice i ich metody wychowania dzieci s3 determinowa-
ne spoteczng strukturg ich wtasnej kultury. Przecietna rodzina jest

»psychiczng agencjg spoleczenistwa”; przystosowujac sie do rodziny,

dziecko przyswaja charakter, ktory pozniej uczyni je przygotowa-
nym do zadan podejmowanych w zyciu spolecznym. Dziecko wy-
ksztalca taki charakter, ktdry sprawia, iz chce ono robic to, co musi,
i ktorego rdzen podziela z wigkszoscig cztonkéw danej klasy spo-
tecznej lub kultury **.

Sposéb ujecia w cytowanym fragmencie problematyki wychowa-
nia zdaje sie sugerowad, ze Fromm widzi jego zadania, a zwlaszcza
cele w $cistym zwiazku z socjalizacjq i sprowadza w zasadzie do wy-
facznych jej zagadnien *2. Niemniej jednak warto podkresli¢, ze mimo
iz 6w zwigzek stanowi istotna, wielokrotnie podnoszong kwestie

19 E. Fromm, Dzisiejsze znaczenie teorii matriavchatu, dz. cyt., s.95-96.

20 Zob. E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, przek?. O. i A. Ziemilscy, Czytelnik,
Warszawa 1971, s.268-270; E. Fromm, Wktad Marksa do wiedzy o cztowieku,
[w:] E. Fromm, Kryzys psychoanalizy, dz. cyt., s.68-71.

21 E. Fromm, Niech sig stanie cztowiek. Z psychologii etyki, przekt. R. Saciuk,
Wydawnictwo PWN, Warszawa 2005, s.59. Zob. M.J. Szymanski, Studia
i szkice z socjologii edukacji, 1BE, Warszawa 2000, s.39-61.

22 Zob. A. Cohen, Love and Hope. Fromm and Education, Gordon and Breach,
New York 1990, s.34-41, 64-71.
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jego filozofii edukacji, to redukcjonizm wynika z trybu prowadzonej
przezniego analizy, ktora koncentruje si¢ na wyodrebnieniu tej czesci
charakteru jednostki, ktéry mozna okresli¢ mianem spotecznego.
Wida¢é to wyraznie, kiedy uzupelnimy powyzszy fragment o dalszg
partie tekstu:

Ze spotecznego charakteru musimy jednak wyodrebnic charakter
indywidualny, ktérym jedna osoba rozni sie od drugiej w obrebie tej
samej kultury. Réznice te sg czesciowo wynikiem réznic osobowos-
ciowych rodzicéw oraz réznic psychicznych i materialnych specy-
ficznego srodowiska spotecznego, w jakim wyrastato dziecko; sa tez
one zalezne od konstytucjonalnych réznic poszczegolnej jednostki,
zwlaszcza od temperamentu. Genetycznie rzecz ujmujac, formacja
charakterologiczna indywidualnego charakteru jest zdeterminowa-
na zderzeniem zyciowych doswiadczen - zaréwno indywidualnych,
jak i tych, ktore ptyng z kultury - z temperamentem i konstytucja
fizyczna *3.

Wracajac do kwestii wyodrebnionego przez Fromma charakteru
spolecznego, zdaniem badacza jest to kwestia mechanizmu i zakresu
dopasowania jednostki do §wiata zycia codziennego, towarzyszacego
rozwojowi i ksztalceniu czlowieka napiecia miedzy wpltywem czyn-
nikow spotecznych a potrzebg zachowania jego wlasnej integralnosci.

Zagadnienia te s3 istotne i dla krytyka spolecznego, diagnozuja-
cego niekorzystne tendencje, jakim ulega dane spoteczenstwo, i dla
psychoanalityka, orientujgcego przebieg terapii zgodnie z przyjetymi
zalozeniami co do oczekiwanych efektow. Dla Fromma zdrowie pa-
cjenta nie jest rownoznaczne z dopasowaniem spotecznym, nie kazdy
bowiem stan spoteczenistwa, biorgc pod uwage diagnoze dominuja-
cego wnim charakteru, uzna on za pozadany — dobry dla rozwoju jed-
nostki oraz spotecznie sprawiedliwy. Miedzy innymi wksigzce Zdrowe
spoleczeristwo konfrontuje on ze sobg dwie przeciwstawne wzgledem
siebie perspektywy, z jakich diagnozowac mozna kondycje jednostki.
Sprawnie dzialajace spoteczenstwo konsumpcyjne za funkcjonalng
moze uznac jednostke podporzadkowang prawu, dominujgcym nor-
mom, wymaganiom swiata pracy i rynku, zorientowana na posiada-
nie, optymalizacje obowigzkdow i polityke zycia prywatnego, czerpigca
przyjemnos¢ z prestizu i wladzy oraz korzystajaca z oferowanej jej

23 E.Fromm, Niech sig stanie cztowiek, dz. cyt., s.60. Zob. E. Fromm, Ucieczka
od wolnosci, dz. cyt., s.257-268; E. Fromm, Anatomia ludzkiej destrukcyjnosci,
przekt. J. Kartowski, Rebis, Poznan 2005, s. 332-334; J. Neumann, Pytanie
o analityczng przydatnosc pojecia ,charakteru spotecznego” Evicha Fromma,
przekl. A. Pater (w niniejszym zbiorze).
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niewyszukanej rozrywki, co widziane z odmiennej, przyjmowanej

przez filozofa perspektywy radykalnego humanizmu, tworzy przy-

gnebiajacy obraz narcyzmu i spotecznego wyobcowania.

Punkt widzenia humanizmu normatywnego - polemizuje - do-
prowadzi nas do odmiennej koncepcji zdrowia psychicznego; ten
sam czlowiek, ktérego uwaza sie za zdrowego w kategoriach swiata
wyalienowanego, z humanistycznego punktu widzenia jawi sie jako
najbardziej chory, choé nie wkategoriach choroby jednostkowej, lecz
defektu uksztaltowanego spotecznie. Zdrowie psychiczne w sensie
humanistycznym cechuje zdolno$é do kochania i tworzenia, wydo-
bycie sie z kazirodczych wiezi z rodzing i przyroda, poczucie tozsa-
mosci oparte na doswiadczeniu siebie jako podmiotu i aktywnego
czynnika wlasnych mocy, uchwycenie rzeczywistosci wewnetrznej
i zewnetrznej, to znaczy rozwodj obiektywnosci i rozumu. Cel zycia
to zy¢ intensywnie, w pelni sie narodzié¢, w pelni sie rozbudzié. [...]
Czlowiek zdrowy umystowo zyje mitoscig, rozumem i wiarg, szanuje
zycie swoje i innych. Osoba wyalienowana, taka, jakg probowalismy
opisaé¢ w tym rozdziale, nie moze by¢ zdrowa 2.

Falszywej samoocenie przeciwstawiona zostaje koncepcja podmio-

tu, na ktorego charakter sktadajg sie cechy odpowiadajace syntezie za-

sad matriarchalneji patriarchalnej?*, jej falszywos¢ zostaje obnazona

przez kontrast, otwierajacy przed psychoanalitykiem i neomarksista

mozliwos¢ radykalnej krytyki spotecznej?¢. Czym jednak rozni sie

przyjmowany przez Fromma wzorzec od licznych wizji alternatywy

24

25

26

E. Fromm, Zdrowe spolteczeristwo, dz. cyt., s.207. Zob. takze: tamze, s.195—
211,128-195; E. Fromm, Niech sig stanie cztowiek, dz. cyt., s.84-91; E. Fromm,
O sztuce mitosci, przekt. A. Bogdanski, P1w, Warszawa 1971, s. 30-34, 39-45;

E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, dz. cyt., s.121-135.

Dialektyczny opis rozwoju dziecka, ktérego dojrzatosc jest odpowiedni-
kiem syntezy zasad, opiera Fromm o psychoanalityczny schemat relacji

laczacej dziecko z matka i ojcem, zob. E. Fromm, O sztuce mitosci, dz. cyt.,
s.51-59; E. Fromm, Bachofena odkrycie matriarchatu, dz. cyt., s.17-18, 27—
28; E. Fromm, Teoria matriarchatu i jej znaczenie dla psychologii spotecznej,
dz. cyt., s.46-50.

Zob. np.: E. Fromm, Wolnosc i demokracja, [w:] E. Fromm, Ucieczka od

wolnosci, dz. cyt., s.225-256; E. Fromm, Czfowiek w spoteczeristwie ka-
pitalistycznym, [w:] E. Fromm, Zdrowe spoleczeristwo, dz. cyt., s.89-211;

E. Fromm, Analiza podstawowych roznic migdzy dwoma modi egzystencji,
[w:] E. Fromm, Miec czy byc?, dz. cyt., s.121-202. Zob. takze: R. Wlodarczyk,
Utopia, ideologia, idolatria. Elementy pedagogicznej teorii ideologii, [w:] Wia-
dza, sens, dziatanie. Studia wokdt zwigzkéw ideologii i edukacji, red. P. Rud-
nicki, M. Starnawski, M. Nowak-Dziemianowicz, Dsw, Wroctaw 2012,
$.55-70.
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dla dominujacego porzadku spotecznego wysuwanych przez takich

dziewietnastowiecznych i pdzniejszych socjalistow i tworcow pedago-
gii, jak Robert Owen 7, ktéremu krytycy zarzucali mieszanine utopii,
arbitralnosci i retoryki? Réwniez Frommowska synteza, bedgca inng

forma wyrazu idei mesjaniskiej, moze zosta¢ odczytana przez kryty-
koéw w kategoriach teoretycznego postulatu, ktdry mimo swego statu-
suhipotezy zostaje w praktyce aplikowany jako co prawda skuteczne,
alejednoczesnie arbitralnie dobrane narzedzie krytyki. Jest to zatem

pytanie o warunki mozliwosci zapowiadanej przez Fromma syntezy

tak na poziomie jednostkowym, jak i spotecznym, o podstawe, na

ktorej wspiera sie wysuwane przez niego roszczenie do obiektywizmu

irealizmu wzorca ksztaltowania przysztosci cztowieka.

3 Fromma koncepcja religii humanistycznych a mesjanizm
Odpowiedz udzielona przez Fromma ponownie kieruje nasze kroki
ku antropologii kulturowej. Ot6z postulat radykalnego humanizmu,
jak zwraca na to uwage, od wiekéw towarzyszy dziejom ludzkosci,
dokumenty pisane dostarczajg licznych swiadectw na to, ze byt on
konsekwentnie prezentowany i wysuwany przez, jak ich nazywa fi-
lozof, wielkich nauczycieli ludzkosci - Budde, Konfucjusza, Sokratesa,
Mojzesza, Jezusa czy Muhammada, ktérych przekazy réznia sie ze
wzgledu na specyfike czaséw i miejsc, uzywanego przez nich jezyka
czy warunkow ich dziatalnosci, jednak wyrazaja paralelny ideat jed-
nostkowego i spotecznego stanu zdrowia. Ponadto, zywy i niezalezny
rozwdj tradycji radykalnego humanizmu wskazywalby na jego trwa-
o$¢ i uniwersalizm, bowiem mimo dziejowych zmian, spotecznych
i kulturowych réznic warunkéw zycia, idee te przez stulecia wielu
ludziom pozostawaly bliskie badz byly na nowo odzyskiwane czy tez
odkrywane.

[...] wielkie nauki naszych kultur opieraly sie na racjonalnym
wgladzie w nature czlowieka, zakladajgcym jego pelny rozwdj. Ten
ostatni wniosek zas wydaje sie dobrze pasowac do faktu, iz wnajdalej
od siebie oddalonych miejscach naszej planety, w rozmaitych okre-
sach historycznych ,przebudzeni” gtosili te same normy, przy czym
wplywu na siebie nie wywierali zadnego albo najwyzej niewielki.

27 Zob. R. Owen, Nowy poglgd na spoteczeristwo czyli rozprawy o ksztatceniu
charakteru, [w:] R. Owen, Wybor pism, przekt. M. Przyborowska, PWN,
Warszawa 1959, s.23-148; J. Korczak, Szkota zycia, [w:] J. Korczak, Pisma
wybrane, wyb. A. Lewin, tom 3, Nasza Ksiegarnia, Warszawa 1985, s.63—
199; W. Voisé, Wstep, [w:] Utopisci xvI i xvII wieku o wychowaniu i szkole,
wyb. W. Voisé, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, PAN, Warszawa-Wroc-
taw 1972, s. XLIII-LII.
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Echnaton, Mojzesz, Konfucjusz, Lao Tsy, Budda, [zajasz, Sokrates, Je-
zus chcieli wprowadzi¢ wludzkie zycie te same normy, z niewielkimi
tylko i nieznaczacymi réznicami 22

Fromma lista humanistéw, prorokéw, ,,mistrzow podejrzen”, swe-
go rodzaju transformatywnych intelektualistéw w rozumieniu
Stanley’a Aronowitza i Henry’ego A. Giroux?®, pojawia sie w jego
pismach w kilku wariantach, niemniej ci z wielkich nauczycieli ludz-
kosci, ktérzy antycypuja swojg dzialalnoscia powstanie swiatowych
religii, sa obecni w tych zestawieniach niemal zawsze. Sama religia,
a wlasciwie zjawisko ludzkiej religijnosci, ma dla filozofa znaczenie
szczegolne, jednak nie z racji tego, jak mozna byloby sie spodziewac,
ze 6w fenomen zawiera w sobie niezbywalny komponent boskiej
transcendencji czy instytucjonalizacji. Przyjmuje, ze w toku ewo-
lucji gatunku rozwdj mézgu w potgczeniu z malejacg rolg instynk-
tu, pojawieniem sie nowych zdolnosci, takich jak samoswiadomos¢,
rozum oraz wyobraznia, przyczynily sie do powstania u czlowieka
potrzeby posiadania innego niz wrodzony systemu orientacji z wy-
odrebnionym obiektem ogniskujgcym jego dazenia i postawy *°. Stad
do swojej definicji religii, zgodnie z ktora jest nig ,[..] kazdy sy-
stem pogladow okreslajgcych myslenie i dziatanie,
wspolny dla pewnej grupy, ktory dostarcza jednost-
ce ram orientacji [wswiecie] i przedmiotu czci”, doda-
je istotng uwage na temat zasiegu wystepowania interesujgcego go
zjawiska: W rzeczy samej nie istniala w historii ludzkosci zadna kul-
tura — a wydaje sie réwniez, Ze zadna taka kultura istnie¢ nie bedzie

28 E. Fromm, Zdrowe spoteczeristwo, dz. cyt., s.80. Zob. E. Fromm, Zerwac
okowy iluzji, dz. cyt., s.50-52, 214-217,227-228, 234-235; E. Fromm, Zdrowe
spoteczeristwo, dz. cyt., s.346-347; E. Fromm, Psychoanaliza a religia, dz. cyt.,
s.71-84,120-121; E. Fromm, Miec czy byc?, dz. cyt., s. 87-89, 163, 187-189, 244;
E. Fromm, Rewolucja nadziei, dz. cyt., s.121; E. Fromm, Anatomia ludzkiej
destrukcyjnosci, dz. cyt., s.260; E. Fromm, Serce cztowieka. Jego niezwykta
sktonnosc do dobra i zta, przek?. R. Saciuk, Wydawnictwo Naukowe PWN,
Warszawa-Wroclaw 1996, s.116-118, 147-148; E. Fromm, O sztuce istnienia,
przekt R. Saciuk, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa-Wroctaw 1997,
$.16, 18, 62-63; E. Fromm, D.T. Suzuki, R. De Martino, Buddyzm zen i psy-
choanaliza, dz. cyt., s.132-134, 190.

29 Zob. S. Aronowitz, H. A. Giroux, Teaching and the Role of the Transformati-
ve Intellectual, [w:] S. Aronowitz, H. A. Giroux, Education Under Siege. The
Conservative, Liberal, and Radical Debate over Schooling, Routledge & Kegan
Paul, London 2003, s.23-45.

30 Zob. E. Fromm, Miec czy byc?, dz. cyt., s.207-213; E. Fromm, Niech sig stanie
cztowiek, dz. cyt., s.45-53.
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mogla w przysztosci - ktéra nie dysponowata religig w tym szerokim
sensie, w jakim zostala ona powyzej zdefiniowana”**.

Wedtug Fromma kazda religia, ktérg mozna uznaé za wyraz idei
radykalnego humanizmu, dostarcza grupie i jednostce punktéw od-
niesienia orientujgcych jg na optymalny rozwdj, ale tez kazda moze
zostad sprofanowana oraz wykorzystana jako narzedzie supremacji
imanipulacji ludzmi*?. Ten dualizm stanowi podstawe Frommowskie-
go podzialu na religie humanistyczne i autorytarne (irracjonalne) 33.
Analizujgc przemiany chrzescijanistwa czy judaizmu, Fromm wskazu-
je na stalg obecnos¢, mimo zdominowania tych religii przez tendencje
autorytarne, zasad matriarchalnej i patriarchalnej przechowywanych
w ich tradycjach®**. Przyjmuje, ze dopiero trwala i proporcjonalna
synteza tych zasad, ktéra przyjmuje u niego postac¢ czaséw mesjan-
skich, pozwolitaby ugruntowac obecne w obu religiach rozproszone
tendencje humanistyczne.

Era mesjanistyczna jest w pewnym sensie powt6rzeniem stanu
rajskiego [stanu sprzed konfliktu ludzi z Bogiem i ich wygnania -
R.W]. Tylko, Ze stan rajski byt poczatkiem historii czy nawet pre-
historii. Rajska harmonia panowata zanim jeszcze cztowiek zaczat
przezywac siebie jako jednostke odrebna od innych. Byta to harmo-
nia ludzkiego niedorozwoju, prymitywnosci, pierwotnej, prehisto-
rycznej jedni. Era mesjanistyczna jest powrotem do tej harmonii, ale
wtedy, gdy czlowiek juz calkiem urzeczywistni sie w swej harmonii.
Z nastaniem ery mesjanistycznej byloby tak, ze nie historia znala-
zlaby swdj koniec, ale nastapitby w pewnym sensie dopiero wtasci-

31 E. Fromm, Analiza niektorych rodzajow doswiadczenia veligijnego, [w:]
E. Fromm, Psychoanaliza a religia, dz. cyt., s.55-56. Zob. takze: E. Fromm,
You Shall Be as Gods, dz. cyt., s.180.

32 Zob. E. Fromm, Analiza niektorych rodzajow doswiadczenia religijnego,
dz. cyt., s.67-68; E. Fromm, Niech sig stanie cztowiek, dz. cyt., s.154-159;
E. Fromm, Zdrowe spoleczeristwo, dz. cyt., s.337.

33 Zob. E. Fromm, Analiza niektorych rodzajow doswiadczenia religijnego,
dz. cyt., s.68-89; E. Fromm, Niech sig¢ stanie cztowiek, dz. cyt., s.154-159.
Warto podkresli¢, ze wprowadzona przez Fromma dychotomia nie wy-
klucza funkcjonowania kultéw o charakterze z gruntu destrukeyjnym dla
ludzi (zob. E. Fromm, Anatomia ludzkiej destrukcyjnosci, dz. cyt., s.257-259,
301-415).

34 Zob. E. Fromm, The Concept of History, [w:] E. Fromm, You Shall Be as Gods,
dz. cyt., s.70-71, 90-91. Zob. takze: tamze, s.14-15; E. Fromm, Analiza
niektorych rodzajow doswiadczenia religijnego, dz. cyt., s. 76-82; E. Fromm,
Zdrowe spoteczeristwo, dz. cyt., s.63-68; E. Fromm, Teoria prawa macierzy-
stego i jej zwigzek z psychologiq spoteczng, [w:] E. Fromm, Kryzys psychoana-
lizy, dz. cyt., s.149 (przyp. 28).

149



Rafat Wtodarczyk

wy poczatek historii, w ktdrej przezwyciezone zostatoby wszystko,
co przeszkadza czltowiekowi by¢ w pelni sobg 3°.

Idea mesjanska, wspominana przez Fromma jako silnie prze-
mawiajaca do niego we wczesnej mtodosci, obecna w prowadzo-
nych przez lata badaniach, ostatecznie znajduje réwniez wyraz w jego
profetycznych i nieteistycznych oczekiwaniach co do przysztych
loséw ludzkosci. W partiach zwienczajacych Zdrowe spoleczeristwo

czytamy:

W istocie ci, ktorzy religie monoteistyczne traktujg jedynie jako
etap w ewolucji rodzaju ludzkiego, nie uznajg za przesadne przeko-
nania, ze w ciggu najblizszych kilkuset lat powstanie nowa religia,
ktdra bedzie odpowiadata rozwojowi czlowieka; najwazniejszg cecha
takiej religii bedzie jej uniwersalistyczny charakter, zgodny z wias-
ciwym naszej epoce jednoczeniem sie ludzkosci; religia ta zawrze
w sobie nauki humanistyczne wspodlne wszystkim wielkim religiom
Wschodu i Zachodu; jej doktryny nie bedg sprzeczne z dzisiejsza wie-
dza racjonalng, a wage bedzie ona przywigzywata bardziej do prakty-
ki zyciowej niz do doktrynalnych wierzen. Taka religia stworzy nowe
obrzedy i formy ekspresji artystycznej, sprzyjajace duchowi szacunku
dla zycia i solidarnosci miedzy ludzmi. Religii nie mozna, rzecz jas-
na, wynalezé. Pojawi sie ona wraz z nowym wielkim nauczycielem,
tak jak sie pojawily religie w wiekach minionych, kiedy czas dojrzat
po temu. Tymczasem ci, ktorzy wierza w Boga, beda wyrazac swoja
wiare zyjac w niej; ci, ktorzy w Boga nie wierza, bedg zy¢ wedle
przykazan mitosci i sprawiedliwosci — i czekad *®.

A zatem mesjanistyczne w swej istocie oczekiwanie Fromma co
do mozliwych loséw ludzkosci zaklada nie tyle zanik religii, co jej
ewolucje, a w zasadzie reorientacje w kierunku realizacji ideatow
radykalnego humanizmu. W swietle dobrze ugruntowanych w lite-
raturze przedmiotu ustalen co do jej powszechnego wystepowania
iprzyjetej przez niego miedzy innymi na tej podstawie tezie o religii
jako koniecznym sktadniku zycia spotecznego, poglad ten wydaje sie

35 E.Fromm, Aktualnosé pism provokéw, dz. cyt., s.185. Zob. takze: E. Fromm,
The Concept of History, dz. cyt., s.97-98; E. Fromm, Biblijni prorocy o po-
koju, przekt. J. Mizinska, [w:] E. Fromm, Dogmat Chrystusa, dz. cyt., s.80;
E. Fromm, Pleci charakter, [w:] E. Fromm, Mitosc, ptec i matriarchat, dz. cyt.,
Przyp.7,8.123.

36 E.Fromm, Zdvowe spoleczeristwo, dz. cyt., s.345. W rozdziale The Concept of
God przywolywanego juz zbioru midraszy Fromm wyprowadza ze Zrédet
tradycji zydowskiej oraz poddaje analizie podstawowg teze radykalnego
humanizmu i wyjasnia, dlaczego to cztowiek oraz jego sily rozwojowe
powinny zaja¢ miejsce Boga jako przedmiotu czci (zob. E. Fromm, You
Shall Be as Gods, dz. cyt., s.17-51).

150



Czas mesjanski, rytuat szabatu i pedagogia azylu w filozofii Ericha Fromma

zrozumialy, niemniej jednak w kontekscie diagnozowanych juz od
przelomu x1x i Xx wieku nie tylko przez klasykéw socjologii religii
tendencji zwigzanych z powstaniem zachodniego mieszczanstwa
i odczarowywaniem swiata *?, zwraca uwage zar6wno przyznana jej
rola w projekcie spolecznej zmiany, jak réwniez przypisane przez
filozofa zjawisku znaczenie. Ponadto w cytowanym fragmencie wy-
raznie mowa jest o nowym kulcie, odnoszac sie jednak do innych
jego wypowiedzi, nalezy pytac o drogi powstania oczekiwanej jakosci,
zwlaszcza ze Fromm zakresla stosunkowo dtuga perspektywe czaso-
wa, a wskazywany przezen historycznie wystepujacy w odmiennych
czesciach $wiata radykalny humanizm nie przekreslal réznorodnosci
form realizacji, lokalnej specyfiki oraz niepodobnych kontekstéw
i warunkow wystepowania.

Dla perspektywy pedagogicznej rownie interesujacy jest nacisk,
jaki bezposrednio ktadzie Fromm na edukacyjny aspekt funkcjono-
wania religii i religijnosci, szczegélnie tej przezen oczekiwanej. Za-
réwno obecne, jak i przyszte egzemplifikacje religijnosci radykalnie
humanistycznej majg by¢ uniwersalistyczne oraz niesprzeczne z cha-
rakterem i przebiegiem rozwoju cztowieka, a poprzez orientacje na
praktyke i wypracowanie odpowiednich rytuatéw umozliwi¢ wzmac-
nianie wiary, przyrost racjonalnej wiedzy, rozbudowe umiejetnosci
i kompetencji niezbednych dla realizacji i utrzymania utopii zdro-
wego spoteczenstwa. Innymi stowy, jesli zdaniem Fromma ,struktura
socjoekonomiczna, struktura charakteru oraz struktura religijna sg
od siebie nieoddzielne” *®, a , Koncentrowanie wysitkdw na ktorejkol-
wiek z tych sfer, z pominieciem czy zaniedbaniem pozostalych, jest
destrukeyjne dla catej zmiany” *?, to pojawienie sie nowej religii wien-
czy dzielo oczekiwanej przez niego calosciowej transformacji spote-
czenstwa. Nie jest jednak jasne, by jeszcze raz zaznaczy¢ te kwestie,
z ktérej strony powinien przyjs¢ impuls przelamujacy etap alienacji
i czy te przemiane da sie wywotac lub tez przyspieszy¢.

37 Zob. M. Weber, Gtowne cechy religii Swiatowych, [w:] Socjologia religii, dz. cyt.,
s.25-39; M. Weber, Osobliwosci kultury zachodniej, oraz Etyka gospodarcza
religii Swiatowych, [w:] M. Weber, Szkice z socjologii religii, przekt. J. Proko-
piuk, H. Wandowski, Ksigzka i Wiedza 1984, s.69-87, 111-152; M. Hume-
niuk, Miedzy sekularyzacjg a postsekularyzmem — o odczarowaniu swiata
z perspektywy socjologii religii (w niniejszym zbiorze).

38 E.Fromm, Miec czy byc?, dz. cyt., s.213.

39 E.Fromm, Zdrowe spoleczeristwo, dz. cyt., s.269; zob. tamze, s.344.
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4 Fromma utopia czasow mesjanskich a rytuat szabatu

Fromm problematyke szabatu podejmuje réwnie okazjonalnie jak

mesjanizmu, cho¢ mozna powiedzieé, ze w sposéb bardziej systema-

tyczny“°. Szabat, podobnie jak tradycyjnie wigzany z nim mesjanizm,

co stale ma na uwadze Fromm, jest dla filozofa oryginalnym wktadem

judaizmu w swiatowa kulture, a jego pojecie uznaje za najwazniejsze

z pojec¢ Biblii, ktdre jako element zydowskiego prawa, jak zaznacza,

stanowi nie tylko ,jedyne czysto religijne przykazanie sposréd Dziesie-

ciorga Przykazan”, ale i jedyne, ktore odnosi sie do rytuatu. ,Przyczyna,

dla ktorej szabat zajmuje tak centralne miejsce w prawie zydowskim —

stwierdza w You Shall Be as Gods — lezy w fakcie, iz jest on wyrazem

gléwnej idei judaizmu - idei wolnosci, idei harmonii pomiedzy czto-

wiekiem inaturg, czlowiekiem i cztowiekiem, idei antycypacji czasu

mesjanskiego i pokonania czasu, smutku i §mierci przez cztowieka

” 41

Jednak nalezy zwrdcic¢ uwage na istotng réznice, podkreslang réw-

niez przez Fromma, miedzy tymi dwoma formami ekspresji gtéwnej

idei judaizmu. O ile era mesjaniska jako ,szabat szabatéw” lokuje sie

w sferze obietnicy majgcego nadejs¢ w blizej nieokreslonym czasie

»komnca dni”, oznaczajacego wyobrazony poczatek utopii przysztosci -

epoki sprawiedliwos$ci oraz mitosierdzia, i tym samym staje sie ele-

mentem codziennego doswiadczenia jedynie jako idea, o tyle szabat

w swej zorganizowanej formie wspoélnotowo obchodzonego rytuatu

daje jednostce mozliwo$¢ urzeczywistniania oraz przezywania wolno-

$ci, harmonii i pokoju, stanowigcych namiastke czasu mesjanskiego

trwale obecng w ten sposob w spolecznej praktyce.

40

41

Szabat - zaznacza Fromm - jest antycypacja czasu mesjanskiego,
zwanego niekiedy ,czasem nieustajgcego szabatu”, ale nie jest czysto
symboliczng jego antycypacja — jest jego rzeczywistym zwiastunem.
Jak glosi Talmud: ,Gdyby caly Izrael przestrzegat w peini z dwdch
kolejnych szabatéw chocby jednego, bytby tu Mesjasz” (Szabbat 118a).

Zob. E. Fromm, Szabat, dz. cyt., s.65-74; E. Fromm, Rytuat szabatu,
[w:] E. Fromm, Zapomniany jezyk, dz. cyt., s.227-234; E. Fromm, The
Way: Halakhah, [w:] E. Fromm, You Shall Be as Gods, dz. cyt., s.152-157;
E. Fromm, Miec czy byc?, dz. cyt., s.100-102. Fromm systematyczne opra-
cowanie zagadnienia mesjanizmu w judaizmie zawart w ksigzce You
Shall Be as Gods (dz. cyt., s.96-120).

E. Fromm, The Way: Halakhah, dz. cyt., s.153, cyt. za: E. Fromm, Hala-
cha, przekt. K. Masewicz, [w:] Judaizm, wyb. W. Jaworski, A. Komorowski,
red. M. Dziwisz, RSW , Prasa-Ksigzka-Ruch”, Krakéw 1990, s.200 [prze-
ktad zmodyfikowany]. Zob. E. Fromm, Miec czy byc?, dz. cyt., s.100, 102;
E. Fromm, Rytuat szabatu, dz. cyt., s.228; E. Fromm, The Concept of Histo-
ry, dz. cyt., s.73-91.
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Szabat jest antycypacja czasu mesjanskiego, ktora to antycypacja
nie opiera sie na rytuale magicznym, lecz na formach dziatania prak-
tycznego, wprowadzajgcych cztowieka w rzeczywisty stan harmonii
i pokoju. Odmienne praktyki zycia przemieniajg cztowieka “2.

Odpoczynek szabatowy, obwarowany licznymi zakazami wykony-
wania czynnosci, ktérych znaczenie Fromm odczytuje w kategoriach
pracy, rozumianej jako ingerencja i zaburzenie harmonii miedzy czlo-
wiekiem a naturg oraz w stosunkach spotecznych “3, zmienia cele sto-
jace przed czlowiekiem przez reglamentacje praktyki. Nalezy przy tym
dodad, ze urzeczywistnienie oraz afirmacja ,gtéwnej idei judaizmu”
nie sa niezalezne od postawy cztowieka wzgledem otwartej w ten spo-
s6b perspektywy czasu mesjaniskiego. Innymi stowy, nie tyle same cele
sg narzucone, co ograniczenia dotyczace praktyki, ktore wymuszaja
zmiany w sposobach dziatania ludzi, a przez to umozliwiajg konsty-
tuowanie sie nowych ram orientacji cztowieka w swiecie. Mimo ze
mamy tu do czynienia z przymusem, dotyczacym zewnetrznej strony
obrzedu - przestrzegania zakazow, rytuatl szabatu nie traci dla From-
ma na wartosci. Bowiem o tyle, o ile jakis rytual ,wyraza dazenia,
ktore przez jednostke rozpoznawane sg jako wartosciowe”, nalezy go
uznac za racjonalny (majgc na uwadze kategorie radykalnego huma-
nizmu), a tym samym za uzasadniony**, co pozwala Frommowi roz-
wigzad paradoks ujawniajacy sie w przypadku szabatu, a polegajacy
na tym, iz osiggniecie stanu wolnosci i réwnowagi wymaga podpo-
rzadkowania rygorowi i autorytetowi prawa.

W analizach Fromma fenomenu szabatu dochodzi do glosu szereg
kwestii, nie tak czesto przez niego poruszanych, jakimi sg waga rytu-
alu, $ciste powigzanie w nim oraz wzajemna zaleznosc strony ideowej
i praktyczno-normatywnej, aspektow uniwersalnego i partykularne-
go. Mimo iz zdaniem autora Psychoanalizy a veligii ,rytualty stanowig

42 E. Fromm, The Way: Halakhah, dz. cyt., s.155, cyt. za: E. Fromm, Halacha,
dz. cyt., s.201 [przektad zmodyfikowany]. Zob. takze: E. Fromm, Rytuat
szabatu, dz. cyt., s.232.

43 Zob. E. Fromm, Szabat, dz. cyt., s.65-67; E. Fromm, Rytuat szabatu, dz. cyt.,
s.228-233; E. Fromm, The Way: Halakhah, dz. cyt., s.152-156; E. Fromm,
Miec czy byc?, dz. cyt., s.101-102.

44 E.Fromm, Czy psychoanaliza stanowi zagrozenie dla veligii?, [w:] E. Fromm,
Psychoanaliza a veligia, dz. cyt., s.145. Zob. takze: tamze, s.142-147. Dycho-
tomie racjonalne-irracjonalne czy humanistyczne-autorytarne Fromm
wykorzystuje czesto przy kwalifikacji réznych fenomendw: religii, wiary,
sumienia, woli, autorytetu — zob. np.: E. Fromm, Niech sig stanie cztowiek,
dz. cyt., s.25-29, 115-134.
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najwazniejszy element wszelkich religii” “®, dopiero w konicowych

partiach ksigzki umieszcza on swe uwagi dotyczace szeregu zagadnien

znimi zwigzanych:

Potrzebujemy - pisze Fromm - nie tylko uktadu odniesienia, ktory
nada jakis sens naszej egzystencji i ktory dzieli¢ bedziemy z innymi
ludZzmi, pragniemy takze mozliwosci wyrazania naszej wiary w do-
minujgce wartosci poprzez dziatania utrwalone we wspdlnocie.
Rytual, w najszerszym sensie stowa, jest wspolnym dziataniem
stanowigcym wyraz powszechnych dazen zakorze-
nionych w ponadindywidualnych wartosciach®®.

Biorgc pod uwage znaczenie, jakie nadaje Fromm religijnemu ry-

tuatowi, oraz jego oczekiwania co do przysztych losow ludzkosci, jej

zjednoczenia i ustanowienia nowej nieteistycznej religii, mozemy
probowac okreslié, dlaczego filozof odwotuje sie do obrzedu szabatu.
Jako zespot praktyk ,wprowadzajgcych czlowieka w rzeczywisty stan
harmonii i pokoju”, umieszczony w szerszym kontekscie, moze on sta-

nowic model dziatania wspoélnotowego antycypujacego czas mesjan-
ski, co wymaga jednak rozerwania obecnego w tym rytuale zwigzku
miedzy jego strong ideowg a praktyczno-normatywna:

45
46
47

Mowiac o zasadach zydowskiego szabatu — notuje Fromm na
marginesie swoich analiz dotyczacych rytuatu - nie odnositem sie
do wszystkich szczegdtow prawa z nim zwigzanego, jak zakaz no-
szenia przy sobie ksigzki czy chusteczki do nosa albo rozniecania
ognia. Chociaz wierze, ze kazdy z tych szczeg6low jest istotny dla wy-
tworzenia pelnej atmosfery odpoczynku, nie uwazam, bysmy mogli
oczekiwac od ludzi - wytgczywszy by¢ moze nieliczne grupy mniej-
szosci — postepowania zgodnego z tak nieporecznymi praktykami.
Niemniej jestem przekonany, ze zasady odpoczynku szabatowego
moga by¢ przyjete przez bardzo wielu ludzi - chrzescijan, Zydéw czy
tych, ktérzy pozostajg poza obrebem jakiejkolwiek religii. Bowiem
szabat mdglby by¢ dla nich dniem kontemplacji, lektury, pelnej zro-
zumienia rozmowy, dniem odpoczynku i radosci calkowicie wolnym
od wszelkich praktycznych i przyziemnych spraw “7.

E. Fromm, Czy psychoanaliza stanowi zagrozenie dla veligii?, dz. cyt., s.142.
Tamze, s.144.

E. Fromm, The Way: Halakhah, dz. cyt., przyp. s.157. W kontekscie pier-
wowzoru szabatu, babilonskiego szabattu, dnia smutku i strachu, oraz

niedzieli, ktdra jest wspotczesnie, zdaniem Fromma, dniem ,.zabawy,
konsumpcji i ucieczki od siebie”, czyli rdwniez rytualem, ale w wyalie-
nowanej postaci, stawia pytanie: ,|[...] czy przypadkiem nie nastat czas

na ponowne ustanowienie szabatu jako uniwersalnego dnia harmonii

ipokoju, dnia cztowieka, ktdry antycypuje ludzka przysztosé?” (E. Fromm,
Miec czy byc?, dz. cyt., s.102). Zob. takze: P. McLaren, Edukacja jako system
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Frommowi zalezy na przeniesieniu antycypacyjnego charakteru
szabatu i utrwaleniu istotnych dla radykalnego humanizmu wartosci
w zbiorowej pamieci, procesach socjalizacji i wychowaniu, jednak
nowa religia ludzkosci, by sie ukonstytuowac i przetrwac, potrzebuje
nie tylko ram orientacji i przedmiotu czci - jak pokazuje to w swoich
pracach, wartosci humanistyczne byly niejednokrotnie juz prokla-
mowane - ale takze odpowiadajacych im ,dziatan utrwalonych we
wspolnocie” (w tym sensie szabat stanowi z pewnoscig model, ale nie
jest pewne czy takze dobry wzdr). Dopiero bowiem jednos¢ doktryny
idzialania przyjmujgca zinstytucjonalizowang forme rytuatu otwiera
droge do ugruntowania i utrzymania w swiadomosci, doswiadczeniu
i praktyce spolecznej norm indywidualnego i zbiorowego zdrowia.

5 Od rytuatu szabatu do pedagogii azylu
Tworzenie czy wprowadzanie rytuatu niejako z zewnatrz do praktyki
spotecznej niesie ze sobg wiele dylematéw i niebezpieczenstw, zwlasz-
cza ze mogg one przybrac postac¢ wyalienowana, czy tez do alienacji
prowadzi¢. Fromm zdaje sobie sprawe z tej zasadniczej dla przemiany
spolecznej trudnosci:

Gdyby rytualy mozna bylo tatwo tworzy¢, z pewnoscig skonstru-
owano by nowe rytualy humanistyczne. Takie proby podejmowali
rzecznicy religii Rozumu w osiemnastym wieku. Podobnie postepo-
wali kwakrzy w swoich racjonalnych rytuatach humanistycznych,
identyczne usitowania cechowaly tez inne niewielkie wspélnoty hu-
manistyczne. Ale rytuatéw nie da sie sfabrykowaé. Ich sita zalezy od
istnienia autentycznie wspolnych wartosci i tylko w takim zakresie,
w jakim owe wartosci ustanowione zostaly i staly sie czescig ludz-
kiej rzeczywistosci, mozemy oczekiwac wytonienia sie znaczacych,
racjonalnych rytuatéw “8.

Nie znaczy to, ze w zyciu wspotczesnych zachodnich spoleczenstw
dostrzega Fromm obecnos¢ jedynie rytuatéw religijnych i ich pozo-
statosci, cho¢ przyznaje, ze w jego ogladzie obrzedy swieckie prawie
w nim nie istniejg. W konczacych Zdrowe spoteczeristwo czesciach

kulturowy, [w:] Nieobecne dyskursy, cz. 1V, red. Z. Kwiecinski, UMK, To-
Tun 1994, s.5-46.

48 E.Fromm, Czy psychoanaliza stanowi zagrozenie dla veligii?, dz. cyt., s.147.
Zob. E. Fromm, Zdrowe spolteczeristwo, dz. cyt., s. 342-343. Zob. takze: P. Mc-
Laren, Edukacja jako system kulturowy, dz. cyt., s.5-46; L. Witkowski, Wokdt
teorii i praktyki rytuatow szkolnych. Studium recenzyjne, [w:] H. A. Giroux,
L. Witkowski, Edukacja i sfera publiczna. Idee i doswiadczenia pedagogiki
radykalnej, Impuls, Krakéw 2010, s.385-401.
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poswieconych projektom zmian zwraca uwage na zespoly praktyk, ta-
kich jak indianski taniec deszczu, japoniska sztuka uktadania kwiatéw
czy tez obecny w wielu kulturach taniec ludowy, ktore tgczy potencjat
edukacyjny, charakter wspdlnotowy i zrytualizowanie, jak i to, ze
dzialania te nie dajq si¢ osadzi¢ ani w obszarze religii, ani w obszarze
sztuki, cho¢ z obiema dziedzinami wydajg si¢ by¢ spowinowacone.
To w nich Fromm dostrzega zaczatki przyszlych swieckich rytualéw,
ktore nie wymagaja konstruowania od podstaw, ale nowych opraco-
wan, a ktérych charakter i orientacja odpowiada modelowi szabatu:

Z braku lepszego stowa postuze sie wyrazeniem ,sztuka zbio-
rowa”, a bedzie ono znaczylo to samo co obrzed: reagowanie na
Swiat wszystkimi zmystami, w sposéb znaczgacy, umiejetnie,
produktywnie, aktywnie i wspolnie. W opisie tym wazne
jest stowo ,,wspolnie”, ktdre odroznia pojecie ,sztuki zbiorowej” od
sztuki w sensie wspotczesnym. Ta ostatnia jest indywidualistyczna,
zaréwno jesli chodzi o jej produkcje, jak i o konsumpcje. ,,Sztuka zbio-
rowa” jest wspolna; pozwala cztowiekowi czu¢ sie jednym z innymi
w sposob znaczacy, bogaty, produktywny. To nie dodane do zycia
indywidualne zajecie w , czasie wolnym”; to integralna cze$¢é zycia “°.

Za interesujacy w kontekscie podejmowanej tu problematyki
aspekt ,sztuki zbiorowej”, jaki wylania sie z charakterystyki From-
ma, nalezy uznaé nie tylko to, ze jej egzemplifikacje sg dziatania-
mi utrwalonymi we wspdlnocie, ale ze pozostajac specyficznymi
formami ekspresji wlasciwymi odmiennym kulturowo i etnicznie
grupom spotecznym, dostarczajg pokrewnych sobie ram orientacji.
Podobnie jak wielcy nauczyciele ludzkosci mimo réznic wyrazali,
zdaniem filozofa, paralelny ideat jednostkowego i spotecznego stanu
zdrowia, tak liczne formy ,,sztuki zbiorowej” mozna uznaé za odmia-
ny $wieckich rytuatéw, ktore tgczy ze soba to, iz pozwalajg pokonac
czas, zerwaé z praktykami codziennosci i wprowadzaja ,w rzeczy-
wisty stan harmonii i pokoju”, a w konsekwencji - ,przemieniaja
czlowieka”. Ten aspekt pedagogii Fromma wydaje si¢ mieé zwigzek
z innymi jego koncepcjami.

Znaczenie nadane przez Fromma ,sztuce zbiorowej” sktania do
przemyslenia jej miejsca w projekcie ruchu, jaki szkicuje na ostatnich
stronach Rewolucji nadziei *°. Ruch ten, majacy na celu humanizacje
spoteczenstwa technologicznego, rozbudzenie w nim odpowiedzial-
nosci i uczestnictwa, w konicowych partiach tej pracy zostaje omowio-
ny od strony organizacyjnej. W kontekscie omawianego zagadnienia

49 E.Fromm, Zdrowe spoleczeristwo, dz. cyt., s.340-341.
50 Zob. E. Fromm, Rewolucja nadziei, dz. cyt., s.184-194.
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na szczegdlna uwage zashuguja jego dwa ogniwa — kilkusetosobowe
kluby i liczace okoto dwudziestu pieciu 0séb grupy. Cho¢ Fromm nie
podejmuje kwestii ,sztuki zbiorowej” czy rytuatu w kontekscie klu-
bow i malych grup, to mozna przyjac, ze w obu, ze wzgledu na ich cele
oraz wspolnotowy charakter, mozliwosc jej praktykowania jest zato-
zona, a znaczenie dla ich trwalego i progresywnego funkcjonowania
zasadnicze. Dotyczy to zwlaszcza grup, stanowigcych w intencji fi-
lozofa najradykalniejszy i najbardziej konsekwentny wyraz humani-
stycznego ideatu zdrowia i produktywnosci, ucielesniony w przyjetych
w nich stylach zycia, oraz rodzaj awangardy ruchu, zorientowanego
na przemiane calego spoteczenstwa:

Glownym celem, przyswiecajgcym grupom, byloby uczynienie
zwyobcowanego cztowieka aktywnego i swiadomego uczestnika zy-
cia. Grupy krytyczne, rzecz jasna, ocenialyby model zycia oferowany
przez wyobcowane spoteczenstwo. Same trwalyby jednak w opty-
mizmie osobistego niewyobcowania, ratujgc sie w ten sposéb przed
poczuciem osamotnienia i pogarda **.

Majac charakter otwarty, wewnetrznie zintegrowane grupy — zdo-
bywajace oryginalng wiedze, pracujgce nad istotnymi dla nich i ich
poszczegolnych czlonkéw projektami oraz prowadzace wlasne zy-
cie kulturalne — autonomiczne wzgledem klubéw i luzno powigzane
z ruchem, zdajg sie stanowi¢ zaréwno jego podstawe, jak i nosnik
spotecznej przemiany. O ile inne ogniwa ruchu, jak mozemy wniosko-
wacé na podstawie projektu Fromma, sg scislej ze sobg strukturalnie
i funkcjonalnie powigzane oraz powotane do petnienia okreslonych
zadan, o tyle same grupy, stanowigce swoiste zaplecze ruchu i jako
takie zdolne przechowad potencjal jego radykalnosci, nie potrzebujg
odniesienia i powigzania w ramach wiekszej organizacji, by wypelniac
przewidziang przez filozofa edukacyjng i emancypacyjng role, cho¢
moga, a nawet powinny stac sie jej zaczatkiem:

Przyznam - stwierdza Fromm - Ze nie wiem, czy jest dos¢ ludzi,
ktorzy pragna nowego zycia, i czy sg na tyle silni, by utworzy¢ grupy.
Pewien wszakze jestem, ze gdyby grupy takie istnialy, ich wptyw na
spoteczenstwo bylby ogromny, pokazywatyby bowiem, Ze mozna
miec przekonania bez fanatyzmu, ze mozna kochad, nie bedac sen-
tymentalnym, mie¢ wyobraznie i myslec realistycznie, by¢ zdyscy-
plinowanym, ale nikomu nie ulegtym. Wszelkie historycznie wazne
ruchy rodzity sie w matych grupach, ktére — jesli reprezentuja idee
w czystej formie i bez kompromiséw — sg zaczynem historii. Jesli

s1 E. Fromm, Rewolucja nadziei, dz. cyt., s.191. Zob. tamze, s.190-193.
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idea nie zostaje ucielesniona chocby przez malg grupke, grozi jej
niebezpieczeristwo §mierci 2.

Znaczenie malych grup dla poczucia bezpieczenistwa cztowieka
oraz realizacji jego potrzeby sprawstwa, jak rowniez terapeutyczna
wartos¢ praktykowania czy oddzialywania sztuki nie sg zagadnie-
niami, w ktorych przejawia sie oryginalnosé podejmowanego tu wat-
ku koncepcji Fromma. Ale pokazanie dziatalnosci matych grup nie
w planie eskapizmu, ale w perspektywie pedagogii pracujgcej na
rzecz zmiany spotecznej juz tak *3. Te swoiste azyle, zdolne utrzymy-
wac dystans wzgledem wyobcowania spoleczenistwa, by by¢ uznane
za element dzialajacy na rzecz takiej przemiany, musza procz zaan-
gazowania we wlasciwe tylko sobie cele i biezace dziatania, antycy-
powad i utrwala¢ istotne dla radykalnego humanizmu wartosci we
wspolnej praktyce i pamieci. Stad wynika powigzanie matych grup
ze ,sztuka zbiorowg”, a przez to z modelowo ujetym rytuatem szaba-
tuimesjanizmem. A zatem obie figury, cho¢ sporadycznie bezposred-
nio przywolywane przez Fromma, nie stanowig jedynie uzytecznych
ilustracji, ale powigzane ze sobg dajg sie odczytaé jako zasadnicza
czesc jego koncepcji, w ktdrej realizacji istotna role odgrywa dajaca
sie odczytac z jego filozofii pedagogia azylu — posiadajace potencjat
emancypacyjny i edukacyjny jedno sposrod rozwigzan problemu alie-
nacji i reifikacji cztowieka, jakie mozemy znalez¢ w jego pracach ®.
Czekanie na pojawienie sie nowego wielkiego nauczyciela i nadejscie

52 Tamze, s.192.

53 Zob. J. Szacki, Spotkania z utopig, Iskry, Warszawa 1980, s.41-56, 184-201;
B. Sliwerski, Wyspy oporu edukacyjnego, Impuls, Krakéw 1993, s.17-19.

54 Zob. M. Chatubinski, Niepokoje i afirmacje Evicha Fromma, Rebis, Po-
znan 2000, s.186-203; M. Kucia, Filozofia Ericha Fromma, dz. cyt., s.98-114;
A. Cohen, Love and Hope, dz. cyt., s.72-77; M. Pekkola, Prophet of Radica-
lism. Evich Fromm and the Figurative Constitution of the Crisis of Modernity,
University of Jyvdskyld, Jyvaskyld 2010, s.239-253; A. Olubinski, Evicha
Fromma koncepcja zycia po ludzku, UMK, Torun 1994, s.97-117; B. Sliwerski,
Pedagogika radykalnego humanizmu, [w:] B. Sliwerski, Wspdiczesne teorie
i nurty wychowania, Impuls, Krakow 2003, s.223-240; P. Wasyluk, Ericha
Fromma koncepcja postgpu zintegrowanego, Uw-M, Olsztyn 2009, s.105—
130; P. Dybel, To Have or to Be, [w:] Przewodnik po literaturze filozoficznej
XX wieku, tom 5, red. B. Skarga, PWN, Warszawa 1997, s.152; L. Blocian,
Psychoanalityczne wykladnie mitu. Freud, Jung, Fromm, Eneteia, Warsza-
wa 2010, s.382. Koncentracja na tym aspekcie mysli Fromma zwigzana
jest z rozwijang przeze mnie koncepcja pedagogii azylu i stanowi czesé
badan, jakie w zwigzku z nig prowadze, zob. R. Wlodarczyk, Lévinas.
W strong pedagogiki azylu, wuw, Warszawa 20009.
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humanistycznej religii przysztosci, o czym pisal Fromm w cytowanych
juz konicowych partiach Zdrowego spoteczeristwa, moze wiec przybrac
czynny, produktywny, swiecki i grupowy charakter **.

55 Zob. E. Fromm, Zdrowe spoteczeristwo, dz. cyt., s. 345; E. Fromm, Rewolucja
nadziei, dz. cyt., s. 32-37; E. Fromm, Niech sig stanie cztowiek, dz. cyt., s.159.



Wykaz przektadéw prac Ericha Fromma na jezyk polski

Wykaz zawiera chronologicznie uporzgdkowany zgodnie z oryginal-
nymi wydaniami spis polskich przektadéw ksigzek, prac zebranych,
artykuléw i esejéw Ericha Fromma, opracowany z uzyciem indek-
su dziet filozofa zawartego w jego biografii autorstwa Reinera Fun-
ka (zob. R. Funk, Erich Fromm, przekl. R. R6zanowski, Wydawnictwo
Dolnoslaskie, Wroctaw 1999, s.202-215). W nawiasach okraglych po-
dana jest data oryginalnego wydania. W nawiasach kwadratowych
znajduje sie adnotacja dotyczaca wezesniejszych publikacji thuma-
czen fragmentow danej ksigzki. Spis zasadniczo nie uwzglednia wzno-
wien i kolejnych wydan ksigzek i innych prac Fromma na jezyk polski.

Szabat (1927), przekl. J. Mizinski, w: E. Fromm, Dogmat Chrystusa
i inne pisma religioznawcze, Wydawnictwo Test, Lublin 1992.

Dogmat Chrystusa (1930), przekt. K. Kosior, w: E. Fromm, Dogmat
Chrystusa i inne pisma religioznawcze, Wydawnictwo Test, Lub-
lin 1992.

O metodzie i zadaniach analitycznej psychologii spotecznej (1932), przekl.
J. bozinski, w: Szkota frankfurcka, t.1, wyb. J. Lozinski, Kolegium
Otryckie, Warszawa 1985.

Metoda i funkcja analitycznej psychologii spolecznej (1932), w: E. Fromm,
Kryzys psychoanalizy. Szkice o Freudzie, Marksie i psychologii spolecz-
nej (1970), przekt. W. Brydak, Rebis, Poznan 2000.

Charakterologia psychoanalityczna i jej znaczenie dla psychologii spo-
tecznej (1932), w: E. Fromm, Kryzys psychoanalizy. Szkice o Freudzie,
Marksie i psychologii spotecznej (1970), przekl. W. Brydak, Rebis,
Poznan 2000.

Meskie stworzenie Swiata (1933), w: E. Fromm, Mitosc, ptec i matriavchat
(1994), przektl. B. Radomska, G. Sowiniski, Rebis, Poznan 1999.

Robert Briffault o matriarchacie (1933), w: E. Fromm, Mitosc, ptec i matriar-
chat (1994), przekt. B. Radomska, G. Sowinski, Rebis, Poznan 1999.

Teoria prawa macierzystego i jej zwiqzek z psychologig spoleczng (1934),
w: E. Fromm, Kryzys psychoanalizy. Szkice o Freudzie, Marksie i psy-
chologii spotecznej (1970), przekt. W. Brydak, Rebis, Poznan 2000.

Teoria matriavchatu i jej znaczenie dla psychologii spotecznej (1934),
w: E. Fromm, Mitosc, ptec i matviarchat (1994), przekt. B. Radomska,
G. Sowinski, Rebis, Poznan 1999.
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Spoleczne uwarunkowanie tevapii psychoanalitycznej (1935), przekt. J. Lo-
zinski, w: Szkota frankfurcka, t.1, wyb. J. Eozinski, Kolegium Otry-
ckie, Warszawa 1985.

O poczuciu bezsity (1937), przekl. J. Lozinski, w: Szkota frankfurcka, t.11,
wyb. J. Eozinski, Kolegium Otryckie, Warszawa 1987.

Egoizm a mitos¢ wiasna (1939), w: E. Fromm, Mitosc, plec i matriar-
chat (1994), przekt. B. Radomska, G. Sowinski, Rebis, Poznan 1999.

Zmiana w pojmowaniu homoseksualizmu (1940), w: E. Fromm, Mitosc,
plec i matriarchat (1994), przekt. B. Radomska, G. Sowinski, Rebis,
Poznan 1999.

Ucieczka od wolnosci (1941), przekt. O. Ziemilska, A. Ziemilski, Czytelnik,
Warszawa 1971 [fragmenty: Ucieczka od wolnosci, przekt. R. Saciuk,
w: Psychoanaliza i neopsychoanaliza, red. R. Saciuk, Wydawnictwo
Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 1983].

Plecicharakter (1943), przekt. R. Saciuk, w: Jednostka i jej spoteczeristwo.
Koncepcje amerykariskiej psychoanalizy kulturowej, Wydawnictwo
Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 1989.

Ptec i chavakter (1943), w: E. Fromm, Mifosc, ptec i matriarchat (1994),
przekt. B. Radomska, G. Sowiniski, Rebis, Poznan 1999.

Niech sig stanie cztowiek. Z psychologii etyki (1947), przekl. R. Saciuk,
Wydawnictwo PWN, Warszawa 2005 [fragmenty: Niech sig sta-
nie cztowiek, przekl. R. Saciuk, w: Psychoanaliza i neopsychoana-
liza, red. R. Saciuk, Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego,
Wroctaw 1983; Ludzka natura a chavakter, przek?. L. Siniugina,
»Colloquia Communia” 1990, nr 1-6; Charakter, przekt. L. Siniugina,
w: M. Chatubinski, Fromm, Wiedza Powszechna, Warszawa 1993].

Seksualizm i chavakter (1948), w: E. Fromm, Mitosc, plec i matriar-
chat (1994), przekt. B. Radomska, G. Sowinski, Rebis, Poznan 1999.

Psychoanaliza a religia (1950), w: E. Fromm, Szkice z socjologii religii,
przekl. J. Prokopiuk, Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1966.

Psychoanaliza a veligia (1950), przekt. J. Kartowski, Rebis, Poznan 2000.

Mezcezyzna - kobieta (1951), w: E. Fromm, Mitosc, plec i matriarchat (1994),
przekt. B. Radomska, G. Sowinski, Rebis, Poznan 1999.

Zapomniany jezyk. Wstep do rozumienia snow, basni i mitow (1951), przekt.
J. Marzecki, prw, Warszawa 1977.

Zapomniany jezyk (1951), przekt. K. Plaza, vis-a-vis/Etiuda, Krakéw 2009.

Patologia normalnosci wspotczesnego cztowieka (1953), w: E. Fromm, Pa-
tologia normalnosci. Przyczynek do nauki o cztowieku (1991), przek?.
S. Baranowski, R. Palusinski, vis-a-vis/Etiuda, Krakéw 2013 (jest
to zapis czterech wyktadéw wygtoszonych w New School of Social
Research w Nowym Jorku).
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Bachofena odkrycie matriarvchatu (1955), w: E. Fromm, Mitosc, ptec¢
i matriarchat (1994), przekt. B. Radomska, G. Sowinski, Rebis,
Poznan 1999.

Zdrowe spoteczeristwo (1955), przekt. A. Tanalska-Duleba, piw, Warsza-
wa 1996 [fragmenty: Ludzki los jako klucz do psychoanalizy humani-
stycznej, w: E. Fromm, Szkice z socjologii religii, przekt. J. Prokopiuk,
Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1966; Konkluzje, ,\Wiez” 1967, nr 3;
Czlowiek w spoteczeristwie kapitalistycznym, przekt. M. Tarasiewicz,

»Colloquia Communia” 1990, nr 1-6, przedruk w: M. Chatubinski,
Fromm, Wiedza Powszechna, Warszawa 1993].

O sztuce mitosci (1956), przekt. A. Bogdanski, prw, Warszawa 1971 [frag-
menty: Teoria mitosci, w: E. Fromm, Szkice z socjologii religii, przekt.
J. Prokopiuk, Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1966].

Instytut Nauki o Cztowieku (1957), przekl. R. Saciuk, ,Colloquia Com-
munia” 1990, nr 1-6.

Humanistyczna nauka o cztowieku (1957), w: E. Fromm, Patologia normal-
nosci. Przyczynek do nauki o cztowieku (1991), przekt. S. Baranowski,
R. Palusiniski, vis-a-vis/Etiuda, Krakow 2013.

O granicach i niebezpieczeristwach psychologii (1957), przek?. B.J. Bela,

Wiez” 1974, nr 11.

O ograniczeniach i niebezpieczeristwach psychologii (1957), przekt. P. Kar-
powicz, ,,Colloquia Communia” 1990, nr 1-6.

Pasje Zygmunta Freuda. Analiza postaci ovaz wpltywu psychoanalizy na
nasz swiatopoglgd (1959), przekt. R. Palusinski, vis-a-vis/Etiuda, Kra-
kow 2010 [fragmenty: Misja Zygmunta Freuda, przekt. M. Kowalska,
w: M. Chatubinski, Fromm, Wiedza Powszechna, Warszawa 1993].

Wartosci, psychologia i ludzka egzystencja (1959), w: E. Fromm, O nie-
postuszeristwie i inne eseje (1981), przekt. S. Baranowski, vis-a-vis/
Etiuda, Krakow 2015.

Buddyzm zen i psychoanaliza (1960), przekt. M. Macko, Rebis, Po-
znan 2006 (wraz z D.T. Suzuki i R. De Martino) [fragmenty: Psy-
choanaliza i buddyzm Dzen, w: E. Fromm, Szkice z socjologii religii,
przekt J. Prokopiuk, Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1966].

Biblijni provocy o pokoju (1960), przekt. J. Mizinska, w: E. Fromm, Dogmat
Chrystusa i inne pisma religioznawcze, Wydawnictwo Test, Lub-
lin 1992.

Niech zwyciezy cztowiek (1960), w: E. Fromm, O niepostuszeristwie i inne
eseje (1981), przekt. S. Baranowski, vis-a-vis/Etiuda, Krakéw 2015.

Socjalizm humanistyczny (1960), w: E. Fromm, O niepostuszeristwie
i inne eseje (1981), przekl. S. Baranowski, vis-a-vis/Etiuda, Kra-
koéw 2015.
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Argumenty za jednostronnym rozbrojeniem (1960), w: E. Fromm, O nie-
postuszenstwie i inne eseje (1981), przekt. S. Baranowski, vis-a-vis/
Etiuda, Krakow 2015.

Marksowski obvaz cztowieka (1961), przekt. J. Mizinska, J. Mizinski,
»Colloquia Communia” 1990, nr 1-6.

Zafatszowanie mysli Marksa (1961), przekt. J. Mizinski, w: M. Chatubin-
ski, Fromm, Wiedza Powszechna, Warszawa 1993.

Problemy interpretacji Marksa (1961), przekl. M. Chatubinski, w: M. Cha-
tubinski, Fromm, Wiedza Powszechna, Warszawa 1993.

Czy cztowiek moze zwycigzyc? Fakty i fikcje polityki zagranicznej (1961),
przekt. I. Sienko, ,,Colloquia Communia” 1990, nr 1-6.

Rewolucja — nadzieja, ktova zawiodta (1961), przekt. I. Sieriko, w: M. Cha-
tubinski, Fromm, Wiedza Powszechna, Warszawa 1993.

Czlowiek nowoczesny i przysztosc (1961), w: E. Fromm, O byciu cztowiekiem
(1994), przekt. M. Barski, £. Kozak, vis-a-vis/Etiuda, Krakow 2013.

Provoctwo i psychoanaliza. List E. Fromma do J. Strzeleckiego (1962), przekt.
J. Strzelecka, ,Gazeta Wyborcza” 2000, nr 90 (15.04.2000).

Zerwac okowy iluzji. Moje spotkanie z myslg Marksa i Freuda (1962),
przekl. J. Karlowski, Rebis, Poznan 2000 [fragmenty: Troche oso-
bistych wspomnien, przekl. J. Szczupaczynski, ,,Colloquia Commu-
nia” 1990, nr 1-6, przedruk w: M. Chatubinski, Fromm, Wiedza
Powszechna, Warszawa 1993; Credo, przekl. H. Jankowska, ,,Collo-
quia Communia” 1990, nr 1-6, przedruk w: M. Chatubinski, Fromm,
Wiedza Powszechna, Warszawa 1993].

Pojecie zdrowia psychicznego (1962), w: E. Fromm, Patologia normalnosci.
Przyczynek do nauki o cztowieku (1991), przekt. S. Baranowski, R. Pa-
lusinski, vis-a-vis/Etiuda, Krakéw 2013 (zapis wyktadu).

Nowy humanizm jako warunek jednego swiata (1962), w: E. Fromm, O by-
ciu cztowiekiem (1994), przekt. M. Barski, £. Kozak, vis-a-vis/Etiuda,
Krakoéw 2013.

Niepostuszeristwo jako problem psychologiczny i moralny (1963), przek?.
M. Nadzieja, ,Krytyka” 1988, nr 26.

Niepostuszeristwo jako problem psychologdiczny i moralny (1963),
w: E. Fromm, O niepostuszeristwie i inne eseje (1981), przekl. S. Ba-
ranowski, vis-a-vis/Etiuda, Krakow 2015.

Charalkter rewolucyjny (1963), przekt. L. Siniugina, ,Colloquia Commu-
nia” 1990, nr 1-6.

Wojna w cztowieku. Psychologiczne studium istoty destrukcyjnosci (1963),
przekl. P. Kuropatwinski, P. Pankiewicz, J. Wegrodzka, Jacek San-
torski & co Agencja Wydawnicza, Warszawa 1994 [fragmenty: Woj-
na w cztowieku. Psychologiczne studium istoty destrukcyjnosci, przekt.
P. Kuropatwinski, P. Pankiewicz, Gdanska Inicjatywa Wydawnicza,
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Gdanisk 1989] (wydanie z 1994 roku zostato uzupetnione o obecne
w oryginale komentarze innych autoréw; zawarta w nim wypo-
wiedz Fromma pokrywa sie z rozdzialem pierwszym i trzecim
opublikowanej przez niego rok pozniej ksiazki Serce cztowieka).

Serce cztowieka. Jego niezwykta sktonnosc do dobra i zla (1964) przekt.
R. Saciuk, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa-Wroctaw 1996
[fragmenty: Wolnosé, determinizm, alternatywizm, przekt. A. Zuk,
»Colloquia Communia” 1990, nr 1-6].

Psychologiczny problem cztowieka w nowoczesnym spoteczeristwie (1964),
w: E. Fromm, O byciu cztowiekiem (1994), przekt. M. Barski, k. Kozak,
vis-a-vis/Etiuda, Krakow 2013.

Niektore przekonania cztowieka, w cztowieku i dla cztowieka (1965),
w: E. Fromm, O byciu cztowiekiem (1994), przekt. M. Barski, E. Kozak,
vis-a-vis/Etiuda, Krakow 2013.

Zastosowanie psychologii humanistycznej do teorii Marksa (1965),
w: E. Fromm, O niepostuszeristwie i inne eseje (1981), przekl. S. Ba-
ranowski, vis-a-vis/Etiuda, Krakow 2015.

Bedziesz jak Bog (1966), przekl. J. Mizinski, ,,Colloquia Communia” 1990,
nr 1-6 [przedruk: Fromm E., Dogmat Chrystusa i inne pisma religio-
znawcze, Wydawnictwo Test, Lublin 1992, oraz M. Chatubinski,
Fromm, Wiedza Powszechna, Warszawa 1993].

Halacha (1966), przekl. K. Masewicz, ,Wiez” 1984, nr 4, przedruk: Ju-
daizm, wyb. W. Jaworski, A. Komorowski, red. M. Dziwisz, RSW
»Prasa-Ksigzka-Ruch”, Krakéw 1990.

Koncepcja cztowieka wtradycji zydowskiej (1966), przekl. R. Wtodarczyk,
w: Fromm — aplikacje, red. P. Jabtonski, R. Wlodarczyk, Chiazm,
Wroctaw 2016.

Idea konferencji swiatowej (1966), w: E. Fromm, O byciu cztowiekiem (1994),
przekt. M. Barski, £. Kozak, vis-a-vis/Etiuda, Krakéw 2013.

Psychologiczne aspekty dochodu gwarantowanego (1966), w: E. Fromm,
O niepostuszeristwie i inne eseje (1981), przekt. S. Baranowski, vis-a-
vis/Etiuda, Krakow 2015.

Psychologiczny problem starzenia sig (1966), w: E. Fromm, O niepostu-
szeristwie i inne eseje (1981), przekt. S. Baranowski, vis-a-vis / Etiuda,
Krakow 2015.

Czy nadal kochamy zycie? (1967), w: E. Fromm, Mitosc, ptec i matriavchat
(1994), przekt. B. Radomska, G. Sowinski, Rebis, Poznan 1999.

Prorocy i kaptani (1967), w: E. Fromm, O niepostuszeristwie i inne eseje
(1981), przekl. S. Baranowski, vis-a-vis/Etiuda, Krakéw 2015.

Planowanie humanistyczne (1968), w: E. Fromm, Kryzys psychoanali-
zy. Szkice o Freudzie, Marksie i psychologii spotecznej (1970), przekt.
W. Brydak, Rebis, Poznan 2000.
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Wktad Marksa do wiedzy o cztowieku (1968), w: E. Fromm, Kryzys psy-
choanalizy. Szkice o Freudzie, Marksie i psychologii spotecznej (1970),
przekl. W. Brydak, Rebis, Poznan 2000.

Kampania Eugene’a McCarthy'ego (1968), w: E. Fromm, O byciu czto-
wiekiem (1994), przekl. M. Barski, £. Kozak, vis-a-vis/Etiuda, Kra-
koéw 2013.

W poszukiwaniu humanistycznej alternatywy (1968), w: E. Fromm, O by-
ciu cztowiekiem (1994), przekt. M. Barski, £. Kozak, vis-a-vis/Etiuda,
Krakoéw 2013.

Rewolucja nadziei. Ku cztowieczejtechnologii (1968), przekl. H. Adamska,
Rebis, Poznan 2000 [fragmenty: Rewolucja nadziei. Ku uszlachet-
nionej technologii, przekl. M. Pacyna, ,Colloquia Communia” 1990,
nr 1-6, przedruk w: E. Fromm, Dogmat Chrystusa i inne pisma religio-
znawcze, Wydawnictwo Test, Lublin 1992; oraz w: M. Chatubinski,
Fromm, Wiedza Powszechna, Warszawa 1993; Odnowa psychodu-
chowa, przekl. L. Siniugina, w: E. Fromm, Dogmat Chrystusa i inne
pisma religioznawcze, Wydawnictwo Test, Lublin 1992].

Rewolucja nadziei. W strong ucztowieczonej technologii, (1968) przekl.
A. Kochan, vis-a-vis/Etiuda, Krakéw 2013.

Kompleks Edypa: interpretacje przypadku Matego Hansa (1969), w:
E. Fromm, Kryzys psychoanalizy. Szkice o Freudzie, Marksie i psy-
chologii spotecznej (1970), przekt. W. Brydak, Rebis, Poznan 2000.

Kryzys psychoanalizy (1969), w: E. Fromm, Kryzys psychoanalizy. Szkice
o Freudzie, Marksie i psychologii spotecznej (1970), przekl. W. Brydak,
Rebis, Poznan 2000.

Freudowski model cztowieka i jego uwarunkowania spoteczne (1969),
w: E. Fromm, Kryzys psychoanalizy. Szkice o Freudzie, Marksie i psy-
chologii spotecznej (1970), przekt. W. Brydak, Rebis, Poznan 2000.

Wspdtczesnosc i matriarchat (1969), w: E. Fromm, Kryzys psychoanali-
zy. Szkice o Freudzie, Marksie i psychologii spotecznej (1970), przekt.
W. Brydak, Rebis, Poznan 2000.

Przedmowa (1969), w: 1. Illich, Celebrowanie swiadomosci, przekt. A. Go-
mola, Rebis, Poznan 1994.

Rozktad spoteczeristw (1969), w: E. Fromm, O byciu cztowiekiem (1994),
przekt. M. Barski, k. Kozak, vis-a-vis/Etiuda, Krakow 2013.

Kryzys psychoanalizy. Szkice o Freudzie, Marksie i psychologii spotecznej
(1970), przekl. W. Brydak, Rebis, Poznan 2000.

Dzisiejsze znaczenie teorii matriarchatu (1970), w: E. Fromm, Mitosc, ptec¢
i matriarchat (1994), przekl. B. Radomska, G. Sowinski, Rebis, Po-
znan 1999.
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Co mi sig nie podoba we wspdlczesnym spoteczeristwie (1972), w: E. Fromm,
O byciu cztowiekiem (1994), przekl. M. Barski, £. Kozak, vis-a-vis/
Etiuda, Krakow 2013.

Anatomia ludzkiej destrukcyjnosci (1973), przekt. J. Kartowski, Rebis,
Poznan 2005 [fragmenty: Anatomia ludzkiej destrukcyjnosci, przekt.
J. Mizinski, ,,Colloquia Communia” 1990, nr 1-6; Jozef Stalin, kli-
niczny przypadek sadyzmu nieseksualnego, przekt. M. Chatubinski,
w: M. Chatubinski, Fromm, Wiedza Powszechna, Warszawa 1993].

Czy cztowiek jest z natury leniwy? (1974), w: E. Fromm, Patologia normal-
nosci. Przyczynek do nauki o cztowieku (1991), przekt. S. Baranowski,
R. Palusiniski, vis-a-vis/Etiuda, Krakow 2013.

Mistrz Eckhart i Karol Marks o byc i miec (1974), w: E. Fromm, O byciu
cztowiekiem (1994), przekt. M. Barski, £. Kozak, vis-a-vis/Etiuda,
Krakow 2013.

O wspodlnej walce przeciwko idolatrii (1975), w: E. Fromm, O byciu czlo-
wiekiem (1994), przekt. M. Barski, £. Kozak, vis-a-vis/Etiuda, Kra-
kow 2013.

Aktualnosc pism provokow (1975), przekt. J. Mizinski, ,,Colloquia Com-
munia” 1990, nr 1-6 [przedruk: M. Chatubinski, Fromm, Wiedza
Powszechna, Warszawa 1993].

Charakter a agresja. Rozmowa z A. Reif (1975), ,Colloquia Commu-
nia” 1985, nr 3-6.

Miec czy byc. Duchowe podstawy nowego spoteczeristwa (1976), przekl.
J. Mizinski, Klub Otrycki, Warszawa 1989.

Miec czy byc? (1976), przekt. J. Kartowski, Rebis, Poznan 1999 [fragmen-
ty: Miec czy byc, przekl. A. Krzeminski, ,, Polityka” 1980, nr 13; Miec
i by¢ w Zyciu codziennym, przekl. Z. Bauer, ,Zdanie” 1984, nr 7-8;
Wielkie nadzieje, ich krach i nowe alternatywy, w: Wartosci — etyka
i estetyka. Antologia tekstow filozoficznych, red. S. Jedynak, Zaklad
Narodowy im. Ossoliniskich, Wrocltaw-Warszawa-Krakéw 1991].

Uwagi na temat relacji migdzy Niemcami a Zydami (1977), w: E. Fromm,
O byciu cztowiekiem (1994), przekt. M. Barski, k. Kozak, vis-a-vis/
Etiuda, Krakow 2013.

Zvédia bledéw Freuda (1980), przekt. E. Klimowicz, w: M. Chatubiniski,
Fromm, Wiedza Powszechna, Warszawa 1993.

O niepostuszeristwie i inne eseje (1981), przekl. S. Baranowski, vis-a-vis/
Etiuda, Krakow 2015.

O sztuce istnienia (1989), przekt. R. Saciuk, Wydawnictwo Naukowe
PWN, Warszawa-Wroctaw 1997 (zawiera fragmenty pisane w la-
tach 1974-1976, ktdre nie znalazly sie ostatecznie w pracy Miec
czy byc?).
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Rewizja psychoanalizy (1990), przekl. R. Saciuk, PWN, Warszawa-Wroc-
taw 1998 (zawiera niepublikowane wczesniej prace zlat 1968-1970
dotyczace psychoanalizy).

O sztuce stuchania. Terapeutyczne aspekty psychoanalizy (1991), przek?.
R. Saciuk, PWN, Warszawa-Wroclaw 1996 (zawiera zapisy wykta-
déw Fromma na temat terapii psychoanalitycznej z roku 1964
i1974).

Patologia normalnosci. Przyczynek do nauki o cztowieku (1991), przek?.
S. Baranowski, R. Palusinski, vis-a-vis/Etiuda, Krakow 2013.

Dogmat Chrystusa i inne pisma veligioznawcze, Wydawnictwo Test, Lub-
lin1992.

Mitosc, ptec i matriarchat (1994), przekt. B. Radomska, G. Sowiniski, Rebis,
Poznan 1999.

O byciu cztowiekiem (1994), przekt. M. Barski, k. Kozak, vis-a-vis/Etiuda,
Krakéw 2013.

Opracowanie Rafat Wtodarczyk
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